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PRELIMINAR

El presente trabajo de investigacion llega a esta etapa final mas tarde de lo
previsto. El deseo inicial habia sido presentarlo, a lo sumo, cuatro anos
después de finalizar la licenciatura. El tiempo ha transcurrido y la tesis
finaliza ahora, muchos anos después, al estilo de la cacatiia que volvio con
su cabeza pintada de rojo. Es un dicho del Africa bantd que simboliza la
consecucion de un objetivo tras experimentar toda suerte de vicisitudes. La
expresion debid de extraerse de un cuento popular tradicional, en el que se

narra lo siguiente:

Al principio de todo, cuando Dios creo el universo, se
complacié en pintar a todos los pajaros con caolin, de
blanco, los grandes iguales que los pequenos. Pasados
unos anos, las aves empezaron a protestar ante su
Creador alegando que no habia diferencia entre ellas,
que se confundian unas con otras, situacion que no les
agradaba en absoluto. Conmovido, Dios las llamé al
cielo, donde El estaba, con la promesa de que, una vez
alli, pintaria a cada una del color que quisiese. Llegaron
primero los pdjaros mds rapidos y/o los mds astutos y a
todos pinté con los colores que eligieron. La cacatia
llego casi la ultima, debido a que su enorme pico no le
permitia volar a la velocidad de los demas. Y en el cielo

ya sélo le quedaba a Dios un poco de color negro y un
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poco de rojo. Nuestra ave rogé que le pintara de negro
todo el cuerpo y que las gotas del rojo que quedaban le
fueran esparcidas sobre la cabeza. El resultado fue
espectacular, tanto que, cuando regresd, unos cuantos
meses mds tarde que las demds, organizo una fiesta que
duro una semana entera y que aun se recuerda hoy en el
reino de las aves. Todas olvidaron que la cacatia fue
casi la ultima en regresar y que tanto la ida como la
vuelta supusieron para ella un monumental esfuerzo.
Solo se recuerda su alegria vy, sobre todo, el colorido tan

bonito de su cabeza.

Este es un resumen del cuento titulado “Con la cabeza pintada de rojo”,
incluido en la Revista Intercultural Bwato, n° 12, Tomo IV, Sep. — Dic. 2005,
p. 43-47. La expresion bantu “Volver con la cabeza pintada de rojo” podria
equipararse aqui al dicho castellano de “Nunca es tarde si la dicha es
buena”. Ahora bien, el presente trabajo tratara sobre la escatologia en el

mundo tradicional banti!. Por escatologia se entiende el conjunto de

1 Bantt es un término lingtiistico acuiado por el lingiiista aleman Wilhem Bleek en su libro A
comparative Grammar of South African Languages (1862) para fijar el parentesco de mas de
cuatrocientas lenguas habladas en Africa central y meridional. Demograficamente la poblacién
bantd sobrepasa hoy la cifra de 180 millones de habitantes, mas de un tercio de toda la
poblacién negro-africana. Se extiende en el Africa central y oriental, desde el sur de Etiopia,
y también en buena parte del Africa austral. En una delimitacién geografica mas concreta,
la concentraciéon mas significativa se situaria al sur de una linea imaginaria paralela al
ecuador, que partiendo de Camerun, al borde de la costa atlantica, cruzaria todo el
continente. Actualmente forman parte de la cultura banti los paises independientes de

Camerin, Guinea Ecuatorial, Guinea Conakry, Guinea Bissau, Ghana, Nigeria, Benin,
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creencias y doctrinas referentes a las realidades ultimas (Diccionario de
Términos Filosoficos). Trata de las creencias sobre los acontecimientos que,
al final de los tiempos, sobrevendran al mundo, a la historia y a los hombres.
Como puede apreciarse, se trata de un mundo conceptual que parece dirigir
nuestras miradas hacia el futuro, pero tal movimiento orientativo nos
remite inexorablemente al sentido profundo de nuestra existencia de aqui y
ahora. Y desde ese punto de vista profundamente antropoldgico y
existencial, las categorias que constituyen los sucesos descritos por la
escatologia - y con los cuales esta totalmente implicado el hombre - pueden
reducirse a tres: Dios (horizonte de plenitud humana), el tiempo (situaciéon
existencial del hombre) y la muerte (supuesto paso hacia la plenitud
escatologica). Estas tres seran algunas de las constantes que formaran la

estructura basica de este trabajo.

En su connotacion de “Ciencia de las ultimidades” (Tornos A.: 1991, p. 12),
la escatologia constituye una materia que atrajo mi atenciéon y mi curiosidad
desde los primeros momentos de mis estudios filoséfico-teolégicos, entre
1990 y 1996. Fue especialmente a través de la asignatura “Corrientes
Culturales” cuando empecé a descubrir los significados de los textos

culturales y a querer profundizar, a través del uso de la semidtica, en la

Gabdn, Republica Democratica Del Congo, Congo Brazzaville, Kenia, Uganda, Ruanda,
Burundi, Angola, Zambia, Tanzania, Mozambique, Sudafrica y algunos otros, con un
contingente no tan significativo de los banties. En esta tesis, usaremos el término “banti”
como el singular de “banties” como indica el diccionario Larousse (2001). Pero en algunas
ocasiones, que seflalaremos y explicaremos debidamente en cada momento y lugar, bantu se

convertira en el plural de “muntu”, término referido al “ser humano”.
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realidad cultural bantd, con un campo escatolégico actual apenas labrado,

tanto en Filosofia como en Teologia africanas.

En el presente, cuando vuelvo la mirada a los afnos transcurridos desde
entonces y medito sobre las circunstancias en las que me encontraba en el
momento de iniciar este estudio, no puedo sino reconocer con asombro que
debia de estar poseido por una inmensa osadia. En efecto, mi realidad vital,
primero como estudiante extranjero sin beca, luego como inmigrante y padre
de familia, entonces con una situacién laboral inestable, distaba mucho de
ser la mas idonea para emprender un trabajo de investigaciéon de tal
envergadura. Ano tras ano, iria creciendo en mi una sensacién de
frustracion que amenazaba con minar el campo de mi ilusién primigenia,
debilitando mi esperanza de llevar a buen puerto tantos anos de esfuerzo.
Por razones misteriosas, esa esperanza no sbélo no se apagd, sino que
consiguid reanimarse y dar pie a esta etapa académica final. Asi, pues, la
presente tesis, aparte de ser el resultado de muchas y sufridas horas de
investigacion en solitario, se presenta también como un compromiso
comunitario, al que me sentia y me siento llamado: el de aportar mi granito
de arena a la actual labor de la inculturacién? en Africa. Y del mismo modo
que me siento en deuda con mis origenes, y especialmente con la
generosidad de muchas personas que me apoyaron en mi itinerario

académico, también lo estoy con todo lo que he recibido y sigo recibiendo de

2 La inculturaciéon hace referencia al proceso por el cual una persona se inserta en su
cultura o cuando se da una operacién de osmosis entre dos culturas diferentes. Es un
concepto estrechamente relacionado con el de socializacién. El término serda analizado en

toda su extensién en los apartados relativos a la inculturaciéon del cristianismo en Africa.
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las personas que, de cerca o de lejos, han recorrido conmigo esta parte de mi
vida. Quisiera mostrarles mi agradecimiento, a través de las personas aqui
citadas, por haberme animado y apoyado durante la elaboracién de esta

tesis.

La familia Matias Leal y Cruz Francisca Doménech. De ellos he recibido,
desde mi llegada a Espana hasta hoy, una calurosa y edificante acogida. En
ausencia de mis padres aqui en Espana, Matias y Paquita los han
representado en todos los momentos importantes de mi vida. Contribuyeron
decisivamente y siguen contribuyendo, a su modo, a que haya podido llegar

a la consecucidon del presente estudio.

Los padres de Ana, D. Gregorio Azagra y Dna. Pilar Albericio, “los abuelos”
como los llaman nuestros hijos. Son los unicos abuelos que ellos conocen
directa y calurosamente. Gregorio y Pili se han desvivido en todo momento,
antes y desde que soy su yerno, para que mi labor como docente y mis
inquietudes intelectuales recibieran siempre todo el apoyo que ellos han sido
y son capaces de brindarme. Por una infinidad de aspectos, esta tesis llega a

su fin también y sobre todo gracias a su apoyo paternal. Mil gracias.

La Universidad Complutense de Madrid y el British Council School
(Madrid), que me han dedicado todo el apoyo necesario para mi desarrollo
intelectual, humanistico y laboral durante estos anos de mis estudios
filoséficos. En estas dos instituciones he conocido y convivo con personas de

gran sensibilidad que me han convencido para seguir aportando mi granito
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de arena a la labor de humanizacién y ennoblecimiento de las personas. Que
encuentren aqui la expresion de mi estima y de mi mas profundo

agradecimiento.

Ana, que aparte de su dedicacion laboral, de los inagotables y agotadores
trabajos domésticos, aparte de su gran responsabilidad como madre de
nuestros cuatro hijos, ha sacrificado innumerables horas de su descanso
para colaborar en esta investigacion. Este resultado final es inmensamente

también suyo.

La familia Nicasio Terrén y Mercedes Canillas, la familia Enrique Martinez,
por su inestimable amistad y apoyo. El profesor Andrés Tornos y la
profesora Montserrat Abumalham, por animarme a seguir adelante a pesar
de las grandes dificultades que experimenté en el camino de la elaboracion

de este trabajo y que ellos vivieron conmigo.

El Director inicial de esta tesis, el profesor Dr. Alfonso Maestre, de cuyo
apoyo moral y académico me enorgullezco ser beneficiario mediante esta
tesis. Su jubilacién y su estado de salud no le han permitido seguir con el
apoyo hasta esta etapa final de la investigacién. Le deseamos cordialmente
una pronta recuperacion. El actual Director de la tesis, el profesor Dr. Justo
Bolekia Boleka, pilar de la tradicién africana y antorcha orientadora de este
itinerario discursivo, un itinerario que parece transitar por un universo
bantt actual acechado por la oscuridad en muchas de sus realidades socio-

antropologicas.
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Mis padres, Jacques Sengi Madangi y Mélanie Namele Muyaneni, por la
vida, el carino y la educacién humana que me han dado. Se alegraran de
saber, al igual que todos los de mi gran familia y amigos de Africa, que, con

esta tesis, han conseguido, ellos también, una meta en su vida.

Desearia que quedara también constancia, en cierto modo, de algunas
dificultades que encontré durante la elaboracion de este trabajo. Supusieron
para mi un auténtico crisol del que creo haber salido con algo mas de

plenitud personal que cuando la empecé. Se refieren a:

- La cuestiéon de las fuentes para la documentaciéon de los temas
tratados en esta tesis, relativos a la plenitud humana en el mundo
banti y a su idea de salvacién escatoldgica. La busqueda de estas
fuentes ha constituido para mi todo un reto, inmerso en un entorno
académico hasta ahora poco interesado por el mundo africano. Gracias
a la inmigracién, apenas empiezan ahora las instituciones espanolas a
dirigir timidamente sus miradas hacia el sujeto y el objeto africano que
tienen a su vera Casa Hispano Africana de Madrid; Casa de Africa, de
Canarias, ambas entidades de muy reciente creacion). En estas
instituciones, incluidas las universidades publicas y privadas, se carece
practicamente de fuentes suficientes  para  fundamentar
adecuadamente una investigacion exhaustiva sobre temas relacionados
con el mundo tradicional o el mundo contemporaneo africano. Lo
interesados se ven obligados a desplazarse a otros paises de la Unién

Europea, como Francia, Reino Unido, Bélgica, Suiza, Alemania,
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Portugal, etc., 0 a Africa, donde se pueden obtener con mas facilidad las

fuentes necesarias para una investigacion exhaustiva.

- Mis limitaciones en el dominio exhaustivo del castellano, situacién
que me ha tenido, a veces muy a pesar mio, incomodamente
dependiente de mis correctores. Podria haber hecho la tesis en francés,
un idioma en el que no habria tenido apenas necesidad de correctores.
Ademas, la universidad brinda la posibilidad de realizar la tesis en ese
1idioma. Pero, tras analizar detenidamente la situacién, el castellano
ofrecia mas ventajas: no me faltarian correctores, perfeccionaria el
1dioma, me ahorraria muchos tramites administrativos, facilitaria la

orientacién a mi director, etc.

- Mi vida familiar y social: lo dificil que me ha resultado finalizar la
tesis siendo padre de una familia numerosa, docente y a la vez uno de
los colaboradores principales de una ONG de desarrollo, Bwato. Una
auténtica aventura cuyo desenlace no habria sido posible sin el apoyo

incondicional de mi esposa. Mil gracias.

Desearia, pues, que todos los que, de cerca o de lejos, me han ayudado en el
transcurso de la elaboracion de esta tesis se sintieran auténticamente
coparticipes de este resultado final. De las limitaciones que en ella hay, me

hago cargo en solitario.
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INTRODUCCION GENERAL

a. Acerca de la plenitud: Proyecto de tesis.

La presente investigacién parte de una preocupaciéon a la vez filosofica y
teologica: la de determinar exhaustivamente el elemento clave que
persiguen inexorablemente los banttes en su buisqueda de equilibrio en esta
vida y de felicidad en la venidera. Tal preocupaciéon la abordaremos, en el
presente estudio, desde la realidad del universo simboélico banti antes
senalado, en su modo de manifestar o de ocultar la clave de la plenitud
mundana y la via de la salvacién escatolégica. Partimos, pues, de la
conviccién de que el anhelo de plenitud de vida se encuentra en el corazon
de todo hombre (Panikkar R.: 2004, p. 13) y de esta conviccion veremos, no
obstante, que la vivencia humana y mundana de la misma sélo transcurre
de forma parcial, contextual y subjetiva. En efecto, toda experiencia
personal o colectiva de plenitud esta cominmente emparentada con las
ideas de liberacién profunda, de divinizacién del hombre entendida en
términos de felicidad perfecta en un contexto socio-histérico definido. La
plenitud, en este sentido, hace mas directamente referencia a la paz
interior, a la prosperidad material, tanto en el contexto individual como en

el colectivo de una determinada cultura.

La plenitud es el fin Gltimo perfecto (Rodriguez L. B.: 2003, Vol. 28, n° 1 p.
197-209), el fin Gltimo definitivo, del orden de la salvacion escatologica. Es

la felicidad perfecta. Aristoteles, en Etica a Nicémaco, la identifica con el
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unico fin Gltimo de nuestras acciones, esto es, con algo que cumple con la
condicion de no ser nunca buscada por otra cosa sino siempre por si misma.
El fin perfecto, cuya existencia es necesaria, no s6lo porque no se quiere
para otra cosa, sino también porque nunca adquiere su valor en virtud de

otra cosa.

“Tal parece ser eminentemente la felicidad [el mads
perfecto de los bienes], pues la elegimos siempre por ella
misma y nunca por otra cosa, mientras que los honores,
el placer, el entendimiento y toda virtud los deseamos
ciertamente por si mismos (pues aunque nada resultara
de ellas, deseariamos todas estas cosas), pero también los
deseamos en vista de la felicidad, pues creemos que
seremos felices por ellos”. (Aristoteles: Ediciéon de 1981,

1097b).

La plenitud asi entendida, como maxima felicidad, es el mas ambicioso
programa de desarrollo personal y comunitario que posee el ser humano en
todos los contextos socio-culturales. Es aquello que los seres humanos
buscamos a través de las religiones, de las filosofias y de las politicas. Ella
implica la continuidad o gradualidad de toda existencia y de todo lo
existente. Es la que el hombre anhela en este mundo y en el venidero. Y es
tan esencial para la existencia, que se erige en la base de todo lo que toca a
la salvaciéon del hombre, en esta vida presente y en el mas alla. La felicidad

entendida como plenitud se convierte de este modo en un punto medular de
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toda escatologia, en toda religion. Esa plenitud es la que nos ha interesado
siempre y nos lleva ahora a observarla, a través de este estudio, en su modo
de manifestarse dentro de la cultura y de la religién tradicional bantu, y en

su modo de dejar sus huellas en la vida de los que ya la experimentan.

En la tradicion filoséfica banti (Temples P.: 1958, p. 112) y en los estudios
teologicos africanos (Mbiti J.: 1990, p. 15), el concepto de plenitud remite
siempre a una abundancia de vida (Matungulo O.: 1980, p. 45), don gratuito
de la divinidad. La idea de esa plenitud hace referencia, pues, a algo muy
nuestro, a algo intimo a nuestro ser: la suerte y el destino de nuestra
existencia; la casualidad de la vida que nos ha tocado vivir y la finalidad de
esa casualidad en este mundo y en el venidero. En definitiva, la plenitud
hace referencia a la felicidad (o, en oposicion, a la desgracia), al éxito (o, en
oposicién, al fracaso) que acompanan nuestros pasos, de la cuna a la tumba,

en la cultura o culturas a las que nos ha tocado pertenecer.

Generalmente, cada cultura comprende de manera propia lo que para ella
constituye esa plenitud de vida. Ella capta a su manera lo que enaltece a
sus miembros. Ahora bien, esa comprension particular abre un camino
también a lo que, para esa cultura, es temido como truncamiento, como
fracaso y frustracion, como incertidumbre y posibilidad de perdicion,
condenacién intramundana y perdicion escatologica. Y es precisamente en
medio de esa incertidumbre, de esa inquietud vital, donde se desdibuja la
plenitud como clave de felicidad o su ausencia como desgracia antropoldgica

radical. La plenitud se presenta aqui como una clave para elevarse por

11
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encima de las propias pesadumbres, por encima de los temores y mas alla
de las preocupaciones cotidianas mas inmediatas. La idea y vivencia de esa
plenitud sitia asi al hombre banti a un nivel que trasciende la realidad
puramente mundana descubriéndole una nueva existencia con sentido, una
existencia invicta incluso ante las fuerzas del no-ser. Y también es aqui
donde la plenitud escatologica se descubre como una especie de llave
maestra para comprender e interpretar la relacion del hombre con el

misterio de su Hacedor y con la historia del mundo.

Ahora bien, no hay duda, hoy en dia, de que todas las culturas y todas las
religiones, de una u otra forma, albergan pautas de plenitud y transmiten
esperanzas de salvacién. Pero, jcomo se concibe exactamente y como se
vivencia esa plenitud escatologica en el marco de la cultura y de la
religiosidad tradicional banti? ;Qué se entiende por plenitud en la cultura y
la religion tradicional banta? ;Quién posee tal plenitud segin esta tradicién?
LA qué otra realidad se opone esa plenitud? ;Como conseguir la plenitud
intramundana y también escatolégica en el mundo tradicional bantu?, etc.
Estas preguntas son algunas en las que, de por si, se centrara la preocupacion

béasica de esta tesis.

b. El mundo bantu: origen y expansion.

El mundo tradicional banti es el contexto que hemos seleccionado en esta

tesis para el analisis de la concepcion y la vivencia de la plenitud

intramundana y la salvacion escatolégica. Africa es un continente complejo,

12
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como el resto del mundo. Muchos y distintos son sus paises, sus pueblos y sus
culturas. La poblacién que la compone es diversificada dentro de los 54 paises
que lo conforman actualmente. Complejo es el modo de vivenciar las distintas
tradiciones, asi como también son multiples las formas de expresion de sus
creencias religiosas. Todos éstos factores hacen del Africa Negra un rico y, al
mismo tiempo, complicado mosaico de entornos naturales y de costumbres
humanas. Muy diferente a esta visiéon es la que transmiten los medios de
comunicacion “occidentales”. Para ellos, Africa es sélo el reino catastréfico de
las dictaduras decimononicas, de las guerras consideradas siempre tribales,
de las sempiternas epidemias, de las hambrunas apocalipticas, de los
experimentos de fundamentalismos modernos, etc., una exposicion de la
realidad que les viene como anillo al dedo al capitalismo y al proselitismo

occidental, enriquecido por y feliz de su eterno paternalismo.

Africa es también la tierra de las grandes posibilidades, un espacio donde
los individuos elevan sus interrogantes existenciales a nivel de concepto, a
un nivel que transciende la realidad puramente mundana. Es también un
espacio donde se lucha por una vida que se pueda vivir como una posibilidad
superior de realizacién, como experiencia de plenitud. Y por encima de todas
las diferencias geograficas, culturales, religiosas, etc., mencionadas mas
arriba, aparece una linea claramente unitaria de concebir lo dltimo y lo
definitivo, una linea unitaria de entablar la relacién con lo sagrado, de sentir
el tiempo, de vivir la muerte y experimentar la plenitud intramundana asi
como anhelar la salvacion plena. En efecto, Africa, como el resto de la

humanidad, crece ahora hacia un mundo creado por todos los pueblos, bajo

13
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la bandera de la famosa y “ambigua globalizaciéon”. En Africa, unidad,
pluralidad y particularidad se complementan y se avalan en una especie de
causalidad reciproca. De ese modo, el presente estudio se realiza desde esa
perspectiva de reciprocidad histérica (el pasado tradicional junto a un
presente 1impregnado de modernidad) y de sincronia cultural que
someteremos al método particularistas de trabajo. Y aunque se hara
referencia, en varias ocasiones, a las cosas que le son comunes a otras
religiones y culturas africanas, el objetivo aqui perseguido sera sélo el de
analizar la concepcién y vivencia de la plenitud en la cultura y la religiosidad
banti. La estudiaremos a lo largo de su historia reciente (1554 — 1885:
llegada de los primeros exploradores y misioneros europeos al Africa bantt -
Divisién de Africa entre las potencias occidentales en la conferencia de
Berlin) y en su actualidad, especialmente en la considerada etapa post-

colonial.

El grupo social africano aqui seleccionado (los banties) nos ofrecia aspectos

que se corresponden adecuadamente con las pretensiones de este trabajo:

- El contexto bantd ya ha sido ampliamente estudiado desde multiples
campos, como por ejemplo, el lingtistico (Bolekia J., Lenguas y poder en
Africa), el antropologico (Mveng A, Identidad africana y cristianismo), el

sociologico (Ela JM., El grito del hombre africano), el etno-filosofico

3 Se trata del método que analiza con detalle un grupo étnico determinado, o todos los
grupos étnicos concretos, evitando, a lo sumo, entablar comparaciones o semejanzas entre
ellos. Se trata de un método distinto a las aproximaciones unitaria, comparativa,

numerativa, tematica, categorial, historica, etc. (Shorter A.: 1980, p. 49).
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(Kagame A., Philosophie bantoue comparée), el religioso en general
(Mshete N., Discours sur la méthode), el econémico (Fanon F., L’Afrique
est mal partie), el histérico (Ki-Zerbo J., Histoire de I’Afrique noire), etc.
Todo esto queda reflejado en la bibliografia general de este trabajo. Pero,
dentro de la propia disciplina filoséfica, no hemos encontrado un solo
estudio monografico centrado en el tema de la “felicidad entre los
banttes”. En consecuencia, me pareci6 atractivo un analisis filoséfico de
la concepciéon y de la vivencia de la felicidad entre los banties, dentro del

marco historico antes delimitado.

- Por otra parte, por ser miembro de la familia étnica bantd, me
resultaba mas ventajoso abordar un mundo que he vivido personalmente,
que embarcarme en estudios de otros contextos totalmente nuevos para

z

mi.

- La familia étnica bantu es la mas grande del Africa negra, en extension
territorial y en densidad de poblacion. Enseguida la describiremos. Tal
factor nos parecié interesante a la hora de dotar a este estudio de un

importante campo de muestreo.

- Dentro de los estudios filoséfico-teolégicos realizados hasta ahora en el
contexto bantd, pocos son lo que se han interesado en el tema concreto
de la escatologia. Hasta la fecha, no he conocido mas estudios que los
comparativos de John Mbiti (1990) y de Adeyemo Tocumboh (1969), que

tratan, mas bien, de las religiones tradicionales en general, abordando
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so0lo de manera sesgada la escatologia bantu en si. Esta, junto a las otras
razones mencionadas mas arriba y muchas otras que iremos senalando
con el tratamiento de cada capitulo, fueron motivos suficientes como para
preferir a la poblacién bantd para este analisis de la plenitud en la
cultura y la religiéon tradicional africana. Pero veamos sucintamente

quiénes son los bantues.

(Quién es en realidad el hombre bantd o los hombres bantiies? Durante
muchos siglos el movimiento de pueblos y razas ha sido un fenémeno normal
entre las poblaciones del Africa subsahariana (Ki-Zerbo J.: 1978, p. 177). Las
poblaciones africanas de siglos pasados han emigrado con frecuencia dentro
del continente llegando a formar asi grupos humanos de muy diversas
caracteristicas. Siguiendo los criterios étnicos que suelen usar los antropdlogos
(v que sb6lo por cuestiones metodolégicas y estratégicas asumiremos en este

trabajo), pueden distinguirse los siguientes grupos humanos en Africa:

- Grupo de los pigmeos: hablan lenguas banties y viven actualmente en
las selvas del Africa ecuatorial en Camertn, en Costa de Marfil, en la
Republica Centro Africana y al nordeste de la Republica Democratica del

Congo.
- Los bosquimanos y los hotentotes: empujados por los banties hacia las

estepas del desierto de Kalahari, viven en nomadismo en la parte

occidental del Africa del Sur.
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- Los sudaneses o guineanos: se encuentran al norte del ecuador en un
arco de circulo que une Senegal a Camerin, en zonas de estepas y

sabanas.

- Los bantues: forman el grupo mas extendido por toda Africa, sobre todo

en el Africa ecuatorial y austral.

- Los niléticos, también llamados los camitas se encuentran sobre todo en

el alto Nilo.

El apelativo bantii es un término lingiiistico inventado, al parecer, por el
etndélogo aleman Bleek, para fijar el parentesco de unas trescientas sesenta
lenguas habladas en el Africa central y meridional (Gonzalez E. C.: 1999, pp.
37-64). La relativa homogeneidad de estos idiomas, con gran aglutinacién de
infijos, sobre todo prefijos, en una misma palabra, las hace diferentes a las
restantes lenguas del continente. El mismo patronimico bantd, proviene de
una palabra apenas sin variantes en toda la gama de lenguas banties: Muntu,

que significa hombre o persona humana, se transforma en Bantu en plural.

La poblacién bantu se extiende hoy en el Africa central y oriental, desde el sur
de Etiopia, y también en buena parte del Africa austral (Gonzalez E.: 1999, pp.
37-64). En una delimitacién geografica mas concreta, la concentracion mas
significativa se situaria al sur de una linea imaginaria paralela al ecuador,
que partiendo de Camerun, al borde de la costa atlantica, cruzaria todo el

continente. Actualmente forman parte de la cultura banti los siguientes
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paises: Camerin, Guinea Ecuatorial, Guinea Conakry, Guinea Bissau, Ghana,
Nigeria, Benin, Gabén, Republica Democratica Del Congo, Congo Brazaville,
Kenia, Uganda, Ruanda, Burundi, Angola, Zambia, Tanzania, Mozambique y
algunos otros con un contingente no tan significativo de bantues.
Demograficamente la poblacién bantu alcanza hoy la cifra de mas de 180
millones de habitantes, mas de un tercio de toda la poblaciéon negro-africana,

cifrada aproximadamente en 526 millones.

Existen muchas teorias en torno al origen y expansiéon de los banties, la
mayoria de ellas inciertas o aun no comprobadas cientificamente. La hipo6tesis
mas probable (Ki-Zerbo J.: 1978, pp. 181-182) es que los pueblos banttes
provienen de la region del lago Chad, centro umbilical del continente africano.
En emigraciones sucesivas se habrian ido extendiendo por los territorios que
hoy ocupan. A partir del estudio de la lingtiistica bant1, se lanz6 una hipétesis
sobre la existencia de un niicleo bantii primitivo. Esta hipétesis fue
confirmada después por los arquedlogos. Los distintos descubrimientos
arqueolégicos han ido marcando asi el itinerario mas probable de una
emigracion bantii asi como de sus posibles etapas. Parece que, en el
desplazamiento hacia el Sur, los antepasados bantiies no encontraron mayores
dificultades por parte de los primitivos habitantes de aquellas regiones, que
probablemente sblo conocian la piedra tallada y vivian de la caza y de los
frutos del bosque; mientras que el grupo banti ya ejercia el arte de la

metalurgia y practicaba la agricultura.
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Un primer hecho constatado por la arqueologia es la existencia de una cultura
avanzada en la region del lago Chad, conocida por el nombre de Cultura Nok,
basada fundamentalmente en el conocimiento de los metales. Un segundo
hecho se extraeria de la explicacién de la emigraciéon banta: la progresiva
desecacion del Sahara, entre los anos 2500 al 500 a.C., que habria provocado
un desplazamiento consiguiente de los pueblos saharianos hacia las regiones
de la Cultura Nok, donde vivian los “protobantiies”. Se puede pensar entonces
en una superpoblacién de esta region encajonada entre el desierto, al Norte, y
la selva ecuatorial. A principios de la era cristiana, el nucleo primero
“protobant’” comenzaria su emigraciéon hacia el Sur, que soélo quedaria
terminada con su llegada al Africa del Sur hacia el siglo XVI. En su
desplazamiento, los banties se encuentran con la selva ecuatorial, que
constituye una barrera casi infranqueable. Se dirigen entonces al Este, hacia
la regién de los Grandes Lagos. Esta seria su primera etapa, y para varios
grupos, su meta mas o menos definitiva. A partir de aqui, otros grupos se
desplazarian hacia el Este, Oeste y Sur, continuando asi la gran marcha
migratoria bantd, en busca de una instalacién definitiva, en busca de plenitud
intramundana. Esta es la poblacion sujeto de este trabajo y éste es el contexto
geografico que la conforma. Su cultura y su universo simbdlico constituyen el
campo de trabajo de esta tesis, a saber, analizar lo que, en esta poblacién y en
su cultura, se ha concebido y vivido como plenitud intramundana y como
orientacion escatolégica. El analisis aqui aludido abordara el proceso evolutivo
de la cultura banta con el afan de aprehender lo que en ella ha cambiado y lo
que se ha mantenido con el paso del tiempo y, especialmente, en su encuentro

con otros mundos conceptuales. El interés de este trabajo, en este proceso de
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observacion socio-cultural, se focalizara exclusivamente en los aspectos que
nos informen sobre la concepcién y la vivencia de la plenitud (felicidad
maxima) en el contexto bantd, tanto en el plano terrenal como en su vision
escatologica. Asi, pues, veremos, en uno de los capitulos de esta tesis, cual fue
el proceso de inculturacion de la poblacion bantd, tanto en su histoérica
inmigracion, antes aludida, como en su encontronazo contemporaneo con otras
culturas (la musulmana y la cristiana). Quizas con ese andlisis, se arrojen
algunas luces sobre el modo banti de concebir y vivenciar la plenitud en el

mundo actual y en el venidero.

c. El proceso de inculturacion.

Desde el punto de vista de la Filosofia de las religiones y de la Teologia de
las misiones, la inculturacién hace referencia al proceso de aprendizaje
cultural realizado por un individuo, proceso por el cual una persona se
mserta en una cultura que lo humaniza. Es proveerse de los sistemas de
significado que se han elaborado a lo largo de las historias particulares y
segun los cuales se da forma, se ordena, se apunta y se dirige la propia vida
dentro de un determinado colectivo (Lonergan B.: 1988, p. 201). Esa
humanizaciéon es, precisamente, el camino de plenitud global que se
construye cada cultura y cada individuo dentro de ella, un camino de
felicidad terrenal y de promesa de vida feliz en el mas alla. La cultura se
convierte asi en un sistema de concepciones heredadas y expresadas en
formas simbélicas a través los medios con los cuales se comunica el ser

humano (las diversas formas de simbolizaciones). Los medios con los cuales
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se perpetua y desarrolla su conocimiento sobre la vida, sus actitudes hacia
ella y la imaginaciéon de su continuidad después de la muerte. La cultura
viene a ser, por lo tanto, esencialmente un patron de significados
transmitidos e incorporados en simbolos, un patrén abierto al desarrollo y

cambios, y que pertenece al mismo concepto de humanidad.

Ahora bien, las concepciones religiosas de plenitud, tanto en la religién
tradicional bantii como en otras religiones (a ello nos referiremos mas en
adelante), nunca vienen solas, sino que son siempre traidas por agentes
pertenecientes a un mundo conceptual determinado. De esta forma, se
entendera, pues, la inculturacién como el proceso del dialogo entre fe y
cultura/culturas. Es un proceso continuo de dialogo entre fe y cultura, un
fenémeno que trasciende una mera aculturacion (relacién de mutuo respeto
y tolerancia entre culturas, sin grandes esfuerzos de influencia mutua). Es
la fase en la que una cultura se vivifica desde dentro por elementos
religiosos y que presupone también un cierto grado de reformulacién o de
reinterpretacién de las pautas religiosas tradicionales. La reciproca y critica
interaccién entre la religién tradicional bantd y su cultura u otras culturas
es, como ya veremos en los capitulos finales, un proceso histérico. En esta
interaccion, la superviviente religiosidad tradicional bantd se enriquece y
adquiere nuevos significados en su encuentro con otras religiones. El
presente estudio sobre escatologia y soteriologia se inscribe, por lo tanto,
dentro de la tarea de inculturaciéon a la que se han comprometido algunos de
los estudiosos africanos y africanistas desde el campo de la filosofia y de la

teologia africana. Sera dentro de estos dos campos donde abordemos nosotros
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también el analisis de la felicidad o plenitud intramundana y de la salvacién

escatologica bantu.

d. Escatologia y soteriologia.

La escatologia es el tema central de esta tesis, mas concretamente la
escatologia bantu. Ella es la que nos auxiliara en este recorrido discursivo
para senalar los ejes de felicidad secular y destacar los signos de plenitud
del mas alla, en el contexto tradicional y en el contexto contemporaneo
bantd. Escatologia viene del griego eoyatov: ultimo y Aoyoo: palabra, saber.
Tradicionalmente, la escatologia se entiende como un conjunto de creencias
y doctrinas referentes a las realidades ultimas, sucesos que, al final de los
tiempos, sobrevendran al mundo, a la historia y a los hombres (Tornos A.:

1991, tomo 1, p. 12).

En la base de la escatologia se encuentran antiguas representaciones sobre
la existencia, en el universo, de activas fuerzas ocultas, acerca de la lucha
entre el principio del bien y el principio del mal, sobre el castigo de los
pecadores y la recompensa a los justos en un mundo del mas alla. (Ruiz de la
Penia J-L.: 1996, p. 30). Se trataria, en definitiva, del misterio de plenitud
anhelado por el ser humano en general y, dentro de la particularidad de este

estudio, por el hombre bantu.

Las ideas escatoldogicas se encuentran especialmente mas desarrolladas en

el cristianismo y en el judaismo. La escatologia es, en este sentido, la parte
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de la filosofia y de la teologia que trata acerca del devenir del mundo y la
vida después de la muerte. La doctrina de las cosas tltimas del mundo y del
hombre: la muerte, el juicio final, el infierno y la gloria (Nyamiti C.: 1984, p.
15-17). Es también el estudio de las realidades ultimas, es decir, realidades
ulteriores a la vida terrena del hombre y a la historia humana. Es,
finalmente, la reflexiéon creyente sobre el futuro de la promesa, aguardado

por la esperanza cristiana (Pozo C.: 1993, p. 19).

Toda escatologia se divide en:

o Escatologia general o “anteposhistérica” (antes del fin de la historia):
se ocupa del destino de la humanidad y del universo.
o KEscatologia particular o “posmortuoria™ se ocupa del estado del ser

humano después de su muerte.

Cada religion tiene su propia visién escatolégica y una mitologia que
sustenta la interpretacién del devenir de los tiempos, de la plenitud terrenal
y de la salvacién final. Citaremos las siguientes orientaciones escatoldgicas
que nos ayudaran a centrar mejor el tema de la escatologia tradicional
banta. Sélo nos limitaremos a mencionarlos como referencia histérica, ya

que no forman parte de la discusién entablada en este trabajo:

Escatologia mazdeista. Dentro del contenido religioso del mazdeismo
(Iran: 1700 A.C.) Zoroastro describi6 con gran detalle la llegada del
juicio final con el dltimo enfrentamiento entre Ormuz (Dios del Bien) y
Ariman (Dios del Mal), que produciria grandes catastrofes y aceleraria

la llegada de un salvador, descendiente del linaje del propio Zoroastro,
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quien seria el encargado de llevar a la victoria a las fuerzas del Bien.
En el juicio final se decide el destino de la humanidad y la
reconciliacién entre una parte de ésta y Ormuz (el Bien), que conlleva
el fin del Mal (en mayuscula por considerarse entidad impersonal,

opuesta a Dios).

Escatologia budista. Aunque se tiene la nocién del cielo e infierno en
esta religién, ningin creyente del budismo permanece eternamente en
ellos. En China, al introducir el culto al buda Maitreya, también se
introdujo un componente escatolégico, segin el cual, en los tiempos
futuros, decaera la humanidad de tal manera que propiciara el regreso

de Maitreya para iniciar una nueva época de paz y esperanza.

Escatologia hindu. En el hinduismo no hay una sola escatologia
determinada. Hay una escatologia de los universos materiales, que se
destruyen ciclicamente. Existe una destrucciéon parcial del universo,
que sucede cada final del dia de Brahma (cuando este Dios se duerme)
y sucede una destruccién total de todos los universos, cuando Vishnu
los "aspira" en su ciclo respiratorio, cada 100 anos de Brahma.
También existe en esa religion una escatologia personal, cuando el
alma espiritual abandona el cuerpo material en el momento de la
muerte. Recibe un juicio por parte del deva Iamarash (el regente de la
muerte), quien de acuerdo con su buen o mal karma (“actividades”
pasadas) recibe una pena: volver a nacer en algun planeta de este

universo. S1 el alma se comporté bien, ir4a a nacer en un planeta
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superior paradisiaco (suarga, equivalente de cielo), y una vez que haya
"gastado" su buen karma (una vez que haya gozado lo suficiente) tiene
que volver a nacer en este planeta. Si el alma se comporté mal, ira a
nacer en un planeta inferior infernal (Patala, equivalente al infierno), y
una vez que haya "quemado" su mal karma (una vez que haya sufrido

lo suficiente) tiene que volver a nacer en la tierra.

Escatologia hebrea. El pueblo hebreo cree que su historia ha sido
dirigida por el Dios Yahvé en cumplimiento a la promesa hecha al
caldeo Abraham. Los acontecimientos del fin del mundo son similares
en el judaismo y el cristianismo: la destruccién universal o fin del
mundo, el juicio final, la nueva creacién y el gobierno divino, que
incluye la llegada del Mesias. Por ser la base de la escatologia
cristiana, actualmente mayoritaria en el mundo bantd contemporaneo,
volveremos mucho mas en detalle con esta vision del mundo, del

hombre y de Dios.

Escatologia cristiana. Es muy parecida a la escatologia hebrea, esto es,
la del judaismo, religién de la que proviene. La teologia cristiana se ha
ocupado mucho — especialmente durante el Medioevo y la Reforma —
de los “novisimos” o “los ultimos cuatro estados del ser humano”: la
muerte, el juicio, el infierno y la gloria. La escatologia cristiana es
esencialmente “cristocéntrica”. Apartados enteros se ocuparan en esta

tesis del tratamiento de la escatologia cristiana, sentando asi las bases
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para una conclusiva vision comparativa con la escatologia tradicional

bantu.

Escatologia islamica. En el Islam, la fe cuenta para el destino del
creyente, y cuando dicho creyente haya fallecido, conoce en persona a
Dios y es conducido al paraiso, no sin antes recorrer el infierno. Para
los impios, el destino es sufrir en su propia tumba hasta la llegada del
dia del juicio final, donde se decidira su suerte. Como en el cristianismo
y el judaismo, existen en el islam creencias escatoldgicas similares de
la recompensa de las almas, del purgatorio, del infierno, del paraiso,

etc., con el Anticristo (Al-Dajjah) y el Mesias (Madhi).

La escatologia tradicional bantii. Ahora, en el mundo bantt, se tiene
plena conciencia de que los hombres participan directa y
profundamente en el proceso de vida-muerte-vida (existencia historica
— muerte — existencia en el mas alld) tanto del universo natural que les
circunda como de otros seres, visibles e invisibles. En ese mundo
conceptual tradicional, la organizaciéon social se asienta sobre una
jerarquizaciéon determinada por el tipo de relaciones que se tiene con
los antepasados. En este contexto, sin negar la especificidad de cada yo,
se impone, ante todo, la mentalidad participativa. Tal concepcién y
vivencia de la realidad impide subsumir el fracaso y la muerte, simbolo
de finitud intramundana y condicibn de acceso a la plenitud
escatologica, bajo la categoria de la separacion y del desamparo. Todo
opera colectivamente para que el fracaso y la muerte sean aceptados y

transcendidos. La idea de plenitud intramundana y de salvacién
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escatoldogica en el mundo tradicional bantt parte de y finaliza sobre la
idea del antepasado. El término antepasado cubre todo un abanico de
aspectos que va desde lo biolégico hasta lo escatolégico, pasando por lo
ético, lo espiritual y lo religioso. Un antepasado es una referencia
multidimensional. Su dimensién escatolégica hace posible que se halle
al inicio de una cadena generacional, preceda a ésta y la espere al
término de la carrera. Como simbolo de plenitud humana, un
antepasado es un mediador entre Dios y los hombres; mediador para la
vida y la salud, para la bondad y la sabiduria. Es modelo de justicia y
de sabiduria. Su funcién se sitia en un plano bidimensional: el
horizontal donde se realiza efectivamente y el vertical, dimensiéon que
justifica el fundamento de su actuaciéon. Es imagen de lo divino y hace
que todos lo sean. Vista de esta manera, la escatologia tradicional
bantu es esencialmente colectiva y solidaria, siendo la salvacién en su
religion un asunto, por lo tanto, al mismo tiempo personal y

comunitario.

Con la idea de salvacién como telon de fondo, la religiéon tradicional
banti no se interesa sélo por lo que el hombre pueda saber y pensar
(ciencia y filosofia), sino también, y sobre todo, por lo que le interpela
desde dentro y en cuanto que cumplimiento efectivo de su existencia,
su ultimo bien, su plenitud escatoldgica (Gesché A.: 1995, p. 13). Ser
salvado, estar fuera de peligro, tener limpia su conciencia, liberarse de
los miedos, todo esto que se resume bajo el término de salvacién supone

muchas cosas. Y el hombre bantii sabe que esto le supone tarea y
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constancia. Pero también sabe que no se trata de un asunto totalmente
individual, por eso pide ayuda. No sélo se contenta con implorar el
perdén o la ayuda de Dios, dice Ngimbi Nseka (Ngimbi N.: 1983, pp.
85-116), sino que desea también la visiéon de Aquel a quien implora,
desea ser como El, tomar el rostro de Ese misterio que tanto reluce y
que nunca muere. En su busqueda de plenitud intramundana y de
salvacion escatoldgica, el hombre banti se interesa sobre todo en
asegurar su vida en este mundo de los vivientes, en buscar remedio
eficaz contra el sufrimiento y la muerte. Fragil y expuesto a multiples
peligros de orden natural, social y espiritual, el hombre banti no puede
sino buscar la paz, una paz que aparece como una de las finalidades de

su religiosidad (Zahan D.: 1965, p. 3).

e. El tiempo y la muerte.

Hablar de felicidad entendida como plenitud humana en el ambito histérico
y en lo escatolégico es vérselas con el tiempo y con la muerte. El uno implica
a la otra y viceversa. Hablar de plenitud intramundana y de salvacion
escatolégica supone concebir y expresar el hecho de que el tiempo situa
siempre al ser humano ante la obligacion de valorar algo tan simple y, sin
embargo, tan polémico como es el propio pensamiento. /Tiene el pueblo banti
algiin pensamiento particular sobre el misterio del tiempo o sobre la realidad
de la muerte? ;Puede tal pensamiento clasificarse dentro de las categorias de
pensamientos filos6ficos? Todas estas preguntas trataremos de contestarlas en

los préoximos capitulos de esta tesis. Las contestaremos por ser parte inherente
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a este estudio de la escatologia tradicional bantd, un estudio en el que el
tiempo juega un papel promotor y, al mismo tiempo, integrador de la realidad
del hombre cualquiera que sea su contexto. En efecto, la vivencia y la
concepcion del tiempo constituyen siempre una experiencia culturalmente
codificada. Sus dimensiones universales se entienden mejor partiendo
siempre de las experiencias socio-culturales particulares. Estas experiencias
no s6lo se captan desde las multiples sociedades de una misma época
(historia sincroénica), sino también desde las diferentes épocas de una misma
sociedad (historia diacrénica particular). Asi, pues, de la concepcién que se
tiene sobre el tiempo, en el mundo tradicional bant1, se entiende también la
comprensiéon y vivencia de la plenitud intramundana y de la salvacion
escatologica. Los binomios vida-muerte, visible-invisible, sagrado-no
sagrado, trascendente-inmanente, palabra-silencio, etc., aplicados a las
etapas de la existencia individual y colectiva (etapas materializadas en los
diversos ritos de paso), nos revelan la peculiar manera banta de concebir lo
que constituye su temporalidad y, por consiguiente, también su escatologia.
Prescindiendo del énfasis o de la importancia que, segin diversos autores
africanos (enseguida hablaremos de ellos una vez abordado el primer
capitulo), se ha dado a la dimensién pasada, futura o presente del tiempo, y
refiriéndonos a los binomios antes sefnalados, esta claro que, en muchos
contextos del mundo bantd (tradicional y contemporaneo), la realidad
escatologica se vive, al mismo tiempo, como expectativa y como ya cumplida.
Y todo esto presupone una determinada concepcion y vivencia de la
temporalidad. Pero quien dice temporalidad dice, en cierto sentido,

delimitacion existencial. Y la existencia de todos los hombres se ve
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atavicamente delimitada por el nacimiento y la muerte, dos polos que
definen nitidamente el tiempo que el ser humano consume en la esfera
intramundana o, visto desde el angulo escatolédgico, el tiempo que emplea en
prepararse para una existencia mas plena, la existencia del mas alla.
Nacimiento y muerte se implican mutuamente, igual que se implican el

tiempo y la muerte.

Con la muerte, la temporalidad antes referida se reviste de nuevas
complicaciones. La muerte somete al fracaso toda nuestra libertad de volar,
imaginativamente, adonde y cuando se nos antoje. Ella nos revela el tiempo
bajo el aspecto de la privacion. “Nos hace ver que carecemos del pasado, del
presente y del futuro. Ella es la conciencia de la ausencia del tiempo"
(Villemin J.: 1948, p. 187). En el mundo tradicional bantt, la organizacién
social se asienta sobre una jerarquizacién determinada por el tipo de
relaciones que se tiene con los que ya cruzaron el umbral del tiempo: los
antepasados. En efecto, la vida social en todo su conjunto funciona
fundamentalmente en base a la representacién de la muerte (materializada
en los ritos de paso) y los lazos mas o menos privilegiados que unen a los
vivos con los difuntos. Estos lazos unifican el mundo visible con el invisible
(mediante el culto de los antepasados). Existe, por lo tanto, una relacién
interna inquebrantable entre la concepcion que se tiene, en el mundo bantu,
de lo que es una persona y la concepcion de la estructura del tiempo. En ese
mundo, la gente tiene plena conciencia de que participa directa y
profundamente en el proceso vida-muerte, tanto del universo natural que la

circunda, como de otros individuos humanos. Siente que éstos, con todos sus
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dinamismos internos, han sido formados por la acciéon del Gran Creador y
por las acciones de quienes vivieron antes que ellos, pero también por las
acciones de quienes comparten su época, esforzandose en dar forma al
mundo de aquéllos que han de venir después de ellos. En virtud de ese
entranable entramado de relaciones, el hombre banta descubre que la vida y
la muerte no son dos polos que se excluyen, sino mas bien que se incluyen
respectivamente para dar forma a lo que se capta como plenitud humana y
salvacion divina. Asi, pues, para los bantues, vida y muerte, aunque
conceptualmente antinémicas, se muestran, por consiguiente, indisociables
en su esencia. Aquello que se piensa de la muerte determina
significativamente la manera de llevar la vida y viceversa. En esa
comprension de la realidad consistiria la plenitud humana en esta tesis,

tanto en el Ambito mundano como en lo escatolégico.

f. El analisis semiodtico.

Para sostener mejor el objetivo perseguido en esta tesis (demostrar la
existencia del concepto y de la vivencia de plenitud intramundana y de
salvacion escatoldgica en el mundo tradicional bantd), la semidtica se nos
presenta como una preciosa herramienta que usaremos, junto con los
aportes histéricos y con los de la inculturaciéon, para fundamentar mas
solidamente nuestra hipdtesis. Su eleccidon para esta tesis, lejos de ser
arbitraria, obedecié tanto a razones sentimentales, como al anhelo de rigor
en el estudio. El analisis semidtico me fasciné desde que tuve por primera

vez la ocasion de conocer sus reglas basicas y, sobre todo, de leer los
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resultados de sus analisis (en los trabajos de quienes lo usan con frecuencia.
Citaremos, a titulo de ejemplo, los articulos o libros de Umberto Eco, de
Jorge Urrutia, de Bernard Adoukonou, de Jean-Godefroy Bidima o de
Andrés Tornos, algunos de ellos citados en la bibliografia general). Por otra
parte, el rigor metodologico de la semidtica, cuando no se centra sélo en el
mismo rigor, fascina por su hechizo de proporcionar una estructura de
analisis algo menos dogmatica que los métodos tradicionales de
investigacién. Y para Africa, como diria Ngindu Mushete, la semiética es
una oportunidad (Mushete, N. 1988, pp. 70-88). La razon de un enfoque
semioético de la cultura en el presente estudio descansa, por lo tanto, en el
afan de ayudarnos a lograr acceso al mundo conceptual en el cual se define y
vivencia la plenitud (Geertz C.: 1990, p. 35) en el mundo banti. Asi, pues, a
lo que nos ayudara la semidtica en este estudio sera a explicar y
fundamentar el significado de lo que diremos sobre la plenitud del hombre
banti mediante aclaracion de los cédigos? o leyes de interpretacién, con los
que podremos descifrar los signos de humanidad y el significado de plenitud

en el mundo bantu.

4 Por Cédigo nos referiremos, en ese trabajo, al conjunto de normas que regulan el
funcionamiento interno de los signos, las relaciones entre ellos y la comunicacion que hacen
posible. Dario Villanueva hace también referencia a este término definiéndolo como
registro, ordenado por algin criterio explicito decidido por su autor o recopilador, de un
determinado conjunto de signos, sintdctica y seméanticamente descritos, relativos a un
determinado fenémeno social. También se entiende como componente fundamental de todo
proceso comunicativo. Consiste en el sistema de normas, reglas y determinaciones de

acuerdo con las cuales el emisor elabora el mensaje y el receptor lo descifra.
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Es dificil dar una definicion unanime de lo que es la semiética. Se suele
referir a ella como a la "doctrina de los signos" o la "teoria de los signos".
Pero esta definicién de la semidtica presenta el inconveniente de transferir
al término "signo" la mayor parte de los interrogantes, los cuales remiten
inevitablemente al objeto de la semidtica, esto es, a la unificacion de las
problematicas de la significacién y, correlativamente, a la constitucion de
una garantia para instituir la validez de esta definicién. Esto demuestra que
el acceso a la semidtica es, en principio, complejo, al situarse
necesariamente en la confluencia de un gran nimero de campos del saber
(filosofia, teologia, fenomenologia, psicologia, etnologia, antropologia,
sociologia, epistemologia, linglistica, teorias de la percepcion,
neurociencias...). La tarea histérica con la que se suena en la semidtica es la
de hacer cooperar esos saberes, institucionalmente separados, para producir

un saber nuevo, un saber, en cierto modo, de segundo grado.

Ahora bien, ante la variedad y la diversidad de esquemas culturales y
lingtiisticos presentes en el mundo banta (s6lo en términos lingiiisticos, hay
mas de 800 lenguas en el contexto bantu. (Bolekia J.: 2001, p. 11), la
semidtica tiene la virtud de hacernos caer en la cuenta de como habla la gente,
de por qué hablan de esta manera, de los signos del bien y del mal
impregnados en esa comunicacién, de la felicidad y del sufrimiento de los
individuos y de los pueblos, del poder y de sus atributos (dependencia
destructora - independencia salvadora), etc. Ella posee un margen elastico de
permisividad objetiva que nos posibilita una apropiacién y reconstruccién

creativa de los individuos y de las sociedades, en su esfuerzo de comprensioén y
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asunciéon tanto de la propia realidad como de las esperanzas de plenitud
heredadas de la tradicién. Al acogernos, por lo tanto, al método semidtico en
este trabajo, pensamos sacar a la luz y comprobar el valor central que la
cultura bantii asigna a la escatolégica mediante la veneracion de los
antepasados, “pilares de las realidades africanas, patrimonio cultural africano,
con su concepcion de Dios, del hombre y del mundo" (Declaraciéon de Acra:
1979 "La théologie africaine s'interroge". Colloque. Paris: L'Harmattan, p.

229-230).

g. Nuestra hipotesis de trabajo.

Hemos i1do senalando a lo largo de los apartados anteriores, cual es la
hipétesis de investigacion propuesta en esta tesis. Retomémosla aqui a
titulo recordatorio y de sintesis para esta introduccién. Asi, pues, lo que
pretendemos con esta tesis es demostrar que existid y existe en el mundo
tradicional bantu el concepto y una vivencia de lo que es la felicidad
entendida como plenitud intramundana de vida y como salvacién
escatoldgica soberana e inalienable. Se trataria de la existencia, en suma,
entre los bantues, de una escatologia conceptualmente bien definida y
materialmente vivida en todas sus categorias, para el mundo presente y

para el venidero.

La comprensiéon y afirmacion de esa realidad escatologica que parece hoy en

dia asumida como congénita a todas las culturas humanas y que ya no crea

polémicas, ha sido y sigue siendo, hasta un cierto punto, simplemente
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negada, de manera abierta o disimuladamente por eruditos y
representantes de las llamadas “culturas civilizadas”, especialmente cuando
se trataba y cuando se trata todavia hoy del pueblo y de la cultura
tradicional banti como objeto de estudio. Escatologia abiertamente negada
por la mayoria de los antropdlogos, socidlogos, filésofos, politicos y
misioneros de todos los siglos pasados (Davidson B.: 1971, p. 14 et p. 309
note 8; de Thomas L-V.: 1973 tome 7, pp. 137-209; de Achebe C.: 1998, pp.
251-261; etc.). Puede apreciarse que El corazon de las tinieblas, de Conrad
J.: 1902 sigue la misma orientacién que la de los escritos de Samuel Baker
quien hizo circular la idea de que “ninguna raza en el cuenco del Nilo, sin
excepcion alguna, posee una creencia en el ser supremo ni en ninguna forma
de idolatria. La oscuridad de su espiritu no es siquiera atravesada por un
rayo de luz de la supersticion. Tienen la mente igual de mugrienta que los
mezquinos embalses que conforman su entorno natural” (Thomas L-V.: 1975,
p. 9. La traduccion del francés y la cursiva son nuestras). Esta concepcion
sigue siendo defendida hoy en dia, pero ya solapadamente, por muchos
antropologos, socidlogos, filésofos, politicos y misioneros, convencidos de la
superioridad y de los grandes beneficios de la cultura y las religiones de
corte judeocristiano. Por una parte, el hodierno afan de civilizar los pueblos
de Africa bajo la batuta de la cultura occidental y de extender la
evangelizacion (o la “coranizacién”) hasta los confines mas remotos del
continente, evidenciaria también esa voluntad de negacion de personalidad
antes aludida. Por otra parte y desde el mismisimo mundo bantt, la
laudable pero parca labor de inculturacion religiosa emprendida en el

continente desde hace ya casi un siglo (especialmente por las iglesias

35



Plenitud intramundana y salvacién escatolégica en Africa 2010 Jean de Dieu Madangi

catélica y protestante), demostraria también que el mundo bantd atun sigue
lejos de librarse totalmente de esa decimonodnica negacion de su identidad.
En este trabajo sobre el modo tradicional bantii de entender y vivir la
plenitud mundana y de anhelar la salvaciéon escatolégica, pretendemos
modestamente demostrar, mediante el analisis cultural, el sentido que la
sociedad tradicional banti otorga a la realidad de la plenitud humana en
cuanto que bien dltimo y salvifico. Creemos que tal sentido se resume en el
paradigma general de antepasado, simbolo de plenitud terrenal y de
salvacion escatoldgica. En torno a esta figura giraria todo lo que los banttes
conciben como plenitud de vida en este mundo y en el venidero. Y para
llegar a la confirmacion de esta hipoétesis, analizaremos especialmente los
ritos de iniciacion tradicional que compararemos, en segunda instancia, con
los ritos de la liturgia cristiana, especialmente la liturgia cuaresmal y
pascual entre los bantues catélicos y los protestantes. En efecto, estas dos
grandes iglesias son las que mas influencia han tenido y siguen teniendo
sobre el modo tradicional bantd de concebir lo pleno y lo salvifico. El
objetivo de esta comparacion sera menos el de oponer las dos concepciones
escatologicas que el de destacar la naturaleza de la escatologia tradicional
bantt, descubriéndola no sélo como compatible con la forma cristiana
(catdlica y protestante) de entender la plenitud humana, sino e incluso como
base necesaria para el proyecto actual de inculturacién del cristianismo en
todo Africa. La dltima parte de este trabajo consistira, por lo tanto, en el
analisis comparativo entre los ritos bantui de iniciacién tradicional y la

comprensién y vivencia de la salvacion cristiana en el mundo banta de hoy.
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En base a esta hipétesis de auténtica identidad bantd en su concepcion y
vivencia de la plenitud histérica y escatologica, resaltaremos también los
elementos constitutivos del ser del banti, al mismo tiempo que los aspectos
escatologicos esenciales de su cultura. En el analisis cultural de los textos
seleccionados, daremos un énfasis especial al aspecto de la oracién, pues,
creemos que, en ella, se camuflan innumerables indicios que definen el ansia

de plenitud en el sistema de pensamiento banta y lo salvifico en su religion.

h. El método de trabajo.

Podriamos definir un método como una especie de brdjula que nos evita
perdernos en la selva aparente de los fendémenos, sea sbélo porque nos
advierte del erréoneo modo de plantear los problemas, como de no sucumbir
al embrujo de nuestros prejuicios. Es dificil escoger un método como el ideal
y Unico camino para realizar una investigacién, pues muchos de ellos se
complementan y se relacionan entre si. Existen, en linea general, dos
grandes categorias de métodos de investigacion: los métodos logicos y los
empiricos. Entendemos los métodos légicos como aquellos que se basan en la
utilizacién del pensamiento en sus funciones de deduccién, andlisis y
sintesis. De ellos echaremos principalmente mano en este trabajo. Los
métodos empiricos, por el contrario, se aproximan al conocimiento del objeto
mediante la observacion directa y el uso de la experimentacién (Ochoa A-B.:

1997, p. 5). El uso de tales métodos no sera el caso en esta tesis.
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Muchos métodos fueron y siguen siendo usados en Africa para investigar en
diversos campos de la ciencia, pero ninguno de ellos resulta ser tan completo
como para hacer entrever la cultura tradicional africana como una unidad
dentro de todo el continente (Shorter A.: 1980, p. 49). Entre estos métodos
citaremos como referencia los que siguen, relacionados todos ellos con la
investigacion en Africa, en general, y con el mundo bantt, en particular:

Meétodo enumerativo, muy empleado por antropélogos como Geoffrey
Parrinder (1969), consistente, como indica su nombre, en el recuento de
hechos, tradiciones, creencias y practicas de una cultura determinada. Este
método desemboca generalmente en el enriquecimiento de otros métodos,
como, especialmente, el método comparativo. La mayoria de autores que
hacen uso de este método se atienen generalmente sélo a una cultura o a un
pueblo, hecho que no perjudica al valor de su investigacién. En efecto, el
lector debe saber qué clase de material tiene entre sus manos cuando

analiza los resultados obtenidos con este método (Shorter A.: 1980, p. 52).

Los usuarios del método unitarista parten de la conviccidén de que existe una
unidad cultural de base en el Africa subsahariana o mds concretamente en
el mundo bantd, una especie de semejanza o familiaridad en base a la cual
pueden compararse diversas culturas o diversos pueblos. Esta conviccion es
un a priori y este método que lo sustenta adolece principalmente de la falta
de consenso entre los investigadores acerca de las hipétesis de base, ya que
cada uno concibe la unicidad desde su propio punto de vista (Shorter A.:

1980, p. 55).
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El método historico. Esta vinculado al conocimiento de las distintas etapas
de los objetos en su sucesién cronolégica, para conocer la evoluciéon y
desarrollo del objeto o fendmeno de investigacién. Se hace necesario revelar
su historia, asi como las etapas principales de su desenvolvimiento y sus
conexiones histéricas fundamentales. Mediante el método histérico se
analiza la trayectoria concreta de la teoria y su condicionamiento a los
diferentes periodos. El reconocimiento de la historicidad de los procesos es el
punto de partida y la premisa fundamental que no anula la posibilidad de
utilizacién de otros prismas metodologicos. Remitimos aqui a la inmensa

obra de Joseph Ki-Zerbo como ejemplo marco.

Meétodo particularista. Especialmente defendido por Boladji Idowu (1973, p.
106), trata de un estudio exhaustivo de todos los grupos étnicos en sus
particularidades, llegando a veces hasta a negar semejanzas entre ellos.
Este método responde a la estructura social existente en el Africa
tradicional: grupos tribales o étnicos con casi completa autonomia en la
lengua, ciertas costumbres, limites geopoliticos, ideologias y mediaciones
religiosas. Los resultados son muy buenos, profundos, pero se requiere un
segundo grado, el de la comparacién entre diversos grupos. La problematica
mas crucial se plantea cuando se precisa definir lo que es un grupo tribal o
étnico. /Qué elementos tomar en consideracion, la lengua, la proximidad
geografica, las formas religiosas o sociales de organizacién? Un problema no
facil de solucionar y que necesita de la ayuda de una perspectiva
comparativa. Esta perspectiva, sin embargo, en vez de aparecer como un

segundo nivel del proceso metodolégico, necesita estar presente ya en la
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concepciéon misma del proyecto de estudio. Asi, pues, la perspectiva
particularista (que también emplearemos en este trabajo en relacion con el
cristianismo) tiene bien presente que las culturas no son estaticas y que no

se desarrollan sin una continua mezcla con otras.

Ahora bien, las realidades de plenitud existencial y de salvacién escatologica
son realidades complejas que no son aprehensibles considerandolas sélo
desde un unico paradigma teérico de referencia. Sélo una metodologia plural
seria capaz de captar minimamente todas sus dimensiones. Asi, pues, la
metodologia utilizada en este trabajo partira de la consideraciéon de la
primacia de un analisis de tipo histérico-particularista, con todas las
limitaciones antes sefialadas. Con la finalidad de minimizar a lo sumo estas
limitaciones, emplearemos también el método de analisis cultural (la
semidtica), de modo que con estos dos métodos de base (histérico-
particularista y semiética), pretendemos poner de manifiesto que la vision
estructural (analisis estructural) y la visiéon institucional (histérico) no se
contradicen, sino que mAas bien se complementan en este recorrido
discursivo. La una estudiara los rasgos generales de evolucion de la
concepcién y vivencia de la plenitud entre los banti. La otra se centrara en
el detalle, en las relaciones concretas que hacen posible esta dinamica
general. Sin ese elemento estructural el analisis careceria de la perspectiva
suficiente, tendiendo a sobrevalorar lo puramente accidental. Y sin el
elemento institucional, el analisis se separaria demasiado de la realidad,
rozando el peligro de primar estructuras de pensamientos fijadas a priori

que nos alejarian del objetivo aqui perseguido.
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Dicho lo anterior, sélo nos queda indicar que, en este trabajo, procederemos,
en consecuencia, de manera distinta en cada capitulo, teniendo siempre como

telén de fondo metodoldgico la aproximacion histérico-particularista.

En el primer capitulo, hablaremos del tiempo, esa dimension de la
existencia que nos descubre con mucha claridad el cuadro del universo en el
que estamos inmersos y en el que somos complices los unos de los otros. Los

pasos que seguiremos, en este primer capitulo, seran los siguientes:

- Un repaso general y una sintesis de los ambitos usuales desde los
cuales suele estudiarse la temporalidad, asi como de su relacién con el

objetivo de la tesis.

- Una relectura y un analisis de las dimensiones comunes del tiempo
desde el trasfondo filoséfico bantud. Nos referiremos aqui basicamente a
los estudios sobre el tiempo realizados por autores bantiies o por

africanos de referencia.

- Un subrayado de lo que se entenderia como plenitud en una concepcion
bantu del tiempo. En esto, repasaremos los conceptos de “el pasado” y “el
futuro” (tiempo real regresivo y tiempo real progresivo), asi como los de
“el presente” y “la eternidad y la eviternidad” (tiempo potencial concreto
y tiempo potencial abstracto). Cerraremos el capitulo con una especie de
reflexion sobre la comprensién de la plenitud del hombre bantd en
cuanto que “ser y acontecer” en el tiempo y en cuanto que “miembro

necesario de una comunidad vital”.
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En el segundo capitulo, aprenderemos que la vida social, en el contexto
banti, funciona fundamentalmente en base a la representaciéon de la
muerte (materializada ésta en los ritos de paso) y de los lazos mas o menos
privilegiados que unen a los vivos con los difuntos, que unifican el mundo
visible con el invisible, mediante el culto de los antepasados. En la mayoria
de los pueblos banties, la muerte se percibe mas como un estado que como
un drama. Es un status que es preciso cuidar. Conviene prestarle maxima
"atencién" a la muerte durante toda la vida ya que en esto se esconde gran
parte de lo que constituye la felicidad, la plenitud intramundana y
escatologica o, al revés, la desgracias en esta vida y la perdicién en la del
mas alla. Resulta, por consiguiente, mas importante la constante
concienciacién de saberse, al mismo tiempo, vivo y muerto, que centrarse
solamente en el puntual hecho de morir. En esto se esconderia la clave de la

plenitud intramundana y la de la salvacion escatolégica en el Aambito bantu.

El tercer capitulo, analizara una seleccion de diez textos de oraciones y de
instrucciones culturales con el objetivo de constituir un material elaborado
sobre la base del analisis cultural con el método semidtico. Tras ese analisis
cultural, esperamos descubrir indicios de plenitud en la cultura y la religién
tradicional bantu para poder contestar a una serie de preguntas, preguntas
que nos evitaran dispersarnos y que nos ubicaran de lleno en pos de los
objetivos de esta tesis. El capitulo finalizara con una aproximacion a lo que se
podria considerar, en ultimo analisis, como plenitud individual y plenitud

comunitaria en la cultura y la religion tradicional bantu.
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El cuarto capitulo, con las conclusiones de los capitulos anteriores,
podremos centrarnos mas cémodamente en la descripcion del fendémeno
religioso bantt, en sus elementos basicos constitutivos. Después de repasar el
valor de los mitos y su significado salvifico, se procedera al analisis de la
jerarquia espiritual bantd y de otros aspectos constitutivos de esta
religiosidad: las mediaciones de lo sagrado referidas a las palabras y los gestos
rituales, la oraciéon litargica y los sacrificios, las posesiones misticas, el tabu y
el totem, el tiempo sagrado, el arte sacro y la onomastica espiritual, siempre
considerados desde la sacralidad holistica bantd. Para terminar,
analizaremos los ritos de paso en cuanto que itinerarios por excelencia de
plenitud intramundana en la cultura tradicional banti y pasaporte para una

salvacion escatologica individual y comunitaria.

Sera finalmente en el ultimo capitulo, el quinto, donde sinteticemos las
deducciones conceptuales para la “relegitimacion” de la escatologia tradicional
banti comparandola con la propuesta de la escatologia cristiana.
Comprobaremos, en este capitulo, que la unicidad del acontecimiento
histérico de Cristo no significa que Dios no se haya revelado de otro modo en
otros momentos y lugares, esto es, en el mundo tradicional bantu. Dios se ha
revelado parcialmente de muchas maneras, y en casi todas las religiones
pueden encontrarse huellas de su manifestacion. Pero, jhasta qué punto es
mediadora de plenitud cristiana la religion tradicional bantd? Quizas la
religiéon tradicional bantd lo sea en la medida en que contiene todos los
elementos de verdad, de gracia y de salvacion divina suficientes como para

ofrecer una plenitud mundana y una salvacién escatolégica. En teoria, el
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mensaje escatologico del cristianismo no viene a destruir, sino a iluminar las
costumbres religiosas enaltecedoras del hombre. El mensaje evangélico es,
precisamente, el que confiere a la plenitud cristiana su caracter
transcultural, esto es, comprensible desde las otras culturas y asumible por
ellas desde una relacién de perfecta y armoniosa 6smosis, y no desde una

parasitaria dominacion.

Ahora bien, la conviccidén, con trasfondo religioso bantd, de que es posible
captar y vivenciar la plenitud y la salvacién fuera de la Iglesia visible de
Cristo puede crear, y de hecho crea, serios problemas en relaciéon con la
necesidad de la actividad misionera, tanto en el plano teolégico como en el
pastoral. ;Pueden recibirse la plenitud y la salvacién ofertadas por el
cristianismo al margen de su signo sacramental, esto es, al margen de la
obligacion de pertenecer a esta religion? ;Puede pretender un misionero
propagar la fe cristiana sin invitar al mismo tiempo a entrar en la Iglesia?
,Qué necesidad hay de una mision Ad Gentes (documento conciliar del
Vaticano II) si los no cristianos, e incluso los no creyentes, se salvaran de
todos modos por la gracia del Dios no cristiano que ellos profesan?
Preguntas de este corte obligaran, a lo largo de este ultimo capitulo, a poner
aun mas de manifiesto la existencia de una salvacién plena y definitiva en la
religion tradicional bantd de todos los tiempos. La oferta de salvacion en la
aparentemente moribunda religiéon tradicional bantu esta resucitando dia a
dia, en las llamadas Iglesias Independiente de Africa (Madangi J.: 1994, vol.
71, n° 276). Esta eclosién de las propuestas salvificas surge como un gran

reto en el actual mundo bantd, generalmente impregnado por un
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cristianismo que hasta hace poco se vivia como importado, y hasta como
impuesto. El cometido de este recorrido discursivo podria presentarse
también como indicacién de en qué medida la salvaciéon propuesta en los
evangelios puede perfectamente combinarse con la salvacién ya existente en

la religiosidad tradicional bant.

Para concluir, la originalidad de este estudio, asi como lo que pueda tener de
aportacién a la reflexién filoséfico-teoldgica, podria situarse a nivel de estas

conclusiones:

En primer lugar, creemos que un estudio especifico sobre la plenitud
escatolégica en el marco de la filosofia banti es en si una novedad
exceptuando los capitulos dedicados al tema en algunos trabajos de Adeyemo
Tokunboh y de John Mbiti, tal como fue mencionado antes y tal como se
indicara en el desarrollo de este trabajo. Existen ya muchos estudios sobre la
religiosidad banta en general, y sobre la religiosidad tradicional en particular,
tal como se vera a lo largo del trabajo y en la bibliografia general. Mucho mas
abundante es el material sobre la religiosidad tradicional africana. En cambio,
estudios especificos y exhaustivos sobre la escatologia bantu, tanto en la
religiosidad tradicional africana como en la religion tradicional bantu, por todo
lo que hemos investigado, brillan por su extrema escasez. Por la especificidad
del tema, el presente estudio pretenderia ser una de las elementales
contribuciones analiticas a los trabajos de la filosofia y de la teologia africana,

dentro de la disciplina de la escatologia.
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Por otra parte, el estudio de la plenitud en la cultura y la religién tradicional
banti también nos descubrira con precision en qué modo se entiende y se
vivencia la plenitud en su seno, esto es, la oposicién y la convergencia que se
establece entre la plenitud intramundana y la salvacién religiosa en la RTB.
Dicho con otros términos, este estudio nos revelara en qué modo la plenitud,
en cuanto que bien ultimo, definitivo y gratuito, siempre ha constituido para
los banttes de todos los tiempos una posibilidad de realizaciéon plena, que
responde no a sus necesidades concretas como deciamos antes, sino al hombre

como totalidad, orientado hacia su Creador.
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CAPITULO 1

EL TIEMPO Y EL UNIVERSO ESCATOLOGICO BANTU

1.1. Introduccioén.

Un proverbio bambara (Mali) dice que “El tiempo que trae la desgracia es el
mismo que trae el triunfo”. Este refran nos ubica de lleno ante el tema
central de este primer capitulo: el tiempo. El tiempo que, con frecuencia,
nos acarrea disgustos y penas es el que, habitualmente, también nos trae
triunfos y satisfacciones. Un tiempo viajero, que fluye (el navrta pet de
Parménides), que se nos escurre de las manos y de cuyo paso somos
conscientes de muchas maneras: a través de la trayectoria solar durante el
dia, o de la luna por la noche; a través del cambio de las estaciones y del
progreso de la vida vegetal. También nos damos cuenta de su fluir cuando
preparamos y programamos eventos futuros, o cuando recordamos y
analizamos hechos ya cumplidos. Pero, seguramente, lo que méas nos hace
caer en la cuenta del paso del tiempo es el reconocimiento en nosotros
mismos y en nuestros semejantes del proceso de envejecimiento biologico: el
nacimiento, la maduracion, la decadencia y la desaparicion. En ese proceso,
descubrimos con mas claridad el cuadro del universo en el que estamos
inmersos y en el que somos complices unos de otros. Cémplices por nuestro
nacimiento, por nuestra socializacién, nuestros antepasados, nuestra

descendencia, nuestra supervivencia aqui y en el mas alla.
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La vivencia y la concepcion de ese tiempo es siempre una experiencia
culturalmente codificada. Sus dimensiones universales se entienden mejor
partiendo siempre de las experiencias socio-culturales particulares. Estas
experiencias no solo se captan desde las multiples sociedades de una misma
época (historia sincrdnica), sino también desde las diferentes épocas de una
misma sociedad (historia diacrénica particular). Y es aqui donde las
dimensiones espacio y tiempo se juntan, se implican y se complican con
mayor fuerza. En efecto, cualquier lucubraciéon y discurso sobre el tiempo
conlleva siempre una previa apreciaciéon del espacio en el que transcurre
ese tiempo. Los objetivos de este capitulo se resumen en los tres siguientes,

con sus correspondientes metodologias del trabajo:

- En la primera parte, analizaremos y sintetizaremos la concepcién y la
vivencia del tiempo partiendo de aproximaciones tan diversas como
pueden ser la mitologia, el arte, la historia, la fisica, la psicologia, la
fenomenologia y la teologia. Se tratara de un resumen sucinto cuya
pretension es la de proyectar imagenes de las diversas experiencias del
hombre banti ante el paso del tiempo y, de esta forma, sentar las bases
para la valoracién que haremos sobre la felicidad en cada una de esas

experiencias.

- La segunda parte se centrara exclusivamente en el analisis de las
diversas dimensiones del tiempo en la cultura bantu. Repasaremos, por
lo tanto, los conceptos de “el pasado” y “el futuro” (tiempo real regresivo

y tiempo real progresivo), asi como los de “el presente” y de “la eternidad
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o eviternidad” (tiempo potencial concreto y tiempo potencial abstracto).
Todo esto, en un intento de reflexiéon personalizada conducente a sentar
una de las bases del argumento escatoldgico de la tesis: la vivencia de la
felicidad, entendida como plenitud, ante una temporalidad fluida y, a la

par, permanente.

- La tercera parte sera un ensayo elaborado desde los materiales de los
apartados anteriores. En ella, abordaremos el tiempo desde la
comprension del “ser” y en relaciéon con “la comunién vital” en la cultura

bantu.

Creemos, pues, que con este recorrido inicial, quedara claro cual es la
concepcién y la vivencia del tiempo que tienen los africanos banties y de qué
manera y hasta qué punto tal concepcion condiciona su vivencia de plenitud
en el plano mundano y su anhelo de salvacién escatolégica. La bibliografia
utilizada para este capitulo se constituye de algunos autores africanos y
africanistas que han tratado el tema desde un conocimiento profundo del
mundo banti. Hemos consultado también a otros especialistas en el tema del
tiempo, aunque poco familiarizados con el mundo bantu. Los iremos citando

en el transcurso del capitulo y del trabajo global.

1.2. El binomio o los términos conjugados “Espacio-Tiempo”.

Términos conjugados son conceptos que se reclaman mutuamente, como,

por ejemplo, paz y guerra, vida y muerte, felicidad y desgracia, riqueza y
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pobreza, hombre y mujer, etc. Espacio y tiempo es otro de ellos. El tiempo y
el espacio constituyen dos dimensiones a través de las cuales los hombres
de todas las épocas y de todas las culturas vivenciamos y pretendemos
comprender el misterio de la existencia que es, en general, la experiencia de
la felicidad y/o de la frustracién. A veces, se usa un mismo término para
designar ambas realidades. En la Iliada de Homero (IV, v.185), citado en
Revue des études grecques (1984: n° 97, p. XV), el Kairés designa, a la vez, el
tiempo (propicio) y el lugar (propicio). En algunas tradiciones negro
africanas, también se dan casos de esa combinacién de los dos conceptos
(Azombo S. et Meyongo P.: 1981, p. 40): el término “afola”, entre los betis
(poblado del Sur de Camerun), tiene el mismo valor espacial que temporal.
De modo que se dice “Ha ma fa afola’, “Dame espacio”, para significar
“Concédeme tiempo”. También entre los zulies de Sudafrica, el binomio
espacio/tiempo puede significar una misma cosa (Oosthuizen G:. 1986, pp.
200-205). El espacio y el tiempo forman, en este sentido, unas
representaciones colectivas o construcciones sociales que unifican y
ritmifican la vida comunitaria (Bidima J-G.: 1995, p. 65). Por medio de
estas dos dimensiones nuestra memoria es capaz de recordar el pasado,

asumir el presente y programar el porvenir.

El espacio, por si sélo, separado del tiempo, es tan dificil definirlo como el
tiempo sin relacion a un contexto. No se puede aprehender el espacio bantu,
ni ningun otro espacio intramundano imaginable, sin remitirnos
necesariamente al ser que trata de definirlo, el ser humano, en este caso el

bantd. Y no existe un solo banti al que le sea ajena la temporalidad. En
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este sentido, el concepto de tiempo entre los bantiies, como veremos mas
adelante, sera, por lo tanto, siempre el de ser y acontecer. Y los

acontecimientos son necesariamente espacio-temporales.

En general, el problema del espacio, igual que el del tiempo, se sitiia o en el
plano mitico o en el de la instrumentalizacién de la naturaleza. Asi, pues, el
espacio se convierte en esa realidad globalizante que constituye el poder
dominante, tanto en cuanto representa al paradigma del Estado y del
Mercado. Y este cambio de representacion forzara el desplazamiento del

espacio mitico® hacia un espacio casi exclusivamente politico y funcional®.

Pero también estéa el espacio econémico, que ha venido a igualar los espacios
sagrados y profanos del mundo bantt tradicional. Antes de la colonizacién,
e incluso en la actualidad en algunas zonas, el espacio tenia “valor de uso”
ligado al modo de produccién tradicional (subsistencia). La introduccion,
hoy en dia, de la economia de mercado, cada vez mas incisiva y cruel incluso
en los poblados, ha transformado el valor del espacio en “valor de cambio”,

igual que el del tiempo. Los imperativos de la urbanizacion, la parcelacion

5 El modo de produccién tradicional bantd, basado mayormente en la agricultura y la
ganaderia, se sustentaba en una casi perfecta simbiosis del espacio funcional (campos,
prados, etc.) y el espacio mitico-religioso (de zarzas sagradas, rios sagrados, montafias
sagradas, etc.).

6 Desde la colonizacién europea en Africa, la relacién con el espacio se ha convertido casi
exclusivamente en politica, donde la administracién, al estilo de las ciudades, ha absorbido
al mundo rural, generando con ello inmensas zonas comerciales, residenciales y
administrativas, donde el espacio de zonas marginales (las chabolas) contrastan con otras
zonas convertidas en nuevos espacios sagrados: los bancos, los cuarteles militares, las

residencias de grandes autoridades, etc. (Bidima J-G.: 1995, p. 67).
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del espacio en terrenos vendibles y muchos otros caprichos de Ila
especulacion urbanistica han llevado a colocar el espacio a un nivel de pura
abstraccion. Esta abstraccion, basada en el valor monetario, ha conducido a
la homogeneizaciéon de la percepcion del espacio simbdlico banti: ya no se
conoce mas que el espacio profano, que ha llegado incluso a considerarse
como sagrado, tocado de una religiosidad tan blasfema que se erige en
espacio obstaculo para los banties en el camino de la plenitud
intramundana y en peligrosa distracciéon ante la busqueda de la plenitud
escatologica. ;Cémo volver a emparejar este nuevo espacio moderno con una
nueva dimensién simbdlica de un espacio de plenitud integral? ;De qué otra
forma puede proponerse de nuevo un espacio que no sea s6lo de cambios
mercantiles, sino también y, sobre todo, de emancipacién plena del bantu,

de su comunidad y de su medio ambiente?

La pregunta coloca al africano, en general, y al bantu, en particular, ante la
obligacion de valorar algo tan simple y, sin embargo, tan polémico como es el
propio pensamiento, la propia filosofia de vida y muerte. ;Tiene el pueblo
banti algiin pensamiento propio, una filosofia particular sobre el misterio del
tiempo? /Puede tal pensamiento clasificarse dentro de las categorias de
pensamientos filoséficos? Toda respuesta a esta pregunta debera partir de la
conviccion de que seria un absurdo, desde el talante dialogante del Africa
tradicional bantd, considerar que “pensamiento tradicional” difiere de
“filosofia tradicional”. En efecto, el pensamiento tradicional bantu era
precisamente lo que constituia y sigue constituyendo su filosofia, esto es, su

esfuerzo antropoldgico para traducir en conceptos organizados su experiencia
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contextual del misterio de la vida y de la muerte, de la existencia y de la nada,
del aca y del mas alla. Sélo a partir de tal enfoque, podremos repasar, pues, la
realidad del tiempo bantu, partiendo del pensamiento filoséfico de algunos
africanos que han abordado el tema durante estas ultimas décadas. Nos
inclinamos, en todo caso, a apoyar a lo largo de este trabajo la opinion segin
la cual no hay conflicto en entender el tiempo como inherente al espacio, y

viceversa.

1.3. Los ambitos usuales del tiempo en el mundo bantu.

Nos hemos referido antes al hecho de que el tiempo y la muerte constituyen
dos referencias esenciales para el analisis de la escatologia en todas las
culturas y en todas sus religiones. Ante la idea de la muerte, que representa
el término del tiempo humano en el plano mundano, le surgen al bantu
preguntas de toda clase, preguntas relativas al sentido de su existencia y al
modo de orientar sus acciones en su relacion con los demas y con su “Dios”.
El tiempo y la muerte son, en este sentido, esos puntos de inflexiéon que
despiertan y alimentan las inquietudes del hombre bantii en su btusqueda
de plenitud terrenal y en su anhelo de salvacion escatolégica. Razoén
suficiente sera, por lo tanto, que analicemos detenidamente la concepcién y
la vivencia que tienen los bantues del tiempo (y mas tarde también de la
muerte), en sus aspectos esenciales (tiempo mitico, fisico, psicoldgico,
fenomenolégico y escatolégico), asi como en la dimensiones mas esenciales
del tiempo (el presente, el pasado, el futuro y la eternidad). Con tal

recorrido, pretendemos asegurarnos una base soélida para el analisis de la

53



Plenitud intramundana y salvacién escatolégica en Africa 2010 Jean de Dieu Madangi

concepciéon y de la vivencia banties de la plenitud alcanzables en este
mundo y en el venidero. Creemos que todas estas “sensaciones del tiempo”,
que el hombre banti experimenta dia a dia en lo psicolégico, lo mistico, lo
fenomenolégico, etc., influyen poderosamente sobre los gozos oy las
insatisfacciones que jalonan su camino de busqueda de éxito, entendido

aqui como plenitud humana.

