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L'ORIGINALITÀ DEL PENSARE AFRICANO 

La domanda filosofica è essenzialmente una domanda sul 
fondamento culturale. Una ricerca in questo campo induce neces­
sariamente il pensatore a riflettere sulla propria identità, sulla pro­
pria storia, sulla realtà del presente e conduce inevitabilmente 
all'individuazione di valori insiti nella propria cultura formulando 
i contenuti in modo da porre le basi per una conoscenza della me­
desima cultura in modo sempre più profondo e saldo. 

Ciò premesso, possiamo ritenere che l'originalità del pen­
sare africano andrebbe cercata nella sua storia socio-culturale, 
politica, religiosa ed economica per individuarvi la visione della 
realtà (del mondo), cosÌ come si presenta nella mente africana 
stessa. 

Per fare ciò, occorre precisare che cosa si intende per cultu­
ra all'interno di questo discorso. È opportuno notare che con tale 
termine intendiamo la sintesi dei valori (naturali e spirituali) che 
sono proprii di ciascun popolo o ciascun gruppo umano. È dun­
que certo che l'espressione del pensiero di un popolo dipende da 
una seria ricerca dell'ambiente storicamente definito in cui ogni 
uomo o ogni stirpe del genere umano si è evoluto nel tempo. Per­
ciò la cultura abbraccia la totalità della vita di un popolo. 

Tutti gli uomini pensano; la realtà del pensare si presenta 
come attività comune a tutto il genere umano indipendentemente 
dal colore della pelle e di conseguenza dalla lingua di ciascun po­
polo (che sono da considerare come "accidenti" d'ordine na­
turale). Perciò, la differenza andrebbe cercata appunto nelle cul­
ture di ciascuno. Dobbiamo premettere che, anche se molte sono 
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le culture, una sola è la condizione umana. Ogni considerazione 
sulla cultura si riferisce dunque all' esistenza umana, alla persona 
umana nella sua realtà viva, vera e intera; si riferisce all'uomo nel 
suo essere, .nel suo agire e nel suo sviluppo. La cultura si rivela a 
questo punto come l'insieme delle conoscenze teoretiche e prati­
che di una civiltà (formazioJ;le mentale, assimilazione di co­
gnizioni, capacità di giudizio, partecipazione storica, qedenze, 
spiritualità, dottrine e interpretazioni del mondo stesso). Si può 
dunque aggiungere che la cultura così intesa vuoI dire civiltà. Se 
così è, si può concludere che la cultura espressa in termini in­
tellettuali o in espressioni concettuali è la memoria del popolo. 
Proprio perché ogni memoria è memoria del passato, ogni valore 
o patrimonio essenziale di un popolo (nel presente) è la sintesi e 
l'espressione massima della cultura di tale popolo. 

Siamo coscienti che ogni cultura è sempre concreta e deter­
minata così che ogni particolare è sempre parte della totalità della 
quale è partecipe. Perciò, per indagare l'originalità di un pensie­
ro, occorre avere sempre presente in noi la realtà dell'"uno" cui 
partecipano tutte le parti. 

A questo punto, possiamo dire che l'originalità del pensare 
africano si presenta come una visione d'insieme di tutto tI vissuto 
umano (africano) che deve essere formulata a partire dalla sua cul­
tura lungo la sua storia, e quindi collocata nel tempo. La storia cul­
turale del popolo africano è quindi la storia stessa del suo pensiero. 

Può apparire strano che solo da quarant'anni in qua si senta 
dibattere sulla possibilità o meno dell'esistenza di una "filosofia 
africana". Quasi tutti i testi sull' argomento incontrati nel corso 
della mia ricerca fanno risalire le forme del pensiero africano a 
quest' epoca. 

INDIVIDUAZIONE DEL PENSIERO AFRICANO 

Vorrei invece fare un passo indietro nel tempo per cogliere il 
pensiero africano nella sua origine; origine che si colloca nel mo­
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mento in cui appare la vita umana in Africa. Una simile scelta può 
apparire presuntuosa, lunga e addirittura sviante dal tema che ci 
siamo posti. Dovremmo assicurarci dell' apporto di altre scienze, 
anche positive, perché tutto deve concorrere alla conoscenza di 
un pensare africano autentico fondato in un tempo remoto. 

