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PRÓLOGO


Con satisfacción y agradecimiento he aceptado el encargo de presentar este libro del Dr. Benedict Chidi Nwachukwu-Udaku. Me animan tanto la calidad de la obra como la valía del autor. A ambos los conozco bien. Durante seis años he sentido la gratificante experiencia —no muy frecuente para un profesor universitario— de ir acompañando el crecimiento intelectual de un alumno a través de distintas etapas académicas, cada vez recorridas con paso más firme. Tal ha sido mi experiencia con Benedict: tras mi resistencia inicial a implicarme con él en el estudio de la teología africana, acepté dirigirle la tesina sobre la teología de la liberación en ese continente; después vino el trabajo final del Máster de Bioética, y, por fin, llegó el momento de ser director de su tesis doctoral. Esta comenzaba su andadura en abril de 2004, cuando se inscribía en la Facultad de Teología de la Universidad Pontificia Comillas con el título muy genérico de I am because we are. A Study of African Communitarian Ethics in the Context of Igbo Culture, para luego perfilarse, encontrando en el drama del SIDA su tema. En octubre de 2007, la tesis completaba su periplo académico al ser defendida con el título de From What We Should Do to Who We Should Be. A Communitarian Ethical Discourse on HIV/AIDS in the Context of the Igbos of Nigeria.


Aquella brillante investigación doctoral, reconocida con la máxima calificación, es la base de esta obra que hoy sale tímidamente al encuentro de los lectores. Sobre ella me dispongo a espigar algunas ideas que espero muestren por qué veo plenamente justificado felicitar a la Cátedra de bioética de Comillas por tener el acierto y la valentía de publicar este libro con entraña de bioética teológica y vocación intercultural.


Estamos ante un estudio de gran interés y novedad sobre un tema candente no abordado desde las perspectivas que aquí se adoptan. El tratamiento del tema se sitúa dentro del marco epistemológico propio de la teología moral, abierta a la filosofía y a las demás ciencias. Se trata de una teología moral que afronta las cuestiones desde los datos y sin miedo a las preguntas que vienen de la realidad y se abre a la interdisciplinariedad.


El recurso a la cultura africana del pueblo igbo, al que el autor pertenece, da al proyecto una componente de bien ponderada teología contextual que, a mi juicio, hace el estudio más interesante. Desde luego, este punto también se puede ver desde el eurocentrismo (bastante al uso) como algo netamente insuficiente y negativo, por estar demasiado situado y embebido en una determinada cultura.


Con verdad puede decirse que supone una importante aportación al conocimiento, entre nosotros, de la teología africana en el ámbito de la moral, así como al avance de la reflexión teológica africana a la que el autor del libro se debe personal y vocacionalmente. Creo que el peligro de excesiva implicación personal en el objeto de estudio ha quedado neutralizado por la capacidad crítica del autor y por la distancia que le ha aportado su estancia en España durante seis años. Como ejemplo de esto, quiero destacar las páginas explícitamente dedicadas al papel de la mujer en la cultura igbo, donde se muestra una capacidad crítica y autocrítica notable.


Me parece que en la presente obra hay aportaciones notables para algunos de los debates más interesantes de la filosofía política de nuestro agitado tiempo como son los que se dan entre el liberalismo y el comunitarismo. Tras años estudiando y escribiendo sobre el liberalismo y el comunitarismo occidentales, mi humilde experiencia es la de haber aprendido mucho del contraste con la cultura igbo. Aquí encontramos conocimiento del debate occidental sobre esa materia, conocimiento de los principales autores del comunitarismo filosófico y teológico y arte de ponerlo en diálogo con el comunitarismo de la cultura igbo. Me parecen ciertamente valiosas las partes dedicadas a la «utilización comunitaria de la sabiduría igbo en la prevención del VIH/Sida» o de los «sistemas comunitarios» empleables a tal efecto —como se explica en el Capítulo 3.º.


Asimismo, creo que esta obra también hace algunas otras contribuciones destacables en el campo de los principios de la bioética (especial interés tiene la discusión con la autonomía) o en el de la espinosa cuestión del uso del preservativo en la moral católica, donde, por un lado, pasa revista al magisterio de la Iglesia universal y a las escasas consideraciones de parte de las Iglesias locales, y, por otro, a tres teólogos, un europeo, un americano y un africano, a saber: Rhonheimer, Drane y Bujo. Y lo hace al estilo de la mejor tradición teológico-moral que nuestra centenaria Facultad de Teología comillense quiere representar al servicio de la Iglesia y la sociedad: el afrontar los asuntos difíciles con decisión, con discreción y rigor intelectual, sin buscar la confrontación, el protagonismo y sin perder el sentido eclesial que nos hace ser teólogos católicos que colaboran de la mejor forma que saben para que nuestra la Madre Iglesia «dé frutos en la caridad para la vida del mundo».