1.3.1. El tiempo mitico.

Todas las filosofias, en sus inicios y a veces también en su madurez, se han
desarrollado siempre en estrecha conexion con el mito. Algunas de ellas han
evolucionado en oposiciéon al mito, como en el caso de la filosofia griega. Otras
han seguido cimentandose sobre las bases de la mitologia, otorgandoles, sin
conflicto, el valor que les corresponde dentro del conocimiento humano. En
este ultimo caso, el mito se comprende y acepta como una afirmacién
autoritativa, garantizada por la tradiciéon. Trata del devenir del mundo, de la
historia de las actuaciones de los dioses, de los espiritus de los muertos, de los
demonios, etc. Narra, desde un trasfondo cultural completo, las ocurrencias
tipicas acaecidas en el inicio cronolégico del universo. Por lo general, el mito
no argumenta, s6lo representa. No es solamente el producto del intelecto
abstracto, es también y, sobre todo, el fruto de una imaginaciéon creadora. El
mito posee una ingenua reflexion orientada a explicitar las relaciones entre
los hombres, en un mundo que es ambito de espiritus misteriosos, ambito de
divinidades. Y es aqui donde el tiempo mitico se cruza con el tiempo filosofico,

y es aqui donde el mundo espiritual se casa con el material, y aqui sera, por lo
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tanto, el ambito donde tendremos que descubrir las aspiraciones existenciales

y soterioldgicas de los bantues.

Dentro de la filosofia africana (Ver la bibliografia general) y, como
menciondbamos antes, el mito se ha empleado con frecuencia para
simbolizar dos realidades misteriosas en las que se encuentra envuelto el
ser humano: el tiempo y la muerte. El tiempo y la muerte simbolizan la
finitud humana igual que una nueva posibilidad de crecimiento. En este
contexto, el simbolo ocupa, pues, un lugar destacado en el discurso del
bantt. En el Africa bantd tradicional, igual que en otras partes del mundo,
el hombre cree ocupar la posicion central del cosmos. Esta centralidad
antropologica se deja entrever con claridad en los mitos banties que tratan
de la creacion o del inicio del tiempo. La mayoria de estos mitos poseen
tantas variantes como pueblos hay en el continente. Retomaremos a
continuaciéon algunas tradiciones orales que hemos podido recoger de
diversas partes del mundo bantd o que estan resenadas en los estudios que
citaremos oportunamente. Las traducciones de los textos al castellano las
hemos realizado personalmente. Los comentarios para el conjunto de todos
ellos vendran en la parte conclusiva del epigrafe. Asi, pues, en uno de ellos (el
de los bambara de Mali) se cuenta, en referencia al comienzo de los tiempos o

de la creacion del mundo y del hombre, que:
Al principio, existia un enorme vacio, dindmico Yy

bidimensional (cielo y tierra). Un dia, este vacio gargajeo.

Luego produjo una impresionante voz que, a Su vez,
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engendro la energia primitiva. A esta energia sucedio la
aparicion de un huracdan de fuego seguido de una quietud
de hielo. Concluida esta exhibicion, nacieron entonces los
cuatro puntos cardinales. Pero las vibraciones del vacio,
que aun seguian resonando en los abismos después de la
emision de la voz, provocaron el surgimiento de unos
signos (seniales) que se fueron a incrustar inmediatamente
en las cosas increadas pero en proceso de ser creadas. Se
desprendio entonces de no se sabe donde un elemento que

se fue a posar sobre estas cosas para conocerlas.

Con este mito estamos en el inicio de los tiempos, al comienzo de todas las
cosas, en el instante cuando se dispardé el cronémetro humano. Es el inicio de
la vida, el comienzo de la existencia humana, la primera oportunidad de
experimentar el tiempo. Un tiempo que, en realidad, no le va ni le viene al
hombre mas que para delimitar misteriosamente su existencia entre el

nacimiento y la muerte.

Otro mito (el de los vendas del Sur de Limpopo, Sudafrica) narra ahora el
principio del universo, el origen de los planetas y de los antepasados

humanos:

La Diosa-Pitéon fue la que escupiéo todas las cosas

existentes. Escupié en realidad siete personas mdads dos.

Estos primeros, mitad humanos, mitad espiritus, se
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asignaron la tarea de recorrer el universo entero, a pesar
de que éste estuviese totalmente envuelto en la oscuridad.
Después de completar el recorrido, exhaustos, estos héroes
no pudieron mds con el cansancio y perecieron. Sus
cuerpos fueron expuestos tan altos en los cielos que
forman lo que hoy se conoce como los siete planetas, junto
con la luna y el sol, para alumbrar desde entonces todo el
universo. En cuanto a la pareja del rey sol y de la
hermana reina luna, engendraron gemelos de sexos
opuestos y éstos, a su vez, dieron a luz unos singulares
seres que son nuestros antepasados de los tiempos

inmemorables (Griaule M.: 2000, pp. 21-22).

La observacion hecha en relacion al primer mito es valida también para el
presente. En cambio, para otros, el tiempo mundano empieza mas bien con el
alejamiento del Creador de la esfera humana. Tal como recoge Anne Stamm

(1998, p. 14) en los mitos dinka y gizigas de Camerun:

En tiempos muy remotos, la boveda del cielo se hallaba
tan cerca de la tierra que Dios casi convivia con los
hombres. El techo celeste estaba tan bajo que los humanos
estaban obligados a andar agachados. Sin embargo, en
compensacion por esta situacion de intromision celeste en
su territorio, no tenian que preocuparse por Su

alimentacion: les bastaba con extender la mano y recoger
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pedazos del cielo que les servian de alimento. Un dia, la
hija del jefe de tribu, una de esas que lo hacen todo al
revés, miro hacia la tierra, vio unos granos de mijo y los
recogio, en lugar de los trozos de la boveda celeste.
Entonces, se fabrico un mortero y una mano de mortero
para moler los granos recogidos del suelo. Arrodillada y
empenada en moler el mijo, cada vez que la doncella
levantaba la mano del mortero, golpeaba tanto la béveda
celeste como al mismo Dios. Molestada en su labor, la
Jjovencita rogo a Dios que se apartara un poco de la tierra.
El cielo se alejo un poco y ella pudo ponerse en pie para
continuar su trabajo. De nuevo se sintio molesta e imploré
a Dios una segunda vez. El cielo siempre se alejaba, y ella
lanzaba cada vez mas alto la mano del mortero para
moler el mijo. A la tercera vez, Dios se ofendié tanto que se
alejo de una vez hasta donde se encuentra hoy el cielo.
Desde entonces, los hombres caminan ya erguidos, pero no
se nutren de pedazos del cielo sino de mijo. Pero también
Dios ya no se hace ver como antes, cuando, cada tarde,

venia a solucionar sus contiendas.

Los mitos aqui recogidos evocan la edad primordial del hombre, los tiempos
de la creacion. Una creacién que, segun la interpretacion de Louis Vincent
Thomas (1981, p. 136), aun queda por acabar, especialmente en el caso del

hombre. Se trataria, por una parte, de una edad de oro para el hombre (no
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trabaja, tiene gratis los alimentos, vive con Dios) y, por otra, de una tierra
totalmente colonizada por Dios. Su alejamiento viene a resultar, en cierto
modo, un nuevo nacimiento para el hombre: un caminar erguido, el inicio del
tiempo historico. Quizas no estariamos aqui lejos de este otro mito biblico de

la creacion del mundo y del hombre.

A diferencia de los mitos sobre la creacion, sobre el inicio de los tiempos, los
relatos acerca del fin del mundo son muy escasos entre los bantues. La
concepcién que se tiene del tiempo futuro en esta cultura nos revela la
peculiar manera banti de concebir lo que, por analogia, considerariamos
aqui como fin del mundo. Es dificil imaginar la presencia de tal categoria
temporal en un universo conceptualmente “completo” como el universo vital
banti, completo por la unién de sus oposiciones: presencia-ausencia,
visibilidad-invisibilidad, palabra-silencio, sagrado-profano, etc. En un
universo como ese, el fin del mundo pierde totalmente su razén de ser si no es
para anunciar simple y necesariamente una nueva creacion. En efecto, y

como apunta Mbiti en su Eschatology (1969, pp. 168-169):

1. El concepto de fin del mundo esta ausente y, al mismo tiempo, no
tiene sentido ni en la vida ni en el pensamiento del africano
tradicional.

2. Por carecer de la dimensién futura del tiempo (postura defendida
por John Mbiti y que no podremos apoyar en este trabajo, tal como

veremos en los proximos epigrafes de este capitulo), la gente no pone
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su esperanza en ella ni se asusta ante catastroficos eventos de un
futuro lejano.

3. Con frecuencia, la vida del mas alla es s6lo un calco de la del mas
aca; no inspira ni esperanzas ni deseos, ni temores. Carece de lo que
podria identificarse como "Paraiso", como "Venida gloriosa", como
"Edad de oro", como "Resurreccion y eternidad";

4. Por lo general, no existen ni recompensas ni castigo después de la

muerte.

Asi pues, en la mitologia bantl tradicional, la nociéon del tiempo resume un
aspecto muy especifico de la experiencia humana: la chispa de la existencia,
las relaciones de sucesién, duracion y simultaneidad entre los eventos. Se
trata del tiempo del que se han originado las relaciones de sucesién y que
ha conducido a la idea de direccion del tiempo, un tiempo continuo distinto
del de simultaneidad. Un tiempo unidimensional, pero influido por las
cuatro dimensiones del espacio: longitud, anchura, profundidad y
mensurabilidad (Bergson, H. 1946, Cap. 4). Por eso, podemos observar que,
desde siempre, el tiempo mitico ha sido y sigue siendo considerado como
una especie de contenedor universal de todos los eventos en devenir. Todas
las relaciones temporales figuran, pues, en ese contenedor primigenio al
cual se atribuye un caracter estatico, analogo a una dimensioén del espacio, o
un caracter dinamico, analogo a los flujos del devenir, y en esa inmovilidad
o, al revés, en ese flujo continuo, es donde el hombre banta busca ubicarse
para dotar de sentido su existencia individual y, al mismo tiempo, cualificar

la de su comunidad histoérica.
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1.3.2. El tiempo fisico.

Pudimos apreciar con anterioridad que la experiencia del espacio es uno de
los fendmenos que nos lleva a pensar en un tiempo con una estructura
1idéntica a la del movimiento. Los cambios de posiciones astrales y una
cierta regularidad en sus ciclos permitieron, en todas las culturas,
aproximaciones fiables en las predicciones y un despertar racional en torno
al cual surge la fisica. Es obvio hoy que la ciencia moderna ha prolongado
hasta nosotros el analisis aristotélico que concibe el tiempo como instantes
infinitos, pero de una infinidad innumerable. Para Galileo, por contra, el
tiempo es una variable independiente desde la cual se definirian la
velocidad y la aceleraciéon instantaneas. El afan humano por organizar, a su
manera, el orden temporal es lo que, quizas, ha conducido a concebirse ese

tiempo como una realidad auténoma.

En la fisica clasica, el tiempo o el flujo universal -segtin la expresion de
Newton- fluye de modo uniforme, independientemente de cualquier otro
proceso exterior. Pero, con la revolucion de Einstein, se aprecia, sin
embargo, que no hay esa clase de tiempo auténomo, un tiempo universal al
cual se referirian univocamente todos los eventos. Mas bien es la velocidad
de la luz, que nos ayuda a determinar las simultaneidades, la que
verdaderamente es una constante universal. Ademas, la velocidad de la luz
es una velocidad-limite para todos los sistemas de referencia. Mientras que
en la relatividad espacial el nuevo marco espacio-tiempo es tan absoluto e

inmutable como lo fuera el tiempo newtoniano, la gravitacion viene a
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perturbarlo y a infundirlo de dinamismo. Asi pues, el nuevo tiempo ya no
fluye por igual para relojes idénticos sin movimiento relativo: los relojes en
campos gravitatorios intensos van mas despacio. Resefiemos, s6lo como
referencia, las siguientes féormulas de Newton y de Einstein relativas al

campo gravitatorio (Cf. Galindo Tixaire A.: 1995, pp. 133-188):

La constante de gravitacion universal es una constante de la
naturaleza que determina la intensidad de la fuerza de atraccion
gravitatoria entre los cuerpos. Se denota por G y aparece tanto en la
Ley de gravitacion universal de Newton como en la Teoria general de la
relatividad de Einstein.

Newton (1642-1727) formulé la siguiente ley, conocida como ley de la
Gravitaciéon Universal: "La interaccion gravitatoria entre dos cuerpos
puede expresarse mediante una fuerza directamente proporcional a las
masas de los cuerpos e inversamente proporcional al cuadrado de la
distancia que los separa." F=G M m/r?); donde G es la constante
universal de gravitacion cuyo valor es:

G=6,67-10"(-11) N m?*/kg?

Solo se sabe con certeza que son correctas las tres primeras cifras
decimales: se trata de una de las constantes fisicas que han sido
determinadas con menor precision. Esto ocasiona dificultades a la hora
de medir con precisiéon la masa de los diferentes cuerpos del Sistema
Solar, como el Sol o la Tierra.

En la teoria de la relatividad aparece otra constante llamada constante

de la gravitacion de Einstein (1879-1955) que viene dada por:

B
Gp = —
(&
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Esta constante es el factor de proporcionalidad entre el tensor de
curvatura de Einstein (que es una medida de la intensidad del campo
gravitatorio) y el tensor energia-impulso de la materia que provoca el
campo:

xR
Gir = R, — (%) + Agi. = GeTi

El equivalente clasico de esta ultima ecuaciéon es la ecuaciéon de Poisson
para el potencial gravitatorio:

AD = 4nGp

Ahora bien, los fendmenos fisicos objetivos (observables por todos), cuyo
dinamismo o transformaciones han permitido la conceptualizacién del
tiempo y la demarcacion de los intervalos entre acontecimientos, son muy
reducidos en el mundo bantd. No son innumerables por la sencilla razén de
que harian dificil un consenso o un acuerdo minimo para realizar
actividades conjuntas en una sociedad. En definitiva, impedirian la
“Intercomprension” para existir y para hacer historia, esto es, para dejar
constancia de los acontecimientos. En este sentido, tres personas no pueden
elegir el sol como medida del tiempo, otras dos, elegir la marcha de un
viajero y otras cinco, elegir el canto del gallo, aferrandose cada una a su
“horario” y pretender, al mismo tiempo, juntarse los diez en un momento
preciso para realizar juntas un ritual de culto a los antepasados. Tienen que
llegar a un acuerdo, primero, sobre el instrumento de la medida (el sol, la
luna, la estacién del ano, etc.) y, después, sobre uno de los aspectos del

instrumento (sol naciente, cuarta luna, estacion de las orugas, etc.). Por
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consiguiente, no es una casualidad que hayamos llegado hasta la “Hora
Greenwich”, que tiene como instrumento universal el sol; no la luna, ni el
crecimiento humano, etc.; y como uno de sus aspectos universalmente
aceptados figura su colocaciéon sobre el meridiano de Greenwich, punto de

partida para el computo de dicha hora?’.

En muchas sociedades del mundo bantt, el conocimiento sobre la medida
del tiempo era, por lo general, prerrogativa de sélo algunos individuos. Si la
alternancia del dia y de la noche, el recorrido realizado por el sol, las fases
de la luna, etc., son fenémenos observables por todo el mundo y pertenecen
al orden del tiempo vivido y a sus cualidades sensibles, esto es, alcanzable
por los sentidos, su dominio, segiin un modelo de pensamiento abstracto y
simbolizante, era, por el contrario, competencia de los herreros, de los
hechiceros, de los escultores, etc., segin las regiones. Custodios del saber

religioso y organizadores de la vida ritual comunitaria, éstos son los que, en

7 Fue al finalizar el siglo XIX cuando se adoptd un acuerdo internacional en ese sentido y
se defini6 lo que hoy se conoce como tiempo universal (T.U.). Se dividié el globo terrestre en
24 horas, a las que se llamé husos horarios, cada uno de ellos con una abertura de 15
grados. De este modo, y con el acuerdo de que el desfase entre la hora asi definida y la hora
media local no fuese superior a una hora, se acordé que cada pais adoptara, en todo su
territorio, la hora establecida por su situacién en el conjunto de los husos horarios.
Igualmente, se decidié que, cuando el sol se encontrara en la vertical de la ciudad inglesa de
Greenwich, serian las 12 de la manana (tiempo medio de Greenwich, TMG) mientras que en
las antipodas serian las 12 de la noche, de tal modo que, desplazandose hacia el Oeste del
meridiano de referencia, seria una hora menos por cada horario recorrido. La denominacién
TMG, sin embargo, no ha sido aceptada por la Unién Astronémica Internacional, pues el dia
en astronomia se inicia al mediodia y no a media noche, como corresponde al “tiempo civil”.
(Cf. Medina Luis, "A vuelta con el tiempo”, en El Mundo Magazine, n° 257, Sabado 24 de
Septiembre de 1994, p. 38).
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efecto, determinaban y siguen determinando el cémputo calendario,
procediendo por un recorte del tiempo que, aunque basado en las
observaciones astrondémicas, es interpretado a través de un colador de
lectura muy singular, el del pensamiento mitico (Coquet M.: 1950, p. 121).
Ese saber era esotérico: su ensenanza estaba reservada a los mayores, y su
divulgacion conllevaba un castigo de muerte. Estos individuos “especiales”
son los que organizaban la vida ritual comunitaria, calculando periodos,
acontecimientos y dias favorables para la buena realizacion de las

ceremonias.

Esa calendarizacion de la duracion se realizaba segin los paradigmas,
entre otros, astronémicos, antropocéntricos, estructurales, ecoldogicos,
climatolégicos. En ella, las divisiones mas importantes hacen referencia al
dia/noche, a la semana, a los meses y al ano. Las unidades mas pequenas o
mas grandes suelen deducirse de las indicadas aqui. Senalemos también
que la calendarizacion africana, en general, y la bantd, en particular, por
muy distinta que sea de la de otros continentes, usan, sin embargo, las
mismas coordenadas temporales (presente, pasado, futuro) y las mismas
unidades calendares (hora, dia, semana, afio) que en las demas partes del
mundo. Este cémputo temporal influia y sigue influyendo tan
poderosamente en la organizacion de la vida individual y de la vida social
que de él depende, en gran parte, la consecuciéon o la pérdida de la felicidad
en este mundo y en el venidero. Imperioso resulta, pues, recorrer
sumariamente esas medidas esenciales del tiempo en el mundo tradicional

bantd, un recorrido que nos ayudara a entender mejor la subsiguiente
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dimension histérica del tiempo, dimension esencial para comprender, a su

vez, las aspiraciones banttes de eternidad (o del tiempo escatolégico).

1.3.2.a. El dia es la unidad fundamental y mas usual de la divisién
del tiempo en la mayoria de las sociedades tradicionales de Africa.
Corresponderia, de algan modo, a nuestra actual hora8. Compuesto del
dia (parte luminosa) y de la noche (parte oscura), el dia se define por la
trayectoria del sol, desde su salida hasta su puesta. Los dias pasados y
los dias por venir de la semana se determinan siempre, en términos
generales, en referencia al dia de hoy. De esta forma, los dias de la
semana se nombran, por ejemplo, en el swahili, por orden de
numeracién (el primer dia, el segundo dia..., el dia del mercado,
sabado, el dia de Dios, domingo), a pesar de que, en el swahili original
(de Tanzania), cada dia tenga su nombre propio juma tatu, juma ine,
juma tano, ijumaa, alamisi, jumamoshi, jumapili). Muchas lenguas
banttes y muchos de sus dialectos usan el primer esquema: mantener

el sustantivo “dia” y anadirle el determinante numeérico.

Por costumbre, la parte mas contada del dia es la parte luminosa,
siendo la noche considerada s6lo como el (necesario) enlace entre una
jornada y la otra. Entre los budu, pueblo bantu del noreste de la R. D.
Congo, se divide el dia en diez partes (horas), de las cuales seis

pertenecen a la parte luminosa y sélo cuatro a la noche. En el mundo

8 La nocién de hora, sencillamente designada como "Tiempo de..." en la casi totalidad de los
pueblos africanos, es tan difusa e indefinida que creemos conveniente incluirla en el

tratamiento de las otras unidades temporales.
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esotérico bantd, igual que en muchas otras sociedades secretas de
Africa y del mundo, quien dice diez, dice nueve o siete, o catorce etc.,
con tal de que las proporciones hagan ver la mayor importancia del dia
frente a la noche. La razén de tal desproporcién e imprecision vendria,
pensamos, del hecho de que la noche, que es considerada como
momento de reposo, de inactividad (excepto para los brujos que, de
ordinario, actiian de noche (Bwakasa T-K-P.: 1983, n° 27, pl3),
presenta menos acontecimientos que el dia. Menos porque poca gente
los puede observar, por estar dormida o por el impedimento de las
tinieblas. Y como el tiempo siempre es "tiempo de..."”, el acento se pone
sobre el “suenno”, que es la actividad mayor de la noche. De modo que
se habla de “tiempo del suefio profundo” (3:00 am), tiempo del “primer
suenno” (11:00 pm), tiempo de la “salida del suefio profundo” (4:30 am),
etc. (Ver también en Roulon P. (1950, pp. 26-27). Y, para las horas del
dia, se hace referencia a “la madrugada” (5:00 am), “la aurora” (salida
del sol de la tierra 6:00); la manana fria (7:00 am), “la sonrisa del sol”
(8:00 am), “la salida del cocodrilo para calentarse” (9-10:00 am), “el sol
gritando”(12-13:00 am), “el sol que se da la vuelta” (14-15:00 pm), “la
bajada del sol” (17:00 pm), el “sol que se duerme” (18-19:00 pm) etc.
Ninguno de estos términos define con exactitud lo que entendemos hoy
por "hora", sin embargo, en el Africa tradicional y en el mundo bant,

en particular, posee el valor de hora.

1.3.2.b. La semana. En el mundo tradicional bantd, la semana se

compone de un numero de dias que varian segun las distintas
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sociedades tradicionales. Habia semanas de cinco dias, de seis dias, de
siete dias o de ocho dias, segun las zonas. Esta se convertird en una
precisa medida del tiempo de siete dias sobre todo con la llegada del
cristianismo y del islam, hacia el siglo XII. Asimismo, realidades como
el mercado (dia del mercado: lunes, miércoles o sabado, por lo general),
como el culto (a los muertos) (el dia que mas suerte trae en muchas
tribus) o como una supersticion (el dia que mas mala suerte trae y en
el que muchas de las actividades quedan suspendidas: uno de cada
ocho dias en algunas sociedades como, por ejemplo, el Ghana
tradicional), etc., llegaron también, en su momento, a marcar la

duracién de la semana.

1.3.2.c. El mes es la medida mas usual del calendario, debido al
interés que se presta a la observacion de la luna, antiguamente
considerada como una diosa y cuyos cambios pueden ser seguidos por
todo el mundo. El mes debié de ser considerado como nuestra actual
semana por algunas sociedades que le daban un nombre diferente a
cada dia del mes. Igual que el nimero de dias en la semana varia de
una sociedad a otra, como senalamos antes (semana de cinco, seis,
siete u ocho dias), también las semanas del mes varian segun las
distintas sociedades. Habia meses de una, de dos, de cuatro o de cinco
semanas. En muchos de estos casos, se computaban las semanas del
mes considerando sélo la parte ascendente de la luna (la cara
1luminada), de modo que se obtenia asi un mes de sélo quince dias. La

1dea de que la trayectoria descendente de la luna se presta mas a
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malos augurios, obligaba a varias sociedades bantuies a silenciar de
diversas maneras el computo de los quince restantes dias del mes. Se
sabia que existian, pero se los consideraba meramente como dias de
enlace o semanas de enlace entre una luna naciente y otra o entre un

ciclo semanal y otro.

Muchos pueblos bantues, a través de una minuciosa observacion de los
cambios lunares en su trayectoria celeste, distinguen perfectamente
doce lunaciones seguidas, antes de reemprender la misma trayectoria
(el ano). Cada lunacién recibe un nombre propio en conformidad con
las caracteristicas morfologicas del astro o las circunstancias
ambientales mas relevantes. Nombrar los meses no implica, igual que
para los afos, un computo numérico; significa mas bien que un mes
esta situado en relacién al que le precede y al que le sigue, y que esta
situacion se determina en funcién de la fase observada de la luna y de
las actividades a realizar en tal fase. Nadie cuenta nunca el nimero de
meses transcurridos durante un afio en Africa. Sin embargo, todo el
mundo sabe que es al final de la estacion seca y al principio de las
lluvias cuando surge la mayor dificultad para nombrar el mes en que
se halla. Para hacer coincidir las sucesiones de los meses y la época del
ano determinada por otros elementos, se hace entonces referencia a un

decimotercer mes, fuera de la situacidén, convirtiéndolo en un posible

doblete.
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1.3.2.d. El ano es otro periodo-marco en la medicién africana del
tiempo. La estacion seca y la lluviosa son los dos periodos de referencia
mas usuales del afo. Cada uno de ellos esta definido por las
actividades humanas predominantes de esa época dentro de una
sociedad determinada. La duracién del afo es, conforme a lo dicho
anteriormente, de entre nueve a dieciséis meses. Las diferencias, ya lo
sabemos, se deben principalmente a la incompatibilidad légica vy,
consecuentemente asumida, de no calcular explicitamente las partes
“tenebrosas” del dia o las fases descendentes de las lunaciones. En el
caso del calculo del ano, se toman en cuenta tanto los periodos de la
estacion seca como los de la lluviosa. Ninguna de esas épocas es
considerada de mal augurio o como sombra de la otra en comparacién

con los periodos lunares; las dos se complementan equitativamente.

El calculo del ano se realiza mediante varias referencias posibles
(astroldgica, climatologica, ecoldgica, cultural, antropoldgica, etc.). Por
lo general, las estaciones son la referencia mas usual, a pesar de su
imprecision. Aunque la nocién de “afio nuevo” no esta ausente en el
habla de muchas sociedades africanas, nos parece demasiada osadia
concluir que exista un periodo bien definido que marque con precisién
el inicio de cada ano transcurrido o por transcurrir en todas las
sociedades del Africa bantd. Incluso en el plano de los rituales, tal
precision sigue siendo discutible y mas bien escasa, en caso de

hallarse.
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Por lo general, el ano es la unidad mas grande del calendario bantu.
Cuando hay necesidad de numerar los afios a una escala mayor, la
gente suele referirse a otras realidades, como el emplazamiento de los
campos anteriores, la ubicacién de las casas, los acontecimientos
politicos (entronizacion de jefes), las genealogias, las historias
heroicas, etc. Admitiremos por ahora, de modo excepcional y por
razones metodologicas, la teoria de Mbiti que niega la dimensién
futura del tiempo a todos los pueblos de Africa (Mbiti J.: 1990, pp. 32y
41). En efecto, esta claro que la clase de referencias antes indicada se
orienta principalmente hacia el pasado, no hacia el presente, que
pronto se esfuma, ni hacia el futuro, que ain no esta. Mas que ser
contado, el futuro aqui solo se espera y se vive. Contar los afnos viene a
significar asi lo mismo que sefnalarlos correctamente y poder, siempre
en el limite de la memoria colectiva, situar precisamente tal afio o tal
otro dentro de los cinco que le preceden o, en el limite de las
aspiraciones colectivas, enmarcarlos dentro de los cinco que le

seguiran.

Todo esto que acabamos de indicar con respecto a la calendarizaciéon en el
ambito tradicional bant forma lo que es el modo tradicional de este pueblo
de contar el tiempo, de organizar su vida cotidiana en el aspecto personal y
en la esfera comunitaria. Ahora bien, esta calendarizacién ordinaria cobra
relevancia cuando es contemplada dentro del paradigma del tiempo
historico. Y por tiempo histérico entenderemos aqui ese tiempo decisivo,

tanto para el individuo como para su sociedad, para organizar
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infraestructuras y estructuras, para organizar los modos de producciéon o
las formas de relevo generacional, para constituir estados sobre la base de
la organizacién social y politica, etc. (Dou A.: 1995, pp. 25-27). Dicho de otro
modo, un tiempo que arranca a individuos y a sus sociedades de sus tiempos
particulares, para insertarles en el imperioso tiempo del mundo que les
circunda y del inexorable tiempo del universo. Un tiempo que, en definitiva,
resalta la estructura ontolégica del hombre para hacerle caer en la cuenta
de su interdependencia con respecto al préjimo, al mundo y a Dios. Es el

tiempo de los ritos, tratese de ritos de paso o de ritos circunstanciales.

1.3.3. El tiempo histérico.

Basandonos en la definiciéon del tiempo historico resefiada en el apartado
anterior, nos urge delimitar el uso que le daremos a ese arquetipo
conceptual, indicando que el tiempo histérico lo entenderemos aqui, sobre
todo, como “tiempo de los ritos de paso”’. En efecto, el fenomeno de los ritos
de paso ha sido y sigue siendo consustancial tanto al proceso histérico del
mundo bantd como en su compleja estructura social contemporanea. La
comprension del tiempo historico entre los banties pasa, por lo tanto, por la
comprension del mecanismo interno de sus ritos. Existe una distincién
antropolodgica tradicional entre los ritos del ciclo de la vida individual y los
ritos estacionales (también llamados calendares). Como referencia concisa del
estado actual de las investigaciones remitimos a los estudios realizados por
Louis-Vincent y Luneau (1981) y por Turner (1990). Nosotros decimos que los

ritos del ciclo de la vida son aquellos en los que, en conformidad con lo
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senalado por Turner, el sujeto (los sujetos) ritual evoluciona desde un tiempo
determinado y un lugar fijo (la concepcién y la placenta), hacia unos
instantes finales concretos y un punto ultimo fijo (los segundos del ultimo
aliento y la muerte). Tal movimiento se intercepta por un cierto nimero de
momentos criticos de transiciéon ritualizados por toda la sociedad, momentos
que marcan publicamente practicas apropiadas para inculcar a los vivos de la
comunidad el valor del individuo y del grupo. Son los momentos importantes
del nacimiento, de la pubertad, del matrimonio y de la muerte. Turner anade
a éstos los ritos de la ascension a un status de condicién mas elevada, tratese

tanto de una funcién politica como de la pertenencia a una sociedad secreta.

Estos ritos de paso que marcan los tiempos del transcurso de una existencia
en el mundo, existencia individual o existencia de una sociedad, pueden ser
individuales o colectivos. Pero tienden siempre a realizarse mucho mas para
individuos que para grupos. Los ritos calendares aluden casi siempre a grupos
mas o menos grandes o a sociedades enteras. Es caracteristico que se lleven a
cabo durante momentos concretos del ciclo anual de producciéon, certificando
normalmente el paso de una época de escasez a una de abundancia o de una

de abundancia a otra de carencia (Turner V.W.: 1990, p. 163).

Existen ritos caracterizados por la veneracion de lo histérico que se realizan
con el principal objetivo de construir en el presente un futuro histérico. A
éstos deberian también anadirse todos los ritos de paso que acompanan todo
cambio de naturaleza colectiva de un estado a otro, como, por ejemplo, cuando

una tribu se marcha a la guerra, o cuando una gran comunidad local realiza
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un ritual para invertir los efectos de la hambruna, de la sequia, de una
epidemia, etc. (Turner V.W.: 1990, p. 163). Los ritos de paso son considerados
globalmente, son, por lo tanto, actos de la colectividad, la cual toma conciencia
de su temporalidad y refuerza su vitalidad. Son un decreto humano, el orden,

la costumbre (Turner V.W.: 1990, p. 95).

Todos estos ritos estan marcados por tres periodos principales: el de la
separacion, el del margen o el liminal® y el de la reintegraciéon. El primer
tiempo (de separacion) establece un comportamiento simbdlico que significa
separacion del individuo o del grupo de un punto determinado en la
estructura social, de un conjunto de condiciones culturales, etc. Durante el
periodo liminal (intermedio), las caracteristicas del sujeto ritual ("el pasajero")
se vuelven ambiguas: atraviesa un tiempo y una esfera cultual que contiene
poco o nada de los atributos del estado anterior o por venir. En la tercera fase
(reintegraciéon o “reagregacion”), el paso es consumado: el sujeto ritual,
individuo o grupo constituido, se halla de nuevo inmerso en el calendario
sociocultural concreto, en un estado relativamente estable y, en virtud de esto,
investido de ciertos derechos y obligaciones ante otros tipos claramente

definidos y estructurales (Turner V.W.: 1990, pp. 95-96).

Es preciso recordar que, tanto para los individuos como para los grupos, la
vida social es una especie de proceso dialéctico que conlleva la experiencia
sucesiva de lo pasado y de lo venidero, de la homogeneidad y de la

diferenciacion, de la igualdad y de la desigualdad. El paso de un nivel mas

9 Del latin limen = limite.
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bajo a uno mas alto se realiza, por lo tanto, mediante enlaces de un vacio, de
una ausencia de marcacién temporal y status social. En un proceso de este
género, las fuerzas contrarias, en cierto modo, se constituyen las unas a las
otras y son mutuamente indispensables: la temporalidad mundana y la
eternidad escatologica, lo negativo y lo positivo, lo visible y lo invisible, lo real

y lo simbdlico.

En cuanto al individuo, este ritmo incluye el nacimiento, la pubertad, la vejez,
la entrada en la comunidad de los difuntos y, finalmente, la entrada en la
compania de los espiritus. Es un ritmo ontoldgico bien marcado por estos
momentos clave de la vida del individuo generalmente simbolizados por los

ritos de paso (Mbiti J.: 1990, p. 35).

Los ritos de paso, por lo tanto, se preparan minuciosamente durante y para
un tiempo relativamente largo, con el concurso del mayor niimero posible de
familiares y miembros del grupo clanico o tribal concernido. No es
sorprendente, como dice el tchadiano Diddy Brossala (Revista Telema n° 82, p.
33. La traduccion del francés es nuestra), ver a la gente llegar desde diferentes
ciudades de Chad, de otros paises africanos e incluso de algunas ciudades
europeas, sO0lo para presenciar el singular acontecimiento del rito de
Iniciacion. Se trata de un tiempo especial, de un acontecimiento histérico para
algunos, o de una conmemoracion. Se conmemoran hechos del pasado con el
deseo de profundizar en el futuro. Concluiremos este epigrafe senalando que
el sentido profundo de todos estos ritos reside en la verdadera renovaciéon o

revitalizacion del hombre y de la sociedad a la que pertenece. En muchas
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sociedades del mundo bantu, se trata, especialmente, de reafirmar el
fundamento de la etnia, el arraigo de la sociedad en la continuidad del tiempo

y en el tiempo de origen, que no es abolido jamas (Eicher P.: 1994, p. 215).

1.3.4. El tiempo psicolégico.

Segun la psicologia cientifica, la percepcion del tiempo y el valor que se le
atribuye son determinados culturalmente, tal como lo atestigua la
diversidad del repertorio linglistico sobre el tema. Por otra parte,
concienzudos estudios de la psicologia evolutiva han permitido inferir que
nuestra estimacion del tiempo varia considerablemente con la edad y, sobre
todo, con el significado que otorgamos a los eventos pasados. En este ultimo
caso, el valor de la memoria es igual de determinante que el del mismo
memorial. La misma estimacién tiene otra base, la bioldgica, como lo
demuestran los efectos de las drogas alucinégenas sobre la percepcion de la
duracion o las actuales maquinas virtuales. La actividad de los seres vivos
esta regulada por un conjunto de sincronizadores que varian segun las
caracteristicas del ambiente en donde se halla el sujeto. Estas
caracteristicas ejercen una influencia sobre los ritmos biolégicos, y es
posible que las diferentes ritmidades resultantes se empleen por el
organismo en la estimacion de la temporalidad. Seguramente, no sera poca
la influencia del tiempo psicolégico en la concepcién, la percepcion y la
vivencia de lo que es la plenitud en esta vida y/o de lo que se espera de una

plenitud mas alla de esta vida.
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1.3.5. El tiempo fenomenolégico.

Como una arana “secreta” el hilo, por el que se
escurre para bajar, asi segregamos ese tiempo que
necesitamos para nuestros menesteres y caminamos
sobre este hilo que es visible sélo detras de nosotros

y utilizable sélo delante de nosotros.

Asi repite una advertencia tradicional para los circuncidados al finalizar los
ritos de circuncision. Estas palabras rituales proyectan una imagen que
simboliza con nitidez y acierto la misteriosa simbiosis existente entre el
tiempo y el ser en la cultura banti. Una simbiosis de cuyo logro depende la
plenitud del hombre tanto aqui como en el mas alla. De hecho, nuestro
propio existir en el tiempo es s6lo visible detrds de nosotros (los anos
pasados, esfumados de una vez para siempre, pero después de haber dejado
huellas aprovechables para el futuro; nuestras historias personales o
colectivas, transcurridas s6lo una vez, a veces dejando indelebles cimientos
culturales para la posteridad) y programable sdlo delante de nosotros (los
anos por venir, esperanzadores o sombrios, segin la naturaleza armoniosa o
conflictiva del pasado y del presente; los proyectos del futuro, elaborados en
base a las experiencias pasadas). Los hombres segregamos el tiempo que
nos hace falta para cualificar nuestra identidad personal y colectiva, tanto
en el contexto de nuestra propia cultura como dentro del conjunto del
universo creado. Lo segregamos porque somos instrumentos “necesarios”,

libres y conscientes, para la fluidez del tiempo. Pero los elementos
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constitutivos de esta secrecion se fundamentan tnica y exclusivamente en
el silencio del Gran Misterio, un Misterio con mayusculas que sélo nos sera
revelado cuando estemos coram Deo et Angelis. Se trata de un Misterio que,
en definitiva, es la totalidad misma de nuestro ser y de nuestros seres, de

nuestra historia y de nuestro devenir: el Tiempo con mayusculas.

Ser y tiempo son nociones poco comunes en los lenguajes banties. En sus
multiples usos del lenguaje, los africanos banties se imaginan el ser, que es
tiempo, como algo que estda enmarcado dentro de las realidades
consideradas misteriosas: la vida y la muerte, el hombre y la naturaleza
circundante, los espiritus y Dios, etc. Y un misterio, segiin esta concepcion,
es una realidad que escapa a todo debate y discurso racionalistas. El
discurso lo realizamos mediante la palabra, y las palabras no explican
exhaustivamente la profundidad de todos los fenémenos y hechos de la
existencia. Hay momentos en que, a veces, los tergiversan. El intento de
racionalizar el misterio puede ser, en ocasiones, un inutil desperdicio de
energia, de esa energia aprovechable para necesidades mas inmediatas de
la supervivencia. El ser del hombre, de las cosas, y el mismo ser del
Absoluto (Dios) sélo puede y debe experimentarse, esto es, ser vivido en toda
su intensidad por el sujeto que intenta encontrarle sentido a la existencia

actual y a la del mas alla.

Pensar en el tiempo (que es misterio y es ser) significa entenderlo, ante

todo, como experiencia y expresiéon de la muerte y del mas alla. Tal

experiencia, al no ser de naturaleza tangible y cuantificable, sélo puede
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describirse mediante la forma simbdlica del lenguaje. Es obvio que una de
las pocas diferencias sustanciales que existen entre el hombre y los
animales esta marcada casi exclusivamente por el uso de la palabra.
Perdido en la oscuridad de los tiempos yace el instante critico en el que el
hombre dio el salto intelectual que fundamenta hoy las lenguas existentes.
Era el inicio de la capacitacion del hombre para el ejercicio lingiiistico e
imaginativo. Se piensa que tal salto “psicointelectual” debié de originarse,
seguramente, como consecuencia de una natural necesidad de desviar o de
superar las innumerables e infinitas dificultades propias de la existencia.
De ahi que una aproximacion a los modos de concebir la escatologia, esto es,
el tiempo pasado, presente y futuro pueda también hacerse desde el

lenguaje hablado. De ahi la necesidad de filosofar sobre la escatologia.

En Filosofia de la religién, estrechamente ligado a la cuestién del tiempo
esta, ante todo, el problema de la creacién, de la convivencia y de la
salvacion, planteado en términos analogos a estos: primero, Dios crea el
universo de la nada, y luego, puesto que ha tenido un comienzo (creacién),
también tendra, por logica, un fin (Leuba J.: 1994, p. 85). En efecto, los
relatos de los mitos y de las religiones monoteistas entienden la historia
humana de una sola pieza, a partir de la creacién hasta el juicio final, del
micio de los tiempos hasta su desenlace en la eternidad. Esa historia
humana se presenta como una historia sagrada: en su interior, los tiempos
y las aetates pueden ser considerados como etapas de un recorrido sembrado
de iniciativas de Dios en el tiempo de los hombres. El tiempo teoldgico

cristiano (Dou A.: 1995, pp. 26-27) tiene, por lo tanto, un principio y un fin,
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una etiologia y una teleologia, una ontologia y una escatologia. Es un
tiempo concebido en términos de creacién y de salvacién, extremos entre los
cuales se mueve el hombre y toda la realidad creada. Entre estos dos
términos, le han sido otorgadas al hombre la vida y la muerte, la felicidad y
la desgracia, la salvacion o la perdicion, es decir, el poder elegir libremente

lo que le parezca oportuno.

El hombre bantd, tanto tradicional como moderno, valora
contundentemente los hechos de su pasado (creacién). De ahi, quizas, que el
profesor Mbiti sefiale el pasado como centro de la temporalidad africana.
Sin embargo, no es menos cierto que, si el pasado tiene algiin sentido para
el hombre africano, se debe precisamente a lo que ese pasado ofrece de
nuevo o de distinto, algo esperanzador, algo provisto de plenitud para el
futuro. Eso nuevo, distinto o esperanzador y pleno es la nueva vida de los
antepasados, los “muertos-vivientes” (entendidos no como zombis, sino como
realidad viva incluso después de la muerte). Se trata de una vida ya
consumada en el pasado pero que es imaginada como un lugar hacia donde
va todo el mundo, una futura existencia mas alegre y mas plena que ésta.
Los “muertos-vivientes”, que existieron en el pasado, viven a pesar de estar
muertos. Estan en la aldea de los antepasados, que se ubica -partiendo de la
situacion de un ser vivo- no en el pasado, sino en el futuro, en la esfera para
la que aun le aguarda un paso, la muerte. Dicho futuro no sélo se concibe de
varias maneras en el contexto cultural africano, sino que también influye de

diferentes modos en la preparacion diaria de los hombres para el encuentro
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con lo ineludible, lo necesario, es decir, la muerte. Esto puede apreciarse en

la idea neuralgica de los ritos de iniciacion.

En el Africa bantd, no se habla de vida eterna ni de resurreccién de los
muertos tal como se entenderia en la tradicion biblica. En ciertos pueblos
del continente, la idea de resurreccién llega incluso hasta desencadenar
atemorizadoras inquietudes entre los hombres, porque se cree que un
muerto que ha “resucitado” es, con toda seguridad, una quimera que busca,
como ave de rapifa, a quién agarrar en su desesperado vagabundeol©.
Tampoco existe la idea de la parusia, dado que todo es “espera -
cumplimiento”; “vida - muerte”; “continuo nacimiento - muerte continua’.
Por eso dira Mbiti que “la muerte es un proceso que desplaza gradualmente
al hombre desde el presente hacia el pasado” (1990, pp. 38). Después de la
muerte fisica, el hombre continia existiendo en el presente, no desaparece
inmediatamente: es recordado por sus familiares y amigos, los cuales
evocan su personalidad, su caracter, sus palabras y los diversos incidentes
de su vida (inmortalidad individual). El proceso de la muerte (fisica) se
completa cuando ya no hay nadie para recordar al muerto. Pero no por ello
deja de existir, sino que ahora entra en estado de inmortalidad colectiva. La
inmortalidad colectiva es la esfera donde los espiritus, al no ser mas

recordados, dejan de ser miembros formales de las familias humanas. Para

10Los muertos que no consiguen entrar en el “pueblo de los antepasados”, a causa de una
vida terrenal indigna, pasan su existencia del mas alld vagabundeando en los ambientes
que circundan a los vivos, buscando hacerles dafo en la primera ocasién que se les
presente. Por eso, el rito que sigue inmediatamente al de invocacién de los antepasados

(buenos espiritus) es el de ahuyentar a esos malos espiritus.
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la mayoria de los africanos, estos espiritus son incorporados al cuerpo de
intermediarios entre Dios y los hombres. Los vivos se acercan a Dios por
medio de ellos y buscan su ayuda. “Lste es el tltimo destino del hombre en
la ontologia africana” (Mbiti J.: 1990, pp. 37-38). Aquellos que, después de
su muerte, no reciben ninguna forma de anoranza o veneracién por parte de
los suyos no entran en el pueblo de los antepasados y, menos atin, pueden
esperar juntarse con los espiritus intermediarios. Asi, pues, el tiempo
fenomenolégico implica siempre el tiempo escatolégico y viceversa. La
vivencia que el hombre bantd tendra de la expectativa del tiempo
escatologico es una vivencia global, en el sentido de que implica su estrecha
relaciéon con los demas hombres, con la naturaleza circundante y con Dios.
Mas aun, esta experiencia fenomenoldgica del tiempo constituye la malla de
una red que le conecta, desde el presente, tanto al pasado, al futuro como a
la eternidad. Por lo tanto, la experiencia del tiempo fenomenoldgico le
revela al hombre bantd el hecho de que es parte de un eterno universo
constituido por “realidades conjugadas”. Repasaremos, a continuacion,
algunas de esas realidades, concretamente referidas a los binomios pasado-

futro y presente-eternidad.

1.4. Las dimensiones esenciales del tiempo.

Visto desde el punto de vista de la fenomenologia y de la escatologia, el hombre

banta y el tiempo forman una unidad indisoluble. Los dos comulgan en gran

medida del ser de Dios. S6lo en el tiempo, el hombre es capaz de darse cuenta

individual, clara y profundamente de su pasién, una pasién entendida aqui como
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unién intrinseca e irresistible con lo divino. Esa pasiéon misteriosa es la que
ubica al bantt en el presente, en el pasado asi como en el futuro. Es lo que le
hace estar aqui y en todas partes a la vez, todo esto gracias a los demas y gracias
a Dios. En este apartado, recorreremos sucintamente la comprensiéon bantu del
tiempo humano centrandonos exclusivamente en las dimensiones pasado, futuro,

presente, instante y eternidad.

1.4.1. El tiempo real regresivo o el pasado.

Los instintos, que son productos de la bioquimica humana, hacen que la
capacidad de simbolizar sea caracteristica de todos los hombres en todas las
culturas. Con el uso del lenguaje, los humanos comprendemos y explicamos la
realidad a la luz de la inteligencia. El tiempo pasa y su deslizamiento desgasta,
poco a poco, el valor de las acciones realizadas a contratiempo. El pasado se
reviste a veces de una connotacion negativa, en el sentido de que es un tiempo
que ha ingresado en la cuenta de la historia, una cuenta con lamentable
desgravacion. Es un pasado que no se desea tener, que se evita en todo lo posible,

aunque se sepa con toda certeza que ya es un tiempo irrecuperable.

El tema del pasado se menciona con mucha frecuencia en los hablares africanos
y hace referencia a un tiempo-evento, un tiempo fenoménico, que establece una
conexion entre la esencia del tiempo y la esencia del hombre. Todos los eventos
que ocurren suceden necesariamente en el tiempo. Si no ocurriese absolutamente

nada, no existiria ninguna nocién del tiempo. No existe recipiente en el mundo
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que recoja tan fielmente las grabaciones (impresiones) de los sucesos (eventos)

como lo hace el tiempo pasado.

Asi, pues, no existe tiempo alguno en ausencia de los acontecimientos y no hay
mas acontecimientos que los ya ocurridos en el tiempo, esto es, pertenecientes al
pasado. Pero esos acontecimientos del pasado no tienen valor si carecen de
utilidad para el presente o para el futuro. En efecto, los eventos del pasado que
mas retienen la atencién en el mundo banti se definen como costumbres,
herencia de los antepasados. Son eventos que, por repeticiones rituales,
mantienen la armonia del clan en el presente y la extienden en el futuro. En el
mundo bantt, tales eventos se constituyen, generalmente, con los ritos de paso.
En el mundo tradicional bantd, lo importante del tiempo real regresivo (pasado)
no es el acontecimiento en si, acaecido en un tiempo determinado, sino el valor
que se le asigna, es decir, su mayor o menor utilidad en el presente y en el
futuro. Sélo en este sentido puede afirmarse, como se dice en la expresion, que el

pasado esta cargado de porvenir.

Como la corriente de un rio, el tiempo fluye con una constancia que deja al
hombre sb6lo una posibilidad: la de esperarlo y observar su paso. Pero, a
diferencia del rio -cuyo manantial y cuya desembocadura podemos averiguar,
descubrir y describir-, el tiempo es misterio, fluye dentro del observador y no es
objetivable por él. El tiempo observa al hombre pasar porque lo constituye
esencialmente. El tiempo pasado, en realidad, es el propio hombre en su

actualidad presente, esto es, en su imparable proceso de envejecimiento.
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No se puede determinar con exactitud el tiempo, ni pasado, ni futuro, ni mucho
menos el presente. A lo sumo, hay mas razén para decir, como en la metafora de
la arana, que el tiempo pasado es mas visible, por contener acontecimientos ya
consumados en realidad. En esto, quizas, se basaria Mbiti para decir que los
africanos le asignan al tiempo pasado mas valor que a las otras dimensiones
temporales. Pero sabemos que lo visible lo constituyen las acciones o los
acontecimientos ocurridos, no el tiempo. El tiempo pasado nos seguira
remitiendo al presente y exportando al futuro, desde la vivencia de la

experiencia historica de nuestras culturas, nuestras costumbres.

1.4.2. El tiempo real progresivo o el futuro.

Pasado, presente y futuro son las tres categorias de orientacién mas corrientes y
necesarias para la observacién y determinacién de los procesos que guian las
operaciones de la conciencia. Orientan y describen el proceso de desarrollo de
nuestros fenémenos fisicos, sociales, metafisicos, etc. Imaginamos el futuro
gracias al recuerdo de las experiencias pasadas, que son tales por hallarnos
ahora mismo en su futuro, en el futuro de esas experiencias pasadas. También
imaginamos el futuro por la continua aparicién y desaparicion del presente,
comunmente conocida como expectativa. Vista desde un angulo un tanto
pesimista, esta expectativa es una vivencia de mdaxima alerta y de continuo
desgaste emocional. Nos damos cuenta de que los acontecimientos se van
sucediendo uno tras otro, lo que nos obliga a estar constantemente atentos a lo

que nos va a pasar o a lo que no nos va a pasar. Por esa expectativa hacemos
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presente el futuro. “Desde el presente nos las habemos con el futuro en forma de

anticipaciéon” (Cruz J.: 1994, p. 129).

En su analisis del concepto del tiempo, Mbiti (Mbiti, J. 1990, pp. 23-44) afirma
que el tiempo es un fenémeno de dos dimensiones, con un largo pasado, un
presente y virtualmente ningun futuro. Afirmaciéon ésta fuertemente criticada
por Okeke (Chidiebere O.: 1973, Vol. 7, n° 14, p. 299) y otros (Madangi JD.: 1996,
Vol. IX, n° 6, pp. 7 y ss). Del mismo modo que Mbiti descubre la ausencia del
futuro y la centralidad del pasado en las diversas concepciones africanas del
tiempo, Okeke habla del futuro como dimension-eje del tiempo, queriendo llevar
el péndulo al lado opuesto del de Mbiti. Pero lo que no cabe duda es que: "E! dia
amanece llevando el nombre del dia siguiente" (Proverbio zande, de la R. D.
Congo). Este proverbio nos indica que el futuro es tan incierto e indefinido que
casl no existe. Sabemos que cada dia tiene, de forma sucesiva e indefinida, su

manana, su dia siguiente (Mbiti J.: 1990, p. 23).

El futuro como experiencia del desgaste provoca angustia en el hombre. Provoca
vértigo y nauseas (hacemos alusion a “La nausée”, de Jean Paul Sartre ) porque
el hombre se ha creado un futuro propio, en su lucha por domesticar el tiempo de
la naturaleza. Cara a cara con esa realidad vertiginosa y de paulatina, constante
y segura muerte, el hombre siente que no tiene nada que sea verdaderamente

real (Ruiz de la Pena J-L.: 1986, p. 18).

Para controlar el futuro -cuyas sorpresas, por lo general, escapan a todo

entendimiento humano-, hace falta apoyarse en las experiencias ya ocurridas en
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el pasado. En efecto, la imagen y el estimulo del futuro son capaces de reactivar
las energias del presente debido, en un ultimo analisis, a que el hombre capta su
auto presencia como una entidad inconclusa, en camino hacia una plenitud

opacamente presentida desde su situacién de contingencia.

El futuro a largo plazo, en este sentido, sélo interesa en el mundo bantt si, en el
presente, existen posibilidades reales que anuncien e inicien tal prevision. En
otras palabras, el futuro importa por la novedad de lo que se espera, una
novedad que es prolongacion y mejora de lo que existe en el presente o de lo que
ya existi6 en el pasado. Nuestra capacidad de tejer fantasias sobre el futuro esta,
en este sentido, intimamente vinculada a nuestra aptitud para evocar el pasado
y para depender de él. De ahi que la escasez de una calendarizaciéon del futuro
sea, quizas, meramente consecuencia de una concepciéon globalizante de la
temporalidad: el futuro es un pasado realizado en el presente. No importa lo que
tarde en llegar; lo interesante es que llegue, enriquecido con los aportes del
presente o/y del pasado, y es aqui donde difiere radicalmente nuestra vision del

tiempo africano de la propuesta antes aludida de Mbiti.

1.4.3. El potencial concreto o el presente.

Pueden distinguirse dos aspectos del instante actual de la temporalidad: el
presente, relacionado con el pasado y el futuro, y el ahora, relacionado con el
instante actual y con la totalidad de todos los instantes (la eternidad). Mientras
que el presente puede durar desde unos segundos hasta mas de un siglo (la hora

presente, el dia presente, el afno presente, el siglo presente), el ahora viene a ser
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un instante que podria considerarse practicamente inexistente dado que es el
paso de lo que ha de ser a lo ya ocurrido. Es el preciso y misterioso deslizamiento
del futuro al pasado. Existe nada mas porque existen los modos de la
temporalidad presente, pasado y futuro. “Ahora” es el aspecto material, concreto,
mundano de la eternidad: en el “ahora” se dan de modo simultaneo y perfecto el
presente y el futuro. Mientras el presente puede ser percibido y totalmente
medido (es el presente historico, el de las posibilidades humanas reales), por el

contrario, el ahora se revela totalmente inaprensible y reacio a toda medicién.

Nacemos en una cultura, en el marco de un estilo de vida bien concreto que
configura una situacion y nos configura a nosotros mismos. Desde esta situacion
realizamos las multiples elecciones a las que nos obliga la vida. Esta situacion es
nuestro presente, desde el que desplegamos o frustramos las potencialidades de
nuestra relativa libertad. Es el instante (o los instantes) en el que se nos da la
posibilidad de ser mas. Un instante caracterizado por una infinita sucesién de
decisiones que han de tomarse en el acto. Asi, pues, cuantas mas decisiones
tomamos mas capacidad tenemos para orientar nuestro futuro de conformidad
con nuestros gustos. No podemos tomar una decisién en el futuro porque atn no
existe. Tampoco podemos hacerlo en el pasado porque ya no esta. Sélo tenemos el
presente para cualificar nuestro pasado y perfilar nuestro futuro. Esto es el
presente, una materializacion de los “ahoras” que, por su parte, se esfuman tan
pronto como intentamos objetivarlos. El ahora existe, esta ahi, pero no tolera
que se le mire, que se le mida, que se le mime o que se le mine, porque entonces
desaparece, se escurre y se esfuma. Paraddjicamente, la manera mas acertada de

medirlo es simplemente darnos cuenta y asumir que no se le puede medir. El
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ahora es misterioso, divino. S6lo puede ser descubierto y analizado como

contrapunto o como la parte material del concepto de eternidad.

En el mundo bantu (Medewélé A-J.: 1987, pp. 92 y ss), las personas no suelen
pensar en el ahora, preocupados como estan por vivir plenamente el presente.
Piensan, igual que en muchas culturas de la antigiiedad y, sobre todo, en
aquellas de tradiciéon oral, que una intensa vivencia del presente es senial de
fidelidad a las costumbres del pasado y garantia para la vida del mas alla. Pero
“por encima y a despecho de su inexorabilidad cronométrica, de su enganosa
volubilidad, el ahora en el hombre no es simple fluencia, irrefrenable y
homogénea, de instantes efimeros. Tiene una estructura; se percibe como
articulado. Deja de ser el tiempo cuantificable para asumir una cualidad que lo

humaniza” (Cruz J.: 1986, p. 19).

1.4.4. El potencial abstracto o la eternidad.

El tema de la eternidad deberia comprenderse aqui como complementario de los
tratados anteriormente (pasado, presente, futuro). En el mundo bantu, igual que
en muchas otras partes del mundo, se considera la eternidad como un tiempo
potencial: constituye una de las categorias temporales en la que se realizaran y
se materializaran, en el extra-tiempo o en el mas alla, las posibilidades reales
que tiene el hombre en su existencia temporal o mundana. La eternidad, como
tiempo potencial abstracto hace, por lo tanto, alusién al esfuerzo, casi
exclusivamente mental, al raciocinio, a una especie de obligacién de razonar la

realidad, para intentar aprehender algo de la esencia de su silencioso misterio.
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Sera ese raciocinio el que nos haga captar mas rapida y directamente la relacion
entre el tiempo del hombre y el destino de su plenitud terrestre y de su salvacion

en el mas alla.

La eternidad se define como perpetuidad sin principio ni fin, como la duraciéon
dilatada del tiempo o como calidad de lo que dura infinitamente. Es la calidad de
lo valido, de lo que existe, para todos los tiempos. Es la plenitud de los tiempos
(Cf. La carta a los galatas 4, 4). La eternidad suele definirse como una duracién
que escapa a toda determinacién cronoldgica; es posesion total, simultanea y
perfecta de la vida interminable!!. Se contrapone a la eviternidad, que es la
duraciéon uniforme y simultanea en el orden substancial, pero mudable en el
orden accidental. El tiempo y la eternidad se complementan formando una
unidad, pero el tiempo es médvil, finitamente extenso, con un orden de sucesion;
la eternidad es inmutable, infinita -inabarcable con el pensamiento- y
caracterizada por una perfecta simultaneidad (Plotino, Eneadas, I11: vii: 11, 41).
A pesar de prolongarse infinitamente del pasado hacia el futuro, la eternidad
esta hecha de una sola pieza y las partes que distinguimos son, sencillamente,
las de un espacio que dibuja su huella, una huella que, de pronto, convertimos en
equivalente de su realidad. No dividimos lo sucedido, sino la sucesiéon (Bergson

H.: 1946, p. 63).

11 Anicio Manlio Torcuato Severino Boecio (¥*480 en Roma - 7524/5 en Pavia). Politico,
filésofo y poeta latino. Su obra mas famosa es De consolatione Philosophiae. Se trata de un
dialogo entre el propio Boecio y Filosofia, personaje alegorico femenino que se le aparece a
Boecio para aclararle el problema del destino, de por qué los malvados logran recompensa y
los justos no. Filosofia intenta suavizar su aflicciéon demostrandole que la verdadera
felicidad consiste en el desprecio de los bienes de este mundo y en la posesién de un bien

imperecedero, que coincide con la Providencia universal que gobierna todas las cosas.
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En el mundo bantd, la eternidad se capta relacionandola directamente con la
divinidad. Entre los atributos de Dios recogidos por Mbiti (Mbiti J.: 1990, pp. 44-
56), por ejemplo, figura su caracter eterno. Las ideas sobre la naturaleza eterna
de Dios, afirma Mbiti, se expresan de diferentes modos. Los Ngombe, para
quienes la selva simboliza la eternidad, se dirigen a Dios como “El que dura para
siempre en la selva’. Los Ila, Baluba y otros, vinculan la naturaleza eterna de
Dios con la aparente duracién interminable del sol, llamandole “El de muchos
soles”. Los Baganda y los Ashanti se dirigen a El como “El Eterno”. Los Yoruba,
por otra parte, consideran que Dios es “la roca poderosa e inmovil que no muere
nunca’. Esta metafora de inmortalidad es usada también por los Tongas cuando
dicen que “el cielo no muere nunca, sélo mueren los hombres”. El cielo representa
aqui la morada de 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
(Mbit1 J.: 1990, pp. 51-52). En todo esto vemos, pues, que lo verdaderamente
eterno es lo divino (Peters T.: 1994, p. 281). Con el concepto de eternidad hay
lugar para asociar a Dios con lo que es el Tiempo en su plenitud. Se puede
afirmar, por consiguiente, que Dios es eterno porque es presente, pasado y futuro
a la vez. Y a pesar de que la filosofia tradicional encuentre contradiccién en
asociar la eternidad de Dios con la finitud humana, el pensamiento banta
permitiria concebir la eternidad de Dios como absoluta, y la alcanzable por el
hombre como relativa, por estar el hombre sometido a los cambios sucesivos de la
temporalidad intramundana. La eternidad absoluta posee todas las coordenadas
temporales y todas estas esferas vitales de manera simultanea y perfecta.
Pensar en la perfecta eternidad no debe conducir, pues, a negar el valor del

devenir en la conquista del ser; ni tampoco a menospreciar el modo con que
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transmutamos el tiempo en duraciéon. Afirmar la eternidad de Dios -lejos de
alejarle completamente del mundo- quiere decir, mas bien, negar en Dios aquello
del tiempo que es negador del ser en el mundo y en los hombres. No es recusar lo
que, en el tiempo, construye el mundo ni lo que, en la contingencia del devenir
humano, nos hace despertar en la conciencia de nosotros mismos (Martelet G.:
1991, n° 24, p. 137). En el mundo bantd, Dios es la Totalidad del Tiempo porque

es Presente-Eterno.

La eternidad es del orden de lo altamente grande, es idéntico a Dios. Puede ser
perfectamente descrita como Dios hecho manifiesto, como Dios declarando lo que
El es: existencia sin sucesién ni cambio (Plotino, Eneadas, III: vii: 5). Este es
también el modo bantu de concebir la temporalidad en relacién con lo divino. No
obstante, es preciso puntualizar que, en el mundo bantd, la existencia sin
sucesion ni cambio, propia de la divinidad, no excluye ni se siente rebajada por la
posibilidad o por la realidad de la sucesiéon y del cambio, propios de la
temporalidad. Dios, a través del tiempo y mediante su libre compasion, se
solidariza con la contingencia humana y la diviniza. Asi pues, el tiempo no es
algo que Dios pudo o no pudo haber creado, es una categoria, un necesario
concomitante de la existencia como el de un ser personal. Para los bantq, el
tiempo brota de Dios, y como tal emanacién divina, no puede ser sino sagrado.
En el mundo bantu tradicional, no hay dos tiempos, el sagrado y el profano de
Mircea Eliades; todo tiempo es, sencillamente, un tiempo divino. Por eso mismo,
el tiempo trasciende al hombre y se constituye en un misterio para él. Se
entendera, pues, que, con esta consideracion de la temporalidad, todo el universo

africano sea considerado sagrado, una cosmovision empapada de lo espiritual;
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una sucesion de eventos marcada por divinidades menores que cambian de
nombre con cada estacion del afio. Volveremos sobre este tema en el capitulo

sobre la religién tradicional bantu.

1.4.5. El tiempo como ser y acontecer.

Con el tiempo y el hombre es posible hablar de una historia del mundo. Ya
nos hemos referido a ello cuando habldbamos del “tiempo histérico”. Es
posible hablar de una vida consciente en él, de una esperanza de futuro y de
un mas alla acorde con la capacidad de simbolizaciéon y de creacion del
espiritu humano de hoy y de siempre. El hombre participa en el tiempo
porque el tiempo mora en el hombre. Se trata de una relacion que convierte
al hombre en un modo de la temporalidad. En muchas culturas africanas el
tiempo constituye también uno de los principales temas de reflexién sobre
la existencia. Sin embargo, su modo de concebir y vivir el tiempo consta de
una peculiaridad, que ya hemos senalado con anterioridad: se trata de una
concepcién y de una vivencia de la temporalidad estrechamente unida a los
acontecimientos, a su dinamismo, a su casual u ordinaria aparicién y
desaparicion en el ambito de la existencia humana. El tiempo se definira
aqui, por lo tanto, siempre como tiempo-evento. Y, como los eventos van
constantemente ligados a los lugares, a las cosas y/o a las personas. Hay
lugar para afirmar que el tiempo en el contexto bantii es ser (existir) y

acontecer.
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En cierto sentido, el Ser y el Tiempo, en mayusculas, se entretejen. Podria
decirse, incluso, que el uno equivale al otro, porque s6lo se puede ser en
relacién con el tiempo (tratandose de humanos) y el tiempo no es tal sino en
relacion con lo que el hombre cree que es: un misterio. "Si pertenece al
hombre ser apertura al SER, si dicha apertura es temporal en el sentido de
que, mas que suceder en el tiempo, es el mismo tiempo el que es, entonces el
tiempo es el horizonte del ser, es como el Ser. De ahi que el Ser, ser en

cuanto que esencia de todas las cosas, en cuanto que Dios, sea tiempo.

La esencia, a la vez universal y particular de la existencia, que con distintos
grados habita en los hombres y en las cosas -segin la creencia tradicional
banti!2- es uno de los elementos considerados reveladores de la “existencia”
de las cosas y de los hombres: la Fuerza Vital. Asi, pues, todo aquello que
alberga esta Fuerza es y existe. Con esta Fuerza el hombre es consciente
tanto de su ser como del ser de las cosas. Ella esta universalmente presente
en todos los entes y cualitativamente diferente en el hombre, en las cosas,

en los espiritus.

1.5. La progenitura y la comunitariedad vital.

El propésito de la descendencia hace referencia a la gran importancia que

suele concederse en el ambito bantii a la procreacion o a la continuidad

genealdgica: la gran familia (Matungulu O.: 1981, p. 68). Para los bantues,

12La esencia de la vida, la fuente principal del ser es, en etnofilosofia bant, la Fuerza Vital.

Viene a ser el Ser en si, segiin alguna corriente de la filosofia bantta (Tempels P.: 1965).
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el hecho de tener hijos ocupa un rango privilegiado en la escala de valores y
en sus preocupaciones cotidianas. Se llega hasta pensar, a veces, que sin los
hijos el matrimonio es incompleto. En efecto, el matrimonio es la unidad
que intenta recuperar, al menos en parte, el don perdido de la inmortalidad.
Es el centro de la existencia. Es el punto de encuentro entre todos los
miembros de una comunidad: los difuntos, los vivos y los ain no nacidos
(Mbiti J.: 1990, p. 177). Por la descendencia se hacen presentes los que ya
murieron en el pasado y se echan las bases para prolongar en el futuro la
existencia de los que aun viven. La descendencia tiene también otro fin en
un futuro mas inmediato: la custodia de los progenitores por los hijos en la
vejez o en la tribulacion y el honor merecido de tener hijos. Tener muchos
hijos era antes -y lo sigue siendo en gran medida- seguro de vida para una
vejez honrada y plena (Suponiendo que la procreacién ha ido acompanada

de una adecuada educacién. Una apreciacion personal).

Es obvio que esa manera de enfocar el futuro a corto plazo tropieza hoy
serlamente con una critica y con una especie de desgaste personal que
desasosiega a todos, especialmente en las grandes ciudades del mundo
banta. Ahora los hijos se encuentran también obligados a superar las
propias dificultades, en un mundo que exige cada vez mas esfuerzos para
vencer una competitividad no exenta de crueldad. La familia de hoy,
observa Matungulu (Matungulu O.: 1980, p. 75), vive en un contexto socio-
econémico que evoluciona a gran velocidad. Nuestra época es la del

encuentro de las culturas, lo que supone necesariamente el surgimiento de
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problemas muy complejos, ausentes en el repertorio de los problemas de la

familia tradicional africana.

Ahora bien, nunca se nace ni menos aun se muere solo. Mi existencia y
plenitud es el futuro de los que vivieron antes que yo y mi futuro sera la
existencia y la plenitud de los que aparezcan después de mi muerte. Todos
tenemos un lazo de amistad, de consanguinidad, de ideologia, etc. con los
demas, una relacién que nos hace vivir cuando viven los demas y nos mata
cuando mueren ellos. Por estas relaciones, efectivas en el presente,
pertenecemos afectivamente tanto al pasado como al futuro en virtud de la
misteriosa energia que subyace en todos nosotros: la Energia Vital. Esta,
segun se cree en el mundo bantu, crece y decrece en proporcién a una mayor
o menor participaciéon del sujeto. Sucede, sin embargo, que no siempre el
hombre es capaz de vivir sin cometer errores. Errare hominum est, repite
un vetusto dicho. Existen faltas, por ejemplo, debidas a un determinado
comportamiento inconsciente del sujeto. Pero en el mundo tradicional
bantld, los errores conscientes e inconscientes precisan siempre de una
correccion, de una purificacion sin la cual el futuro real se expone a serias
amenazas, fisicas o morales, para el individuo erratico y para la colectividad
que lo arropa: la disminucion de la Fuerza vital. La operacién contraria,
consistente en mantener siempre cargada esa energia constituye, pues, la

labor diaria de todo Muntu.

96



Plenitud intramundana y salvacién escatolégica en Africa 2010 Jean de Dieu Madangi

1.6. Interpretaciones conclusivas.

El tiempo tradicional banti es helicoidal e infinito. Innumerables anillos
forman el conjunto de su “hélice”. Avanza retornando siempre sobre si
mismo, incorporando nuevos elementos y perdiendo otros durante la vuelta.
Asi, es siempre el mismo tiempo cualitativamente hablando, pero se
enriquece con nuevas lncorporaciones en la misma proporcidén que se
empobrece con la pérdida de otros elementos en su proceso de fluir, de

“avanzar”, de ir hacia el futuro.

Futuro es ese tiempo en el que aun todo le queda al hombre por
experimentar, el tiempo “proyectable”. En él todavia queda la posibilidad de
hacer realidad lo que se concibe sblo en forma de utopia, como idea, como
proyecto. En realidad, es el tinico tiempo que de verdad tiene el hombre
para trabajar por su plenitud y por la sus allegados o, al contrario, para

padecer la frustracion mas profunda de su existencia: la desgracia.

En diversas ocasiones hemos sefalado la gran importancia del pasado en
las diversas culturas del mundo. En el mundo bantta tradicional, se anhela
con fuerza el estar seguro de que el ser de uno/a seguira viviendo, a través
de las diferentes esferas categoriales de la existencia, tanto en el ambito
histérico como en el pueblo de los antepasados. Esta es la plenitud que
anhela todo espiritu en el mundo bantu tradicional y contemporaneo. En
esta concepcion de la realidad, no habria ni tiempo global ni tiempo parcial,

ni tiempo pleno ni tiempo imperfecto, sino que todo esta ya consumado y
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cumplido y, al mismo tiempo, atin por consumarse y cumplirse. Lo mismo
ocurrira con el presente, que es el Gnico tiempo concedido al hombre para
que se realice plenamente. Esta realizacién plena incluye, sin embargo, al
mismo presente, al pasado y al futuro. Es tiempo de plenitud sélo en parte.
La plenitud del tiempo es, pues, la suma de los tiempos que el individuo
asume y reorganiza minuto a minuto, a lo largo de su existencia, en orden a
obtener una individualidad bien integrada en la historia global de la
humanidad. Esto significa, ante todo, que el hombre o el individuo no crea
ni puede realmente organizar el tiempo, sélo lo recibe y lo entrega como en
una carrera de relevos. El hombre sélo sabe organizar su tiempo ya que el

tiempo pleno existe antes y después de que exista el individuo.

En el mundo bantt tradicional y actual, la cercania del tiempo de plenitud
se aguarda e incluso se anticipa. Y dado que todo el tiempo individual e,
incluso, todo el tiempo histérico es sb6lo un tiempo parcial e imperfecto
dentro del tiempo global y pleno, se trata de vivir, pues, como si se existiera
constantemente en el Ambito del tiempo pleno, sabiendo que sdlo se posee el
tiempo limitado. Todo indica que la plenitud del tiempo, al que por alusion
podemos llamar tiempo escatolégico, es el tiempo comun de todos los
individuos. No es necesariamente un tiempo comunitario, esto es,
concebido, explicado e impuesto por la comunidad, sino aquel que todos los
individuos experimentan de modo exactamente igual, pese a la diferencia de
los esclarecimientos contextuales. Es el “Ya-y-todavia-no” de la
temporalidad escatolédgica, el tiempo en el que se suman la duracién y la

caducidad, lo eterno y lo efimero, lo calculable y cuantificable con lo
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misterioso e inexplicable. Un tiempo de estas caracteristicas no asusta a
nadie. Deja poco espacio para las cavilaciones acerca de lo que le va a tocar
a uno “al final”. Reduce la posibilidad de manejar al antojo humano los
destinos de los individuos y de la humanidad. Es una concepcion del tiempo
que no promete nada ni amenaza con nada mas alla del ambito histérico. Es

el tiempo pleno de los ritos de iniciacion.

La concepcion del mundo de los antepasados vuelve inoperante la necesidad
de la resurreccién, entendida ésta como revitalizaciéon del ser antropologico
en toda su unidad. Para los bantues, veremos enseguida que la muerte no
destruye la vida, la sitiia en otros contextos, la viste con otros atributos que,
segun se cree en muchos de estos pueblos, no difieren demasiado de los del

contexto mundano.

La concepcion que se tiene del tiempo en el mundo bantd impregna de modo
decisivo la comprension y la vivencia de la plenitud. Los binomios vida-
muerte, visible-invisible, sagrado-no sagrado, transcendente-inmanente,
palabra-silencio, etc., aplicados a todas las etapas de la existencia
individual y colectiva, nos revelan la peculiar manera banti de concebir lo
que constituye su escatologia. Prescindiendo del énfasis o de la importancia
que, segun diversos autores africanos, se ha dado a la dimensién pasada,
futura o presente del tiempo, y refiriéndonos una vez mas a los binomios
antes senalados, esta claro que, en muchos contextos del continente, las
realidades escatoldgicas se viven al mismo tiempo como expectativas y como

ya cumplidas. El juicio s6lo sera definitivo en el futuro si asi lo estipula la
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instituciéon legitima del orden temporal presente, en base a lo que se
considera valioso del pasado. El infierno, esto es, la posibilidad de una total
perdicién, no se produce en el futuro si no hay signos manifiestos de tal
perdicion en la vida presente. La resurreccion, entendida como
participacién en la comunidad de los antepasados, no se cumple en el futuro
si no se ha cumplido ya en el presente (descendencia, riqueza material,
honorabilidad, etc.). Dicho de otro modo, no existe la muerte -tanto en el
futuro como en el presente- si no es por la negacién de la vida en el
presente, el descuido, en sus multiples formas, de la Fuerza Vital por parte
del individuo o, en su caso, de la comunidad. No existe ningun juicio o
ninguna condenacién en el futuro si no es el estipulado/a en el/la presente, a
consecuencia de una trasgresion individual o comunitaria de la vitalidad, de

la plenitud.
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CAPITULO 2

LA MUERTE Y EL UNIVERSO ESCATOLOGICO BANTU

2.1. Introduccion.

Este segundo capitulo del trabajo aborda el tema de la plenitud humana
partiendo del modo de pensar y de vivir la muerte en los tiempos profanos y
en los tiempos sagrados del universo bantd. No nos cabe duda de que esta
clase de vivencia limite del hombre, y de todos los hombres, nos descubrira
con inusual generosidad el modo en que el hombre bantd, enfrentado a ese
limite existencial, es capaz de concebir la felicidad para este mundo y de
programar su continuidad en el mundo venidero. En efecto, ante la realidad
de la muerte, la temporalidad que hemos examinado en el capitulo anterior
se reviste enseguida de ciertas complicaciones mas. El desgaste producido
por la muerte para los familiares y amigos del difunto les hace sentir el
tiempo completamente dislocado de su unicidad. A los ojos de los vivos el
tiempo del difunto ya no es tiempo, ya no existe, al no existir el difunto. El
tiempo parece entonces definitivamente interrumpido al ver interrumpida,
en la muerte del finado, toda su actividad de progreso. Esta interrupcién del
tiempo hace caer en la cuenta de que, igual que el tiempo es constitutivo del
hombre, también la muerte nos constituye intrinsecamente, al revelarnos
nuestra finitud en el tiempo histérico. En este sentido, nuestra conciencia en
cuanto que experiencia refleja que tiene el hombre ante la realidad de la

existencia, es menos conciencia del tiempo que conciencia en y gracias al
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tiempo. (Villemin J.: 1948, p. 173). Menos conciencia del tiempo porque,
como lo hemos visto en el capitulo anterior, no es tan sencillo saber lo que el
tiempo es, ni es facil decir exactamente la clase de experiencia que el
hombre bantu tiene del tiempo. El bantd experimenta diversas realidades
estando inmerso en el proceso de fluidez del tiempo, en su progreso. Esto
influye poderosamente también sobre la concepcion y la vivencia de lo que se
puede considerar felicidad o plenitud. En efecto, la muerte nos revela el
tiempo bajo el aspecto de la privacion: "Nos hace ver que carecemos del
pasado, del presente y del futuro. Ella es nuestra conciencia de la ausencia
del tiempo" (Villemin J.: 1948, p. 187). Y si nos sentimos privados de
referencias temporales a causa del fin del tiempo del difunto, la angustia y
la depresién nos acecha y, a pesar de cierta serena aceptacion de la muerte
como algo completamente natural (todo cuanto ha tenido un principio tendra
un fin), ella aparece vigorosa como la mas profunda agresion imaginable de
la vida, como el mayor absurdo de la existencia. Pero conviene senalar, no
obstante, que tal concepcion parte de una consideracion que coloca la vida en
la meta mas alta hacia la que el hombre esta llamado a realizarse
plenamente. Esta concepcién de la plenitud de vida se basa en la capacidad
humana para crear o al menos anhelar una perfecta amistad, para operar o
desear una perfecta apreciacién del tiempo compartido, de la verdad, de la
justicia, de la belleza, de la alegria y de la comunién y, especialmente, para

realizar un salto desde lo empirico, hacia la trascendencia.

Se puede considerar la muerte como el gran camino de todos, como un

acontecimiento inevitable para todo ser humano, una condicién normal e
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ineludible que tendra todo aquello que ha tenido comienzo. Pero esta
romantica manera de entender la muerte no resuelve el problema que
intriga al hombre banti. No queda satisfecha su inquietud acerca del
conocimiento de “aquel que nos hace morir” y acerca del “responsable directo
de la muerte”. El grupo social, sacudido por el desorden de la muerte se ve
en la obligacion de acorralar este desorden, esto es, de limitar la destruccién
de la muerte y encontrar su causa, el culpable directo (Eschlimann J-P.:
1985, p. 95). En efecto, la Gnica muerte que puede considerarse “natural” en
muchas culturas banties es la de una persona mayor con una vida mas o
menos cumplida, que se muere en condiciones no violentas, rodeada de los
suyos, incluso, tras haber tenido el tiempo necesario para comunicar, en la
tranquilidad del lecho mortuorio, su ultima voluntad. Todas las demas
muertes son, supuestamente, causadas por la hechiceria, esto es, por los
poderes supranaturales de algin malvado, que ha de ser desenmascarado en
el plazo mas breve posible. Los azande (N-E de la R. D. Congo) no creen en
absoluto en una muerte natural, ni que la enfermedad tenga causas
naturales. Para ellos, la enfermedad y la muerte son directamente causadas
por la brujeria o por la hechiceria. Solamente en casos muy reducidos
admiten que Dios o los espiritus de los antepasados sean la causa de una
muerte o de una enfermedad (Gero F.: 1968, p. 13). Tal concepcién de la
muerte plantea un serio interrogante sobre los limites de la plenitud
humana, al menos en el ambito terrenal. ;Puede realmente el ser humano,
en estas condiciones, alcanzar una felicidad humanamente entendida como
plena? ;Qué clase de plenitud escatolégica le espera a un miembro de una

sociedad que defiende esta suerte de concepcion de la muerte? ;Qué clase de
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presente y de futuro acomete edificar una sociedad con este modo de
concebir y experimentar la muerte? Quizas encontremos la respuesta a estas
preguntas en la practica del rito funerario y en la carga simbdlica que
conlleva. En efecto, el objetivo perseguido por los ritos mortuorios banties es
el de superar eficazmente el desorden antes aludido, creado por la muerte de
un individuo, superarlo mediante diversas técnicas que buscan dar
respuesta a las preguntas sobre las causas fundamentales de tal muerte
(D’'Hertefelt, M.: 1993, n° 4-5, pp. 23-24). Tienen el objetivo de abrirle al
muerto las puertas del mas alla (salvacién escatolégica) y de restablecer
entre los vivos la armonia inicial desarreglada por el desorden de la muerte
(armonia o plenitud intramundana). Los ritos funerarios celebran, en este
sentido, el hecho de la plenitud de la vida, tanto en cuanto que los vivos se
esfuerzan por restituir lo que la muerte ha hecho desaparecer. De ahi se
explican las técnicas de hacer presentes a los muertos; de ahi, las
costumbres de enterrar el cadaver con reservas de alimento y un feto de
bovino para asegurarle su supervivencia; de ahi, incluso, la cultura
tradicional de los budu (R. D. Congo) de enterrar a los jefes de tribu con
algunas de sus mujeres y algunos de sus esclavos, para asegurarle la
procreacion y el seforio en el mundo del mas alla; de ahi, el festin de
despedida que se organiza entre los mangbetu (R. D. Congo) para que los

antepasados puedan acogerlo con alegria en su sociedad, etc.

El tiempo y la muerte, aunque conceptualmente antagdnicas, se muestran
curiosamente indisociables en su esencia. De ese modo, lo que se piensa de

la muerte determina sustancialmente el modo de vivir en el tiempo y, a la
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inversa, lo que se piensa del tiempo esta permanentemente condicionado por
la amenaza de la muerte. Es en este punto cuando la realidad de la muerte
toca de lleno al tema de la plenitud histérica y de la salvacién escatoldgica
en el mundo banti. Dependiendo de como entienda la muerte el hombre
bantu se dara cuenta de si su existencia en el mundo (dmbito temporal) es la
mar de alegrias o, por el contrario, un valle de lagrimas. Dependera también
de esa comprension de la muerte para saber lo que le espera en la vida del
mas alla. Si repasamos los mitos, las creencias, las fantasias, la actividad
creadora del hombre bantii de ayer y de hoy, etc., comprobaremos, con
asombro, el papel privilegiado que ha desempenado la muerte en sus
narraciones, lo que delata la positividad de ésta que pasa por ser, sin
embargo, la eterna y despiadada destructora (Thomas L-V.: 1993, p. 9).
Analizaremos aqui, pues, los conceptos de plenitud y de salvacién
sustrayéndolos de vivencias de realidades tan dispares como los mitos
tradicionales, los ritos de 1iniciacién y las creencias supersticiosas o

religiosas.

2.2. Mitos bantues sobre la muerte.

En el mundo bantu, igual que en gran parte del continente africano (Da Ros
A.: 1975, p. 48), no es frecuente encontrar en literatura oral explicaciones
extensas sobre el origen de la muerte en términos de mito. Existen algunos,
no obstante, de gran importancia social para una sabia aproximacion a la

realidad de la muerte y de los cuales recogemos los siguientes:
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2.2.1. La muerte salvadora.

En aquellos tiempos, el hombre vivia junto a Dios, en el
cielo, entre las estrellas. Desde alli, podia bajar a la
tierra, que era un jardin, y subirse de nuevo al cielo
mediante una cuerda que, como el cordon umbilical que
une el nino a la madre, unia el cielo y la tierra. En el
cielo, las fiestas se celebraban con excepcional frecuencia.
Pero ocurrio que, un dia, esta cuerda se rompié a
consecuencia del peso de una mujer embarazada de
gemelos, que también se queria dar un paseo por las
praderas terrestres, tras una Ssemana entera de
festividades celestes. El hombre que la acompanaba se
cayo al suelo con ella, perdiendo asi la posibilidad de
vuelta al cielo. Para poder regresar de nuevo al cielo,
tuvieron que agarrarse imperativamente a la muerte, que
por entonces erraba sin trabajo por toda la superficie
terrestre. Desde entonces toda persona que nace en la
tierra tiene que usar la muerte para regresar al cielo (Da
Ros A.: 1975, pp. 48-49. La traduccion del italiano es

nuestra).