Alcune domande potrebbero aiutarci a formulare corretta­
mente il problema dell'esistenza del pensiero africano. Ecco una 
rassegna di domande d'ordine speculativo: 

1) Che cosa si intende per filosofia? 
2) Come si può delineare un pensiero? 
3) È possibile intendere la disciplina filosofica in ogni luogo 

ed in ogni cultura allo stesso modo, oppure in determinate culture 
possono essere individuati modi propri mediante cui sono formu­
lati elementi particolari che possono arricchire ed insieme presen­
tare diversità nella comprensione della disciplina filosofica stessa? 

4) Ciò che viene qualificato come "filosofia" è necessaria­
mente espresso nella forma di un trattato scritto, oppure anche la 
tradizione o i valori tramandati oralmente possono essere consi­
derati filosofia? 

5) Si può concepire un pensiero filosofico distinto da tutte 
le altre discipline come la matematica, la fisica, la biologia, la dot­
trina politica, oppure la riflessione filosofica comprende tutto il 
resto? 

6) Nella visione africana della realtà, dove il primo dato è il 
vissuto quotidiano, è possibile argomentare sul vissuto stesso in 
modo rigoroso e formulare proposizioni al riguardo in modo 
esauriente, tanto da fornire materia per una riflessione filosofica? 

- 7) Dato per scontato che vi sia una filosofia africana (e quin­
di una cultura africana o culture africane che si presentano diver­
se da altre culture), da dove si può cominciare a svilupparla e chi 
può formularla in modo tale che essa possa conservare la carica 
necessaria per la sua promozione e diffusione nel mondo? 

8) In un Continente come quello africano multi-culturale, è 
possibile universalizzare alcuni valori di una o di un' altra cultura 
e caratterizzarli come africani? non è meglio prendere in conside­
razione una cultura particolare e condurre su di essa la propria ri­
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cerca e quindi parlare della filosofia bantu, camerunese, ugande­
se, sud-africana, zairese, ivioriana, araba ed altro? 

9) Nell'intento di individuare e di esplicitare un pensiero 
africano a livello di rigore critico, tutti (africani e non) possono 
impegnarsi liberamente alla ricerca e quindi alla stesura di un 
pensiero africano? oppure è l'afrìcano stesso ad essere privi­
legiato in questa ricerca? 

Queste nove domande non sono le uniche possibili, ma pen­
so che costituiscano materia di riflessione per una riflessione ade­
guata sul pensare africano, Mediante esse, possiamo presentare 
l'originalità dello stesso pensare africano e individuare i parametri 
entro i quali sembra muoversi la mente afrìcana, 

VITALOGIA AFRICANA 

Il pensiero africano nasce dalla vita vissuta. Tutto è, quindi, 
vita. La vita, infatti, è ciò che permane identica in ogni momento, 
essa è l'espressione massima del vivere stesso. Perciò il fenomeno 
vita, il vivere, va sempre considerato come principio primo di 
ogni manifestazione vitale, che a sua volta viene intesa come 
espressione della creatività divina. Tali manifestazioni assumono il 
carattere di una "forza vitale". Infatti, è impossibile pensare senza 
essere e non si può concepire un essere senza vita. La vita, questo 
"primo trascendentale", è creata da Dio. Per 1'africano, tutto ciò 
che è creato da Dio (il mondo, l'uomo) gode di un seme di im­
mortalità. Per questo motivo, la vita stessa, il mondo e Dio non 
vengono considerati concetti ma realtà antologiche senza le quali 
nulla avrebbe senso. Infatti, la vita, l'uomo, Dio (proprio perché 
non parliamo di individui separatamente colti o ancora di entità 
separate tra loro) sono tutte realtà preconcettuali, p relogiche , 
trans-culturali. 

L'essenza della vita è quindi il fondamento del pensare afri­
cano. Tutto ciò che si qualifica ontologìco è anche "universale", e 
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come tale appartiene all'umanità intera, al genere umano. Tali so­
no appunto la realtà della vita, del mondo, dell'uomo e di Dio. 
Quindi, il problema della filosofia africana riguarda essenzial­
mente il rapporto tra l'uomo, il mondo e Dio. 