Por supuesto, el punto de equilibro de la ética teológica de corte comunitarista que busque ubicarse en la autonomía teónoma no es fácil, pero sí posible como aquí se puede comprobar. Es muy obvia la distancia respecto del estilo de una autonomía autosuficiente de corte individualista liberal que con tanta razón, incluso con vehemencia, se critica en las páginas de este libro. Pero para el comunitarismo no es igualmente fácil respecto a las distintas heteronomías o el servilismo respecto a la tradición de su pueblo o a los reconocidos como maestros. Una autonomía teónoma ha de ser capaz de situarse en su tradición de una manera muy respetuosamente fiel, que por ser tal es abierta y cretiva, que frente al «fixismo» como herejía virtual de regresión al pasado, asume la Tradición como vida del Espíritu en la Iglesia, y de ese modo como «experiencia siempre en acto que le permite continuar siendo», tomando palabras de la «filosofía de la acción» de Blondel.


En las páginas de este libro se expresa un teólogo moralista de excelente oficio y enorme potencial; un hombre arraigado en la tradición de su pueblo que ansía entrar en relación con las gentes de otras culturas. Y lo hace sin complejos. Parece sentir vivamente que cuanto más se ubica en el centro de la tradición, más puede aventurarse en las fronteras candentes. Busca la verdad, aunque duela, y no se puede permitir el lujo de permanecer en la ignorancia de las opiniones de sus contemporáneos o de las corrientes coetáneas del pensamiento, porque la verdad que se busca, al abrirse a la experiencia humana desde la luz encarnada del Evangelio, es para el bien de las personas y las sociedades. Bien podríamos decir, y no sólo porque hablemos de una temible enfermedad que mata a miles de africanos, que es para la salud de las personas y la salvación de las ánimas; no en vano ambas palabras derivan del mismo vocablo latino salus.


Quien se adentre en las páginas que aquí empiezan podrá disfrutar de un riquísimo trasfondo etnocultural, con una música de fondo que suena así de bien: «Soy porque somos y soy por lo que con mi libertad hago con mi vida junto con mi comunidad o comunidades de pertenencia».


Ojalá que el autor siga su camino de fecundo pensar teológico para el servicio de sus hermanos y hermanas africanas, empezando por los igbos y no cerrándose a ellos. Este libro va a enriquecer nuestro conocimiento de la teología africana pero, en realidad, no es ese su principal aporte, pues sus frutos más importantes los tiene que dar en Nigeria, donde tiene que rendir y completarse con trabajo intelectual animando la praxis eclesial. Le animo a que como el pensador de origen ganés, Appiah, K. A. en su último libro Cosmopolitanism: Ethics in a World of Strangers, siga dando que pensar a los que vemos el mundo desde la autocomplacido y civilizado Norte del Mundo tan ambivalentemente interdependiente. Pero sobre todo le animo a que produzca frutos del ciento por uno en su propia tierra nigeriana. Así merece la pena tantas horas de estudio y tanto esfuerzo del concepto.


JULIO L. MARTÍNEZ, SJ




INTRODUCCIÓN GENERAL


1. INTRODUCCIÓN


Quien no sepa algo sobre África, no es, probablemente, un ciudadano de este planeta. África es considerada hoy en la comunidad internacional como el continente del atraso, de la miseria y de la muerte 1. Muchas estadísticas pregonan esta realidad, aunque algunas lo exageran demasiado. Las noticias que recibimos diariamente también atestiguan este hecho: si en un país no hay hambre, lo que habrá en otro serán conflictos étnicos internos. Si no es fanatismo político, serán refugiados que huyen desamparados de sus pueblos quemados. Si no se trata de mujeres condenadas por adulterio, será la ruina producida por una u otra enfermedad como la malaria, la polio, el ébola, la tuberculosis, y actualmente, la epidemia del VIH/SIDA, o también, la repatriación de jóvenes de ambos sexos que lograron encontrar su camino en la «tierra prometida» de Europa o América.


El VIH/SIDA, tema central de este trabajo, es hoy una realidad entre los Africanos. Está convirtiéndose rápidamente en un término doméstico. Todos hablan de él, pero muchos permanecen en la ignorancia sobre sus devastadoras consecuencias. Ha atraído una enorme atención: la Iglesia, y predicadores de las diferentes religiones, moralizan sobre él. Los políticos lo politizan exageradamente. Los hombres de negocios sacan grandes beneficios de él. Ha sido también traducido a diversos idiomas. Se han escrito sobre el SIDA canciones y poemas.


Algunos puede que pregunten por qué se debe escribir otro trabajo sobre el VIH/SIDA después de casi tres décadas de existencia. Un amigo me preguntó después de saber de mi investigación sobre el tema: ¿por qué el VIH/SIDA? ¿Es que ha alcanzado (el VIH/SIDA) un nivel de epidemia entre los Africanos como para merecer una investigación tan costosa en tiempo, dinero y esfuerzo intelectual?