Ligeramente contrario a lo que se podria concebir en la tradicién del mito de

Adan y Eva, aqui la muerte es portadora de salvaciéon y es considerada como

Unico y ultimo medio que tienen los seres para regresar a la mejor vida del
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mas alla. Podriamos encontrar un paralelismo con la expresién castellana
“va pasé a mejor vida’ entendiendo esta vida, de lejos, como mejor que la
actual, como el paraiso. La existencia de después de la muerte aparece, en

este mito, claramente mas plena que la de la tierra.

2.2.2. La mala fe de Le-ey6 y la muerte.

Otro mito cuenta que,

Un dia, Le-eyo (uno de los respetados curanderos de
Yakulukd) recibio de Asobee (Creador) el siguiente
mensaje: "Amigo, si sucediera alguna vez que se
muriera un nino en el pueblo, recita la siguiente
formula, después de haber expuesto correctamente su
caddver: Hombre, has de morir y volver de nuevo a la
vida. Luna, muere y no vuelvas mas!". Asi se decia y
asi ocurria cuando un nifno o un joven se morian en el
pueblol3. Todo siguié con normalidad hasta que, un
dia, fallecié el nifio de un vecino que, en ocasiones
anteriores, habia negado algin favor a Le-eyd. Este se
lo lleve al curandero (Le-eyo) para que lo expusiera
cultualmente y lo resucitara de nuevo. Le-eyé era el

unico al que, en secreto, se le habian conferido las

13 KEs preciso notar en este mito que no se considera necesario arreglar la muerte de
personas ancianas. Se supone que su muerte pertenece al curso de la normalidad

existencial. Las tinicas muertes que precisan de remedio son las de los nifios y jévenes.
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palabras magicas de resurreccion y, aprovechandose de
tal poder, se dijo para sus adentros: "este nifio no es
mio y este vecino no me cae bien. Una vez haya expuesto
al muchacho, diré, "tThombre, has de morir y no vuelvas
nunca mds. Luna, muérete y vuelve siempre!". Dicho y
hecho, el nino de su vecino no resucito tras ser
enterrado. Pero pocos dias mds tarde, también uno de
los propios nifnios de Le-eyo se puso enfermo y fallecid.
Entonces, éste se dijo de nuevo: "voy a recitar la
formula magica originaria”. La expuso
cuidadosamente y grito: "thombre, has de morir y
regresar de nuevo a la vida! Luna, ;muérete y no
vuelvas mas!". Esperé unos instantes, unas horas, unos
dias y el ninno no recobraba la vida. Entonces, 0yo de
nuevo la voz de Asobee que le decia: "No te canses, Le-
eyo, el nino no resucitarda. Has viciado el contrato
cuando se trataba del nifio del otro. Después de tu
jugada, ya no habra vuelta a la vida para nadie”. De
ahi que, cuando se muere alguien, ya no vuelve a la
vida, mientras que la luna siempre vuelve y se hace ver

tras morirse y desaparecer una y otra vez!4.

En este mito, la muerte se asocia directamente a los elementos de la

naturaleza como pueden ser la luna, el tiempo, las palabras magicas, etc. y,

14 Mito comun en diversas regiones del mundo bantu.
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como en la Biblia, a la mala voluntad del hombre (la mala conciencia). Se
descubre como consecuencia directa del mal obrar del hombre, y la felicidad
terrenal, igual que la plenitud escatolégica, se encuentra directamente
influida, en mayor o menor grado, por la mala accién del hombre. Como
consecuencia, la felicidad terrenal y la del méas alla no sélo se entenderan
desde el punto de vista de la relaciéon del hombre con su préjimo, sino que
implicaran también y necesariamente a toda la naturaleza circundante y a

todos los elementos del universo.

Los dos siguientes son una variaciéon de un mismo mito, contado en varios

pueblos bantues.

2.2.3. Abonoaze y los elefantes de la muerte.

Hace mucho tiempo, una pareja tuvo un nino al que
dieron por nombre Abonoazeld. Siendo adolescente,
Abonoaze era muy travieso, mas atrevido que todos los
ninos del pueblo juntos. Un dia, pasaba una manada de

elefantes'® por el pueblo, cargados con todos los males

15Abonoaze es un nombre mitico, arquetipico que, en lengua Swahili, se da a un insecto
alado que vive entre el barro de los pantanos, pero que conserva el cuerpo siempre tan
limpio como el de las abejas. La tradicion budu (N-E de la R.D. Congo) lo considera un
duende y protagoniza casi la mitad de los cuentos.

16K] misterio de la existencia (y también de la muerte) relacionado en algo con los elefantes
aparece también en el pequefnio cuento indio recogido por Geertz en su tratado sobre La
interpretacion de las culturas: "Existe un cuento indio -dice- sobre un inglés que,

habiéndosele dicho que el mundo descansaba sobre una plataforma que se apoyaba sobre el
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que se pudieran imaginar. Los tenian colgados por sus
mastodonticos cuerpos y los movimientos de su andar los
hacian chocar unos con otros produciendo unas melodias
tan agradables que todo el mundo deseaba tenerlos. La
gente, sin embargo, sabia que aquello no era de desear,

era la muerte emboscada.

En Abonoaze, sin embargo, la intriga y la temeridad
eran siempre mds potentes que su capacidad de
razonamiento. "Denme un poco de esto, sefiores"” -susurro
Abonoaze-. A lo que los elefantes de la primera caravana
contestaron con una cancion: "Tu, hijo de mujer, no
desees el misterio. Pero, si tanto lo deseas, ten paciencia y
pideselo a la manada siguiente. Te advertimos, sin
embargo, que el asunto es misterioso y sucio. Esta es la

razon por la que caminamos tan trabajosamentel’.

Pasaron la segunda, la tercera y muchas otras manadas

que siempre contestaban lo mismo a la impertinencia de

lomo de un elefante, el cual, a su vez, se sostenia sobre el lomo de una tortuga, pregunté: y
ien qué se apoya la tortuga? Le respondieron que en otra tortuga. ;Y esa tortuga? Ah,
Sahib, después de esa, son todas tortugas", una forma de decirle que no pierda tiempo en
buscarle tres pies al gato. (p. 38).

17En lengua budu (Wamba, Provincia Oriental, en la R. D. Congo) la cancién es
sencillamente un juego de palabras, unas con sentido, otras aparentemente sin ningin
sentido: Owe mwan'Edjue (X2). Wasendea ekyeme bla (X2). Tete bla akan'ekyeme bla
kin'ambise, ambo ekyeme yago n’ebla, kpolo kpolo, makenda ko ndakpo (X2). Dakpu kpolo
kpolo, dakpu lakpo lakpo (X2).
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2.2.4. La

Abonoaze. Finalmente, lleg6 el ultimo grupo, que
tampoco quiso compartir con Abonoaze sus haberes. Pero
el ultimo elefante, que aun era nino, cogié un cuchillo,
rajo una minima parte de su carga y se la dio al
intransigente Abonoaze. Fue entonces cuando todos los
males del mundo y también la muerte invadieron
Abonoaze como si fueran enjambres de abejas. Desde ese

dia ya no podemos escapar de la muerte.

leyenda de Tula (Revista Pirogue, n° 13, 1977, p.4).

Una gran sequia se habia declarado en toda la extension
del reino. Nadie habia visto nada semejante antes, la
muerte aun no existia. Pero ese ano, los pantanos, los
pozos, los rios y todos los mares interiores se secaron. El
aire estaba sobrecalentado, el sol fustigaba con sus rayos
todo el ambiente, dejando languidos los drboles vy
marchitas todas las hojas. Los animales perecian en
masa y los hombres, torturados por la sed, empezaban a

temer por sus vidas.

El rey Beharga no podia conciliar el suefio ante tamana
calamidad. Dia y noche, se rascaba la cabeza en busca
de una solucion. Todo en vano. Fue entonces cuando

mando llamar a Bapuri, el mds grande adivino del
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reino, quien tenia "una tierra que no miente™8. Consulta
Bapuri su tierra..., la tierra habla... "Si, Majestad, rey de
los Beharga y mi rey, la tierra ha hablado, dice que, para
contrarrestar la sequia y alejar el espectro de la muerte,
la serpiente del mar de Yalambuli exige de su Majestad
un gran sacrificio. Tal sacrificio, Majestad, rey de los
Beharga, deberda realizarse con la sangre de una
doncella, su propia hija u otra que le sea muy querida”.
El rey se quedo consternado y perplejo, al no tener él una
hija. Pero tenia que mostrarse digno de sus
antepasados®. Consulté con la familia. Segun la
costumbre, le correspondia poder disponer de la unica

hija de su hermana, Tula. Y asi lo decidio el rey.

Se organizé una gran fiesta en honor al espiritu de la
laguna Yalambuli. Llegado el dia, las doncellas se
dirigieron cantando y bailando hacia la laguna. En
medio de ellas estaba Tula, adornada con vestidos de
seda y con joyas de oro y plata. Tula bailé llena de
alegria 'y canté al espiritu de la laguna: "Para
complacerte, mi tio me ha vestido de seda y adornado de
oro y plata... Para que compadezcas al pueblo de mi tio,

canto para ti. Te pido, espiritu de la laguna de

18 Tierra para el culto, guardada junto con otros amuletos en una marmita sagrada de
calabaza vinatera.

19 La obligacién de los reyes para con los antepasados era algo altamente sagrado.
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Yalambuli, la lluvia benevolente que da vida". Ante estas
palabras, el cielo se volvié oscuro y la lluvia empezé a
caer de inmediato. La laguna empezo a llenarse de agua
y las doncellas se precipitaron fuera de su lecho, a
excepcion de Tula, que permanecio alli, pegada como por
un iman. ‘{Retirate, Tula, ya suben demasiado las
aguas!”, gritaban sus amigas. Pero Tula respondié: "No
puedo, una enorme piton enrolla todo mi cuerpo bajo el
agua. Adios, pueblo de mi tio, que esta lluvia os traiga
vida en abundancia. Que mi sacrificio devuelva de nuevo
la normalidad de las estaciones. No me lloréis, amigas,
estoy viva. Vivo ahora del espiritu de la laguna de
Yalambuli. Mi sacrificio no ha sido en vano. He muerto
para que la abundancia y la alegria contintien en mi
pueblo. Viviré para siempre en la balsa de Yalambuli, en
la de Koroco, en las aguas superficiales y en las aguas
subterrdaneas, en todas las partes donde haya agua Yy,

alli, dispensaré la vida”.

En el Africa negra, en general, cuando se piensa la ontologia de la muerte,
se evita siempre culpabilizar directa y totalmente al hombre. En el primer

texto, los culpables son los gemelos en el seno de su madre?0; el segundo

20 En algunas zonas del mundo banti (entre los budu y los azande de la R. D. Congo, los
ashanti de Nigeria, los hima de zambia, ect.), los gemelos crean perplejidad y son temidos

en general. Debido a ese miedo, se mata a uno de ellos en un ritual, en algunas zonas, o se
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texto es un caso en el que el culpable principal es el hombre en el ejercicio de
su mala fe; el tercer texto presenta a la muerte como consecuencia de una
burda codicia; el cuarto texto es, sencillamente, un enorme esfuerzo de
negar la muerte, esto es, convirtiéndola en la vida. Todo esto nos demuestra
que debemos admitir que la muerte es la condiciéon normal e inevitable de
todos los humanos. Pero /qué es en realidad la muerte? ;Por qué existe?
,Quién es el que hace morir y quién es el responsable ultimo? Ahora bien,
aquello que mas preocupa en el mundo bantt, en lo que se refiere a los mitos
sobre la muerte, no es tanto una busqueda especulativa del origen de la
muerte en si y por si, como una clarificacién persuasiva de la muerte aqui y
ahora, una explicacién del por qué esta persona concreta o aquella otra han
muerto, las causas directas y las remotas de su muerte, la razéon de esa
especie de truncamiento de su plenitud o, visto de otra manera, del inicio de

la plenitud escatolégica.

Es obvio -y esto puede apreciarse en los mitos recogidos mas arriba- que el
simbolismo banti resalta con énfasis la muerte como expresiéon de la
relaciéon entre el hombre y lo divino, como la condicién suficiente para la
comunién del hombre con el mundo de lo invisible; asi concluye el primer
texto: tras romperse el cordéon que unia el cielo y la tierra (lo divino y lo
humano) sélo queda la muerte como medio para regresar arriba y para
reanudar la relacion entre la divinidad y los hombres. No obstante, un

curioso tercer factor surge casi de la nada, que supone el buen o el mal uso

les concede un estatus de personas sagradas. Los veremos en el tratamiento de los ritos de

1niciacién.
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de las féormulas magicas y que supedita inexorablemente toda la existencia
del hombre a esta “mala conciencia” del hombre, que no se sabe de donde le
brota. La verdadera identidad de la serpiente del jardin de Edén que
permanece oculta a Adan y Eva, esto es, al ser humano; las razones
ontoldgicas de la mala conciencia de Le-ey6 que le permanecen ocultas al
hombre banti, un tercer factor que, quizas, se nos desvele a lo largo de este
analisis filoséfico y escatologico del hombre bantt cara a cara con el limite

supremo de la plenitud terrenal.

2.3. El ser y la muerte en el mundo bantu.

En Africa bantd, hay mas o menos de lo mismo en el muerto que en el vivo,
como diria Van der Leeuw. Aquél (el muerto) no ha perdido ni lo efectivo, ni
la posibilidad. Su supervivencia esta asegurada y, en gran parte, también su
plenitud (felicidad), y todo esto precisamente porque los ritos las garantizan.
La diferencia entre el estado anterior a la muerte y la supervivencia no es
mas acusada que la que distingue la edad adulta de la existencia que
precede a la iniciacion a la pubertad. Pero, esencialmente, la muerte es un
pasaje, al igual que otros, y el difunto no es un individuo privado de
funciones. A lo sumo es alguien que vuelve y, por regla general, alguien que
esta presente (Leeuw V.: 1955, pp. 206-207)21, Es alguien cuya plenitud, en

mayor o menor grado, depende de la de todos los demas.

21 En toda Africa negra, recordémoslo, la muerte constituye mas una preocupacion para el
grupo que para el individuo, en términos comparativos. Con ella los lazos de
consanguinidad que unen a los miembros vivos de una familia se fortalecen mucho méas que

antes. Esto explicaria también por qué, cronoldgicamente hablando, el conjunto de todo lo
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Ahora, la operaciéon que consiste en querer establecer la naturaleza de los
elementos, de los eventos y de las relaciones existentes entre el ser humano
mundano, visible, y el antepasado meta-mundano, ya muerto y, hasta cierto
punto, invisible, significa, esencialmente, tratar de encontrar -para luego
analizar- el concepto que posee el banta acerca de la persona humana y de
su destino y felicidad tras la muerte. Dicho de otra manera, se trataria de
averiguar, entre otras incégnitas de la existencia, lo que saben o se
imaginan los banties acerca del mas all4, la incidencia de ese saber o de ese
1maginarse sobre el comportamiento de los vivos, la idea que tienen de la
relacion entre los muertos y la divinidad, el contenido basico de la actitud de
los vivos ante sus antepasados, determinado a veces por miedo, deseo de
olvido, veneracion, tan solo como peticion de auxilio, culto, etc. Todos estos
factores constituyen indicadores certeros del grado de plenitud en la

sociedad bantu.

El concepto de persona humana es sorprendentemente polifacético en el
mundo bantd. La cultura bantd multiplica los elementos constitutivos de la

persona llegando hasta constituir lo que Louis-Vicent Thomas llama

que es morir suele concebirse en tres etapas en Africa: la etapa de todo aquello que pone fin
a la vida y a las relaciones interpersonales en el plano de lo existencial (el mal, la
enfermedad, la muerte); la etapa de todas las ceremonias referentes al acompafamiento
del muerto desde la casa a la tumba (camino que suele simbolizar la pérdida de todo
aquello que identifica al muerto con la comunidad de los vivos y la disolucién de los lazos y
relaciones anteriores); y, por fin, la etapa del regreso del difunto desde la tumba a casa, en
calidad de antepasado y, ahora, con mayor capacidad de relacién que antes con la

comunidad de los vivos y, sobre todo, de proteccién hacia los suyos.
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Pluralismo coherente (Thomas L-V.: 1993, p. 259. La cursiva es nuestra),
esto es, que sin negar el reconocimiento de la especificidad de cada yo?2, se
impone ante todo la mentalidad participativa, esto es, se da mas
importancia al hecho de tener en comin muchos elementos constitutivos,
mas que a la singularidad de su organizaciéon individual. Y de ello también
cobra mayor importancia el intercambio vital de estos elementos mas que su
funcionamiento vital para la existencia histérica de un individuo. Todo esto
impide subsumir la muerte bajo la categoria de la separacién y del
desamparo. Por eso el rechazo y el horror a la muerte tienden a disiparse en
el contexto tradicional africano, pues todo opera colectivamente para que la

muerte sea aceptada y transcendida.

Seria una labor ingente tener que citar todos los elementos, generalmente
numerosos y con frecuencia incluso contradictorios en apariencia, que se
suelen colocar en la base de la personalidad banti. Creemos que seran mas
que suficientes para el propdsito de esta tesis las que enumeraremos a

continuacidn.

Una primera aproximacién a la definiciéon del ser afirma que la persona
humana es, a la vez cuerpo, alma y pensamiento (enil, yal, buhinum, entre
los diola de Senegal). Por otra parte, el yoruba de Nigeria concibe al hombre
con un cuerpo, un soplo vital, un doble, un "espiritu-inteligencia" con su

asiento en la cabeza, un "espiritu-voluntad" que reside en el corazon y otro

22Cada persona es, de hecho, una sintesis original, casi Unica, de elementos generalmente

comunes a todas las personas.
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conjunto de fuerzas secundarias, alojadas en los dedos de los pies, en el
vientre, etc. (ara, emi, ojiji, ori, okon, ipori, ipin, ijeun, etc.). Los bari
declaran tener un cuerpo, un alma individual y la energia impersonal
(lotako, mulocotyo, mian). Los pozulu (también de centro Africa) dicen tener
dos espiritus, uno bueno, otro malo (Da Ros A.: 1975, p. 230). Los budu (de
la R. D. Congo) afirman tener un cuerpo, un corazon (espiritu-voluntad), la
sangre (espiritu-genitora)?? y una sombra (que sobrevive a la muerte)24
(nddto, ontoma, miniki, ummuwedii), etc. Cada pueblo banti concibe y ordena
a su manera estos elementos constitutivos de la personalidad, aumentando o
disminuyendo el numero de los componentes. Para maéas informacion
remitiremos al estudio de John Mbiti (Entre Dios y el tiempo, en los
capitulos 15 a 17). En todo caso, los elementos aqui senalados (cuerpo, alma
0o espiritu, sombra o segunda alma) son tan recurrentes que los
consideraremos tres referencias esenciales en este trabajo. De esta especial
forma de concebir y ordenar la personalidad humana puede deducirse que la
persona tradicional banti, quizas a causa de esta proliferacion de elementos
constitutivos, no aparece jamas como una sintesis perfecta y de ese modo el
ser no se concibe fuera de la alteridad césmica y social; no se concibe como
un individual yo, centro del mundo, sino como entidad cuya plenitud es
inherente a su proceso osmoético con las otras entidades personales. Plenitud
intramundana individual supone necesariamente, pues, una armonia vital

con los demas seres humanos y con la naturaleza. Va de lo mismo cuando se

23En muchos pueblos banties, mas que decir "éste es mi hijo", lo mas corriente es que se
diga "éste es mi sangre".

24A los antepasados se los suele denominar también "Sombra'.
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refiere a la salvacidon escatoldgica personal iniciada con la muerte del

individuo.

Segun una dialéctica temporal, los elementos del yo antes mencionados
pueden aproximarse o alejarse, dispersarse o aglomerarse, sin perjudicar a
la persona total. En el espacio, algunos elementos se localizan facilmente
fuera del individuo (arbol, charca, altares), ya sea de modo temporal o
definitivo (la sombra del difunto que puede manifestarse en una zarza o en
los cruces de senderos). Sin embargo, el mismo individuo acoge también
parcelas ontoldgicas o entidades simbdlicas externas a él (amuletos, sangre
de pactos, metamorfosis durante iniciaciones, posesiones durante los
trances, etc.) para constituirse mas plenamente durante su existencia

terrenal o para prepararse para la plenitud escatoldgica.

Estos intercambios de elementos, en nada incompatibles con la toma de
conciencia de si, hacen que la persona no esté jamas enteramente viva (sino
que participa en diversos grados de la muerte de los que ya se fueron) ni
enteramente muerta (participa en diversos grados de la vida incluso cuando
ya haya muerto), que no sea totalmente comunitaria (es individualmente
Unica por su personal y particular forma de organizar sus elementos
constitutivos de la personalidad) ni totalmente tnica (es basicamente
comunitaria por poseer los mismos elementos que todos los otros seres de su
género). La persona, por lo tanto, esta aqui y ahora y, al mismo tiempo, en
otras partes a través de sus semejantes. Por eso se piensa a veces que el

destino del espiritu tras la muerte se confunde con el del alma (unitario) y
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otras veces se los disocia en varias categorias, pero pudiendo indicarse las

razones metafisicas de tales disociaciones (Thomas, L-V.: 1993, p. 258).

En todo este esfuerzo de conceptualizacién de la persona entre los banttes,
otra nocidén, igualmente corriente es la de doble. Tal nociéon se revela
particularmente multivoca en la epistemologia tradicional banti cuando

designa al mismo tiempo:

1) al animal totémico de cuya existencia el ser humano participa
ontolégica y materialmente (de ahi la prohibicion de matar o
comer el animal totémico);

2) a la sombra de la persona (cuando se cree que ésta se encoge es
que se acerca la muerte);

3) al elemento fundamental del yo (soplo o sangre). Existen
diversas variedades de sombras y dobles. Veamoslo en la
siguiente forma literaria sacada de la revista Pirrogue: (1977, n°

13, p. 10). La traducciéon del francés es nuestra.

(...) Hacia una semana que Kone, de la tribu malinké,
estaba acabado. Estaba muerto en la capital. Igual que
ocurre con todos los malinkés, cuando la vida se escapo
de sus restos, su sombra se levanto, gargajeo, se vistio y
cogio el camino del lejano pueblo malinké. Iba a
anunciar personalmente la terrible noticia de los

funerales. (...) Dos recolectores de vino de palma la vieron
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pasar tras ellos en un sendero de la selva. La sombra no
les habia saludado, caminaba deprisa, y se dijeron: "es
él, Kone se ha acabado, mira su sombra..." (...) Tras
anunciar la noticia en el pueblo, la sombra regresé con la
misma velocidad a la capital para poder dirigir ella
misma los funerales. Se la veia sentada, sobre el atatid,
con una expresion melancolica (...). Llegaron los
funerales del cuarto dia, y la sombra seguia sentada
donde habia estado el ataud, siempre invisible para un
malinké ordinario. (...) Y después de festejar los
funerales de los cuarenta dias, desaparecio
definitivamente, caminando a marchas forzadas hacia el
remoto pueblo malinké, donde haria la alegria de una

doncella reencarndandose en un nuevo bebé.

Los mina de Mali, los fon de guinea Bissau, los gun de Nigeria hablan del ye,
"gran sombra, clara y lejana", que sigue siempre al cuerpo, incluso de noche,
cuando es invisible. Esta sombra, para ellos, vuelve generalmente al Ser
Supremo después del fallecimiento. Asi, pues, ante toda esta multiplicidad
de elementos constitutivos del ser humano, se puede afirmar que, en el
mundo bantu tradicional, el cuerpo humano, en la mayoria de los casos,
aparece como un elemento al mismo tiempo pasivo y dinamico. El padece la
muerte, que es el resultado de la desapariciéon del principio vital que lo
animaba o del espiritu que lo alentaba. Ya sea que el alma abandone el

cuerpo por la boca, por el cabello, por las orejas, por la nariz, por los dedos
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de las manos o de los pies o por los poros del cuerpo, se sabe que ésta se
retira del mundo de la cultura intramundana para retornar al universo de la
naturaleza universal. Pero en ese abandono del cuerpo, jamas se trata de
una ruptura brusca ni de una separacion que afecta a lo esencial: el cuerpo
podra presidir, como hemos visto en el relato anterior, sus propios funerales
y sera objeto de cuidados vigilantes. Mas tarde, algunas partes nobles del
cuerpo se convertiran, eventualmente, en objeto de culto: tibias, craneos o,
como en mi pueblo, el pelo y las unas, que cuando la muerte del individuo
ocurre estando fuera del pueblo, siempre se cuida devolver al pueblo, donde
seran enterradas junto a los antepasados. El cuerpo tiene, por lo tanto,
asegurada una supervivencia, parcialmente por su sustancializacion?® y

parcialmente por la herenciaZ?6.

La muerte en el mundo bantd se define ante todo como una ruptura del

equilibrio entre los elementos constitutivos del yo, seguida o no de la

25 Afirma Kossou que el cuerpo es (simbdlicamente hablando) de arena o de arcilla. De una
casa, por ejemplo, que se derrumbe, quedan los materiales que se habian utilizado para
darle su combinacién estructural global. Los materiales de esta casa o, mas sencillamente,
"la materia" de esta casa es la tierra con la que se construyé. Pero no es la tierra la que se
destruye con el derrumbamiento, pues ella queda como sustancia que no perece. Lo mismo
pasa con la sustancia de la materialidad corporal. Todo lo que es material pareceria que se
origina y termina en la tierra. En la putrefaccién del cuerpo se realiza la sustancializacién
de lo material, condicién necesaria para el restablecimiento imaginario del equilibrio post
mortem. Pues cémo explicar, si no, que un cuerpo absolutamente desaparecido pueda
pertenecer todavia a un individuo transformado en la vida del mas alla (Kossou B.T.: 1971,
Se et Bge, Dynamique de l'existence chez les Fon, Tesis Doctoral, Paris, mimeografiada, pp.
272-273).

26 Se dice en muchos ambientes banttes que todo hombre tiene la sangre de su madre y los

huesos de su padre.
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desintegracion inmediata o progresiva, total o parcial, de uno de ellos
(cuerpo, doble, sombra, eventualmente almas, muy raramente el principio
vital o el espiritu). Puede haber asi hasta una pérdida ontolégica, al menos
aparente. Sin embargo, la muerte, si es la destruccién del todo individual o
de la suma de los elementos constitutivos del yo, no aparece jamas como la
destruccion del todo, puesto que la mayor parte de los elementos en cuestion
pueden alcanzar un nuevo destino, ya sea globalmente (el sujeto en su
identidad individual) o de manera separada (tramarse de otra manera con
otros elementos para constituir una nueva realidad, una nueva

personalidad).

La muerte no es, por lo tanto, la negacién de la vida ni un truncamiento de
la plenitud humana. Es, mas bien, un cambio de estado, un paso a la vez
ontolégico y existencial, una reorganizacién de los elementos de la persona
anterior (separacion, agregacion o desapariciéon, destruccidon o recreacion).
Este cambio supone la continuidad espacio-temporal de orden ontoldgico o,
por lo menos, la semejanza, que es su aspecto simbdlico. Tempels se referiria
a ello cuando afirmaba que: "entre los bantues lo que subsiste después de la
muerte no es designado por un término que indique una fraccién del
hombre. Yo he oido a los ancianos llamarlo el hombre mismo, él mismo"
(Temples P.: 1949, pp. 37-38). Sin duda la muerte no es sino una
eventualidad extrema. Sin duda, hay destrucciones reales como cuando el
brujo devora el alma, la mala muerte ocurrida por el ataque de una bestia
feroz o por quemadura de las llamas, etc., o también cuando hay incapacidad

de alcanzar el estado de antepasado mediante la descendencia. Pero, en la
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mayoria de los casos, el cambio que tiene su base en la muerte significa

tanto la extincion del ser como su permanencia en el plano vital.

Ahora bien, lo que subsiste del estado anterior en el nuevo estado del
difunto no se concibe de la misma manera en todos los pueblos bantues. El
nuevo estado es, no obstante y con mucha frecuencia, una repeticion
simbdlica del anterior. La vida en el mas alla es concebida mas o menos
1déntica a la de "aqui abajo". En un sentido, la evolucion hacia lo imaginario
-concepciones escatolégicas descritas a veces con detalle y repeticiones
simbdlicas rituales (ritos de paso)- compensa suficientemente la rigurosidad
de la evidencia (descomposicién, ausencia). Asi, pues, podriamos agrupar
aqui las organizaciones fundamentales de la evolucién después de la muerte

en tres sistemas en la concepcion tradicional del mundo bantu:

1) un sistema ciclico con reencarnacién de hecho;
2) un sistema lineal con reencarnacién nominal o formal;

3) un sistema mixto que se vale de los otros dos y a su vez los complica.

De conformidad con estos tres sistemas, algunos pueblos bantuies
(Eschlimann, J-P.: 1985, pp. 95-98) creen que Dios ha creado dos cuerpos
para cada ser humano, uno en el mundo de los vivos, otro en el de los
muertos. El paso del uno al otro se hace segin estados intermedios que
comienzan por el mundo de los vivos, antes del nacimiento del individuo,
atraviesa la esfera existencial mundana y se termina de manera ambigua,

con varias posibilidades, para volver al mundo de los muertos y comenzar de
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nuevo el ciclo desde el universo de los vivos. En la concepcion escatologica de
este sistema, aparte del aspecto del retorno ciclico, la muerte no es en
absoluto una destruccién, sino recuperacion de todo y, en especial, de la
experiencia humana viviente en la esfera fisica o0 mundana (Tempels, P.:

1949, p. 55).

Otros, como los azande de la R. D. Congo, creen que el difunto permanece
eternamente en el reino de los muertos, esto es, en el reino de los que han
muerto. Cuando llega la muerte, el ser humano en cuanto que unién de
cuerpo y alma toca a su fin y no evolucionara mas en el mundo de los vivos.
Reside ahora en el mundo de los antepasados considerado mas perfecto,
pero sigue vinculado a su descendencia, pudiendo beneficiarla con la
superioridad de su fuerza vital. Segin esto, el antepasado, que entra en este
existir sin fin (inmortalidad), se convierte gradualmente en wuna
concentracion de vida espiritual. Participa en todas las intervenciones
importantes de la vida de sus descendientes, aportandoles la energia vital
necesaria para su desarrollo armonioso y para el éxito en la vida. Con la
muerte se ha transformado y adquiere ahora plenitud de vida que comparte

parcialmente con los suyos de la esfera mundana.

Visto de otro modo, puede decirse que la existencia de los difuntos, segin
esta concepcidon, esta estrechamente vinculado con familiares y conocidos
vivos: el difunto que no pueda mantener esta clase de vinculo estara
totalmente muerto, no pudiendo escaparse de una disminucién ontoldgica

del ser que le lleva muy rapidamente a fundirse con la comunidad anénima
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de las masas cuyo recuerdo se ha borrado de la conciencia de los vivos. En
un sentido, la plenitud escatoldgica resulta efectiva en esta concepcion en

cuanto es generosa, providencial con los vivos mas cercanos.

Los diola de Casamance (Senegal) y los nande de Congo-Kinshasa creen que
la vida es la unién del cuerpo, del alma y del espiritu. Al morir, el cuerpo se
pudre, pero su doble sigue existiendo. Este doble, o cuerpo sublimado, se une
a la parte integralmente buena del alma y del espiritu y entonces, llega al
lugar donde se experimenta plenitud o, al contrario, se adosa a la parte
integralmente mala del alma y del espiritu, en cuyo caso, quedara en la
oscuridad. Lo que resta de esta unidad dual (alma-espiritu), después de la
separacion de la parte buena o mala, puede reencarnarse en el mundo de los

vivos, en el mismo pueblo o en otros lugares del mundo.

Concluiremos este apartado recordando que en el mundo tradicional bantu:

1) toda muerte implica una destruccién parcial, una liberacién parcial y
una recomposiciéon parcial de los elementos constitutivos del ser
viviente, verificandose asi el modo especifico de composicién del yo del
hombre total. Aqui, mas que un obstaculo, la muerte se presenta como
una oportunidad para experimentar la plenitud intramundana y para
iniciar el proceso salvifico escatolégico.

2) Por otra parte, y si dejamos de lado los avatares del cuerpo

(conservacion, transformacion, transfiguracion, alteracion,
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aniquilacién), es legitimo introducir las distinciones siguientes, para

facilitar la comprension de la escatologia bantu:

a) hay destruccion ontoldgica de ciertos elementos del yo, por lo
tanto, de la persona en tanto que sintesis, con la desaparicion
concomitante del recuerdo del difunto;

b) también existe una muerte definitiva, total (mala muerte) o
parcial (a la vez bioldgica, social, metafisica);

¢) se da la atenuaciéon del recuerdo del difunto por desaparicién
progresiva de sus descendientes, con pérdida de fuerza vital para
el muerto por falta de vinculaciéon directa con el mundo de los
V1VOs;

d) la alteracién progresiva del ser y de la fuerza del ser se ve
también con frecuencia compensada por el aumento del saber
(antepasados an6nimos explicitamente venerados);

e) hay aumento de la fuerza del ser con la exaltacion de la

memoria individual y colectiva.

3) La muerte s6lo ataca, en definitiva, al individuo o a su apariencia
sensible (imaginaria) y no al ser fundamental de participacion que es el
grupo. Este tiene a su disposicion los medios simbdlicos que aseguran

su permanencia y supervivencia y, por ende, también la supervivencia

de sus individuos (Thomas L-V.: 1993, pp. 300 y ss).
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2.4. La muerte y el rito funerario entre los bantues.

Ahora bien, los antropélogos acostumbran a dividir toda la estructura de los
ritos, esquematicamente, en tres momentos diacronicos: el periodo
preliminal, el periodo liminal, y el postliminal. Los ritos finebres, por su

parte, se acoplan también al mismo esquema y consisten, por lo tanto, en:

a) los ritos de separacion, que aseguran el doble corte vivos/difuntos,
afligidos/poblado;

b) los ritos de desarrollo del tiempo, que coinciden con el periodo de
transformacién (descomposicién, “espiritualizacion”);

¢) los ritos de reintegracion, en los que los muertos se retinen con los

antepasados mientras que los afligidos retornan a su vida normal.

El sentido profundo de estos ritos funerarios reside en la verdadera
renovacion o revitalizacion del hombre banti y de la sociedad a la que
pertenece. En muchas de estas sociedades, se trata, especialmente, de
reafirmar el fundamento de la etnia, el arraigo de la sociedad en la
continuidad del tiempo y en el tiempo de origen. Es como si, a pesar de
cierta despreocupacién aparente, originada por el duelo, se reforzasen mas
los comportamientos prescritos, las costumbres. Se reiteran, presentandolos
ritualmente, los hechos primordiales que justifican la existencia del grupo, a
fin de mantenerlos y reforzarlos. La muerte de un individuo, y con mayor

razon si se trata de una persona importante, se convierte en un pretexto
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para que la sociedad actual se autentifique una vez mas y acreciente su

vigor, a fin de alcanzar mayor perdurabilidad?7.

La muerte aparece siempre como un simbolo, el de la finitud de la existencia
humana. La variedad de simbolos usados para referirse a la muerte surge,
en el mundo tradicional bantt, de la experiencia en el contexto de su propio
universo, donde, y sélo alli, las simbolizaciones del lenguaje encuentran sus
significados (Ela J-M.: 1983, pp. 60-61). Tratese de ella en los relatos miticos
o en las practicas rituales, la muerte remite siempre, de manera irrecusable,
a una totalidad organica de simbolos. Estos no sélo permiten explicar su
origen, subrayar su presencia, expresar sus aspectos, sus modalidades, sus

momentos, sino también y sobre todo superarla.

Se asume generalmente que lo comin de la muerte es infligir una pérdida,
introducir en el sistema simbodlico normal un signo negativo. Por eso mismo,
a través del rito funerario, el hombre bantii busca efectuarse operaciones
que ayuden a recuperar el signo positivo perdido. Y, por logica, la familia es
una de las panaceas mas usadas para esta operacion y la solucién se plantea
del siguiente modo, entre otros: la muerte ha introducido una baja, una
pérdida de vitalidad. En el interior del sistema familiar, no obstante, todos
los miembros son solidarios, de modo que no es posible modificar un
componente sin que el cambio repercuta sobre todos los demas. Se debe

empezar, por lo tanto, por generalizar el signo negativo gracias a una serie

27Es preciso hacer notar aqui que esta hipétesis se cumple siempre que se trate de casos de

buena muerte, particularmente de difuntos entrados en afios, respetados, ricos y célebres.
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de prohibiciones que afectan al total de los registros: vocabulario (el nombre
del muerto debe mencionarse lo menos posible), alimento (s6lo se permite
comer los alimentos comunes a los duelos), sexo (su practica esta totalmente
prohibida hasta después del entierro), trabajos campestres (se suspenden
también hasta después del entierro), cria de animales (se reducen los dias
del pastoreo hasta después del entierro), vivienda (se cambia o se abandona
la cabana en la familia del difunto, etc.), etc. Al generalizar la negacién en el
plano real, la muerte afectara a todo el grupo. Surge, por lo tanto, la

necesidad de una segunda operacion, destinada a invertir el movimiento.

En el momento de la muerte, se sustituye el fuego ordinario, el del hogar
familiar, por un fuego extraordinario, el del culto. Es una metafora del grado
cero: el fuego es transpuesto del plano real al simbdlico. Su encendido
debera durar todo el periodo del duelo (velada mortuoria, enterramiento y
hasta el momento de la dispersién de la multitud congregada), finalizandose
con la operacién de sustitucién de alimentos de base28. Se blanquea a los
familiares con caolin igual que a las manadas de animales y al agua lustral
para purificar la choza, etc. Se bebe leche ritual, se come en comun, se
reinicia con normalidad el acto sexual, se vuelven a introducir las vacas en
la manada, etc. El valor negativo que se habia generalizado en el plano real
se transforma, en el plano simbdlico, en valor positivo para la revitalizaciéon

de todos los sectores: alimenticio, sexual, agricola, de cria de animales, de

28 En muchas sociedades, estos alimentos se constituyen de leche, harina, frijoles de color
caolin o, como en mi pueblo, mandioca de color blanco (hay también mandioca de color

amarillo) y vino de palma.
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construccién, etc. Mediante ese ritual, la familia, considerada como un todo,

recobra su vitalidad y alcanza simbdlicamente su plenitud de vida.

Esta claro que el ritual del duelo viene aqui Unicamente a desplazar la
contradiccién; la muerte no ha sido suprimida en el plano real, sino sélo
negada en el plano simbdlico. Ha sido necesario admitir implicitamente que
la verdadera realidad de la vida no es individual, sino colectiva.
Loégicamente, esto equivale a decir que la sociedad tribal esta considerada
como una especie viviente analoga a las especies animales o vegetales donde
un individuo es siempre sustituido por otro, condicidon existencial que nos
remite a la evidencia de que la plenitud individual intramundana conlleva
siempre entenderla en el marco de la armonia colectiva. En efecto, sera
siempre a través de la colectividad como el individuo podra labrarse un
camino de plenitud escatoldgico y, al revés, la colectividad depender también
de las acciones heroicas de los individuos para construir su plenitud terrenal
y su salvacion escatolégica. Los ritos funerarios dibujan con nitidez toda

esta concepcion presente en todos los pueblos banttes.

Ahora bien, existe una fuerte unidad semantico-simbdlica en las practicas
rituales bantues tradicionales del fenomeno de la muerte. Entre los ritos
agrarios, que aseguran el crecimiento de los vegetales cultivados (o no
cultivados), y los ritos sociales, especialmente los relacionados con la
muerte, merced a los cuales se perpetua la comunidad humana, podria
trazarse un paralelismo constante (Thomas L-V:. 1993, p. 255). Los ritos

funerarios indican, en este sentido, el paso de la muerte (aqui abajo) al
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renacimiento y plenitud de vida (como antepasado, en el mas alld). Incluyen
toda una serie de actitudes a proposito del cadaver, del ser difunto, de los
afligidos, de la gente del linaje, de todo el poblado y hasta, diriamos, de toda

la humanidad y de la naturaleza circundante.

Nunca subrayariamos suficientemente el hecho de que la muerte es ante
todo la forma mas dramatica del desorden. La gente lo sabe bien. Este
desorden seria irremediablemente pernicioso si los individuos o el grupo no
se propusieran alguna salida, algiin arreglo al asunto como lo acabamos de
explicar mas arriba. A fin de hacerle una jugada a la muerte se procede,
pues, a exhibir de diversas formas ese modo suyo tan destructivo de convivir
con la gente. Asi, pues, en el mundo tradicional bantu, la operacién de
“simbolizacion victoriosa” sobre la muerte se realiza mediante diversos
procedimientos de los cuales mencionaremos los siguientes (Thomas L-V.:

1993, p. 258):

a. La Burla: es la técnica de remedar a la muerte mediante
comportamientos aberrantes, mediante conductas bromistas y
obscenas, mediante disfraces ridiculos, mediante conversaciones
incoherentes, etc. Todo esto, con el objetivo de conseguir un innegable
efecto catartico ante el desorden creado por la muerte. Fijémonos en

estos dos ejemplos:

1) Algunas poblaciones como los nyali del N-E de la R. D. Congo

hacen venir, durante los funerales, a un bufén. Este se disfraza de
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fantasma, de animal (se viste y se cubre con pieles de vacas),
danza, rie, llora, escenifica y relata la vida del difunto, bromea con
él, lo invita a despertar y a comer carne. Hace todo esto agitando
una especie de castanuelas de bambu (con la que se suele
acompanar los cantos). En sus cantos hace una descripcion
imaginaria del sexo del difunto (hombre o mujer); come, se rie y se

detiene sélo para flagelar a los que no lloran o a los que no se rien.

2) Otro ejemplo es el de la tribu vecina a la mia. Las mujeres
mangbetu (R. D. Congo), cuando estan de luto, sélo llevan una
cubierta de hojas que les cubre el sexo. Ruedan por tierra para
intentar unirse al muerto, y sélo cuando termina esta especie de
teatro, invitar a todo el mundo al baile. La danza dura todo el

periodo de funerales (de tres a ocho dias).

b. La inversion: consiste en hacer las cosas al revés o hacia atras o con
la mano izquierda, etc. Los cargadores de ataudes zulies de Sudafrica
entran en la choza caminando hacia atras. A la muerte de un nandi
(Tanzania), sus hijos llevan sus ropas al revés; entre los bambara
(Mali), el gesto de ablucién en los funerales se hace con la mano
izquierda y al difunto se le viste también al revés (los bolsillos hacia

atras, la bragueta del pantalén a la espalda).

c. La determinacion voluntaria (el suicidio o el homicidio voluntario):

para luchar contra lo aleatorio de la muerte y la ignorancia del tiempo
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y del lugar donde nos sorprenda, el maestro de lanza dinka (Sudan)
pide que se ponga fin a sus dias (eutanasia). El rito que preside esta
muerte se funda en la idea de que la vida de un maestro de lanza no
debe disiparse con el Ultimo suspiro en circunstancias dolorosamente
repugnantes. Debe conservar la vida en su cuerpo en el momento de la
muerte (y no agotarse con la agonia) con el fin de que su espiritu se
transmita vigoroso a sus sucesores, en bien de la comunidad (Douglas

M.: 1971, p.188).

En suma, la muerte y la vida quedan ubicadas en el panorama general de
las cosas perdidas y reencontradas. Y la generalizacion de este fenémeno en
los aspectos claves de la existencia individual y social bantd contribuye
eficazmente a quitarle su caracter insélito e intolerable a la muerte y a
mostrar al hombre de luto que lo que pasa es un hecho trivial padecido por
todos y, por consiguiente, digno de no concederle mas importancia de la que
tiene (Makang Ma Mbog: 1972, pp. 201-205). Repitamoslo: para el hombre
banta bien iniciado en los ritos de la tradicién, la muerte es nada mas y
nada menos que un viaje. El difunto se ha ido para unirse con los
antepasados, y el Ginico cambio importante es que su cuerpo se descompone,
mientras su espiritu u otro componente importante de su personalidad
entran en otro estado de existencia. En la mayoria de las culturas banttes,
la muerte se percibe mas como un estado que como un drama, esto es, como
un status que es preciso cuidar y al que prestarle maxima atencién y
respeto durante toda la vida. Resulta, por consiguiente, mas importante la

constante concienciaciéon de saberse al mismo tiempo vivo y muerto, que
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centrarse solamente en el puntual hecho de morir. Esta es una de las claves
misticas para la comprension de la muerte que se recuerda en cada etapa de

los ritos de iniciacién.

2.5. Muerte y plenitud escatoléogica bant.

El universo negro-africano en general y el bant en particular estan a la vez
humanizados y hominizados, esto es, hechos para el hombre y a imagen del
hombre. Quizas por esta razon se llegaria a afirmar, en el mundo bantu, que
toda vida, la del muerto incluido, necesita ser alimentada con comida
apropiada a cada estado de vida. De hecho, en las diversas tradiciones de los
pueblos bantues, el mas alla se representa topologicamente bajo la tierra, en
el cielo o sencillamente en los ambientes que circundan a los vivos. Los
pueblos para los que el mas alla esta en otro mundo o en un lugar lejano
suelen enterrar comida y armas con el cuerpo del difunto, para que se pueda
servir de ello en su viaje entre los dos mundos (Mbiti J.: 1990, p. 209). Sin
embargo, para la mayor parte de estos pueblos, el mas alla, dice Mbiti, esta
geograficamente “aqui” (Mbiti J.: 1990, p. 215). Su separacién con respecto a
los vivos consiste simplemente en su invisibilidad. Pero los chapa de
Tanzania dicen que el viaje al otro mundo dura nueve dias y que para llegar
alli el espiritu tiene que atravesar una regién desierta y peligrosa. Una vez
llegado, el espiritu ha de ser admitido por los espiritus mas ancianos. Para
hacer el viaje mas facil, se unge el cuerpo del difunto con aceite, se le da

leche por la boca y se le envuelve en una piel para protegerlo del sol ardiente
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del desierto. Se sacrifica también un toro para que los antepasados del

fallecido le reciban alegremente cuando llegue con este regalo.

Muchos otros pueblos banttes sitian la morada de los difuntos en el area
alrededor de las casas, en los bosques del vecindario. Se hacen
enterramientos dentro de la misma casa del difunto, aunque se tenga que
abandonar luego ese hogar para buscar uno nuevo. Un cierto numero de
estos pueblos, como los basuto de Tanzania, los yoruba de Nigeria, los
lugbrara de Congo, etc., creen que, después de la muerte, el espiritu del
difunto sube al cielo o va a vivir cerca de Dios, sin que por ello mengiie su
relaciéon con los vivos: contintan estando cerca de sus grupos familiares,
fortaleciéndolos y preservandoles de los peligros, a cambio de ofrendas y

libaciones por parte de éstos.

Ahora bien, la mayoria de los pueblos bantiies no esperan ninguna forma de
juicio o de recompensa en el mas alla, salvo unas pocas excepciones, como es
el caso de los lodagaa de Tanzania (Mbiti J.: 1990, p. 209). Para ellos, el mas
alla no pasa de ser una continuacién de la vida mas o menos parecida a la
actual, con las mismas personalidades, los mismos rangos sociales y politicos
y los mismos géneros sexuales. Segin esta concepciéon -una de las mas
extendidas en el mundo bantu-, las actividades humanas se reproducen en
el mas alla y la pobreza o la riqueza personales permanecen segun los
esquemas del mas aca. Conseguir una vida plena en el ambito terrenal
supone, en consecuencia, que se va a conseguir también la plenitud en el

plano escatolégico.
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Y siempre en apoyo a esta vision de las cosas, comenta Tshiamalenga
Ntumba que el hombre banti no tiene conciencia de haber provocado su
salida del Edén o de haber sido concebido en el pecado, sino s6lo de poder
llegar a pecar. En el mundo bantu, puede decirse hasta un cierto punto que
al hombre se le hace pecador. Es la comunidad la que determina la
culpabilidad que tiene un individuo. Es la comunidad la que le dicta al
individuo lo que es bueno o lo que es malo. No es la conciencia individual
necesariamente la Unica y ultima instancia. En circunstancias normales, el
individuo sabe que la comunidad lo ha tomado muy en serio y que no tiene
ningun interés en enganarlo o explotarlo. (Ntumba T.: 1980, pp. 127-128).
La conciencia moral se expresa, por lo tanto, en términos de co-
responsabilidad, de modo que faltar a esta co-responsabilidad se convierte
en la causa de la insolidaridad, esto es, en la causa de la infelicidad
entendida como realidad del mal y de la muerte. La plenitud humana en
cuanto que comunitariedad vital, como un compartir tanto a nivel material y
en el plano escatoldgico, supondria, pues, superar la soledad a la que nos

somete la muerte.

En el mundo bantu, existir en soledad se concibe como la mayor desgracia
que le puede suceder a un hombre. La soledad es vivida como mas cruel que
la muerte. Se trata ante todo de la soledad sociologica: el hallarse
abandonado por los suyos. Es equiparable a una situacion de auténtica
muerte. En esa soledad uno ya no tiene ninguna referencia identificativa. La
persona en este estado de soledad comparte cada vez menos las cosas que los

humanos tienen en comun: la humanidad, el carino, las
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corresponsabilidades, los sacrificios a favor de los demas, la comprension,
etc., en definitiva, la plenitud humana en el plano mundano. Esta clase de
soledad atanie, por fin, también a la esfera escatolégica, cuando uno deja de
compartir sus propilas experiencias transcendentales con los demas, y
viceversa. Cuando se encuentra desligado de las experiencias numinosas de
los demas. En efecto, es significativo lo que observa Ezequiel Gwembe
cuando dice que para un africano, el lugar de su nacimiento no es donde lo
parié su madre, sino donde reposan los restos de sus antepasados (Gwembe
E.: 1995, n° 82, p. 54)29, El deseo de morir en casa y de ser enterrado donde
fueron enterrados sus antepasados caracteriza de modo singular al africano.
El universo bantd gira, por lo tanto, en torno a la presencia de los
antepasados. Asi, pues, mas que tener miedo a la muerte, el hombre bantu
tiene miedo, sobre todo, a una posible ruptura de la relacion con los

antepasados y con los demas seres, familiares y conocidos.

"En una auténtica sociedad africana, el hombre vive sin
preocupaciones 'y sin inquietud a pesar de los
innumerables problemas con los que se encuentra
enfrentado, porque la religion en la que cree (diriamos la
plenitud terrenal) tiene como objetivo la consecucién de
la armonia social. Ella impide el mal y favorece el bien.
De ahi la explicacion de la intervencion de los espiritus
en los quehaceres humanos. Sin embargo, aunque esta

intervencion de las fuerzas sobrenaturales se demorase,

29 Contradice un dicho segtn el cual "El hombre no es de donde nace sino de donde vive".
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el verdadero africano no sentiria panico porque todavia
cuenta con la fraternidad de sus vecinos. Esto es lo que
garantiza la seguridad (la inmortalidad) del individuo y

la de la colectividad.” (Umwezimwa W.: 1975, pp. 47-48).

2.6. El antepasado, modelo de plenitud humana.

Un antepasado es un paradigma sin el cual el mundo material banti y su
imaginario espiritual pierden totalmente de sentido. S6lo sobre la base de la
realidad del antepasado como fundamento puede hablarse de horizonte de
plenitud intramundana y del anhelo de salvacién escatolégica. En efecto, en
todas las sociedades bantues, la relacién entre los vivos y los muertos, y mas
especialmente con los antepasados, es uno de los aspectos de la vida a los
que todo el mundo cuida con escrupulosidad. El bantu auténtico se siente
siempre ligado al culto de los antepasados. Ahora bien, los elementos que
caracterizan fundamentalmente la concepcion banti del antepasado se

pueden resumir en los dos siguientes:

-la relacién natural (biolégica) entre el antepasado y sus descendientes;
-el status sobrenatural (o status sagrado) al que llega el antepasado

mediante la muerte.

Aunque un antepasado puede estar en todos los lugares y tiempos, es

creencia comun entre los banties imaginarselo en ciertos lugares como el

rio, el baobab, el santuario, el bosque, etc. Un antepasado es una entidad
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espiritual, caracteristica conferida, tras la muerte, a un individuo que ha
tenido una vida socialmente cumplida en relacién tanto con Dios como con la
comunidad humana. Asi, pues, “no todos los muertos son antepasados.
Algunos muertos nunca llegaran a ser antepasados" (Umwezimwa W.: 1975,
p. 55)30, Pero la concepcion banti tradicional del antepasado, por encima de
las multiples variantes debidas a contextos geograficos distintos, mantiene
una estructura central idéntica en todas partes. El término antepasado,
como observa Boka di Mpasi, cubre todo un abanico de aspectos que va
desde lo bioldgico a lo escatolégico, pasando por lo ético, lo espiritual y lo
religioso (Boka de Mpasi: 1995, n°82, p. 62). Lejos de ser una simple malla
del arbol genealdgico, el antepasado es, mas bien, una referencia
multidimensional. Situado en el circuito de la comunicacién de la vida y de
los valores, pertenece a una seleccion. Su dimensién escatoldgica hace
posible que el mismo antepasado que se halla al inicio de una cadena
generacional preceda a ésta y la espere al término de la carrera. La
continuidad y el movimiento desde atras hacia adelante constituyen un

rasgo que la caracteriza de modo singular.

El antepasado es fundamentalmente un mediador entre Dios y los hombres,
mediador para la vida y para la salud, para la bondad y para la sabiduria.
Es modelo de justicia y de libertad. Todas estas virtudes y muchas otras
tienen, sin embargo, su Unica fuente en el Ser Supremo, Dios, plenitud de la

vida y dador de sentido para la muerte. En cuanto que mediador, el

30 Se piensa que los nifios, los adolescentes, algunos enfermos, los brujos, los suicidas, los
muertos por accidentes de la vida bioldgica o social, los rehenes de guerras, etc., no llegan

nunca a ser antepasados.
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antepasado no es creador de la vida, no es su duefo, es solamente su
“transmisor”. Est4a admitido que interviene en todo aquello que favorece el
bienestar de los individuos y de la comunidad -empezando por los familiares
hasta los forasteros que lo veneran-, pero las bendiciones que se reciben de

¢él brotan siempre de la bondad y de la providencia del Creador.

La funcién de los antepasados se sitia, pues, en un plano bidimensional: el
horizontal, donde se realizan efectivamente (entre los vivos), y el vertical,
dimensién que justifica el fundamento de su actuacion (su relacién con el
Ser Supremo). En cuanto que reflejo del Creador, en cuya transcendencia
participa, el antepasado no puede de ningiin modo oscurecer las radiaciones
de Este. De esta manera, la veneracién de los antepasados no puede ser
competitiva al culto divino (Boka di Mpasi: 1995, n° 82, p 64). En cierto

sentido, son dos realidades distintas e independientes.

Hay condiciones establecidas para llegar a ser antepasado. El acceso a la
dignidad de antepasado conlleva transmitir la vida, responsabilizarse de
ella fiel y honestamente hasta la muerte, que su nombre sea transmitido a

la posteridad y verse atribuir los honores de la inmortalidad.

a) La transmisién de la vida es considerada en toda Africa negra como
una funcién fundamentalmente religiosa, no meramente biolégica y
profana. En cuanto que don, la vida ha de ser aceptada en toda su
integridad para verse luego transmitida. La transmision supone, por lo

tanto, una previa aceptacion. Supone también una exigencia de
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gratitud y de justicia: justicia en cuanto es preciso respetar siempre la
identidad de ese regalo, destinado a llevarse siempre mas alla del
destinatario actual; y gratuidad en cuanto es preciso dar siempre
homenaje al benefactor (dador) primordial y a los secundarios
anteriores al propio individuo (Dios y los progenitores). Un rechazo a
transmitir esta vida apareceria, por lo tanto, claramente como falta de

gratitud, digna de represalias por parte de los antepasados.

El antepasado es, por lo tanto, alguien que, durante su vida, siempre
ha luchado en favor de la vida, la ha hecho circular en abundancia. Es
alguien que ha vivido conforme a la tradicién (a la costumbre), que es
la fuente mayor de la vida entre los vivos. El antepasado es,
finalmente, alguien que ha tenido una buena muerte, después de una
buena vida. Todo esto hace del antepasado una referencia por
excelencia para la consecucion de la plenitud terrenal y de la salvacion

del mas alla.

b) La segunda condicién para llegar a ser antepasado es la de
responsabilizarse de la vida, entendido como el deber de sumarse a los
esfuerzos de la ensefianza tradicional mediante un comportamiento
digno de los que han muerto y un respeto riguroso de las costumbres
ancestrales. En suma, el responsabilizarse de la vida supone llevar la
vida con una conciencia de la presencia constante de los antepasados
en todo lo que se hace. Llegar a ser antepasado, pues, no consiste

solamente en ser progenitor/a, sino que es necesario también cumplir

142



Plenitud intramundana y salvacién escatolégica en Africa 2010 Jean de Dieu Madangi

con las obligaciones de ser padre o madre mediante un conjunto de
virtudes y cualidades nada mediocres. No basta con transmitir
biolégicamente la vida; es preciso cumplir, ademas, con los deberes de
orden ético, social y religioso. El1 hombre célibe, el eunuco, el religioso
casto es considerado, a priori, como excluido de la dignidad ancestral.
Se supone, por lo general, que su estado de vida reposa
fundamentalmente sobre un cierto egoismo: la negaciéon de transmitir
la vida. Sin embargo, el aspecto de responsabilidad introduce aqui un
nuevo matiz: lo importante para el status de antepasado es, en el fondo,
la capacidad de un servicio real, que se presta en favor de la vida, bajo
una u otra modalidad, siempre que tal servicio esté reconocido por la
comunidad (tribal, clanica, etc.). El carifio y el respecto casi medroso
hacia las personas consagradas constituyen los signos mas patentes de
esa simbodlica comprension de la transmision de la vida y de su posible

itinerario hacia el estatus de antepasado.

c) Por lo general, las familias les dan a los hijos los nombres tanto de
sus padres como de otros familiares queridos, vivos o muertos, que no
han podido tener descendencia por diversas causas. Esto es otra forma
de completar en un difunto o en un vivo lo que él no pudo realizar en
persona, para redondear las condiciones necesarias de ser considerado

antepasado.

d) Pasar del estado visible al invisible, esto es, llegar a la inmortalidad,

determina también por su parte la cualidad de mediador de la que
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gozan los antepasados. El universo tradicional bantd funciona en
conformidad con la siguiente jerarquia espiritual: Dios, los antepasados
o muertos-vivientes, las fuerzas de la naturaleza, los ancianos del
pueblo (en cuya categoria se incluyen también los hechiceros oficiales,
los adivinos, los hacedores de lluvia...) y los mayores de las familias, es
decir, los primogénitos. El derecho a la primogenitura es una nocién
fundamental para comprender no sélo el funcionamiento de la
estructura familiar, clanica o tribal en Africa, sino también esencial
para entender la importancia concedida a la categoria de los
antepasados. Este derecho pertenece a los principios sobre los cuales se
construye la sociedad africana. De éstos citaremos, entre otros, el sexo,
la edad y el status social. La idea de primogenitura se fundamenta a
partir de la suposicién de que, siendo el primogénito (el mayor de edad)
el primero en nacer y conocer las realidades del mundo, esta, por lo
tanto, también mas cercano a la fuente original de la vida que los que

llegan después de él.

En el mundo bantu, el primogénito tiene prioridad en todo (Gwembe E.:
1995, p. 57) y esta prioridad es total tanto en términos de honores como de
sacrificios, esto es, de obligaciones; el primogénito tiene la obligacién de
ofrecer, por su comportamiento, un ejemplo a imitar por todos los demas,

mas jovenes que él.

Siguiendo esta misma dinamica, el antepasado ha de representar, pues, a

toda su familia y conocidos en el mundo de los muertos-vivientes. Su muerte
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no ha sido un hecho puntual, s6lo el momento de la entrega de su aliento al
Creador, sino que engloba la totalidad del recorrido de su existencia
mundana que finaliza con ésta y abre un nuevo capitulo, el de una
existencia, esta vez, invisible a los vivos. Con la travesia del umbral de la
muerte, observa Boka se da una conversion de lo visible a lo invisible y uno
adquiere el status espiritual. Lejos de cesar la vida, ésta se adentra mas
bien en la plenitud de existencia (Boka di Mpasi: 1995, p. 64). Al despojarse
de sus formas visibles, la vida se libera al mismo tiempo de todas las
ataduras y limitaciones materiales, propias de las dimensiones temporal y
espacial. La muerte es concebida, por lo tanto, como un viaje, pero no como
un viaje que supone una ausencia (total), sino como un paso de una
presencia sobrecargada (por el peso de la materialidad) a una presencia
desentorpecida y, por lo tanto, mas intensa y cumplida. Se estda mas
presente y se esta realmente mas vivo que los vivos y al lado de los vivos. De
conformidad con su funcién especifica, los antepasados estan atentos a las
necesidades de los suyos, de quienes reciben una veneracion merecida (Boka

di Mpasi: 1995, p. 69).

Ahora bien, el hecho de morir no lleva consigo automaticamente el acceso a
la inmortalidad y a la categoria de antepasado. La fecundidad fisica no es
tampoco, por si misma, condicién suficiente o garantia de la primogenitura
ancestral. El paso del mundo visible al invisible, esto es, la entrada en el
universo espiritual desde el mundo material supone haber vivido las
virtudes sociales consideradas imprescindibles para el acceso a la vida plena

y feliz.
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“Llegar a ser antepasado, es decir, verse inmortalizado
por los suyos es el hecho de una seleccion. No una
seleccion arbitraria, sino conforme a un criterio y un rito
claramente establecido: el catdlogo de las virtudes que
otorgan vida en plenitud y que se transparenta en
hombres y mujeres responsables de si mismos y de los
demds, que felizmente tejen juntos con los demds esteras
de solidaridad, esteras a menudo conseguidas a precio

de sangre y sudor” (Boka di Mpasi: 1995, p. 70).

2.7. Conclusion.

El mundo bantd vive hoy las consecuencias, a menudo atroces, de una
revolucion que parece no haberle ahorrado agravios en sus diversas
dimensiones de la vida social intramundana ni en sus anhelos de plenitud
escatologica. Es una realidad que seria injusto negarse a reconocerla bajo los
pretextos de evitar los "afropesimismos". La misma cultura general bantu
tampoco parece haber logrado escaparse de las sacudidas provocadas por tal
“revolucion de la civilizacion”. El pensamiento banti sobre la muerte, sin
embargo, sigue siendo uno de los aspectos que, a nuestro parecer, no se han
modificado notablemente con el advenimiento del pensamiento cientifico, a
pesar de que éste ha conseguido sustituir, en muchos otros ambitos de la
cultura, las imagenes tradicionales de la esperanza y de la plenitud que

ofrecen hoy las ideologias "hedonistas" del mundo occidental.
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El universo de simbolizaciones acerca de la muerte (y también acerca de la
vida) sigue siendo abierto y plural en el mundo bantu, tal como lo atestigua
la gran importancia que se le da alli a los mitos para explicar los misterios
del universo. La muerte, por su parte, ha sido y sigue siendo el misterio en
el que es necesario penetrar con mistica actitud de abandono y con ironia,
esto es, sabiéndonos companeros de viaje de la muerte y, al mismo tiempo,
burlarnos de ella ya que, en el fondo, no es otra cosa que el otro lado de

nosotros mismos vivos.

Esto lo ensenan constantemente los ritos de paso, normalmente
programados por y para la comunidad, pero especialmente efectivos siempre
a través del individuo, de los individuos concretos en cuanto que miembros
de esa comunidad. Esta es una garantia para la inmortalidad de los
individuos que componen dicha comunidad y, al revés, éstos son también los
que la garantizan, de alguna manera, como comunidad perenne. Y en ese
intercambio simbdlico de categorias vitales reside, precisamente, la plenitud
humana intramundana y la salvacién escatolégica. Por eso, los ritos en
medio de los cuales el hombre navega, desde antes de su nacimiento (las
prohibiciones a las cuales se somete a las mujeres encintas) hasta después
de su muerte (lutos y culto de los antepasados), constituyen una constante y
magistral llamada de atenciéon sobre el hecho de que ese rio en el cual fluye

la vida es absolutamente el mismo que en el que chapotea la muerte.

Lo mismo ocurre con las creencias banties en el mas alla, elaboradas desde

las distintas visiones metafisicas del ser humano. Dijimos que en el mundo
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tradicional africano, la organizacién social y los ideales individuales se
asientan sobre una jerarquizaciéon determinada por el tipo de relaciones que
se tiene con los antepasados. Estas relaciones se conciben de forma diversa
en las culturas bantues del continente, llegando hasta constituirse con ello
una escatologia que atomiza al individuo en innumerables principios vitales,
pero no por ello falsos ni ilégicos. Todo lo salva, pues, el simbolismo con que
se concibe el cuerpo (materia bruta pero que nunca perece) y el alma o el
espiritu, la sombra, el doble, etc. (que son las diversas formas de
participacion ontoldgica de una existencia en la realidad substancial).
Gracias a esta simbolizacidon, la muerte no aparece como una negacion de la
vida, sino como un cambio de estado, como un pasaje a la vez ontolégico y
existencial que supone continuidad espacio-temporal de orden ontoldgico.
Todo esto es lo que hemos analizado en cuanto dimensiones necesarias para
el status de antepasado, simbolo de plenitud humana en el mundo bantu.
Para llegar a merecer el honor de ser llamado antepasado y ser venerado
como tal no ha de esperar el juicio (individual o universal) después de la
muerte, sino que la comunidad de los vivos posee suficientes prerrogativas
para concederlo o negarlo, aparte, por supuesto, de la infinita e inefable
misericordia del Creador, que puede misteriosamente desatar, incluso,
aquello que la comunidad ha atado cuidadosamente, y atar a su vez aquello
que, sorprendentemente, nadie se imaginaria que pudiera alguna vez ser

atado.
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CAPITULO 3

HUELLAS DE PLENITUD DESDE EL ANALISIS CULTURAL

3.1. Introduccion.

De conformidad con una concepcién de la semidtica pensada como ejercicio
concreto de historicidad, nuestras posibilidades mas intimas quedan
liberadas y llevadas al lenguaje gracias al potencial del sentido simbdlico
que la semiodtica presente en cada habla (Adoukonou B.: 1980, pp. VI-
XXIV). Ya mencionamos en la introducciéon de esta tesis que la semidtica es
la "doctrina de los signos" o "teoria de los signos". Pueden distinguirse tres
grandes concepciones semiéticas. Dos de ellas son binarias (fundadas sobre
pares opuestos como significante/significado). Una de estas dos concepciones
binarias da cuenta de la hermenéutica (Escuela de Tartd, con Yuri Lotman)
y se basa en concepciones culturales que ven en la cultura una combinacion
de sistemas “modernizadores de lo real’. La otra funciona en una
perspectiva generativista (Greimas A. J. y la Escuela de Paris). Finalmente,
la semidtica triadica (fundada sobre las tres referencias del signo: la
referencia al medio, la referencia al objeto, la referencia al interpretante)
considera al signo como una triada de relaciones (Peirce). Asi, pues, con
estas tres grandes concepciones, podriamos decir que la comunidad
cientifica, en su conjunto, ain no ha logrado un acuerdo que permita

unificar las problematicas de la semiética. Y a la hora de delimitar como tal
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el objeto de la semidtica pueden tomarse en cuenta las siguientes

orientaciones:

- una orientaciéon limitada a los sistemas de signos instituidos en la
practica social y no-lingiiisticos: carteles de senalizacion (ruteros u

otros), escudos, uniformes, etc.

- la orientacién "saussure-hjelmsleviana", desarrollada principalmente
en Europa, que considera con Saussure, que la lingliistica es una parte
de la semiologia, esto es, de la "ciencia que estudia la vida de los signos
en el seno de la vida social". Extendiendo el modelo lingliistico a todos
los sistemas de signos humanos, la misma podria calificarse como

"semiolinguistica" ain cuando sus sostenedores recusan este apelativo.

- la orientaciéon peirceana, que combina, en el estudio de los signos
(abordado sin ningun a priori que podria provenir de la importancia de
los signos linglisticos), una fenomenologia y un analisis de los
fenémenos de significacion como la cooperacion de tres instancias que
implican al representante (el signo propiamente dicho), al representado
(aquello de lo que el signo da cuenta) y a un intérprete genérico
considerado como un muestrario representativo portador de los habitos

Interpretativos de la comunidad a la que pertenece.

- orientaciones etnoculturales que ven en la cultura una combinacién
de sistemas "modelizadores" de lo real (Yuri Lotman, Escuela de

Tartu).
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- orientaciones que tienden a abolir la separacion entre ciencias
humanas y ciencias de la naturaleza, a partir de una zoosemioética, de
una fitosemidtica, reagrupadas con la teoria de la informacién y las
neurociencias, para constituir una especie de "perspectiva semiodtica"

(Circulo de Toronto).

- El conjunto de las otras orientaciones, las del objeto semidtico
limitadas a campos como el visual, a las practicas culturales y
artisticas (danza, literatura, poesia, urbanismo y arquitectura, cine,
teatro, circo, pintura, presentacion de la persona, etc.), a los "discursos"

de caracter social (juridico, religioso, politico, etc.).

Ahora bien, antes de pasar al analisis de los textos seleccionados,
presentemos una breve aclaracién sobre la diferencia entre la semidtica y la
semiologia, la diferencia entre la semidtica general y la semidtica especifica,
asi como una justificaciéon de los criterios de selecciéon de los textos que

analizaremos a continuacion.

3.1.1. Semioética y semiologia.

Oficialmente no hay diferencia entre semiotica y semiologia, aunque el uso
vincule mas semiologia a la tradiciéon europea y semidtica a la tradicién

anglo-sajona. Sin embargo, el uso de "semidtica" tiende a generalizarse.

Semiética se construye a partir de la raiz griega "sem" y, en principio,

significo el estudio de los sintomas. Semiologia es de formacién moderna y, a
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veces, se utiliza en lugar de semeiologia. El primer congreso de la Asociacién
Internacional de Semidtica (1969) se decidié por el uso oficial del término

semiodtica.

Ferdinand de Saussure (1857-1913), uno de los fundadores de la tradicién
lingliistica europea, define la semiologia, en el curso de lingiiistica general,
como la "ciencia general de todos los sistemas de signos (o de simbolos)
gracias a los cuales los hombres se comunican entre ellos", lo que hace de la
semiologia una ciencia social y presupone que los signos se constituyen en

sistemas (sobre el modelo de la lengua).

En cambio para Charles Sanders Peirce (1839-1914), fundador de la
tradicion lingiiistica anglo-sajona, la semiética es la "doctrina casi necesaria
o formal de los signos" y "la légica, en su sentido general, no es sino otro
nombre de la semidtica". Puede observarse aqui que Saussure pone el acento
en el caracter humano y social de esta doctrina, mientras que Peirce destaca
su caracter logico y formal. La orientacion del trabajo de esta tesis se acerca
mas a la tradicion saussuriana en el uso de la semidtica, aunque con un

caracter “especifico” desde la filosofia de la religion.

3.1.2. Semiotica especifica.

Las semidticas especificas se definen como "gramaticas", es decir, como un

conjunto de reglas explicitas, de sistemas particulares de signos que

admitimos como datos de observacion. La autonomia de esos sistemas, su

152



Plenitud intramundana y salvacién escatolégica en Africa 2010 Jean de Dieu Madangi

cohesiéon y su independencia de los otros signos se han de imponer, en teoria,
a todo observador. Asi es el caso de las lenguas, del lenguaje sordo mudo, de
las senales camineras, de los escudos, de los signos culturales y religiosos,

etc. Los sistemas de signos pueden ser mds o menos rigidos, mds o menos

flexibles.

Los sistemas "rigidos", como el de los semaforos o la estructura del sistema
fonolégico de una lengua, parecen mas “objetivables” -por tanto, mas
facilmente descriptibles en términos formales- que los sistemas "flexibles",
manifiestos, por ejemplo, en la funcién narrativa y en los cuentos africanos.
La hipotesis subyacente es que el conjunto de fendmenos considerados y
aislados por este acto fundador posee una organizacion y articulaciones
internas auténomas “objetivables”. Ante este aspecto preciso, Umberto Eco
opina que una semiética “especifica” puede aspirar a un estatus cientifico en
la medida en que considere fenémenos "razonablemente" independientes de
su observaciéon y que concierna a objetos relativamente estables (Eco U.:
1991, p 58). Asi es como esperamos enfocar de manera especifica el analisis
semiodtico de este capitulo centrado en el tema de la plenitud del hombre

bantq, en su vivencia cultural y religiosa de la felicidad.

El capitulo consta fundamentalmente de dos partes: una primera donde
procederemos al analisis textual de diez textos de oraciones, y una segunda
donde trataremos de contestar a las preguntas marco o preguntas base, ya
planteadas al principio de esta tesis. Esperamos que con la contestacion a
dichas preguntas se nos desvelen con precision los innumerables indicios

que definen la plenitud humana en el mundo bantu.
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3.1.3. Los textos analizados en este trabajo.

Los signos culturales y los signos de humanidad se transparentan en la
realidad sintética de lo que son los individuos y sus culturas, en lo que,
sencillamente, se ha venido a llamar texto, o sea, “todo producto, cualquiera
que sea, de la actividad de significar” (Greimas y Courtés: 1979,
Diccionario). Teniendo esta definicién de “texto” como referencia, el analisis
semiotico de la cultura que emplearemos en este capitulo consistira, por lo
tanto, en el estudio de los signos portadores de mensajes verbales o no
verbales que circulan en el mundo bantd, dentro de los diversos sistemas

comunicativos que los conforman3!. Esto implicara:

1. Primero, tomar en cuenta los dos elementos que, articulados,
conforman cualquier signo: el significante y el significado;

2. Luego, intentar sacar a la luz los paradigmas (esquemas de
diferencias subyacentes que permiten comprender los "sintagmas" o
encadenamiento de signos que transportan mensajes) y los codigos
subyacentes a los textos que seran analizados. Esta especie de
revelacion de los paradigmas servira para descubrirnos el sentido de la
escatologia que encierran. Asi, pues, los textos analizados constituiran
un campo semantico de nuestro estudio. Se espera que estén
relacionados con un grupo de actividades culturales (religiosas,

culturales, familiares), y que nos revelen un tinico paquete de mensajes

31 Debe tomarse en cuenta que, en cuanto que sistema, toda comunicacién se establece

conjugando los cinco elementos siguientes: emisor, receptor, mensaje, canal y cédigo.
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y signos metaféricos para aproximarnos lo suficiente a la idea de
plenitud terrenal y de salvacion escatoldgica en el mundo tradicional

bantu.

En el analisis semidtico de la cultura, esto es, en el “desenredamiento”
técnico de los sistemas de comunicacion presentes en cualquier texto
(deciamos que los textos pueden ser verbales o no verbales, auditivos,
tactiles, etc.: un cuento, una novela, un discurso, una danza, una estatua
totémica, un canto, etc.) son multiples los pasos que se han de seguir -pasos
complicados o pasos simplificados segin los métodos y sus acomodaciones-

para descodificar los significados culturales latentes en dichos textos.

Deciamos también que el estudio de andalisis de los textos escogidos para esta
tesis se realizara mediante una version especifica simplificada del modelo
actancial.??2 La aportacion de las ciencias sociales como la fenomenologia, la
antropologia, la sociologia, la psicologia, la lingiistica, etc., ha sido muy
decisiva en muchos ambitos del estudio de la cultura. Y el surgimiento y

desarrollo de estas nuevas ciencias lleva consigo un paulatino e irreversible

32 Kl empleo del método actancial para el andlisis de los textos nos ayudara a alumbrar los
signos culturales de plenitud en la escatologia tradicinal banti. Para tal menester
usaremos los codigos basicos de interpretacién que llamamos aqui versién especifica del
método actancial, ya definida con anterioridad. Por versién especifica simplificada también
entenderemos los pasos minimos necesarios para conservar la estructura interna del
método, su fiabilidad y una suficiente objetividad en el proceso de analisis. Con esto,
evitaremos sanamente las asperezas inherentes al uso escrupuloso de los sistemas “rigidos”
del método semidtico. EI modelo actancial de Greimas que seguiremos en este trabajo
consta basicamente de seis términos a los que nos cefiiremos en este trabajo: destinador,

ayudante, objeto, sujeto, destinatario, oponente.
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cambio en la manera de entender la naturaleza humana, de entender la
esencia de las sociedades y las motivaciones profundas de las creencias.
Gracias a estas ciencias, la interpretaciéon de las categorias de plenitud en
cualquier cultura puede aprehenderse en su justa medida. Esto es lo que
pretendemos alcanzar en esta tesis centrandonos en la realidad de plenitud

humana en el mundo bantu.

Ya se ha sefialado con anterioridad, pero es util repetirlo aqui, que los signos
aparecen en los textos, de modo que todo va a tener que girar en torno a ellos,
en esto que Tornos llama “giro textual” (Tornos A.: 1993, Vol. 70, n°® 273, pp.
191-210). De este modo y a la luz de dos disciplinas consideradas durante
mucho tiempo como contrarias y exclusivas, pero convertidas hoy en dia
necesariamente en complementarias, la antropologia estructural y la
hermenéutica, trataremos de captar en este trabajo la estructura mediante
la cual el simbolo se articula en el pensamiento bantd para destacar,
subrayar e ilustrar la verdad de su plenitud escatologica (Schreiter R. J.:
1985, p. 55). Asi, pues, los textos pueden ser complejos o simples, esto es, de
dificil o facil analisis. En conformidad con esta definicién, los textos de
oraciones que se analizaran a continuacion han sido seleccionados obedeciendo

a los siguientes criterios, entre otros:

1. Son textos de africanos y africanistas banttes, estudiosos que, “desde
dentro y desde fuera” (autéctonos del grupo de estudio o extranjeros al
grupo), pueden hablar de la realidad del mundo bantd con suficiente

atribucion y representatividad.
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2. Son textos culturales, religiosos y también artisticos, que tratan tanto
de la identidad, del cambio social como de las esperanzas de futuro entre

los bantues (escatologia-soteriologia).

3. Representan de manera sintética lo esencial de la realidad de plenitud

humana en todos sus contextos geograficos, socioculturales y religiosos.

4. Son textos notorios y facilmente localizables. Algunos de ellos nos los

hemos tenido que memorizar de nifno en la escuela.

5. Muchos de ellos representan un esfuerzo titanico de llevar al nivel
conceptual lo que durante mucho tiempo se ha vivido simplemente como

costumbres, como valores ante todo sentimentales.

6. Son textos que constituyen también lo esencial de una vivencia
antropoldgica y de una experiencia religiosa universalmente comun entre

los hombres.

7. La traduccion de todos los textos la hemos realizado personalmente,
desde los originales en francés o en inglés, excepto el que ya estaba en
castellano (Cebolla, F. & Sierra, J.: 1980, p. 49). “Traduttore traditore”,
dicese en italiano, esto es, que al traductor le acecha siempre el peligro de
la traiciéon. Hemos sido muy conscientes de esa eventualidad y esperamos

que el cuidado empleado para traducir los textos, lejos de inducir a
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interpretaciones equivocas, ayude mas bien a clarificar el proceso del

analisis.

3.2. Analisis semiotico de los textos seleccionados.

3.2.1. Oracion Sérer33 al Sol levante (Oleko N.: 1989, pp. 98 y ss).

1. ;/Tu que no tardas, Tu que no tardas!
2. jTu, el lluminado! ;Tu, el Illuminado!
3. jTu, en tu resplandor!

4. /Yo, en tu resplandor!

5. [Haz que lo que puede algo sobre ti

6. También pueda algo sobre mi!

7. jPero lo que no puede nada sobre ti,

8. Que no pueda nada sobre mi!

3.2.1.a. Orden sintagmatico.

Los sujetos

En el texto hay tres sujetos:

33 Pueblo de Benin
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- Tu, referido al Sol levante, aparece siete veces en el texto (versos 1, 2, 3,
4). A este mismo sujeto se hace referencia en los versos 5y 7. Es el sujeto
operador del texto, el actor principal.

- Iluminado, referido también al Sol levante, aparece dos veces (verso 2).

- Yo, referido al autor, aparece 3 veces en los versos 4, 6 y 8. Es el sujeto

adyuvante o actor secundario.

Los objetos

Los objetos que aparecen en el texto son los siguientes:

- Resplandor: objeto mitico (que puede ser considerado también como

material desde su aspecto observable), aparece dos veces en el texto, en

las versos 3 y 4.

- Podrian mencionarse también como objetos miticos (conceptual) Algo,

aparece 2 veces en los versos 5y 6 y Nada, en los versos 7y 8.

Los verbos

Los verbos que aparecen en el texto son los siguientes:

- No tardar, en 2 persona de singular, en indicativo presente, se repite

dos veces en el verso 1y se refuerza con exclamaciones.

- Ser o estar, omitido, segunda persona de singular, en indicativo

presente (TG que eres el Iluminado: en la linea 2); (TG que estas en tu
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resplandor en la linea 3, en 1% persona de singular, en indicativo
presente); (Yo estoy en tu resplandor, en la linea 4).

- Hacer, en 2* persona de singular, imperativo sostenido con una
exclamacion, aparece una vez en la linea 5 del texto.

- Poder en 3" persona de singular, en indicativo presente, se repite dos
veces en el verso 5 y en 3" persona de singular, en subjuntivo presente,
en el verso 6.

- No poder, en 3? persona de singular, indicativo (verso 7) y en 3 persona

de singular, subjuntivo (verso 8).

Designaciones

En este texto, el sujeto operador es claramente T, el Indefinido, lo Misterioso,
el Dios personificado, el Dios Sol. Es el que resplandece y hace resplandecer,
por esto mismo puede aparecer hasta siete veces (0 nueve) en un texto tan

corto.

El sujeto secundario es el propio orador, el yo, al que se alude en tres ocasiones
en el texto. No hay mas que estos dos sujetos, como suele ser en el caso de las
oraciones de adoracion o de suplica, que contienen fundamentalmente el Ta de
la trascendencia y el yo inmanente. Seria el camino espiritual comtn de las
religiones que cobraria su plena autenticidad con la inclusiéon del él/ella (el/la

otro/a) y de nosotros (los otros).
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Confrontaciones, dominaciones, atribuciones

El presente texto es una oracién al Sol levante, la Iluminacién al que aguarda
cuan centinela el yo orador. En este texto tan escueto, es posible apreciar con
bastante claridad todo el ser espiritual del orador. Las secuencias de las frases
van reforzadas por repeticiones que transparentan la inmersién total del
orante en su actividad religiosa (lineas34 1 y 2). El autor comienza con la
descripcién de las caracteristicas del Dios-Sol: No tarda (1. 1 y 2); luego se
sitia personalmente en la esfera numinosa solar ("Yo en tu resplandor"). La
transcripcién del texto resalta exclamaciones en casi todas las frases del texto,
queriendo significar con ello el grado de participaciéon del orante en esta
invocacion matinal. Sélo al final presenta su peticién que es la de la dicha y de
la inmortalidad: "Haz que lo que puede algo (Bueno) sobre Ti, lo pueda
también sobre mi; pero que lo que no puede nada (ningin dano) sobre Ti no lo
pueda tampoco sobre mi. Como deciamos al principio, el orante se encuentra
totalmente confrontado con su condicién existencial donde compiten la vida y
la muerte, el sosiego y el peligro, lo previsible y lo imprevisto. Todo esto lo
tiene muy presente y pide, por lo tanto, ayuda de Algo/Alguien que tiene mas

poder que él: el Iluminado, la Inmune divinidad solar.