Perciò l'uomo nel pensiero africano viene visto come relazione 
(tra sé e i simili, tra sé e il mondo, tra sé e Dio). Data questa caratte­
ristica primordiale dell'uomo, si arriva ad affermare che dire "io" 
equivale a dire "tu" o meglio ancora a dire "l'altro". E dire "noi" si­
gnifica dire l'uomo. Se l'uomo vuole sapere il senso della sua vita 
interroga il mondo, ed infine interroga Dio. Perciò tutte le realtà vi· 
venti (il dolore, il destino dell'uomo, la vita spirituale, il pensiero 
stesso, la morte e l'immortalità) sono tutti argomenti portanti del­
l'orizzonte dell'uomo. La visione globale del creato perciò è nell'uo­
mo. L'uomo nel pensiero africano rimane inconcepibile qualora 
non venga pensato in relazione col mondo e con Dio suo Creatore. 

Quanto alla realtà del mondo, esso si presenta nella mente 
africana come un dato in discutibile, tanto da rendere difficile 
un'argomentazione su di esso. Il mondo come tale non è un og­
getto di dimostrazione. Nel discorrere sul mondo l'uomo non 
teorizza sul mondo ma si trova accolto da esso. Il mondo comin­
cia a divenire oggetto di argomentazione quando subentrano le 
riflessioni sulla creazione e sulla realtà di altri mondi (il mondo 
degli antenati, il mondo soprannaturale, il mondo della vita). Co­
munque, il mondo così come si presenta resta per l'africano il mi­
gliore dei mondi possibili, l'unico perché incorruttibile nella sua 
realtà profonda, e che offre sempre qualcosa di nuovo per la vita. 
Anche qui, in virtù di questo modo in cui viene percepito il mon­
do, si stabilisce che tutto ciò che si mostra incorruttibile, come il 
mondo, è creato da Dio ed ogni cosa creata da Dio si presenta co­
me unica nel suo genere. Si conclude che, sia l'uomo che il mon­
do, proprio perché unici nel loro genere, creati da Dio, sono chia­
mati a vivere della vita di Lui e quindi raggiungere l'eternità. Il 
mondo della vita (tutto dice vita) porta in sé i semi dell'immorta­
lità e dell' eternità. È per questo motivo che il mondo e la stessa 
vita, per gli africani, assumono un carattere divino. 

Riguardo alla conoscenza di Dio, possiamo dire che Egli vie­
ne concepito dall' africano fondamentalmente come Creatore. Co­
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lui che è prima di tutte le cose non può che essere il Creatore. La 
forza vitale cui abbiamo già accennato sopra e a cui ogni vivente 
partecipa, è finalmente Dio stesso. Che ogni uomo desideri una vi­
ta eterna, desideri raggiungere l'immortalità, è dovuto al fatto che 
vi è una relazione costante con Dio stesso nella vita quotidiana. Il 
carattere divino che già l'uomo e il mondo assumono nella loro 
partecipazione alla vita di Dio, ci porta ad interrogarci su quale sia 
la realtà delle divinità africane, del sacro, e dei sacrifici e del culto 
che caratterizzano la religiosità degli africani. Si scopre che il Dio 
degli africani non è mai Dio di un singolo ma è sempre Dio del po­
polo (da ciò discende un monoteismo africano). Dobbiamo consi­
derare, poi, che gli africani non osano parlare di Dio e quindi 
elaborare una teologia: il rapporto con Dio avviene mediante un 
dialogo con Lui, si deve poter parlare con Dio, Ciò avviene appun­
to mediante i riti, le preghiere, il canto, la danza, il culto e i sacrifi­
ci, atti con i quali tutto può lodare Colui che dà la vita. 

I modi di trasmissione dei valori, come i proverbi (insegna­
menti della moralità), assumono nel pensiero africano un posto di 
grande importanza. Si rivelano come le voci di un dizionario del 
pensiero o della sapienza tradizionale. 

L'UNITÀ TRA LE GENERAZIONI NEL PENSIERO AFRICANO 

Dato che è da tutta la cultura che emerge un pensiero, si 
possono delineare nel pensare africano due tipi di "filosofi". 
Ambedue mostrano un carattere di impersonalità, poiché non si 
tratta di qualcuno o di un individuo ma di due diversi gruppi o 
categorie di persone dello stesso popolo. Il soggetto qui è la co­
munità. Si tratta dei filosofi che potremmo chiamare "naturali", 
e dei filosofi a livello accademico (per usare un termine della 
cultura occidentale). 

I primi, i filosofi naturali, si riferiscono alla realtà concreta e 
accettano tale realtà così come si presenta. In loro, non esiste nes­
sun dubbio se tale realtà sia vera o possa essere falsa, Ciò che con­
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ta è che ci sia un rapporto tra la realtà e l'uomo, tra l'uomo e le co­
se cui esso partecipa nel vissuto quotidiano. Tali filosofi si adegua­
no all'evoluzione della vita e trovano il senso della vita stessa in 
tutto. La soprawivenza sembra essere l'unica loro preoccupazio­
ne. La loro filosofia è il vivere. L'uomo, il mondo, e Dio, non sono 
oggetto di argomentazione bensì soggetti coinvolti nella stessa 
esperienza vitale. Per questi pensatori, la filosofia si esprime in for­
ma di sapienza popolare tramandata dagli anziani, i quali sono in 
grado di raccontare i miti e la storia del popolo, del clan e della 
tribù. La verità del loro racconto è la loro stessa testimonianza di 
vita vissuta, la vita stessa del popolo. Tale sapienza popolare è con­
siderata come un dono di Dio. La testimonianza di vita insieme al­
la sapienza popolare è ciò che dà credibilità e conferisce dignità 
all'anziano. Gli insegnamenti degli anziani awengono mediante 
proverbi (parole di vita e insegnamenti della moralità) che sono 
considerati come le voci di un dizionario. L'anziano è infatti il di­
zionario della cultura tradizionale africana. In assenza della scrit­
tura, la garanzia del pensare dei filosofi naturali è appunto la tradi­
zione, sono i miti, i riti e i costumi tramandati oralmente. 

I secondi sono i filosofi "accademici". Anche essi hanno vis­
suto all'interno della tradizione e conoscono bene la propria cul­
tura ma intendono formularne i contenuti in termini di riflessione 
razionale al fine di mediare ad altri popoli la stessa verità e gli 
stessi valori insiti nella tradizione. Per fare questo, è necessario ri­
correre alla scuola come istituzione, dove tutti possono apprende­
re tutto di tutti. Il dato sul quale si fonda tale filosofia è sempre il 
vissuto quotidiano, ma tale vissuto viene sottoposto ad esame cri­
tico. Occorre, secondo questi filosofi, interpretare ogni fenomeno 
naturale e non accettare le cose semplicemente come si presenta­
no. Bisogna penetrare il reale o la realtà con la luce del pensiero, 
con l'intelligenza, e con rigore. Il senso della vita trascende il rea­
le immediato. Il dono della parola qui si esprime nel linguaggio 
raffinato, specializzato, e filosofare viene a significare argomenta­
re scientificamente, logicamente e sistematicamente. La filosofia 
così concepita diventa una professione. 

l primi filosofi (naturali) li direi la voce del popolo, mentre i 
secondi (accademici) li direi la coscienza riflessa del popolo nell'im­
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patto con la cultura occidentale. Tra l'uno o l'altro tipo di filosofi 
non c'è contraddizione né opposizione ma complementarietà. 

Mentre le domande sopra poste consentono di stabilire gli 
ambiti entro i quali si afferma l'esistenza o meno di una filosofia 
africana, in quella che ho voluto chiamare, con un neologismo, 
"vitalogia" africana dobbiamo domandarci in che modo la mente 
africana concepisca la realtà, e come si possa garantire la validità 
della conoscenza umana. La conoscenza è considerata dall'africa­
no come un fatto acquisito. È partendo da tale punto fermo che 
abbiamo coniato il neologismo "vitalogia" quale scienza della vita 
rtflessa (ciò, per evitare equivoci nelle terminologie già esistenti 
intorno alla realtà della vita). Il pensiero africano può passare nel­
la storia, penso, come "Vitalogia africana". Con questo termine 
esso potrà essere compreso come scienza della vita riflessa. La vi­
ta vissuta (la vitalità, il dinamismo africano) diviene così l'oggetto 
della speculazione teoretica. 

La vitalogia è quella che dà unità al pensiero africano. 

IL TUTTO MEDIANTE LE PARTI 

Se la "filosofia" come scienza usa articolare il pensiero me­
diante concetti assunti come valori categoriali e universali, nel pen­
sare africano (cioè nella vitalogia africana) ogni concetto e valore si 
trova all'interno di un tutto mai completamente identificabile. Per 
gli africani, infatti, l'insieme comporta l'unificazione delle parti. Il 
tutto (che sfugge sempre alla comprensione totale dell'uomo) non è 
mai una realtà che si sovrappone alle parti (soffocandole o annien­
tandole) ma si mostra sempre come una terza realtà a sé stante nella 
quale ciascuna parte si ritrova e si realizza. Sarebbe contraddittorio 
ed ugualmente impossibile pensare un "Tutto" privo delle parti; al­
trettanto difficile sarebbe pensare le parti senza avere l'idea 
dell'''Uno'', di un "Tutto" al quale esse appartengono. 