3.2.1.b. Orden paradigmatico.

El texto es una oracion y como tal se dirige a una realidad numinosa, a Algo o

a Alguien mas fuerte, mas poderoso, esto es, con mas poderes que el orante. Es

34 De ahora en adelante, en el andlisis de los textos, todos los nimeros entre paréntesis
haran referencia a las lineas o a los versos del texto analizado.
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un reconocimiento de la grandeza del Sol levante, el reconocimiento de sus
cualidades iluminadoras, inmunizantes, y al mismo tiempo el reconocimiento
de la pequenez y de la limitacién humana. En esta dinamica del yo con el Tu
ante la existencia, esto es, en esta peticion por uno mismo del resplandor del
Sol levante ante las adversidades de la vida cotidiana, emerge una serie de
valores de entre los cuales pueden destacarse los siguientes, presentados, a

nuestro entender, por orden de importancia:

- La dicha, entendida como proteccién divina, como Providencia, como
salvacion de todos los males y liberacion de todos los temores. La

comparariamos con la inmortalidad.

- Fe, que también podriamos llamar aqui "confianza espiritual en el Ser
Supremo". Es el primer valor de este texto. Destaca tanto por su
privilegiada situacion de introducir la oracion (1% linea), por su cantidad
(a través de la locucion verbal "no tardar" el autor reafirma con una
redundancia su conviccién por la prontitud con la que llega el Sol ("Ta
que no tardas, ti que no tardas") y especialmente por su calidad, patente
a través de los puntos de exclamacién y la profundidad de la relacién

religiosa entre el hombre y el sagrado Sol levante y omnipotente.

- La comunién aparece después de la fe, esto es, viene en segundo lugar
por orden de enumeracion, no asi por orden de importancia. En efecto, la
cuarta linea del texto es la que procede por la sintetizacion de toda la

parte introductoria, que podria considerarse en este texto como la
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descriptiva. En el verso 4, también se aprecia algo como un descanso en
la oracién gramatical y al mismo tiempo como un puente entre lo anterior
y la reflexion posterior del texto. Lo que el autor busca, en realidad, es
comulgar con el resplandor y con la energia vital del Sol levante: se une
con lo numinoso, con ese dios que, en este aspecto y para este orante,
representa totalmente a Dios. Es el segundo valor, pero en realidad es el
primero. La idea fundamental, tal como lo aprueba el texto en su
desarrollo (versos 5, 6, 7, 8) es la de poder comulgar con Dios, en su

fuerza, en su vitalidad, en su inmunidad, en su inmortalidad.

- La inmortalidad es otro de los valores que aparecen en esta oracion, ya
referida antes como “dicha”. En las frases 2 y 3, el autor parece reconocer
al Sol levante como a un ser personal en toda su plenitud. La
transcripciéon se ha hecho con mayuscula (el Iluminado), con lo cual
puede deducirse que se trata de un ser divino particular, esto es, de una
de las divinidades menores, una mediacién entre el orante y el Dios
Creador, Supremo y Misterioso que no es alcanzable sino mediante
intermediarios. Hay posibilidad de inferir, a través de los versos 5, 6, 7, 8,
que el autor supone que existen cosas que pueden algo (positivo) sobre el
Sol levante. ;Estaria hablando del hecho de realzar la vitalidad personal
mediante el apoyo de los antepasados o de las fuerzas de la naturaleza en
que creen todos los banties: la participaciéon en la fuerza vital de la
naturaleza y de los espiritus? Pero al mismo tiempo, se supone también
que podrian existir otras fuerzas que tienen influencia negativa sobre el

Sol levante, que disminuirian su vitalidad. La inmunidad numinosa seria
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aqui relativa, no absoluta, con lo cual alguien o algo que posea esta clase
de inmunidad no es, a toda prueba, el Ser Absoluto. La inmortalidad y la
inmunidad absoluta sélo pertenecen a Dios, al Creador. Todos los demas

participan de El en diversos grados.

- El dltimo de los valores que nos ha parecido mas patente en este texto
es el de la humildad, esto es, el reconocimiento de las propias
limitaciones, la conciencia de la propia contingencia y finitud ante la
manifestacién del esplendor divino, de su grandeza y poder a través del
Sol levante. De las diversas clases de oracion existentes, la presente
parece encajar mas con la oraciéon de suplica, aunque también existen,
como en segundo plano, los aspectos de adoracién, de alabanza, de
contemplacién, de meditacion, de invocacién, etc. Esta suplica enfatiza,
entre otros aspectos, el reconocimiento de las propias limitaciones y una
peticién de auxilio de una fuerza superior. Este proceso no es realizable
sino mediante una cualidad personal que es la humildad. A través de
esta oracion es bastante razonable concluir que la plenitud terrenal del
hombre bantu depende totalmente de su grado de comunién con la fuerza

vital (el resplandor divino) del astro-dios, el Dios-Sol.

3.2.2. Oracion a Dios Khmvum (Oleko N.: 1987, pp. 97-98) 35,

1. Khmvum, o Khmvum, eres el serior, el sefior de todo

2. Khmvum, o Khmvum, eres el sefior de la selva

35 De los pigmeos de la R. D. Congo.
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3. Senor de arboles, senior de las cosas

4. Khmuvum, eres el serior.

5. Y nosotros, tan pequenos, somos subditos tuyos,
6. ;Manda y obedeceremos, o Khmvum/!

7. Eres el senor, el serior de todo,

8. El sernior de los hombres, o Khmvum

3.2.2.a. Orden sintagmatico.

Los sujetos

- Khmvum, referido al Espiritu de la Selva, se repite siete veces en los

versos 1, 2, 4, 6, 8.

- Senior, se repite ocho veces en los versos 1, 2, 3, 4, 7, 8.

- Nosotros o también designados como los hombres, aparece dos veces en

los versos 5 y 8. Los hombres son subitos, tal como viene sefialado en el

verso 5.

Los objetos

No aparecen objetos miticos en el texto. En cuanto a los objetos materiales

citados en el texto figuran:

- Selva, representa el dominio de Khmvum, aparece una vez en el verso

2.
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- Arboles, pertenecen al senor de la selva, una vez en el texto, en el verso
3.
- Cosas, tiene el mismo sentido que "todo" en el primer verso. Aparece

una vez en el verso 3.

Los verbos

Tres verbos organizan todo lo que se dice en el texto. Dos de ellos hacen
referencia al sujeto principal (Khmvum o Dios de la selva) [los verbos ser y
mandar] y el tercero al sujeto (los sujetos) secundario (los hombres) [el verbo

obedecer]:

- Ser, en indicativo presente, aparece cinco veces en los versos 1, 2, 4, 5,
7.

- Mandar, en imperativo, figura s6lo una vez en el verso 6.

- Obedecer, en presente de indicativo, aparece también una vez en el

verso 6.

Designaciones

En esta oracion de los pigmeos (ya hemos senalado el grupo étnico al que
pertenecen), sin lugar a dudas, aparece Dios como el sujeto principal del texto.
Es el tnico sujeto nombrado en diversas ocasiones: Khmvum (siete veces) y
senor (ocho veces). En el texto, ese nombre de Dios aparece tanto que casi llega

a convertir la oracién en una especie de mantra. La invocacion de Khmvum es
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repetitiva en los versos 1 y 2, enfatizando con ello el aspecto suplicatorio de la
plegaria. Con el nombre de Khmvum comienza la plegaria y con el mismo
nombre finaliza. El sujeto adyuvante es el orador, que habla en plural
mayestatico: nosotros. Se reconoce como miembro de la comunidad de los

hombres, los pequenos, y confiesa a Dios su situacién de subdito.

La presente oracion se articula sobre las ideas de la alabanza, de la adoracién
y de la sumisién. El orador celebra a Dios, Sefor y Creador de todos los
hombres y de todas las cosas. La oracion pone de relieve el aspecto de la
obediencia, tan tradicional en la cultura de los pigmeos y de todos los banties
("Manda y obedeceremos, o Khmvum"). La fe es, a la vez, confianza y
obediencia, la confianza que hace posible un abandono real del hombre en
manos de la Providencia, y la obediencia que le lleva a respetar y a cumplir la
voluntad divina. Aqui, el hombre se hace pequeno y se humilla ante Dios. La
fe que confia y obedece exige también el reconocimiento de la propia pequenez
ante el Misterio, esto es, la superacion de los sentimientos de orgullo y de la

autosuficiencia, y el acogimiento a una salvacién gratuita.

Confrontaciones

Es dificil determinar con precision el momento en que se pronuncidé esta
oracion. La fuente de la que la hemos sacado no dice nada al respecto. Se
trata seguramente de una parte importante de una ceremonia religiosa mas
amplia. El texto se construye en base a sélo tres verbos: ser, el mas empleado,

mandar y obedecer. El verbo ser hace referencia a Dios en cuatro ocasiones y
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se refiere a los hombres una vez, lo que confirma una vez mas los puestos de
sujeto operador y sujeto secundario. La proporcion cuantitativa de este verbo
indica, por otra parte, que el ser de la humanidad (mencionado sélo en una
ocasion en el verso 5: "somos subditos tuyos") queda totalmente asumido por el
ser de Dios (mencionado en cuatro ocasiones en los versos 1, 2, 4, 7). El verbo
mandar se refiere también a Dios, es el Gnico que puede mandar sobre los
hombres. Estos deben obedecer el mandato. En la tradicién de los pigmeos,
tradicion bastante similar a la de los banties, la oracion la oficia el
representante del culto religioso, el hechicero de la comunidad. Desde esta
perspectiva puede entenderse ahora el empleo del plural por parte del orador

(nosotros, obedeceremos, los hombres, somos, etc.).

El reconocimiento de la realeza de Khmvum sobre todas las cosas supone
también, como dijimos antes, una cierta sumisién a su voluntad. El mundo
pigmeo es el de la selva, por eso el Dios que reina sobre los hombres es
también dueno del espacio vital humano: la selva. Para esta mentalidad, si
Dios pudiera realizar alguna hazafa, como por ejemplo, la de conceder
prosperidad a los hombres (salvarlos), seria indudablemente en la selva donde
esto ocurriria, entre los arboles, en las cosas de la selva que, para ellos,
representan a las cosas del mundo entero. La reflexion nos presenta en este
aspecto un proceso inductivo del sefiorio de Dios: es el Dios de la selva y sefior
de los pequenos (pigmeos) [verso 5] y, por lo tanto, sefior de los hombres [verso
8]. El texto comienza con una generalizacion ("eres el senor de todo: verso 1) y

concluye con otra generalizacién (el sefior de los hombres). En el intermedio
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existe una especie de delimitacién y descripcion de lo que significaria todo y

hombres mencionados antes, ambas realidades siendo propiedad de Khmvum.

3.2.2.b. Orden paradigmatico.

La oracion al Dios Khmvum es una plegaria de alabanza, de adoracion y de
sumisiéon, como ha sido mencionado con anterioridad. En ella aparecen
diversos aspectos de la religiosidad de este colectivo humano y de su cultura,
aspectos que nos podrian interesar para este trabajo y que el analisis del texto

nos ha proporcionado. Nos vamos a centrar en los siguientes:

-Esta en primer lugar el valor de la oracion de alabanza. En efecto, en
todo el texto, excepto en los versos 5y 6, se adora a Dios como Sefior.
Estamos aqui ante un reconocimiento de la grandeza de Dios y de su
dominio sobre toda la creacion. Esta alabanza religiosa se convierte aqui
en una condicion esencial para la plena realizacion del hombre en cuanto
que hombre. Conlleva el reconocimiento de Dios a través de las cosas
creadas, siendo el hombre la referencia mas directa, especialmente

considerado en su pequernez, esto es, en su humildad.

- La humildad es aqui otro valor relevante del texto. La pequenez de la
que habla el orador es, sin duda, ante todo una pequenez de estatura,
una menudencia fisica. Por lo general, los pigmeos son pequefos de
estatura, como se ha mencionado en el capitulo primero. Su media de

altura es de 1,40 metros. Pero aqui, tratandose de una oracién, la
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pequenez se refiere también a la altura espiritual ante la grandeza y
santidad de Dios. Los hombres no se consideran igual de grandes, igual
de poderosos, igual de gobernadores que el senor, sino que son sélo sus
subditos. Y es desde este reconocimiento como se disponen libremente a

obedecer todo lo que les mande Dios, ellos confian en Kl

- La obediencia, estrechamente ligada a la tradicién jerarquica de estos
pueblos (mas bien gerontocratica), se convierte aqui en voluntad propia,
en un ofrecimiento de si, en una disponibilidad absoluta ante el mandato
de Dios. La obediencia en cuanto que valor cultural, esto es, en cuanto
que tradicional, seria aqui sinénimo de responsabilidad, de sinceridad, de
libre y completa disponibilidad a la voluntad de Dios. Cualidades todas

ellas que nacen de la confianza que se tiene en El.

- La confianza es otra de las referencias axioldgicas de este texto. Se sabe
que la obediencia no siempre es consecuencia de una confianza. De
hecho, mucha gente obedece por miedo, miedo a diversas represalias que
conlleva la trasgresion de los mandatos. No asi en la obediencia y en la
humildad expresadas en el presente texto. El punto de partida es aqui la
conflanza que se tiene cuando a través de la oracion se ha hecho
libremente subdito de Dios y hasta diriamos amigo de Dios. Sin esta
confianza que conforta y al mismo tiempo reta, la pequeniez del hombre
se vuelve miserable, un callejon sin salida, una vida sin esperanza de

salvacion.
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3.2.3. {Que venga el hijo! (Bamunoba Y.K. & Adoukonou B.: 1984, p. 30)

1. /Que venga el hijo a sujetarlo por la cabeza,

2. Que venga el hijo a sujetarlo por los pies!

3. Es costumbre que el difunto sea sujetado por la cabeza
4. Por aquellos a quienes él pertenece.

5. El que parte para Jesti es uno de los nuestros.

6. Es costumbre que el difunto sea sujetado por la cabeza

7. Por aquellos a los cuales él pertenece.

3.2.3.a. Orden sintagmatico.

Los sujetos

Estamos ante un breve texto de lamentacién, compuesto tan sélo por siete
versos. Es un texto unitario, comun en las circunstancias de duelo en la
cultura banti Adja-fon (Nigeria). En él aparecen tres sujetos en el siguiente

orden:

- el hijo, nombrado dos veces (lineas 1y 2).

- el difunto, nombrado siete veces, aparece en todas las frases (1, 2, 3, 4,
5,6, 7).

- "aquellos" o "los nuestros", referidos a los familiares, nombrados tres

veces (4, 5, 7).
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La enumeracién por orden de importancia que se percibe en el texto seria la

siguiente:

- en primer lugar, el difunto, por estar citado 7 veces,
- luego, los familiares, 3 veces,

-y, al final, el hijo, 2 veces.

Los objetos

Los objetos que aparecen en el texto son los siguientes:

- La cabeza (1, 3, 6).
- Los pies (2).
- El Jesti (5) (objeto mitico).

- La costumbre (3, 6).

- La cabeza, citada tres veces en el texto, remite al hijo (en la primera
frase) y a aquellos (en el 4° y el 7° verso). Una primera observacion,
introductoria, nos descubre que lo que parecia ser al principio el deber
exclusivo de un hijo para con su padre (sujetarle la cabeza en el lecho
mortuorio) se convierte en una obligacion también para los familiares del
difunto. Asi, pues, la cabeza es sujetada por el hijo s6lo en una ocasién
(1), mientras que en dos ocasiones se senala que aquello de sujetar la

cabeza es una costumbre obligatoria de los familiares (3-4, 6-7).
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- Ademas de la cabeza, el hijo sujeta los pies (2). Esto significa que sobre
él recae toda la responsabilidad acerca de la persona entera del difunto.
Aqui, la tensién que se percibia antes entre el hijo y los familiares,
llegados aparentemente a un punto de empate en la realizaciéon de la
funcién de sujetar la cabeza, se diluye otorgando de nuevo al hijo la

sujecion global, esto es, también los pies.

- La costumbre, palabra repetida dos veces en el texto (3, 6), pone de
relieve la relacién que une a los familiares ("aquellos") con el difunto.
Dicho de otra manera, describe las cosas que son una obligacién de los

familiares para con el difunto: sujetarlo.

- El Jesu, término mitico que remite a la esfera existencial de aquellos
que han dejado esta vida y se encaminaron hacia la morada de los
antepasados, significa sencillamente "tumba” o "cementerio". La realidad
del Jesti constituye una especie de afirmacién de la continuidad de la
existencia mas alla de la vida presente, mas alla de la muerte. En
definitiva, ésta se describe generalmente como un viaje en muchas

culturas bantues.

Resumiendo, segtn el orden de importancia cuantitativa, la clasificacion

ordinaria de los objetos tanto materiales como miticos seria la siguiente:

- la cabeza (tres veces en el texto),

- la costumbre (dos veces),
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- el Jesti (una vez),

- los pies (una vez).

Los verbos

En el texto aparece un total de cinco verbos:

- Venir, usado dos veces en subjuntivo presente (1, 2), pone el énfasis
sobre la importancia que se da a la presencia del hijo en el lugar de duelo
para su padre. En realidad, se trata de una obligacion. Los dos puntos de
exclamacion lo senialan con creces.

- Sujetar es el verbo que mas veces aparece en el texto. Esta usado dos
veces en infinitivo (1, 2) y dos veces en presente pasivo de subjuntivo (3,
6), enfocando bien la atencién sobre el difunto y convirtiéndolo tanto en
sujeto como en objeto de toda la oracion. Probablemente, es el verbo que
transmite por excelencia la idea central del texto: el apoyo (sujecién) que
penetra y circula entre todos los miembros de la familia, los vivos y los
muertos.

- Ser aparece tres veces en indicativo presente (3, 5, 6). Tiene un matiz
tanto de obligacion (3,6) como de pertenencia (5).

- Partir es usado una sola vez en indicativo presente (5) y define la
separacion, el viaje. Indica la muerte como un principio, pero también y
sobre todo como una continuacién, nunca como un final.

- Pertenecer se repite dos veces en indicativo presente (4, 7). Es el verbo

que cierra el texto dandole la unidad de su sentido.
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La clasificacion de estos verbos, por orden de importancia y segin una cierta

valoraciéon cultural africana, seria el siguiente:

- Sujetar, repetido cuatro veces (1, 2, 3, 6).
- Ser, tres veces (3, 5, 6).

- Pertenecer, dos veces (4, 7).

- Venir, dos veces (1, 2).

- Partir, una vez (5).

Claramente, aparece como mas importante el hecho de pertenecer que el de

venir, aunque se comience la frase con venir.

Relaciones y designaciones

Acabamos de sacar a la luz los sujetos (operadores y adyuvantes), los objetos
(reales y miticos) y los verbos que aparecen en el texto. Ahora, antes de
asignar a cada uno de los sujetos el nivel que le corresponde segtn el resultado
de este "alumbramiento" (usaremos primero el criterio cuantitativo, que
habria que contrastar y corroborar con el cualitativo), veamos someramente
las relaciones a las que los verbos someten a los sujetos y los objetos en el

texto:

- El verbo venir relaciona al hijo con el lugar del duelo, donde se

encuentra el difunto.
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- El verbo sujetar relaciona directamente al hijo y también a "aquellos"
(los familiares) con la persona del difunto.

- El verbo ser, en relacion con "la costumbre", alude al difunto (que debe
ser sujetado) y a los familiares (que deben sujetarle).

- El verbo partir relaciona a "él" (difunto) con la realidad del Jesn.

- El verbo pertenecer, en relacion con el difunto, alude mas bien a los

familiares.

Ahora bien, después de los pasos realizados en los apartados anteriores,
veamos qué funciones corresponden a todos los elementos constitutivos del

texto y cuales son sus correspondientes niveles jerarquicos.

El sujeto operador - o actor principal- del texto es claramente el difunto. Viene

nombrado tres veces en activa:

- él pertenece (4 y 7),

- él parte (5),

y cuatro veces en pasiva (es sujetado por la cabeza y por los pies):
- el hijo lo sujeta (1),

- los familiares lo sujetan (2, 3 y 6).

Como sujeto principal, domina todo el texto mandando sobre cuatro de los
cinco verbos (sujetar, pertenecer, ser, partir). Podria también decirse que es el
mismo difunto el que hace venir al hijo y el que hace que sea recordada la

costumbre. De este modo, todos los verbos del texto tendrian en él su
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referencia principal o exclusiva. En los textos de duelo, los actores principales

son los difuntos o, por afinidad, los antepasados.

Los familiares, designados por el pronombre "aquellos", forman el grupo de
actores secundarios por estar nombrados tres veces en el texto (4, 5, 7), esto es,
suceden directamente al actor principal si nos atenemos, como hasta ahora, a
los datos cuantitativos. Los familiares sujetan al difunto (3-4, 6-7), de modo
que asi se define automaticamente la identidad de éste: pertenece al grupo de

los que sujetan, de los vivos (4, 5, 7).

Por otra parte, la afirmacion de dicha identidad, esto es, el reconocimiento del
parentesco entre el que acaba de morir y los vivos parece ser dictado por
aquella realidad que transciende todo lo real: la muerte. El que "aquellos"
manifiesten publicamente y canten su parentesco con el difunto descubre un
profundo deseo que habita en ellos, a saber, que los familiares, mediante la
persona del difunto, ya tienen alguna relaciéon asegurada con el Jesu (=el

mundo del méas alla), dado que el que parte para alla es uno de los suyos.

También aparece el hijo como actor secundario. Nombrado dos veces en el

1

texto (1, 2) con la directiva de los verbos "venir" y "sujetar", el hijo corre el
riesgo de figurar como actante de tercera categoria, después del padre difunto,
que es actor principal (aunque en pasiva) y de los familiares, un grupo social
en el que también se encuentra incluido el hijo. Pero, al mismo tiempo, el

hecho de que esté nombrado al principio del canto y que se exija su presencia

para sujetar las partes mas importantes del muerto nos invita a no dejarnos
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enganar. Dice J. Mbiti al respecto que "la presencia del hijo (mayor) junto al
lecho de muerte de su padre/madre es signo de continuidad para el moribundo
y una garantia de que alguien le recordara, le guardara en estado de
inmortalidad personal" (Mbiti, J. 1990, p. 200). Existe, pues, una lucha en el
texto a nivel del analisis semiodtico realizado, una lucha entre el hijo y los
familiares en cuanto a ocupar el segundo puesto de importancia. Otras

aportaciones nos van a ayudar enseguida a resolver esta tension.

Confrontaciones, dominaciones, atribuciones

La vision conjunta del texto revela, en el primer plano y con mucha fuerza, la
personalidad del hijo, que irrumpe como para organizarlo todo en el texto. Es
el sujeto gramatical principal en las frases mas importantes del texto. Tal
hecho lo confirma, sobre todo, la llamada de atencién de los signos de
exclamacion. ;Sera por esta especie de imperativo suplicante de las dos
primeras frases por lo que B. Adoukonou las eligié como titulo del texto? Las
dos lineas siguientes (3, 4), sin embargo, repetidas de modo mas o menos
insistente también al final del texto, parecen traer una opinion diferente: estas
frases, tanto por su cantidad como por su contenido (vienen repetidas dos
veces, 3-4, 6-7, y encierran los temas y verbos mas significativos del texto) se
1mponen como las mas importantes del texto. En ellas se halla la idea central

del texto. Su titulo s6lo podia salir de estas frases.

Por otra parte, mientras que las lineas 1, 2, 3, 4, 6, 7 fluyen mas o menos con

normalidad en el orden de ideas, la linea 5 introduce de repente un matiz que,
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sin alterar la armonia del texto, viene mas bien a reforzar el tema central: "el
viaje para el Jesu". Esta rapida digresion trata de aunar las dos ideas de la
muerte y de la identidad. Lo consigue destacando la normalidad con la que las
personas deben partir para el Jesii y, por otra parte, priorizando la pertenencia
al hecho de partir. Asi, es mas tragica en la cultura africana la no-pertenencia
a ningun grupo social, o la pérdida de identidad, generalmente simbolizada
por la soledad o la infertilidad, que la realidad de la muerte en si, que no es

sino un viaje.

En el texto aparecen, por lo tanto, algunos términos opuestos unos a otros y

que resaltaremos en este orden:

- Venir (1) es opuesto a Partir (5).

- Hijo (1, 2), opuesto a Padre (1, 2).

- Sujetar (1, 2), opuesto a Ser sujetado (3, 6).
- Cabeza (1, 3, 6), opuesto a Pies (2).

- Vivos ("aquellos") (4, 7), opuesto a Muerto (Difunto) (3, 4, 5, 6, 7).

Y otros términos que indican, mas que una oposicién, una implicacion:

- Hijo, que implica la idea del Padre.

- Cabeza, la idea de los Pies.

- Partir, que hace pensar en el Jest (el mas alla).

- Costumbre, que implica la idea de pertenencia...

179



Plenitud intramundana y salvacién escatolégica en Africa 2010 Jean de Dieu Madangi

3.2.3.b. Orden paradigmatico.

El texto aqui analizado es una lamentacién, un canto de duelo, que podria
haber sido lanzado por el tam-tam, por el cuerno (trompeta), por medio de
algin familiar del difunto, o incluso por un miembro de la tribu, generalmente

una o algunas mujeres, cuyo oficio es el de llorar a los muertos.

El tema central del texto es la muerte (de un padre de familia). Esta pone en
marcha una cadena de actividades que implica tanto el ambito visible (el hijo,
los familiares, los vivos, etc.) como el invisible (el Jesi o el mas alla, el
1mperecedero mundo de las costumbres, la realidad de los antepasados, etc.).
En torno a la muerte se sostiene todo, y todos sostienen a cada persona
habitada por la muerte. De ahi que el texto podria también titularse "La
sujecion del difunto". Aparecen en el texto otros temas que traslucen las ideas
pilares de la cultura aqui estudiada, la cultura bantd. Se trata de los valores
que definen el grado de pertenencia del individuo a esta cultura y los limites
de identidad de dicha cultura en el tiempo y en relaciéon con otras culturas

diferentes:

- La fidelidad a la tradicion, materializada en la costumbre de sujetar al

difunto (3, 6).

- La comunitariedad, patente en la insistencia y el énfasis puesto sobre la

identidad familiar, la pertenencia genealdgica y la comunién con el
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mundo tanto visible como invisible, tanto de los vivos como de los

muertos, tanto del pasado y del presente como del futuro... (3, 4, 5, 6, 7).

- La pertenencia (4, 5, 7). El sentimiento de pertenencia que define la
1dentidad individual va a la par con el de la comunitariedad. Reconocerse
miembro de hecho y de derecho de una comunidad determinada implica,
en la cultura bantd, la seguridad de estar protegido de toda angustia,
especialmente de aquella que nace de la idea de la muerte, de la soledad
y del sufrimiento. La salvacion del ser humano viene a ser aqui, por lo
tanto, el grupo social o religioso al que pertenece o con el que se

identifica.

- La procreacion o la descendencia (1-2). A este tema hicimos alusion en
el capitulo anterior, cuando tratabamos de las cualidades del antepasado.
Una de éstas es, precisamente, la de responsabilizarse y transmitir la
vida que se ha recibido gratuitamente, esto es, tener y criar una
descendencia de modo que sea digna del nombre de los propios

antepasados.

- La solidaridad, puesta de relieve en el texto por los verbos sujetar (1, 2,

3, 6) y ser (5, 6).

- La esperanza. Con el viaje del difunto hacia el Jest, los familiares

esperan tener allanado, mas o menos, el camino del mas alla, porque ya

poseen a un "defensor” en el mundo de los que han muerto. Por otra
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parte, y esto gracias al hecho de que la costumbre se sigue manteniendo,
ellos esperan ser sujetados también por el grupo al que pertenecen,

cuando llegue para ellos el momento de partir hacia el Jesu (3, 4, 5).

- La inmortalidad o la eternidad. La muerte - que es sélo la continuacion
del viaje existencial terrestre (nacimiento, madurez, acaso vejez)- no
constituye el final para el ciclo global de la vida. Se sigue viviendo tras el
acaecimiento de ésta (5), igual que ya se vive antes del nacimiento en la
esfera mundana. Ademas, el hecho de que sea precisamente el hijo el que
sujete por la cabeza y por los pies - es decir, al hombre entero, la
totalidad del difunto- constituye una metafora significativa para la
inmortalidad del padre, quien queda eternizado en el tiempo por la
persona del hijo (1, 2). Estos son los valores indicadores de plenitud

humana en este pueblo bantu y, diriamos, en toda el Africa negra.

3.2.4. Oracion Kikuyu (Shorter A.: 1980, p. 111).

1. Rezad para que los mayores hagan uso de su sabiduria y hablen
al unisono

2. j/Alabado sea Ngai! La paz esté con vosotros

3. Rezad para que las naciones tengan paz y para que el pueblo se
multiplique

4. jAlabado sea Ngai! La paz esté con vosotros

5. Honorable Dios, que habita el Kerenyaga

6. Haces temblar las montanas y derrumbarse los rios
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7. Te ofrecemos este sacrificio, para que nos mandes la lluvia

8. Los adultos y los ninios lloran. Las ovejas, las cabras y el
ganado se lamentan

9. Mwenge Nyanga, te imploramos con la sangre y la grasa de este
cordero que te ofrecemos

10. También te hemos traido la miel mas refinada y la leche

11. Te rezamos igual que lo hicieron nuestros antepasados

12. Bajo este mismo arbol los escuchaste y les diste la lluvia

13. Te rogamos aceptes este sacrificio y traenos la lluvia fértil

14. Te rogamos, o Ngai, que la paz esté con nosotros

3.2.4.a. Orden sintagmatico.

Sujetos

- Los mayores (lineas 1, 8).

- Ngai (Dios, Mwenge Nyaga), representado con exclamaciones (3, 4, 5,
9, 14).

- El pueblo (también Nacién o "Vosotros"), (3, 4).

- Los ninos (8).

- Los antepasados (11, 12).

- Nosotros, esto es, el oficiante que habla en nombre del pueblo (1, 3, 7,

9,10, 11, 13 14).
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Objetos

- Sabiduria (objeto mitico, 1).

- Paz (objeto mitico, se reviste aqui del significado salvacién, 2, 3, 4,
14).

- Nacion (objeto mitico, 3).

- Pueblo (objeto mitico, 3).

- Kerenyaga o Montana mas alta del pueblo (5, 6).

- Rios (6).

- Sacrificio (7, 13).

- Lluvia, signo de la paz deseada (7, 12, 13).

- Ovejas (8).

- Cabras (8).

- Ganado (8).

- Sangre, simbolo de alianzas entre pueblos y de descendencia (9).
- Grasa (9).

- Cordero (9).

- Miel (10).

- Leche (10).

- Arbol (12).

Verbos

- Rezar, en imperativo (1, 3) y en indicativo (11), relaciona el pueblo con

Dios y relaciona al pueblo con la paz.
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- Hacer uso, en subjuntivo presente (1), relaciona a los mayores con la
sabiduria.

- Hablar, también en subjuntivo presente, hace referencia a los
mayores.

- Alabar, en participio presente (2, 4) se relaciona con Dios.

- Estar, en subjuntivo presente (2, 4, 14), hace referencia al pueblo y a
la paz.

- Tener, subjuntivo presente (3), hace referencia al pueblo y a la paz.

- Habitar, en indicativo presente (5) relaciona a Dios con la montana.

- Hacer temblar, en indicativo presente (6), relaciona también a Dios
con las montanas.

- Hacer derrumbar, en indicativo presente (6), relaciona a Dios con los
rios.

- Ofrecer, también en indicativo presente, relaciona al pueblo con el
sacrificio.

- Mandar, en subjuntivo presente (7), hace referencia al pueblo y a la
Huwvia.

- Llorar, en indicativo presente (8), relaciona los adultos y los nifnos.

- Lamentarse, en indicativo presente, se relaciona con ovejas, cabras y
ganados.

- Implorar, en indicativo presente (9), hace referencia nosotros y a Dios.
- Traer, en pretérito presente, hace referencia a nosotros y a miel,
leche, etc.

- Escuchar, en imperativo (12), se relaciona con Dios y con los

antepasados.
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- Dar, también en imperativo (12) relaciona a Dios, a la lluvia y a los
antepasados.

- Aceptar, en subjuntivo presente, relaciona a Dios con el sacrificio.

Designaciones

- Cada pueblo tiene, de modo igual en todas las religiones del mundo,
un nombre propio para su Dios, incluso cuando ese nombre no se
pronuncia, como ocurre en algunas culturas. Entre la poblaciéon
Kikuyu, a Dios se le nombra Ngai. Cualitativa y cuantitativamente es
el sujeto que sobresale en esta oracién, afirmandose por lo tanto como
sujeto operador. Es la tnica palabra que lleva el signo de exclamacién,
una manera de resaltar su singularidad (2). A este nombre se liga todos
los atributos honorificos del texto: Honorable Dios (5); Jefe de
Kerenyaga (9); etc. Tres de cada cuatro verbos expresan la relaciéon que
Este tiene con los oradores y con toda la naturaleza. Es claramente el

sujeto principal del texto.

- Viene luego el pueblo (también la nacién, "vosotros", "nosotros", "los
adultos") como sujeto secundario del texto. Es la comunidad
congregada para hablar a Dios y ofrecerle sacrificios. Esta nacién, a
través del oficiante que habla en nombre del pueblo, el hechicero, el

representante oficial, somete sus necesidades a Dios.
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- Otros sujetos secundarios, adyuvante en el texto, son los antepasados
(11, 12), los mayores (1, 8) y los ninos (8). Ellos también forman parte
del pueblo, pero el propoésito del oficiante, al resaltar la oposicion
adultos-nifios, reside en el interés por subrayar el aspecto de la
totalidad del pueblo: el pueblo entero llora, desde los adultos hasta los
ninos. Este pueblo que es visible en cuanto que nacién, permanece
unido al mundo invisible (el de los antepasados) a través de la

actualizaciéon de la tradicién o costumbre (11, 12).

Confrontaciones, dominaciones, atribuciones

Esta oraciéon Kikuyu acompana una ceremonia de sacrificio para pedir a
Dios una lluvia que pueda devolver al pueblo la paz, la paz de la
subsistencia, la salvacion de las garras del hambre. Es una oracién
comunitaria, presidida por el oficiante de turno y dividida en dos partes: una
primera, introductoria, que es una invitaciéon al pueblo para unirse,
serenarse internamente y disponerse a alabar al duefno del monte mas alto
del pueblo y a presentarle sus sacrificios. En esta primera parte, es el
sacerdote quien invita a esta predisposicion animica. Los versiculos 1 al 4
delimitan esta parte distinguiéndola del segundo bloque. Este empieza en el
versiculo 5 hasta el final (14). En esta segunda parte, el discurso del
oficiante ya no se dirige al pueblo, sino a Dios. Es el bloque mas extenso y
también el mas relacionado con el objeto de la ceremonia. Comienza como en
las oraciones clasicas, por la alabanza de la magnificencia de Dios. Se le

reconoce como Aquél que tiene su morada en lo alto (5) y como Aquél que
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hace temblar las montanas y derrumbarse los rios (6). Ese reconocimiento se
traduce en una actitud de confianza y de adoraciéon, en una entrega de
dones, los sacrificios (7). S6lo cuando se ha entregado a Dios esta especie de
aval, el pueblo, a través del maestro de ceremonias, presenta el estado de
sus necesidades y solicita la ayuda de la divinidad. En realidad, la peticion
se hace en mitad del texto (7) y se insiste en ello al final (12, 13). El texto
describe casi con detalle los sacrificios que ofrece, lo que nos define bien la
clase de pueblo que es, un pueblo ganadero y agricola. En efecto, entre los
bantt Kikuyu, hay quienes se dedican a la ganaderia, otros a la agricultura
o que hacen las dos cosas a la vez, especialmente en las fértiles faldas de la
montana Kerenyaga. Por dltimo, el texto hace referencia a los antepasados.
El oficiante evoca la buena relaciéon entre Dios y los antepasados (11, 12) y
se apoya en esta tradicion para pedir también en este momento una lluvia
que sosiegue al pueblo. Que la paz esté con el pueblo es el gran deseo de la
oracién, la razén basica de la ceremonia y del sacrificio. A este deseo hace
referencia uno de los verbos usados en el texto: estar (2, 4, 14). Y como
hemos mencionado antes, la paz concreta que se pide aqui tiene un nombre
preciso, se llama lluvia, ésta que se echa de menos especialmente en una
geografia casi desértica como la de Kenya (centro-norte). El juego lingtistico
del verbo traer enfatiza claramente esta carencia y el motivo del sacrificio:
"Te hemos traido miel y leche"; "te rogamos, trdenos la lluvia fértil". Para
concluir, todos los indicios alumbrados aqui nos presentan con claridad una
ceremonia religiosa en que se invoca a Dios por la lluvia. Se trata de una
ceremonia comun a todas las religiones del mundo, a las grandes y a las

pequenas. En ella la salvacién que se pide a la Trascendencia es de la esfera

188



Plenitud intramundana y salvacién escatolégica en Africa 2010 Jean de Dieu Madangi

inmanente, del orden existencial, pero la peticién se hace a Dios. El texto

podria titularse también "Sacrificio comunitario para la lluvia".

3.2.4.b. Orden paradigmatico.

La oracién del sacrificio comunitario que acabamos de analizar encierra
muchos isotopias o lugares significantes del texto que nos dan indicios de lo
que los banti Kikuyu consideran como salvifico en su vida cotidiana y

también de cara al mas alla. Resaltaremos los siguientes:

- La fe o confianza en Dios. El texto trata de una oracion y ésta se da
siempre en el marco de una determinada fe. Esta es vivida y expresada
aqui comunitariamente. Ya hemos hecho referencia en varias ocasiones
al caracter fiduciario de los pueblos bant. Una vez mas se confirma la
regla (que va teniendo también cada vez mas sus excepciones en la

actualidad).

- La comunion es otro valor que se aprecia en este texto. La primera
linea es precisamente una invitacién (los mayores) a que hablen al
unisono, esto es, a rezar en cuanto que comunidad (1). Los términos
nacién y pueblo (3) definen con creces la idea de comunién en cuestion
aqui, aunque esta comunién se extienda siempre, como hemos visto,
hasta el mundo invisible. Senalabamos que el que habla es el hechicero
del pueblo, pero s6lo habla en nombre de la comunidad, es ésta la que

habla a través de él. La salvacion en este contexto no podria ser
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efectiva sino mediante la comunidad. El individuo se salva a través de
la comunidad, y ésta se salva gracias a los individuos. No se trata de
aniquilar la individualidad ni de subordinarla a la comunidad, sino que
el individuo se desarrolla mas plenamente si saca su fuerza de la
comunidad. Esta es, pues, esencia para la salvacion de los individuos y
éstos son los que salvan a la comunidad en el aspecto antropologico y

sociologico.

- La paz es, de manera especial, uno de los valores muy deseados en el
texto; es el objeto mitico mas citado (2, 3, 4, 14). Simboliza lo que se
pide a Dios, la lluvia. Si baja ésta, refresca el ambiente y fertiliza el
suelo, el pueblo recobra sosiego. La paz material que se pide aqui

(luvia) conduce al pueblo a consultar la fuente de toda salvacién: Dios.

- Esta también la prosperidad. Como consecuencia de las lluvias
fértiles y de las cosechas abundantes, la prosperidad es todo lo que
puede anhelar un pueblo amordazado por la sequia, por el hambre o
por otros males directamente humanos. JA caso en ciertos pueblos de
Africa no se piensa, igual que en algunos calvinismos e islamismos, que
la prosperidad terrenal es signo de una plenitud en el mundo del mas
alla? Prosperidad significa estar a salvo, al menos en la esfera

mundana, de ciertas preocupaciones de la existencia humana.

- La escucha aparece también aqui como un valor. De ella hablaremos

mas en adelante.
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3.2.5. Oracion para la inmortalidad (Shorter A.: 1980, p. 112).

1. ;Coge mi rostro y dame el tuyo!
. Coge mi rostro, mi desgraciado rostro

. Dame tu rostro

o S I\

. Con el que vuelves

O

. Cuando has muerto

6. Cuando has desaparecido de nuestra vista

7. Te acuestas y vuelves

8. Haz que me parezca a ti, porque eres la felicidad
9. Vuelves siempre a la vida

10. Después que has desaparecido de nuestra vista
11. ;Acaso no me prometiste un dia

12. Que también nosotros volveremos

13. Y seremos de nuevo felices después de la muerte?

3.2.5.a. Orden sintagmatico.

Sujetos

En el presente texto, aparecen dos sujetos, ambos omitidos: el "Tu" y el

orador. Aparecen a lo largo de todo el texto.
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Objetos

- Rostro (dos veces en 1y 2; una vez en 3y 4).
- Vista (6, 10).

- Felicidad (objeto mitico, 8).

- Vida (objeto mitico, 9).

- Muerte (objeto mitico, 13).

Verbos

- Coger, en imperativo (1, 2), relaciona el T con el rostro.

- Dar, en imperativo (1, 3), relaciona también el Tt con el rostro.

- Volver, en indicativo presente (4, 7, 9), hace referencia a T, al Yoy a
la vida, luego en futuro de indicativo (12), se relaciona con "nosotros".

- Morir, en pretérito perfecto (5), hace también referencia a T1.

- Desaparecer, en pretérito perfecto (6, 10), relaciona el Tt con "nuestra
vida".

- Acostarse, en indicativo presente (7), hace referencia al Tu.

- Hacer, en imperativo (8), relaciona el T con el Yo.

- Ser, en indicativo presente (8), relaciona el Tt con la felicidad, luego
en futuro de indicativo (13), hace referencia a "nosotros".

- Prometer, en pretérito imperfecto (11), relaciona al T con el Yo.
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Designaciones, confrontaciones y atribuciones

La presente oracion para la inmortalidad parece tener una estructura
bastante sencilla y un estilo bastante directo. Se trata fundamentalmente de
una peticiéon en la que, aunque haya dos sujetos, so6lo habla el orador. Una
especie de monodlogo. De estos dos sujetos, ninguno aparece con nombre y
apellido en el texto. Se los tiene que suponer, adivinar, entresacar de la
estructura de los verbos y de los pronombres. En esta dinamica intuitiva,
puede decirse que el sujeto principal, diferente del orador es un dios (en
minudscula) o un espiritu. Lo mas probable es que sea el dios Sol o el espiritu
del Sol. En efecto, las lineas 4, 5, 6, 7, 9, 10 hacen pensar en algo-alguien
que permanentemente aparece y desaparece, que nace y se muere para
volver a nacer y morir, que se acuesta, se levanta, vuelve a acostarse, vuelve
a levantarse, y asi indefinidamente. Fenémenos de estas caracteristicas se
relacionan, claramente, con el sol o con otros astros parecidos. En la
tradicion bantu, los estados solares suelen definirse también con la
expresion facial humana: "el sol se despierta o abre los ojos" (manana); "el
sol sonrie" (hacia las once), "el sol grita" (mediodia), "el sol frunce las cejas"
(un cielo nuboso), "el sol se acuesta o cierra los ojos" (tarde - noche). Puede
entenderse, por lo tanto, que el término "rostro", el mas citado en el texto,
sea el indicio mds claro de que se trata del dios Sol. Este es el sujeto
principal del texto. Dirige la mayoria de los verbos, en comparacién con el

sujeto secundario, el orador.
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"Dame un rostro inmortal" podria encajar también como titulo de este texto
s1 nos atenemos a las veces que el término rostro aparece en el texto (dos
veces en 1y 2, una vez en 3 y 4). Es un término que se relaciona con los
verbos que mas se repiten en el texto: dar (1, 3); coger (1, 2), etc. En esta
oracion de peticion aparecen, por lo tanto, como dos polos: el de la caducidad,
de la desgracia de la finitud y del miedo (2) y el de la plenitud de la
salvacién y de la inmortalidad. En su deseo de enajenacion, el orador esta
convencido de que la felicidad, esto es, la salvacion plena, consiste
precisamente en la capacidad de volver a la vida después de la muerte. Y un
aspecto complementario de este anhelo de inmortalidad es la esperanza en
la promesa que segun el orador, se le habian hecho. Cuenta con ella. Pero no
es una promesa personal sino que concierne a todos los hombres. A este
nivel el orador rompe con el individualismo que le ha caracterizado en los
versos anteriores (1, 3, 8, 11) y habla refiriéndose ahora a la colectividad (11,
12, 13) (aunque no se sepa tampoco aqui de quiénes esta formada dicha

colectividad).

3.2.5.b. Orden paradigmatico.

Cuatro valores esenciales aparecen en el analisis de este texto, que nos

revelan el sentido de la salvacion en la religiosidad tradicional bantu.

- La inmortalidad, simbolizada por un rostro feliz que vuelve siempre,

después de desaparecer de la vista de los hombres. Esto es lo que el

orador desea con toda su alma. Al dios Sol que posee esta propiedad
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camaleodnica e inmortal, el orador le quiere cambiar su cara de Unica

apariencia y mortal, o al menos parecerse a él (8).

- Junto a la inmortalidad aparece la felicidad. Es inconcebible una
inmortalidad amarga, problematica. Definiria una crueldad sin
nombre, el infierno. Felicidad e inmortalidad van de mano y el que las

tiene, todo lo tiene, esto es, esta plenamente salvado.

- La vida aparece también aqui como un valor muy importante. De
hecho, todos los esfuerzos del orador para solicitar un rostro divino se
basan exclusivamente en el miedo a la muerte, esto es, el

reconocimiento de la vida como bien supremo.

- La promesa es otro valor que nos transmite el texto. En el mundo
bantt, prometer es ofrecer por adelantado la vida. De modo que faltar a
una promesa resulta peor que la muerte. Las promesas que vienen de
la divinidad (11) no fallan, llegan siempre, tarde o temprano, pero
siempre se cumplen. Por esta razén el orador lo recuerda y cuenta con

ello.

3.2.6. Oracion a Dios supremo y a los antepasados (Mawiza J.: 1968, p.

45).

1. Tu Dios padre

2. Que estds en los cielos y también aqui abajo
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3. Creador de todas las cosas y que lo sabes todo

4. Acerca del origen de la tierra y de los cielos

5. No somos mds que ninos

6. Que ignoran el mal

7. Si esta enfermedad ha sido provocada por un hombre
8. Te rogamos, jaytidanos a encontrar sus causas!

9. Si eres Tu, Conservador, quien nos la inflige

10. Lo mismo imploramos tu misericordia sobre tu hijo;
11. Y también vosotros, antepasados

12. Que descansdis en el Kitzumu,

13. Os rogamos a todos: dormid de un lado.

14. Todos los antepasados, hombres y mujeres, mayores y
pequenos,

15. Socorrednos en esta desgracia, tened piedad de
nosotros

16. Para que podamos también dormir en paz.

17. jAhora escupo esta bocanada de agua!

18. jPu pu! jPu pu!

19. jPor favor, prestad atencion a nuestra apremiante

suplica!
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3.2.6.a. Orden sintagmatico.

Sujetos

- Dios padre (1, 2, 3, 9, 10).
- Nosotros (5).

- Hijo (10).

- Antepasados (11).

- Yo (17).

Objetos

- Cielos (2, 4).

- Abajo o tierra (2, 4).
- Cosas (3).

- Mal (6).

- Enfermedad (7, 9).
- Misericordia (10).

- Kitzumu (12) — mitico.
- Desgracias (15).

- Piedad (15).

- Agua (17).

- Atencion (19).

- Suplica (19).
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Verbos

- Ser, en indicativo presente (1), relaciona a Dios con los cielos y la
tierra; también en negativo del indicativo presente (5), relaciona a los
orantes con ninos. También se repite en indicativo presente (9),
relacionado de nuevo con Dios.

- Saber, en indicativo presente (3), relaciona a Dios con el todo.

- Ignorar, en indicativo presente (6), relaciona a los orantes con ninos.

- Provocar, en pasivo pasado (7), relaciona la enfermedad con el
hombre.

- Rogar, en indicativo presente, relaciona a los orantes con Dios;
también en indicativo presente (13), relaciona a los orantes con los
antepasados.

- Ayudar, en imperativo (8), se relaciona con nosotros.

- Encontrar, en infinitivo (8), esta relacionado con las causas (de la
enfermedad).

- Infligir, en indicativo presente (9), relaciona enfermedad con nosotros
(nos).

- Implorar, en indicativo presente (10), relaciona a los orantes con la
misericordia de Dios y también con el hijo.

- Descansar, en indicativo presente (12), pone en relacion a los
antepasados con el Kitzumu (el mas all4).

- Dormir, en imperativo (13), se relaciona con los antepasados.

- Socorrer, también en imperativo (15), relaciona a los antepasados con

los orantes (nos).
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- Tener, en imperativo (15), relaciona a los orantes con la piedad (de los
antepasados).

- Poder, en indicativo presente, relaciona a los orantes (nosotros) con
dormir en paz.

- Dormir, en infinitivo (16), relaciona a los orantes (nosotros) con la
paz.

- Escupir, en indicativo presente (17), relaciona al ministro de culto con
el agua.

- Prestar (atencion), en imperativo (19), relaciona a los antepasados con

las suplicas de los orantes.

Designaciones

- Varios sujetos afloran en este texto, empezando por el que destaca
claramente como sujeto principal, Dios, el tnico sujeto nombrado
varias veces en el texto (1, 2, 3, 9, 10). A El estdn dirigidas la mitad de
las peticiones hechas en la oracion. La otra mitad se dirige a los
antepasados. Dios aparece, por tanto, como sujeto principal por la
razon antes aludida; y también por ser el sujeto que inicia la oracién y
por controlar seis de los verbos del texto. A El se reza porque lo sabe

todo (3, 4) y porque esta en todas partes (2).
- El segundo sujeto lo constituye la comunidad orante o la comunidad

suplicante. En efecto, “nosotros” que aparece de manera clara en el

verso 5” se repite muchas veces mas a través del uso de los verbos en
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primera persona de plural (5, 8, 9, 10, 13, 15, 16, 19). Si nos atenemos
al namero de verbos referidos a “nosotros”, cabria incluso la posibilidad
de considerar este sujeto como el principal, citado ocho veces en el
texto, igual que Dios. Pero entre el hombre y Dios y en una clara
situacion de desigualdad suplicatoria como la que aparece en el texto,
la logica racional y emocional pide que se otorgue la preponderancia a

Dios.

- El tercer sujeto, igual de adyuvante que el segundo, lo constituyen los
antepasados. (11, 12, 13, 14, 15). Ellos se ubican en el mismo lado que
Dios, diriamos incluso “al lado de Dios” ya que comparten con El el
privilegio de poderse compadecer de los humanos en sus tribulaciones
mundanas. Ya hemos mencionado en varias ocasiones el rango de los
antepasados en la jerarquia espiritual bantd y la ayuda que los

humanos esperan de ellos.

- El dltimo sujeto es el propio orador, sutilmente identificado como
oficiante de la ceremonia (17). Decimos sutil porque s6lo aparece a
través del verbo “escupo”, en un rito de ablucion legitimado sélo para

los mayores y para los curanderos.

Confrontaciones, atribuciones y dominaciones

El texto nos sittia ante una ceremonia religiosa, en un rito de curacion

donde participan el enfermo (varén, sin duda, pero cuya edad no ha sido

especificado ni su identidad revelada. Tampoco se comenta nada concreto
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sobre la enfermedad que padece, aunque por el tiempo verbal de los
imperativos, hay lugar para concluir que se trata de una enfermedad
grave), la comunidad de los familiares y el propio sacerdote. A diferencia
de otras ceremonias donde hay, a veces, didalogo entre el oficiante y el
pueblo, aqui sdlo habla el orador, y lo hace en nombre de todos, en su
empleo de la primera persona del plural. Los sujetos se relacionan en el
texto no como oponentes, sino mas bien como colaboradores,
especialmente en el caso de Dios y de los antepasados. En efecto, a estos
dos sujetos la comunidad suplica gracia, les pide que retiren la
enfermedad que ellos han impuesto al enfermo (9, 15, 16) o que alejen del
enfermo la dolencia provocada por los hombres (7). La situacion aqui
descrita es tal que la comunidad se encuentra indefensa vy
empequenecida (5, 6) ante un mal que ha tocado a uno de los hijos de la
comunidad. Lo que se pide es su curacién, consecuencia del perdén de

Dios y de los antepasados.

Un elemento también a tomar en cuenta en este relato seria la
purificacion, ese rito de ablucién muy frecuentemente realizado durante
las ceremonias curativas entre los bantties. No es raro encontrar en casi
todas la religiones del mundo el uso del agua como elemento de
purificaciéon. En el texto, una serie de fuerzas estan enfrentadas unas con
otras: las fuerzas del bien (Dios, los antepasados, la comunidad, el
curandero) y las del mal (la enfermedad, los hombres malvados...). Se
hace necesario el restablecimiento del equilibrio vital y el recobro de la

salud.
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3.2.6.b. Orden paradigmatico.

Resumiriamos este texto subrayando dos aspectos importantes o valores
que nos parecen dignos de mencién. El primero de ellos es la salud. Como
en todas las culturas, la salud fisica, mental y espiritual es un elemento
fundamental en el camino de la busqueda de plenitud, tanto en el ambito
mundano como en lo escatolégico. La salud supone armonia de la fuerza
vital en la relacion del hombre consigo mismo, con los demas, con la
naturaleza circundante y con los antepasados, representantes de Dios en
la tierra. Tener problemas de salud es vérselas con Dios,con los
antepasados o con los hombres (malvados). En este sentido, puede
afirmarse que la salud que se pide en este texto es sinénimo de
misericordia (10), sinénimo de una benevolencia procedente de la esfera
de lo divino. Entre los bantues, tener buena salud es, pues, correlativo a

vivir en plenitud, sinénimo de dormir en paz, con la conciencia sosegada.

El segundo indicio de plenitud en el analisis de este texto es la Fe en
Dios, en los antepasados y en la accién del curandero. Una fe que se
podria identificar como “confianza en los seres espirituales”, confiar en
que ellos pueden venir en ayuda de los humanos atribulados. Se trata de
un indicio de plenitud que equivale a la paz interior y exterior, a la
confianza plena en Dios y en los antepasados. Esta confianza se
traduciria también en el hecho de la participacién comunitaria en esta

ceremonia de curacion. En suma, el rito de curacién puede inscribirse
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aqui, pues, entre los itinerarios culturalmente reconocidos de plenitud

intramundana y de salvacion escatologica.

3.2.7. Oracion al Espiritu del pueblo (Okot P’Bitek: 1971, p. 69).

1. Jok de nuestro pueblo

2. Jok de nuestros antepasados

3. Te hemos traido comida.

4. Te hemos traido una gallina y una cabra

5. Te hemos traido comejenes y manteca

6. Nuestros corazones estan limpios.

7. Te hemos traido comida con un corazon muy limpio
8. Comela.

9. Te hemos traido ninos

10. Aqui estdn.

11. Te suplicamos, por favor,

12. Haz que tus hijos tengan hijos

13. Capacita a las muchachas

14. Para que puedan concebir.

15. Aqui estan las muchachas

16. Que sus pechos se desarrollen

17. Vosotros, espiritus de nuestro pueblo

18. Permitid que tengamos cosecha en abundancia
19. Y que caiga una lluvia apacible.

20. Que los ninos tengan salud.
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21. Las enfermedades que puedan venir,

22. Desviadlas lejos de nosotros.

3.2.7.a. Orden sintagmatico.

Sujetos

Los personajes que aparecen en el texto son los siguientes:

- Jok o Espiritu del pueblo (1, 2, 3, 4, 5, 7, 8, 9, 11, 12, 13). También
1dentificado como “Vosotros” (3, 17, 18, 22).

- Los oradores, conocidos como “Nosotros” (3, 4, 5, 6, 7, 8, 9, 22).

- Antepasados (2).

- Ninos (9).

- Hijos (12).

- Muchachas (13, 15).

Objetos

- Pueblo: objeto real y mitico al mismo tiempo (1, 17).
- Comida (3, 17).

- Gallina (4).

- Cabra (4).

- Comejenes (5).

- Manteca (5).
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- Corazones (6, 7).
- Pechos (16).

- Cosecha (18).

- Lluvia (19).

- Saludo (20).

- Enfermedad (21).

Verbos.

- Traer, en participio presente (3), relaciona a los orantes “nosotros” con
la comida (3, 7), con una gallina y una cabra (4), con los comejenes (5),
y con los nifios (9).

- Ser, en indicativo presente, relaciona “nosotros” con corazones limpios
(6).

- Comer, en imperativo (8), se relaciona con Jok, el Espiritu del pueblo.
- Estar, en presente del indicativo (10, 15 — NB. No hay diferencia
entre ser y estar en francés, que es el idioma en el que el presente texto
habia sido originariamente puesto por escrito), se relaciona con
muchachas.

- Suplicar, en indicativo presente (11), relaciona a los orantes
(nosotros) con el Espiritu (T1).

- Hacer, en imperativo (12), relaciona al Ta con hijos.

- Tener, en subjuntivo presente (12), relaciona hijos con sus hijos
(nietos de los orantes); también relaciona a los orantes (nosotros) con la

cosecha (18); y de nuevo a los hijos con la salud (20).
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- Capacitar, en imperativo (13), relaciona al Espiritu con las
muchachas.

- Poder, en subjuntivo presente (14), relaciona a hijos con el hecho de
concebir hijos; y también se relaciona con las posibles enfermedades
(21).

- Desarrollarse, en subjuntivo presente (16), relaciona a muchachas con
sus pechos.

- Permitir, en imperativo (18), se relaciona con espiritus.

- Caer, en subjuntivo presente (19), se relaciona con lluvia.

- Venir, en infinitivo (21), se relaciona con enfermedades.

- Desviar, en imperativo (22), se relaciona con enfermedad.

Designaciones.

Aparecen seis personajes en el texto de los cuales, realmente, sélo cuatro
constituyen los sujetos designados. Los seis son el Espiritu del pueblo, los
devotos u orantes, los antepasados, las muchachas, los hijos, y los hijos de
los hijos (nietos). Y de los cuatro sujetos designados, el primero de ellos es el
Jok del pueblo. Es el primero en ser nombrado en el texto y el que mas veces
esta citado (1, 2, 3, 4, 5, 7, 8, 9, 11, 12, 13), once veces frente a las nueve
repeticiones de “nosotros”, a las tres de “vosotros” y a las dos de
“muchachas”. Por estas dos razones y por las referencias de los verbos

ligados a este personaje, lo vamos a considerar como sujeto principal.
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El segundo sujeto es la comunidad de los oradores, identificada con el
pronombre “nosotros”. Es el sujeto que mueve muchas de las acciones
llevadas a cabo en el texto. Aparece nueve veces (3, 4, 5, 6, 7, 9, 11, 18, 22),
justo por detras del sujeto principal. Es el sujeto que trae comida, trae a los
ninos y a las muchachas, el que suplica por los ninos y por la abundancia de

la cosecha, el que pide por la lluvia y por la salud...

El tercer sujeto lo constituyen los antepasados identificados en tres

ocasiones como “espiritus” (17, 18, 22).

Finalmente, los sujetos que forman el cuarto personaje son, por orden de
numero de veces citados en el texto, las muchachas (13, 15), los nifios (9) y

los hijos (12).

Confrontaciones, atribuciones, dominaciones.

La oracién al Espiritu del pueblo nos sitda de lleno en una ceremonia que
parece rutinaria, esto es, uno de los ritos no tanto “estacionales” como “de
paso”. De hecho, da la impresién de que se mezclan dos niveles, el rito de la
pubertad (rito de paso) y el rito de pedir la lluvia y la cosecha abundante
(rito estacional). La oracion se dirige primero al “Espiritu del pueblo”, una
realidad que, curiosamente, se define como algo por encima de los
antepasados, esto es, algo que podria llamarse de alguna forma “el aliento
de los antepasados” o como la “fuerza vital de los antepasados”. A este

espiritu se dirige la oracion de la congregacion aqui referida, desde el primer
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verso hasta el 16°. Luego, el resto de la oracién (versos 17-22) se dirige a los
antepasados, claramente diferenciado en el texto en relacién con ese espiritu
del pueblo que, ni a primera vista ni en una observacién mas detenida,
resulta ser Dios. Por otra, parte se trataria de una realidad con atributos
algo parecidos a los de los humanos. Se alimenta igual que los humanos, con
gallinas y cabras, con comejenes y manteca, siendo asi todos estos alimentos
unos platos exquisitos en el mundo banti. Ademas, se trata de un espiritu
que funciona sobre la base de un c6digo humano como puede ser el trueque:
se le trae toda esta comida de lujo a cambio de algo. A cambio de un
crecimiento normal de las doncellas y de la descendencia para los chicos. Un
trueque que deja insinuar una especie de equilibrio del pueblo. El
imperativo de la linea 8% y toda la suplica de los versos siguientes pueden
tomarse como referencia. Parece ser éste un rito anterior al de la pubertad,
en efecto, todavia se pide que los nifios se desarrollen con normalidad, aun

Nno son mas que ninos.

3.2.7.b. Orden paradigmatico.

Entre los muchos indicios de plenitud intramundana y de salvacién
escatologica que el texto destila, nos centraremos en tres de ellos que nos
parecen evidentes y utiles para seguir con el hilo de pensamiento en esta
tesis. Se trataria de estos tres valores: la descendencia, la prosperidad

material y la salud.
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La descendencia es el motivo principal de esta ceremonia religiosa. “Que los
hijos tengan hijos”, “que las doncellas sean capaces de concebir”, para eso les
han traida todos juntos a este rito de propiciacién. Ya hemos mencionado
con anterioridad la importancia de la descendencia entre los banttes, su

relacion con el mundo del mas alla y con el del mas aca.

La abundancia de la cosecha como consecuencia de las lluvias fecundas es
otra senal de felicidad en esta vida. Tener los campos rebosantes de mies,
las reses en perfecto estado de salud, las gallinas y las cabras en
abundancia, todo esto es sefial inequivoca de estar con la fuerza de Dios, de
gozar de la benevolencia de los espiritus, de vivir la vida terrenal en toda su
plenitud. En este sentido, para una poblaciéon como la que el texto nos
describe, nunca la pobreza podria ser virtud de algo, nunca. Lo tUnico que
habria que hacer con urgencia seria conjurar vehementemente toda clase de
pobreza material y espiritual, en todas sus formas. Tal comprensiéon de los
bienes materiales, podriamos decir, es comun en casi todos los pueblos
banties. En consecuencia, ese anhelo de la abundancia de bienes materiales
caracteristico del ser humano en cuanto tal choca frontalmente en la
actualidad con las muchas formas de ascetismos predicados hoy en dia a

tiempo y a destiempo en el continente.

La salud es otro de los valores anhelados en todos los ambientes del mundo
tradicional bantt, tal como se nos demuestra en este texto. El propdsito de
la oracién no era el de pedir la salud (como en el texto anterior), sino el de

pedir la descendencia y la prosperidad material, pedir la abundancia de
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bienes. Pero una vez que la comunidad se habia congregado para pedir estos
dos dones, de paso también aprovechaba para pedir la salud. Siempre se
puede pedir en cualquier momento, y nunca es demasiado pedir. Entre los
banttes, la salud es sintomatica de la felicidad intramundana y del hecho de
estar bajo la proteccion de los espiritus de los antepasados. Cuando falla la
salud, esta proteccion de la fuerza vital, a veces se prefiere la muerte. Tal es
el caso de algunos monarcas (Sudafrica) que juraban, durante su
entronizacién, estar dispuestos al sacrificio si su salud no les permitia
representar a la nacién con el vigor que se esperaba de ellos en cuanto que
monarcas dinamicos y soberanos. Existia, pues, una ceremonia para que se

le fuera aplicada una eutanasia activa.

3.2.8. Oracion por la paz interior (Cebolla & Sierra J.: 1968, p. 49).

1. Oh Dios, gracias a Ti he dormido en paz

Haz que transcurra mi jornada en paz

Dondequiera que vaya

AN L N

En mi camino que has pacificado para mi

©

Oh Dios, guia mis pasos

6. Cuando hable

7. Presérvame de la calumnia
8. Si tengo hambre

9. Presérvame de los grunidos
10. Cuando esté satisfecho

11.Presérvame del orgullo
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12.Paso el dia invocdndote

13..0h Serior de los seriores

3.2.8.a. Orden sintagmatico.

Sujetos

1. Dios, Senor (1, 5, 13).
2. El orador (cf. verbos y pronombres).

3. Senores (13).

Objetos

- Paz (objeto mitico, 1y 2).

- Jornada (2).

- Camino (4).

- Pasos ().

- Calumnia (objeto mitico, 7).
- Hambre (8).

- Grunidos (9).

- Orgullo (objeto mitico (11).
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Verbos

El texto es especialmente rico en verbos como los inventariados a

continuacion:

- Dormir, en indicativo pretérito perfecto (1), se relaciona con el orador.
- Hacer, en imperativo (2), relaciona al Tt (Dios) con mi jornada.

- Transcurrir, en subjuntivo presente (2), relaciona al orador con la
jornada.

- Ir, también en subjuntivo (3), hace referencia al orador.

- Pacificar, en indicativo pretérito perfecto (4), relaciona a Dios con el
camino del orador.

- Guiar, en imperativo (5), relaciona a Dios con los pasos del orador.

- Hablar, en subjuntivo presente (6), hace referencia al orador.

- Preservar, en imperativo (7, 9, 11), relaciona a Dios con el orador.

- Tener, en condicional (8), hace referencia al hambre del orador.

- Estar satisfecho, en indicativo futuro (10), hace referencia al orador.

- Invocar, en gerundio (12), relaciona a Dios con el orador.

Designaciones

Aparecen tres sujetos designados en este texto: Dios, el orador y otros

senores... Al orador le reconocemos gracias a la estructura del texto, a la

conjugacion de los verbos, pero no sabemos como se llama ni cual es su

funciéon en el dia a dia. "Senores" aparece s6lo como término comparativo o

212



Plenitud intramundana y salvacién escatolégica en Africa 2010 Jean de Dieu Madangi

mas bien de referencia: Dios esta definido en relacion con ellos, esta por
encima de ellos y manda sobre ellos. Dios es el Gnico que aparece explicito
en el texto. A Kl se reza, a El se pide la paz. Es el sujeto principal del texto,
el sujeto operador. Nombrado como Dios o como Senor, aparece claramente
en tres ocasiones (1, 5, 13). Muchos verbos se relacionan con EL: pacificar (5),
guiar (5), preservar (7, 9, 11), etc. El sujeto secundario es el orador. El es
quien esta dialogando con Dios. El tercer sujeto sblo aparece a titulo
referencial, como ya se ha dicho antes. Entre los humanos hay quienes
tienen ciertos poderes, legitimos o no, y mandan sobre otros humanos. Son
los jefes, los sefiores. Ahora bien, por muy omnipotentes que parezcan, por
muy honorables que sean, ellos tienen también quien esta por encima de
ellos en todos los aspectos, y éste es Dios, el Sefior de los sefiores, el Jefe de
los jefes. Vistos de este modo, estos que constituyen el tercer sujeto del texto
no son ni adyuvantes, con lo cual sélo queda Dios como sujeto principal y el

orador como sujeto secundario.

Confrontaciones, atribuciones, dominaciones

El ambiente que se desprende de este texto es el de una manana
tempranera. El orador ha dormido bien, en paz, y pide a Dios que esa paz le
acompane también durante el dia. Son las primeras palabras que pronuncia
el orador al levantarse. Al leer este texto, me viene en mente lo que veia
hacer y oia decir a mi abuela cuando ain vivia. Algunas veces, regresando
de las vacaciones desde la casa de mi abuela, que vivia en el pueblo, siempre

nos acompanaba ella, dado que éramos todavia muy pequenos, entre ocho y
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doce anos. Dos dias de marcha solia tardar el trayecto. En mitad del camino,
dormiamos siempre juntos, mis dos hermanas de ocho y diez afos, mi tio que
tenia mi edad, doce, y la abuela, en la casa donde nos habiamos hospedado.
Al dia siguiente, muy temprano, la abuela nos despertaba siempre con una
oraciéon. Nos invitaba a sentarnos sobre nuestras estelas en posicion de
reverencia, rociaba con agua el suelo de la puerta por donde ibamos a salir y
rezaba tendidamente encomendando a toda la familia en manos de Dios y
también pedia la paz y la seguridad durante nuestro camino. Sélo cuando
habia terminado esta oracion podiamos pisar el suelo e ir a lavarnos la cara
fuera, a desayunar y a continuar el viaje. Pasaba lo mismo cuando venia a
vernos a nuestra casa. Rezaba siempre, en voz alta, largamente, antes de
salir de su habitacion y también antes de acostarse, siempre y siempre.
Muchas de las palabras que decia se parecen a las de esta oracion. Aqui se
aprecia como dos niveles del discurso, uno real, donde la paz significa paz (1,
2) y el habla, habla (1, 2, 6), la calumnia, calumnia (7), el hambre, hambre
(8), etc.; y otro nivel, simbdlico, donde a parte del sentido comtn que tiene, el
camino posee también otro sentido, el de vida (4) y donde los pasos hacen
referencia a las horas del dia o incluso a los dias de la vida (5). Aparecen
también unas interesantes relaciones en las que se supone, por ejemplo, que
cuando se habla, siempre acecha el peligro de la calumnia (6, 7)36 o que
cuando se tiene hambre, se tiende a grunir (8, 9), o cuando se siente uno
muy satisfecho, se sube el orgullo y la autocomplacencia (10, 11), etc. Ante

todos estos peligros que simbolizan la debilidad humana y que van en contra

36 De esta constatacién vendria, quizés, la expresién segun la cual "el hombre es siempre
duerio de su silencio y esclavo de su palabra", o también "el hombre silencioso no presta

testimonio contra si mismo".
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del dominio de si y de la fe (confianza) en Dios, el orador pide el autocontrol,
que es en realidad el verdadero camino hacia la paz interior y exterior, hacia

la salvacion intramundana y espiritual.

3.2.8.b. Orden paradigmatico.

Tres aspectos nos parecen relevantes en este analisis y que creemos tienen
mucha relacién con la esencia de la salvacién en este pueblo africano. Se

trata de la paz, de la confianza en Dios (fe) y del dominio de si o autocontrol.

- La paz es la que el orador anhela con todo su corazén. De todos los
objetos citados es el que mas figura en el texto (1, 2). Esta claro que el
orador no carece de la paz, la posee: su noche ha transcurrido en paz.
Lo que desea aqui es mas bien su conservacion a lo largo de todo el dia.
De antemano Dios ya ha pacificado su camino (4), lo iinico que le queda
es poder seguir ese camino sin dejarse atrapar por los enganos de la
maldad, de la facilidad, de la debilidad. Esta es la razén por la que
invoca incesantemente a Dios (12). Conservar esta paz de Dios es ser
feliz, es estar ya a salvo de las nimiedades existenciales y del peligro de

perdicion espiritual.

- La confianza es otro de los indicios soterioldgicos de este texto. Es la
fe en Dios, la seguridad de que se ha vivido (dormido en este caso) a la
sombra de su vigilancia, proteccién y providencia. Sentir ese calor,

estar seguro de esta cobertura, ;/qué otra salvaciéon se podria buscar?
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En el contexto bantd, cuando uno se siente protegido por Dios, por los
antepasados, en esta vida, espera la otra vida con paz y esperanza y
hasta con ganas; el “muero porque no muero” de santa Teresa de Avila.
Siente que sera bien acogido en el pueblo de los antepasados, siente
que se salvara sin lugar a dudas. Haber conseguido salvarse de los
grunidos a pesar del hambre, de la calumnia a pesar de disponer de
una palabra autoritativa, legitima, salvarse del orgullo a pesar de
tenerlo todo resuelto en esta vida, esto es signo de fe, singo de control

de si, signo de confianza en Dios.

- La confianza en Dios que busca la paz interior conlleva también el
esfuerzo del autocontrol o de dominio de si. Siendo la fe un proceso de
continua e infinita maduracion humana, el autocontrol o dominio de si
aparece como aspecto fundamental para este crecimiento, lo que
podriamos llamar aqui tension espiritual. En la tradicion bantu ésta se
mantiene a través de un malabarismo interior personal que ayuda a
conservar y cultivar la armonia, un aceptable equilibrio entre la

bondad y la maldad en la propia vida.

3.2.9. Alientos (Diop B.: 1961, pp. 30 y ss.).

A.1. Escucha a menudo mds37”

2. Las Cosas que los Seres.

37"A menudo mas" en vez de "més a menudo" para resaltar la preferencia en los términos de la

comparacion: la escucha debe ofrecerse con privilegio a las cosas, antes que a los seres.
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3. La Voz del Fuego se oye,
4. Oye la Voz del Agua.
5. Escucha en el Viento
6. La Zarza3s en sollozos:
7. Es el Aliento de los Antepasados.
B.1. Los que han muerto3® nunca se fueron.
2. Estan en la Sombra que se aclara
3. Yen la Sombra que se espesa.
4. Los muertos no estan bajo la tierra:
5. Estdn en el Arbol que se estremece,
6. Estan en el Bosque que gime,
7. Estan en el Agua que fluye#0,
8. Estan en el Agua que se duerme,
9. Estan en la Cabana, estan en la Muchedumbre?!:
10. Los muertos no estan muertos.
C.1. Escucha a menudo mas

2. Las Cosas que los Seres.

38 Ciertos espiritus, segun la versién de muchos pueblos africanos, habitan también en las
zarzas del bosque. Sefialamos de paso que esta conciencia no es exclusiva de Africa, como
puede verse en el caso de Dios que se revel a Moisés en la zarza ardiente.

39 "Los que han muerto" en vez de "los muertos". Un muerto es una entidad indefinida,
1mpersonal, mientras que “el que ha muerto” posee una historia definida, tiene una identidad.
40 "Fluir" en vez de "correr": por lo general, en Africa, el agua, la vida y el tiempo fluyen, no
corren. Alli en los poblados, no se concibe la existencia en términos de prisas.

41 "Muchedumbre" en vez de "multitud". Se puede decir "una multitud de hombres, o de
mujeres, o de nifos...". "Multitud" necesita una especificacién mientras que "muchedumbre"
define generalmente a una gran cantidad de hombres, sin necesidad de especificacién de

género, edad, etc.
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3. La Voz del Fuego se oye,
4. Oye la Voz del Agua.
5. Escucha en el Viento
6. La Zarza en sollozos:
7. Es el Aliento de los Antepasados muertos,
8. Que no se fueron,
9. Que no estan bajo Tierra,
10. Que no estan muertos.

D.1. Los que han muerto nunca se fueron:
2. Estan en el Seno de la mujer,
3. Estan en el Recién nacido que llora
4. Y en el Tizon que se inflama.
5. Los muertos no estan bajo Tierra:
6. Estan en el Fuego que se extingue,
7. Estan en las Hierbas que lloran,
8. Estan en la Penia que gimotea,
9. Estan en la Selva, estan en la Caverna?2:
10. Los muertos no estan muertos.

E.1. Escucha a menudo mads
2. Las Cosas que los Seres.
3. La voz del Fuego se oye,
4. Oye la Voz del Agua.

5. Escucha en el Viento

42 Hemos preferido la traduccién de "caverna" a la de "morada" o "guarida de los animales"

para sintonizar con el trasfondo comin del poema.
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6. La Zarza en sollozos:

7. Es el Aliento de los Antepasados.
F.1. Repite?s cada dia el Pacto,

2. El gran Pacto que une,

3. Que une a la Ley nuestro Destino,

4. A los Actos?? de los Alientos mads fuertes

5. El Destino de nuestros Muertos que estan muertos,

6. El pesado Pacto que nos une a la Vida.
7. La pesada Ley que nos une a los Actos
8. De los Alientos que se mueren

9. En el lecho y en la orilla del Rio,

10. Alientos que se mueven

11. En la Penia que gimotea y en la Hierba que llora.

12. Alientos que habitan

13. En la Sombra que se aclara y se espesa,

14. En el Arbol que se estremece, en el Bosque que gime

15. Yen el Agua que fluye y en el Agua que se duerme.

16. Alientos mas fuertes que han tomado

17. El Aliento de los Muertos que no estan muertos,

18. De los Muertos que no se fueron,

19. De los Muertos que ya no estan bajo Tierra.

G.1. Escucha a menudo mads

2. Las Cosas que los Seres.

43 También puede traducirse por "recuerda".

44 También puede traducirse por "acciones".
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3. La Voz del Fuego se oye,
4. Oye la Voz del Agua.
5. Escucha en el Viento
6. La Zarza en sollozos:

7. Es el Aliento de los Antepasados.

3.2.9.a. Orden sintagmatico.

Como se habra podido comprobar en estas paginas, el poema de Birago Diop,
escritor senegalés y uno de los representantes mas significativos del
movimiento de la Negritud, es bastante mas largo que el texto analizado
antes. Ello no impedia, sin embargo, que se obligara a los alumnos - por lo
menos a los de mi promocién y mi escuela- a memorizarlo y a recitarlo integro
para algin examen de literatura en el bachillerato. El poema posee un
inmenso valor literario, histérico y espiritual que creemos poder sacar a la luz
con el andlisis semidtico del texto. Comenzamos senalando los sujetos que

aparecen en el texto.

Sujetos

- Se agrupan casi exclusivamente bajo el nombre de los antepasados,
mediadores entre los mortales y la divinidad, entre lo visible y lo invisible
(C7, 8, 9, etc.). Estos vienen citados cuatro veces como "antepasados” (A7,
C7, E7, G7) y veintisiete, como "los que han muerto" (B1, 2, 4, 5, 6, 7, 8,

9,10, C7, 8,9, 10, D1, 2, 3, 5, 6,7, 8 9, 10, D10, F5, F17, F18, F19). Los

220



Plenitud intramundana y salvacién escatolégica en Africa 2010 Jean de Dieu Madangi

antepasados, colocados justo al final del primer verso (el primero y mas
importante respiro que uno encuentra en el texto), resume el sentido
global de todo lo que se viene diciendo en los versos anteriores: pone de
relieve lo central, lo fundamental del verso. Creemos que, por eso,
aparece al final, sonando duro como el martillo del juez, que de golpe

rompe la cadencia de todos los pleitos y despeja las dudas sobre la trama.

Los que han muerto - otra expresiéon empleada por el autor también para
decir lo mismo que antepasados- introduce el segundo verso. Es la
continuacién de la idea anterior. Puede notarse que, a excepcion del 6°
verso que termina con la palabra "Tierra", todas las demas acaban con
uno de los dos términos: muertos o antepasados. Los dos términos, por

1gual, son los sujetos principales del texto.

- Aparecen también, de modo implicito, otros dos sujetos que son el
emisor del mensaje - coincide en este caso con el propio autor del poema-
y el destinatario del mensaje - que podria bien ser todo lector del poema o
un individuo concreto (una entidad moral concreta) al que quiso dirigirse
el poeta, pero que prefiri6 dejar en el anonimato de lo indefinido: tq,

"Escucha a menudo méas..."

- Los seres aparecen en patente antagonismo con las cosas. Claramente,
el autor los prefiere menos que a éstas para el ejercicio de la escucha. Los

encontramos practicamente en todas las repeticiones del "verso-

estribillo” (A2, C2, E2, G2).
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- Por ultimo, nos encontramos con la muchedumbre (B9), la mujer (D2), y
el recién nacido (D3), que no pueden considerarse propiamente sujetos de
alguna categoria en el texto. Son, mas bien, lo que podemos llamar aqui
sujetos topologicos, esto es, lugares humanos en donde moran "los que
han muerto". Pero quizas, por eso mismo, estos sujetos representan lo

que es la vida, la vitalidad, la esperanza, la salvacion.

Objetos

Dentro de los objetos que aparecen en el texto, distinguiremos los objetos
materiales y los miticos. Algunos de ellos podran facilmente figurar en ambos

bloques.

Objetos materiales

- Las cosas (A2, C2, E2, G2).

- Los seres (A2, C2, E2, G2). Se trata, evidentemente, de "seres humanos"
que, interpretando aqui la idea del autor, tienden a enganar todas las
veces que hacen uso de su voz; no dicen toda la verdad, con lo cual es
preciso escucharlos menos que a las cosas. Son menos que las cosas.

- La voz (A3-4, C3-4, E3-4, G3-4).

- El fuego (A3, C3, D6, E3, G3) (ver también tizén, D4).

- El agua (A4, B7-8, C4, E4, F15, G4).

- El viento (A5, C5, E5, G5).
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- La zarza (A6, C6, E6, G6).

- Los sollozos (A6, C6, E6, G6).

- El aliento (A7, C7, E7, F4, F8, F10, F12, F16, F17, G7).

- La sombra (B2-3, F13).

- La tierra (B4, C9, D5, F19).

- El arbol (B5, F4).

- El bosque (B6, F4).

- La cabana (B9).

- La muchedumbre (B9) (ver también, para mas claridad, el punto 4 del
apartado "sujetos", de este texto).

- El seno (D2).

- La mujer (D2) (ver también el punto 4 del apartado "sujetos").
- El recién nacido (D3) (ver también el punto 4 del apartado "sujetos").
- El tizén (D4).

- La hierba (D7, F11).

- La pena (roca, en D8, F11).

- La selva (D9).

- La caverna (D9).

- El lecho (F9).

- El pacto (F1, 2, 6).

- La ley (F3, 7).

- El destino (F3, 5).

- La vida (F'6).

- Los actos (F7).

- Las orillas (F9).
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- El rio (F9).

Objetos miticos

- Las cosas (A2, C2, E2, G2).
- Los seres (A2, C2, E2, G2).
- El aliento (A7, C7, C7, F4, 8, 10, 12, 16, 17, G7).
- La sombra (B2-3, F13).

- La muchedumbre (B9).

- La mujer (D2).

- El recién nacido (D3).

- El pacto (F1-2-6).

- La ley (F3-7).

- El destino (F3-5).

- La vida (6).

- Los actos (F'7).

Verbos

Aparece un total de veinte verbos en el poema. Muchos de ellos se repiten

varias veces, conjugandose en diferentes tiempos:

- Escuchar aparece ocho veces, siempre en imperativo (Al, 5, C1, 5, E1, 5,

G1, 5). Este verbo introduce el poema en términos de una orden, de una

propuesta y de una suplica.
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- Oirlse aparece también ocho veces, en indicativo pasivo del presente
(A3,4,C3,4,E3, 4, G3, 4).

- Ser (estar) aparece veintisiete veces, de modo explicito, en indicativo del
presente. (A7, B2, 4, 5,6,7,8,9, 10, C7,9, 10, D2, 3, 5,6, 7, 8, 9, 10, E7,
F5, 17, 19, G7). Es el verbo que mas sobresale tanto en calidad como en
cantidad. Explica abundantemente la esencia del aliento de los
antepasados, revela generosamente los lugares de su estancia y explica
claramente su situacion existencial.

- Morirse/estar muerto sale ocho veces en indicativo y en participio (B1,
10, C10, D1, 10, F5, 8, 17). Su caracteristica principal es la de abrir o
cerrar los parrafos (B, C, D).

- Ir/se se repite cuatro veces en la forma negativa del pretérito perfecto
(B1, C8, D1, F18). Convierte, como por obra de magia, la negacién antes
aludida en una rotunda afirmacion: la presencia de los que han muerto
en el mundo de los vivientes.

- Aclararse, recogido dos veces en indicativo presente (B2, F13), define los
dos estados de la sombra que en un momento es clara y en otro es espesa.
- Espesarse, usado dos veces, en el indicativo presente (B3, F13), marca la
oposicion con el verbo anterior (aclararse).

- Estremecerse se recoge dos veces, en indicativo presente (B5, F14).

- Gemir aparece también dos veces en el texto (B6, F14).

- Fluir aparece dos veces en el indicativo presente (B7, F15).

- Dormir/se, dos veces (B8, F15).

- Llorar, tres veces (D1, 7 F11).

- Inflamarse esta usado sélo una vez, en indicativo presente (D1).
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- Extinguirse, también sé6lo una vez, en indicativo (D6).