Ciò premesso, nella vitalogia africana si ha una visione d'in­
sieme della realtà in cui non vi è spazio per dicotomie tra materia 
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e spirito, tra anima e corpo, tra tensione religiosa e vita quotidia­
na, tra il mondo dei vivi e il mondo dei morti (gli antenati). Di 
conseguenza, la visione del mondo comprende sia il mondo mate­
riale (cosmo) visibile che il mondo spirituale invisibile (dimora 
degli antenati, altrettanto reale quanto il mondo dei viventi o 
mondo visibile). 

In tale visione globale della realtà diviene spontaneo af­
fermare che a tutto ciò che si mostra reale, che è, va sempre ag­
giunto ciò che deve essere, o che potrebbe essere. Perciò, mezzi e 
fini, vita e morte, realtà sensibili e spirituali, il prima e il dopo, 
vanno di pari passo, e sono quindi concepiti indivisibilmente. Co­
sì, di tutto ciò che accade si deve poter dire sempre qualcosa an­
cora, qualcosa di più. Ogni apparenza o fenomeno si presenta 
nella visione globale di un "Tutto". Possiamo dire che ad ogni ap­
parenza della realtà nelle sue diverse forme, corrisponde una 
realtà "invisibile" che costituisce nello stesso tempo la fonte (e la 
verità) del visibile quanto il suo principio. 

Qui risulta chiaro che ciò che permane identico in ogni mo­
mento del processo del reale diveniente (o nelle sue molteplice 
manifestazioni) e che si presenta come il meglio della realtà, come 
il meglio di un tutto possibile, è la "Vita". La Vita concepita come 
"forza vitale". 

L'ANIMA AFRICANA È LA FORZA VITALE 

La vita è quindi ciò che è comune a tutto il creato, identica in 
tutti gli esseri viventi (teniamo presente che tutto il creato vive). 
Tutto ciò che è, vive una sua vita in grado e durata proporzionali 
alla specie e al genere al quale si appartiene; da qui, la gerarchia de­
gli esseri e la superiorità di un genere sull'altro. In questo principio 
di "forza vitale" va cercata l'anima africana; anzi possiamo afferma­
re che l'anima africana è questa forza vitale, principio di ogni vita. 

Il procedimento va dalla Realtà di Dio (la Forza Vitale) al 
rapporto vita-valore dove si colloca l'attività dell'uomo. Poi, c'è 
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l'Essere (principio della causalità) che determina ogm tIpo di 
realtà e consente di individuare e determinare le differenze e ge­
rarchie di valori; e finalmente abbiamo il vissuto quotidiano (do­
ve si realizza l'esperienza del senso della vita), da cui le culture, i 
valori e le forme del pensiero umano particolari, 

La forza vitale si trasmette all'intelletto, luogo della parola, 
strumento della conoscenza. La capacità conoscitiva di esso è 
frutto non solo tanto di astrazione ma è mediata soprattutto dalle 
tensioni che determinano la sua intensità, il suo grado, il suo ge­
nere e la sua specie nell'esperienza di relazione e di volere del vi­
vere quotidiano. Nella forza vitale c'è la verità nella sua totalità, 
mentre tutte le altre verità sono parziali (anche se indispensabili 
per pervenire alla verità nella sua totalità). Nella forza vitale ogni 
oggetto si manifesta come vero nel suo proprio genere ed è costi­
tutivo della conoscenza sia astratta che sensibile. Infatti nell'espe­
rienza quotidiana sembra che ogni soggetto crei il proprio ogget­
to ed ogni oggetto crei il suo correlato. E poiché nel pensare afri­
cano non esistono nel mondo dei soggetti o degli oggetti astratti, 
ne consegue che l'astrazione è soprattutto opera dell'immagina­
zione. Comunque, ogni reale rimane la fonte principale o primor­
diale da cui procede l'astrazione. Di conseguenza, ogni aspetto 
dell'immaginazione viene espresso nel pensiero e viene accolto 
nell'essere o può comunque venire colto nell'essere. 