- Gimotear, recogido dos veces en indicativo presente (D8, F11), hace
referencia a la pefia que, simbdlicamente, se esta quejando /del peso de
los anos o de la soledad? (N.B. para ilustrar este ultimo aspecto de
soledad, hay un proverbio africano que dice: "las montanas nunca se
encuentran, mientras que los hombres pueden encontrarse siempre").

- Repetir (también recordar) aparece una vez, en indicativo presente (F1).
- Unir viene repetido cuatro veces, en indicativo presente (F2, 3, 6, 7).

- Moverse se utiliza s6lo una vez, en indicativo presente (F10). Hace
referencia a los alientos: se mueven. No son aliento inerte.

- Habitar viene solo una, vez en indicativo presente (F12).

- Tomar aparece una vez, en indicativo pretérito perfecto (F16).

Relaciones

El verbo escuchar pone en relacion "las cosas" y "los seres" definiendo
claramente, sin embargo, su preferencia: se debe prestar mas atencién a las
cosas que a los seres, los humanos. Es el verbo que mas refleja el contenido
sustancial del texto: invitacion a una disposicion espiritual ante el susurro de

los antepasados, bien perceptible doquier.

El verbo oir/se, ante todo, informa: la voz del Fuego se oye; luego, da una

orden: oye la voz del Agua. En empate cuantitativo con el verbo anterior,

relaciona el fuego con el agua y ambos con la "Voz".
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El verbo ser/estar*> relaciona un gran nuimero de conceptos entre los cuales
retendremos solamente los siguientes: aliento y antepasados; los que han

muerto y sus moradas; los que han muerto y las condiciones de su existencia.

El verbo morir/se hace referencia exclusivamente a los antepasados, a "los

actos de los alientos que se mueren" (F8).

Ir/se relaciona a los difuntos con su continua permanencia en el mundo
sensible. Este verbo llama la atenciéon sobre la muerte que toma a veces la
apariencia de un viaje cuando en realidad no es mas que un cambio de

propiedades y, hasta cierto limite, de esfera existencial.

Aclararse es un verbo que relaciona la sombra con los difuntos; esto es, con los

que han muerto.

Lo mismo ocurre con el verbo espesarse, que, con el anterior (aclararse),

relaciona la sombra con "los que han muerto".

El verbo estremecerse se relaciona con el arbol, que a su vez, es comprendido

aqui como morada (también) de "los que han muerto".

El verbo gemir se relaciona con el bosque, sede de un enorme conjunto de

ruidos extranos, muy semejantes a unos gemidos.

45 Este verbo serd considerado aqui como un solo verbo, dado que no existe en francés la

diferenciacién -espafiola- entre ser y estar.
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El verbo fluir hace referencia al agua del rio, que fluye como para transportar

por doquier el aliento de "los que han muerto".

El verbo dormir/se también hace referencia al Agua (;de los lagos, de los

estanques o de los rios?), como en el caso anterior de fluir.

El verbo llorar se relaciona con el recién nacido y con la hierba: en los llantos
de ésta se percibe también el aliento de los antepasados (de los que han

muerto).

El verbo inflamarse hace referencia al tizon, que es simbolo del hogar y de la
guia nocturna. Cuando éste se inflama, es que debié de rozarle y acariciarle

algin aliento de algiin antepasado.

El verbo extinguirse relaciona el fuego con los que han muerto. También esta

en contraste con el tizon (D4).46

El verbo gimotear relaciona los gimoteos de la montana con la presencia en

ella del aliento de los que han muerto.

El verbo repetir hace referencia al pacto (;,una metafora de la accién continua e
ininterrumpida de la muerte?) y a la ley del destino. Relaciona el pacto con la

ley del destino, el pacto con la vida y la ley con los actos. Nos encontramos aqui

46 Se suele decir también, en muchas culturas africanas, que "el fuego se ha extinguido" cuando

se habla de un individuo notorio que acaba de fallecer.
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en un campo de muy elevado simbolismo: - el pacto..., - la ley del destino..., - la
vida..., - los actos... Esperamos poder desentranar el sentido profundo de esta

metafora en los apartados siguientes.

El verbo moverse pone en relacion los alientos de los antepasados con toda la
constelacién reveladora de la naturaleza que reclama, de parte del iniciado o
del que se esta iniciando, la totalidad de su atencién, observacién, meditacion

y de su actuacion.

Igual que en el punto anterior, el verbo habitar hace referencia a los alientos
(que en definitiva constituyen el ser de los antepasados: son alientos de la

vida).

El verbo tomar relaciona "los alientos" (de la naturaleza) con otros alientos (de

los muertos vivientes).

Funciones

Los Alientos se erigen en sujeto operador, la idea en torno a la cual gira todo lo
narrado en el poema; son el desenlace de la trama. Con fuerza y claridad,
dominan al final de muchos versos y, sobre todo en el estribillo (A7, C7, E7,
F4, 8, 10, 12, 17, G7). La funcién de los alientos es especialmente patente en el
verso F, donde aparecen multiples fendémenos naturales y paranaturales que

reclaman todos estos alientos.
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También los que han muerto aparecen como sujetos principales. Son
precisamente ellos los que se han convertido en alientos. Los antepasados, que
habitan la naturaleza en todas sus dimensiones y potencialidades, confieren la
vida y el movimiento a ésta mediante su aliento (A7), que es mas fuerte que
los alientos de los demas elementos (F16-17). Los tres términos siguientes: "los
que han muerto", "los antepasados", "alientos", diferentes unos de otros,
designan, sin embargo, la misma y Unica realidad de las entidades vitales de la

vida invisible y espiritual.

La naturaleza es, sin embargo, un actor secundario (incluimos también los
versos D2-3). Detras de este sujeto, se esconde el principal, los antepasados,
que el autor opone a los seres (humanos) (A2). Todos los fenémenos de la
naturaleza tienen algo que ver con ellos: ellos y sus actividades son el producto
manufacturado de su aliento. No es dificil notar la espiritualidad un tanto
panteista o vitalista de los banties en todo este texto. Retomaremos estos
temas en el capitulo siguiente, por su referencia fundamental para este

estudio.

Otro actor secundario es el Pacto. Dirige casi la mitad de los verbos del verso F
y es identificado con la ley. ;Podria equipararse ese gran Pacto con la realidad

de la muerte? (F'1, 3, 4, 5, 6, 7, 8).
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Confrontaciones, dominaciones, atribuciones

El primer verso del poema se repite como un estribillo sin grandes
modificaciones?’ y termina con un afirmativo desenlace que introduce,
entroniza y enfatiza el tema central del poema: el aliento, el susurro de los
antepasados. Semejante modo de llevar a cabo la comunicacion es tipicamente
africano y bantd. El narrador no duda en extenderse demasiado con un largo
discurso introductorio antes de tocar la verdadera idea central de la
comunicacion. En el poema, dicha idea no aparecera hasta el segundo verso

(B): los que mueren siguen vivos, omnipresentes.

Ahora bien, podriamos preguntarnos (por qué Birago Diop no ha titulado
directamente el texto con los mismos términos que forman la idea central del
texto: por ejemplo "los antepasados", "los que han muerto" o incluso "la vida
después de la muerte"...? Parece ser que lo que quiere expresar el autor con el
titulo Alientos es, a todas luces, el misterio de la vida (o de la vitalidad), el
aliento que, en la tradicién cultural africana, se sabe que es imperecedero y
que continta vivificando - ya bajo otras formas y esferas existenciales
distintas de las de los vivos- a aquellos que, aparentemente, ya se fueron. La
fuerza que todo lo aviva es ese aliento, ese espiritu de los antepasados. Esto es
lo que conviene que figure en el encabezamiento y esto es lo que aparece como

titulo.

47 Se aprecia, sin embargo, un ligero cambio en el C, donde se le afiaden tres versos mas al

"verso-estribillo", todos ellos en forma negativa.
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Los antepasados pueblan la naturaleza, la transforman y la dinamizan con su
aliento. A través de su aliento, se hacen patentes en el mundo del mas aca,
aunque en realidad pertenecen ya al mundo del mas all4, al mundo de lo

invisible para el comun de los mortales (F4, 12, 13, 16, 17).

Por otra parte, es preciso senalar que, en toda esta revelacion de lo divino, la
naturaleza conserva intacta su propia autonomia para existir y funcionar: todo
el mundo sabe bien que lo que hace la zarza o el bosque es trepidar
(contrariamente a lo que se dice en A6, B6), que las hierbas, lo que tienen por
las mananas es escarcha (contrariamente a lo que viene dicho en D7), que la
pena no dice ni una palabra en su gran y eterno mutismo (a diferencia de lo
dicho en D8), que la propiedad del fuego es la de abrasar y la del agua la de
chapotear (contrariamente a lo escrito en A3-4). Pero si se considera que estos
fendmenos estan revestidos con un halo de misterio, entonces el fuego y el
agua empiezan a tener voz, la zarza a sollozar, el bosque a gemir, la hierba a
llorar, la pena a gimotear, etc. Lo que hace posible todo esto es el aliento que
mora en ellos, no para acapararlo todo y vaciarlo de su ser especifico de
maravilla de la naturaleza, sino para “comulgar", esto es, entrar
armoniosamente en comuniéon con ellos y transmitir la vida con todos sus
componentes de misterio y de objetividad. La naturaleza vive gracias al
aliento de los antepasados y éstos se manifiestan en el mundo visible por
medio de ella. Una relacién fecunda que brinda al hombre atento un camino de

verdadera felicidad, un camino de salvacién plena.
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Deciamos que, ya desde el primer verso, se concede la preferencia a las cosas,
a la naturaleza, mas que a los seres. Con esta especie de discriminacién
literaria el poeta nos lleva a descubrir una clara oposicién entre el mundo real,
visible, cotidiano y material, y el mundo invisible, misterioso, simboélico y

espiritual (A1-2).48

También se aprecia - entre otros contrastes- la oposiciéon del verbo ir/se al
verbo estar. El primero aparece en negativo casi todas las veces donde esta
usado (B1, C8, D1, F18), mientras que el segundo, en la mayoria de los casos,

esta en afirmativo (B2, 5, 6, 7, 8; D2, 3, 6, 8, 9..)).

Hay, ademas, oposiciones que expresan los estados antagénicos de las cosas:
una sombra clara versus una sombra espesa; el agua que fluye versus el agua
que se duerme; el tizén que se inflama versus el fuego que se extingue; el pacto

que une al destino (muerte) versus el pacto que une a la vida, etc.

Queremos senalar también la oposicion entre lo que se suele pensar en
general: que los muertos desaparecen del mundo ambiental de una vez para
siempre, que estan muertos, que se han ido, que estan bajo la tierra, etc. y lo
que nos revela el autor, creyendo que es lo mas real: que no se han ido, sino
que estan en la naturaleza a través de todos sus fendémenos, que no estan

muertos. (Ver C7 versus C10; F17).

48 Nuestra traducciéon del poema intenta recalcar esta diferenciacién y lo hace, especialmente,
con la posicién del adverbio "m4s", en la construcciéon gramatical del verso Al, tal como hemos

senalado en las notas anteriores.
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3.2.9. b. Orden paradigmatico.

Introduciremos este apartado con la afirmaciéon de que el destinatario del
poema, tal como creemos ser la intencién del autor, es todo lector. El texto es
un modo de compartir con el lector lo que él ha experimentado y que cree tutil
también para los demas. Una experiencia que se ha convertido en una orden
(expresado por los verbos en imperativo) para atender a lo que él considera
esencial para la existencia: ponerse en contacto, mediante la naturaleza, con

los antepasados, poseedores de un aliento que une el destino de los seres a la

Ley (de la vida) (F3).

El texto encierra todo un conjunto de valores (o temas culturales) de los cuales

mencionaremos los siguientes:

La escucha. La accién de oir es exigida a lo largo de todo el texto
volviéndose mas explicita en las siguientes secuencias: Al, 4, 5, C1, 4, 5,
G1, 4, 5. De conformidad con la importancia cuantitativa de este verbo,
podemos concluir que uno de los valores fundamentales en el mundo
bant, tal como lo demuestra el texto, que lo menciona en 12 ocasiones,
es la escucha. Se gana mas escuchando que queriendo agotar todo el
habla, dice la gente del pueblo, porque sélo el que sabe escuchar aprende
la sabiduria de la vida. Se trata, bien entendido, de la escucha de todo en
general. Sin embargo, no es menos evidente que la escucha aqui en
cuestidén esta bien especificada, es la del aliento de los antepasados. Este

aliento no lo transmiten sélo los seres (humanos), sino también las cosas;
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pero es mejor fiarse del aliento transmitido por las cosas... Las razones
de ello no las dice el autor, aunque se dejen entrever en el texto: los seres
parecen haber olvidado que la naturaleza tiene voz, esto es, que sigue
hablando, transmitiendo el aliento de los antepasados, que es, en
definitiva el aliento salvifico de Dios. Se suele decir que "no hay humo sin
fuego" o, también, que "los tambores no suenan solos". Partiendo de esa
légica resultaria, pues, un total sin sentido observar los enormes
esfuerzos realizados por Birago Diop para llamar la atencién a sus
paisanos sin que se haya detectado un laissez-faire en las "costumbres"
que siempre han unido los vivos a los muertos y viceversa. Birago Diop
escribe en una época en la que, al parecer, muchas otras realidades
(discursos politicos llenos de demagogia, nuevas religiosidades que no
habian calado en los corazones de la gente, nuevas utopias y nuevos
1deales técnico-cientificos, que favorecian el olvido casi completo de las
técnicas tradicionales de supervivencia, etc.) contribuian, de forma
conjunta, a desviar la atencién del novicio (o aprendiz de la existencia) de
lo mas esencial de la vida: la escucha de la voz de los antepasados,
perceptible tunicamente mediante una mistica atencién. De esto

hablaremos todavia en el capitulo siguiente.

-La comunion de los antepasados con los hombres y viceversa (D2, 3, F4,
7, 8); la comunién de los antepasados con la naturaleza (A3, 4, 5, 6, B2, 3,
5,6,7,8,9, C, D, E, F). Al mirarlo de cerca, es como si el autor estuviera
dando lecciones de catequesis a unos iniciandos adolescentes, invadidos

por la imprudente falta de atencién caracteristica de la adolescencia.
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Podrian perfectamente compararse estas advertencias con el catecismo
cristiano que por entonces se disputaba el terreno con el tradicional culto
de los antepasados. El poema pertenece al movimiento de la Negritud, y
no olvidemos que este movimiento estuvo en la base, con todos sus logros
y fracasos, de las independencias politicas y, sobre todo, religiosas en
Africa. El peligro intuido por el autor en esa época emergera todavia con
mas fuerza posteriormente, cuando la identidad mistica (por no decir
religiosa) se diluya penosamente en un confesionalismo vacio de toda
sustancia. Una clara conciencia de lo que es la comunién con los
antepasados se habia desvanecido totalmente. La comunitariedad, en vez
de liberar y conducir al individuo hacia la plenitud de la salvacion, lo
esclavizaba ain mas privandole de casi todos sus derechos. Lo sigue

haciendo hoy, en casi todos los ambitos de la vida humana.

-La inmortalidad, la esperanza en el mas alla, expresada por los verbos
estar e irse en negativo (B1, 4, 10, D1, 10, F17, 18, 19...). Es la afirmaciéon
misma de la vida (F5, 6). La inmortalidad, junto con "aquellos que la
viven", esto es, los antepasados, pocas veces sera pregonada con tanta
fuerza y conviccidon como aqui, incluso muy por encima de las prédicas de
los mismisimos eclesiasticos. Hablar de la nada después de la muerte no
es tradicionalmente comtn en Africa y menos aun en el mundo bantu.
Pero hablar de la vida después de la muerte supone entender
necesariamente la supervivencia en clave de lo culturalmente heredado
por la tradicién, aquello que denominabamos en el texto anterior como la

costumbre: tener descendencia (biolégica, social o espiritual),
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responsabilizarse de ella y transmitir al mundo, mediante ella, la vida, el
aliento que se ha recibido gratuitamente. Aquel que se dispone a cumplir
con tan elevado destino debe, de manera casi obligada, formarse en la
escuela de "los alientos mas fuertes, que han tomado el Aliento de los
Muertos que no estan muertos" (F16-17). El camino de la verdadera
salvacion, la escuela en donde se aprende a construir una comunidad de

hombres fascinados por la plenitud, la histérica y la escatologica.

-De modo implicito y explicito a la vez, se invita al respeto de la
naturaleza, al ecosistema que también forma parte de lo que es plenitud
universal. La naturaleza alberga fuerzas vitales: los alientos de los
antepasados. Ya dijimos antes que la insistencia del autor en que se
escuche mas la voz de las cosas que la de los seres es harto indicadora de
una carencia: la falta de atencién y, por consiguiente, también de
percepcion de la voz de los antepasados, manifiesta, sin embargo, a
través de toda la naturaleza existente. Sagrada es la naturaleza porque
sagrado es el aliento que la habita. Es justo precisar que dicha sacralidad
no es deshumanizadora en el mundo bantid, como pudo pensarse que lo
fuera en otros lugares del mundo, en algin momento de la historia
universal. La sacralidad aqui no se usa mas que para la necesaria vida
del universo en su conjunto, incluyendo en él también al hombre. Esta
claro, pues, que el hombre no es ni el centro de la naturaleza, ni mucho
menos su dueno; es sencillamente parte de ella y su custodio en lo que le
toca custodiar. El que quiera saber mucho sobre la vida y desee

acrecentar la propia fuerza vital (o disminuir la de otros, en el caso de los
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brujos) tiene la consecuente obligacién de prestar atencién a la misma
naturaleza, que le proporcionara toda la informacién que necesite; jacaso
no esta en ella la revelacion del enigma de la muerte y de la vida? (F1, 2,
3,4,5,6,7, 8,9, 10, 11, 12, 13, 14, 15, 16, 18, 19). La escuela de la
naturaleza es el camino mas fidedigno de la salvacion para todo ser

provisto de sentido comun.

3.2.10. Vivir de la vida del Resucitado (Ouamba F.: 1989, pp. 241-242).

A.1. Creo que la muerte de Jestis
2. Me recuerda la muerte
3. De todos los de mi familia,
4. De los vecinos y de los amigos,
5. De todos los muertos que conozco
6. Y de todos los muertos que ignoro.
B.1. Creo que la resurreccion de Jesucristo
2. Me hace ver que Dios no olvida a nadie,
3. Que todo el pasado esta llamado al porvenir:
4. El futuro que Dios prepara para todos.
5. Creo que mis antepasados no estan olvidados de Dios.
6. En Cristo, Dios les llama de nuevo a la vida.
7. Les da la vida
8. Y les promete un porvenir.
C.1. Creo que, viviendo de la vida del resucitado,

2. La muerte ya no me es una fatalidad.
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3. Sigue siendo, sin embargo, la incertidumbre,

4. Abre a un callejon sin salida y al vacio.

5. Pero tengo la certeza

6. De que el Serior me sacard de ella

7. Para una nueva marcha.
D.1. Por la muerte de Jesus,

2. El iame destinado a la fiesta

3. Del recién nacido de Navidad

4. Se ha convertido en la comida de duelo del Viernes

Santo.
E.1. Gracias al nuevo aliento dado al hombre por Jests,

2. El platano de los funerales

3. Del muerto del Viernes oscuro

4. Se ha convertido en comida de fiesta,

5. Del resplandeciente Domingo de Pascua,

6. La comida de la nueva llamada a la vida.
F.1. En Pascua, la nana de Navidad,

2. Convertida en canto de lamentacion

3. Durante la Pasion,

4. Se ha transformado en coro de la reconciliacion.
G.1. En Pascua, Dios rescata?® al ser humano.

2. Nos abre nuevas posibilidades;

3. El hombre por fin levantado ante Dios

4. Puede hablar con Dios

49 Puede traducirse también por "redime".
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5. Y con el hombre.
6. Pascua, una de nuestras pequenas victorias diarias
7. Sobre el sufrimiento, el rencor y la muerte

8. Para la vida.

3.2.10.a. Orden sintagmatico.

Los sujetos

Este texto de Fabien Ouamba nos presenta una meditaciéon visiblemente
compleja de un creyente banti en proceso de inculturacion. En el texto
aparecen cuatro sujetos importantes que dirigen las acciones del poema, esto
es, entidades que hacen posibles las transformaciones importantes en la esfera

de la vida diaria normal.

-En primer lugar, Jesus, Jesucristo. No el Jesu del texto n° 3, que
significaba “mas alla”. Jests es repetido siete veces en el texto con
distintas denominaciones (Jesucristo, el Resucitado, el Senor, el
Muerto...). Aparece practicamente en todos estos versos: Al, Bl, B6, C1,

Ce, D1, D3, E3.

-En segundo lugar, tanto implicita como explicitamente, la persona del
autor, puesta a descubierto por muchos de los verbos en primera persona
de singular: -Creo, cuatro veces (Al, B1, B5, C1); -Ignoro, una vez (A6); -

Tengo, una vez (C5); y por los pronombres Me y Mi, cinco y dos veces
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respectivamente (A2, A5, B2, C2, C6; A3, B5). También lo podemos o lo
debemos incluir en la categoria de "ser humano" (G1) del "nos" (G2, G6) o

del hombre (G3, G5).

-En tercer lugar, Dios, como sujeto principal de muchas frases. Dirige

todo el segundo verso: B2, B4, B5, B6, G1, G3, G4, etc.

-Finalmente, los antepasados, los muertos. Vienen repetidos en tres
ocasiones diferentes en el texto: A5, A6, B5, B6, B7, B8, E3. El término
antepasado o los muertos vivientes engloba tanto a los familiares como a

los amigos conocidos y desconocidos, fallecidos en condiciones de

dignidad.

Objetos

Dentro de los objetos, distinguiremos entre los materiales y los conceptuales.

Objetos materiales

- El callejon (C4).

- El name (D2).

- La comida, el objeto material mas citado (D4, E4, E6) (remite también a
la realidad del hambre...).

- El platano (E2).

241



Plenitud intramundana y salvacién escatolégica en Africa 2010 Jean de Dieu Madangi

Objetos miticos o conceptuales

- La muerte (A1, A2, C2, D1, G7).

- La resurreccion (B1).

- El pasado (B3).

- El porvenir/futuro (B3, B4, BS8).

- La vida (B6, C1, G1, G6, E1, E6, G8).
- La fatalidad (C2).

- La incertidumbre (C3).

- El vacio (C4).

- La certeza (C5).

- La marcha o la llamada (C7, E6).

- La fiesta (D2, E4).

- El duelo, funerales, lamentaciones o Pasion (D4, E2, F2, F3).
- Viernes Santo/Viernes Oscuro/Domingo de Pascua (D1, E3, E5, F1, G1,
G6).

- Aliento (E1).

- Nana o Canto o Coro (F1, F2, F4).

- Navidad (F1).

- Victorias (G6).

- El sufrimiento (GT7).

- El rencor (G7).

- Posibilidades (G2).

- Reconciliacion (F4).
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Verbos

- Creer aparece cuatro veces, en presente de indicativo (Al, B1, B5, C1).
Es el verbo que introduce y centra el tema esencial del texto: la fe en la
muerte y en la resurreccion de Jesus convertidos en paradigma para el
misterio de la existencia humana.

- Recordar es usado solamente una vez, en indicativo presente (A2).

- Conocer aparece una vez en el texto (A5).

- Ignorar, usado s6lo una vez, en indicativo presente (A6).

- Hacer ver esta usado una vez, en indicativo presente (B2).

- Olvidar aparece dos veces en el texto, en presente de indicativo activo y
pasivo (B2, B5).

- Estar llamado es una locucién verbal usada una vez, en pasiva de
indicativo (B3).

- Preparar aparece sélo una vez, en indicativo presente (B4).

- Llamar se usa solamente una vez, en indicativo presente (B6).

- Dar viene dos veces, en indicativo presente (B7) y en participio (E1).

- Prometer aparece una vez, en indicativo (B8).

- Vivir esta empleado sélo una vez, en gerundio (C1).

- Ser aparece una vez, en indicativo presente negativo (C2).

- Seguir siendo, locucién verbal usada una vez (C3).

- Abrir figura dos veces, en indicativo presente. Relaciona la muerte con
el callejon sin salida (C4) y a Dios con el hombre (G2).
- Tener aparece también una vez, en indicativo presente (C5). Pone al

autor en la certeza, en la seguridad que ofrece la vida del Resucitado.
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- Sacar aparece una vez, en indicativo futuro (C6).

- Destinar figura sélo una vez, en participio presente (D2).

- Convertir/se (también "Transformarse") aparece cuatro veces en el
texto: en pretérito perfecto (D4, E4 y F4) y en participio de pasado (F2).

- Rescatar (también Redimir) sélo figura una vez, en indicativo presente
(GD).

- Levantarse también aparece una sola vez, en participio (G3).

- Poder hablar aparece una vez, en indicativo presente (G4).

Relaciones

El verbo creer es el que abre el poema despejando de antemano todas las
dudas acerca de la naturaleza del texto: éste es un CREDO, una confesion de
fe. Creer dirige también la subordinada completiva que implica al autor en la
muerte de Jesus (A, C), lo compromete con su resurrecciéon (B) y lo identifica
con sus antepasados (B5). Representada la escena de modo imaginario, la
linea partiria del "encuentro con Jesus, esto es, la fe en El", pasaria por el
"compromiso que surge de una vida renovada, la vida del Resucitado", y
culminaria con el "relevo de la identidad ancestral, esto es, la dignidad y la
pertenencia plena a la clase de antepasado mediante el ejercicio de una vida
ejemplar". Se trataria, pues, del recorrido realizado por el individuo, desde la
comunidad histérica hacia la escatologica, teniendo como guia el fascinante

misterio cristologico.

244



Plenitud intramundana y salvacién escatolégica en Africa 2010 Jean de Dieu Madangi

El verbo recordar relaciona al mismo tiempo al autor con la muerte de Jesus
(Al) y también con la muerte de todos los difuntos de su familia (A3). El
recuerdo o memorial es un elemento muy importante en la cultura tradicional
bantt igual que lo es en el cristianismo (memorial de la muerte y resurreccion
de Cristo). Por el énfasis que los africanos ponen sobre él, John Mbiti (1990)
ha llegado de bote y voleo a pensar que éstos sblo tienen pasado, ningin
futuro, y que en Africa este ultimo (futuro) es un invento mas bien del
cristianismo. Gracias al memorial pueden mantenerse integras las
costumbres, de modo que se puede inferir que Jesus, cuya valiosa muerte
despierta en el autor todos los recuerdos acerca de sus antepasados, se
convierte, por consiguiente, en un personaje clave tanto para la fe del autor
como para una relectura revolucionaria de las costumbres de la cultura a la

que pertenece.

El verbo conocer relaciona de nuevo al autor con algunos muertos, los
conocidos (A5). El conocimiento de alguien tiene, en el mundo bantd, un
significado igual de profundo que en la Biblia, esto es, que se entiende desde el
sentido etimoldgico del término: cum nascor; "nacer junto con...". Esto implica,
especialmente en el mundo bantud, no solamente comprometerse con la vida de
aquel a quien se conoce, sino también de todos aquellos que pertenecen a su
grupo familiar. Por eso, solamente el autor que conoce a Jesis (0 mas bien a
quien Jesus conoce) puede relacionarse con los muertos, conocidos o ignorados,

pertenecientes a la esfera donde también esta Jesus.
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El verbo ignorar relaciona al autor con otros muertos, esta vez los ignorados.
Puede observarse que la gran revolucién operada por la muerte de Jesus
consiste fundamentalmente, como apuntabamos mas arriba, en hacer recordar
al creyente (al autor) los muertos que incluso desconoce, un aspecto no
tipicamente bantud. En el mundo banti (especialmente en el tradicional), no
hay mas muertos que los propios, los pertenecientes a la propia familia y
susceptibles de ser venerados. Acerca de otros muertos, especialmente los
desconocidos, la costumbre pide silencio y respeto. Se pide incluso que se los
"ignore", por desconocerse sus fuerzas benéficas o maléficas. La relacién con
Jesus lleva aqui, sin embargo, a unas consecuencias siempre positivamente

transformadoras. Se vislumbra un nuevo camino de comunién.

La locucién verbal hacer ver relaciona al autor, primero, con la resurreccion de
Jesus (B1, 2) y, luego, con la acciéon de Dios que no olvida ni discrimina a
nadie. Es un nuevo descubrimiento, una nueva evidencia de los frutos de un

encuentro con el Resucitado: Cristo.

El verbo olvidar une a Dios con "nadie" (B2) y también a los antepasados con
Dios. La observacién acerca del verbo ignorar vale también para el verbo
olvidar (B5). En Africa en general y en el mundo banti en particular, vimos
que el olvido de uno por los suyos es peor que la muerte, es la perdicion, la
condenacion capital. Por esta razon, el autor se las ingenia de mil maneras
para refutarlo en todo el verso B. Ademas, ser olvidado de Dios significa,

sencillamente, no existir. Y uno no existe si ha sido olvidado, en primer lugar,
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por los suyos y, después, por todos los hombres. A los muertos olvidados ya no

se les rinde culto, lo cual es realmente grave...

La locucion verbal estar llamado relaciona el pasado con el futuro (porvenir)
(B3). Podria pensarse aqui de manera gratuita, como lo hace Mbiti, que la
dimensiéon futura de la escatologia africana la trajo el cristianismo, esto es,
que no existia en la sociedad tradicional africana (Mbiti, J. 1990, p. 353). Pero
ya vimos en el primer capitulo el sentido de la expresion que “el pasado esta

cargado de porvenir”.

El verbo preparar pone el futuro en relacion con Dios (B4); pero ese futuro es
para todos los hombres. Con este verbo la humanidad se ve implicada en el
plan divino, preparado con anterioridad por Dios. Queda por saber, sin
embargo, lo que el autor llama aqui "todos", esto es, su postura ante una

posibilidad de perdicion de "algunos", como ensena la teologia cristiana.

El verbo llamar relaciona a Dios con los antepasados. Se supone que éstos
estan muertos, quietos en la inmovilidad que les ha sido impuesta por la
muerte. Pero, de pronto, Dios les llama e inician una nueva vida, con la

promesa de un gran porvenir (B8, E6, G1, G2, G3, G4, G5, G8).

El verbo dar pone en relaciéon a los antepasados con la vida y a la misma vida
con Cristo y Dios (B7). Relaciona también el nuevo aliento de Jesus con el
hombre (E1). Este verbo posibilita, por tanto, ciertas transformaciones a lo

largo de todo el verso, transformaciones que, por cierto, desembocan en la gran
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fiesta que es la vida (B7, E6). Con este verbo es, pues, tentador pensar que,
decididamente, el aliento (de los que han muerto, representados todos ellos por

la persona de Jesus) tiene un protagonismo dificil de rebatir.

El verbo prometer, igual que "llamar" al que nos hemos referido antes, pone en
relacion a los antepasados con el porvenir (futuro). (Aqui incluimos también el

verbo "llamar", tratado mas arriba).

El verbo vivir relaciona la muerte, antes concebida como una fatalidad, con la
vida, y mas concretamente con la vida del Resucitado, Cristo el Mesias. En
contraste con el poema anterior (en el que se nos dice que toda la naturaleza
esta llena de manifestaciones de la vida, esto es, del aliento mas fuerte
imaginable), aqui se tiene la impresion de que cuantitativamente hablando la
vida es tan apreciada (aparece cuatro veces en todo el poema: B6, B7, C1, G1)
como el mismo hecho de confesar la propia fe (que aparece también cuatro
veces en el texto). Es como si se dijera vivir es confesar su fe o viceversa...
También se podria decir que es una nueva forma de concebir la existencia y la

salvacion.

El verbo ser pone en relacion al autor con la muerte, antes considerada como
una fatalidad, pero transformada desde entonces en una etapa de una nueva
marcha (C7), gracias a la vida del Resucitado. Tal cambio de actitud se debe,

evidentemente, a la creencia que el autor profesa en la vida del Resucitado.
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La locucion verbal seguir siendo relaciona la muerte con la incertidumbre y
ésta, directamente con el autor. La incertidumbre es aqui también parte del
credo. El autor reconoce y confiesa que la incertidumbre existe,
independientemente de su profesion de fe, pero que ya le preocupa menos por
tener la certeza de que el Senor le librara de ella. En teologia sistematica,
tratandose de virtudes, suele hablarse de "la oscuridad de la fe" junto a la
claridad y a la certeza de la fe. Para poder avanzar hacia una fe clara y cierta,

es de agradecer haber atravesado alguna vez etapas de duda o de oscuridad.

El verbo abrir pone en relacion la muerte, la incertidumbre y el miedo
(callejon sin salida, vacio) con su firme credo en la vida del Resucitado. Luego
relaciona también al hombre con Dios. Por la Pascua Dios abre para el hombre
nuevas posibilidades: el didlogo del hombre con El y con otros hombres. De
este modo, el concepto teoldgico de “oscuridad de la fe” del que hemos hablado
antes no significa falta de certeza en la fe, sino conciencia de la grandeza del
Misterio, que fundamenta la presencia de nuevas posibilidades, las multiples

gracias que vienen de Dios, las diversas formas de su oferta salvifica..

El verbo tener relaciona al autor con un conjunto de temas de los cuales
podemos senalar los siguientes:, la certeza (C5), que aparece como un
suavizante de la dramatica vision del callejon sin salida (C4), junto a la
promesa de un porvenir (B8). Luego figura el poder del Sefior que saca a

cualquiera de ese vacio (C4). Y, finalmente, la idea de una nueva marcha (C7).
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El verbo sacar pone en relacion al autor con "ella", la muerte, representada
aqui tanto por la fatalidad y la incertidumbre como por el callejon sin salida y

el vacio en el que uno/a puede encontrarse metido/a; la perdicién (C2, C3, C4).

El verbo destinar abre, por su parte, un nuevo y profundo simbolismo que
relaciona el name con la fiesta y también con todo el misterio de Cristo
(Navidad, Viernes Santo, Fiesta, que seria aqui lo mismo que Pascua, etc.).
Aqui se introduce un simbolismo de gran nivel, que recorrera todos los
restantes versos, desembocando en un claro desenlace del ultimo parrafo,
donde aparece la verdad de todo el entramado de relaciones, de causas a
efectos: el triunfo de la vida gracias a la Vida del Resucitado, la gran fiesta de

la salvacion.

El verbo convertirse (también "transformarse”) relaciona la muerte de Jesus
(D1) con todo el misterio cristologico; después relaciona el platano con la
comida del Domingo de Pascua, esto es, de la nueva llamada a la vida (E4).
Finalmente, pone en relaciéon la nana de la Navidad (que antes parecia un
canto de lamentacion, durante la Pasién) con el coro de reconciliacién, en la
Pascua (F2, F4). Algunos de estos elementos (fiesta, comida o name, platano,
nana, reconciliaciéon, etc.) constituyen unos paradigmas de elevada
1mportancia en la cultura bant, especialmente en la medida en que se concibe
la vida como un banquete o como una cancién a la vida, incluso cuando esté

siendo fumigada por el duelo provocado por la injusticia y el egoismo (D4).
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El verbo rescatar (también "redimir") relaciona a Dios con el ser humano (G1).
La Pascua, fecha clave para todo cristiano, es el momento preciso y precioso en
el que Dios viene, de una vez por todas, en ayuda del hombre y lo salva por
completo: rompe el silencio que, segiin el autor, se habia interpuesto entre
Dios y el hombre y, también, entre el hombre y sus semejantes. La Pascua es,
pues, ese momento de la reanudacién del dialogo, el momento privilegiado
para prestar atencién (jEscucha a menudo mas... !) a la voz de Dios (que es
Cristo) y a la voz del hombre (imagen de Cristo). Es la fiesta por excelencia de

la salvaciéon del hombre.

El verbo levantarse pone en relaciéon al hombre con Dios, esto es, realiza la
trayectoria contraria a la que acabamos de ver con el verbo rescatar. El
hechizo de la Pascua hace ahora posible que el hombre esté "levantado".
Estaria probablemente de rodillas antes, castigado por la muerte, si
interpretamos correctamente el ambiente del trasfondo del texto. (Ver, por

ejemplo, en B6, C2, G1, G2, G3, G4, G5).

La locucién verbal poder hablar opera una doble transformacion cuyo sujeto
emisor es el hombre, con un primer destinatario que es Dios Yy,
consecuentemente, un segundo que es el hombre. El que el hombre pueda
hablar con Dios, el que le pueda rezar, remite automaticamente a que también
pueda ya hablar con otros hombres en clima de serenidad. Se entiende, por lo
tanto, que antes, la relacion del hombre con el hombre debia hallarse
probablemente por debajo del umbral de comunicabilidad, en un punto cero

(como hemos visto en el poema precedente, que preconizaba fiarse mas de las
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cosas -la naturaleza- que de los seres humanos -los hombres-). Pero ahora una
de las posibilidades salvificas pascuales consiste en que el hombre ya puede
dialogar, directamente, con Dios y con su semejante, llegando con ello a lo que
el autor llama "un coro de la reconciliacion" (F4). Se aprecia aqui con total
nitidez el proceso de inculturacién de la salvacion cristiana en la cultura y la

religiosidad africana en general y en la bantd en particular.

Ahora bien, antes de pasar a la segunda parte del analisis semiético de esta
oracién, considero interesante sefalar algunas de las transformaciones que se
operan en el texto, especialmente mediante la muerte y la resurrecciéon de

Jesus, el mesias y el salvador universal:

- en el primer verso, la muerte y la resurreccion de Cristo posibilitan el
memorial tanto de los familiares, amigos y conocidos como de los
desconocidos muertos;

- en el segundo verso, alimentan la esperanza personal del mundo futuro
(el porvenir).

- en el tercer verso, se aprecia un voto de confianza en el Sefor
Resucitado;

- en el cuarto verso, nos encontramos con la sintesis del primer conjunto
de versos y del misterio cristico: la muerte, la Navidad, el Viernes Santo,
que son todos principios de la "fiesta" de la salvacion;

- en el quinto verso, el aliento de la resurreccion prosigue sus asombrosas

transformaciones, insistiendo sobre el ambiente festivo;
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- en el sexto verso, nos hallamos de nuevo ante la sintesis poetizada del
misterio de la encarnacién: Navidad, Pasion, Pascua

-y, en el séptimo verso, se trata de bajar ya a lo concreto, dejar por un
momento el simbolismo, y revelar de una vez por todas en qué consiste la
gran transformacién operada por la Pascua: la reconciliacién del hombre
con Dios y del hombre con el hombre. Este seria el sentido que el texto le

asigna a la salvaciéon pascual también en la cultura bantu.

Esos elementos nos ayudaran a centrar el analisis de la soteriologia cristiana
en el contexto cultural bantd. Podemos decir, por lo tanto, que el texto es, ante
todo, un credo, una profesion de fe, la fe en la salvacion radical de Cristo
Resucitado. El verbo creer que introduce la mayoria de las versos del poema lo
atestigua con creces. Por ser un acto de fe, el emisor del mensaje es el mismo
autor del texto, y el destinatario, aparte del propio autor (también se habla a
si mismo, para mantener siempre presente el recuerdo de lo que cree), es

cualquier otra persona que lea el texto.

Por otra parte, se trata de un credo que tiene como punto de partida la
muerte, la resurreccién y la vida de Jesucristo; el misterio que ilumina y da
sentido a la muerte, al memorial y al porvenir de todos los demas muertos y a
todos los que siguen viviendo, especialmente los que viven desde y en la vida
del Resucitado. Es el paradigma por excelencia de la salvacién. Con este credo,
nos hallamos, pues, frente a un cristianismo africano y banti muy avanzado,
esto es, de gran nivel de abstraccion. Las esperanzas en el mas alla que

aparecen en el texto son totalmente cristianas y, al mismo tiempo,
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suficientemente africanas y bantu (el simbolismo de los productos alimenticios
banttes lo atestigua). Sin embargo, a diferencia de los textos anteriores, en
que se dibujaban claramente el entorno y los temas, fundamentalmente, de la
cultura africana banti, aqui la atencién se centra, en primer lugar, en la
persona de Jesucristo, en la fe y la esperanza que de £l proceden, concebidas
desde una oOptica mas bien "universalista", desde las transformaciones que
opera la salvacion pascual y que valen para todas las culturas. Esta faceta de
la fe y de la esperanza universales apela, por lo tanto, a una armoniosa
simbiosis entre aquello que ensefa el Magisterio, que es fielmente
memorizado y repetido por el creyente (todo el misterio cristico), y lo que
siempre se ha vivido en la cultura bant partiendo de su religiosidad (la fe en
Dios a través de los antepasados). Con esto se pone de manifiesto la necesidad
actual de la llamada tarea de la inculturacion del evangelio en Africa en

general y en el mundo bantu en particular y en cualquier otro contexto.

3.2.10.b. Orden paradigmatico.

El poema-credo que hemos analizado aqui es la expresiéon de una experiencia
del encuentro con el misterio de Jesus. El verbo creer, que introduce casi todas
las versos, no expresa una suposiciéon o una imaginacion, ya lo deciamos antes;
no dice "supongo que la muerte..." o "me imagino que viviendo la vida...", sino
que da testimonio, expresa una conviccion irrebatible, deja todo claro: "afirmo,

testifico, doy mi palabra de que la muerte de Jesus...", "de que gracias al nuevo

aliento se da...", "de que Pascua es la salvacién de...", etc. Asi pues, en el

desarrollo del poema se transparenta una cierta estructura en el pensamiento
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del autor que pone a descubierto un conjunto de charnelas unificadoras tanto
del pasado con el presente, del presente con el futuro, como del futuro con el
pasado, y todo ello con los dones recibidos de Dios mediante Cristo. La tedrica
division de la temporalidad aqui en cuestion se aplica también a innumerables
realidades de la existencia entre las cuales podemos citar las siguientes, de las

que aparecen en el texto:

- Podemos decir de forma general que el verso "A" representa el pasado.
Trata de la muerte de Jesus y de la de todos los hombres. En calidad de
buen cristiano, el autor recuerda a sus antepasados y también a otros
muertos - conocidos y desconocidos- a raiz de la muerte de Jesucristo. En
la religiosidad tradicional bantd, no hace falta ninguna mediacién para
recordar a los difuntos, especialmente a los muertos de la propia familia.
En este verso, tanto Jesucristo como los difuntos de su familia y de fuera
de ella (A.3, 4, 5) pertenecen a lo que ya ocurrid, al pasado. De hecho no
se puede recordar mas que aquello que ya pertenece a la memoria. El
verbo recordar es el que nos da pie para afirmar que el contenido de este
verso es fundamentalmente histérico. La plenitud salvifica no es
comprensible si carece de fundamentos histéricos, tradicionales,

culturales propios.

- El verso "B” representa el futuro, parte de la resurreccion de Jests para

llegar a profesar la existencia de un porvenir para todo el pasado (los
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antepasados), un porvenir prometido por Dios por medio de Jesucristo.50
En la concepcion cristiana del tiempo, la resurreccién no se halla en el
pasado, sino en el futuro (B.1). De la misma manera que la resurreccién
se halla en el futuro, las promesas se hacen con miras al futuro (B.8: les
promete un porvenir: aquello que esta por venir) y éste es, precisamente,

la clave de la salvacion.

- El verso "C" se centra en el presente, donde se conjugan las
contradicciones: en el presente, la realidad de la muerte engendra un
serio desasosiego interior (C.3, 4); pero también en el presente la
resurreccion del Senor otorga una certeza consoladora y cumple con su
promesa salvifica (C.5, 6, 7). El presente es el periodo en el que el autor -
y generalmente todas las personas normales- se enfrenta consigo mismo,
plantandose sinceramente ante los retortijones de sus sentimientos, de
su conciencia y también de su fe. Pero el segundo verso no s6lo aporta ya
algo de tranquilidad, sino que, incluso, asegura cosas de antemano: un
porvenir prometedor (B.8). De ahi que hasta se pueda sacar una

conclusiéon menos aterradora (D.4).

- El verso "D" se presenta simplemente como una recapitulacion de lo

dicho con anterioridad: los conocidos y los ignorados (A.5, 6); el pasado y

50 Salta a la vista la coincidencia de aspiraciones y de fundamentos de la fe entre oraciones
tan distintas como la de un bantd que, muy probablemente, no conoce el cristianismo
(oracién para la inmortalidad) y ésta, de un banta cristianizado que, muy probablemente,
sabe maés del cristianismo que de la religiosidad tradicional banti. En ambos casos, los

oradores cuentan con la promesa salvifica de Dios.
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el futuro (B.3, 8); la muerte y la resurrecciéon (A.1, B.1, C.1), el recuerdo y

el olvido (A.2, B.2); la incertidumbre y la certeza (C.3, 5).

- En los versos restantes, "E", "F", "G", mediante la ostentaciéon de un
gran simbolismo, el autor se dedica casi exclusivamente a explicitar el
misterio de su fe inculturada y a poner de relieve al sujeto principal de la
misma: Jesucristo, autor de todas las transformaciones que ocurren en el
texto: cJesus, el Resucitado de Pascua. Constituye lo central de estas
partes. Esto es tan cierto que se aprecia claramente una completa
desapariciéon del protagonismo del autor, que era manifiesto en los
primeros versos. En el ultimo verso, por ejemplo, habla mas del genérico

"ser humano", del "hombre", de "nos", etc., que de "yo creo...".

La lectura de este poema nos descubre todo un abanico de valores que,
siendo sin duda universales, se viven en la cultura banti con una
intensidad muy particular. Nos referiremos a continuacién a algunos de
estos valores, de esos que aparecen también en los textos anteriores y

que tienen relevancia para este trabajo.

En primer lugar, aparece la fe. El poema se inicia con una profesién de fe
que se repite, de modo insistente, al principio de los tres primeros versos
e, implicitamente, en los restantes. Y tal como puede observarse en el
texto, la fe constituye en el mundo bantd un valor que empapa toda la
existencia cotidiana de los creyentes. Es una clara demostracion de que

nos hallamos plenamente ante una burbuja de fe que intenta agregar
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aspectos culturales del lugar analizado a una fe "sistematizada" por las

controversias y las peleas que sembraron todo su recorrido histoérico.

En segundo lugar, Jestis, el Cristo, ya es también de alguna manera un
valor entre los pueblos bant del Africa contemporanea. Su misterio (de
vida, pasiéon, muerte y resurrecciéon), resumido simbdlicamente por el
poema y contenido en la Sagrada Escritura, le convierte en un ideal para
muchos africanos banties, que encuentran en él una referencia para
hablar de Dios, de los antepasados y de los vivos en sus respectivas
situaciones existenciales. Fue una persona real igual que nosotros, pero
cuando hay que "vivir ahora su vida" (C.1), él se convierte en lo mas

supremo que pueda imaginarse: la salvacion.

En tercer lugar el memorial o el recuerdo, en contraposicién con el olvido,
que aparece en A.2, B.5, D, se erige en un valor de lo mas importante
tanto en este texto como en el conjunto de los ambitos culturales de toda
Africa. Es el recuerdo de los muertos a través de la descendencia o del
culto de los antepasados, que prolonga la existencia en el universo del
mas alla, aparte de dar testimonio de la existencia de esta esfera vital
(del mas alla). Como hemos subrayado en el capitulo anterior, una de las
mayores desgracias que se imaginan muchos pueblos de cultura africana
es el hecho de ser olvidado por los suyos, cuando todavia sobreviven las
generaciones en las cuales uno era conocido. Esto explica, por ejemplo, la
existencia de fiestas de "cumpleanos de los difuntos" y la inexistencia -

hasta estos dias- de las fiestas de cumpleanos de los vivos en muchos de
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los pueblos banta. Esto que hemos senalado con respecto a las culturas
banti es, sin embargo, una realidad indudablemente universal. El
memorial tiene diversas interpretaciones segin los ambitos geograficos y
segun diversos niveles de profundizacion de su interpretacién por los
diversos credos y su desarrollo histéorico. Tal diversidad, que por lo
general solo atane a lo estructural, esto es, lo relativo a la organizacién
comunitaria, esconde unas aspiraciones profundas del hombre y descubre
el mismo anhelo de supervivencia, de "resurreccion", salvaciéon en todas

las sociedades humanas.

En cuarto lugar aparece también, igual que en los textos anteriores, el
tema de los antepasados, esto es, de los muertos vivientes (A.3, 4, 5, 6,
B.6, 7, 8, E.3, G.1). Los antepasados siguen vivos, para el autor, gracias a
la muerte, a la resurrecciéon y a la vida de Jesus, que es el Resucitado. El
tema de la relacién entre la fe cristiana y el culto de los antepasados,
tema que ya hemos senalado en la parte anterior de este capitulo
valiéndonos de los trabajos de inculturacion que se estan llevando a cabo
hoy en Africa; especialmente en lo relativo a Jests como antepasado

(Nyamiti, C. 1984).

En quinto lugar existe ademas el tema de la felicidad en la inmortalidad,
esto es, de la eternidad de la vida, expresada ésta en el texto por la
esperanza de: -un futuro para todos (B.4, 8); -una nueva llamada a la
vida (B.6, C.2); -una invitaciéon para una nueva marcha (C.6, 7), -la nueva

llamada a la vida (E.6), -el coro de la reconciliaciéon (F.4), -las nuevas
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posibilidades (G.2), etc. El conjunto de todas estas aspiraciones
profundas del hombre bantu constituyen, precisamente, la base de su fe

en la salvacion divina, pasada, presente y futura.

Numerosas transformaciones, que se dejan entrever en este texto, revelan
también la dificil trayectoria operada por la cultura bantt en su encuentro
con la "novedad" del cristianismo. Esto se aprecia principalmente en la fuerte
carga discursiva y tedrica contenida en el texto, frente a una mentalidad
dominantemente silenciosa y pragmatica de la misma cultura bantd. Esta
oposicién es probablemente consecuencia del cambio de una fe basicamente
ctonica (religiosidad tradicional banti) a una fe de caracter uranico
(cristianismo), de una cultura basicamente de la oralidad a otra de la
escritura, de una concepcion circular u helicoidal del tiempo a una concepcion

fuertemente lineal del mismo, etc.

También se observa en el texto la pérdida del aspecto comunitario (identidad
familiar, clanica, tribal...) a favor de un credo en primera persona de singular
(especialmente en los primeros versos). Esta claro que el protagonista aqui es
el propio autor, a pesar de que la fe, en general y especialmente en la religién
tradicional bantud, es un asunto mas bien comunitario, como bien se cuida el
autor de resaltar en el Gltimo verso. El credo cristiano es, sin duda, un simbolo
de fe comunitario, pero se trata en este caso de una comunidad evidentemente
de corte occidental, ésa en la que prima el yo (creo) mas que el nosotros. En
Africa se puede considerar como algo propio del negro africano la expresion

segun la cual existimos, luego soy. El individuo sélo puede decir: yo existo
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porque nosotros existimos; y puesto que somos, yo existo (Mbiti, J. 1009, p.
144). Por otra parte -y a causa de esa concepcion del hombre, de la comunidad
y de la salvacion que tiene ahora este cristianismo africano- casi todos los
verbos estan en singular, a excepcion del unico verso B.5. El texto es, por lo
tanto, fundamentalmente una confesién de fe en dJesus, con intentos de
"maquillaje" de elementos tradicionales africanos (B.5, 6, 7, 8, D.2, E.2), sin
que por ello se haya logrado disimular la disonancia de tan profundo credo en
un ambiente donde mas bien "hierven" los espiritus (A.6, B.2, 4, sobre todo
B.5, 6, 7, 8 y C.1, 2). En los ultimos versos, el autor parece volver de nuevo a
las raices africanas con el uso del simbolismo (C.3, 4, 5, 6,). Pero se pasa de la
realidad de los antepasados (A, B.5) al olvido casi completo de su existencia en
el nuevo credo (en el texto, el autor los menciona sélo de paso, y éstos no
tienen casi ninguna influencia en el credo del autor; no son ni siquiera meros
adyuvantes). Este es un tema serio: la irrupciéon en el continente negro
africano, y en el mundo banti para el caso que nos ocupa aqui, de una
racionalidad y de un individualismo religioso mitigado de fe cristiana

asimilado y adaptado....

En dltimo lugar, se aprecia también el universalismo del cristianismo
mediante la unicidad de la creencia en un muerto-resucitado (E1), paradigma
para recordar a los muertos, tanto los conocidos o cercanos como los ignorados
y lejanos. Ya hemos senalado cuales eran (y siguen siendo en algunos pueblos
banti que conservan y practican la religion tradicional) los requisitos para
merecer la veneracion de antepasado. Para bien o para mal, el aspecto de

familiaridad biol6gica era de los mas considerados. Ahora bien, la adopcién de
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un credo que pase por alto este aspecto precisa necesariamente de un "re-
analisis" de lo que se cree, esto es, de un profundo trabajo de inculturacion del
evangelio, para proponer una oferta de salvacién cristiana realmente

inculturada.

3.3. Sintesis del analisis semiotico.

Este es el momento de resumir el analisis de los textos y lo haremos
organizando los indicios esenciales encontrados en una especie de hilo
conductor y unificador que nos permita reafirmar en este capitulo la
concepcidon y vivencia de la plenitud bantd intramundana y de su salvacion
escatoldgica en el mundo tradicional banti. Esos indicios los llamaremos los
limites de los textos. En efecto, ha sido entorno a ellos donde han girado
todas las aspiraciones humanas aparecidas en los textos. Al terminar la
senalizacion de esos indicios vehiculados por los textos, abordaremos las
preguntas marco antes aludidas que nos serviran de base para una cierta
comparacion entre la experiencia de plenitud en el mundo tradicional banta

y la propuesta de la plenitud cristiana en Africa.

Gracias al analisis cultural de los textos, podemos retener el valor de la
Vida como primer indicio clave, esto es, como realidad esencial en la
comprension y vivencia de la plenitud en el mundo tradicional bantd. El
valor de la vida aparece, sin embargo, totalmente ausente en todos los
resultados del andalisis cultural en cuanto que concepto intelectual claro y

distinto. La wvida, sin embargo, constituye en realidad el elemento
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catalizador de toda existencia, por lo que el hombre banta lucha con unas y
dientes para salvaguardarla. Ella es la que se debe proteger, por ella se ha
de convocar a los antepasados y de consultar a los adivinos y curanderos. Es
la vida la que hay que fortalecer y acrecentar mediante innumerables ritos.
La vida de los individuos y la vida de las comunidades, la vida de la
naturaleza circundante y la vida del universo. Esta es la que se debe
mantener a salvo de todo peligro, cueste lo que cueste. La vida no s6lo en su
dimensién mundana, sino, antes mismo del nacimiento, y también, por
supuesto, cuando contintia en el mundo inefable de los antepasados. Es
motivo de paz interior tener la propia vida en alza, protegida con multiples
salvavidas (amuletos). Pero también es una responsabilidad que reta, el
proteger y transmitir correctamente ese gran presente recibido de Dios
mediante los antepasados. Mantener esa vida intacta, en sus diversas
acepciones, es signo de plenitud intramundana y de salvaciéon concebida

como comunion con Dios, con los hombres y con la naturaleza.

Ahora bien, ;por qué a Dios o a los antepasados no se les pide explicitamente
la vida en las oraciones y en los sacrificios? Un hecho evidente es que no se
pide algo que se tiene, a lo sumo, se pide su protecciéon. Y cuando no se tiene
la vida, como en el caso de la falta de descendencia entendida como esencia de
la vida, si que se pide. Pero en general, la vida es considerada como el conjunto
de todas las cosas buenas que se recibe de Dios, de modo que no es légico
pedirla de manera particular o exclusiva. En efecto, ella es la paz interior, ella
es la armonia con los miembros de la comunidad, ella es la buena relacién con

Dios, ella es el reconocimiento y el honor, es la inmortalidad, todas estas cosas
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juntas, en definitiva, la fuerza vital, ésa que esta directamente relacionada con
Dios, y tan estrechamente relacionada que se confunde con Dios. La vida es
Dios porque Dios es vida. La vida, mas que pertenecer a Dios, esta con Dios.
De este modo sélo es posible pedirla a través de muchas otras cosas, y no como

un todo.

Al contrario que los escasos resultados relativos al valor de la vida en el
analisis de los textos la centralidad de la categoria de antepasado aparece
con mucha claridad. Omnipresentes y fortalecidos con todos los dones
vitales, los antepasados son recordados ante todo como miembros de la
familia, de la tribu, del clan. Su presencia en todos los aspectos de la vida
diaria de los hombres y de las cosas hace que el cosmos siga respirando el
aliento que viene de Dios. Vivir la plenitud en el mundo bantu pasa, por lo
tanto, por el descubrimiento del valor central y del elevado nivel jerarquico
que se concede a los antepasados, tanto en la religiéon como en la vida activa
de todos los dias. Los antepasados constituyen un modelo de vida, una
referencia de plenitud. Tener fe en ellos, contar con ellos para realzar la
vida, rezar a Dios a través de ellos, seguir los pasos de dignidad que ellos
trazaron y dejaron en herencia a la comunidad, conservar y enriquecer el
espiritu fraterno, la solidaridad colectiva que les caracterizaron en su
tiempo, todo esto es parecerse a ellos, es tener asegurada la plenitud

mundana y concedida la salvacion escatologica.

La fe en Dios, en este caso, siempre a través de la veneracién de los

antepasados. A Dios, nadie le ha visto jamas, nadie hablé con El jamas,
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nadie le conoce. Los Guiziga del norte de Camertn le llaman "El Jefe de los
Oscuros, el Maestro de los Olvidados" (Ela, J-M. 1985, p. 72). En efecto,
nadie se acuerda de El ante la inmensa multitud de cosas que E1 ha hecho.
Esta en todo, no cabe duda. Quizas por eso mismo el hombre corre el peligro
de no verle de modo concreto en ninguna de las cosas creadas. El hombre se
mueve en un mundo hecho para visiones concretas, parciales, efimeras,
inmediatas, eficaces y esta, por ende, poco capacitado para captar la
totalidad del misterio divino. Pero, a pesar de todas estas limitaciones y a
pesar del aparente protagonismo de los antepasados en todas las ceremonias
y cultos divinos, Dios es aquel que esta al principio y al final de todos los
anhelos salvificos de las personas. La fe en Dios en cuanto que fuente
primaria y ultima de la salvacién es todo un credo en el mundo tradicional

bantt, tal como hemos podido apreciar a través del analisis de los textos.

La inmortalidad, esto es, el anhelo de la perennidad constituye otro de los
indicios que se presentan claramente como referencias para la consecucion
de plenitud intramundana y de salvacion escatologica. En efecto, se observa
y de modo destacado en todos los textos, la repeticiéon constante de la
esperanza y hasta de la certeza de que hay vida después de la muerte.
Tratese del deseo de revestirse del rostro inmortal de la divinidad, de
conseguir la paz interior, de escapar de la muerte, o sencillamente de
resucitar, el hombre banti anhela ardientemente prolongar su vida y, si se
lo permite, prolongarla indefinidamente. La realidad de la inmortalidad,
percibida e interpretada de diversas maneras en las diversas culturas

banttes influye y condiciona profundamente la existencia diaria de todos los
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miembros de este mundo cultural. Tener acceso al mas alla, es decir dotarse
de una visible y al mismo tiempo invisible omnipresencia, de un poder supra
humano, similar a la de los antepasados y demas mediadores de la
divinidad, presupone una existencia terrestre llevada a cabo segin "la
costumbre", segiin "una atenta escucha y una mistica observacion de la
naturaleza circundante". La salvacion en el mundo bantd es aqui
claramente escatoldgica en su deseo de comunion con el mundo venidero, el

mundo del mas alla.

El propésito de la descendencia hace referencia a la gran importancia
que suele concederse en el mundo bantu a la procreaciéon o a la continuidad
genealdgica: la gran familia. “Una de las ideas fundamentales en el
matrimonio bantu es la de la procreacién (Otene, M. 1981, p. 68). En efecto,
para los banties el hecho de tener hijos ocupa sin duda un rango
privilegiado en la escala de valores y en sus preocupaciones cotidianas. Se
llega hasta pensar, a veces, que sin los hijos el matrimonio se queda corto,
incompleto. La familia de hoy vive en un contexto socio-econémico que
evoluciona a gran velocidad para la supervivencia. Nuestra época es la del
encuentro de las culturas, lo que supone necesariamente el surgimiento de
problemas muy complejos, ausentes en el repertorio de los problemas de la
familia tradicional banti. Con la procreaciéon urge ejercitarnos en el

discernimiento, necesario para encontrar las soluciones que nos convienen

(Otene, M. 1981, p. 75).
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La paz, tanto la interna como la externa, constituye el elemento esencial
para vivir con la oportunidad de poder esperar algo mas alla de lo que se
tiene aqui y ahora. En varias ocasiones se la asocia con el estado divino y es
muy anhelada. La paz material y la paz espiritual van de la mano con la
prosperidad y la plenitud de vida, en este mundo y también en el venidero.
Poseer la paz en esta vida y en la otra es signo manifiesto de que uno/a ha
sido ya salvado, de que a uno/a se la han acabado todas las preocupaciones
existenciales, de que Dios le ha regalado el bien mas precioso de la vida: la

paz interior y la paz material.

El tema de la comunion entendida como comuntariedad vital también esta
puesto muy de relieve en todos los textos. La comunidad es la que ayuda a
definir la pertenencia, tanto biolégica o material (familia, clan, tribu,
cosmos...) como espiritual (creyente tradicional, animista, cristiano...). Por la
comunion con el mundo visible, con el invisible, con el de los vivos, con el de
los muertos y con las combinaciones resultantes, con la naturaleza, con las
partes de uno mismo (sombra, totem, etc.), se llega a apreciar de forma muy
particular la importancia de la comunidad entre todos los valores que
definen la cultura. Se trata de una comunion esencialmente salvifica. Y lo es
tanto que, a veces, se tiene la impresion de que esta comunién salva a los
individuos a costa de ellos mismos - 0 sea, que muy poco hay de gratuidad en
ella e incluso a pesar de ellos mismos-. La rebelién contra la comunidad y,
sobre todo, contra los mayores que la dirigen, es considerada como una
ofensa casi imperdonable. Se puede observar aqui, que el sujeto principal de

la salvaciéon que estriba del valor de la comunidad no es necesariamente el
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hombre bantii en su singularidad, esto es, la persona humana en su

individualidad. Es maés bien la comunidad sin la cual éste no es nadie.

La fidelidad también entendida como obediencia divina es otro aspecto
de plenitud salvifico en el mundo banta. Altamente valorado en tres de los
textos donde se la conoce como fidelidad a la costumbre, a los muertos, como
al Dios Resucitado. Es un valor que, siendo comuin a todos los pueblos de la
tierra, se vive con una especial observancia en el mundo tradicional bantu.
Una mirada a la historia del cristianismo nos descubrira que el cristianismo
echa raices en Africa precisamente como una oportunidad revolucionaria en
medio de un ambiente esclerotizado por el cumplimiento de "las

costumbres".

La fe supone también la humildad, la pequenez con la que uno se dispone a
hablar al ser supremo. La humildad destaca en el analisis especialmente
como conciencia espiritual de ser creatura, de ser hijo ante la patria
potestad de Dios, ante su altura espiritual, ante su grandeza y santidad.
Este reconocimiento de la propia finitud es el que abre el camino a la propia
salvacion, esto es, a la identificacién del yo con el T divino. Sin esta
humildad que engrandece, la pequenez del hombre se vuelve miserable, un
callejon sin salida, una existencia carente de esperanza de cualquier

salvacion.
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Para concluir, puede afirmarse aqui que en el universo tradicional bantu la
oracién del hombre y las historias de los pueblos se hallan intimamente

unidas (Nyom, B. 1983, pp. 128-134).

En el mundo tradicional bantd, cosas como el agua, el fuego, las hierbas,
etc., tienen una funcién salvadora para el hombre si son utilizadas segin su
finalidad: quitar la sed, calentar del frio, curar de una enfermedad, etc. Y en
este sentido, el hombre banti reza a los espiritus, pero no les considera
necesariamente como sujetos ultimos de su oraciéon. Obedece mas bien a una
cierta orden establecida, a una jerarquia que sube y llega hasta Dios. Este
orden, sin embargo, nunca reemplaza a Dios, aunque muy poderoso se
sienta a veces su poder. No son los espiritus los que devuelven la fecundidad
a la mujer o a la tierra, no son ellos los que le brindan al ser humano la

posibilidad de una salvacién integral, es siempre el Dios Supremo.

En este sentido, la multiplicidad de las mediaciones propia del mundo bantt
no es otra cosa sino la afirmacion de una solidaridad universal y el
reconocimiento de la finitud del hombre y de su imposibilidad de ascender
por si solo en la escala que lleva al Absoluto. En este sentido también toda la
mediacion existente en el mundo tradicional banta se presenta como abierta
a lo sobrenatural y a la revelacion y a Dios. Esta concepcion evita considerar
la realidad dividida en materia y espiritu, se niega a trazar una frontera
dualista entre el mundo sensible y el invisible. No se trata de que confunda
estas dos realidades, las distingue muy claramente. Distinguir no es separar

ni oponer. La mediacion de todas las cosas para la plenitud del hombre
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banti no se presenta, pues, como dificultad para la relaciéon del hombre con

Dios y con el mundo en que habita.

Para el hombre bantu, el universo no es sélo una epidermis y la materia sé6lo
un revestimiento provisional del que se precisa desprenderse para llegar a
Dios. En su concepcion del mundo y de la plenitud en éste, cada ser, cada
cosa posee una funcion salvifica con relacion al hombre, pues en ese
universo, todo es solidario. En este sentido, puede decirse que no es el
mundo el que sirve de base para comprender a Dios, sino que Dios ilumina
todo cuanto existe y se realiza en el mundo mediante su oferta gratuita de
salvacion plena para el hombre. Las Iglesias africanas ya han comenzado a
vivir algunas de las consecuencias de esta comprensién. Concluiremos, pues,
este capitulo destacando algunas caracteristicas con las que identificar la

plenitud entendida como maxima felicidad en el mundo bantu.

3.4. Cuestiones abiertas para concluir.

3.4.1. ;Qué es la plenitud en el mundo banta?

Iremos concluyendo este capitulo con la clara afirmacién de que, cuando se
habla de plenitud en el mundo bantq, se trata del estado de la persona o de
una comunidad bendecida por los antepasados. La plenitud y la dicha
equivalen la una a la otra en este contexto. Y como sefnalabamos en la
introduccién, emparentada con las ideas de liberacion, de divinizacién, de

paz interior, de prosperidad individual y colectiva, etc., la plenitud remite
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insistentemente a una realidad que supera lo puramente mundano. Remite
a la felicidad de ser, esto es, a una abundancia de vida que no es otra cosa
sino la bendicién de Dios a través de los antepasados, la fe y la paz
profunda, dones gratuitos de Dios. La plenitud humana, en este sentido, se
viviria sencillamente como la felicidad sagrada. Entendida en lo cotidiano
como purificaciéon, como presencia de la lluvia deseada y de la paz anhelada,
como redenciéon de una situacion de muerte, como liberacion del peligro de
que disminuya la vitalidad esencial, como felicidad resultante de haber
conseguido intercambiarle a Dios su rostro inmortal con el mortal del
hombre, la plenitud salvifica implica directamente a la persona del
antepasado, del curandero, de la comunidad creyente, de la naturaleza
circundante y sobre todo de Dios Supremo, de quién viene toda Vida. La
salvacion en el mundo bantt es la vivencia en plenitud de la realidad donde
el ser, el existir y el tener coinciden armoniosamente. Vivencia de una
realidad donde la vida y la muerte, el pasado, el presente y el futuro, lo
comunicable y lo inefable, la altura y la profundidad, lo visible y lo oculto, el
simbolo y la realidad, etc., ya no son aspectos contradictorios del misterio,
sino complementarios de la existencia plena. Experimentar esta verdad
viene a ser, en la reigiéon tradicional banti (RTB), lo mismo que el
incremento constante y perenne de la Vida con mayuscula, tanto a nivel
individual como comunitario, es la posesiéon permanente de la Fuerza Vital
que viene de Dios. Esto es plenitud intramundana y también es, por ende,

salvacion escatologica.
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3.4.2. {Quién concede la plenitud en el mundo banta?

Hay muchas mediaciones aparentes de la salvaciéon en el mundo bantd, como
hemos podido apreciar en el recorrido realizado hasta ahora. Nos limitaremos
aqui a senalar cuatro de esas mediaciones aparentes y que nos dan pistas para
descubrir el verdadero Dador de plenitud entre los bantues. Esas cuatro
mediaciones se rigen con una especie de jerarquia desde cuya cuspide preside
el Dios Supremo, Creador, Fuente y Destino de todas las plenitudes. El es
quien salva en realidad. De El viene y a El va la Vida. Del El dependen todas
las demas mediaciones salvificas. Toda plenitud y toda salvacién en la religién

tradicional bantt vienen de Dios, sin lugar a dudas.

Los antepasados, en cuanto que mediadores privilegiados de la salvacién que
viene de Dios, son considerados fuente de plenitud, aunque no son, en
realidad, mas que transmisores de la felicidad plena, de la providencia que
viene de Dios. Por su posicion de cercania a Dios y de consanguinidad
humana, los antepasados consiguen para sus descendientes todas las
peticiones de auxilio presentadas a Dios. Constituyen, por lo tanto, una fuente
de plenitud intramundana, una via segura de salvacién. En este sentido,
puede decirse que los antepasados salvan a los hombres, esto es, que se
consideran salvadores entre los banties. Los antepasados también
representan doblemente la salvacion que viene de Dios: por una parte son la
referencia autorizada de Dios entre los humanos y, por otra, por la integridad
de su vida terrenal, representan la imagen del hombre modelo, paradigma

cultural y religioso del pueblo y de la humanidad.
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La comunidad étnica, tribal y familiar constituyen también otros poderosos
cauces de plenitud intramundana y de salvacion en el mas alla, como se ha
indicado en el capitulo primero y, especialmente, en el analisis de los textos 3
y 4. "Que venga el hijo.." y "Oracion Kikuyu". Entendida como
comunitariedad, como solidaridad comunitaria, la comunidad es una
referencia imprescindible de la plenitud intramundana bantd, pero también
de la trascendente. Hemos senalado el poder y las prerrogativas que la
comunidad (familiar, tribal, étnica, eclesial, etc.) se auto-adjudica en la
plenitud de los individuos. Hasta se tiene la sensacion de que fuera de ella no
hay posibilidad de salvacion. Pero a pesar de esa supervaloracion del espiritu
comunitario como gran cauce de plenitud terrenal y de la salvacién
escatologica, el presente analisis nos ha demostrado, sin embargo, que no
existe un mediador Unico de plenitud, un/a salvador/a tinico/a de los hombres,
y que ninguna de las mediaciones de plenitud citadas aqui es mas importante
que las demas. Mas bien, todas estas mediaciones salvificas, formando una
Unica pina, se complementan unas con otras, para el bien de toda la

humanidad y para gloria del verdadero salvador que es el Dios Supremo.

También aparecen los curanderos o sacerdotes tradicionales: los maestros del
culto. Estos defienden al pueblo y a los individuos, especialmente, de los males
de orden natural, aunque también espiritual, que los acechan a cada minuto.
Ellos descubren el origen del mal, determinan las causas invisibles del mismo
y recetan el remedio para que todo vuelva a tener la armonia y la paz iniciales.

Son salvadores, sobre todo, del cuerpo, aunque también del alma cuando son
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considerados representantes y mediadores, a su vez, de los antepasados y de

Dios entre la comunidad de los creyentes.

El universo bantu funciona, por lo tanto, en conformidad con la jerarquia aqui
senialada en la determinacién de las fuentes salvificas tradicionales: salva Dios
por mediacion de los antepasados, de la comunidad y de los sacerdotes de la

comunidad, los curanderos.

3.4.3. {Quién necesita la plenitud en el mundo banta?

La plenitud en el mundo tradicional bantd se ofrece ante todo a la
comunidad entendida ésta como comunién de intenciones y de vida, segun
hemos podido deducir del analisis de los textos de oracion. La razon de esta
prioridad residiria, probablemente, en que el hombre bantu (y todo ser
humano en general) no se identifica mas que desde la comunidad a la que
pertenece, tratese de la comunidad familiar, étnica, espiritual, cultural, etc.
Esta comunidad, que es signo de comunién, traduce mejor, creemos, el
esfuerzo que realizan los individuos para mantener en alza la vitalidad al
mismo tiempo personal y comunitaria que se recibe de Dios. La comunidad
es el resultado del esfuerzo constante, por parte de los individuos, para
conservar y enaltecer la armonia a través de la cual ella y los individuos
dentro de ella adquieren felicidad y perennidad. La comunidad en su
cualidad de catalizadora de comuniones aparece aqui, pues, como la primera

destinataria de la salvacion de Dios en el mundo cultural bant.
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Junto a la comunidad esta el ser humano que la crea. Aunque sea la
comunidad, el objetivo primordial hacia donde se orientan los esfuerzos para
conseguir plenitud, el nucleo energético al que se ingenia de mil maneras la
comunidad en proteger es, precisamente, el ser humano en su
individualidad, sin distinciones de ningun tipo. El hombre bantu (mujer o
varoén, nifo o anciano, etc.) es aqui el objeto directo y principal de todos los
esfuerzos hechos para conseguir la plenitud antes definida. El ser humano
es el beneficiario directo y predilecto de la salvacién que viene de Dios. Lo es
tanto que de él/ella depende no solamente la plenitud de la comunidad antes
aludida, sino también y sobre todo, de todo el universo. Puesto que el
hombre es la recapitulaciéon del cosmos, dice Mveng (Mveng, E. 1999, p. 15),
el destino humano expresa el destino del cosmos. Este tltimo es el mismo
drama que opone a la vida contra la muerte. Asegurar la victoria de la vida en
el hombre es asegurar la misma victoria en el Universo. Salvarnos es salvar al
mundo. Puesto que el mundo es el inmenso campo de batalla en el que se
enfrentan la vida y la muerte, el papel del hombre en el mundo es poner en pie
de guerra a los aliados de la vida contra los aliados de la muerte, y asegurar la
victoria de los primeros. He aqui por qué, para los banties, ni siquiera el
mundo material es una realidad impersonal: al contrario, es un socio experto y

eficaz para la salvacién plena y universal.
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3.4.4. (A qué realidad se opone la plenitud en el mundo banta?

Al hombre bantu se le salva de innumerables males. Los reagruparemos5!
aqui en los males intramundanos, los males culturales y los males
espirituales. Todos ellos constituyen, como venimos senalando desde las
paginas anteriores, entes destructores de la integridad de la vida, satélites
de la muerte, realidades opuestas a la plenitud del ser, realidades
reductoras de la vitalidad. De entre los males intramundanos, la plenitud se
le ofrece al hombre bantu contra toda forma de dolor, de desgracia, de pena
o de sufrimiento; contra las enfermedades, la muerte, ya sea de un anciano o
de un bebé; toda mala cosecha, todo fracaso en la caza o en la pesca, contra
todo mal augurio o mal sueno; contra éstas y todas las otras manifestaciones
del mal que el hombre experimenta y que se atribuyen generalmente a
alguien en la sociedad corporativa. Esos males son los oponentes en el
camino de la plenitud y se les suele agrupar bajo la denominacién de

“brujeria”.

De los males espirituales habria dos vertientes: una representada por la
brujeria y otra por la lejania de Dios mediante comportamientos
irreverentes, delictivos e indignos contra los antepasados. La plenitud en el
mundo banti concierne, por lo tanto, a todo esto que trunca la vida: la
muerte, el mal de la brujeria, la miseria material, la soledad antropologica,

etc. Hay poderes ocultos que hacen que la gente camine sobre fuego, se

51 Esta reagrupacién se realiza aqui de forma totalmente casual para esclarecer este

proceso discursivo. No ha sido objeto de una reflexién analitica particular.

276



Plenitud intramundana y salvacién escatolégica en Africa 2010 Jean de Dieu Madangi

tumbe encima de espinas o clavos, envie maldiciones a distancia para hacer
dafio o para causar la muerte. Poderes para transformar objetos inanimados
en criaturas biolégicamente vivientes y daninas. Poderes que capacitan a los
expertos para conocer secretos, informacion oculta o incluso el futuro, o para
descubrir ladrones y otros delincuentes. Los bantties saben de la existencia
de tales poderes y tratan de explicarselos de mil y una maneras. Por esta
razon llevan amuletos en el cuello, usan 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 objetos. Todo el mundo
esta directa o indirectamente afectado, para bien o para mal, por todo este
tipo de creencias y actividades vinculadas a ese poder, particularmente en
sus manifestaciones de magia, hechiceria y brujeria. “Para el congoleno,
salvarse es ante todo salvar su Vida, aqui y ahora, en este mundo”.
(Pénoukou, J-E.: 1982, p. 253). Pero tal mundo, como hemos visto, no se
termina sélo aqui y ahora, sino que trasciende los tiempos y se extiende mas

alla de lo sélo visible con ojos del cuerpo.

De entre los males culturales, mencionaremos el miedo a la desaparicion del
pueblo o a la desintegracion de la comunidad por una u otra razon, el miedo
a la carencia de descendencia (infertilidad) y el miedo al olvido de si en la
memoria colectiva. De envergadura mas “transhistorica”, estos males o estos
miedos obedecen, sin embargo, a la misma légica cultural y religiosa que los

anteriores.
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3.4.5. (Para qué se necesita la plenitud en el mundo banta?

El hombre bantii anhela su plenitud y la de su universo con el propdsito de
vivir enteramente, esto es, para alcanzar la inmortalidad, convertirse en
antepasado y vivir en armonia y en comunién perfecta tanto con los vivos
como con los muertos-vivientes. Se anhela la plenitud terrenal y la salvacion
escatologica para cambiar el propio rostro por el rostro eternamente
resplandeciente de la divinidad (Ver en los textos n° 1 y 5), para convertirse
en Aliento mds fuerte de los muertos que no estan muertos, en aliento de los
antepasados (Ver en el texto n° 9). Para eso se desea la plenitud en el mundo
bantt, para llegar a identificarse con el antepasado, y seguir fortaleciendo
eternamente la vida en el universo, controlando a tope la armonia deseada
por todos. Los bantties saben que el antepasado cumple una de las funciones
mas nobles, ser mediador entre Dios y los humanos, para felicidad de éstos,
los suyos. El antepasado es, hasta un cierto punto, modelo de justicia y de
libertad, es creador de comunidad y al mismo tiempo su protector, es el
paradigma de plenitud y de salvaciéon, tal como lo definen las oraciones.
Busca una plenitud y busca salvarse, pues, para convertirse en antepasado.
Esto es y siguiendo el espiritu del texto analizado n° 10, se salva uno/a para

vivir de la vida del Resucitado.

3.4.6. {Como se consigue la plenitud en el mundo banta?

Los dos universos bantues, el real y el simbdlico, tienen a los ritos como

sacramentos de su plenitud. La palabra de la oracién y los sacrificios que
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acompanan los ritos circunstanciales o los ritos de paso revelan y, al mismo
tiempo, sacralizan ese modo tradicional de liberarse de las influencias
negativas de la vida. Lo mismo que existe toda una variedad de salvadores,
pero que s6lo el antepasado encarna las aspiraciones soteriolégicas mas
profundas y s6lo Dios es el unico salvador, asi ocurre con el modo en que se
da aqui la salvacion. Existen los ritos circunstanciales, existe el fendmeno de
las posesiones misticas en el que la divinidad baja y se encarna en el hombre
y en el que el hombre comulga con la divinidad (Agossou M-dJ.: 1987, pp. 69-
91), pero sblo a través de los ritos de paso se entrevén, en realidad, los
anhelos y la materializacion de la salvacion en la cultura bantd. De caracter
individual y, al mismo tiempo, colectivo, estos ritos constituyen un decreto
humano por el cual el individuo y la sociedad toman conciencia de si mismos
y de la Fuerza Vital que los habita. Son el como de la realizaciéon de la
plenitud, esto es, una especie de proceso dialéctico, como dijimos antes, que
conlleva la experiencia de lo alto y de lo bajo, de la homogeneidad y de la
diferencia, de la igualdad y de la desigualdad, un proceso en el que las
fuerzas contrarias, en cierto modo, se constituyen las unas a las otras y se
hacen mutuamente indispensables, formando asi uno de los cauces mas

importantes de la salvacién: la comunidad.

En conclusién y partiendo de los textos analizados, diremos que el hombre
bantd, mediante sus cualidades fisicas e intelectuales, pasa la vida tratando
de alejar o de aniquilar las causas angustiosas de la muerte que pululan en
su entorno con el propésito de menguar su Fuerza Vital. El hombre banta

posee un deseo inagotable de vivir eterna y felizmente. Entre los indicios

279



Plenitud intramundana y salvacién escatolégica en Africa 2010 Jean de Dieu Madangi

sobresalientes de este deseo han sido mencionados la inmortalidad o la
eternidad, la comunién o pertenencia a la comunidad en todas sus
dimensiones, la humildad de vida y la obediencia a las costumbres, la
fertilidad o capacidad de engendrar la vida, y cuidar de ella (procreacion
biolégica y procreacion espiritual), la constante busqueda de la paz interior y
material, la practica de la solidaridad, la habilidad para la escucha de los
demas y también de las voces generalmente inaudibles del mundo invisible,
voces de los antepasados, el autocontrol o dominio de los instintos primarios,
el conseguir un mejor crecimiento del individuo y de la colectividad, el
memorial o culto a Dios mediante los antepasados, etc. El hecho de nacer en
una familia, en un clan o en una tribu nos sumerge en una corriente vital
especifica que nos modela segin el imaginario social de esta comunidad.
Modifica onticamente todo nuestro ser y lo orienta a vivir y a conducirnos
segiun el modo de ser de esta comunidad. En este aspecto, la plenitud
individual sélo es posible a través y gracias a la comunidad tradicional. No se
salva uno sino con y dentro de la sociedad que le inicia a la vida humana en
plenitud. Quizas falte un paso mas en esta vivencia comunitaria: llegar a
entenderla y a vivirla como comunién universal de vida, esto es, como espiritu

solidario que trasciende incluso los limites de la propia comunidad.

280



Plenitud intramundana y salvacién escatolégica en Africa 2010 Jean de Dieu Madangi

CAPITULO 4

TRASCENDENCIA Y PLENITUD EN EL MUNDO BANTU

4.1. Introduccion.

El hombre banti puede localizarse desde su inmanencia, aspecto que salid
mas que enfatizado en los capitulos anteriores. Dicho de otro modo, en el
mundo tradicional bantt el ser humano posee facultades que le identifican y al
mismo tiempo le diferencian de otros humanos pertenecientes a otros
contextos culturales. Pero aparte de su dimension inmanente, también puede
localizarse a través de la concepcion y la vivencia de su dimensién
trascendente: su religiosidad. A través de ella se puede captar con precision la

esencia de lo que él experimenta como plenitud y como salvifico.

Ahora bien, es generalmente complicado y extenso estudiar de manera
exhaustiva cualquier religiosidad, incluso cuando sea sélo para resumirla
como en el caso de este apartado. Pero a pesar de todo esto, trataremos, en el
presente capitulo de descubrir y sefalar sucintamente todos los aspectos
salientes que conforman y confirman la vivencia de la felicidad intramundana
de la religion tradicional bantu, asi como su caracter salvifico pleno. Una vez
asi definida esa religiosidad tradicional, analizaremos lo que aparezca en ella
como jerarquia de poderes. Senalaremos sus aspectos esenciales y
subrayaremos las caracteristicas de plenitud presentes en ella, referidas éstas

tanto a su mundo material como a su mundo sacro o escatolégico.
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4.2. Lo sagrado, la cultura y la religion bantu.

Lo sagrado se manifiesta generalmente como una ruptura de la homogeneidad
de la realidad y de la existencia, una ruptura que tiende hacia la introducciéon
de ambas esferas en un orden de ser diferente. Para determinar la novedad
del orden de lo sagrado en este nuevo contexto conviene precisar el alcance de
lo que se entiende por “ordinario”’, aquello con lo que se califica la realidad o la
vida a que se opone lo sagrado (Martin Velasco J.: 1993, p. 86). Asi, pues, una
primera puntualizacién nos lleva a decir que la sacralizacién de la realidad

siempre se lleva a cabo en el seno de una religiéon. Pero, ;qué es una religién?

Definir la religibon de una sociedad (bantil) es una experiencia muy
problematica. La dificultad resulta, sobre todo, del hecho de que las
definiciones anteriores de la religién han sido casi todas muy “reduccionistas”
(Berger P.: & Luckmmann, T.: 1968, p. 15). En efecto, una aproximacion la
presentaba como un epifendmeno, esto es, como una proyeccibn o una
expresion de los pilares de la conducta humana o de las costumbres sociales.52
Aparecia entonces la religiéon como el producto de una proyeccién mental de
intereses econdémicos, de necesidades bioldégicas o de experiencias de privacién
de las clases sociales. No obstante, desde otras perspectivas, la religiéon era
considerada una actividad cognitiva de la mente humana que, por diversas
razones, ignoraba la verdadera naturaleza de la realidad empirica y de la vida

social. Esta incapacidad mental para descubrir y penetrar el misterio de la

52 Esta tendencia presentara la realidad claramente dividida entre lo sagrado y lo profano, una

oposicién que serda asumida durante mucho tiempo por la mayoria de los estudiosos del tema.
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existencia en toda su hondura es la que habria creado en el hombre la
necesidad de una creencia en “seres espirituales” y, luego, la habria

legitimado.

Es obvio, como senalan los socidlogos, que tales definiciones partian de
criterios muy individualistas y dejaban de lado todo el aspecto practico o
simbdlico del fenémeno, relacionado éste con la organizacién social (Berger P.
& Luckmmann T.: 1968, p. 16). En todo esto puede hasta afirmarse que se
habria puesto de relieve el hecho de que el Unico criterio valido y las Uinicas
bases de racionalidad eran las ciencias occidentales. Sin embargo, con las
nuevas criticas de la distincion entre lo sagrado y lo profano, otros estudios
nos vienen ya proponiendo, desde varias décadas, una comprensiéon de la
religion desde la Fenomenologia y la Sociologia. Esta perspectiva permite
definir, por lo tanto, la religion como una experiencia de lo santo, de lo
inmaculado y como una respuesta humana a los dilemas de su existencia en el
mundo, especialmente los dilemas relacionados con el sufrimiento, la
enfermedad y la muerte. La vida “ordinaria” es la vida del hombre como ser
intramundano. De ella forman parte, en primer lugar, las funciones biolégicas
que le permiten subsistir como organismo; en segundo lugar, las actividades
que le permiten transformar el mundo y su forma de vivir en é1; en tercer y
altimo lugar, los esfuerzos por explicar su situacion y perfeccionarla, tanto
para si como para los demas hombres. A la vida “ordinaria” pertenecen
también las actividades humanas de un nivel superior, por las que ordenan el
resto de sus acciones mundanas y les confiere un sentido que puede integrarse

en el orden de las realidades intramundanas, intrahistéricas. Lo caracteristico
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de la vida ordinaria con la que rompe la aparicion de lo sagrado es,
precisamente, su caracter de intramundano, de vida realizada en la historia
exclusivamente. Asi, pues, la ruptura de nivel operada por lo sagrado se
refiere a la referencia del objeto o del sujeto que afecta una realidad superior,
con una superioridad no comparativa, sino absoluta, en relaciéon con la
realidad mundana en todos sus momentos y aspectos. La ruptura de nivel
operada por la aparicion de lo sagrado pone en contacto con un supra y un
prius, es decir, con un orden de realidad o de realidades superiores no sélo en
el haber, sino en el ser en relacion con el hombre, realidades “otras” no sélo
cuantitativa o cualitativamente, sino también estructuralmente en relacién
con la realidad del mundo y del hombre como ser mundano. El orden en el que
introduce la ruptura de nivel operada por lo sagrado se define por su
trascendencia y afecta a la existencia que entra en contacto con él de forma
definitiva, total y ultima. Estos rasgos distinguen esencialmente la existencia

religiosa de la “existencia ordinaria” (Martin Velasco J.: 1993, pp. 86ss).

La religion seria, en este sentido, la existencia en el ser humano de una
tendencia hacia la construccion, mediante simbolizaciones, de visiones del
mundo en las que expresar el sentido de su existencia y de la del mundo.
Berger (Berger, P. & Luckmmann T.: 1968) la definen como la empresa
humana por la que un cosmos queda establecido. Aqui, lo que se evita es la

etnocentricidad, esto es, que no se equiparan religion e Iglesia®3, sino que se

53 La Iglesia, que es una de las formas familiares de religion, es "una institucionalizacién
histérica de universos simboélicos. Estos son, a su vez, sistemas de sentido socialmente
objetivados que se refieren, por un lado, al mundo cultural de la vida cotidiana y, por el otro, a

un mundo que se experimenta como trascendiendo dicha vida" (Luckmmann T.: 1973, p. 53).
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pone de relieve la experiencia ritual. Tampoco se reduce la religiéon a la mera

biologia, a los intereses econémicos ni a la esfera de lo irracional.

Sera en esta perspectiva donde se inscriban, por lo tanto, las referencias que
haremos en este apartado sobre la religiosidad tradicional bantd. De ella
hablaremos en singular. Damos aqui por validas las razones aludidas en la
introduccion acerca de la diversidad y de la unicidad en el continente africano.
En efecto, la opcién por “la” religion tradicional banti o de “las” religiones
tradicionales bantues, es esencialmente una cuestion metodolégica. Los
estudios sobre la religiosidad africana en general y la bantu en particular
optan a partes casi iguales por el uso del singular o del plural. El uso del
plural se justifica generalmente por un doble motivo: primero porque cada
grupo tribal pretende tener un sistema cerrado en si mismo, con su Dios y
dioses, sus espiritus, sus antepasados y sus ritos, algunos de los cuales le son
exclusivos; segundo porque los sistemas religiosos varian notablemente de un
extremo al otro del continente e incluso dentro de la misma area cultural. En
cambio, el uso del singular lo justifica la serie de rasgos comunes que, aun en
medio de las diferencias, pueden ser catalogados y estudiados como un todo.
(Mulago V.. 1979, p. 40). Se podria hasta afirmar que los parecidos son
mayores que las diferencias, las cuales, quizd, no vayan mas lejos de las

existentes en el seno de otras religiones llamadas histéricas.

Dicho esto, podemos definir ahora la Religiéon Tradicional Banti (en adelante

también bajo las siglas RTB) como una experiencia de la revelacién de lo

sagrado y de Dios codificada en el seno de la cultura tradicional mediante
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habilidades perceptivas, interpretativas y comunicativas propias de los pueblos
banties. Se trata, por lo tanto, de una experiencia interior de los individuos, y
al mismo tiempo, de su afirmacién, por parte del grupo, de los ideales comunes
inherentes a esta experiencia. Para el hombre bantu, el universo que concibe,
a través de su visiéon del mundo, es profundamente religioso. Concibe la vida
humana como una experiencia de ese universo y que la existencia en su
totalidad no es sino formas de revelaciones de lo sobrenatural, manifestaciones
concretas de Dios y de los espiritus (Konde Ntedika: 1993, pp. 76 y ss). La
experiencia de la revelacion de lo sobrenatural, del Absoluto, se ha plasmado
entre los pueblos banttes, igual como ocurre con los demas pueblos del mundo,
mediante los mitos. En efecto, éstos son una especie de respuesta a las
cuestiones mas profundas y mas graves: las de los origenes del hombre, su
destino, el mundo, la realidad, el mas alla, etc. Se dividen en: a) mitos-
simbolos orientadores, que orientan al hombre sobre su propio sentido o el del
cosmos. Se trata aqui de concepciones religiosas, escatologicas, soteriologicas o
catarticas; b) mitos participativos o mitos totémicos; ¢) mitos etiologicos, de
caracter cosmogonico, antropoldgico o cultural (Rodriguez S. P.: 1989,
Diccionario de las religiones).>* En este sentido, el mito tiene una importancia
decisiva en el mundo de las religiones. Remitimos aqui al analisis de los mitos
realizado en el primer capitulo, mitos que nos han descubierto el tipo de
relacion que tienen los banties con Dios y con la naturaleza y a través de los

cuales pudimos ubicarnos en pos del objetivo de estas tesis: captar la esencia

54 Ver también en Lalaye I. P.: 1986, vol. XX-XXI, n° 39-42, pp. 45-47.
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de la vivencia de plenitud mundana y del anhelo de salvacion escatologica

entre los bantues.

Lo sobrenatural es una experiencia esencialmente inherente a la vida
humana. Es absolutamente distinto de los actos de la vida diaria y de todo lo
que puede verse y palparse, aunque sélo a través de lo visible y palpable
pueden aprehenderse sus huellas. La naturaleza es siempre expresiéon de algo
que la trasciende. Siguiendo esta concepcién de la existencia, cada sociedad
humana permanece, por lo tanto, fuertemente ligada al ambito de la vida que
es el suyo. Saca de este ambito casi todo lo que necesita para vivir y
construirse una identidad cultural, social, religiosa, politica, etc., propia. El
lenguaje que de ello elabora, no encuentra su pleno significado sino en el
marco concreto de las experiencias concretas — individuales o de grupo — de
este mundo propio de simbolos. Es evidente, por lo tanto, entre la poblacion
banta igual que en otras partes del mundo, que la religién sea producto de
diversos elementos en  interaccion entre ellos: elementos ecoldgicos,
econdémicos, sociolégicos, histéricos, psicolégicos, etc. Ninguno de estos
elementos, de manera aislada o simplemente conectados entre ellos, es capaz
de informar sobre la totalidad como lo puede hacer la experiencia religiosa,
que es a la vez experiencia interior de un individuo y afirmacién, por el grupo,
de ideales religiosos comunes. Ahora bien, asentada la definiciéon de lo que es
la religion tradicional bantd, podemos seguir con un resumen de los aspectos

esenciales de esta religion.
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4.3. La jerarquia espiritual banta y la salvacion.

Ya menciondbamos mas arriba que el fendmeno religioso suele estudiarse
desde muy diversos angulos y con el uso de muy diversos métodos. En el
presente estudio hemos encontrado clarificador el hecho de resumir la religién
tradicional bantd partiendo de una sucinta presentaciéon del universo
espiritual bantu organizado por su jerarquia espiritual. El grado de
importancia de esta jerarquia es el que nos abrira las puertas a los misterios
de otras dimensiones de esa religiosidad. De este modo, pues, en el sumo grado

de la jerarquia espiritual banta esta Dios.

4.3.1. Dios.

En el mundo tradicional banti y, por lo general, también en la mayoria de las
culturas del mundo, uno nunca se dirige directamente a los reyes o jefes sino a
través de terceras personas. Cuando cara a cara, bajo circunstancias
especiales, no emplea la primera persona, sino la tercera. Tal respeto se refleja
también en el trato con Dios. El es mucho méds importante que los reyes y
todas las personas con autoridad, es la fuente y el destino Gltimo de la vida.
En otros términos, es la plenitud de la salvacion. Comunica su poder salvifico
y su fuerza vital a todos los seres a través de la serie jerarquizada de espiritus
y demas intermediarios. (Puede recordarse en este aspecto de intermediacién
el tema del alejamiento de Dios, aludido en los mitos presentados en el primer
capitulo). Pero, a pesar de toda la fe y la confianza que se tiene en esta

sagrada y salvifica mediacién, no faltan innumerables ejemplos de un culto
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regular tributado directamente al Dios Creador. En muchos lugares se le
ofrece sacrificios en los momentos mas importantes y decisivos de la vida,
como son el nacimiento, la iniciacién, la muerte, etc. Mas frecuentes todavia
que estos sacrificios y ofrendas son las oraciones e invocaciones. Lo acabamos
de ver en el capitulo anterior, éstas se dirigen casi siempre a Dios y no a los
espiritus ni a los antepasados. A éstos, todo lo mas se les invoca como
intermediarios o portadores ante Dios de esas oraciones (Thomas L.-V.: 1981,

pp. 127 y ss.), que imploran todas ellas, el socorro y la salvacion de Dios.

Dios no es extrano a los banties como alguna vez se hizo entender (nos
referimos a los antropdlogos y misioneros mencionados al principio de este
trabajo. (Thomas L-V.: 1975, pp. 9 y ss). De Kl depende su liberacion de los
multiples males que les acechan sobre el camino de la vida. Asi, por ejemplo,
uno de los signos de la dominacién del hombre sobre la realidad para el pueblo
bantl consistia en el hecho de dar nombre a esa realidad, nombrarla. A Dios,
sin embargo, no se le puede o no se le deberia nombrar. Nombrar es, al mismo
tiempo, crear una relacion y hacer depender. Y ser nombrado es, en gran
parte, consentir la dependencia hacia aquél que nombra (Cf. Thomas L-V.:
1981, p. 138). Dios escapa a cualquier dependencia, especialmente la
relacionada con el nombramiento. El es Aquél que nombra, El es Aquello que
se posa sobre las cosas para conocerlas, segin nos informaba el mito de la

creacion recogido en el primer capitulo.

Ahora bien, aunque Dios se halle fuera de la dominacién del hombre, fuera del

area de la palabra, tan lejos que es considerado como jefe de las Oscuridades y
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Maestro de los Olvidados (Ela J-M.: 1985, p. 72), la idea del Ser Supremo esta
bien presente en la religiosidad tradicional bantt, como hemos sefialado antes.
Que esta idea sea expresada con conceptos como el de Creador o Padre, que
forme parte o no de la experiencia inmediata del hombre, permanece
arraigada y extendida por todo el continente hasta tal punto que es un
absurdo el término animismo u otros que se suelen aplicar a las religiones

tradicionales africanas (Ver también en Shorter A.: 1980, cap. 5).

En todas las sociedades africanas, sin una sola excepcion, la gente tiene una
nociéon de Dios, expresada en proverbios, frases lapidarias, canciones,
oraciones, nombres, mitos, leyendas y ceremonias religiosas, y generalmente
transmitida por tradicion oral. Y ese Dios es el que en realidad les salva, el
que es fuente y receptaculo de la vida humana y de todo el universo. Entre los
muchos atributos antropomoérficos de Dios generalmente influidos por el
entorno histérico, geografico, social y cultural de cada pueblo, pueden

senalarse los siguientes.

e Dios es Inmanente y Trascendente, dos atributos a los que ya nos hemos
referido en el apartado de los mitos. Igual pueden verse sus huellas en
el mundo de los vivos como, de pronto, desaparecen y se esfuman de la
inteligencia humana. Ese Dios es también Omnisciente y Omnipresente.
Lo sabe todo y esta en todas partes. Lee en los corazones, ve dentro y
fuera del hombre, pero nadie ha oido ni visto a Dios. El si que lo ve y lo
oye todo, no hay secreto ni lugar inaccesible para El Dios sabe hasta lo

que se oculta en las galerias del termitero. Tiene las orejas grandes,
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posee dos ojos: el sol y la luna que alumbran en todas las horas de la
existencia. El es el garante de la vida y de la muerte, es quien salva y,

en su caso, quien también castiga.55

Dios es también Serior de los poderosos. El poder divino es expresado en
términos de orden practico: la fuerza de Dios es el rio y la selva, la
montana y la inmensa sabana, el bufalo y el leén, la palmera y el
hombre. La fuerza de Dios es la tormenta y el rayo, la peste, la
esterilidad y la muerte. Dios ejerce su poder sobre la naturaleza: viento,
sol y lluvia y otros fenémenos naturales escapan al control de los
hombres, pero no al de Dios. Tiene los brazos largos para dominarlo
todo. Ese poder es, pues, el que otorga salvaciéon ante cualquier

contrariedad de la vida. Dios es fuente de todo poder salvifico.

Dios es Creador. Creador de todo cuanto existe. Es una fuente continua
de donde brota la vida y el recipiente en donde se recoge toda vida. Kl
reparte la vida directamente sin preocuparse demasiado de las causas
segundas. Desde su atalaya inaccesible contempla su hacienda, como el
Gran Jefe que = goza en sus posesiones. La accion creadora de Dios no

se limita a un primer acto perdido en el tiempo. La creacién de la

55 Quisiéramos matizar aqui que el concepto de castigo esta presente en el ambiente bantu

mas que el de perdicion o de condenacién. Se entiende que el castigo es didactico y, de

alguna manera, movido por la compasién, mientras que la condenacién (concepto casi

totalmente ausente en el ambiente) no seria propio de un Dios Creador y Todopoderoso.

Llevar el castigo hasta el limite de la condenacién o de la perdicién eterna denotaria de una

dureza impropia de Dios. Supondria, por otra parte, perderse a si mismo, aunque fuera sélo

en parte, a través de la persona perdida.
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naturaleza puede remontarse a muy lejos, pero todo lo que es vida, Dios
lo esta creando continuamente. Sin una intervencién directa de Dios es
imposible la aparicién de una nueva vida ni el sustento de las vidas ya
creadas. Dios es el Gran Jefe. Su titulo de Sefior (Jefe) no es solamente
un titulo honorifico, sino que expresa el sefiorio real de Dios sobre todas

las cosas.

e Dios es Bueno y de esta bondad brota su apoyo salvifico al hombre.
Fecunda al hombre, animales y plantas. Envia la lluvia y hace salir el
Sol. "Me ha dado muchos hijos. Me libré de un peligro- y de la muerte,
me dio suerte en la caza, en la pesca o en la cosecha abundante, etc.
Dios es Bueno". Asi suelen expresarse los bantiies para manifestar la
bondad de su salvaciéon intramundana e integral. Es una creencia
fundamental que Dios vela sobre las cosas que ha creado y en especial
sobre el hombre: "nos lleva a sus espaldas como la madre que guarda y
mima a su bebé". En el mundo bantd, no existe la suerte, ni apenas el
fruto del esfuerzo humano. Todo lo que, de una manera extraordinaria,
viene a mejorar la vida del hombre y que otra mentalidad llamaria
suerte o lo atribuiria al sélo esfuerzo del hombre, el banta lo atribuira
directamente a la bondad de Dios, a su Providencia. Dios da gratis y
abundantemente. Y cuando llama la desgracia, si afecta a un solo
individuo, sera atribuida a la magia, a la hechiceria o a la venganza de
los muertos; pero si alcanza los limites colectivos, como una epidemia,
una sequia, unas inundaciones, etc., y desborda el esfuerzo humano, se

piensa que sé6lo Dios puede ser agente de tal desgracia (tal como quedd
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recogido en el analisis del texto n° 6, capitulo tres de esta tesis doctoral).

Pero tampoco por ello se diria que Dios es malo.

e Dios es Impenetrable, Misterioso. También es Imparticipable. Esta
impenetrabilidad de Dios y la incapacidad del hombre para comulgar
con la esencia de Dios se extiende no solamente a esta vida, sino
también al mas alla. Ni siquiera después de la muerte el hombre podra
ver, oir o vivir cerca de Dios. Dios otorga a los hombres sus dones para
esta vida y los castiga en determinadas ocasiones; pero detras de la
muerte no habra ni premio ni castigo por parte de Dios. Los buenos iran
a formar parte de la comunidad de los antepasados y los malos seran
excluidos de ella. Esta separacion no es atribuida a Dios. Son los
mismos antepasados los que acogeran a los buenos y rechazaran a los

proscritos.56

e Dios es Perfecto. No necesita nada de los hombres ni puede ser afectado
por lo humano. ;/Para qué construir un templo a quien esta en todas
partes? ;(Necesita nuestras ofrendas quien lo tiene todo en sus manos?
.Y no da Dios gratis, sin esperar nada a cambio? ;jPara qué rezar a
ultranza a Dios y qué le vamos a pedir si El conoce de sobra nuestras
necesidades? Esta perfeccion de Dios revela el grado de plenitud vital

que le es propio y al que todo ser creado puede (debe) aspirar en su

56 Este rechazo, que en realidad seria aqui una especie de condenacién o de perdicién a
consecuencia de una existencia insolidaria, consiste, segtin los banties, en una vida errante
en un mundo de espiritus grufiones, una existencia desgraciada, caracterizada por el

vagabundeo y el rencor.

293



Plenitud intramundana y salvacién escatolégica en Africa 2010 Jean de Dieu Madangi

busqueda de salvacion. Estos atributos antropomorficos de Dios son los
que se presentan como referencia para el hombre banti en su bisqueda
de plenitud escatoldgica: hallarse bajo el abrigo de esta grandeza de
Dios, intentar incluso lo imposible, como nos informa el texto n° 1,
convertirse o poseer la esencia misma de Dios, llegar a ser como él. Pero
por lo que se deduce del analisis cultural y textual, los antepasados son
los Unicos en participar inmensamente de los atributos de Dios. A
través de ellos, esto es, con su ayuda, el ser humano puede llegar a
disfrutar plenamente de la felicidad terrenal igual que de la salvacién
en el mas alla. Constituyen el modelo y el camino (Combarro M.: 1996,

pp. 73-79).

4.3.2. Los antepasados.

En el mundo tradicional bantd, los antepasados son primogénitos y un
primogénito tiene prioridad en todo y esta prioridad es total tanto en términos
de honores como de sacrificios. Este derecho del primogénito, por lo tanto,
tiene mas su razon de ser en la obligacion que en el privilegio: tiene la
obligacion de ofrecer, con su comportamiento, un ejemplo a imitar por todos los
demas jovenes. Siguiendo esta misma dinamica, el antepasado ha de
representar, pues, a toda su familia y conocidos. Su muerte no ha sido un
hecho puntual, el momento de la entrega de su aliento al Creador, sino que
engloba la totalidad del recorrido de su existencia mundana que finaliza con
ésta y abre un nuevo capitulo, el de una existencia, esta vez, invisible a los

vivos. Con la travesia del umbral de la muerte, "se da una conversiéon de lo
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visible a lo invisible y se adquiere el status espiritual. Lejos de cesar, la vida se
adentra en la plenitud de la existencia, en la plenitud de la salvaciéon. Al
despojarse de sus formas visibles, la vida se libera al mismo tiempo de todas
las ataduras y limitaciones materiales, propias de las dimensiones temporal y
espacial. En conformidad con su funcion especifica, los antepasados estan
atentos a las necesidades de los suyos, de quienes reciben una veneracion
merecida" (Boka di Mpasi: 1995, p. 69). Ya nos hemos referido a ellos en los

capitulos anteriores. Después de los antepasados estan los seres espirituales.

4.3.3. Los seres espirituales.

No es facil clasificar o sistematizar en una jerarquia coherente la multitud de
seres espirituales que pueblan todo el universo banti. Se cree que, siendo
criaturas mas o menos cercanas a los antepasados y a Dios, los seres
espirituales son una personificacién de sus actividades o atributos en la tierra
(remitimos aqui al analisis del texto referido a la oraciéon al espiritu del pueblo,
el Jok de los antepasados, texto n° 7). A medida que se baja en el escalafon de
esta jerarquia espiritual tradicional, se llega a una proliferaciéon de seres
inmundos de menor categoria que habitan los lugares mas insospechados de la
tierra (del pueblo): las zarzas, los arboles, los montes, los rios, las
muchedumbres, los animales y demas elementos de la naturaleza (tal como
recogemos en el texto de Birago Diop, “Alientos”, capitulo tres de esta tesis
doctoral). "Pueden aparecerse a los hombres, interferir en sus asuntos y hasta

entrar dentro de ellos en algunos casos, poseerlos para convertirlos en
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videntes, o para causarles serios danos fisicos y espirituales" (Mbiti, J. 1990,

pp. 169 y ss).

Se cree, generalmente, que estos seres espirituales, especialmente los buenos,
son personas que han muerto y entrado en la fase del olvido colectivo. Pero,
igual que los antepasados y otros muertos cuyo recuerdo y veneracion
permanecen vivos entre los vivientes, los espiritus buenos siguen custodiando
a sus familiares cercanos y lejanos, y también a los conocidos, desde el mundo
del mas all4, conforme a la voluntad del Creador y de conformidad con la
conducta de los vivos. Pertenecen a un mundo de existencia entre Dios y el
hombre y comparten muchos de los atributos de la divinidad suprema, aunque
de modo totalmente dependiente de Ella y distintamente diferente de los
antepasados. Ser4, pues, en esta especie de comunién de poderes donde estos
espiritus buenos se convierten en mediadores de la salvacién divina,
especialmente en la esfera histdrica, el mundo de los vivos. La mayoria de la
gente cuenta con estos espiritus en todos sus actos cotidianos. La enorme
creencia en estos espiritus demuestra claramente hasta qué punto la gente
asocia la salvaciéon intramundana y, por ende, también y sobre todo, la
espiritual®?, al modo de relacionarse con estos espiritus. Pero, con frecuencia,
la abundancia de estas mediaciones salvificas espirituales hace que el hombre
banti se encuentre muy a menudo como totalmente subyugado por la
omnipresencia de estos espiritus, llegando hasta menguar con ello la correcta

comprension de su individualidad y el gran valor de cada singularidad

57 Ya memos mencionado antes que en el mundo banti no se concibe a la persona como una
entidad individual e independiente de todo cuanto existe, sino més bien como una realidad

inconclusa, que necesita de una buena red de relaciones para llegar a la plenitud de la vida.

296



Plenitud intramundana y salvacién escatolégica en Africa 2010 Jean de Dieu Madangi

personal. Mientras que los espiritus buenos son mediadores de la felicidad y
del cumplimiento de la vida, aparecen los espiritus malos como perturbadores

de la vida.

No hay una informacion clara de lo que los pueblos banties piensan o dicen
sobre el origen de estos espiritus (Mbiti J.: 1990, pp. 107 y ss). Se considera
que algunos aparecieron por si mismos y que han continuado reproduciéndose
y aumentando su numero. Esta hipétesis, como puede apreciarse, no es de facil
confirmaciéon ya que remite a otras cuestiones también de gran trascendencia
como, por ejemplo, la autoria de Dios sobre la creacién. Tal afirmacién
supondria sustraerle a Dios la existencia y el control de algunas entidades
presentes en la creacién, con lo cual no seria el Creador de todo el universo. O
de no ser asi, explicar de alguna manera que este hecho de “existir por si
mismos” de estos espiritus significa mas bien que Dios les ha creado pero que
consiguieron escapar a su control y se han convertido en lo que son: espiritus
buenos o malos, con cierto poder sobre los hombres, sin que Dios pueda nada
sobre ellos. Esta afirmacion dificultaria seriamente una comprension logica de
cualquier plan salvifico de Dios sobre el hombre. Quizas por ello la mayor
parte de los pueblos bantiies se acoge a la primera explicacion: los espiritus
han tenido su origen en los seres humanos que murieron fisicamente y que
también suelen llamarse “antepasados”. El mundo de estos espiritus seria,
pues, el dltimo status del hombre, el punto de llegada mas alla del cual el
hombre no puede ir, el punto mas alto de su plenitud y, por consiguiente,

también de su salvacion.
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Los seres espirituales son invisibles para los humanos, pero su acciéon es
claramente perceptible, y en ocasiones, éstos pueden incluso mostrarse a los
hombres bajo diversas apariencias. En realidad, han desaparecido detras del
horizonte del pasado, borrados de la memoria de los vivos. Pero la mayor parte
de los banttes piensa que estos espiritus no se han esfumado por completo,
sino que habitan en la misma region geografica que los vivos y participan en
sus labores cotidianas. De todas estas creencias viene, generalmente, la
concepciéon que alli se tiene de su fuerza salvifica. S6lo en parte los seres
espirituales —cuando son buenos- constituyen, pues, una realidad salvifica

para los bantues.

4.3.4. Los reyes sagrados.

En el mundo bantu tradicional, también los reyes sagrados estan sujetos a los
“caprichos” de los seres espirituales. En efecto, las acciones de los reyes estan
sujetas a multiples interdicciones que protegen al pueblo de algiin que otro
exceso de poder de éstos. En esto creia la sociedad tradicional bantd y lo
cumplian la mayoria de sus reyes. Asi, pues, estos soberanos tenian grandes
poderes cosmicos manifestados en los grandes rituales del pueblo. Pero la
obligaciéon de los reyes para con los antepasados era algo especialmente
sagrado. Una de las referencias mas llamativas nos viene dada por Guy de
Menga (1970), en La palabre stérile, en la que el joven rey Bitsamau descubre
las urdimbres, conspiraciones, asesinatos y el odio de los mayores del pueblo
hacia la poblacién juvenil y pide ayuda a los espiritus para zanjar con justicia

el asunto:
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Espiritu de mi padre, espiritu de mi tio, espiritus de mis
antepasados, soy yo, Bitsamau, rey de Kokambala, quien
les habla. Ustedes me han dejado en este mundo para que
perpetiie su obra, para que guie a su pueblo con las
mismas precauciones que fueron las suyas, con las
mismas preocupaciones que las que sostuvieron su
conducta y existencia, con los mismos ideales que hicieron
de ustedes ilustres jueces. Intento preservar sin quebranto
la ley de la costumbre... Pero, ;qué es esa nube sombria
que veo en el horizonte?, ;qué es esa nota discordante en
los conciertos de los tambores de la justicia?, ;qué es esa
voz extrana que viene a molestar el orden de mi adivino?,
sserd esta sombra una voz que emana de ustedes?... Mis
oidos humanos, por desgracia, no les oyen, ni mis 0jos
ciegos de hombre les divisan, pero tengo fe y esto me basta.
Creo en su presencia a mi alrededor. Creo en su presencia
y en su benevolencia. Creo en que ustedes me iluminaran y

me conducirdn por el camino de la rectitud (...).

El cumplimiento de la voluntad de los antepasados ha constituido siempre,
para los verdaderos monarcas, un horizonte hacia donde orientar su mirada
para aprender. Ha sido siempre una fuente inagotable de inspiracién en su
busqueda de plenitud mundana y en su anhelo de salvacién escatolégica para

si y para el pueblo. Hoy en dia, ese modo de pensar y de hacer, por desgracia,
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ya no se recuerda en casi ninguno de los lideres de la actual geografia de los
pueblos banties. Ahora bien, en todo este ejercicio de la escucha de la voz de
los antepasados, los reyes siempre se han dejado aconsejar por los sacerdotes y

los ancianos del pueblo.

4.3.5. Los sacerdotes y los ancianos del pueblo.

Todas las religiones poseen especialistas que desempenan las funciones
sagradas en la organizaciéon del pueblo. En efecto, suponiendo que las
aspiraciones de plenitud durante la vida normal de los individuos o durante
sus momentos de gran dolor conllevan siempre, para los creyentes, tener que
tratar con lo sobrenatural y cumplir con determinados requisitos tanto de
orden conductual como de orden racional y emocional, se hace necesaria la
ayuda de especialistas para llevar a cabo esta mediacion entre los humanos y
las entidades sagradas de su religion. Si se trata, por ejemplo, de un caso de
enfermedad individual importante o de otra clase de desérdenes de la vida
colectiva, la curacion, que es del ambito exclusivamente religioso en el mundo
bantd, supone siempre el concurso de muchos otros actores. En las religiones
tradicionales bantues, las funciones relativas a estos actores o facilitadores de
las mediaciones de plenitud son muy variadas, puesto que se extienden a
campos que en otras religiones (la cristiana por ejemplo) estan fuera del
ambito de lo sagrado. Seria el caso de la medicina, de la adivinacién, del arte,
del trabajo de los herreros, etc., que constituyen todos cauces de vitalidad, esto
es, del aumento de la fuerza espiritual necesaria para vivir dia a dia y para

entrar con toda dignidad en el mundo de los antepasados. Y a la complicada

300



Plenitud intramundana y salvacién escatolégica en Africa 2010 Jean de Dieu Madangi

jerarquia del mundo espiritual de los banttes, incluidos los espiritus malignos,
podemos hablar también de una gama de especialistas religiosos que
interpretan, neutralizan o potencian las actividades de estos espiritus. Ellos
también son mediadores de la salvaciéon, aunque mas bien como orientadores,
esto es, como sabios o como amigos que nos ayudan a descubrir el verdadero

camino de la plenitud intramundana y de la salvacion definitiva.

En la comunidad clanica o tribal, el jefe es considerado el mayor representante
del pueblo, la figura que hace de intermediario entre los vivos y los muertos. A
través de él, por lo general, se presentaran peticiones y ofrendas dirigidas a
Dios, a los antepasados o a otros espiritus cuando no existan especialistas
oficialmente designados. La mayoria de los jefes de comunidades suelen ser
ellos también curanderos, igual que existen, en otras culturas, personajes de la

administracién publica que realizan, al mismo tiempo, funciones proféticas.

Junto con los reyes y los curanderos, estan los herreros. En general, los
herreros representan, en muchas sociedades bantues, una figura totalmente
ambivalente. Son personas consideradas, al mismo tiempo, ordinarias y
sagradas, privilegio este ultimo que les otorga su labor, la de manipular
elementos puros e impuros. Se sabe, por ejemplo, que el fuego del que se
sirven esta sobrecargado de fuerzas magicas propias solo de los espiritus. De
ahi que los llamen "Damas del pueblo", porque lo mismo que las mujeres
tienen la regla antes de concebir la vida (el nifo), ellos tienen la masa de metal
en fusién a través de la cual dan forma a objetos artisticos o religiosos. Son

considerados la fuerza del pueblo porque las estatuas que esculpen se
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convierten luego, por consagracién, en soportes de los espiritus a quienes
representan. Ser amigo de un herrero o ser un familiar suyo suponia, pues,
haberse asegurado cierta tranquilidad fisica y cierta paz espiritual que forman
algunos de los ingredientes mas importantes de una plenitud humana en este

mundo y en el venidero. Es estar curado de males.

4.3.5. El curandero y los brujos.

El curandero (a menudo también llamado hechicero) es la figura mas
importante de todos los especialistas por ser considerado como un personaje
muy benéfico en dos dimensiones: la dimension temporal y la espiritual. Es, de
alguna forma y a un nivel puramente psico-socio-somatico, el salvador
intramundano de los individuos y de la colectividad. Defiende al poblado y a
los individuos de los males que les acechan continuamente: la sequia, las
malas cosechas, el poco éxito en la caza, las enfermedades, etc. Como hemos
visto antes, estos males, en uUltimo término, muy pocas veces son debidos a
agentes fisicos. Provienen mas bien de la consecuencia de algunos
comportamientos inmorales y de la acciéon de agentes espirituales: indignacién
y castigo de los antepasados por delitos cometidos, maleficio de brujos
malévolos, posesién de espiritus vagabundos, etc. En todos estos casos, la
funcion del curandero es la de descubrir el origen del mal, determinar qué
espiritu o antepasado ha sido ofendido y qué es lo que se pide a la comunidad
para serenar el ambiente. En este sentido la singularidad del curandero
estriba, pues, en su dedicacién exclusiva a la causa de la colectividad y de los

individuos, dedicacién que se supone proviene de Dios. Usando nuestro
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lenguaje actual, se diria que son misioneros de Dios, realizadores de su
voluntad y reveladores de su solidaridad para con los hombres. En el caso de
la enfermedad, por ejemplo, el curandero tendra que pedir la ayuda de Dios, a
través de los antepasados, para diagnosticar la causa, identificar el agente
responsable y administrar el remedio adecuado de conformidad con las
ordenes de las adivinaciones sagradas. Se argumentara, por lo tanto, que
puesto que el mal nunca es sélo fisico, tampoco el remedio lo sera. El
curandero es médico tanto del cuerpo como del alma. Sabe mezclar sabiamente
las formulas de exorcismo y otros actos rituales junto con remedios naturales
como pueden ser las infusiones de hierbas, de raices, de minerales, de ciertas
partes de los animales, etc., o la realizaciéon de masajes, etc. Pedira también al
paciente que cumpla una serie de requisitos como pueden ser el sacrificio de
algiin animal, la observancia estricta de ciertos tabues, la abstencion de
ingerir algunos alimentos, etc., para una curacion completa. El curandero
tiene, evidentemente, sus correspondientes honorarios en especias o en dinero,
igual que ocurre con los sacerdotes de todas las religiones, como forma de
agradecimiento a su labor o, simplemente, como manera de ayudar a una
mejor prestacion de sus servicios. Muchas veces estas aportaciones estaran
condicionadas al resultado terapéutico obtenido. Cobrara si el enfermo se
recupera. En el buen éxito de la curaciéon tendra una gran influencia el
conocimiento que el curandero posea de los remedios naturales usados y del
puesto que ocupa la espiritualidad o las ceremonias religiosas en sus sesiones

curativas.
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Los caminos por los que los curanderos acceden a este oficio no son uniformes.
Para algunos, se debe a una vocacion especial que se produjo en un momento
determinado de su vida y que se manifesté por medio de un espiritu. De ahi el
caracter generalmente mistico o religioso del ministerio de curandero. Pero lo
mas frecuente es que el cargo se transmita de padres a hijos o de maestro a
discipulo, tras un periodo de aprendizaje en el que aquéllos inician a éstos en
el secreto de los remedios y de la liturgia, secreto celosamente custodiado y
cuya revelacion a los profanos puede acarear desgracias, segin la creencia

popular bant.

Al ser mediadores entre los espiritus y los vivos, los curanderos estan
sujetos a una serie de obligaciones y a unas restricciones mas numerosas
que en la vida ordinaria. Los deberes de los curanderos se presentan de la
siguiente forma: primero y mas importante, los curanderos actiian sobre las
enfermedades y desgracias que, segun la creencia de las sociedades bantues,
son causadas por la mala voluntad y las malas artes de una persona contra
otra, normalmente por medio de la brujeria y de la magia negra. Por lo
tanto, y como ya se ha mencionado antes, el curandero tiene que descubrir la
causa, encontrar al culpable, diagnosticar la naturaleza de la enfermedad,
aplicar el tratamiento adecuado y proporcionar algiin medio para prevenir
nuevos infortunios. El procedimiento empleado por el curandero para tratar
la enfermedad es siempre, en parte psico-sociolégico, en parte fisico y en
parte religioso, por lo que aplica también tratamientos fisicos, espirituales y
psicologicos, con los que ofrece al enfermo la garantia de que todo el proceso

terminara bien. En definitiva, el curandero es, a la vez médico y pastor del
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enfermo, es su liberador en el plano psicofisico y espiritual, desde el plano

mundano.

Ahora bien, ademas de lo dicho hasta aqui, los curanderos prestan también
ayuda para aumentar la productividad, o para obtener buenos resultados en
algin campo de la actividad humana. Dan consejo sobre como un hombre
puede ganar mejor el amor de su esposa, o aplican tratamientos contra la
impotencia. Hacen que la gente tenga éxito en sus negocios o incluso en la
politica. Ayudan a los estudiantes para que aprueben sus examenes,
aumentan la fertilidad y productividad de los campos y los ganados, asisten
a las mujeres estériles para que puedan tener hijos, etc. Todo esto lo hemos
podido apreciar a lo largo del analisis de los textos de oracién, especialmente
en la persona del ministro de culto. Es también deber de los curanderos
realizar purgas de brujos, detectar la hechiceria, eliminar el efecto de las
maldiciones y controlar a los espiritus y a los muertos vivientes malévolos.
Solo ellos tienen acceso a las fuerzas de la naturaleza y a formas ocultas o
poco conocidas de conocimiento por el comun de los mortales. Por estas
razones, la gente les confia la misién de neutralizar todo lo que pueda danar
a la comunidad y a los individuos. En este sentido en que la figura del
curandero se asemeja mucho a la del salvador de las demas religiones,
tratandose especificamente de la salvaciéon intramundana. Constituyen, en
este sentido, una referencia clave para la apreciaciéon de una plenitud

intramundana entre los banttes y de su salvacion espiritual.
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Los curanderos simbolizan las esperanzas de la sociedad: esperanzas de
buena salud, proteccion y seguridad frente a las fuerzas del mal. Simbolizan
prosperidad y buena suerte, del mismo modo que realizan purificaciones
rituales cuando se han contraido impurezas de cualquier tipo. Observaremos
aqui que como ocurre en cualquier campo profesional en cualquier lugar del
mundo, hay también algunos curanderos que estafan deliberadamente a sus
conciudadanos para enriquecerse y adquirir prestigio social. Algunos de
ellos se ven involucrados también en practicas daninas en el curso de sus
actividades. Sin embargo, a pesar de los abusos que puedan darse, los
curanderos son, en su conjunto, liberadores de los hombres, esto es, son
amigos, pastores, psiquiatras y médicos de los pueblos y de las comunidades.
Constituyen una referencia clave para la plenitud del hombre. Incluso en las
ciudades modernas, se oye hablar de curanderos a los que las cosas les van
muy bien profesional y econémicamente. La tensién de la vida urbana ha
provocado la rapida aparicion de nuevas necesidades, y estos hombres no
dudan en ofrecer su contribucién para resolver los nuevos problemas
aportando los métodos tradicionales. Asi, pues, y como se puede apreciar, el
curandero es uno de los especialistas cuya profesion tiene mas
probabilidades que otros de durar en el mundo banti durante varias
generaciones. Hasta en muchos paises africanos, los politicos en auge, sean
animistas, cristianos o no, consultan con frecuencia a los curanderos, como
también lo hacen estudiantes universitarios; todo lo cual eleva el status del

curandero y asegura la continuidad de sus servicios salvificos.
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Ahora bien, en el lado opuesto al curandero, y muy erréneamente llamado
también curandero o hechicero esta el brujo. El brujo practica la magia negra,
manipula las fuerzas impersonales con el fin de causar dafo a otros (Laléyé
P.: 1983, n° 9, pp. 33 y 35-52). A veces, es sencillamente considerado portador
involuntario de poderes maléficos, de los cuales, a menudo, ni siquiera es
consciente. Dentro de la filosofia salvifica de la religiosidad bantu, el brujo
encarna la fuerza opuesta al crecimiento vital, es el enemigo jurado de la
plenitud, siendo lo Unico que le motiva la perdicién de los individuos y de la
colectividad. El brujo se complace destruyendo las vidas humanas y ataca

despiadadamente a toda fuerza vital de los seres vivos.

También se cree que el brujo abandona su cuerpo durante la noche para, junto
con otros de su género, participar en macabros banquetes en los que succionan
o comen la vida de sus victimas. Si el brujo es descubierto, sera castigado,
generalmente con la expulsion del poblado. A veces también se le castiga con
la muerte. El encargado de neutralizar el poder de los brujos es,

precisamente, el curandero.

En los pueblos banties se sabe, igual que en otras latitudes, que en el
universo hay un poder, una fuerza, o como queramos llamarlo, una energia
dificil de saber qué es exactamente y céomo funciona. Incluso cuando la
manipulacion y los efectos de algunas de estas fuerzas por ciertos
aficilonados pueden ser simples trucos, enganos, supersticiones o
manipulaciones de todo tipo, siempre hay en ello fendmenos que no se

pueden explicar de forma cientifica.
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Para los pueblos banttes, la brujeria es una practica antisocial en la que se
hace uso de los poderes ocultos, y los brujos son los miembros mas temidos y
odiados de la sociedad, porque emplean todo tipo de medios para hacer dano
a otras personas. Los pueblos banties sienten y creen que las diversas
enfermedades, desgracias, accidentes, tragedias, peligros e infelicidades de
esta vida son principalmente causados por el uso de este poder oculto en
manos de un brujo, verdadero truncador de la plenitud humana. Todo esto
significa que la gente en los poblados no se siente completamente a salvo
ante esta multiple manifestacion de la brujeria, y que la menor experiencia
de desgracia y tristeza remite casi siempre al uso de poderes ocultos. Por
esta razon, la gente recurre a los curanderos y a los adivinos para que les

proporcionen objetos protectores.

Deciamos antes que, para los pueblos bantues, hay un poder oculto en el
universo. Este poder procede, en tltimo término, de Dios, pero en la practica
es inherente a objetos fisicos y a seres espirituales, o actiia por medio de
ellos. Esto demuestra que el universo no es estatico, no esta muerto: es un
universo dinamico, viviente y poderoso. El acceso a este poder mistico es
jerarquico, en el sentido de que Dios tiene el control mas absoluto sobre él;
los espiritus y los muertos vivientes tienen porciones de él; y algunos seres
humanos saben como hacer uso de una parte de él. Toda comunidad
experimenta esta fuerza como util. Pero su uso por los brujos es totalmente
dafino. De vez en cuando, cada comunidad persigue a los personajes que
hacen uso de la brujeria para castigarlos, neutralizarlos y contrarrestar sus

actividades. Todos estan constantemente en guardia contra las malas artes
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de estos obradores de iniquidad y antagonistas de la plenitud humana, ya

sean reales o imaginarios.

4. 4. La oracion litargica y los ritos de sacrificios.

En la cultura bantu, el sacrificio es, ante todo, una comunién de los hombres
con Dios y con los antepasados, y también una renovacién armoniosa de la
vida social (Waswandi N.: 1990, p. 90). Pero antes que éste, uno de los
elementos esenciales a través de los cuales podriamos sacar a la luz el modo en
que la religiosidad banta concibe y vive la plenitud humana es la oracion. Lo
hemos comprobado en el capitulo anterior. El hombre bantt, igual que todo
hombre en general, es un ser de trascendencia. Por su palabra domina el
cosmos, lo recrea y entabla un didlogo con lo sagrado. El diadlogo en
trascendencia consiste precisamente en la comunicaciéon del hombre bant con
lo divino a través de la palabra (Oleko K.: 1987, p. 95). La fuerza vital que
reside en esta palabra es lo que hace que ésta sea una afirmacion, una orden,
una peticién, una alabanza, una adoracién, etc. La palabra de la oracién exige
la presencia de dos polos, el "yo" y el "ti" y la alternancia de un turno de
palabra y de escucha para cada polo. Ahora bien, si en el didlogo y en la
Inmanencia, esto es, el de todos los dias, el de los humanos, si el "yo" puede
postular la respuesta inmediata del "td", el didlogo en trascendencia funciona
de otra manera, adquiere otra logica. Lo sagrado, el "T4", habla cuando quiere
y segun las modalidades propias a El. El movimiento de focalizacién pondra el
acento una vez sobre el "yo", otra vez sobre el "TU". De este modo, en la

alabanza y la adoracion, sera el "T" el polo puesto en evidencia. La peticion,
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la queja, la suplica, ponen el "yo" en primer plano. Puede distinguirse, por lo
tanto, dos tipos de dialogos: los autofocalizantes (resaltan el "yo") y los
heterofocalizantes (resaltan el "T"). Remitimos aqui al capitulo anterior, con

el analisis textual que hemos realizado.

En cuanto al sacrificio, que también constituye otro aspecto del culto religioso
banti o un elemento de uso en la busqueda de plenitud intramundana y de
plenitud escatolégica, éste se presenta como un nacimiento. Es como un
trueque: para poder ganar es preciso aceptar también alguna pérdida (Zahan
D.: 1980, p. 120). Muy a menudo, las ofrendas preceden a los sacrificios,
generalmente destinados para atraerse las fuerzas sobrenaturales, aceptar su
intencionalidad y disponerse a recibir los dones que se les ofrece. Estos tienen
el objetivo de calmar la ira de los espiritus o de Dios (en ellos se hara uso
especialmente del agua, de la leche, de la miel, de la cerveza, de la sangre, etc.)
o, por el contrario, de excitar o emocionar a estos espiritus (en cuyo caso se
emplearan preferentemente el vino de palma, la cerveza y todas las demas
bebidas fermentadas). La saliva mezclada con la nuez de cola o con otras
hierbas constituye una ofrenda especial para ciertos agricultores del Africa
central. Todos estos sacrificios poseen siempre un mismo objetivo: aumentar la
vitalidad de los individuos y de las colectividades y evitar asi el dolor de la

perdicion y de estar a la merced de los espiritus malignos.
Tanto las ofrendas como los sacrificios, son generalmente acompanados de

palabras. De este modo y como venimos sefnalando, entre los banties la

liturgia oral se reviste de una importancia primordial. La palabra, bajo los
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rasgos de formulas sagradas, esta presente en todos los actos de la vida
religiosa, mas especialmente en la oracion. Ella bendice y maldice, agradece,
encanta, insulta, saluda, conjura, etc. (Zahan D.: 1980, pp. 121 y ss). Ella es la
que anuncia el sacrificio que se va a realizar, para obtener la fecundidad de la
mujer, la fertilidad de la tierra, la paz entre los vecinos o la curacién de las
enfermedades. El sacrificio es la cumbre de la religiosidad bantu, constituye la
oracién por excelencia, como ya hemos analizado en al capitulo anterior. El
hombre bantii no pueda renunciar al sacrificio religioso, teme que por su
renuncia pueda comprometer gravemente la relaciéon del hombre con lo
invisible. Por lo general, las victimas preferenciales para los sacrificios son los
animales domésticos. El valor del sacrificio reside aqui en la sangre
derramada del animal, algunas veces también del ser humano (Madangi, J.D.:
2003, Tomo II, n° 3, pp. 7 y ss.). Por regla general la del gallo es la que mas se
utiliza para los sacrificios, probablemente por tener este animal un precio
asequible para muchos, por la variedad de su plumaje y, sobre todo, porque el
gallo anuncia el dia, anuncia el tiempo que es portador del destino humano,
simboliza la salvaciéon. Por mediaciéon de la victima inmolada, sacrificada,
compartida, en cierto modo consumida, la comunidad - que engloba también a
los difuntos, generalmente presentes durante el rito - desvia la culpabilidad
sobre la victima y, de este modo, se purifica de las posibles manchas, de
conformidad con las ordenes recibidas de los espiritus. Sélo en casos de
extrema gravedad también se podia, en el pasado, ofrendar una victima
humana. La palabra, que es la oracién y los sacrificios que a menudo la
acompanan, ha sido y sigue siendo una realidad muy viva entre los banttes

como camino de plenitud humana y canal de salvacion espiritual.
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4.4.1. Palabras y gestos.

Ya hemos mencionado mas arriba que para el bantu, la adoracién, la suplica,
la contemplacion, etc., del misterio no se concibe sin la expresion gestual de lo
que se siente y se vive. El cuerpo, dijimos, es el medio privilegiado en todas las
relaciones de la persona con el mundo espiritual circundante y trascendente. Y
del mismo modo que la postura corporal es muy importante en la mediacién de
lo sagrado en el mundo, asi también es el lenguaje en la relaciéon magica del

hombre con lo numinoso.

De ahi, pues, que todo lenguaje, y especialmente el lenguaje religioso,
pertenezca siempre a un grupo social determinado. Constituye un sistema de
representaciéon y de construccion del mundo propio a un grupo humano
determinado. En efecto, en todo discurso subyacen hdbitos de pensamiento y
un universo mental, esto es, estructuras linglisticas, el valor analédgico y
sugestivo de esas estructuras y todas las interpenetraciones (Agossou M.-dJ.:
1987, pp. 22-23) posibles entre el lenguaje y la cultura. La palabra constituye,
para el africano en general y para el hombre bantt en particular, un principio
de nobleza vital como expresa esta oraciéon de bendicién del pueblo adja-fon, de

Benin:

Palabra que engendra la Palabra es Palabra de Verdad
Palabra que engendra la Verdad engendra la Vida
Palabra que engendra la Vida engendra Hijos

Palabra que engendra Hijos construye la Casa
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Palabra que construye la Casa edifica una Nacion
Palabra que edifica una Nacion enuncia las palabras de la

Existencia.’8

En el universo religioso bantt, toda magia es magia de la palabra, es conjuro y
entredicho, maldicién y bendicién. E1 hombre ejerce su dominio sobre las cosas
por la palabra. Si no existiera la palabra, las fuerzas se entumecerian: no
habria procreaciéon, ni cambio, ni vida. Dice la sabiduria del viejo sacerdote
yoruba: No existe nada que no exista, aquello para lo que tenemos un nombre,
eso existe. El acto de nombrar, de pronunciar, engendra lo nombrado. El acto
de nombrar es conjuro, es acto creador. Lo que nosotros no podemos concebir
es 1rreal, inexistente. Mientras que todo pensamiento humano, al ser
pronunciado, se convierte en realidad. Pues la palabra activa el curso de las
cosas, las cambia, las transforma. Puesto que la palabra tiene este poder, toda
palabra es palabra de accion, toda palabra esta comprometida. No hay palabra
1nocente, sin compromiso. Toda palabra tiene consecuencias. La palabra, pues,
compromete al hombre bantd, y el hombre bantt es responsable de su palabra.
La fuerza, la responsabilidad, el compromiso de la palabra y la conciencia de
que solamente ella cambia el mundo, son caracteristicas de la cultura bantu
(Jahn J.: 1970, pp. 155 y ss). Toda transformacién hace patente el fluir de las

fuerzas: nommo, la palabra misma, es humedad, fluidez, es palabra y semen,

58 La Palabra de la verdad, tal como comenta Agossou, engendra la Vida. Pero una palabra que
impide el flujo de la vida es una palabra de rencor, de divisién y de muerte. No se equipara ni
siquiera a la mentira. La palabra que bloquea al otro y no le deja ninguna posibilidad del uso
de la palabra para comunicarse con otros sujetos, para defenderse, para confirmar o
contradecir otras palabras, ésta palabra vale menos que la nada, es una palabra seca. (Agossou

M.-J.: 1987 p. 71).
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sangre y agua, como dice Ogotomeli en Dios de agua (Griaule M.: 1948, p. 23).
Esta palabra se presenta, pues, como fuerza salvifica o como energia
destructora segun sea empleada para bendecir (decir o desear el bien) o para

maldecir la vida.

4.4.2. Las posesiones misticas y los médium.

En ciertos cultos religiosos del pueblo bantt, existe también lo que se suele
llamar trance. El fenémeno es tan arraigado que aun pervive en algunas de
las actuales iglesias independientes de Africa y, sobre todo, en las
innumerables sectas que combinan cristianismo y tradicion religiosa
autoctona. El ritual del trance prevé que los dioses se hagan presentes en
determinados momentos de la ceremonia y ellos no descuidan esos momentos
previstos para entrar en escena. Por tanto, las posesiones constituyen un
fenémeno controlado que obedece a reglas precisas. Durante el trance, la
conclencia se reduce, pero no se anula, de modo que el danzante permanece en

conexidn con su mundo exterior.

El anhelo de unién con el origen creador de la vida y la afirmacién de la vida
misma, con todo lo que ello encierra, esto es, el anhelo de plenitud total, podria
ser al menos una razoén para que el creyente tradicional se entregue de buen
grado a la posesion. Esto es un aspecto tan especial de la religiosidad bantu

que necesitaria un estudio mas especifico y detallado.
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De la misma manera que las posesiones, los médium tienen por cometido
poner a los vivos en contacto con los muertos o con los espiritus. Pueden ser
sacerdotes o curanderos, o pueden estar al servicio de éstos en algun
santuario, donde la gente les va a consultar. Constituyen, por una parte, una
mediaciéon en quienes los espiritus pueden encarnarse y, por otra, una
representaciéon concreta, desde el contexto mundano, de cémo los hombres
pueden llegar a participar en la esencia de los espiritus, provistos éstos de la
propia esencia divina, segun las categorias propias. En su actividad, los
médium representan, por lo tanto, un semblante de plenitud que no sera total
sino con la entrada real en el mundo de los muertos-vivientes. Constituyen
una especie que se alza en negacion de la pura materialidad del hombre y que
insiste sobre la existencia de una chispa divina (el Espiritu de Dios) en cada

ser viviente.

Por su parte, el adivino es un especialista en descubrir la causa de las
enfermedades o de otros problemas ocultos mediante la manipulaciéon de
objetos como pueden ser palos, o mediante la posiciéon de las visceras de los
animales sacrificados. A veces, lo hace recurriendo al suefio hipnoético, al
trance propio o al de sus ayudantes. Su acceso a este oficio se debe, con mucha
frecuencia, a una vocaciéon personal mas que a una herencia. El adivino ayuda
a prever las consecuencias nefastas de acontecimientos indeseables o a
desenmascarar actos o comportamientos que han llevado a la situacién de un
gran desequilibrio vital para los individuos o para la comunidad, esto es, a la
desarmonia contextual. En este sentido, el adivino se presenta como

colaborador de Dios en su deseo de proteger la vida, ofrecida como regalo a los
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hombres. Es, por lo tanto, facilitador de salvacién intramundana y, en

consecuencia, también de la salvacion espiritual.

4.5. El tabu y el totem.

Tabu es un concepto que suele definirse como la emanacién magica que se
desprende de ciertos objetos y que lleva consigo la prohibicion de contacto con
los mismos, una prohibicién que se extiende no sélo en el hecho de tocarlos,
sino también de mirarlos y de nombrarlos. De ahi que se considere que los
objetos, animales u hombres tabu constituyen un peligro, generalmente de
origen sagrado, que los asimila a un poder césmico disperso en estas cosas, en
estos animales y en estos hombres. El tabu constituye, por lo tanto, la
perdicion por antonomasia frente a toda fuerza salvifica. En efecto, la
infracciéon del tabu trae siempre consigo penas y castigos de orden
sobrenatural. Ante esta extendida y universal creencia existen, en muchas
sociedades bantues, prohibiciones ligadas, por ejemplo, al nombre de la familia
que deben respetar todos los que la forman. Asimismo, es normal encontrarse
con familias que no comen la carne de determinados animales o vegetales por
suponerlos emparentados con la vitalidad de la familia en cuestién. Las
prohibiciones pueden referirse también a ciertos comportamientos: no mirar
en los ojos a tal persona, no matar a determinada serpiente, no tener
relaciones sexuales con un hombre o con una mujer de la propia tribu. Para
explicar estas prohibiciones, suele evocarse un parentesco, lejano en la
historia, entre el pueblo (la familia) y el elemento de prohibicién, por un

servicio prestado el uno al otro. Los benga del Gabén no comen el antilope
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cephalopus nigrifon porque, segin se cuenta, el animal les indic6, en un
pasado muy remoto, un vado en un rio muy profundo, cuando emigraban hacia
la costa. Los bambara de Burkina Faso no comen cocodrilo porque creen que,
en el pasado, en periodos de gran sequia y de hambruna, un antepasado suyo
(Makion Traoré) se transformé en cocodrilo para alimentarse y alimentar
también a su clan gracias a la pesca que realizaba, etc. Toda infraccién
contraida contra un tabu implica necesariamente una purificacion. Y es a este
nivel donde aparece con mas claridad el significado religioso de los tabtes y la
necesidad de purificarse de sus efectos y recuperar la validez de la plenitud de
vida por esta purificacion. Esta es més apremiante cuanto mayor sea el
numero de los que pueden sufrir las consecuencias de la transgresion. Cuanto
mas publica sea la prohibicién, mas complejo es el proceso de purificacion

salvifica.

En cambio el totem, -palabra tomada de los indios norteamericanos, ojiws, que
significa pariente- (Rodriguez, P. 1989, p. 412) es un concepto que define
generalmente el conjunto de ideas y practicas que establecen ciertos vinculos
entre el hombre y diversas especies animales y vegetales del ambiente
circundante. Por derivacién se habla de totemismo, que significa creencia en
que ciertos animales (también plantas) tienen alguna relacién con un grupo de
hombres, a los que custodian como a familiares. El totemismo banta se funda
también en lo mismo: en la relacién mitico-social entre un individuo o grupo
(tribu, clan, etc.) y un determinado animal o vegetal, relaciéon que proclama, en
cierto modo, que el hombre pertenece también a la naturaleza, aunque difiera

de ella por algunas leyes naturales que le imponen de manera exclusiva. La
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relacion del hombre con el totem es reverencial y desencadena una serie de
obligaciones, prohibiciones y ritos como los sefialados en el caso de un tabu. El
totem relacionado con el nombre, con la familia, con el clan o con la tribu es
generalmente conocido por todos, mientras que el que se crea como
consecuencia de un voto personal es mucho mas secreto. En los dos casos, la
relacion con el totem tiene su fundamento en el deseo de felicidad plena del
hombre o de la colectividad dentro de la naturaleza que les circunda. El
hombre (o la colectividad) protege al totem para que el bienestar del totem
redunde en beneficio del hombre, una relaciéon reciproca que revela, una vez
mas, la imposibilidad de una salvaciéon individual, al margen de la sociedad y
de la naturaleza creada. O uno/a se salva con los demas y con el mundo (en el

que viven) o no hay salvacién en absoluto.

4.6. Religion y saber.

La salvacién del alma va (o deberia ir) siempre pareja con la salvaciéon del
cuerpo. Esto es lo que se piensa en la religion tradicional bantd cuando se
combina la curacién fisica con la espiritual. Sin embargo, muy pocos aspectos
de la cultura africana han repelido tanto a europeos y americanos como la
llamada practica de la medicina tradicional en Africa. Las objeciones
fundamentales contra las terapias de los hechiceros se han gestado
especialmente desde los circulos de la medicina pragmatica europea, cuyos
argumentos también se apropiaron los misioneros. Desconociendo casi por
completo el entramado de la cultura africana, asi como sus principios y

pensamientos, se llegd a defender la postura segtin la cual en la mayoria de los
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casos no existia ningun tipo de conexion entre los remedios administrados por
los hechiceros y la enfermedad tratada. Volveremos sobre este tema en el
capitulo siguiente cuando abordemos el aspecto de la salvacién inculturada
donde se identifica a Cristo como Curandero Universal, conocedor de los
mecanismos de la naturaleza que alivian el dolor de las personas y les libera
del sufrimiento del miedo, proporcionandoles, de principio, una plenitud
intramundana anhelada por todos los que sufren, lloran y conocen calumnias y
abandono por parte de los suyos. Asi, pues, el saber no era (ni es) profano en el
mundo banti mas que con el advenimiento del llamado “encuentro de las
culturas”. La comprension de la plenitud intramundana siempre se baso, y
sigue apoyandose hoy en dia (al menos en los poblados banties), en las

convicciones sagradas de la salvacion religiosa.

4.7. El arte y lo sagrado.

En el mundo tradicional bantd, el arte se presenta también como via de
plenitud humana en el “intramundo” y, sobre todo, como medio de salvacion
espiritual definitiva. El arte bantd, como la descendencia, tiene el propodsito de
prolongar en el tiempo (futuro) la accién sagrada que se transmite entre el
hombre (el artista) - considerado representante de su comunidad- y los
espiritus (divinidades) - considerados visionarios y organizadores asociados de
Dios. El artista, en su aislamiento durante la realizacion del trabajo artistico
(por lo general de un objeto de culto), sabe que, lejos de estar realizando una
creacion personal y libre, esta revelando a las futuras generaciones el misterio

de la naturaleza que él ha descubierto con la observacion (Cortés J.-L.: 1992,
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pp. 5 — 7) en busca de lo sagrado y lo salvifico. La realidad artistica bantu
presenta con insistencia la complejisima relacion de interdependencia que
existe entre los humanos, las cosas (la materia o los eventos) y los espiritus (y
divinidades) (Awoonor K.: 1975, pp. 55 y ss). En concreto, se trata de la
relaciéon del hombre con el Creador, basada ésta en la oferta de amistad y de
salvacion por parte de Dios y en la aceptacion y la sumision voluntaria por
parte del hombre. Asi pues, el arte se presenta como el instrumento mas
adecuado que tiene el hombre para la expresiéon de esta relaciéon. Las
esculturas que forman parte de innumerables santuarios en los poblados del
continente son plasmaciones de esta sagrada uniéon del hombre con Dios.
Representan la afirmacion del homenaje del hombre a los dioses y de su
aceptacion de la salvacion divina. En el transcurso de sus creaciones, el artista
siente que forma parte de una espiritualidad universal que le obliga, en ese
momento, a permanecer en condiciones de gran pureza. Asi, pues,
esencialmente religioso, el arte tradicional banta trata de plasmar en las
diversas formas plasticas de las que se viste, la esencia de los espiritus que se
transmitira al objeto en el momento del culto. El objeto se convertiria,
mediante un culto especifico, en una mediaciéon mas para la salvacion de los

humanos.

Podemos deducir, pues, que en la cultura tradicional bantd, no existe una
diferencia entre el arte religioso y el arte secular. Las mascaras, formas
artisticas probablemente mds comunes en toda Africa, poseen una amplia
gama de significados en relacion con el uso que se hace de ellas en los ritos

religiosos. El material cominmente mas usado en este arte africano es la
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madera. Morada predilecta de la fuerza salvifica que empapa todos los objetos,
el arbol ha simbolizado siempre la vitalidad misma de esta fuerza césmica. Un
escultor que entra en la selva a buscar madera estd sujeto a realizar un
determinado ritual durante el cual ofrece un sacrificio al espiritu del arbol que
se va a cortar y debe pedir permiso para cortarlo, con objeto de realizar su
trabajo. Rompera, por ejemplo, un huevo contra el tronco del arbol elegido

mientras pronuncia una oracién del estilo de la que sigue:

Vengo a cortarte para esculpirte, y no te corto sin motivo.
Recibe este huevo y comelo. Permite que mi labor se realice
en paz: que el cuchillo no me corte y que no me ponga
enfermo durante la realizacion de la escultura. Manténme

la salud.

Después de esta ceremonia, tala el arbol y lo lleva al santuario donde sera
esculpido. Casi todas las esculturas religiosas se realizan lejos de las miradas
profanas. La escultura bantu se caracteriza, sobre todo, por su manera de
labrar las figuras en una sola pieza. Se cree que con esto la obra continta
manteniendo la integridad y la unicidad originaria del arbol y del espiritu que
lo habitaba. Se supone que la forma que debe tomar cada escultura la
determina el espiritu que lo habita y que continuara prodigando dichas a todos
los que se le acerquen o toquen, y propinara desdichas a los que vengan a él
con espiritu hipécrita, o sencillamente malintencionados. Asi, pues, el
resultado del arte bant es mas bien la expresion inconsciente del artista en la

cual se manifiesta la divinidad en su potencialidad salvifica.
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La musica y el baile forman también parte del conjunto artistico religioso-
cultural bantd. Y ya hemos senalado antes en qué medida la cultura bantu es
considerada vehiculo de la salvacion espiritual. La musica es, en todo esto,
parte integrante de los ritos religiosos y de las ceremonias tales como los
funerales, los nacimientos y todas las demas ocasiones de entretenimiento. En
muchos pueblos africanos, el baile es muy importante por ser la interpretacion
de un evento. Existen bailes de la realeza, bailes folkloricos, bailes
sacerdotales y bailes para ceremonias especificas como de curacién, de guerra,
de enterramiento, etc. La relaciéon entre las diversas formas artisticas
existentes no se rige por patrones rigidos. La musica, la escultura y el lenguaje
pertenecen a la misma categoria de los usos socio-religiosos que son caminos

temporales (seculares) de salvacion global y definitiva.

4.8. La onomastica y lo sagrado.

Dentro de este apartado, incluimos también el tema de la onomastica de la
religiosidad bantt, aspecto a través del cual se capta también la esencia de lo
salvifico. En efecto, casi todos los nombres banties tienen un significado y la
mayoria de ellos referidos a la relaciéon del hombre con Dios o con los demas.
Dar un nombre a los hijos es una ocasiéon importante, marcada a menudo por
ceremonias en muchas sociedades. En muchas sociedades del mundo banta
existe un rito explicito de dar el nombre con ocasién del nacimiento del nifo.
Por ejemplo, si el nacimiento ocurre durante el tiempo de las lluvias, al nifio se
le dara un nombre que significara “lluvia”, o “agua”; si la madre esta de viaje

cuando le llega el momento del parto, el nino puede llevar el nombre de
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“viajero”, “camino” o “forastero”; si el nacimiento ocurre durante una invasién
de langostas, se le llamara “langosta”, “hambre” o “dolor”. Algunos nombres
describen la personalidad o el caracter del individuo, o algunos aspectos claves
de su vida. “Los individuos de algunos pueblos africanos usan varios
nombres, con el fin evidente de no ser desposeidos de la particularidad que

los define y que el nombre debe expresar” (Urrutia J.: 2000, p. 23).

El dar nombres es un proceso que no tiene fin en muchas sociedades africanas.
Una persona puede adquirir una buena colecciéon de ellos antes de llegar a
viejo. Otros nombres dados a los ninos pueden proceder de los muertos
vivientes, a los que se cree parcialmente “reencarnados” en el nifo,
especialmente si la familia observa ciertos rasgos en comun 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 nombres son, a menudo,
descripciones del individuo, particularmente los adquiridos durante la vida.
En vista de esta practica bantii de dar nombres a la gente, suele resultar
confuso y carente de sentido hablar de “nombres de familia” o apellidos, puesto
que cada individuo tiene sus propios nombres y apellidos. Aparte de unas
pocas sociedades, en todo el ambiente bantd no existen apellidos compartidos
por todos en una misma familia (Mbiti J.: 1990, pp. 157-162). Hay que advertir
también que los africanos en general y los banties en particular, cambian sus
nombres sin ningun tipo de formalidades, y que una persona puede estar
registrada (en la escuela, en la universidad, en una oficina de impuestos) bajo
nombres totalmente diferentes, sin ningin problema legal ni personal. El

nombre de alguien es el que lo identifica, el que lo salva del anonimato y le
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brinda una nueva vida. Salvarse aqui resulta, mas que en otras culturas,
salvar su propio nombre. Todos estos aspectos esenciales de la religiosidad
bantu, todos ellos, se concretizan a través de los numerosos ritos religiosos

existentes en el contexto bantu tradicional.

4.9. Los ritos de paso: itinerario de plenitud escatolégica.

En la cultura bantd, ninguna vida humana escapa a la sumision a los ritos
reconocidos mas o menos conscientemente, y toda sociedad colectivamente
organizada se encuentra obligada a realizar ritos sistematicamente
establecidos y estructurados (T'shibangu Tshishiku: 1986, pp. 21 y ss). En el
mundo contemporaneo hay politicos que otorgan legitimidad y eficacia en las
acciones y los compromisos de orden politico; los ritos econdmicos
acompanan la reparticion de bienes segun reglas bien establecidas de
consumo; los ritos sociales concretos aseguran la eficacia y la armonia de las
relaciones sociales e interpersonales; los ritos que entretienen el paso de una
situacién personal a la colectiva, siendo los dos niveles muy significativos en
el plano de las biografias individuales o colectivas; los ritos religiosos cuyas
intenciones son las de unificar, de alguna manera, el mundo sobrenatural

con el de los hombres.

4.9.1. Los ritos en el mundo bant.

La nocién de rito, como ya hemos sefialado en mas de una ocasién, hace

generalmente referencia a todo un comportamiento social en el cual aparece

324



Plenitud intramundana y salvacién escatolégica en Africa 2010 Jean de Dieu Madangi

un caracter repetitivo, pero bien diferente de la conducta empiricamente

orientada a fines utilitarios. El caracter ritual esta generalmente reconocido

entre las costumbres estereotipadas y en las practicas regulares, que no

siempre siguen el ordenamiento natural de las cosas en la vida y las

acciones de los hombres. En relacion con un mundo trascendente y

sobrenatural, las recientes investigaciones antropoldogicas han demostrado

que el rito se caracteriza generalmente o se le reconoce como:

Repetitivo en su ritmo, pudiendo asi reproducir la ley bioldgica
universal del ciclo de la naturaleza: estaciones, anos, noches-dias,
etc., con clara intencién de perennidad, diriamos de continua

salvacion;

Fundador de la religion en lo sobrenatural: pone al hombre en
relaciéon con las fuerzas de energias superiores, estableciendo una
especie de comunién con la divinidad y obteniendo para el ser humano

una especie de inmortalidad;

Realizador de una comunidad de destino: hace caer una sociedad en

la cuenta de que la solidaridad entre sus miembros es la clave para su

supervivencia y su vitalidad, en definitiva para su salvacién;

Purificador para el sacrificio, ya que concede al hombre y a la

sociedad la dignidad de ser elevados a un mundo de trascendencia;
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e Anticipador de una fiesta, momento supremo de una realizacién
perfecta de las aspiraciones mas profundas y mas elevadas de los
hombres: la plenitud salvifica. Estas caracteristicas se encuentran en
todos los sistemas de ritos colectivamente elaborados y desarrollados

de todos los seres humanos.

Ahora bien, para mas concision, todos los ritos de todas las sociedades
pueden clasificarse en: ritos negativos (tabues, ascesis, ayunos y sacrificios
personales); ritos positivos (oraciones, ofrendas o sacrificios, actos simbdlicos
de comunidn); ritos expiatorios (expiaciones, propiciaciones, etc.). Otros
piensan, sin embargo, que los ritos se clasifican segin que son: ritos de
proteccion (ablucién, purificacién, exorcismo o expulsion del mal y de malos
espiritus); ritos magicos (los de echar mal de ojo, de brujeria y de
posesiones); ritos negativos (de las prohibiciones y tabtes); ritos religiosos,
como las oraciones, las oblaciones, los sacrificios, etc. (Tshishiku Tshibangu:
1986, pp. 30 y ss.). Se observa, casi sin dificultad, que en uno y en el otro
caso, de lo que se trata es, fundamentalmente, la realizacion plena del ser,
la evitacién de su sufrimiento y desgracia, y la consecucién de su salvacion
integral. En este sentido, quien dice rito piensa, ante todo, en el hito final de
la existencia intramundana y se organiza en consecuencia para orientar

mejor el destino propio y el destino colectivo.

Ahora bien, segin Engelbert Mveng (1999), la tradicién africana posee

formas de vida consagradas e institucionalizadas. Estas formas de vida

echan sus raices en la antigiiedad mas remota. Su modelo mas antiguo son
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los ritos del culto de Isis y Osiris, practicado desde tiempos inmemoriales en
el Egipto faradnico, y cuyo origen es genuinamente negroafricano (Mveng E.:
1999, p. 56). Cuenta ese mito que al principio, el Principio-Padre, Geb (la
Tierra), y el Principio Madre, Nut (el Cielo), se unieron y trajeron al mundo
cuatro hijos: dos muchachos y dos muchachas. Los dos muchachos eran
Osiris y Seth, y las dos muchachas Isis y Neftis. Estos hijos formaron dos
parejas: por un lado Isis y Osiris, y por el otro Seth y Neftis. Los primeros
forman la pareja del bien, la pareja de la luz, de la vida, del amor. Los
segundos forman la pareja del mal, la pareja de las tinieblas, de la muerte,
del odio. Ambas parejas entran en perpetuo conflicto. Afiade el mito que
Osiris, el primogénito era negro, de gran estatura y bello. Conocia la danza,
la musica, todas las artes y el secreto de curar las enfermedades. Recorria el
mundo para civilizar y aliviar a los hombres salvandolos de todos los males.
Convertido en sucesor de su padre como rey, atiz6é la envidia de Seth y de
Neftis, que lo mataron, cortaron su cuerpo en trozos pequenos y lo echaron
al mar. Isis, hermana de Osiris, decide entonces recuperar todos los trozos
del cuerpo de su hermano. Recorre el mundo, recoge los trozos uno a uno,
reconstituye el cuerpo de su hermano, y gracias a plegarias y hechizos
magicos, su amor trae de nuevo a Osiris a la vida. Entonces, para ofrecer la
misma posibilidad a otros hombres, funda el culto iniciatico de Isis y Osiris.
En este culto, el iniciado debe reproducir la vida, los sufrimientos, la pasion,
la muerte y la resurreccion de Osiris. Debe identificarse con Osiris,
convertirse en Osiris. El mas antiguo culto iniciatico conocido incluye asi un

plan sencillo en tres etapas:
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1. La revelacion y el aprendizaje de los misterios de Osiris es la etapa de
la gnosis.

2. La reproduccion de la pasiéon y de la muerte de Osiris.

3. El retorno a una vida nueva y el acceso a la inmortalidad por
1dentificacién con Osiris. Este plan, comenta Engelbert Mveng (1999),
se encuentra en todos los cultos iniciaticos africanos, con lo cual,

también en todas las sociedades bantues.

Asi, pues, el significado profundo de los ritos de iniciacién en Africa en
general y en el mundo banta en particular, no aparece con claridad en la
abundante literatura que la etnologia occidental ha consagrado a este tema.
Casi la totalidad de los autores no ven en ella mas que ritos de paso y
escuelas de entrenamiento militar y de integracion social para las distintas
edades. Sin embargo, lo cierto es que dificilmente puede concebirse una
religion sin ritos. Por lo general, toda religion se expresa por medio de
comportamientos litargicos socialmente codificados. En ese proceso, el rito
autentifica la creencia de la religion al mismo tiempo que la sostiene. Casi
todos los pueblos africanos poseen ritos y ceremonias para los cambios
importantes en la existencia de los individuos y de las comunidades. Estos
ritos tienen la funcién de trascender al ser humano de lo puramente material
y temporal, y también de perpetuar las buenas costumbres religiosas
heredadas de los antepasados, prolongando en el tiempo la vida que de ellos se
ha recibido en herencia. Pueden ser individuales o colectivos tal como hemos
senalado en los capitulos anteriores, pero tienden siempre a realizarse mucho

mas para individuos que para grupos.
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Es preciso recordar que, tanto para los individuos como para los grupos, la
vida social es una especie de proceso dialéctico que conlleva la experiencia
sucesiva de lo alto y de lo bajo, de 1a homogeneidad y de la diferenciacién, de la
igualdad y de la desigualdad (Brossala D.: 1995, p. 33). En un proceso de este
género, las fuerzas contrarias, en cierto modo, constituyen las unas a las otras,
y son mutuamente indispensables, lo negativo y lo positivo, lo visible y lo
invisible, lo real y lo simbdlico y hasta podriamos decir lo agradable y lo
desagradable. El recorrido que sigue a continuacién, sera un rapido repaso de
ese proceso sacramental centrado en los ritos principales: rito de nacimiento,
de iniciacién, de matrimonio y rito funerario, todos ellos considerados como

camino de plenitud humana en esta vida y en la venidera.

4.9.2. El rito del nacimiento.

La gran alegria que trae el nacimiento de un/a nifio/a en una familia no
distrae un solo momento al hombre tradicional bantu de los peligros que
acechan a esta nueva vida y que pueden precipitarse sobre ella al minimo
descuido de los padres (o de la gran familia). Esto hace que se tenga la
necesidad, desde los primeros momentos de la vida del bebé, de un apoyo
oficial del curandero (el pediatra en el lenguaje actual), el hombre o la mujer
legitimo/a que realizaran los ritos necesarios para asegurarle al neonato una

existencia feliz, que se desea incluso mucho mas larga que la de sus padres

(Thomas L.-V. & Luneau, R.: 1981, p. 211).
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El parto libera a la madre de ciertas prohibiciones que le estaban impuestas
durante el embarazo, para el buen desarrollo del feto: no comer ciertos
alimentos, no pasar por ciertos lugares (zarzas), no mirar fijamente a ciertos
animales, no realizar ciertos gestos, etc. Pero, al mismo tiempo, la ata a
nuevas prohibiciones, aunque menos numerosas (como, por ejemplo, no tener
relaciones sexuales hasta que camine el bebé). Entre los mangbetu de la R. D.
del Congo, por ejemplo, durante los dias de reclusién, se unta la cabeza del
bebé con la grasa de la boa y se la envuelve con una fina piel del platanero.
Esto alarga la cabeza unos centimetros, un signo milenario distintivo de la
tribu. Transcurridos estos dias liminales, se organiza, por fin, una fiesta a la
que se invita a todos los parientes y amigos para hacerles conocer el nombre
del bebé y acogerlo en la comunidad clanica. La gente mayor de méas confianza
es la primera en acercarse al nifio. Beben un sorbo de agua y, con una técnica
bucal consabida, lo rocian en el centro de la cabeza del nifio y sobre su pecho
(corazén) augurandole lo mejor para la vida. Es suficiente que lo purifiquen asi
dos o tres ancianos del pueblo. Entonces el padre anuncia su apellido que es

totalmente personal y la fiesta comienza.

4.9.3. El rito de la circuncision.

La aproximacién a la realidad de la circuncisiéon africana suscita siempre
cierta dificultad de comprensién y también de aceptacion no sélo por parte de
personas que desconocen las culturas negroafricanas, sino incluso por la
misma sociedad africana actual, empapada con los aportes positivos y

negativos tanto de la modernidad como de las religiones no africanas en su
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origen. Esta dificultad de comprension se debe a diversos factores desde del
analisis cultural. A todas luces esta lo relacionado con el caracter secreto,
esotérico y prohibido del rito de la circuncisiéon en si. Por desgracia o por
fortuna, queda casi todo por descubrir en este rito, a pesar de las
investigaciones a menudo superficiales aportadas hasta ahora por
antropodlogos y socidlogos africanistas. El uso de un alto simbolismo, de un
lenguaje totalmente en clave y de ceremonias de caracter totalmente secreto,
dejan mucho en entredicho. Aparte de esto, estan también la inmensa
diversidad de los mismos ritos en los diversos pueblos africanos, la variedad en
los modos de decir lo mismo, la diversidad de los contextos geograficos que
conducen a la diversidad en la eleccion de los simbolos, etc., aspectos todos
ellos que dificultan seriamente un analisis y una sintesis en profundidad y

unificada de este rico rito (Thomas L.-V.: & Luneau R.: 1981, p. 21 y ss.).

Por lo general, los ninos puberes (y también las nifas, en ciertas regiones del
continente)?® entran en la primera fase del rito de iniciacién cuando entran en

la pubertad. En muchas regiones del continente, la ceremonia tiene lugar

59 La circuncisién femenina (escisién de clitoris, operacién de pequenos labios, infibulacién,
etc.), sin negar su existencia en ciertos pueblos del continente ni compartir las opiniones
sobre la legitimidad de su practica, no es, a todas luces, una practica comun en el contexto
banti. Quizéas por exceso de celo las apologéticas opiniones modernas en contra de ella
predican la extensién de su practica en todo el continente. (Ver a titulo de referencia
Mugjeres y solidaridad, de Verénica Pereyra; ";Hasta cuando? La circuncisiéon femenina" de
J.I. Fernandez, Mundo Negro 417, 1998; "Excision? Mutiliation sexuelle? Mythe ou
réalité?", Présence Africaine 141, 1987; "A propos de l'excision en Afrique" de AA.VV.,
Bulletin de l'Association francaise des anthropologues, 4, 1981; Femmes en cause, de Anne
Aulin, FEN, Pairs, 1987, etc.). Aqui, igual que en otros ritos de paso, el tema es un terreno

todavia sin cultivar. Demasiado poco se sabe y demasiado se habla de ello.
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durante los meses de agosto a octubre, cuando el tiempo es seco y
relativamente fresco. Después, al finalizar los ritos, tiene lugar un banquete
con bailes, cantos y ofrendas a los antepasados. Durante las semanas
siguientes, mientras se curan las heridas, los familiares vienen a visitar a los

chicos y chicas iniciados, trayéndoles distintos regalos.

Los ritos de circuncision, igual que el resto de los ritos, tienen muchos
significados simbdlicos. En ellos, los jéovenes son introducidos ritualmente en el
arte de la vida comunitaria cuando se retiran de la vida normal para vivir en
el bosque durante un periodo en el que permanecen aislados del resto de la
sociedad. Durante este tiempo, reciben instrucciones secretas antes de que se
les permita regresar a sus casas. En estas instrucciones se les explica en qué
consiste la experiencia simbodlica del proceso de muerte, de vuelta a la vida
después de la muerte (que es distinto de la resurreccién), de la entrada en el
pueblo y en la dignidad de los antepasados, etc. En el imaginario social bantq,
ya lo hemos senalado antes, la vida es susceptible de una mejora o de una
degradacion intrinseca. Esta sujeta a una cierta interaccion vital con las
personas que participan de una misma estirpe. En este contexto, las relaciones
personales son tan intensas y amplias que cada uno de los miembros se
encuentra simboélicamente desnudo ante los demas, convirtiéndose asi en el
centro del amor y del odio, de la amistad y de la hostilidad, de la confianza y
de la sospecha, de la generosidad y de la envidia de los demas. Se hace
necesario, pues, un aprendizaje adecuado de las normas de una buena
convivencia no sélo con los demas miembros, sino también, y sobre todo, con

las entidades invisibles y misteriosas que pueblan la naturaleza y que estan a

332



Plenitud intramundana y salvacién escatolégica en Africa 2010 Jean de Dieu Madangi

menudo en la base de la religiosidad tradicional y en la base de la armonia
social en el pueblo. Todo esto y otras cosas se aprenden durante este periodo
de reclusion iniciatica. Este volver a nacer, expresado en la vuelta a casa
después de la experiencia de aislamiento en el bosque, dramatiza el hecho de
que los jovenes son ahora nuevas criaturas, con nueva personalidad e incluso,
a veces, con nuevos nombres. Con ello entran en el estado de responsabilidad,
una caracteristica de los mayores (adultos) en el pueblo. Se acogen a nuevos
derechos y se espera de ellos el cumplimiento de nuevas obligaciones. Esta
incorporacion en la vida adulta les introduce también en la vida de todos los
que componen el mundo visible e invisible, se inicia su formacién relativa a la
vida matrimonial, a la vida sexual, a la responsabilidad en la procreacion y en
la armonia entre las dos familias, etc. En suma, la iniciacion en los ritos de la
circuncision aparece como una especie de consagracion a través de la cual se
reproducen, de alguna manera, los arquetipos del mundo mitico, esto es, como
un sacramento que, por una parte, pone al ser humano en contacto con lo
trascendente para hacerle caer en la cuenta de la sacralidad de la vida y, por
otra, para aliarlo con los antepasados contra todas las fuerzas destructoras de

la vida.