Placide Tempels aveva affermato nella sua Opera Bantu Phi­
losophy l che il comportamento dei Bantu è centrato su un solo 
valore e cioè su una forza vitale 2 e che nel pensiero bantu questa 
forza è l'Essere e l'Essere è questa forza. 

L'Essere come concetto nel pensiero africano è il primo at­
tributo della vita, della forza vitale. Se non fosse così, vi sarebbe 
contraddizione. L'essere è contesto comune di ogni forma di vita. 
Questo perché un attributo non può contenere il soggetto o l'og­
getto di cui è attributo, in quanto in ogni soggetto o in ogni og­
getto ci sono molti attributi. La vita ha molti attributi e il primo è 

l Cf. Placide Tempels, Bantu Philomphy, ed, Présence Africaine, Paris 
19692p, 44. 

Op. cit., p. 50. 
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l'Essere. Un figlio non può essere nello stesso tempo figlio e pa­
dre del suo padre, pur partecipando alla paternità del padre e pur 
essendo potenzialmente e possibilmente padre di qualcuno. Da 
ciò consegue che ogni attributo è manifestazione particolare del 
soggetto o dell' oggetto di cui è attributo. L'Essere per l'africano è 
la parte immediata della vita, è "l'epifania del vivere". Perciò si ri­
vela eterno quanto la vita stessa poiché eterno è il suo Creatore. 

Vivere viene a significare dunque esercizio della forza vitale; 
significa conservarsi in essa, significa essere legati in modo per­
manente a questa forza senza la quale non vi è nulla. Solo chi vive 
parla, solo chi vive gode e solo chi vive sa. Di conseguenza, ciò di 
cui occorre avere conoscenza innanzitutto è l'eternità della vita e 
con essa il suo Autore. Per questo motivo, il vivente cosciente de­
ve cantare le lodi del suo Creatore e vivere in intima comunione 
con Lui. Poiché, se per assurdo il vivente dovesse dimenticare so­
lo per un attimo la sua unione con Lui, cesserebbe di esistere, e 
quindi non si potrebbe più parlare di conoscenza. 

Per questo motivo si dice che sia la vita che l'Essere sono 
creati da Dio. La generazione e corruzione degli enti o meglio la 
trasformazione della realtà stessa, viene considerata nel pensiero 
africano come "l'esperienza del reale". Nel pensiero africano non 
si indagano le modalità della creazione bensì il senso di tutto ciò 
che esiste. 

La realtà di Dio non va dunque dimostrata, si arriva a Lui 
per un'intuizione che è l'attività più sottile dell'essere pensante 
che è l'uomo. Non si può dubitare né parlare per dimostrazione 
di un dato di fatto: ora Dio, l'uomo e il mondo sono tutti realtà di 
fatto. Per questo motivo, l'africano si limita ad indagare il perché 
dell'esistenza e non che cosa sia l'esistenza. 

LA PARTECIPAZIONE 

In virtù della forza vitale, del primato della vita e di questa 
visione d'insieme della realtà, come siamo andati esponendo, ogni 
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vivente partecipa, in grado diverso e a suo modo, alla Vita. Ne 
consegue che la civiltà o la cultura è caratterizzata dalla categoria 
di "relazione" (che abbiamo già incontrata parlando della realtà 
dell'uomo). Tale categoria fa della civiltà africana una cultura dei 
rapporti: tra l'uomo e la natura (cioè col mondo), tra l'uomo e il 
soprannaturale (con la forza vitale che nel suo aspetto ultimo è 
Dio stesso che si comunica agli uomini ed a tutto). In questa ci­
viltà dei rapporti va cercata la nozione dell'uguaglianza tra gli uo­
mini. È propriamente il rapportarsi, che significa partecipazione 
alla forza vitale dell' altro, l'unica realtà che consente ai simili di 
riconoscersi nei simili. Un altro nome della partecipazione è la so­
lidarietà famigliare, con il clan, la tribù d'appartenenza. In questi 
ambiti, la forza vitale raggiunge il suo massimo grado per ogni in­
dividuo, ogni membro della comunità. La forza vitale nella realtà 
della comunità rivela la realtà di Dio, Colui che ha creato i fonda­
tori del clan e della tribù i quali, a loro volta, comportandosi 
rettamente e seguendo la legge del Creatore, hanno dato origine 
al popolo. Infatti, ciascun fondatore della tribù o del clan è 
l'espressione massima della stesso popolo. In genere questo sono 
gli antenati. L'appartenenza e la solidarietà alla tribù significano 
dunque partecipazione alla forza vitale degli antenati, da ciò con­
segue il culto degli stessi (proprio perché si ritiene che abitano 
presso Dio). 