4.9.4. El rito del matrimonio.

La preparacion para el matrimonio en muchas tribus banties es un proceso

largo, cuyos momentos claves suelen estar marcados por diversos ritos.

Cuando un nifno ha nacido biolégicamente, debe nacer también ritual, religiosa

y espiritualmente para convertirse en miembro ordinario de la comunidad. A
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una edad mas tardia pasa por los ritos de iniciacién que acabamos de describir
y explicar. Estos ritos son como el nacimiento de los jévenes al estado de
madurez y de responsabilidad. Los ritos de iniciaciéon dramatizan la
incorporacion de los jévenes al sexo, al matrimonio, a la procreacion, a la vida
de familia y a la responsabilidad social, en definitiva, la plenitud
intramundana anhelada por todos. Por esta razén, un joven no se puede casar
sin haber pasado por estos ritos y, dado que toda la comunidad participa en
ellos, se puede decir que es todo el cuerpo social el que prepara al joven para el

matrimonio, para esta etapa de plenitud terrenal.

Ahora bien, sobre la elecciéon de un/a companero/a para el matrimonio, hay
costumbres muy diversas. En muchas sociedades, la eleccién la realizan los
padres, lo que puede ocurrir, incluso, antes de que nazcan los ninos. Esto
quiere decir que, en una casa donde hay un nifio, sus padres acudiran a otra
casa donde hay una nina 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 el

caso de que sea una nina.

En muchas sociedades tradicionales banties no se permite el matrimonio
entre familiares cercanos. Como norma general, los clanes son ex6gamos. Alli
donde se permite el matrimonio dentro del mismo clan, se realiza una
cuidadosa eleccion para comprobar que los futuros esposos no son parientes

cercanos.
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Hay wuna diversidad de significados en estos ritos matrimoniales. La
presentaciéon de regalos a los parientes de la novia es una 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 es, sin embargo, bastante ambiguo. Estos regalos se hacen en
forma de ganado, dinero, comida u otros articulos. En algunas sociedades, las
familias intercambian estos regalos, mientras que en otras, el novio y sus
parientes tienen que contribuir, ademas, trabajando para el padre de la novia.
En algunas de las sociedades matriarcales, el hombre tiene que vivir con sus
suegros y trabajar para ellos durante algunos anos para “ganar” a su mujer.
La finalidad del matrimonio es, en todo esto, la de unir a dos familas
diferentes en una sola, a dos clanes diferentes a través de la unién de dos
personas. Con esta unién se pretende prolongar la descendencia con los hijos,
agradar a los antepasados con la propia y buena conducta matrimonial, y,
sobre todo, salvarse de la desgracia de la soledad y de la vanidad del
individualismo. En este punto, el matrimonio se convierte en un auténtico

sacramento de plenitud individual y colectiva.

4.9.5. El rito funerario.

Con respecto a este apartado, remitimos a lo ya tratado en el capitulo segundo
de este trabajo (Ritos funerarios entre los banties). Los ritos funerarios

indican el paso de la muerte (aqui abajo) al renacimiento (como antepasado, en

el mas alld). Incluyen toda una serie de actitudes a propédsito del cadaver, del
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ser difunto, de los afligidos, de la gente del linaje, de todo el poblado y hasta

diriamos de toda la humanidad y la naturaleza circundante.

El rito mortuorio nos ensena que la generalizacién de este fenémeno de la
muerte en los aspectos claves de la existencia individual y social contribuye
eficazmente a quitarle su caracter insoélito e intolerable, mostrando al hombre
de luto que lo que pasa es un hecho trivial (Makang Ma Mbog. 1972, pp. 201-
205), padecido por todos y, por consiguiente, digno de no concederle mas
importancia de la que tiene. Es nada mas y nada menos que un viaje, pero
entonces, un viaje de la plenitud consumada. El difunto se ha ido para unirse
con los antepasados, y el Unico cambio importante es que su cuerpo se
descompone, para paulatinamente entrar, junto con su espiritu, en otro estado

de existencia, el estado de la plenitud consumada.

4.10. Conclusion: Plenitud escatologica en el mundo bantu.

4.10.1. La plenitud como identificacion cultural.

El hombre es, en gran parte, una produccién cultural, aunque la cultura
también sea, en casi todos sus aspectos, una hechura humana. Entre lo que
nuestro cuerpo nos dice (informacion propioceptiva) y lo que tenemos que
saber para funcionar, esto es, entre lo innato de los individuos y los
mecanismos comunitarios de autodefensa y de auto-identificacion
(generalmente conocidos como las costumbres y la tradicion), existe un vacio

que cada uno suele rellenar por su cuenta. Se hace con la informacién, la
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malinformacion o la no-informacion que proporciona, precisamente, la propia
cultura y la propia religiéon. De ello puede decirse que la frontera entre lo que
esta controlado por la herencia y lo que lo esta por la cultura en la conducta
humana es sumamente indefinida y extremadamente cambiante, debido a las
implicaciones y, a veces, a las complicaciones de todos estos factores. Somos
seres incompletos e inacabados que nos realizamos gracias a la cultura, esto
es, a través del aprendizaje vital de formas enormemente peculiares de
socializacién y supervivencia. Nuestras ideas, nuestros valores, nuestros actos
e incluso nuestras emociones son, en gran parte, igual que nuestro propio
sistema nervioso, productos culturales, manufacturados sobre la base de
tendencias, de capacidades y de disposiciones con las que hemos nacido
(Geertz C.: 1990, p.118). Llegar a ser humano significa, por lo tanto, llegar a
ser individuo. Y llegamos a ser individuos principalmente bajo la guia de las
pautas culturales, de los sistemas de significados elaborados a lo largo de la
historia y segtin los cuales damos forma, ordenamos, apuntamos y dirigimos
nuestras vidas (Schreiter R. J.: 1985, pp. 40 y ss.). Sera a través de ese viaje
existencial donde el hombre bantu ira descubriendo y experimentando los
limites de su plenitud (satisfaccién con la propia vida y con la de los demas o,
al revés, la frustracién ante la vida) en este mundo, e imaginara los atributos

de esa misma felicidad en el mundo del mas alla.

Se ha dicho con frecuencia que para entender el modo de existencia de un
individuo o de un grupo de individuos, esto es, para entender aquello que
hemos senalado como la simbiosis de lo heredado y de lo aprendido, resulta

necesario descubrir y penetrar suficientemente la concepcién que se tiene de la
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muerte y del mas alla. En otros términos, lo que uno se imagina como salvifico
o como relativo a la perdicion. En efecto, el significado que una cultura le
concede a la felicidad, a la salvacién, a la muerte y al mas alla, como diria P.
Winch (1964), consiste precisamente en que estos conceptos estan ineludible y
supuestamente presentes en la vida de todas las sociedades humanas
conocidas. Proporcionan una clave donde mirar si las personas se encontraran
alguna vez desorientadas acerca del sentido de un sistema extrano de
instituciones. Las formas especificas que toman estos conceptos, las
particulares instituciones en las que ellos se expresan, varian
considerablemente de una sociedad a otra; pero su posiciéon central dentro de
las instituciones de una sociedad es y debe ser un factor constante (Winch P.:
1964, pp. 307-324). De este modo, pues, en todo el ambito bantd, tales
conceptos orientadores de la vida se viven a la luz de lo que se piensa de la
muerte y de la salvacién, a la luz de los aspectos claves para entender el
alcance de lo que es plenitud de vida o de aspectos opuestos a esa plenitud.
Ante todo esto, la muerte, por su parte, no es sino el polo complementario de la
misma vida. Y la proliferaciéon de los elementos constitutivos del ser del
hombre que hemos visto en los capitulos anteriores (alma, espiritu, sombra,
doble, etc.) hace que exista también, paralelamente, una cierta variedad de
concepciones y vivencias de la muerte y del mas alla, de la plenitud y de la
desgracia que se recogen, pese a esa diversidad, dentro de una linea general
homogénea que determina el especifico modo de existencia de los pueblos

banties y su propia concepcion de la salvacion: su cultura.
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La historia nos ensena que en la época de la Ilustracion, el concepto de cultura
y el de la naturaleza humana se entendian y se definian como algo
eternamente invariable y maravillosamente simple. La enorme variedad de
diferencias entre los hombres carecia, en este contexto, de todo significado
esencial a la hora de definir la naturaleza humana. Las distintas costumbres y
creenclas antes mencionadas, los diversos valores e instituciones, la infinita
variedad en la manera de experimentar lo real, etc., no aparecian sino como
meros accidentes e, incluso, como distorsiones de lo verdaderamente humano,
de lo constante, de lo general, de lo universal en el hombre (Schreiter R. dJ.:
1989, pp. 40 y ss.). Pero con el surgimiento y el desarrollo de nuevas ciencias
como la Antropologia, la Psicologia, la Biologia, la Sociologia, etc., se dio un
paulatino e irreversible cambio en la manera de entender la naturaleza
humana y, por consiguiente, también en el modo de interpretar las culturas.
Esto significaria, a partir de entonces, dar el paso de gigante que supondria
alejarse de la visiéon uniforme de la naturaleza humana (Geertz C.: 1990, p.
120). Acariciar la idea de que la diversidad de costumbres a lo largo del
tiempo, y por encima de los espacios, no ha sido un mero problema de ademan
y de apariencias era acariciar también la idea de que la humanidad es tan

variada en su esencia como en su expresion.

Tal vuelco de la situaciéon no resulté agradable para la mayoria de los
investigadores que, como dice Geertz (1990), creian estar corriendo el riesgo de
perder de vista al hombre, por ser éste considerado ahora desde sus
costumbres y no por encima o mds alla de ellas, tal como era comin hasta

entonces. La consideraciéon y materializacién de tan temida posibilidad llevo,
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por consiguiente, al surgimiento del concepto de cultura y al declive de la
vision uniforme del hombre antes aludido. Entonces, se produce el fenémeno
del giro antropologico al giro textual (Tornos A.: 1993, Vol. 70, n® 273, pp. 191-
210), definido en los siguientes términos: si la idea de "hombre" ha de afinarse
y probarse leyendo los hechos mismos, esto es, basandose en sus producciones
culturales, entonces los hechos y las experiencias de los que se deriva esa idea
no son, como tales hechos brutos, los que la integran; sélo la fundan en tanto
que signos de lo que es la humanidad. Pero si la fundan en tanto que signos,
necesitamos revisar y compulsar esa fundamentacion a la luz de la teoria de
los signos. Ahora bien, como los signos aparecen sélo en los textos, todo iba a
tener que girar en torno a los textos" (Tornos A.: 1993, Vol. 70, n° 273, p. 195).
Ya habiamos definido, en el capitulo tercero, lo que es un texto: todo producto,
cualquiera que sea, de la actividad de significar. Una cultura se comprende,
pues, sélo cuando se han leido y comprendido sus textos, es decir, cuando se
han captado correctamente los mensajes o signos transmitidos por y en su
universo simboélico. En base a esta conviccion el presente trabajo focalizé su
investigacion en el analisis de los textos culturales banties y en su analisis
histérico, para extraer de él lo que, como hipétesis, se cree que es la base de la
plenitud concebida y vivenciada como felicidad humana en la cultura bantu: la
vida que emana del antepasado mediador, que fluye en la comunidad de los

vivos y regresa de nuevo hacia el antepasado mediador.

Visto desde su inmanencia, esto es, como ser-en-el-mundo, el hombre bantu es,

entre otras definiciones esbozadas a lo largo de esta tesis doctoral, un ser-

para-la-vida. Segun P. Tempels, esta categoria es la que mejor define y explica
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la cosmovision bantu presente en lo concreto de la existencia. El centro del
pensamiento bantu es, por lo tanto, el hombre y su maxima aspiraciéon a la
vida, esto es, la posesion de la fuerza vital en toda su plenitud. Se trata de una
aspiracion de plenitud vital que jalona toda su existencia de constantes
esfuerzos y constante auto superacién, y de participacién activa en el
desarrollo pleno de la familia o del clan. Pero queda de manifiesto que la vida
de la persona humana no se encierra sélo en los limites del clan, sino que, a
partir y a través del clan, la comunién vital se extiende a todo el grupo

humano en el que éste se integra, el grupo étnico.

Los lazos que unen el clan con la comunidad étnica en la que se encuadra son

fundamentalmente dos:

1. El matrimonio, una realidad mucho mas clanica que personal, que une
a los clanes entre si con lazos que no son simplemente juridicos sino
vitales;

2. La pertenencia y el enraizamiento en un mismo suelo, que conlleva un
patrimonio vital comin sobre el que todos tienen la obligaciéon de velar

y todos deben proteger y aumentar.

En estas dos orientaciones de la existencia comunitaria encuentra el hombre
banti algunos de los cauces basicos para materializar su plenitud terrenal y
preparar su plenitud escatologica. Luego, existiran las alianzas en todas sus
categorias (pactos de sangre, pactos religiosos y misticos, pactos econémicos y

politicos, etc.) que ayudaran a fortalecer los dos lazos antes mencionados, o a
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debilitarlos, como en el caso de la viciada alianza cristianismo-religion

tradicional bantu.

4.10.2. La plenitud como incremento de la vitalidad.

Ya vimos que en el imaginario social bantd el hombre no posee la vida de una
manera definitiva n1 de una vez para siempre; la vida es susceptible de una
mejora o de una degradacién intrinseca (Thomas L-V.: 1993, p. 192 y ss).
Cuando se da un cambio profundo en la existencia del individuo, entre los
banties se piensa en algo mas profundo; uno se siente en una mayor o menor
posesion de la vida misma, uno estd mas o menos salvado, libre. Se ha
producido un cambio vital, un cambio de corazon: su fuerza wvital ha
aumentado o ha disminuido. En la cosmovisiéon bantd, el hombre afectado por
la desgracia o por el fracaso parece que si se siente afectado en su mismo ser,
experimentado como vida; su fuerza vital ha sido "tocada", y esa circunstancia
vital negativa es vivenciada como una regresion en su condicién de viviente.
Esto lo comentamos cuando analizamos el ser del hombre banti desmenuzado

por el catalizador de la muerte.

4.10.3. La plenitud como interaccion vital.

Por ser comunién, la vida esta sujeta a una cierta interaccién entre las

personas que participan de un mismo principio vital. Senalabamos en los

capitulos anteriores que, al participar en la vida del grupo, la vida del

individuo queda abierta a las influencias vitales positivas o negativas del
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grupo y de cada uno de los miembros que lo componen. Esta interaccién o
influencia vital no se limita a un puro condicionamiento externo, sino que toca
el mismo “ntucleo vital” del individuo. Se trataria de una especie de posesion o
dominio vital capaz de modificar profundamente el nucleo vital de las
personas implicadas en esta especie de interrelacion. Sin duda que algunas de
las manifestaciones mas claras de este principio son, como lo hemos visto en
los apartados anteriores de este capitulo, todos los fenémenos ligados al
mundo de los brujos, con sus fetiches y amuletos, asi como los que se refieren
al mundo de las relaciones entre vivos y muertos. En ello se juega el estatuto
de la libertad o de la esclavitud con respecto a las fuerzas maléficas, esto es, de
ello depende en gran parte la plenitud o la desgracia del individuo, o de una

comunidad en la vida presente y en la del mas alla.

Muy ligado al proceso de interacciéon vital en la busqueda constante de
plenitud intramundana y de salvacion escatoldgica, esta el problema del
mal. En el mundo tradicional banta existen diversas versiones sobre el
origen del mal, mejor dicho de las desgracias que son mas concretas. Por lo
general, se piensa que los espiritus malvados son sus verdaderos agentes.
Pero también se cree que existen personas de las que se puede sospechar
como manipuladores de malas artes (magia, hechiceria, brujeria) para hacer
dano a los parientes. A ellos nos referiamos cuando apuntabamos, en el
tercer capitulo, los tres origenes del mal segin los bantdes: Dios, los
espiritus malignos y el propio hombre. Muchas sociedades banties afirman
rotundamente que Dios no es origen del mal ni tiene nada que ver con él. Kl

es mas bien el supremo custodio de la ley, del orden y de los c6digos morales
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(Mbiti J.: 1991, pp. 271 y ss). De este modo, la ruptura de este orden, o la
infracciéon de esta ley es, en dltimo analisis, una ofensa contra Dios en
persona o contra sus representantes (los antepasados, los espiritus de la

naturaleza, toda la comunidad clanica).

Para el fil6sofo Laléyé (1987), de Nigeria, la consciencia del “yo”, ésa que
capta la nocién y la experiencia del mal de manera singular y sensible, es
incapaz de indagar hasta la esencia del mal porque esta esencia, en la
tradicion bantu, se pierde en la consciencia del “nosotros” y luego en la del
“se” indefinido. Esta idea le conducira a estudiar mas detenidamente el
fenémeno de la brujeria en cuanto que manipulaciéon por ciertos hombres de
las fuerzas de la naturaleza, con clara intencién de hacer dano, y a concluir
que ésta es una esclavitud que se ha superado de mala manera desde la
época colonial. Diriamos, en esta tesis doctoral, que no se ha superado en
absoluto, excepto en algunas Iglesias Independientes de Africa (IIA), que
analizaremos en el siguiente capitulo. Si la brujeria sigue siendo una esfera
que produce miedo e inseguridad en las personas y en las sociedades del
continente, es porque ni los Estados ni las religiones actuales en el
continente han sabido ofrecer una alternativa convincente a los mecanismos
empleados por los antepasados para controlar la brujeria y ofrecer una
salvacion integral y duradera a sus contemporaneos y a sus sociedades.
(Laléyé P.: 1987, n° 9, p. 126). En los poblados banttes, por lo general, lo
hemos senalado con anterioridad, toda forma de dolor, desgracia, pena o
sufrimiento, toda enfermedad, 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
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augurio o mal sueno, éstas y todas las otras manifestaciones del mal que el
hombre banti experimenta, se atribuyen generalmente a alguien en la
sociedad corporativa. Se pueden encontrar explicaciones naturales, esto es,
racionales, pero luego, siempre hay que dar también explicaciones
misteriosas. Y es aqui donde se ve claramente que el hombre no tiene mas
que al hombre para progresar en el camino de plenitud mundana hacia el
horizonte de la plenitud escatolégica. En el mundo tradicional bantu, la
solidaridad era la clave para una interaccién armoniosa y equivalia a
comulgar con el otro, participando tanto en sus alegrias como en sus penas

(Madangi J-D.: 1995, p. 19).

4.10.4. La plenitud como interiorizacion del rango vital.

En la cosmovision tradicional bantu, el rango vital se traduce por la busqueda
y el mantenimiento de la armonia y del equilibrio entre todos los seres del
grupo étnico o entre todas las categorias que componen su mundo: Dios, los
espiritus, el hombre y lo que constituye su medio vital. Esta armonia se funda
en la jerarquia que debe existir entre todas estas categorias. Cada categoria
tiene su propio rango vital, que es el que ha de determinar las relaciones entre
ellas. Quebrantar este rango o jerarquia seria introducir el desorden en el
mundo, y crear una especie de “caos ontolégico” de consecuencias
imprevisibles. Esta jerarquia queda determinada por lo que llamariamos aqui
"el rango vital": quien da la vida es vitalmente superior al que la recibe. En
este rango vital, Dios ocupa el escalon superior, puesto que es el principio de

toda vida. Los espiritus de los antepasados ocupan el escaléon inmediatamente
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inferior: ellos son los transmisores de la vida, los que han hecho posible la
existencia de los vivos y también sus protectores. Después vienen los vivos
cuya dependencia de los dos escalones superiores es absoluta. Finalmente, en
el escalén inferior, todo lo que constituye el medio vital del hombre, su
naturaleza circundante. La misma jerarquia se da dentro de la comunidad
humana. El equilibrio y armonia del grupo sélo se mantiene cuando cada
individuo ocupa el puesto que le corresponde, cuando “se sitiia en su rango” y

mantiene las relaciones justas con los demas.

Al 1gual que en el universo natural, dentro de la sociedad humana bantu la
jerarquia viene determinada por el rango vital que confiere a cada individuo
su rango social dentro del grupo. Este rango vital y social va ligado, sobre todo,
a lo genealdgico, a lo que podriamos llamar estatuto de “primogenitura”. Asi,
por ejemplo en el cuadro familiar, el padre y la madre tienen un rango vital y
social superior al de los hijos ya que éstos proceden vitalmente de ellos. Por su
parte, el rango vital y social del hermano mayor siempre sera superior al del
hermano menor. En la sociedad bantt, el individuo se define, antes que nada,
por su condicién de filiacién, de fraternidad y de pertenencia vital a un clan, y
esto, segun el grado de "primogenitura" que le corresponda. Este rango vital,
que tiene también su expresion social, convierte a la sociedad banti en una
sociedad profundamente jerarquizada donde la autoridad queda sacralizada y
pertenece normalmente a los mayores, dado su rango vital superior. Esto
convierte a la sociedad banti en una sociedad marcadamente gerontocratica,
con sus ventajas y desventajas, muchas de las cuales ya han sido senaladas a

lo largo del analisis de los textos. Una correcta interiorizacion de la propia
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posicion y una participacion activa y creativa en este rango vital constituye, a
todas luces, un seguro para una vida plenamente realizada en el plano

mundano, y encauzada hacia la salvacion escatolédgica.

Para terminar diremos que, en la cultura tradicional bantq, la organizacién de
la comunidad tribal tiene como objetivo general la salvacion de los individuos y
de la comunidad mediante el mantenimiento activo de la wvida, fuerza
generadora de plenitud y perennidad. Visto desde su inmanencia, el hombre es
un ser para la vida, esto es, orientado hacia la posesion de la fuerza vital que
viene de Dios en toda su plenitud. Es un ser que aspira constantemente a la
salvacion propia y a la de su comunidad. Las dos cosas van intimamente
unidas por existir un lazo que hace solidarios a los miembros de una misma
familia, de una misma tribu, con el mundo de los antepasados, mas cercano
éste al ambito divino. En esta cosmovision, lo que se busca es, pues, el
mantenimiento de la armonia vital, ese equilibrio que hace existir y persistir a
los seres, considerados en todas las categorias que componen su mundo: Dios,
los antepasados, los espiritus, los hombres y sus comunidades, toda la
naturaleza creada, visible e invisible, etc. En este sentido, la vida se convierte
en comunion vital y en energia generadora y “eternizadora” de los individuos y
de las sociedades. Tal vision del hombre, del mundo, de la comunidad y de
Dios destaca con claridad la estructura jerarquica de la dimensién

trascendente de esta cultura.
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CAPITULO 5

PLENITUD TRADICIONAL BANTU INCULTURADA

5.1. Introduccion.

El hombre banti siente que vive plenamente cuando percibe que ha
asumido adecuadamente los valores de su cultura y cuando, en
consecuencia, participa de manera activa a la produccion de esa misma
cultura. Es obvio que esta caracteristica es propia del ser humano en todas
las culturas del mundo. No obstante, esa identificacion con la propia cultura
conlleva, en el universo banti, mantener constantemente en equilibrio (en
armonia) la propia fuerza vital, dentro de la jerarquia social y dentro de la
jerarquia espiritual del pueblo. Esta es la concepciéon basica y el sentido de
plenitud en los diversos lugares que conforman el mundo bantu. En esto se
fundamenta la estructura jerarquica de su sociedad asi como la soberania de
su religion. Es asi como al hombre bantu le esta ofertada una plenitud de
vida terrenal y una salvaciéon escatoldgica valida y autéonoma. Una plenitud
valida y soberana en cuanto que se funda sobre los elementos culturales y
sobre las categorias religiosas comunes a todos los hombres, en cuanto que
necesaria, suficiente en si, integral y no necesitada de ninguna otra oferta
para ser lo que es. Toda esta concepcion y vivencia de la plenitud hace
referencia a ese mundo que algunos, gratuitamente, han tildado, a veces, de
mundo fosilizado. Asi lo hicieron, provechosamente, los autores que

criticaron despiadadamente al movimiento de la Negritud, tachandolo de
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vision anacroénica de la realidad. Pero, con el analisis semiético, pudimos
comprobar en este estudio que todavia quedaba vida en los fésiles, y mucha.
Se quiera o no, la negaciéon de ese pasado, por considerarlo de costumbres
primitivas y de practicas religiosas ya extinguidas es, precisamente, la que
se arrastra de mala manera en el presente y que amenaza con fraguar en
Africa utensilios de penoso uso para el futuro. Veamoslo mas

detenidamente.

5.1.1. El mundo bantu y el cristianismo.

El mundo banti nunca fue autarquico en el pasado ni se encuentra en la
actualidad totalmente al margen de la llamada “globalizacién”. La dosis de
inmigraciéon que caracterizd siempre a este conglomerado de pueblos queda
patente en la magistral investigacion del gran historiador burkinabé Joseph
Ki-Zerbo (1978, pp. 181-189). La capacidad de metamorfosis de su cultura y
de su religiéon (fendmeno comun a todas las culturas humanas y a todas las
religiones) constituye el elemento-guia de este capitulo. En efecto, una
mirada algo superficial nos da una panoramica del actual mundo bantia
totalmente construido en base a la “civilizacion”, esto es, del imaginario
social occidental, y en base a la “evangelizacion y a la islamizacion”, esto es,
de los imperialismos cristiano y musulman. Este es el cambio cultural y
espiritual que sufrié el mundo bantt a lo largo de los tres tltimos siglos, que
es el limite temporal que evitaremos traspasar en el marco de este estudio.
En efecto, nos interesa, como ya hemos mencionado antes, centrarnos en el

periodo que va desde el siglo anterior a la colonizaciéon hasta hoy en dia,
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pasando por la etapa de las independencias en el continente. Una linea de
tiempo marcado por grandes cambios, que piden a gritos, para los banttes y
todos los africanos, un nuevo camino de busqueda de plenitud
intramundana y de salvacion escatolégica, contando con todos los fésiles que
Africa lleva encima de sus hombros: la latente cultura tradicional, la
moribunda religiosidad tradicional, la globalizante cultura occidental, el
decimonodnico cristianismo, el islamismo expansionista y otros cuantos
fenémenos del estilo. Con todos ellos ha de contar el hombre bantu actual
para encontrar su paz, para mantener en alza la fuerza vital que le corre por
las venas, para servir a la construccion de su comunidad al mismo tiempo
que exigir de ella seguridad y prosperidad material y para organizar su
descendencia de la mejor forma posible a través de unos ritos acordes con su

contexto cultural.

Como puede apreciarse, analizar este complicado proceso de inculturacién

seria una labor de decenas de tesis a la vez, cosa que, por otra parte, ya se

esta haciendo desde los anos cincuenta (que es cuando salié la revista Les
. . ,- .. .

prétres noirs s’interrogent, una referencia ineludible en el proceso de la

inculturacion).

Este capitulo que es, en realidad, una especie de apéndice de la tesis, tiene
como unico proposito actualizar el hilo de pensamiento de los cuatro
capitulos anteriores, y al mismo tiempo, permitir una mayor comprension de
las conclusiones de este trabajo. S6lo desde este punto de vista “secundario”

pero “complementario” deberia concederse importancia a este capitulo
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dentro del conjunto de la tesis. En este capitulo hablaremos, pues, del modo
en que la concepcién y vivencia de plenitud de la religiosidad tradicional
bantta se ha ido transformando y de cémo busca, en la actualidad, nuevas
maneras de autodefinicion, especialmente bajo el efecto de su choque con el
mundo conceptual occidental. Recorreremos sucintamente la historia de la
evangelizacion en Africa y de los procesos de inculturacién actualmente en
curso en el continente. Con tal recorrido, quizas podamos sostener unas
afirmaciones relativas a los is6topos de una plenitud concebida y vivenciada
hoy sin traumas ni cargos de conciencia en el mundo bantd. Dicho de otro
modo, un camino de plenitud considerada genéricamente como liberacion del
miedo a la muerte (fin del tiempo mundano) y, sobre todo, como liberacién
de las malas acciones humanas, simbolizadas por la brujeria en sus
multiples formas. El paradigma de plenitud en este contexto de
“globalizacién” podria ser el ejemplo de un antepasado (un Mesias) util para
los banttes, pero no tan melosamente necesario como lleva siendo hasta
ahora con la presencia del cristianismo y del islam. En efecto, cuando una
figura mesianica se vuelve “necesaria” para una aproximacion al misterio
del hombre (que es, en el fondo, misterio de Dios), la relaciéon de dominacién
cultural, de control politico, de especulaciones econémicas se teje con tal
espontaneidad que se confunde con los factores religiosos, que son los mas
intimos del ser humano, y susceptibles de sufrir enganos. Todo esto lo
resumiremos pues, en este capitulo: la necesidad de una nueva y simbdlica
bantt de antepasado como paradigma de plenitud humana en esta vida, y
como referencia para el mundo del mas alla. El recorrido se introducira con

un repaso de la concepcion de plenitud humana y de salvacién de Dios en el

351



Plenitud intramundana y salvacién escatolégica en Africa 2010 Jean de Dieu Madangi

Antiguo Testamento y en el Nuevo Testamento. Luego veremos como esa
experiencia judeocristiana penetré en el mundo africano gracias a lo que se
conoce comunmente como evangelizacién. A continuacién repasaremos
someramente la actividad de los movimientos reaccionarios y sus alegatos
ante esa labor de los misioneros, esto es, la actividad de las Iglesias
Independientes de Africa ante la evangelizacion. El capitulo cierra con la
historia de la reflexién teolégica en Africa y las salidas propuestas para
asumir como propio, como auténticamente africano (bantu), la plenitud
propuesta por el mesianismo cristiano. El capitulo se centra, por lo tanto,
sélo en la relaciéon del mundo tradicional africano (banti) con el cristianismo
catolico y protestante, religiosidad mayoritaria hoy en dia en los paises de
mayoria bantd, dejando asi a parte todas las demas religiones, sin olvidar su

gran influencia o su poca influencia en el mundo bantu.

5.1.2. Fuentes de la salvacidén cristiana.

Suele decirse que la Iglesia cristiana es el sacramento universal de la
salvacion. Pero la importancia del acontecimiento histérico de Cristo no
significa que Dios no se haya revelado de otro modo en algin otro momento
de la historia humana (Dhavamony, M. 1998, pp. 209 y ss.). Dios se ha
revelado parcialmente de muchas maneras y su salvaciéon cala como una
levadura en la masa de todas las religiones que buscan a Dios con un
corazon sincero. Pero, la pregunta que suele plantearse en los ambitos de
inculturaciéon es: jhasta qué punto son mediadoras de salvaciéon las

religiones no cristianas en general y, en especial, la religiéon tradicional
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banta? Por otra parte y en teoria, sabemos que Cristo no viene a destruir,
sino a dar cumplimiento a las costumbres religiosas enaltecedoras del
hombre (Jn 1, 9). Su evangelio, que conduce al Padre y reviste a todos de la
calidad de hijos y confiere a la salvacidén cristiana su caracter particular, es
ofertable a todo el mundo. Esto es, que a través de esta salvaciéon, toda la
humanidad esta llamada a liberarse del miedo a la muerte y de la esclavitud
de las leyes humanas. Esto que antes se conocia bajo la expresion Extra

ecclesiam nulla salus (ninguna salvacién puede darse fuera de la Iglesia).

Ahora bien, la conviccién de que esta oferta de salvacion es posible fuera de
la Iglesia visible de Jests ha creado, y aun crea muchos interrogantes, en
relaciéon con la necesidad de la actividad misionera, tanto en el plano
teologico como en el pastoral. ;Puede recibirse la salvacién cristiana al
margen de su signo sacramental? ;Puede pretender un misionero propagar
la fe cristiana sin invitar al mismo tiempo a entrar en la Iglesia, a
bautizarse? (Qué necesidad hay de una mision Ad Gentes si los no
cristianos, e incluso los no creyentes, se salvaran por la gracia de Cristo, sin
pertenecer visiblemente a su Iglesia? Mas explicitamente, ;qué necesidad
hay de la conversién al cristianismo por medio del bautismo si el Dios
cristiano puede ser conocido y querido a pesar de la pertenencia eclesial?
Son problemas que se plantean con agudeza dentro de la Eclesiologia y de la
misionologia contemporaneas, especialmente en el contexto del pluralismo
religioso actual, y que inciden tan directamente en el modo de presentar la
Soteriologia cristiana entre los banties contemporaneos, herederos de su

religion tradicional.
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La salvaciéon en la religién tradicional bantd, lo hemos comprobado en los
capitulos anteriores, es plena y definitiva. Es una propuesta de plenitud
parecida a la que existe en otras religiones: la oferta de un camino hacia el
bien ultimo del hombre, su realizacién plena en Dios su creador y en los
humanos, sus semejantes. Deciamos que esa salvacién o esa plenitud de
vida, entendida desde el contexto bantd, es una realidad en proceso de
fosilizaciéon y, al mismo tiempo, de inculturaciéon. Al no tener ya su
estructura originaria en estado puro, esto es, ante la sensible disminucién
de los adeptos ortodoxos en la actualidad, también disminuye la fuerza de
propuesta y de persuasion con la que la RTB ha presentado siempre su
modo de salvacion. Esto hace pensar que la oferta de salvacién tradicional
banta constituye, ya de por si, una especie en peligro de extincion. Pero si
miramos con ojos de aquel "que busca con sinceridad la verdad de Dios y
camina humildemente sobre los senderos del Altisimo", enseguida nos
daremos cuenta de que la salvacion en la aparentemente moribunda
religiosidad tradicional bantii estda resucitando dia a dia. En efecto las
llamadas Iglesias Independientes de Africa (Madangi J-D.: 1996, Vol. 71, n°
276, pp. 87-97) que florecen actualmente en el continente, junto con las
mnumerables sectas de todas las denominaciones, se han hecho
responsables de la transmision de esta salvacion con sabor a tradicion. Esta
eclosion de las propuestas salvificas aparece como un gran reto en el actual
mundo bantd, generalmente impregnado, casi por completo, de un
Cristianismo que, hasta hace poco, se vivia como importado, y hasta como
impuesto. De esta experiencia vivificadora se tratara en este capitulo, en

cuanto que plenitud tradicional bantiu asumida, transformada y
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revalorizada por la novedad de la salvacién cristiana. En este capitulo,
repasaremos, por lo tanto, lo que se ha hecho hasta ahora en el ambito de la
inculturaciéon, partiendo siempre de la religiosidad tradicional. Trataremos
de indicar en este proceso en qué medida la plenitud propuesta por Cristo es
compatible con la plenitud ya existente en la religiosidad bantu. Dicho con

un interrogante, jen qué modo Cristo aporta plenitud al hombre bantu de

hoy?

5.2. Aspectos esenciales de la plenitud cristiana.

5.2.1. Salvacion en el Antiguo Testamento.

Todo el Antiguo Testamento se define muy a menudo como siendo una
economia de la salvacién (Gelin A.: 1953, n° 9, pp. 74-98; Schimtt J.: 1954, n°
15, pp. 83-102). Esto quiere decir que nos ofrece el comienzo sustancial de una
historia de salvaciéon que encuentra en Cristo su culminaciéon y su clave de
interpretaciéon. En efecto, el titulo de Salvador, tanto en el Antiguo
Testamento como en el Nuevo, titulo reservado a Cristo, es una constante que
reafirma una iniciativa que viene de "arriba" (Ex. 14, 13; 1 Sam. 14, 6; Is. 59,
1; Sal. 33, 16; 44, 6; 57, 3). La experiencia de la salvacién entre los israelitas
hace referencia al acontecimiento del Exodo, verdadero comienzo de la
Alianza, realizada historicamente mediante una ruptura, mediante una
escapada de un estado de presidiario a un clima de liberacién, de redencion del

pueblo de Israel (Deut. 7, 8, 9, 26). Esta experiencia, fundamental para la
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constitucion del pueblo de Israel sera constantemente meditada a través de

sus conmemoraciones liturgicas y de los oraculos de los profetas.

El vocablo salvacién se ha emparentado siempre con la idea de liberacién.
Forjado en la época en la que Israel aun tenia una situacién muy inestable,
bajo las calamidades de un desierto arido e infestado de bestias espantosas
(Deut. 8, 15; Os. 2, 20), ante el peligro que suponia enfrentarse con las
conquistas de tierras, conquistas en las que Yahvé tenia que echarle una
mano (Deut. 20, 2-4; Jue. 3, 9, 15; 6, 14, 15, etc.), ese vocablo insiste
constantemente sobre la accion liberadora de Dios. Su connotacion positiva
hace referencia a una existencia satisfactoria, a una euforia comunitaria
llamada la paz (shalom), a una fecundidad cantada en tiempos patriarcales
como la bendicion (berakah), como la seguridad, como la luz divina, como la
alegria o la felicidad y, con creces, como vida en toda su intensidad, como
plenitud de vida (Gelin A.: 1953, p. 298). Esta vision de la salvacién en el
Antiguo Testamento aboga, pues, a entender este concepto de manera
holistica, sin mutilarlo de sus diversos sentidos. Este concepto tiene al
hombre como sujeto de su aplicaciéon. El hombre en su desarrollo completo y

en armonia con todas las coordenadas comunitarias y espaciales.

Ahora bien, experimentada en el presente, la salvacion es también el objeto de
espera, una espera de KEternidad, junto a Dios. Los misticos israelitas,
consientes de su comunion con Dios, lo expresan con profundidad. El autor del
salmo 73 dice estar constantemente con Dios (Sal. 73, 23) y va al templo para

hablar con El (Sal. 73, 17). Siente que pertenece a la comunidad de los hijos de
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Dios: "Me guiards con tu consejo, y tras la gloria me llevards. ;Quién hay para
mi en el cielo? Estando contigo no hallo gusto ya en la tierra. Que se consuman
mi carne y mi corazén, Yahuvé es mi herencia por siempre" (Sal. 73, 24-26. Ver

también Sal. 16, 10-11; 49, 16).

5.2.2. Nacimiento de la fe en Cristo Salvador.

Desde su inicio, la Iglesia, en Jerusalén, tiene plena conciencia de ser una
comunidad de salvacién. Se reconoce beneficiaria y objeto de la plenitud
aportada por Cristo. Confiesa a Cristo glorificado como su salvador celeste y
siente su presencia como expresion del Reino “provisional” del Padre. En
efecto, tal como afirma la tradicion evangélica, Jests ha definido claramente
ese reino, objeto de su mensaje y de su ministerio (Mc. 1, 15). Consciente de
su verdadera condiciébn mesianica y divina, Cristo se presenté como la
encarnacion de ese reino, esto es, como la expresion de la salvacion del
Padre. Resulta imposible, por lo tanto, penetrar el misterio de la salvacion,
comprender su sentido y sondear en su justa medida sus diversos aspectos,
sin comprender primero y plenamente el misterio de Cristo. En el libro de
los Hechos (especialmente en Hch 3, 12-26) se resumen, de alguna forma, los
rasgos esenciales de la concepcion judeo-cristiana de esa salvacion llevada a
cabo en Cristo. Herederas de la concepcion judaica y nutridas de multiples
escritos de la tradicion mesianica, las comunidades cristianas primitivas,
tanto en Jerusalén como en otros lugares de Palestina, se consideran y se
afirman como comunidades del “pueblo teocratico de los ultimos dias”, como

representantes del Israel ideal (Schmitt J.: 1953 p. 315). Estas comunidades
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no sélo confesaran a Jesus, objeto central de su fe, como Cristo el Senor, en
el sentido biblico del término, sino que también subrayaran el hecho de que
por su resurrecciéon, Cristo ha sido elevado a la condicion de Salvador
Universal. Para ellos, los escritos proféticos, especialmente la segunda parte
del libro del profeta Isaias (capitulos 40-56), representan ese evangelio de la
salvacion y constituyen por el mismo hecho las fuentes principales del

naciente pensamiento soteriolégico.

Esta claro, pues, que segun los textos sagrados (Hch, 3, 12-26; Deut. 18, 15,
19; Lev. 23, 29; Gen., 12, 3; 22, 1), la obra salvifica de Cristo tiene como
objeto el restablecimiento pleno del orden teocratico en Israel y, de ahi, a la
humanidad entera. De ese modo divide la parusia en dos etapas: una de
preparaciéon (en la que Jesus, actiia como Salvador Glorificado a través de la
predicacion de los apéstoles), y la otra, la definitiva (que acaecera con su
segunda venida, un segundo retorno a la tierra durante el cual llevaria a su
consumacion el reino del Padre. Este es el proceso que se opera en los
origenes de la comunidad Primitiva y que le confiere el verdadero sentido de

su condicion de “Comunidad Escatologica”.

Senalizada esta relaciéon intrinseca existente entre la comprension de la
salvacion en el Antiguo y su vivencia en el Nuevo Testamento, resumiremos a
continuacion, los aspectos esenciales de esa salvacién, presentes en los

sinopticos, en el cuarto evangelio y en los escritos paulinos.
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En los evangelios, el término salvacion significa curar, sanar, redimir a una
persona aquejada de la muerte, socorrer a una persona en peligro, liberar, etc.,
definicién que se entiende con facilidad también desde la cultura bantd, como
se ha visto en los capitulos precedentes. Jesis aparece siempre como sujeto

principal de estas acciones salvificas (Mt. 14, 30-31):

“Pero, viendo la violencia del viento, le entré miedo y, como
comenzara a hundirse, grité: jSenor, salvame! Al punto Jesus,
tendiendo la mano, le agarr6 y le dice: hombre de poca fe, ;por qué

dudaste?”.

Y también en Mt. 9, 21: "Pues se decia para si: con sélo tocar el manto, me
salvaré". De este modo, el Nuevo Testamento concibe la salvaciéon de Cristo
como liberacién, como redenciéon. El redimido sera aquel liberado de sus
pecados, liberado de la maldicion de la Ley. El salvado sera el emancipado de
Dios. Por lo general, los verbos que describen esta accion estan en pasivo: "el
hombre salvado por Dios en Cristo" (Gal.3, 13; Ap. 5, 9-10; 1Cor. 7, 22; Mt. 9,

21; Jn. 3, 17, etc.).

La salvaciéon entendida como plenitud en el Nuevo Testamento se
caracteriza especialmente en el hecho de que no se trata de una liberacion
provisional, sino que es total y definitiva. Toma en cuenta a la persona en su
totalidad (Kasper W.: 1977, p. 311), su dimensién intramundana y su nivel

espiritual:
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"Jesus le dijo: Ve. Tu fe te ha salvado. Y al instante
recobroé la vista, y seguia glorificando a Dios" (Lc. 18, 42-
43). "Jesus le dice: Levantate, toma tu camilla y anda (...).
Mas tarde, Jesus le encuentra en el Templo y le dice:
Mira, estas curado; no peques mas para que no te suceda

algo peor (Jn. 5, 8-14).

Esta salvaciéon integral y holistica, el Nuevo Testamento la atribuye a Jests
de Nazaret, hijo Unico de Dios, que viene a cumplir con la promesa del
Antiguo Testamento. Es en este sentido en que se habla de dJests
atribuyéndole el titulo de Salvador (Lc. 1, 47; Mt. 1, 21) y de Senor (Fil. 2,

10).

5.2.3. Salvacion en los evangelios sindépticos.

En los evangelios sindpticos en particular, la divinidad de dJesus se
construye a partir de sus hechos y gestos, y también de sus palabras,
relacionadas con el lenguaje del Antiguo Testamento. Ya se sabe que para
los contemporaneos de Jesus, la salvacién consistia en el advenimiento del
reino de Dios en la tierra llevado a cabo por el Mesias y teniendo a Jerusalén
como centro del acontecimiento (Is. 9, 1-9; 60, 1 y ss.). El reino establecido
redimiria primero al pueblo de Israel y a la humanidad entera del dominio
del pecado, porque seria la obra de Dios en persona, a través de sus

intermediarios (Ez. 16 y 20; Mc. 1, 15).
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En los sindpticos, el reino proclamado por Cristo y su inherente salvacion es
una realidad ya presente, una realidad que se puede vivir desde el ya,
mediante la conversidon, pero que, al mismo tiempo, todavia espera su
cumplimiento definitivo en el futuro (Mc. 9, 43-48; Lc. 13, 25-29; Mt. 13, 1y
ss.; etc.). La plenitud de vida operada por Cristo es obra del Padre, siempre
atento a ofrecer su misericordia a los humildes y a los que confian en El. Por
Cristo se realiza la salvacion ofrecida de nuevo (Lc. 19, 10) por el Padre y
animada por el Espiritu (Mc. 1, 12; 3, 28-30; 13, 11-13; Le. 21, 15; Mt. 11, 12-
13, etc ). Esta salvacién ofrecida por el Padre es universal, dado que, a
través de las obras y de las palabras de Jesus, Dios se ha solidarizado con

toda la humanidad (Mt. 8, 11-12; Lc. 15, 11-32).

Dios salva por dJesucristo y sélo por él, recuerda el Magisterio (Lumen
Gentium 2, 6; Nostra aetate, 1; Cristus Dominus, 1; etc.). En cuanto que
Hijo de Dios hecho hombre, Jesucristo manifiesta el designio salvifico del
Padre, aceptando la mision que le ha sido encomendada. Esto es lo nuevo en
los evangelios en relacion con la experiencia de los profetas. “En Cristo, Dios
se revela como Salvador y aclara la figura del hombre salvado”
(Wackenheim Ch.: 1982, n° 14, p. 279). Dios realiza su salvacién a través de
las obras y de las palabras de Jesus. La consecuencia directa de ello para el
hombre es la aceptacion del perdon de Dios y su puesta de manifiesto en la
relacion con el hermano (el préjimo). Esta misericordia que viene del Padre
a través de Cristo, no tiene fin ni se debilita. Es una salvacién que libera. En
efecto, se trata de un cambio interior que tiene su manifestacién en las obras

visibles de todos los dias.
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5.2.4. Salvacion en el cuarto evangelio.

En el cuarto evangelio, que tiene una orientacién muy diversa a los tres
primeros (los sindpticos), aparecen muchos titulos referidos a Jesus: El
Verbo Encarnado, el Hijo de Dios, el Senor, el Mesias, etc. (Jn. 1, 34: 3, 18: 5,
25: 2; Jn. 1: 1-2, 3: 5-8; 1Jn. 1, 1-3; 4, 2; Fil. 2, 6-7; Col. 1; 15-20). Esta
percepciéon del misterio cristico en san Juan se reviste de una tendencia
soteriolégica especial en relaciébn con el titulo cristolégico de Verbo
encarnado. En Cristo, el Verbo Encarnado Dios se ha manifestado en cuanto
Amor Salvifico (Jn. 4, 42; 1 Jn. 4, 14). Pero esta salvacion se contempla
también como la obra de misericordia realizada por Cristo a lo largo de su
vida, para el perdén de los pecados de los hombres. De este modo, Cristo
salva al mundo de su pecado (Jn. 3, 17; 5, 34; 10, 9; 12, 47), que es el de la
incredulidad (Jn. 1, 29.36; 8, 33-36; 5, 44.). La resurrecciéon de Cristo es el
cumplimiento absoluto de su salvacion (Jn. 19, 24-37). Este es el misterio de
la salvacion, en ella comienza la vida eterna y por ella actiia el Espiritu para
aclarar y defender la fe (Jn. 3, 14-16; 6, 56; 12, 23, 33; 13, 1-3; 20, 8-25; 12, 16;
14, 25-26; 16; 12-15). La vida eterna que aporta la salvaciéon de Cristo se
define, en san Juan, como conocimiento de Dios y reconocimiento de su
enviado: "Por Cristo, el Hijo, el Verbo, Dios Padre nos revela el camino de la
salvacion, el camino de la vida, porque Cristo es la Luz del mundo, el
Camino y la Verdad, que conducen a la vida eterna" (Jn. 9, 5; 12, 35-36; 14,

6; 12, 50; 1 Jn. 5, 11).
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5.2.5. Salvacion en los escritos paulinos.

Para san Pablo, la salvacién ofrecida a los hombres es sencillamente la fe en
el evangelio. En efecto, el evangelio transmite la energia divina necesaria
para la salvacién en el mundo y en él se manifiesta la justicia de Dios que no
es otra cosa sino su designio de plenitud humana. Esta consiste, segin San
Pablo, en que nos hemos convertido en hijos adoptivos del Padre por el Hijo
y en el Espiritu (Gal. 4, 4-6; Ef. 1, 5-10; Col. 1, 25-28; Rom. 16, 25-27). Dicha
filiaci6n se haria patente en la santidad de vida del Amor (Ef. 3, 4-6). Para
San Pablo, la salvacién se origina en el Padre, se realiza por el Hijo y se
actualiza por el Espiritu. La concepciéon paulina de la salvaciéon esta
enraizada en el reconocimiento de la filiacién divina de Jesus, resucitado y
exaltado. Superando todo horizonte mesianico terrestre, la salvacién es
percibida por San Pablo como una filiacién adoptiva a través de la cual
estamos predestinados a ser hijos por el Hijo y en el Espiritu. Primogénito

de toda la creacidon, Cristo es el Mediador Universal de nuestra salvacion.

5.2.6. Salvacion en el periodo postapostélico.

En el periodo postapostoélico, esto es, en el primer y segundo milenio,
Cristologia y Soteriologia iran poco a poco independizandose, distanciandose
asi del pensamiento medieval y posterior de la reflexién cristologica inicial.
En una primera vertiente, toda la historia del dogma sera puesta bajo el
signo de la soteriologia, primero con la presentaciéon de la economia de la

salvacion y luego con el estudio del argumento soteriolégico y de la
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divinizacion. Y aunque la formalidad de las definiciones conciliares se
refiere siempre a la identidad de Cristo en cuanto tal, su motivaciéon de
fondo y su horizonte de sentido proceden de la preocupacion por mostrar en
qué condiciones Cristo puede ser realmente nuestro Salvador y ejercer la
mediacion que le atribuye la Escritura. La solidaridad interna de estos dos
aspectos poco a poco se ira relajando, sin embargo, a lo largo del segundo
milenio (Sesbotié B.: 1995, p. 354). Finaliza el largo recorrido del desarrollo
del dogma cristolégico que habia comenzado con los origenes cristianos y se
habia formalizado en la secuencia de los siete primeros concilios ecuménicos
desde el Niceno I al Niceno II. No solamente no habra ya concilios que
tengan a Cristo como preocupacién primera, sino que las intervenciones
cristolégicas del magisterio seran en adelante reducidas y parcelarias. Se
contentara la mayor parte de las veces con repetir las afirmaciones antiguas
ante la apariciéon de nuevas concepciones teolégicas que parecen ponerla en
discusion (Sesbotiié B.: 1995, p. 366). A partir del siglo XVIII, la figura de
Jesus salta las fronteras de la Iglesia y de las Iglesias ya divididas de
Occidente. Nace una nueva reflexion sobre €él. La presentacion dogmatica de
Cristo, verdadero Dios y verdadero hombre le resulta dificil de aceptar a una
filosofia cada vez mas auténoma y reticente a priori ante la idea de una
revelacion. Se le opone una interpretacion de Jests hecha a la luz de la
razon. La reaccion del siglo de las Luces consiste de hecho en reducir a Jesus
a sus dimensiones propilamente humanas, aunque exaltando la calidad
ejemplar de su humanidad. Jests es entonces un sabio, un maestro sublime
de virtud, el filésofo por excelencia (Sesboié B.: 1995, p. 372). Es aqui

cuando surge la necesidad de nuevos enfoques de la cristologia y de la
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soteriologia, enfoques determinados, de alguna forma, por la fuerza del
actual movimiento de pluralismo religioso. Sera dentro de esta atmosfera
donde habra de comprender el interés por las actuales soteriologias
cristianas inculturadas dentro de las cuales se inscribe la inculturacién

africana.

Deciamos que Africa en general y el mundo bantu en particular acogieron
las esperanzas cristianas de plenitud de vida desde hace ya mas de dos
siglos, desde la llamada “segunda evangelizacién”. Muchos pueblos del
mundo bantl tienen ahora al cristianismo como su principal religién, tanto
en su version de Iglesia histérica (occidental) como a través de la simbiosis
de las Iglesias independientes. Comprender, en su justa medida, estas
actuales manifestaciones del cristianismo supone también conocer las raices
de esta salvacidon cristiana, aunque sea sb6lo de modo resumido, como lo
hemos hecho en el apartado anterior. Ahora, el tema que va a ocupar las
siguientes paginas se interesa en saber como esta vision salvifica de Dios a
través de Cristo se ha ofertado en Africa. Esperamos que a través de ese
proximo recorrido podamos indicar con claridad y acierto, la naturaleza de la
actual concepcion banta de la plenitud humana sustentada sobre la base de
la evangelizacion (que no es necesariamente lo mismo que hablar de los

evangelios).
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5.3. Historia de la evangelizaciéon en Africa

La palabra evangelizacion viene del término “evangelio” que significa
“buena noticia”. Pero su sentido y su evolucién en los tGltimos afios obligan a
una mayor precision, para asi captar la extension de su uso en el contexto de
la soteriologia cristiana bantd (Madangi J.D.: 1997, Tomo 235, n° 179, p. 55
y ss.). Antes del Concilio Vaticano II, el término “evangelio” se usaba para
designar el primer anuncio de la “buena noticia”: la Palabra que asienta la
fe. Frente a esa definicién, algunos han preferido, sin embargo, el término
griego kerygma, al parecer para enfatizar el aspecto de la predicacién, en
consonancia con la predicaciéon de Juan Bautista y de los apodstoles. El
Concilio Vaticano II extendié estos dos sentidos equivalentes a todo el
ministerio de la Palabra, esto es, a aquello que se recoge en el capitulo uno
de “Ad Gentes” como “apostolado misionero”. Una tercera connotaciéon se
producira con ocasion del IV sinodo de obispos, centrado sobre
evangelizacion, y es la que se mantendra hasta la actualidad, a pesar de los
fallidos intentos posteriores de nuevos reajustes (Laurentin R.: 1979, p. 24).
Este ultimo sentido alude a toda la mision de la Iglesia Cristiana, que es la

de anunciar la Buena Nueva de la Salvacion.

Por otra parte, la evangelizaciéon no es s6lo un término o una doctrina a
definir. Es, ante todo, una realidad que debe apreciarse en el terreno. Tiene
por objeto “transformar desde dentro y renovar a la misma humanidad”
(Juan Pablo II: 1995, p. 59). La evangelizacién no deberia, en este sentido,

contentarse unicamente con recubrir superficialmente las mentalidades y
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los comportamientos de las culturas, dejandolas sin apenas cambios en sus
raices. Deberia proporcionar y conseguir la operacion de una profunda
6smosis entre las sociedades y la verdad del Evangelio. Deberia encarnar el
Evangelio en el corazon de las culturas y promover, al mismo tiempo, la mas
auténtica humanidad del hombre. Esto significa que la influencia del
evangelio sobre las culturas y su capacidad de dejarse evaluar por éstas
debe ser notable, diversificada y duradera. En Africa, sin embargo, la
evangelizacion ha dejado muchas cuestiones practicamente sin resolver (Ela
J.M.: 1985, p. 175). El apostolado misionero s6lo ha labrado en el hombre
africano la superficie que le parecia arable, dejando en barbecho una no
man's land despeluznada por serios interrogantes, dudas, aspiraciones e

msatisfacciones de todo tipo.

Africanizaciéon del evangelio o evangelizacion de Africa podrian considerarse
por lo tanto, como términos sinénimos de la inculturacién del evangelio. Y a
este respecto, y de conformidad con lo que hemos senalado en las paginas
anteriores, que el hombre es una sintesis de lo heredado genéticamente y de
lo aprendido culturalmente, estamos ante un contexto dentro del cual
pueden describirse de manera inteligible ciertos fendémenos y simbolos, y en
el cual todos los actos de los bantiies son posibles y adquieren sentido. Un
contexto que, aunque es recibido historicamente, esta siempre abierto a
nuevas reelaboraciones (Déclaration de Accra. 1979, pp. 229-230). Asi, pues,
vamos a ver a continuacion qué pasé realmente durante el proceso de
evangelizacion en Africa bantt, esto es, los afios de la primera oferta de la

plenitud cristiana en el contexto de una plenitud tradicional vigente.
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5.4. Etapas de la evangelizacién en Africa.

La salvacién que aporta dJesucristo, se dijo, es una realidad, al mismo
tiempo, personal y universal. Esta contenida en los evangelios, de modo que
aquel que acoge el mensaje evangélico y lo vive dia a dia, testimonia de la
presencia de la plenitud divina ofrecida al hombre banti por Cristo
Salvador. Esta vivencia personal y comunitaria de los evangelios constituye
el testimonio mas convincente de la plenitud de vida aportada por Cristo.
Este proceso de evangelizacién que se inicia con la Primera Comunidad
Cristiana se difunde, a través del tiempo, por casi el mundo entero. Africa
ha sido uno de los continentes que mas temprano recibié el mensaje
evangélico. En efecto, existe un modo generalizado de reconsiderar la
trayectoria del cristianismo en Africa en tres fases importantes (Kabasélé-

Lumbala F.: 1993, pp. 17 y ss.; Kad Mana: 1993, 15 y ss.):

e Los dos primeros siglos del cristianismo, con una profunda y
fructifera cristianizacién del Africa del Norte;

e Los siglos XV a XVII, fase relativa a la cristianizacion de las regiones
del continente situadas al sur del Sahara;

e Desde el siglo XIX hasta hoy, periodo caracterizado por grandes
esfuerzos misioneros y por una decidida labor de inculturacién por

parte de los africanos y africanistas.

Se puede afirmar, por consiguiente, que el cristianismo, con su oferta de

plenitud humana, esta en Africa desde los primeros siglos de su historia (Mbiti
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J.: 1990, p. 200 y ss.; Ki-Zerbo, J. 1978; Baur J.: 1996, passim). En efecto,
Alejandria (Egipto) y Cartago (Ttunez) destacaron, en los siglos II y III, como
los centros mas importantes de la presencia cristiana en el Africa proconsular.
Junto con otras regiones del actual Magreb, han proporcionado a la Iglesia
grandes investigadores y tedlogos como Clemente de Alejandria y Origenes
(siglos II/TII), y patriarcas como Atanasio y Cirilo (siglos IV/V). El desarrollo de
este cristianismo se ha manifestado, entre otras realidades, en la multitud e
importancia de sus investigaciones, en las convocatorias y realizaciones de los
concilios, en la defensa de la fe o la apologética, en la traduccién de las
Escrituras, en los testimonios del martirio, en el fabuloso enriquecimiento de

la liturgia, en la fundacion de escuelas y movimientos®9, etc.

La difusién del Islam en el Africa del norte va a provocar, ya desde el siglo VII,
un profundo desgaste de este cristianismo latino, hasta hacerlo desaparecer

por completobl hacia el siglo XII. Resistiran a esta especie de agresion la

60 Por ejemplo, la escuela de Alejandria y el fenémeno del monacato.

61 Se cree que aquello se debid a las divisiones internas del cristianismo, divisiones originadas
por la herejia, tipicamente africana, del donatismo, y por el arrianismo, importado por los
vandalos que fueron conquistados a su vez por los romanos hacia los siglos V-VI. Se cree
también que otra causa fue la lengua latina, que era la exclusiva de ese cristianismo romano,
incapaz de extenderse hacia otros contextos de lenguas africanas. Por otra parte, las “fitnas” o
conquistas arabes y la difusién del Islam en el Africa del norte bloquearian toda posibilidad de
"misionar" el cristianismo hacia el corazén de Africa. A partir del siglo VII, el Islam, que ya
controla Sudan y los paises del Africa del norte, cerrara por mucho tiempo el evangelio al
Subsahara. Sera necesario el descubrimiento del océano Atlantico como medio importante para
la segunda expansién y la implantaciéon del cristianismo en Africa Negra. A este mismo
propdésito, sefiala Mgr. Tessier (Argelia) que "nunca se ha podido probar la existencia, en la
antigiiedad, de una traduccién de la Biblia en berebere o de una liturgia berebere (...). En ello

estd la gran diferencia entre el Oriente Antiguo y el Africa del norte. En Oriente, el

369



Plenitud intramundana y salvacién escatolégica en Africa 2010 Jean de Dieu Madangi

comunidad copta o el cristianismo de Egipto y la etiope. La evidencia de los
hechos demuestra que estas Iglesias, por varios motivos aiin desconocidos casi
en su totalidad, no pudieron desarrollar una difusién del cristianismo al resto

del continente.

El Africa Subsahariana acogera el cristianismo siglos mas tarde, con el gran
apoyo informativo de los exploradores en las costas occidentales y orientales
de Africa, asi como de los llamados descubrimientos del Africa tropical hacia
el siglo XV: segunda etapa de evangelizacion. En realidad, “se tratara de un
asedio misionero dirigido con un espiritu de conquista, a consecuencia de la
bula Romanus Pontifex de Nicolas V a Alfonso V, rey de Portugal e hijo de
Enrique el navegante (El 8 de Enero de 1454 o de 1455. Varia la datacién
del ano). Con esta bula se concedia al monarca portugués el derecho de
conquistar Guinea (que se extendia entonces de Mauritania hasta Angola),
para salvar las almas y luchar en contra de los enemigos de la fe” (Gibellini
R.: 1994, p. 9). La bula Romanus Pontifex seguia a la otra, la Dum Diversas
del 18 de Junio de 1452, que también autoriza a los soberanos portugueses a
conquistar Marruecos. En base a estas bulas, y a pesar de que ésa no fuera
su intencién, se introducira sinuosamente la trata de los esclavos, un
comercio humano practicado oficialmente por las potencias occidentales a lo
largo de mas de cuatro siglos: 1455-1888 (Maliwist M.: 1987, p. 89. Citado

por Gibellini R.: 1994, p. 10).

cristianismo se implanté muy temprano en las lenguas locales (siriaco, copto, etidpico,
armenio, griego), proporcionandoles incluso, en algunos casos, una escritura. En Africa del

norte, el cristianismo era exclusivamente de expresion latina". (Gibellini R.: 1994, 1994, p. 8).
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Ahora bien, la incursién europea en el Africa interna realizada desde el siglo
XVIII hasta los anos de la independencia (1960), abrird el camino
conjuntamente al cristianismo, al comercio de esclavos y a la colonizacion
territorial. El encuentro de Africa con el cristianismo resultara ser, pues,
una frontal colisién, que sera poco a poco puesta en evidencia durante el
proceso de descolonizaciéon. El que los misioneros hayan realizado su labor
dentro del contexto de la colonizacién (y con mucha frecuencia en profunda
complicidad con ésta) es un hecho innegable, una situacién que interpela

hoy tanto a la Iglesia como a los tebélogos (Bimwenyi O.: 1981, p. 81).

Con referencia a esta tarea de la evangelizaciéon, y seguin transcurre el
tiempo, un extendido sincretismo de muchos cristianos africanos ha venido a
“poner en cuestiéon hasta qué punto esa evangelizaciéon ha sido digerida y
asimilada por los africanos” (Ukpong J. S.: 1993, n° 136-137, p. 281). Un
analisis cuidadoso de la situacion revela que los actos observados de ese
sincretismo no son tanto un signo de falta de compromiso cristiano como una
expresion del hecho de que la salvacion cristiana, tal como fue ofertada a los
africanos, no haya respondido totalmente a sus aspiraciones religiosas y
menos aun el mundo de sus valores culturales. Este hecho sera fundamental
para el inicio de una reflexién critica por parte de muchos. La voluntad de
inculturar el evangelio en Africa nace, por lo tanto, como consecuencia de
esta crisis: la crisis de identidad (cultural y religiosa, en el caso que nos
ocupa aqui) percibida por los africanos al inicio del siglo XIX. En el
trasfondo de dicha crisis se solapan innumerables factores que conduciran al

inicio de lo que llamamos aqui tercera etapa de la evangelizacion, o etapa de
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la inculturacion.

Cabe senalar, como antecedente de esta tercera etapa, la realidad efervescente
de la Teologia negroamericana. En el continente americano, esta Teologia se
manifestaba ya en los espirituales, en los cantos de esclavos y en las arengas
de sus predicadores (durante los siglos XVI-XIX, sobre todo con Edward
Wilmot Blyden, 1832-1912), pero no se organiza hasta mas tarde, con el
"movimiento de los derechos civicos", con la publicacién del libro de Joseph
Washington (1964) y con la reivindicacion de un poder negro (Black Power).
Asi, por ejemplo, la Teologia negra sudafricana, una de las corrientes mas
importantes de la teologia africana, se inspirara mucho en este modelo por
compartir con él un mismo problema de fondo: el deseo de una plenitud

evangélica liberadora del racismo blanco con fundamento cristiano.

La llamada Teologia Misionera es otro de los antecedentes. Se conoce, en sus
dos manifestaciones, como Teologia de la salvacion de almas o de conversion
de los infieles (siglos XVIII-XX) y como Teologia de la plantatio ecclesiae (entre

los afios 1920 a 1950).

Con todo se puede afirmar que, en las ultimas décadas, han surgido tres

corrientes principales de la Teologia africana®2, esto es, tres orientaciones de

62 Estas tres corrientes teoldgicas son el resultado directo de acontecimientos, entre los
cuales sefialaremos el primer congreso de Jerusalén sobre la Biblia y Africa Negra,
organizado en 1972 por un movimiento de intelectuales cristianos africanos; la asamblea de
la CETA (Conferencia de las Iglesias de Toda Africa) en 1974, durante la cual se propuso

una moratoria, una detencién de las afluencias de dinero y de personal procedentes del
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la vivencia del cristianismo basadas en tres realidades que, aunque
separadas, se encuentran muy relacionadas: la cultura, el color de la piel y
la pobreza. De estos tres enfoques, para orientar la actividad misionera,
tomara cuerpo la actual reflexiéon sobre Dios y sobre el hombre en el

contexto africano, dando lugar a la actual Teologia africana.

La Teologia africana se ramifica en:

a. Teologia de la Inculturacién
b. Teologia de la Liberacion

c. Teologia Negra Sudafricana

La Teologia africana de la inculturacion, también llamada Teologia de la
Encarnacion, es la mas antigua de las tres corrientes. Pretende aunar el
pensamiento cristiano europeo con el pensamiento religioso africano, para
integrar armoniosamente el cristianismo en la vida de la cultura de los
pueblos africanos. La Teologia africana de la liberacion tiene como cometido
la indagacién de los caminos hacia una genuina plenitud humana en el
contexto de la pobreza y de los estancados y arruinados sistemas politicos

del continente. Para esta corriente, el evangelio tiene un mensaje liberador

exterior de Africa. Esta moratoria no prosperd por muy diversas razones, algunas de ellas
las analiza Jean-Marc Ela (1998) en su libro El grito del hombre africano; la celebracién en
Roma del TV® sinodo de obispos sobre la evangelizacién; la creacién, a partir de Dar-Es-
Salaam, en 1976, de la Asociacién Ecuménica de Tedlogos del Tercer Mundo; la elaboracion
del documento "Kairés" u "Hora de la Verdad", publicado en Sudafrica en septiembre de
1985 y que marcarda una importante etapa en la formulacién de la Teologia negra

sudafricana; etc.
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para los africanos, sumidos en un estado extremo de pobreza material y
antropoldgica, asi como en un estado de opresion y explotacion por parte de
todos los poderdantes nativos y sus aliados occidentales. La Teologia negra
sudafricana tratabab3 de relacionar el mensaje evangélico con la situacién
social de segregacion racial y opresiéon en Sudafrica. Descubria en el
evangelio la Buena Nueva de liberacion tanto para los oprimidos como para

los opresores.

En la actualidad, los cristianos constituyen aproximadamente un 31 por
ciento de la poblacion del continente: un 14,57 por ciento de catdlicos y un
16,63 por ciento de cristianos pertenecientes a otras Iglesias, principalmente
luteranos, presbiterianos, anglicanos y reformados. Son paises
mayoritariamente catélicos Cabo Verde, Guinea Ecuatorial, Angola,
Burundi, Gabén, R. D. del Congo, Ruanda y Congo-Brazzaville. Por otra
parte, Surafrica, Suazilandia, Namibia, Lesoto, Ghana, Botsuana, Nigeria,
Madagascar, Uganda, Zambia y Zimbabue son los paises en los que la
presencia protestante es mas notable. Los cristianos coptos, miembros de
una Iglesia venerable, que perdura en suelo africano desde los primeros
siglos, llegan a ser casi el 50 por ciento en Etiopia y Eritrea; en Egipto,
representan un 10 por ciento de la poblacién. Todas estas iglesias, junto con
las Iglesias Independientes de Africa, que son mas de 10.000 en el
continente, estan reunidas en la CETA (Conferencia de las Iglesias de Toda

Africa). El camino de este cristianismo africano descrito hasta ahora

63 La influencia de los acontecimientos de estos tltimos afios, en los A&mbitos social y eclesial
de Sudafrica, abrié la posibilidad de cambiar el nombre de "Teologia negra sudafricana" a

"Teologia para la reconstruccién".
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encuentra con todo ello su crisol en torno a la celebraciéon de la asamblea
especial para Africa del sinodo de los obispos, del 10 de abril al 8 de mayo de
1994. Ese sinodo africano aparece recogido hoy en dia en la Exhortacién
Apostolica Ecclesia in Africa de Juan Pablo II. (1995). Es el tercero de los
documentos pontificios para Africa, siguiendo la Enciclica Fidei Donum

(1957) de Pio XII y al mensaje Africae Terrarum (1967) de Pablo VI.

Este apartado que acaba de finalizar nos ha ubicado, en cierto modo, ante el
proceso de la evangelizacion en Africa, ante la oferta de plenitud de vida
ideada por el cristianismo para el continente africano. Esta claro que, en la
elaboracion de ese proyecto de evangelizacion, no se contdé para nada con el
beneplacito de los evangelizados. El contexto de la colonizacion y de la
esclavitud no lo permitié. Con el paso del tiempo y, sobre todo, con los
grandes cambios que se dieron en Africa a partir de los afos veinte, la oferta
de plenitud humana presentada por el cristianismo revelaria ser muy
sospechosa al haber usado deliberadamente los canales y los métodos de
presiéon de la administracién colonial. Sera entonces cuando los africanos
empezarian a cuestionar el fundamento de toda esta gran labor de
evangelizacion, programada inicialmente para beneficiar a los africanos con
una salvacion unica y plena. Las sospechas brotarian y cuajarian primero

dentro de las Iglesias Independientes de Africa.
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5.5. Las Iglesias Independientes de Africa (ITA).

El fenémeno de las Iglesias Independientes de Africa (en adelante también con
las siglas IIA) se entiende mejor partiendo de una correcta comprension de la
multidimensionalidad de la obra del Espiritu Santo. En efecto, los caminos de
la salvacién de Dios son multiples, siendo muchos de ellos total e igualmente
validos y legitimos. Nos remitimos aqui a todo el analisis de esta tesis, relativo
a la genuina, soberana e intransferible oferta de plenitud humana y de
salvacion escatolégica dentro la religion tradicional banti. En esta validez y
legitimidad surgen, pues, estas IIA, que constituyen una de las realidades que,
con frecuencia, se ignoran totalmente en los grandes estudios de las religiones.
Las Iglesias Independientes de Africa representan, sin embargo, hoy en el
continente, una fuerza espiritual tan viva que, por su originalidad, no pocas
veces ha inquietado y sigue inquietando a las grandes religiones provenientes
de otras culturas e instaladas en el continente desde el periodo de la expansion
europea y arabe. De ellas vamos a hablar aqui sucintamente, centrandonos
especialmente en una cierta marginacién que les viene impuesta por diversos
factores de orden social, politico, cultural, econémico y, sobre todo, religioso.
Pero a pesar de estas circunstancias, las ITA son realmente las Ginicas, hoy en
dia, que ofertan unos valiosos escabeles de salvacién sustentada tanto sobre
Cristo salvador como sobre los antepasados salvadores. El apartado se
desarrollara en cuatro partes: una primera terminolégica, en la cual
trataremos de marcar la posible diferencia existente entre estas Iglesias
Independientes de Africa, las Iglesias llamadas histéricas y las sectas; una

segunda, donde se abordara la génesis y la tipologia de estos movimientos; una
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tercera, donde trataremos de la multidimensionalidad de la plenitud humana
en estas iglesias; y una ultima parte, donde hablaremos de la expansiéon de
estas iglesias dentro y fuera del continente africano, tomando como ejemplo

tipo la comunidad de la Iglesia Kimbanguista, también presente en Espana.

5.5.1. Terminologia y estadisticas.

El fenémeno de las Iglesias Independientes de Africa hunde sus raices en
toda la historia sagrada de la Biblia. Podria ser de utilidad comenzar
echando una ojeada retrospectiva sobre esta relaciéon para captar mejor los
mecanismos internos inherentes al surgimiento de estas comunidades de fe
en el continente africano. En efecto, el que heredara las esperanzas
mesianicas judias comentadas en el apartado 5.2., sera el cristianismo, en
los sindpticos y en las cartas apostélicas. Pero, sobre todo, sera con el “Libro
de San Juan”, una magnifica representacién de la literatura de la época. El
mismo Jesus, por lo que se nos revela desde las Escrituras, empleé el estilo
apocaliptico en sus discursos, lo mismo que hicieron sus discipulos para
explicar el fundamento de la salvacién que Kl aporta (1 y 2 Tes., etc.). La
tendencia sera, por lo tanto, la de descubrir las esperanzas apocalipticas ya
realizadas en Jesus, tal como hemos visto en el apartado 5.2., desde otras

perspectivas, y en los parrafos siguientes.
También se tiene constancia de los movimientos apocalipticos posteriores a

la comunidad cristiana primitiva. Enraizados en la tradicién de los libros de

Ezequiel, de Daniel y de las Revelaciones, estos movimientos mantendran
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vivas las esperanzas mesianicas, enfatizando el aspecto profético y salvifico
de la misma. Lo que buscan, ante todo, es identificar al Anticristo y preparar
a los pueblos mediante un ascetismo misionero para la segunda venida de

Jesucristo.

5.5.2. Raices histéricas de las Iglesias Independientes de Africa.

En primer lugar, en el cristianismo primitivo, la emergencia de la Iglesia
producira de modo paralelo la formaciéon de sectas judeocristianas -tales
como los Ebionitas (los pobres de Yahvé), los Montanistas (siglo II en Frigia
y en Africa del Norte con Tertuliano), etc.- que protestaban, bajo las
1deologias de la esperanza milenarista, en contra del institucionalismo y de
la tendencia a secularizarse por parte de la Iglesia oficial. Esta ola de
protestas se repetira en el siglo IV y también en la Edad Media (Siglos XIII-
XIV). A partir del siglo XVI, la corriente apocaliptica estara representada
principalmente por la rama radical de la Reforma, representada por los

Anabaptistas y los Adventistas del Séptimo Dia.

Con respecto al continente africano, el primer dato descriptivo de
movimientos basados en las esperanzas salvificas definitivas nos viene del
Libro de Henoch (este libro se menciona aqui en relaciéon con el continente
africano por lo que puede haber supuesto su descubrimiento en Etiopia y la
tradiciéon apocaliptica en esta region, pero todo su contexto es judio),
descubierto en Etiopia por Lawrence en 1838. Esto indicaria que, por

entonces, ya se vivian las esperanzas apocalipticas en esta parte del
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continenteb4, igual que en Israel. En efecto, en la actualidad, existe una
Iglesia Independiente Africana que lleva precisamente el nombre de "Iglesia
Etiope", fundada por el reverendo Makonde y con tendencias igualmente

apocalipticas, segiin veremos a continuacion.

En segundo lugar, el segundo indicio de la apocaliptica cristiana y de su
influencia en Africa esti en el término Sectas Milenaristas. Vimos que el
desarrollo de la comunidad cristiana primitiva hacia una estructura mas
grande llamada "Iglesia" produjo paralelamente grupos que se hicieron
llamar “sectas judeocristianas”. El mismo fenémeno se producira con la
introduccién del cristianismo en Africa. En casi todos aquellos lugares donde
se instalaron las grandes iglesias cristianas, crecieron espectacularmente
las IIA, llegando a alcanzar hasta un nimero de seis mil comunidades tan

soOlo en los anos 60.

En tercer lugar, el tercer elemento lo constituye el Montanismo.
Mencionamos aqui este movimiento religioso por su localizacion espacial,
aparte de su base apocaliptica. En efecto, Tertuliano, uno de sus grandes
representantes, vivid en Africa del Norte, a pesar de que su modo de pensar
encajara mas con el estilo oratorio y escrituristico romano que con el

africano. Lo mismo podria decirse del Donatismo que surgira mas tarde

64 Los etiopes dicen descender directamente de Salomén. “Si el imperio etiope tiene unos
origenes historicos, tiene también unos origenes misticos, segin los cuales sus emperadores
eran descendientes de Salomén y de la reina de Saba; y Dios, al permitir el traslado del
Arca de la Alianza de Jerusalén a Axum, habria hecho del pueblo etiope depositario de la

eleccion que antes recaia sobre Israel” (Gonzalez J.: 1990, p. 27).
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(304-314) y que es, en realidad, la primera forma de expresion del
cristianismo africano. Estas dos corrientes (montanismo y donatismo)
combinaban una ética puritana con una rigida organizacién episcopal,
basando todo en la esperanza apocaliptica y casi en un frontal
enfrentamiento con la jerarquia oficial. Esta esperanza contenia
aspiraciones politicas y socioeconémicas muy revolucionarias. Sera ese
mismo estilo el que adoptaran, por lo menos en sus inicios, las actuales

Iglesias Independientes de Africa.

En cuarto lugar, el ultimo indicio referencial del nacimiento de las
esperanzas mesianicas en las ITA aparece en el Protestantismo. A partir del
siglo XV, la corriente apocaliptica, que “nace” desde la época preexilica,
estara representada principalmente por la rama radical de la Reforma. De
ese mismo modo estara también relacionada con el protestantismo que se
desarrollara en las IIA. Asi, pues, ante la problematica de la colonizacion,
“las ITA se forman por escisiéon a partir de las misiones protestantes de
origen europeo, o se separan de las comunidades africanas anteriormente

formadas a partir del protestantismo” (Barro C.: 1994, Vol. XLIV, n° 2, p. 30

y $8.).

Ahora bien, Iglesia Independiente Africana (IIA) es una de las terminologias
que se usan para designar a las comunidades religiosas, con o sin ideologias
politicas, fundadas en Africa por los africanos y generalmente para los

africanos. Tienen como objetivo principal vivir la plenitud humana ofertada
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por Cristo al modo africano. Y a partir de ahi, cumplir con las tareas de

desarrollo integral comunes al continente.

Existen también otros términos para designar a las IIA, segin las
conveniencias de los que inventan estas denominaciones. Mencionaremos

entre otras las siguientes:

e Movimientos cismaticos africanos

e Sectas modernas africanas

e Movimientos milenaristas

e Movimientos separatistas

e Sectas mesianicas

e Sectas independientes

e Movimientos proféticos

e Movimientos de las religiones disidentes
e Movimientos de liberacién

e FKEtc.

Todos estos términos se refieren a lo mismo, aunque ninguno de ellos describe,
acertada y exhaustivamente, la compleja realidad de esas comunidades
religiosas. Un rapido recorrido y una visiéon de conjunto de estos términos nos
descubren, de pronto, el frecuente uso de los sustantivos “movimiento” y
(13 » > h b4 4 : [13 > ”»

secta”’, uso que parece erigirse como negacion del término “Iglesia” o
“Comunidad”. Esta practica de etiquetaje se ha realizado desde el origen

mismo de las ITA hasta hace poco. Hara falta la consecuciéon de las
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independencias politicas de los paises del continente y los primeros intentos de
africanizacion del cristianismo, para que a algunas de esas comunidades se les
reconozca el estatuto de “Iglesia”, aunque, eso si, aclarando el asunto con el

calificativo “independiente”.

Ahora bien, jpor qué se las llama asi? O mas bien, jpor qué se llaman asi?
Segun Carlo Barro (1994), se llaman “Iglesias independientes” porque las ITA
se formaron por escisiéon, esto es, se “independizaron” de las misiones
protestantes de origen europeo, o también porque se han separado de las
comunidades eclesiales africanas (negras) ya existentes. De este modo, la
caracteristica de cismdtica representa la condicién necesaria y suficiente que
hace que una comunidad religiosa, compuesta por una sola congregacion, o por
un considerable numero de adeptos, venga a definirse como independiente

(Barro C.: 1994, Vol. XLIX, n° 2).

5.5.3. Génesis y tipologia.

Las Iglesias Independientes de Africa (ITA) tienen su origen principalmente en
el cristianismo. Pero para la mayoria de ellas, el impulso de independencia no
les viene sélo y principalmente del deseo de rebelarse contra las Iglesias
consideradas aliadas a los intereses occidentales, ni siquiera del afan de
fundar nuevas Iglesias cristianas (Anderson A.: 1991, pp. 27 y ss.), sino ante
todo de “una determinada respuesta a la llamada de Dios”, a consecuencia de
eventos dramaticos como, por ejemplo, las epidemias y otras calamidades de

orden natural. Esta es la primera causa de su origen, y la mayoria de los
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fundadores de estas Iglesias tienen visiones y reciben la orden de su misién
estando precisamente en un estado de grave enfermedad. Por otra parte, el
componente de lucha contra el pesado yugo de una dominacién extranjera no
es de menor importancia en el surgimiento de las ITA. De hecho, la aparicion
del fenémeno en los Gltimos tres siglos es casi contemporanea a la expansion
europea en Africa, coincidiendo asimismo con la llegada de los primeros
misioneros al continente. La segunda causa de este despertar espiritual
africano seria, pues, la opresién colonial, que constituye una importante
fuente de varias formas de discriminacién y de desprecio a todo lo inherente a

la persona y a la cultura africana.

Una tercera causa del origen de las IIA residiria en la indiferencia o incluso en
la complicidad de las Iglesias misioneras con la opresion colonial. No se
trataria de negar los esfuerzos y los logros conseguidos por éstas para la
emancipacion global de los paises africanos y de sus poblaciones, cosa mas que
obvia. Pero se pecaria contra la objetividad si no se toma en su justo sentido el
tema preferido de muchas de esas Iglesias independientes: sus diatribas
contra las Iglesias misioneras, siempre aliadas, tanto en sus inicios como en la

actualidad, con las potencias occidentales.

Una cuarta causa estriba en la enorme dependencia cultural y econémica de
los creyentes africanos ante Occidente. En efecto, el fallido intento de una
moratoria propuesta por las Iglesias cristianas africanas en 1974 partié
precisamente de las IIA. No es por nada que la mayoria de ellas hayan

desarrollado un ejemplar sistema de autofinanciacién, que funciona
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correctamente, ante el asombro de los catdlicos y protestantes africanos,

irremediablemente dependientes de las limosnas de las Iglesias occidentales.

La dltima causa de los origenes de las IIA seria el anacronismo de las
religiones tradicionales africanas, incapaces de defender su identidad en el
encuentro con el Cristianismo, el Islam y el Judaismo. Segin David Bosch
(1976, vol. VI, n° 1), el movimiento de las ITA comienza a aparecer en 1700
con la historia de Kimpa Vita (Béatrice o la Juana de Arco africana),
profetisa congolefia de la época del rey Pedro IV, a la que Cristo se habria
aparecido en persona para encomendarle la misién de la “africanizaciéon” de
todo el apostolado cristiano. Tachada de hereje, sera quemada en 1706.
Desde entonces empiezan a surgir por todas partes movimientos populares
de protesta, basando su accién en la importancia del asesinato de la reina

por parte de los colonos con la complicidad de los misioneros.

Luego daran comienzo, entre otros, el movimiento del profeta Rajaoran de
Madagascar (1890), del reverendo Makonde, fundador de la Iglesia etiope
(Sudafrica, 1892), del profeta Makano de Sudafrica (1900), del profeta
Johane Masowe (o desierto, en lengua shona), probablemente el fundador
mas misterioso de todos, que tenia mas de cinco nombres diferentes
(Hastings. 1979, p. 128. También puede consultarse a Jules-Rosette (ed.).
1979, pp. 151-167), del profeta Garrick Braid apodado el segundo Elias, de
Nigeria (1918). Luego surgiria la iglesia fundada por Adam Cornelius
Igbudu en Nigeria (Isokoland) entre 1912 y 1981. De inspiraciéon anglicana,

el movimiento es totalmente -cristocéntrico, esto es, fundamenta su
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ensefnanza en la fe en Dios mediante Jesus, tnica verdad y Gnico camino de
salvacion. A diferencia de muchos otros fundadores de estas Iglesias, Igbudu
nunca fue perseguido por el gobierno colonial y su movimiento nunca se
asoci6 con ninguna actividad politica. Su misién principal era esencialmente
la de difundir el cristianismo en la regién de Isokoland, a través del lenguaje
y del trasfondo cultural de estos pueblos banties (africanos bantuoides). El
movimiento del profeta Ochitetu, fundador de los Aladurast5 (Nigeria 1920),
del profeta Simén Kimbangu, fundador del Kimbanguismo en Congo (1921),
del profeta Arianhdit de los Dinkas, Sudan (1922), de los profetas
Chilembwe, Kamwana, Domingo, Elias y Lucas de las Iglesias sionistas
(Africa central y oriental, hacia 1926), del profeta Andrés Matsua, fundador
del Matsuanismo en Congo Brazzaville (1940), del profeta Samuel Ochoffa
del Cristianismo Celeste, Benin (1947 6 1956), el Bwiti Fang o la religion del
Eboga de Gabodn, de la profetisa Leshina Mulenga (entre los bemba de
Zambia), con la Iglesia de los “Seguidores de Leshina” o “Iglesia de la Nueva

Jerusalén” (Hinfelaar H. 1991, n° 2, pp. 99; 106, 123), etc.

La reparticion de las IIA no es la misma en todo el continente®6. En los paises

de mayoria musulmana, por ejemplo, su presencia es mas bien escasa. Puede

65 También Moses Orimolade es considerado fundador de los Aladura, aunque su mérito es
mas bien el de haber dado un nuevo empuje al movimiento hacia 1930.

66 Tan sélo en Sudafrica, entre 1900 y 1913 encontramos unas 32 denominaciones distintas
para las mismas. Este nimero pasara a 800 en 1950, con un total de 800.000 seguidores. Diez
anos mas tarde habra 200 IIA, con otros dos millones mas de feligreses. En los afios 80 ya
habian llegado a 3.270 denominaciones, con una media de seis millones de adeptos. En la

actualidad se estima el ntimero de fieles de las ITA en ocho millones de individuos. En Ghana,
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servirnos de referencia la situacién de Senegal, de Mali, de Niger o de Guinea
Conakry. Por otra parte, estas comunidades carismaticas crecen rapidamente
en las regiones con dominancia protestante, como es el caso de Sudafrica, de
Ghana, de Nigeria o de Kenya. Los paises de fuerte mayoria catélica, como
Ruanda o Burundi, conocen una situacién mas bien moderada respecto al
surgimiento de las IIA. Un cierto nimero de estas IIA es oficialmente
reconocido tanto a nivel nacional como internacional, y algunas de ellas
pertenecen incluso al Consejo Ecuménico de las Iglesias (COE). Por contraste,

la situacién de la gran mayoria de estas ITA es marginal.

En un mundo donde se va incrementando el poder de las comunicaciones y
donde el intercambio de informacion se realiza cada vez mas rapidamente,
“una cierta 6smosis cultural va haciendo del planeta, a lo largo, sobre todo, del
actual siglo, un gran escaparate donde se exhiben simbolos de los mas diversos
(de orden religioso, ético, estético, humanistico, etc.) con una invitacién
generalizada a que cada uno elija segin sus preferencias y configure asi, sin
modelos oficiales, su vision del mundo” (Caffarena J.G.: 1995, p. 15). En la
época colonial tal posibilidad de eleccion era practicamente nula en Africa. En
los paises donde habian entrado los misioneros, era preciso ser cristiano, al
estilo europeo, o no ser nadie en absoluto. La religiosidad tradicional se habia
convertido en motivo no sélo de verglienza, sino también, muy a menudo, y con
la ayuda del gobierno colonial, en motivo de persecuciéon por parte de las

Iglesias cristianas histéricas (en especial el catolicismo y el protestantismo).

al parecer, se estimaba en 500 en 1980, y en Liberia, s6lo en la etnia de los Bassa, hay

235.000 miembros pertenencientes a 500 denominaciones diferentes.
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Bastaria con hojear Le cris de [’homme african, de Jean Marc Ela (1998). Y las
ITA siguen usando este argumento de discriminaciéon y de desprecio hacia la
cultura y la religiosidad tradicional para dar buena imagen de ellas mismas
frente a muchos africanos disgustados, por alguna que otra razon, con la
Iglesia donde se bautizaron por primera vez (la Iglesia catdlica o la

protestante).

5.5.4. Multidimensionalidad de la escatologia en las ITA.

El hombre africano se caracteriza, entre otros aspectos, por organizar un nudo
de relaciones a través de las cuales construye su propio equilibrio y el
equilibrio global. Por su vivencia de los valores cristianos (religiéon traida de
otra cultura), el africano se ha encontrado muy a menudo totalmente
desconcertado ante el deber de asumir las concepciones tradicionales de su
medio ambiente y los valores evangélicos arropados en panos occidentales.
Esta situacion le ha provocado siempre una crisis de identidad (Matukanga
M.: 1994, Vol. 27-28, n° 53-56, pp. 545-555). El africano en general y el
hombre bantii en particular, ha heredado una visién individualista de la
salvacion en sus Iglesias cristianas africanas. Todos los elementos que
constituyen al hombre y todas las actividades de esta vida se han dividido en
categorias irreductibles del cuerpo y el alma, de lo material y lo espiritual, de
lo natural y lo sobrenatural, de lo humano y lo divino. Separado de los nudos
que le unian al universo en su totalidad, tal como nos revelaron los analisis de
los capitulos anteriores, dividido por una lucha entre la vida terrestre y la del

mas alla, marcado por una Iglesia que predica la salvacion del alma mientras
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acecha por todas partes la perdicion del cuerpo, el hombre bantt se encuentra
desheredado. Tan desheredado y desorientado que el evangelio que se le
anuncia al estilo occidental puede seguir enturbiando totalmente su relacion
con Dios, con sus hermanos y con todo el universo (Ela J.M.: 1990, p. 151). La
concienciacion de esa especie de derrumbamiento antropolégico (Ver Things
Fall Apart, del escritor nigeriano Chinua Achebe, 1958) es lo que lleva a las
ITA a acentuar en sus practicas rituales ciertos aspectos de la vida eclesial
como pueden ser la dimension fisica de la curacién (salud), el comunitarismo
(comunidn), la revalorizacion del ministerio de la mujer, etc. Es un hecho que
la salvacién no atane sélo al alma, ni tampoco interesa sélo al individuo en su
singularidad. Esta verdad la saben de sobra las IIA cuando organizan siempre
lo que Matukanga llama una “verdadera y solidaria salvacién” (Ela J.M.:
1990, p. 152). Y en esto, como particularidad, diremos que estas Iglesias,
compuestas en su mayoria por pequenas comunidades, y que siempre han
tenido las puertas abiertas a las mujeres, ofreciéndoles un grupo social donde
poder hacerse conocer, valer y ser aceptadas como personas en los mismos
rangos ministeriales que los hombres. Tal posibilidad ni se ha planteado atin
en la actualidad entre los catdlicos mayoritarios en muchos ambientes

bantues.

En las Iglesias Independientes de Africa, la mujer tiene una autonomia
indiscutible, en situacion de total igualdad con su homoélogo varén. Muchas de
ellas son fundadoras o profetisas de estas Iglesias. Como fundadoras pueden
mencionarse los siguiente nombres: Kimpa Vita Béatrice, o Dona Béatrice, la

célebre profeta congolefia ya mencionada antes y que dej6 una Iglesia
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totalmente jerarquizada en la época del rey Kongo; Abiodu, Capitanie Dr.
Christianah (Mrs. Emmanuel), que fundé en 1925 la Orden Sagrada Eterna
de Querubines y Serafines (Lagos - Nigeria), existente hasta hoy en dia, Aoko,
Gaudencia de la Iglesias Legio Maria de Kenya; Bloomer, Madre Jane, que
asumio6 la asociacion de Conflictos Martha Davies, fundada en Freetown en
1910; Chaza Mai, una shona de Zimbabue, fundadora de la Iglesia Mai Chaza;
Dria. Martha Davies, Fundadora de la Asociacién Confidencial cuyo liderazgo
lo tomara su hijo, afios mas tarde; Leshina Mulenga o Dra. Alicia, fundadora
de la Iglesia Lumpa en Zambia (Iglesia de la Salvacion Perfecta), etc. De las
58 biografias analizadas en el libro “Semilla del Evangelio”, de la COE
(Consejo Ecuménico de las Iglesias), se conocen 11 biografias relativas a las

mujeres cabezas de las ITA.

Las ITA se encuentran hoy muy difuminadas por todo el mundo. La situacién
general de la inmigracion africana, tanto dentro del continente como en los
paises del primer mundo, ha favorecido sustancialmente la implantacién y la
acomodacion de estas comunidades de fe en paises vecinos diferentes de los de
su origen y también en Occidente. Lo cierto y paraddjico es, sin embargo, que
existe en Occidente cristiano una especie de rechazo generalizado hacia estas
ITA por parte de las iglesias autdoctonas y de los centros teoldgicos de los
“paises de acogida” (Haar G.: 1995, vol 24, pp. 28-31). Tal rechazo se da a
pesar de las afirmaciones oficiales de las Iglesias autoctonas de que la actitud
que ostentan no es la de rechazo, sino de prudencia, dado que atun es pronto,
segun ellas, para establecer relaciones de colaboracién entre los dos tipos de

Iglesias. Los pretextos mas utilizados son la falta de tiempo y que las
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comunidades cristianas africanas deberian ser las primeras en dar el primer
paso ecuménico, ya que conocen mejor tanto su propio cristianismo como el de
las Iglesias occidentales (Catolicismo, Protestantismo, Iglesia Ortodoxa, etc.).
Por otra parte, se cree y argumenta que este respetuoso distanciamiento
redunda en beneficio de las IIA, dado que el compromiso de querer colaborar
con las Iglesias oficiales del lugar haria que los miembros de las IIA no se
sintiesen tan comodos como cuando estan en su Iglesia de origen. Su propia
1dentidad no se formaria sino a través de esta especie de acuartelamiento

religioso.

Todas estas razones, que bien podrian venir de ambos bandos de los creyentes,
resultan muy interesantes, especialmente cuando el énfasis se pone sobre el
aspecto cultural (Iglesia africana) mas que sobre el religioso (Iglesia cristiana).
Las iglesias autoctonas utilizan el escudo cultural para distanciarse de las IIA,
sl no es para marginarlas: “es una forma diferente del Cristianismo... Tienen
que ser tratadas como tal para no obligarles a perder sus raices culturales...”,
dicen. Los feligreses de las IIA, por el contrario, ponen énfasis sobre el aspecto
espiritual y doctrinal, intentando lograr con ello una armoniosa integracion de
sus Iglesias en el seno de las sociedades de acogida. Marcar el aspecto cultural
no favorece a estas Iglesias, dado que con ello no se contribuiria sino a

enraizar su aislamiento en la sociedad.
En la actualidad, las IIA estan presentes en muchos paises occidentales y van

funcionando cada vez mejor. Es posible que con el paso del tiempo, vayan a

liderar grandes comunidades como lo hacen en Africa. De este modo, seguir
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llamandolas iglesias africanas podria suponer una seria limitaciéon para su
compromiso cristiano en los paises donde residen. Los pastores de estas
Iglesias son enviados por sus comunidades de origen para evangelizar no sélo
a las comunidades africanas residentes en el extranjero, sino también a los
mismos occidentales, igual que hacen todas las demas iglesias cristianas en el
continente africano. Kl concepto de misioneros africanos, esto es,
pertenecientes a estas comunidades aun es nuevo para muchos cristianos en
Occidente, pero ira cobrando importancia y se hara mas familiar segiin que las
ITA se vayan organizando y expandiendo en Occidente. Tomaremos como

ejemplo tipo de esa expansion la Iglesia Kimbanguista en Espana.

5.5.5. El caso del Kimbanguismo.

Deciamos que el kimbanguismo se inscribe dentro de los movimientos del
despertar espiritual y de los grupos religiosos de inspiracion cristiana surgidos
en Africa durante los afos de la expansion y colonizacién europea. Se define
ella misma como “un cristianismo surgido del conjunto de acciones y
ensenanzas de Siméon Kimbangu”. Y Kimbangu significa etimolégicamente
“aquel que desvela el sentido de las cosas ocultas” (Diangenda Nkutima: 1984,
p. 11). Hijo de padres campesinos, Simén Kimbangu nace un miércoles 12 de
Septiembre de 1887 en Kamba, pueblo de la actual provincia congolena de
Bas-Congo, en una mision de los misioneros protestantes baptistas. Ahi recibe
su primera educacion cristiana, llegando a ser catequista. Hombre carismatico
y predicador empedernido, S. Kimbangu consigue con sus sermones atraer a

inmensas multitudes. Se casa con Maria Mwilu con quien tiene tres hijos. En
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1918 siente una fuerte llamada que le insta a predicar el evangelio al ejemplo
de la Iglesia primitiva. Asi que, en los primeros meses de 1921 sale de
Kinshasa, donde habia trabajado en diversos oficios, hacia Kamba, su pueblo
natal. Ahi, “manifestara poderes adivinatorios y taumaturgos, por lo que se le
atribuye una nutrida serie de milagros: ciegos que recobran la vista, mudos
que vuelven a hablar, locos que recuperan la razoén, paraliticos que, a una
senal de Kimbangu, se levantan y echan a andar...” (D’Ana A.: 1996, p. 20). En
suma, Kimbangu presentaba la oferta de una plenitud humana y de una
salvacion escatolégica muy atractiva para los africanos. La fama de aquellos

prodigios se extiende rapidamente por toda la extension de los dos Congo.

Pero la influencia del kimbanguismo empieza a preocupar a los
administradores gubernamentales, a los colonos y, sobre todo, a los
misioneros, etc. A unos por motivos de “salud publica”, a otros por temor al
mal funcionamiento de sus negocios (para ir a ver al profeta, la gente
desertaba en masa de los puestos de trabajo, abandonaban misiones y
escuelas, dejaban vacias las camas del hospital, etc.), y a los terceros porque
los principios espirituales de Kimbangu eran una mezcla de elementos
cristianos y elementos propios de la tradicion animista banti. Una especie de
cristianismo reelaborado desde una perspectiva africana. En suma, algo
inaceptable para las Iglesias coloniales de entonces (y también, en gran
medida, para las actuales). “A pesar de que las encuestas realizadas revelaban
que el movimiento de Simén Kimbangu no tenia caracter politico ni
subversivo, la administracion se vio obligada - bajo la presién de los colonos y

de los misioneros - a emitir una orden de arresto contra el profeta, cosa que se
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realizara el 3 de octubre de 1921. El movimiento sera ferozmente perseguido
desde 1921 hasta el 24 de diciembre de 1959 - fecha de su reconocimiento
oficial -, sumando en total un nimero aproximado de 150.000 martires a mano

de las autoridades coloniales” (Diangenda Nkutima: 1984, p. 180).

Tercera gran comunidad religiosa en la Republica Democratica del Congo,
después de los catdlicos y protestantes, la “Iglesia de Jesucristo sobre la tierra
por el profeta Simén Kimbangu” (EJCSK) cuenta actualmente con, al menos,
cinco millones y medio de miembros repartidos por la R. D. del Congo, Congo
Brazaville, Angola, Zambia, Burundi, Republica Centroafricana, Kenya, y por
algunas ciudades de paises occidentales como Bruselas, Paris, Génova, Lisboa,
Madrid, Ottawa, Nueva York, etc. Realiza en la actualidad una extensa obra
pastoral tanto en el campo educacional y sanitario como social. En la R. D. del
Congo, la EJCSK posee casi el mismo nimero de escuelas, de hospitales y de
servicios sociales que sus homologas, la Iglesia catélica y la protestante. De las
universidades mas importantes de Kinshasa se encuentra también la de los
kimbanguistas. Todo ello gracias a la generosidad de sus feligreses. La Iglesia
kimbanguista se cuenta, desde 1969, entre los miembros del Consejo

Ecuménico de las Iglesias (COE).

Para la Teologia kimbanguista, el origen y fundamento de la vida estan en
Dios, un Dios Trino y una Trinidad jerarquica. La salvacion esta
necesariamente condicionada a la ecuacion: “Salvacion=Gracia (de Cristo) + Fe
+ Buenas obras”. Por eso mismo los kimbanguistas rechazan la idea de un

amor ilimitado de Dios para con la humanidad (Diangenda Nkutima: 1984, p.
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261). Su cristologia sostiene que Jesus no es Dios desde su nacimiento sino que
llega a serlo gradualmente (p.263). Por otra parte, la intercesién de los santos
(los antepasados, especialmente Simén Kimbangu) es wuna practica
“discrecional” en el kimbanguismo, es decir, no oficializada (p.264). El reino de
Dios es esencialmente “celestial” y la entrada en él es “selectiva”, segin se
hayan cumplido o no las condiciones de la salvacién. Esta teologia afirma, con
fuerza, la existencia del infierno y, aunque dice recibir la inspiraciéon de su

credo del Simbolo de Nicea, niega que Jesus haya bajado a él (pp. 276, 279).

Los kimbanguistas no practican el bautismo del agua (p.269), bautizan con “la
oracion y la imposicion de manos”. Comulgan tres veces al ano: el 25 de
Diciembre (Navidad), el 12 de Octubre (fecha de la muerte de S. Kimbangu) y
el 06 de Abril (comienzo del ministerio de S. Kimbangu). Del cristianismo
occidental han retenido sdlo los sacramentos del bautismo, de la comunién, del
matrimonio y del orden. La Teologia kimbanguista lucha por favorecer el
respeto a cada cultura y a la identidad de cada grupo humano. Se niega a
convertirse en religion de Estado (p.288) y recusa la consulta a los adivinos o
llevar talismanes. Intenta, en la medida de lo posible, no basar su accién en
aportaciones econdémicas y en personal extranjeros, como hacen las Iglesias

catolicas y protestantes.

A pesar de los aspectos esenciales senalados aqui, es importante reconocer, sin
embargo, que en el campo estrictamente teolégico, el kimbanguismo se ha
quedado muy estancado con respecto a la dinamicidad que caracterizé sus

comienzos. Los enormes trabajos de exegetas y tedlogos cristianos
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desarrollados en las dltimas décadas por los catélicos y protestantes africanos
no parecen haber influido mucho en la teologia kimbanguista. Alin es mas: los
esfuerzos desplegados actualmente en la inculturacién del evangelio en Africa
no vienen precisamente del kimbanguismo, cuya postura dogmatica recuerda
en ocasiones a la de épocas coloniales. Por citar un ejemplo, la EJCSK concede
especial importancia al carisma de curaciones y canticos espirituales. Sin
embargo, es como si estos dos aspectos, caracteristicos de un cristianismo en
plena faena de inculturacién, no tuvieran el apoyo de ningin estudio mas
modernizado, capaz de ofrecer al creyente de hoy y de manana, una
espiritualidad atractiva y resistente a las fuertes presiones de un mundo cada

vez mas universal, mas tecnificado y reacio a los fundamentalismos.

El kimbanguismo es una de las Iglesias Independientes que, ademas de
extenderse por muchas partes del mundo, ha logrado tallarse una plaza entre
los grandes de la COE. Es digno de alabanza el hecho de que se mantenga
como iglesia gracias - principalmente - al "Nzinzani"” (ofrendas) de sus fieles,
evitando con ello gran parte del paternalismo que mantiene a muchas Iglesias

cristianas africanas en estado de infancia perpetua.

El Kimbanguismo esta legalizado en Espana desde el 6 de Mayo de 1991.
Para los trabajos de esta reflexion, hemos tenido que acercarnos dos veces al
culto dominical que tienen en Parla. Existe también otra comunidad de los
Kimbanguistas en Caceres. Hasta hace poco, la animacién misionera de esta
Iglesia en Madrid estaba supervisada por las altas instancias de la

diplomacia congolena en Madrid. La comunidad recibe también, por lo que
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hemos constatado, un gran respaldo moral, espiritual y material de las
comunidades mas asentadas de Bélgica, Suiza y Canada. El mensaje de
salvacion en esta Iglesia sigue, por lo tanto, vivo y en expansiéon. Durante
muchos afnos, después de las independencias africanas, el modo de
aproximarse a los evangelios en las ITA y su forma de asumirlos como
camino de plenitud humana y de salvacién divina inspiraron enormemente a
las Iglesias llamadas “histdricas”, especialmente el Catolicismo y el
Protestantismo. Poseen, en ese sentido, el mérito de haber despejado el

camino de la inculturaciéon actualmente en pleno proceso en el continente.

5.6. La plenitud en la Teologia Africana.

Cultura y religion constituyen dos realidades indisociables. En su avanzar, la
cultura influye tanto sobre la religién como la religién sobre la cultura. Esto
implica, en el marco de la labor de inculturacion, saber discernir y separar
continuamente de la verdadera esencia de la oferta cristiana de la plenitud
intramundana, los engafosos compromisos y los concordismos que no han
servido a menudo sino a confundirla con las corrientes de pensamiento
mediante las cuales se ha expresado (Mushete N.: 1989, n° 114, p. 3). Desde la
base de ese discernimiento, debe decirse que la relacién fe-cultura en el Africa
bantl, esa relacion comiUnmente conocida como proceso de evangelizacion,
presenta, ayer como hoy, serios y constantes interrogantes acerca de la
revelaciéon divina, expresada en las materias disciplinares como la fe, las
formulaciones doctrinales, la estructura de la Iglesia, la reflexién teoldgica

acerca de la necesidad de una salvacion distinta de la tradicional, los objetivos
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pastorales, las prioridades verdaderas de los misioneros, etc. La consecuencia
de todos estos interrogantes es la afirmacion de muchos tedlogos africanos
segun los cuales nos hallamos en un tiempo de profunda crisis del cristianismo
en Africa. , aunque el inicio de tal crisis representa sblo algunos decenios
(desde 1955), es urgente encontrar soluciones adecuadas tanto para una
acomodacion especifica y definitiva de la esperanza de plenitud humana
ofertada en Africa por el Cristianismo como para el surgimiento, desarrollo y
asimilacién de una salvacidon escatolégica genuinamente africana («Les
objectifs et les programmes de 1" action de 1’ AOTA», 1980, en Parole de Dieu et
Langage des hommes). Toda la reflexién del manual antes referido ahonda en

la misma preocupacion.

Con esa preocupacion nace, pues, la Teologia africana, en torno a los anos
55-60. En 1956, tras la publicaciéon de la obra colectiva titulada Des prétres
noirs s’interrogent, aparece el importante informe de L. Sédar Senghor, en el
primer Congreso Internacional de Escritores y Artistas Negros, sobre El
espiritu de la civilizacion y las leyes de la cultura negro-africana (Présence

Africaine. 1956, n° 8, 9, 10, p. 51-65).

Se trata de un periodo en el que concurren el brote de movimientos politicos,
para reclamar y dar forma a las independencias nacionales, y un espectacular
crecimiento del Cristianismo en muchas partes del continente. Se asiste a la
creacién de movimientos de protesta y de autoafirmacion - generalmente de
una élite de africanos - que marcara profundamente el desarrollo cultural de

los pueblos del continente. Asi, pues, ente otros movimientos nacen:
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La Negritud. Término acuniado por el poeta antillano Aimé Césaire y
que se define, segin L. Sédar Senghor, como "la suma total de los
valores de la civilizaciéon del mundo africano" (Senghor L.: 1965, pp. 96
y ss.). Es una ideologia filoséfica y cultural que tuvo un considerable
auge en los anos de las independencias pero que, en los ultimos

decenios, y al igual que muchas otras, pasara por duras criticas.

La personalidad africana, en efervescencia hasta los anos 70, se
manifestara mas concretamente en el primer Festival Panafricano de
Artes y Culturas (FESPAC), en 1966, en Dakar y en la revista antes

mencionada de Présence Africaine.

El panafricanismo, que preconizaba la Unidad africana y tuvo a
Kwame Nkrumah y a Patrice Lumumba como sus grandes lideres. La
defensa de este ideal alcanz6 su punto culminante con la creacién de la
Organizacion para la Unidad Africana (OUA), en Addis Abeba
(Etiopia), en 1963. En esta rubrica conviene también incluir el
"Socialismo africano", comuinmente llamada “Ujamaa”, de J. Nyerere,
que, sin oponerse a la defensa de la unidad africana, propuso un

acercamiento mas bien gradual a dicho fin.

Mas tarde, surgen muchas otras ideologias, pero nos limitaremos aqui a

mencionar sélo las fechas y acontecimientos de importancia constitutivos de la

Teologia africana, que es el campo por excelencia en el que se confrontan la
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oferta cristiana de plenitud humana y la base cultural y religiosa tradicional

banti de la vivencia de la plenitud humana.

Asi, pues, en el afio 1960 se organiza un debate publico sobre "la posibilidad
de una Teologia africana" en la Facultad Teol6gica de Lovanium (Kinshasa).
El debate enfrenta a Tshibangu y Vanneste, siendo los dos eminentes
profesores de esa universidad. El primero es favorable a una "africanizacion
global". Termina declarando que, admitiendo la identidad de la revelacion
de la que se parte y la universalidad de los principios de la razén humana,
incluso a nivel del trabajo cientifico, esperamos que un dia podremos hablar
de Teologia africana en el sentido en el que el padre Daniélou habia hablado
de una Teologia judeo-cristiana caracterizada por unos rasgos comunes, 0O
Dejaifve, de dos tipos de teologia, la oriental y la occidental, orientadas por
unas perspectivas y animadas por un espiritu particular. El padre Vanneste,
a su vez, concluye advirtiendo a los tedlogos africanos que no se replieguen
en ellos mismos, sino que ambicionen colaborar en el progreso de la Teologia
ya existente, la Teologia universal, la apostdlica romana (Misiones

extranjeras. 1993, n° 136-137).

En 1963, al acercarse el Concilio Vaticano II, unos eclesidsticos africanos
presentan un cuadernillo de reflexion sobre personalidad africana y
Catolicismo. Unos dias mas tarde, se crea la Conferencia de las Iglesias de
Toda Africa (CETA), en Kampala (Uganda). Esta Conferencia programa una
consulta de los tedlogos en Ibadan (Nigeria), de los cuales destacamos a E.

Bolaji Idowu (Nigeria), que reflexiona sobre el encuentro del Cristianismo y
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las creencias tradicionales en Nigeria, a Harry Sawyerr, canénigo anglicano de
Sierra Leona, a John Mbiti, sacerdote anglicano de Kenia, a Kwesi A. Dickson,
de Ghana, que se interesa principalmente por la relaciéon de Africa con el

Antiguo Testamento.

En 1966, se organiza el encuentro de Ibadan (Nigeria), sobre Tradiciones
Africanas y Fe Cristiana, organizado por la Conferencia de las Iglesias de

Africa (CETA).

En 1968, se produce un nuevo debate en Kinshasa. El tema tratado ahora es
la “Teologia Africana” (Renouveau de l’Eglise et de nouvelles Eglises. 1969).
Vincent Mulago proclama el derecho de la teologia africana y defiende la tesis

pluralista.

En 1969, el Papa Pablo VI visita Africa. Es la primera visita de un pontifice
romano al continente. Pronuncia un discurso histérico del que se hara
referencia hasta la actualidad. Como referencia citaremos el siguiente pasaje:
"Vosotros africanos, vosotros sois de ahora en adelante vuestros propios
misioneros (...), debéis continuar la misién de la construccion de la Iglesia en
este continente... Al impulso que daba a la fe la accién misionera de paises

extranjeros, debe unirse y seguir el impulso procedente del interior de Africa."

(Chenu B.: 1995, p.156).

En 1972 tiene lugar el Primer Congreso en Jerusalén sobre la Biblia y el

Africa Negra, organizado por el movimiento de intelectuales cristianos
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africanos (MICA) y enseguida, en 1976, se funda, en Dar-es-Salaam
(Tanzania), la Asociaciéon Ecuménica de los Tedlogos del Tercer Mundo,
iniciativa liderada por un grupo de jévenes tedlogos africanos, estudiantes en
Lovaina (Bélgica), de los cuales citamos a Bimwenyi Kweshi y Ngindu

Mushete ya citados en otras ocasiones en esta tesis doctoral.

En 1974, se producen dos acontecimientos de importancia. Del 12 al 24 de
Mayo tiene lugar en Lusaka (Zambia) la tercera asamblea general de la
Conferencia de las Iglesias de Toda Africa (CETA). El hecho méas importante
de esta reunién fue la propuesta de una "moratoria": una detencién de la
afluencia de dinero y de personal procedentes del exterior de Africa. A pesar
de los esfuerzos de algunas Iglesias, dicha propuesta no tuvo ninguna salida.
El segundo acontecimiento se produce durante la celebraciéon en Roma del IV
Sinodo sobre la evangelizacién. Los obispos de Africa y de Madagascar
aprovecharon la circunstancia para plantear su inquietud con respecto a la
investigacion teoldgica africana y la relacion entre la revelacion cristiana y las
religiones no cristianas, en concreto, la religion tradicional africana.

Enseguida volveremos sobre algunas de las conclusiones de ese encuentro.

En 1977, recordaremos particularmente dos coloquios:

e Kl de Abijan (Costa de Marfil: 12-17 Septiembre) sobre civilizacién

negra e Iglesia catélica, organizado por Présence Africaine y la Sociedad

Africana de Cultura. En ese coloquio, propuso Fabien Eboussi Boulaga
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la necesidad de un "Concilio de la Iglesia catdlica en Africa", propuesta

que se materializara en 1995.

e Kl de Accra (Ghana: 17-24 Diciembre) en el que se funda la Asociacién
Ecuménica de Tedlogos Africanos (AOTA). Su correspondiente Boletin
de Teologia Africana (BTA) aparece en 1979, coordinado por Oscar

Bimwenyi Kweshi (R. D. del Congo) y Barthélemy Adoukonou (Nigeria).

En Septiembre de 1.980 se convoca la primera Asamblea General de la AOTA

en Yaundé (Camerun), sobre el tema: Palabra de Dios y lenguaje humano.

En Enero de 1984, tiene lugar un nuevo encuentro de la AOTA en Yaundé,
sobre "Teologia Negra y Liberacién en Africa del Sur". En Abril del mismo afio,
tedlogos africanos y europeos se reinen en Yaoundé para dialogar sobre "la
mision de la Iglesia hoy". Y en Diciembre tiene lugar la 2 Asamblea de la
AOTA, en Nairobi, sobre "Unidad del género humano y comunidad de

creyentes".

En Agosto de 1985, asistimos al encuentro de la AOTA y de la CETA en el

Cairo (Egipto) sobre "Espiritualidad y Liberacion en Africa".
En 1986 se publica el documento "Kairés" que contiene la toma de postura de

las Iglesias de Sudafrica ante la dramatica situacién creada por el racismo y la

opresiéon. En Agosto del mismo ano, se produce el encuentro de mujeres
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tedlogas africanas en Yaundé, sobre "la mujer y la Biblia", precursor de

muchos otros desde entonces.

En Agosto de 1987, se retne la AOTA en el Cairo sobre el tema "Biblia y

Africa"...

Esta es, a grandes rasgos, la trayectoria recorrida por la Teologia africana
hasta llegar a constituirse como la conocemos hoy. Como se puede apreciar en
las fechas mas recientes aqui senaladas, dicha Teologia ha ido cobrando forma
tanto en diversidad como en identidades comunes. Queda ahora por ver de qué
modo ese campo del saber que posee tanta influencia en la vida de la gente en
el contexto bantd, en el contexto africano y en el contexto mundial, aborda el
tema de la plenitud humana y de la salvacién escatolégica, teniendo como
telon de fondo dos realidades casi antagdnicas: la cultura judeocristiana de los

evangelios y la cultura tradicional bantt del culto de los antepasados.

Como epilogo de este sub-apartado, podriamos decir que:

e La Teologia y la Filosofia africanas conceden especial interés a que se
piense en Dios -y en particular al Dios del Cristianismo- no sélo como
precedente y privilegio de una sola tradiciéon cultural, sino como
problema escatolégico y don universal en el encuentro de todas las
culturas, mas alla de su insuperable diversidad. Por eso evita
arrancar de presupuestos universales abstractos e intocables para

partir de la experiencia particular de encuentro de cada cultura con
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las verdades indiscutibles del evangelio. En este sentido la Teologia

africana es una Teologia de la cultura (Mushete, N. 1988, pp. 50 y ss).

e Se las puede denominar también Teologia o Filosofia Secular porque
descubren su vocacion teolégica especialmente en los problemas socio-
politicos del continente. Se trata de unas corrientes filosofica y
teologica que se compromete de modo especial con la cuestion de la
promocién humana integral y con el desarrollo. Se opone enérgica y
ablertamente a todo lo que rebaja a la persona humana y provoca
injusticias, violencia, opresion, exaltacion de la sangre y de la raza,

guerras y todas sus consecuencias.

e Se trata de dos campos de conocimiento especialmente ecuménicos. Se
prestan como lugar de encuentro entre los valores humanos bantues,
como terreno privilegiado de dialogo y solidaridad, como un espacio
reservado para un fecundo intercambio de diversas y distintas

visiones culturales y espirituales de la vida.

e Las dos constituyen dos maneras de pensar la realidad desde un
punto de vista especialmente comunitario: la comunién del mundo
visible y el invisible, del mundo sagrado y el profano y, especialmente,
la comunién tribal que a veces se luce sin necesidad de palabras, o en
sintonia con las reflexiones mas esperanzadoras. Centrandonos en el
tema de la Teologia africana, analizaremos a continuacién su

cristologia y su escatologia.
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5.7. La plenitud en la cristologia de la inculturacion.

Al estar actualmente extendido el cristianismo por todo el ambito bantq,
como acabamos de ver en los apartados anteriores, la comprensiéon de la
cristologia en tal contexto, se enfrenta también al reto de la inculturacion,
para evitar convertirse en un mensaje vacio de sentido o, peor, como lo que
se llegbd a definir como “opio del pueblo”. En si, la cristologia atiende a la
identidad de Cristo y a la estructura ontoldgica de su ser. Dice como hay que
comprender en ¢l la relaciéon divinidad-humanidad, confrontada con la
realidad de la salvacién o de la perdicién. (Quién tiene que ser Cristo para
que pueda ejercer la mediacién entre Dios y los bantues, todo ello en
correspondencia con las Escrituras? A esta cuestién corresponde toda una
serie de argumentos soterioldgicos y escatologicos, que suponen a su vez una
concepciéon inculturada de la plenitud humana. (Sesboiié B. & Wolinski J.:

1995, p. 269).

La argumentacion soterioldgica se reclama aqui, pues, en el primer plano de
los debates teolégicos de inculturaciéon. Su motivacion intervendra siempre
que se trate de determinar los diversos aspectos de la identidad humano-
divina de Cristo y de discernirlos a la luz de los valores culturales bantues.
Un discernimiento que lleva a una profunda comprensiéon de un
"Intercambio saludable" realizado entre Dios y el hombre, a través de la
encarnacion del Hijo. Por los hombres, Dios se hace hombre para que en Kl
los hombres se hagan Dios. Se da, por lo tanto, una correlacién entre la

humanizacién de Dios y la divinizacién del hombre (Sesboiié B. & Wolinski
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J.: 1995, p. 271). Con su disposicion a morir por todo el género humano,
Cristo muestra a los hombres que Dios queria la salvacién de todos. Cristo
muere por todos los hombres y éstos reciben gracia suficiente para salvarse

y lograr la vida en plenitud (La Enciclica Lumen Gentium, n° 16).

Volviendo a la pregunta antes enunciada sobre “;quién tiene que ser Cristo
para que pueda ejercer una verdadera mediacion entre Dios y los hombres?”,
la primera comunidad cristiana, al vivir intensamente la experiencia de la
salvacion de Dios por mediacion de Jestus de Nazaret, ante esta pregunta se
iba inventando poco a poco los titulos con los que podia designar al
protagonista de sus experiencias, el Cristo resucitado. Se hablé de Cristo
como Hijo del Padre, como Palabra Encarnada, como Maestro, como
Salvador de los hombres, etc. Igual que en la comunidad primitiva, los
banttes también le estan buscando un nombre a Cristo, partiendo de su
experiencia de encuentro con su mensaje evangélico. Es ciertamente bajo la
condiciéon de revestirse de un rostro bantd como Cristo puede ser descubierto
y reconocido como paradigma de plenitud en la actual cultura africana.
Dada la importancia del nombre en el continente africano -ya hicimos
referencia a ello con anterioridad-, descubrir el rostro bantu de Cristo viene
a decir lo mismo que encontrarle un nombre banta. Esto significa también
iniciar una labor epistemolédgica sistematica acerca de todas las experiencias
de encuentro entre Cristo y los africanos, considerados en toda su amplitud
cultural. En la Teologia contemporanea africana pueden distinguirse cinco
aproximaciones al problema del significado de Jests y de su salvacion

considerada desde la 6ptica de la inculturacion:
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Una aproximacion encarnacional, basada en la doctrina que
contempla a Cristo como la Palabra eterna de Dios que ha asumido la
naturaleza humana en Jesus. De este modo, lo mismo que esta
Palabra se encarné en una cultura humana (la hebraica) para redimir
a la humanidad y a la creacion, asi también esa Palabra de Dios
recibida a través de la fe cristiana ha de ser "encarnada" en la cultura

bantu y expresada mediante todos los aspectos de esa cultura.

La aproximacion del Aoyoc ornepuartixkoc o "Semilla del Verbo". Cristo
es el Logos en el que fueron creadas todas las cosas. Esta
seminalmente presente en todas las culturas humanas, incluso
cuando no es conocido o individualizado en ellas. Estamos aqui ante
una aproximacion que es una aplicaciéon o una réplica de la Teologia
del Aoyogomnepuatikog de S. Justino y S. Clemente de Alejandria al
problema moderno de la inculturacion. El Espiritu Santo que sopla

por todas partes: quocumque verum a spirito santu dicitur.

Una tercera aproximacion esta definida sobre la base de la analogia
funcional. En ella se busca describir la redencion de dJesis en
términos analogos a las categorias del pensamiento africano. La
presencia del reino anunciado por Cristo mediante sus hechos

(curaciones, milagros, defensa publica de los débiles, etc.).

La aproximacion basada en el misterio pascual, considera la

resurreccion como punto de partida para la comprension de la base
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cristolégica de cualquier inculturaciéon. Jests ha muerto y resucitado.
La inculturacion representa, por lo tanto, un desafio planteado a las
culturas, invitadas a pasar a una nueva etapa de su historia: una

nueva vida, una resurreccién, una vida después de la muerte.

e La ultima aproximacion es biblica y se basa en la afirmacion de que
Jesus existia ya antes que Abraham, de que es una sola cosa con el

Padre, Dios. También los africanos han adorado siempre a Dios.

Con estas diversas aproximaciones, es facil deducir que un tipo de
cristologia como la que pueda fraguarse en el contexto banti constituye, sin
duda, un tratado necesariamente polifacético. Reagruparemos las
aproximaciones existentes en la actualidad bajo la orientacion de la
cristologia de la inculturacion. En esta cristologia se procede por la
identificacién y la explicacién de las categorias culturales africanas con el
misterio de Cristo, un analisis pormenorizado de los componentes de los

elementos africanos, unidos analégica o dialécticamente.

Es en este sentido en el que Nyamiti observa que el método adecuado para
esta cristologia debe definirse como uso especifico de temas culturales
africanos en Teologia. Con esto se intentaria identificar las categorias
culturales africanas con los misterios cristianos. La operacion se llevaria a
cabo en dos niveles: la identificacién, en primer lugar, y la explicacién
después (Gibellini R.: 1994, p. 112 y ss). En los esfuerzos realizados hasta

ahora para inculturar la cristologia en Africa, parece ser que éste ha sido el
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esquema mas utilizado. Los representantes de esta corriente de

pensamiento son:

John Mbiti: Trata de hallar en la Biblia temas de interés para el
hombre bantd, y confrontarlos. También hace uso del método
comparativo, tratando de descubrir semejanzas y diferencias. Habla

de Cristo como Antepasado.

Kofi Appiah-Kubi usa el mismo método que J. Mbiti, enfatizando la
comprension de Cristo como Mediador o Intermediario entre la vida y
la muerte, entre lo visible y lo invisible, entre este mundo y el

venidero.

Julien-Efoe Pénoukou parte de la vision cosmoteandrica que
considera el acontecimiento de Cristo como un paso. Cristo es, por lo
tanto, el Primer Muerto y Primer Resucitado. Este rito le convierte
illico en Mediador, en un Antepasado-Jefe, fuente de vida y de

plenitud para el hombre, en su relacién cosmoteandrica.

Charles Nyamiti tiene una aproximacién parecida a la de Pénoukou.
Parte de la idea de la Encarnacion como plenitud humana, desde el
ejemplo de Cristo. Aqui entran en juego el misterio de la trinidad, el
misterio pascual y el escatolégico. Encuentra, por lo tanto, en Cristo a

un Antepasado por Excelencia (Nyamiti C.: 1980, passim).
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Henry Sawyer considera a Cristo como Hermano Mayor, como el
Primogénito. De esta forma Cristo es considerado fundador de la gran

familia de los creyentes cristianos.

John Pobee pone énfasis en una cristologia funcional (partiendo
también de los ritos de paso), y construye una cristologia real-
sacerdotal, donde Cristo es considerado también como Antepasado-

Curandero.

Anselmo Sanon descubre en Cristo un Maestro de Iniciacién. La
culminaciéon de la iniciacion de Cristo se dio en su muerte y su
resurreccion, temas muy conocidos en los ritos de paso de la tradicién
africana. Cristo ha sido iniciado y se ha convertido a su vez en

Maestro de Iniciacion para todos los creyentes.

Aylward Shorter habla de Cristo como Curandero, partiendo del
ministerio publico de Cristo y conociendo el valor atribuido a los
curanderos en Africa. El odio y la maldad presentes en el mundo son
obra de Satanas, que tiene al hombre prisionero de su poder (1 Jn. 5,
19). Si Cristo es salvador del mundo entero, no le bastara con
anunciar el Reino de Dios (1 Jn 3, 8) en el mundo bantu, le hara falta
también liberar a los hombres de esa dominacién del mal,
representado por el brujo en la cultura banti, o por el hombre injusto,
complice de los sistemas que fomentan la miseria de los mas débiles y

la soledad de los desposeidos.
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“A través de su muerte y resurreccion, Cristo se convierte, para el africano
en general y para el hombre bantt en particular, en hermano antepasado en
toda plenitud" (Nyamiti C.: 1984, p. 27). Por su misterio pascual, su
humanidad se viste de un status sobrenatural que poseia antes de modo
implicito. De forma especial, Cristo ejerce sobre los suyos su poder ancestral
enviandoles su Espiritu Santo, a través del cual se manifiesta plenamente la
relacion filial con el Padre y fraternal con los humanos. La funcién ancestral
de Jesus, igual que los antepasados africanos, consiste en hacer de mediador
entre los hombres y el Padre (Nyamiti C.: 1984, p. 33). Y esa mediacion se
hace a través del Espiritu Santo, que resucité a Jesus y le dio aliento para

su comunidad, su Iglesia.

En el mundo contemporaneo bantd, la persona de Cristo puede ser
comprendida como Antepasado, como Jefe, como Maestro de iniciacién o
como Curandero. Cabria preguntarse, no obstante, si la comprension de
tales categorias penetra realmente la vida de los creyentes banttes y su
cultura. F. Kabaselé (1993) observa que tras analizar la figura de Cristo
como Antepasado, categoria mas cercana de la fuente de la vida segun la
comprension tradicional bantd, se plantean sin duda algunos problemas,
algunas fisuras conceptuales que es preciso reparar. El antepasado es un
mediador, aquél mediante el cual los vivos entran en relacién con el mundo
del mas alla, el mundo de los antepasados, el mundo de Dios. En relaciéon
con los vivos, los antepasados nacieron y murieron antes que ellos, por eso
"conocen" el misterio del hombre y el misterio de Dios mas que los vivos.

Ellos tienen el conocimiento sobrenatural que les concede su estado de
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"seres espirituales" (Kabaselé F.: 1993, pp. 212 y ss.). Por otra parte, ya
vimos en los capitulos anteriores que el hombre banti entiende la
prosperidad material y la espiritual, la felicidad, la salud fisica, una larga
vida terrestre, etc., como signo de plenitud humana, y que la vida ha sido

transmitida por los antepasados y permanece, pues, ligada a ellos

(Matungulu O.: 1980, p. 204).

Para concluir este apartado sobre la comprensiéon y la vivencia de la
plenitud humana ofertada desde el conocimiento de Cristo (remitimos aqui
al analisis del texto n° 10), se puede observar que no existe vinculacién
alguna de las elaboraciones cristolégicas africanas con los temas de la
Trinidad (gran tema de debates histéricos, de excomuniones y de guerras
fratricidas en el pasado a consecuencia de herejias diversas), de la
Eclesiologia (delicado tema sobre el que se agarra la Iglesia cristiana
africana — y la universal — para el control del poder), de la Escatologia
(remitimos a lo tratado en esta tesis), de la pastoral (el proselitismo
misionero y los medios que se usan para la catequesis), de la praxis cristiana
(aspecto espiritual sensiblemente delicado ante los grandes temas como la
naturaleza del matrimonio, la vida sexual, la participaciéon politica, la
eutanasia, el aborto, la solidaridad, la pobreza evangélica, etc.), etc. Todo
esto, quizas, porque los estudios relativos a la labor de inculturaciéon de la
Filosofia y de la Teologia africanas atin no estan incluidos en los programas
de los centros educativos del continente. Ninguna de las conclusiones sobre
las cristologias africanas esta escrita con motivo didactico. Son cristologias

fundamentalmente intelectuales que tienen poca incidencia en la poblacién
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creyente. Estos esfuerzos de conceptualizacion inculturada de la cristologia
clasica no consiguen emular las férreas cristologias occidentales en los
seminarios menores o mayores, ni en las universidades cristianas de Africa.
Los posibles cauces del fomento y difusién de estas cristologias podrian ser,
por lo tanto y para empezar, la liturgia, la catequesis, los centros teoldgicos,

las conferencias episcopales, etc.

Jesus resucitado se presenta como liberador de todos los africanos en
general y de los banties en particular, que lanzan sus mensajes de socorro
desde la pobreza mas inhumana del mundo, que gimotean en el valle de la
sombra, anhelando ardientemente alguna senal del dia de su resurreccion
como nos recuerda el texto nimero diez que hemos analizado. En efecto, y
como recuerda Engelbert Mveng, (1985) “/quién no es pobre en Africa? No
hay mayor indigencia que la de aquellos que han perdido su alma. No hay
realidad mas tragica que la de un pueblo que ha perdido sus raices y que se
encuentra sin guia ni apoyo, abandonado al océano tempestuoso de la
historia contemporanea, a merced de falsos timoneles que no son, a menudo,
sino unos tiranos o ciegos aventureros, drogados por un poder de marioneta
y manipulados desde el exterior. Los pobres de Africa no son solamente
algunos vagabundos o unos mendigos en las esquinas de las calles. Son
pueblos enteros, que van errantes en la noche, embriagados de esléganes,
cohibidos, amordazados, enganchados a trenes locos, en escena dantesca de
desesperacion (Mveng E.: 1985, vol. 7, n° 13-14, p. 607). Pero muchos en el
mundo contemporaneo banti van experimentando poco a poco, igual como el

autor del ultimo texto analizado en esta tesis, la auténtica resurrecciéon

413



Plenitud intramundana y salvacién escatolégica en Africa 2010 Jean de Dieu Madangi

aportada por Jesus. Ellos representan un signo visible ante el mundo y ante
otros creyentes banttes, amarrados a una especie de resurreccién-opio, de
una resurreccion-propaganda o de una resurreccién-proselitista, de una
resurreccion-fetiche que parecen abundar mas que cualquier otra cosa. La
plenitud de vida y la salvacion escatoldgica, entendidas como esperanza y
certeza de la resurrecciéon y de la inmortalidad, se interpretan de diversas
maneras en las culturas banties. Acceder a esta inmortalidad, vivir de la
vida del Resucitado supone, por lo tanto, para el creyente bantu y para
cualquier otro creyente, haber descubierto la existencia de una vida mas
plena y formar parte de una “Pascua de la creacién”, esto es, de una

salvacion en plenitud.

Deciamos al inicio de este capitulo que la Cristologia y la Escatologia van
siempre de mano, especialmente en las Teologias cristianas, la clasica o las
inculturadas. También se puntualizd, en varias ocasiones, que la Escatologia
estudia generalmente aspectos relacionados con la creacion y el fin del
mundo, con el tiempo y la muerte, con el juicio final y la condenacién eterna,
con la nueva creaciéon y el nuevo mundo, etc. Todos estos temas han sido
abordados en los cuatro primeros capitulos en relaciéon con la cultura y la
religiosidad tradicional banti. Y al no constituir este capitulo mas que un
apéndice necesario de la tesis, hemos omitido analizar aqui todos estos
elementos en este capitulo. S6lo nos detendremos sucintamente en el
aspecto del juicio escatolégico y de la condenacién escatolégica en el
Cristianismo banta contemporaneo. En efecto, la oferta de plenitud humana

y de salvacidon escatoldgica cristianas en el actual contexto banta esta tan
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impregnada de amenazas de juicios y condenaciones que la urgencia de una
auténtica inculturaciéon del mensaje evangélico se impone como en ningun
otro lugar del mundo. El siguiente sub-apartado centrara, pues, la reflexion
en estos dos aspectos de la Escatologia y cerrara el capitulo con un repaso de
lo que se concibe y se vivencia en las sectas africanas de origen cristiano con

respecto a estos temas escatologicos.

5.8. Interpretaciones conclusivas: El juicio y la condenacion.

El itinerario de este ultimo capitulo nos ha desvelado las flacas esperanzas y
las constantes preocupaciones de los bantiies ante el reto de moldearse una
identidad, en un mundo cruelmente competitivo y despiadadamente
insolidario. Ese mundo banti es el que acogid el cristianismo cuando éste
ultimo ya tenia una larga experiencia en el marketing de su forma de
entender la salvacion. A la par, ese mismo mundo bantd tuvo también que
ibrarse del yugo de una esclavitud de cuatro siglos de historia y de una
alienante colonizacién. En este contexto, no resulta facil decir quién debe
marcar los términos con que definir la salvaciéon, entendida ésta como
plenitud humana. Tampoco resulta facil hablar de la condenacién, entendida
como la perdicion total ante el rostro del Dios Creador. La justicia histérica
(o temporal) y la justicia escatologica (o espiritual), junto con la condenacion
histéorica y la condenaciéon escatolégica, constituyen, en este contexto, los
chivos espiatorios que han justificado desde siempre y siguen justificando la
dominacién del hombre por el hombre. Pero a la vez han alimentado la

esperanza de los hombres y de las naciones en su busqueda de una
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existencia armoniosa en esta vida y de felicidad en la del mas alla. Esta es
la razéon por la que hemos querido subdividir este ultimo epigrafe del
capitulo en tres secciones: una primera donde se somete el paradigma de
plenitud al juicio de Dios y al de los hombres; una segunda donde la plenitud
personal y comunitaria se enfrenta con la condenacién de los hombres y con
la de Dios; y una ultima, donde se aprecia ese juicio y esa condenacion en un

caso concreto, el de las sectas religiosas en el mundo bantt contemporaneo.

5.8.1. Juicio y plenitud escatolégicas.

La existencia del juicio escatoldgico esta intimamente relacionada con la
realidad de la plenitud humana y de la salvaciéon de Dios. Segtun la Teologia
contemporanea (Sesboiié B. & Wolinski J.: 1995, passim) cuando Dios
interviene en la historia, su intervenciéon conlleva siempre una doble
vertiente. La primera y primordial, es la salvifica; la otra, secundaria, es la
judicial. La confusion entre estos dos términos ha contribuido, sin embargo,
a reducir sensiblemente la felicidad terrenal y la esperanza de vida ofrecida
por Cristo a una simple funcién de juzgar a los hombres. Para comprender
algo mas el fundamento de esa confusiéon y darnos cuenta del porqué ocurre
esto en el mundo bantu, se precisa de la siguiente pequena aclaraciéon: puede
hablarse del “juicio de Dios”, por una parte, y del “juicio ante Dios”, por otra.
El juicio de Dios es el que existe como corolario de la oferta de su salvacion.
Al hombre, Dios le brinda su salvacién, y en funciéon de su aceptacion o de su
rechazo por parte del hombre, cae sobre el hombre el juicio de Dios. El que

juzga es Dios en persona. Este juicio es especialmente caracteristico del
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Antiguo Testamento, donde con frecuencia se topa con un Dios
esencialmente justiciero (todo el Antiguo Testamento esta sembrado de
aterradores enfados de Dios, sus durisimos juicios y, sobre todo, sus
despiadadas condenas, especialmente para los enemigos del pueblo de Dios.
Al mismo tiempo, también se experimenta su inmenso perdon e infinita
misericordia, especialmente para los que siguen sus mandatos). La sombra
de esta misma concepcién del juicio divino resurgira en el medioevo, dando
nacimiento a un mundo imaginativo de cuyo uso tampoco ha podido
despegarse el Cristianismo de hoy (el infierno, el purgatorio, el limbo, el
paraiso, etc.), a pesar de haber llegado a la conclusiéon de que tales mundos
imaginativos o tales universos simboélicos ya necesitan de una completa
reinterpretaciéon, so pena de hacer mas dafno que bien entre los fieles

creyentes.

El juicio ante Dios, por otra parte, es mas bien consecuencia directa de su
oferta de salvacion, pero entendido de otra forma: Dios ofrece gratis la
plenitud de vida y la salvacién escatoldgica, y con ella también va acoplado
el juicio. Pero el que juzga no es Dios, sino el propio receptor, ante Dios. Se
pareceria esto a la parabola de los dones. Dios da a cada uno segun le place
(un terrible gran misterio). Pero con ese don vienen ya de antemano dos

posibilidades:

1. Que ese don pueda ser desarrollado por el receptor y producir mas

dones, o
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2. Que pueda ser enterrado, por diversos motivos, y no producir

Intereses.

En los dos casos, el que pronuncia el juicio, el juez real no es Dios sino el
propio receptor. El pequeno matiz aqui estaria en el hecho de aceptar la
oferta de Dios para luego no hacer nada con ella. En este caso el juicio del
hombre por él mismo se realizara mas bien ante la misericordia de Dios,
que en realidad y como dijimos antes, constituye todo un misterio para el
hombre. Ahora bien, de conformidad con la condicién interrelacional del
hombre, aludida en los capitulos anteriores, seria mas légico entender este

juicio como siempre personal y, al mismo tiempo, siempre colectivo.

En la tradicién religiosa bantd, la nocién del juicio final, de pronto, se
presenta muy diluida hasta el punto de parecer inexistente. “Dado que no se
encuentra la idea del cumplimiento de la historia o de la era escatoldgica en
las religiones tradicionales africanas, sorprenderia mucho que se trate del
tema del juicio final en esta cultura” (Shorter A.: 1980, p. 134). El juicio de
Dios al estilo de los juicios escatoldgicos antes descritos no existiria en este
contexto bantu. La relacién con Dios esta esencialmente mediatizada por los
antepasados; y si existe algun juicio final, éste ha de realizarse, por lo tanto,

solamente ante y mediante los antepasados.

Cristo viene a restablecer la unién directa de Dios con los hombres, y en

principio con todos los hombres. Puede ser considerado como antepasado de

toda la humanidad, tomando como referencia algunos aspectos de su vida
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que testimonian su vision universalista del amor de Dios hacia sus
criaturas. De este modo, el cristiano bantd y la comunidad cristiana banta
que hayan seguido auténticamente el evangelio de Cristo ya no deberian
temer justificarse ante los antepasados o ante otras divinidades. Saben que
éstos no son un fin, sino un horizonte de salvacién, un medio directo hacia
Dios en persona. El juicio de Dios viene a ser, por lo tanto y de alguna
forma, el juicio ante los antepasados, y también ante la comunidad clanica,
tribal y eclesial (Mt. 19, 28). Es de suponer, por lo tanto, que estas
comunidades no se deben preocupar, ante todo, por su imagen y su
supervivencia, antes que buscar la plenitud del individuo y de todos los
hombres dentro de su seno, una labor realmente dificil en los tiempos que
corren. La realidad de los antepasados, el excesivo respeto que se les tiene,
la realidad de la comunidad clanica o tribal, supuesta custodia de las
costumbres, y la obediencia ciega que de ellas se impone a los individuos, la
realidad de la comunidad eclesial, con su monolitica jerarquizacion y sus
normas generalmente excluyentes de cualquier costumbre que escape a su
entendimiento, todo esto hace que estas instituciones pierdan mucho de su
caracter humanizador y sacralizador de la vida humana terrenal y de la
salvacion divina escatolégica. El juicio de Dios anunciado por Cristo se
presenta aqui, por lo tanto, en toda su dureza, como un cuchillo de doble filo,

que deberia comprometer auténticamente a todos y a todo.
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5.8.2. Condenacion y plenitud escatologicas.

Hablar de la condenacién eterna (como contrapeso de la salvacién) desde
nuestra esfera humana puede llegar a ser un acto auténticamente heroico,
pero de un heroismo que escamoted por completo la comprensiéon mas simple
de la condicién humana. La idea de una cierta condenacién del hombre por
parte de Dios pertenece a una realidad escatolégicamente sobrenatural,
divina. Pertenece s6lo a la competencia de Dios. Pero mas alla de esta
innegable verdad, se puede decir que, del mismo modo que el tema del juicio
final conecta con el de la salvacidon, la discusion sobre la posibilidad de un
fracaso irreparable en las vidas humanas esta en relacion directa con las
esperanzas de la plenitud terrenal y de la salvacién escatoldgica tratadas en
esta tesis. Dicho con otras palabras, en el Nuevo Testamento no se asegura a
nadie que todo al final le rodara bien, haga lo que haga. Se conjura a los
creyentes para que tomen sobre si las responsabilidades de sus vidas y de la
de los préjimos en el seguimiento de Jesis como modelo, que es recoger el
futuro de Dios e identificarse con este futuro. Fuera de tal camino no habria,
segin los evangelios de Cristo, esperanza firme, y todo empefio ultimo

habria de considerarse vano (Tornos A.: 1991, pp. 203 y ss).

La condenacién eterna o perdicion definitiva es un tema que no sélo es de
dificil tratamiento en los estudios y en las ensenanzas doctrinales, sino que
también resulta ser muy conflictivo o de interpretaciones opuestas entre lo

que ensena la Iglesia y lo que piensan de ello algunos otros creyentes, o los
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no creyentes. El tema de la condenacién eterna remite directamente a

muchos otros interrogantes.

Desde el punto de vista de la sistematica o de la Teologia dogmatica, en esos
interrogantes se constata que la problematica atane principalmente a la

relacion del hombre con dos de las personas trinitarias:

a. La relaciéon del hombre (condenado) con el Padre, Creador, y con el
Hijo, Salvador, sin cuya muerte la humanidad entera no habria
podido salvarse.

b. Seguramente, estas relaciones se extienden también a la persona del
Espiritu Santo, cuya labor de alentar las almas hacia la adoracion del
Padre mediante la vida resucitada del Hijo se veria totalmente
inutilizada y entristecida por la condenacién eterna de un solo
hombre. Toda la comunidad trinitaria se ve implicada en el caso e
1mplica también a la comunidad humana tanto en su versién clanica

(cultural) como en su versién espiritual (religiosa).

En el mundo tradicional bantd no se tiene nocién explicita de la trinidad,
expresada mas o menos en los términos como los del Cristianismo. Pero la
esencia de la realidad simbolizada por la trinidad no es una categoria ajena
al modo banti de pensar, de creer y de vivir su fe y su salvacion. La
comunidad eclesial, la familiar, la clanica, la tribal o la comunidad invisible
de los antepasados a partir de las cuales puede entenderse sin mayor

problema el misterio trinitario, seria, quizas, la que mas condenas estaria
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pronunciando en los pueblos banties contemporaneos. A ello hicimos
referencia anteriormente. No condena el Dios Creador, y a veces ni siquiera
los antepasados. Tratese de la comunidad familiar, clanica, tribal, nacional o
eclesial, ésta ha tenido y sigue teniendo en el contexto bantd una fuerza
jurisdiccional que supera de lejos los juicios que podrian venir de Dios. Estos
reducen al hombre, por lo general, a un simple cumplidor de las normas de
tales comunidades. Y si la idea de comunidad es generalmente tal y como
queda reflejada aqui, hay mas razon todavia para afirmar que de ella no se
puede sacar una idea convincente de la condenacion escatolégica de los
malvados. Es aqui donde la persona de Cristo, en todo su misterio, aparece

como novedad y oportunidad para el cristiano africano de hoy.

Esta claro que la predicaciéon sobre una posibilidad humana de perdicién
eterna no es una quimera. Muy gratuito seria ignorar o negar que tal
posibilidad exista. Pero en una Escatologia inculturada y liberadora, el
primer aspecto a cuidar deberia ser el de disminuir razonablemente el poder
de veredicto y de condenacion que tiene el hombre sobre el hombre. Devolver
a Dios y a los antepasados el poder que realmente les compete tanto para
salvar, para juzgar como para condenar eternamente. No cabe duda de que
ellos, de quienes Cristo da una imagen muy aproximada, lo harian de la
mejor forma posible, porque tanto su juicio final como su condenacién
eterna, se realizarian teniendo siempre en cuenta la grandeza de su
misericordia, esto es, la oferta primeriza de su plenitud intramundana y de

su salvacion escatolédgica.
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5.8.3. Vias de plenitud en las sectas.

Deciamos antes que las sectas, al igual que las Iglesias Independientes de
Africa analizadas con anterioridad, emplean con mucha frecuencia en sus
prédicas los argumentos condenatorios para llamar la atencién tanto ante
los otros creyentes cristianos como ante los no creyentes. Exponen ante ellos
su oferta de salvacién y de plenitud humana. Pero las preguntas que suelen
surgir ante todo esto son del estilo, “/porqué les atrae a muchos la oferta de
estos grupos espirituales?” “;Qué motivos tienen para usar argumentos
aterradores del juicio final y de la condenacién eterna para exhibir su oferta
de salvacion?” “;Qué distingue a los pastores de estas comunidades de fe de
otras Iglesias africanas, pastores que predican lo que no cumplen y tienen

mas puesta la mirada sobre los bienes de aqui y ahora antes que sobre los

bienes del méas alla?”, etc.

Fenémeno de mucha actualidad en el mundo bantd, el sectarismo debe
tratarse con cilerta cautela a la hora de querer asomarse un poco a las
esperanzas salvificas que ellas proponen. Las mencionamos aqui s6lo como
algunas de las referencias de las propuestas salvificas que se esgrimen

actualmente en el mundo bantu.

Las sectas en la cultura bantd, igual que en toda Africa, constituyen un
fenomeno de viva actualidad. Nacen y se multiplican a un ritmo
extremadamente rapido, debido quiza, precisamente, a la clase de ofertas

salvificas que presentan. Estas ofertas no pocas veces han dejado perplejos a

423



Plenitud intramundana y salvacién escatolégica en Africa 2010 Jean de Dieu Madangi

sacerdotes, pastores y laicos de las Iglesias cristianas histoéricas (la Catdlica,
la Protestante y la Ortodoxa) de muy profunda vivencia religiosa (Mwenye

Batende: 1994, pp. 35y ss.).

Las propuestas salvificas de las sectas engloban al hombre en su totalidad y
a los lideres de éstas en el mundo bantd, y proponen hasta responsabilizarse
de las sociedades politicas y de las misiones de los cristianos, considerados
incapaces de satisfacer las aspiraciones profundas de sus sujetos y fieles
(Mwene Batende: 1994, p. 39). De entre las ofertas salvificas que proponen
estas virulentas comunidades figuran, en todos los niveles, los maravillosos
canticos que componen y cantan, las danzas frenéticas que exhiben, los
gritos estridentes que lanzan en un ambiente de total regocijo, las sesiones
de curaciones que realizan, el uso de la indumentaria tradicional (conjunto
de mascaras), las escenas de trances y posesiones de espiritus, el don de
lenguas, la concepciéon holistica del mundo, los modelos ascéticos de
comportamiento, la extraordinaria y efectiva solidaridad fraternal, el
esmero en los rituales y en la predicacién de la palabra, etc. A través de todo
esto, las sectas se esfuerzan en anunciar la esperanza apocaliptica para una
sociedad (la suya) considerada perfecta, salvada y libre de las multiples
tentaciones y ataduras del mundo en el que viven (el de los demas

creyentes).

Mas que lugares de propuestas para una salvacién en plenitud, como

aparece desde fuera, estas comunidades ofrecen salvaciones exclusivamente

intramundanas y cuestionan, por el mismo hecho, la espera salvifica que
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predican las grandes Iglesias cristianas. La predicacion de estas sectas va,
por lo tanto, casi siempre parejo al tener que condenar el pasado y sacrificar
el presente, al desprecio del cuerpo (lo material) para sobrevalorar lo
espiritual. Esto es lo que se propone en estas comunidades religiosas, para
satisfacer los anhelos de inmortalidad de sus adeptos, para satisfacer su
curiosidad sobre el mas alla o, simplemente, su deseo de encontrar un
consuelo para el sufrimiento y el sinsentido de las vidas que les ha tocado
vivir. Se oferta aqui una salvacién que no lo es, en realidad. La busqueda de
salvacion aparece, por lo tanto, como unico objetivo y como el mévil
inconsciente en la mayoria de las sectas. En ellas, la combinacién de algunos
de los elementos antes mencionados interviene en el acto cultual e induce
poderosamente a los protagonistas a permanecer en una atmosfera de
excitacion afectiva que favorece la fusién de conciencias entre ellas, con el
universo y con el misterio de una posible trascendencia. En una experiencia
como ésta, es facil provocar el placer-disgusto, esto es, el intenso placer
instantaneo, la gran felicidad que se siente durante las horas de las
asambleas rituales, una felicidad que engancha por ser un oasis dominical
en el desierto de los problemas cotidianos de supervivencia. En esta especie
de “fuga mundi”, al protagonista se le envuelve en una especie de intenso
disfrute artistico, una ceremonia religiosa estéticamente perfecta. Ocurre
incluso que se den hasta reacciones organicas y psicolégicas muy violentas
que hacen pensar en una fuerza superior de existencia o de intencionalidad
y que, a veces, culmina con trances y varios oraculos. Pero la verdad es que
la intencionalidad de ese disfrute estético no alcanza en realidad ni la

salvacion terrenal (la material), anhelada ni la escatolégica (la espiritual).
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Aqui, el sentido de la imaginaciéon es el que prevalece y es idealizado hasta
el punto de conducir a un Dios que no es sino un simple idolo, a una
salvacion que no es sino una quimera (Mwene, Batende. 1994, pp. 461-462).
El hombre bantu de las sectas esta, hoy por hoy, mas perdido que una aguja
en un pajar. Se encuentra ante el callejon sin salida del que habla el orador
del texto n° 10. La Unica esperanza que le quedaria seria la de esperar un
milagro de Dios para encontrarse de nuevo en el camino del mal menor, que
es el de las Iglesias con cristologias criticas antes comentadas, o empezar un
nuevo camino de busqueda sincera y personal como hacen algunos ascetas
anacoretas. Lo mas probable es que todos estos caminos les conduzcan a

Roma.
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6. CONCLUSION GENERAL

Nuestra percepcion del mundo y de todo cuanto hay en él es siempre parcial,
ante la realidad total, infinita y eterna que nos envuelve, nos fascina y, con
frecuencia, nos atemoriza. Percibimos la realidad siempre dentro de los
limites de las dimensiones espacio-temporales y de profundidad, desde un
angulo concreto, personal o comunitariamente determinado, no llegando a
aprehender mas que algunos aspectos de sus multiples manifestaciones. Su
profunda y enriquecedora captacién supone, necesariamente, estar provisto
de autenticidad de espiritu, esto es, de una capacidad de critica que va mas
alla de las tradiciones culturales concretas y de los dogmas religiosos
especificos. Implica también generosidad para dar y para recibir
serenamente, desde el misterio de plenitud de Dios, las profundas, diversas
y a veces contradictorias experiencias de la temporalidad, de la muerte y de
la esperanza en una vida mas plena. En efecto, la verdad de la plenitud de
vida y de la salvacién de Dios nunca se impone mediante la lucha en contra
de y la victoria sobre las otras verdades. La plenitud escatoldgica se ratifica
ella misma en su capacidad de interaccion con las demas verdades
parecidas. Dicho de otro modo, una verdad vale como tal sélo gracias a su
flexibilidad para ensefar y dejarse ensefar, para incluir y aceptar ser
incluida en las demas verdades. Esto es lo que nos ha descubierto el analisis

de este trabajo.

Ante esto, el mundo contemporaneo banti, desde sus religiones, se halla
enfrentado con la cuestiéon de la “btusqueda de una verdadera plenitud

humana” como quien se encontrara frente a una opcién de vida o de muerte.
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La plenitud y la salvacién ofertada por Cristo al mundo africano bantd no
sera efectiva sino en la medida en que parta de una base de la experiencia,
experiencia de encontrarles una identidad asumible por los valores
fundamentales del mundo religioso bantd, un mundo que, para bien o para
mal, ya ha incorporado aspectos de otras culturas gracias al efecto de la mal
llamada globalizacién. Se tratara, por lo tanto, de situar las dos tradiciones
religiosas aqui tratadas (la bantu y la cristiana), mas alla de lo que tienen o
saben cada una a nivel intramundano, para elevarlas a un nivel de
encuentro con alguien, un antepasado, un Jesucristo, sujeto “meta -cultural”
que posea la esencia de todo ser y que haga valer a los banties tal como son:
hijos de Dios y hermanos unos de otros. La salvacién de Dios que propondra
ese antepasado no podra ser entendida, pues, como algo que viene sélo a
cumplir con lo que se nos ha dado desde las experiencias culturales y
religiosas propias (la judeocristiana y la bantd), sino que sera algo que
también sepa sorprendernos, esto es, ofrecernos posibilidades insospechadas

de crecimiento hacia la plenitud terrenal y hacia la salvacion espiritual.

Hemos visto que la tradicién religiosa bantu posee formas de vida espiritual
que ofrecen al hombre una salvacion plena y definitiva, tanto desde el punto
de vista material como en el plano espiritual. En ese mundo bantu
tradicional, la plenitud y la salvaciéon estan garantizadas de antemano,
generalmente sin amenazas de perdicién, siempre y cuando no se esté
excluido de la comunidad. Se salva el individuo igual que la comunidad que
lo arropa, porque gracias a su obrar ético, el hombre banti esta protegido
por los antepasados. Por su pertenencia a la comunidad, el curandero le

salva junto con la comunidad. Por su consanguinidad, los antepasados velan
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por su bien en este mundo y en el venidero. Por la practica de la fe del
hombre bantt, Dios, fuente de toda vida, le ofrece salvaciéon plena y
definitiva. Asi, pues, concebida como una victoria de la vida sobre la muerte,
la salvacién en la religiéon tradicional banti se vive como una adquisicion
continua de la vida ofrecida por Dios a través de los antepasados, de los
curanderos y de la comunidad clanica. Esta nocién y vivencia de liberacion
de las diversas formas de muerte contienen una concepciéon del hombre, del
mundo y de Dios que se pueden complementar sin conflicto con la oferta
cristiana de salvacion, ya que presenta una posibilidad real de salvacion en
Cristo para todos los hombres. La plenitud de vida y la salvaciéon por Cristo
no deben destruir ni ignorar la salvacién ya presente en la tradicion
religiosa bantd, sino que deberian darle cumplimiento y universalidad. La
salvacion ofertada por Jestis humaniza de manera directa a Dios y diviniza
de manera gratuita al hombre. Se dice que, por los hombres, Dios se hace
hombre en Cristo para que los hombres se hagan Dios. Con su disposicion a
morir por todo el género humano, Cristo muestra también a los banties que
Dios desvela otro camino mas y les otorga las gracias suficientes para
salvarse de manera también plena, definitiva y gratuita a través de su
mensaje evangélico. Una salvacién para todo el género humano gracias a un
antepasado comun: Cristo. Esta concepciéon y vivencia de la salvacion
cristiana africana supone, pues, una determinada concepcion del hombre,
del mundo y de Dios que hace falta inculturar en su totalidad y que

presentaremos de manera concisa.
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6. 1. E1 hombre en su plenitud.

En el mundo tradicional bantu, el ser humano constituye una realidad muy
dinamica. En muchos pueblos banties se piensa que el hombre funciona con
una dinamicidad basada en la “Fuerza Vital”, otorgada por Dios al ser humano
y a la naturaleza circundante. Esa fuerza especial persiste a través de
generaciones, trasmitiéndose de padres a hijos, de comunidades a
comunidades. La unicidad de esta fuerza a través de su multiplicidad de
individuos hace que la persona nunca se sienta sola ni abandonada, si
participa con los demas en la supervivencia de los individuos y de la
colectividad. En esta concepcion reside el verdadero sentido de la plenitud
humana, la famosa “solidaridad africana" (Madangi J-D. 1995, n° 21, pp. 16-
22). Considerado desde esta inmanencia, el ser humano es, pues, entre otras
definiciones, un ser-para-la-vida. Comprende, igual que los mortales de otros
universos, que €l no es plenamente hombre sino en la medida en que
encarna los elementos de esa fuerza sobrenatural. No asume de verdad su
destino mas que cuando se supera a si mismo y se eleva hasta la esfera
divina. Entre los maultiples elementos vitales constitutivos del ser del
hombre, se ha senalado entre otros, un cuerpo, un soplo vital, un doble, un
"espiritu-inteligencia" con su asiento en la cabeza, un "espiritu-voluntad" que
reside en el corazon, la sangre (espiritu-genitora), la sombra (que sobrevive a
la muerte) y otro conjunto de fuerzas secundarias, alojadas en los dedos de los

pies, en el vientre, etc.
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Estos elementos del “yo”, dijimos, que pueden aproximarse o alejarse,
dispersarse o aglomerarse sin perjudicar a la persona total, pueden también
localizarse facilmente fuera del individuo (arbol, charca, altares), ya sea de
modo temporal o definitivo. Razén por la cual el cuidado de la persona conlleva
necesariamente el cuidado del medioambiente. Por otra parte, el mismo
individuo puede acoger parcelas ontolégicas o entidades simbdlicas externas a
él (amuletos, sangre de pactos, metamorfosis durante iniciaciones, posesiones
durante los trances, etc.). De este modo, el hombre bantii no esta jamas
enteramente vivo (sino que participa en diversos grados de la muerte, de “los
que ya se fueron”) ni enteramente muerto (estando ya muertos, siguen
participando en diversos grados de la vida de los vivos), ni totalmente
comunitario (es individualmente tnico) ni totalmente Uinico (es basicamente

comunitario).

Asi, pues, en esta concepciéon bantu del ser, el hombre no es un todo vital
perfectamente acabado ni es totalmente independiente de los demas. Aqui, la
persona no posee la vida en siy por si, sino que participa de un principio vital
comun a todos los miembros de la comunidad. Desligado del grupo, el hombre
banti deja de aparecer como el hijo de la tierra y del cielo, como verdadera
sintesis del universo. El pertenece, en realidad, al mundo celestial, al mundo
de los espiritus, del sol, de la luna y de las estrellas, mundo de fuerzas
cosmicas y de potencias misteriosas. Pertenece también al mundo terrestre,
con su abundancia de vida y de muerte. Pertenece por tltimo, al mundo de
abajo, al reino de las tinieblas, de la angustia y del miedo. El hombre

pertenece a la totalidad del transcurso del tiempo. Es, como diria Mveng, raiz
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iniciatica, resultado y comienzo absoluto a la vez. Es el fundamento de la
historia que da su sentido y contenido al paso del tiempo (Mveng E. 1999, p.
15). Asi pues, el hombre, que es, al mismo tiempo, espiritu y fuerzas césmicas,
pasado, presente, futuro, es realmente el universo en miniatura, un

microcosmos en el seno del macrocosmos.

El hombre bantd, en su desarrollo completo y en armonia con todas las
coordenadas comunitarias y espaciales, anhela confesar a Jesis resucitado
como antepasado celeste e intramundano. Un antepasado que libera
absolutamente de los miedos creados por limitaciones culturales, liberacion del
pecado y liberacion de la muerte en cuanto que negacién de la vida. Es una
concepcion que instituye a la comunidad de los creyentes como nueva familia,
nuevo clan o nueva tribu de los hijos de Dios. Hoy por hoy, solo a través de
este nuevo colectivo, el hombre banti podra hallar una verdadera plenitud

intramundana y una verdadera salvacion escatologica.

6. 2. El mundo en su plenitud.

Los pueblos africanos saben, igual que muchos otros, que en el universo hay
un poder, una fuerza, como queramos llamarlo, dificil de saber lo qué es
exactamente y como funciona. Para los pueblos bantues, existe un poder
oculto en el universo. Este poder procede, en ultimo término, de Dios, pero
en la practica es inherente a objetos fisicos y seres espirituales, o actta por
medio de ellos. Esto significa que el universo no es estatico sino que es un

universo dinamico, viviente y poderoso en el cual se ofrecen diversas

432



Plenitud intramundana y salvacién escatolégica en Africa 2010 Jean de Dieu Madangi

posibilidades de plenitud y donde también aparecen serios peligros de
perdicion. Ahora bien, el hombre bantii que quiera salvarse ha de saber que
el acceso a la plenitud es jerarquico, en el sentido de que Dios tiene el
control mas absoluto sobre los espiritus, los muertos vivientes tienen
también parte de ese control y algunos seres humanos saben como hacer uso
de él. Toda comunidad experimenta ese control como util o como danino,
segin esté bien empleado o mal empleado. En la cosmovisiéon bantd, la
salvacion se traduce por la busqueda y el mantenimiento de la armonia y del
equilibrio entre todos los seres o entre todas las categorias que componen su
mundo: Dios, los espiritus, el hombre y lo que constituye su medio vital. Todo
esto constituye, pues, una de sus preocupaciones basicas. La armonia antes
aludida se fundamenta en la jerarquia que debe existir entre todas estas
categorias. Cada componente tiene su propio modo de resaltar lo pleno y lo

salvifico, que es lo que ha de determinar las relaciones entre ellos.

Puesto que el hombre es la recapitulacién del cosmos, tal como hemos podido
constatar a lo largo de la reflexién de esta tesis, entonces el destino humano
expresa también el destino del cosmos. Asegurar la victoria de la vida en el
hombre es asegurar la misma victoria en el universo. Salvarnos es salvar al
mundo. He ahi por qué, para los bantues, ni siquiera el mundo material es una
realidad impersonal: al contrario, es un socio experto y eficaz. La misma
practica de curandero con su medicina tradicional encuentra aqui su
verdadera significacion. Es asimismo aqui donde tenemos que buscar las
raices del lenguaje simbélico. Este lenguaje, cientifico (medicina) y estético

(arte) al mismo tiempo, permite al hombre leer en la creaciéon el gran libro de
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su destino. En él el curandero o hechicero descifra el nombre de sus aliados y

de sus adversarios en el combate de la vida y de la muerte.

Ahora bien, si Jesus, en sus actuaciones, ha expulsado a los demonios,
levantado a los paraliticos y alimentado a los hambrientos, para el hombre
bantd, vivir con dignidad significara, por lo tanto, disponer de una nueva
oportunidad para comprometerse con esta fuerza divina para librarle de sus
enfermedades y peligros, luchar y trabajar por el bien de la comunidad tribal y
de toda la humanidad. Siendo hijo de Dios, tal como hemos indicado en el
capitulo 5, Jesus se hizo hijo del hombre para ser coparticipe de la realidad
divino-humana de toda la creaciéon. Fue su manera de dar y de darse, que él
propone como ejemplo de vida, aportando lo mejor de si mismo para la
salvacion de todos. La coparticipacion del mundo bantd en todas las
dimensiones de su existencia sera, por lo tanto, uno de los aspectos que
conviene subrayar aqui como tarea siempre pendiente del compromiso

cristiano africano de inculturacion y del cuidado del medioambiente.

6. 3. Dios desde una escatologia inculturada.

En la concepcion bantu del Absoluto, la Divinidad Suprema y Creadora se
contempla y se aborda generalmente a través de diversas mediaciones como
se han visto a lo largo de esta tesis. No hay una sola sombra de duda entre
los bantues sobre la presencia de Dios en la existencia humana ni sobre la
procedencia de la Vida y de la Salvacién por parte de Dios. Dios se

contempla a través de todos sus atributos: es inmanente y trascendente,
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omnipresente y omnisciente, creador y todopoderoso, bueno, impenetrable,

perfecto, magnifico, etc. La vida es un don supremo recibido de El

En Africa, en general, y en el mundo bantu en particular, no existe la suerte,
ni apenas el fruto del esfuerzo humano. Vimos a lo largo de la tesis que todo lo
que, de una manera ordinaria o extraordinaria, viene a mejorar la vida del
hombre y que otra mentalidad llamaria suerte, o lo atribuiria al sélo esfuerzo
del hombre, el bantt lo atribuira directamente a la bondad y a la providencia
de Dios. Dios da gratis y abundantemente, Dios salva. De ahi los muchos
apellidos africanos relacionados con la persona de Dios y con su actividad. Y
cuando llama la desgracia sera atribuida a la magia, a la hechiceria o a la
venganza de los muertos que no entraron en el pueblo de los antepasados. Asi,
pues, aunque, visto desde una optica simplista, Dios se halle fuera del dominio
del hombre, fuera del area de la palabra, la idea del Ser Supremo como fuente
de toda Fuerza Vital, esto es, de la salvacion plena del hombre y de la
comunidad, esta bien presente en la religiosidad tradicional bantd. Gracias a
esta experiencia espiritual puede entenderse y vivirse la categoria de Cristo-

Antepasado, Salvador y Mediador Salvifico.

Por el misterio de la encarnacion, como dijimos antes, Dios se hace hombre
en Cristo y por él convierte a los hombres en hijos de Dios. Cristo es, pues, el
paso de la vida humana, expuesta a infinitos peligros, a la vida divina, de
salvacién plena, de comunién con lo divino. Por su muerte y resurreccion
cumple con el rito funerario tradicional de la cultura banti y se eleva,

elevando a todo el mundo con El, a la vida inmortal de los antepasados.
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Cristo-Antepasado recuerda la plenitud de toda la realidad humana, y
constituye el cumplimiento antropolégico de toda la creacién, para que Dios
sea todo en todos. Tanto por su filiacién manifiesta como por su vida
sacrificada, por su muerte y por su resurreccién, Jesus goza de una fuerza
vital que le sitia en la frontera de lo visible y de lo invisible, y de un
estatuto que le coloca entre las personas rectas de esta vida, que han sabido

defender a su pueblo como lo hace un verdadero antepasado.
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