L'INDIVIDUALITÀ E LA COLLETTIVITÀ 

L'identità, e la cultura africana, come emerge da quanto det­
to fin qui, sono basate sull'unione intima e vitale alla famiglia, alla 
tribù, e a Dio. Da ciò risulta ancora che il punto di partenza non 
è l"'io", e tanto meno l'individuo, ma è il "tu", è la collettività ra­
dicata nella comunità e nella tribù. Il soggetto sociale è transindi­
viduale, è la comunità, è la tribù. L'individuo non può realizzarsi 
compiutamente fuori della comunità (anche nelle sue scelte per­
sonali), del clan e della tribù: sarebbe come un pesce fuori del 
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proprio elemento naturale. Così, il significato dell'''io'' (ontologia 
della soggettività) emerge alla luce degli altri, Il pluralismo comu­
nitario si oppone alla realtà dell"'io", del "me" come isolati: 

Noi affermiamo il primato del "noi" contro 
il primato dell' "io" ... J 

L'ESSERE CON TUTTI E CON TUTTO 

Dall' espressione appena citata si può affermare che «esiste la 
comunità, esiste !'individuo. Esiste l'individuo, esiste la comunità». 
Queste affermazioni stanno a chiarire quale sia il legame tra tutti e 
con tutto. Tale unione viene detta anche "unione vitale". Questo 
rapporto individuo-comunità, tra la comunità con la natura e con 
Dio si estende fino a pensare i morti vivi, essendo ciascuno mem­
bro della famiglia per sempre~. 

Il rapporto tra i vivi ed i morti è paragonabile a quello tra le 
cellule di un unico organismo. Così vanno considerati nella so­
cietà africana i rapporti tra l'individuo e la comunità, tra l'io ed il 
noi, tra le parti ed il tutto, tra il Creatore e le creature. Tutta la 
realtà africana va letta sotto questo aspetto. 

Non si tratta di un miscuglio di ruoli e di una perdita della 
propria personalità ed identità, e tanto meno di una mancanza 
d'ordine all'interno di una società in via di sviluppo come appa­
rentemente può sembrare. 

In una società siffatta, non v'è certo posto per eroi. L'impe­
rialismo non è africano. 

Per l'africano, ancora, una volta nati, si può solo mutare lo 
stato ed il luogo ma non si muore mai più a causa della bontà del 

J Cf. Tschiamalenga Ntumba, Langage et socialité, Prima! de Prima! de la 
"Bisoité" sur l'intersuhjéctivité, in "Rechcrchcs Philosophiques Africaines", val. II, 
Kinshasha 1985, p. 83. 

4 Cf. John S. Mhiti, Ajrican ReltgzOns and Philosophy, Nairobi-Kenya 1969, 
pp. 75-91. Il capitolo ottavo è dedicato agli esseri spirituali e ai morti-viventi. 
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Creatore. Una volta che si entra nel pensiero di Dio (quando si 
incomincia a vivere), vi si rimane per sempre perché Dio non sa 
perdere nel nulla ciò che è Suo da sempre. Da qui nasce il concet­
to e l'idea della vita soprannaturale, spirituale ed eterna come 
parte integrante dell' essere umano. 

Ogni cosa nasce, vive e muta la propria esistenza nel mede­
simo teatro dell'unico Autore della vita che è Dio; il quale pos­
siede la vita, al quale la vita appartiene. Egli fa vivere ogni viven­
te. Vivere significa pensare, conoscere e cercare Dio; significa in 
sostanza tendere ad essere in Dio. Diventare sempre più simili a 
Lui. 

In questo senso va compresa la "vitalogia africana". Perciò 
in ogni fa~e del pensiero africano, sia quello tradizionale, ove ci si 
affida alla trasmissione orale dei valori, sia quella successiva ri­
volta alla divulgazione per mezzo della scrittura, siamo di fronte 
sempre alla stessa intuizione della vita, su cui abbiamo insistito, 
vita che permane identica pur conferendo a ciascun'epoca la sua 
originalità. L'idea di essa sta alla base del pensare africano di ieri 
come di oggi. E pensiamo che lo sarà anche di quello di domani... 

MARTIN NKAFU NKEMNKIA 
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