Tengo que confesar que no elegí yo el tema; él me eligió a mí. Como africano, nacido y crecido entre los Igbos de Nigeria, me he sentido indefenso ante la muerte de seres queridos, tanto en mi pueblo como en el ministerio pastoral, por causa del VIH/SIDA. He visto hombres y mujeres jóvenes que habían sido la esperanza de su familia y de sus comunidades morir en la primera juventud de su vida. Recuerdo una ocasión en que después de rezar por un pariente moribundo enfermo de SIDA, éste me miró y me preguntó con resignación: «Padre Chidi 2, ¿por qué esta enfermedad debe llevarse mi vida?». La memoria personal de la experiencia producida por aquel encuentro está convirtiéndose rápidamente en memoria colectiva, no sólo de los Igbos, sino de la comunidad global en todo el mundo.


Como Igbo que soy, siento el desafío que suponen los devastadores efectos de esta enfermedad en la vida de mi gente y de mi nación. Personalmente me he preguntado cosas como estas: ¿qué debería hacerse para remediar esta situación? ¿Por qué debe mi gente seguir muriendo de una enfermedad que se ha convertido en crónica en los países desarrollados? Estas preguntas me han acompañado en mis oraciones, estudios y relaciones. También han informado mi observación diaria y admirada de los desarrollos de la medicina y la tecnología en el mundo occidental de hoy. De alguna forma estas cuestiones constituyen una parte sustancial de mi relato personal que está incrustado en el relato de mi gente.


Como sacerdote, siento más todavía el desafío en medio de este cenagal. Como el profeta Jeremías, he inquirido con asiduidad: «¿no hay bálsamo en Gilead (entre los Africanos)? ¿No hay médicos entre los Africanos? ¿Por qué no hay cura para las heridas de mi gente?


Como teólogo, me doy cuenta de que el reto es también mayor, porque mi estudio de la Teología me ha ayudado a comprender que ésta y la praxis no pueden separarse de la realidad que define la vida de la gente y su contexto. El hecho de que los hijos de Dios en África vivan con el VIH/SIDA y estén preocupados por su destino, debería constituir un punto central para la reflexión teológica. ¿Cómo podría hablar a mi gente sobre la misericordia de Dios en medio de una devastadora enfermedad que exige con insistencia la vida de los jóvenes? Nuestra investigación revelará que esa crítica situación para un cristiano es muy a menudo celebrada como un kairós, lo que implica un tipo de movimiento desde el mysterium iniquitatis al mysterium salutis. Ya que África es un continente con miles de pueblos diferentes en cada país y grupo cultural, cada uno con sus historias culturales, narraciones, estructuras de parentesco, creencias religiosas y ética moral específicas, utilizaremos a los Igbos de Nigeria como un espejo mediante el cual podemos obtener una imagen muy próxima de todo el continente africano.


La elección de los valores culturales de los Igbos como instrumentum laboris en esta investigación, está determinada por su capacidad para construir un puente entre lo que son los Igbos y la realidad que define su contexto social. El acto de construir un puente desde los valores culturales de los Igbos se llevará a cabo no sólo a través de una resolución racional, sino, sobre todo, a través de un entramado ético, como es normal con cualquier ética que toma su sentido de lo que es un pueblo concreto. Esta investigación y conocimiento de los Igbos, se llevará a cabo no sólo ad intra (dentro de su contexto), sino también ad extra (relación con los demás).


Este trabajo, por tanto, parte desde donde están los Igbos, y no desde donde está el mundo en su totalidad. Nuestra intención es responder a los más profundos deseos del Papa Juan Pablo II, quien, durante su visita a Malawi en 1989, exhortó a todos los pueblos de África a buscar dentro de sí mismos la solución a los muchos problemas que definen su contexto social. Este Santo Padre pidió al pueblo africano que utilice la riqueza intrínseca de su cultura y tradición para abordar sus propios problemas. Como San Agustín, que creía que la respuesta a muchos problemas reside dentro de la persona humana, Juan Pablo II creyó que la solución a los múltiples problemas de África se encuentra también dentro de su propio contexto cultural 3.


Esta llamada a volver a la raíz de uno mismo para encarar las exigencias de la vida, está en línea con la idea de progreso del pueblo Igbo, que dice agbala azu apata ukwa (sólo cuando uno vuelve la vista atrás a lo que es uno mismo o de dónde viene, encontrará respuesta a algunos de sus propios problemas). Esta idea de progreso está construida sobre el principio de autonomía y subsidiariedad que reconoce que cualquier solución ofrecida a la gente debería considerar quiénes son, y también qué podrían hacer por ellos mismos. Este trabajo está motivado por este objetivo singular de volver a la raíz de la cultura Igbo, así como a su visión del mundo y a su ética, lo que exige un esfuerzo continuado e inflexible por parte de los Igbos para transformar sus recursos naturales en posibilidades de desarrollo para poder abordar sus problemas actuales.


2. METODOLOGÍA


En relación con la naturaleza objetiva de este trabajo, utilizaremos dos metodologías, a saber: exégesis cultural, y análisis social. Mientras una se refiere a la cuestión de quién debería ser una persona particular, la otra tiene que ver con lo que sería necesario hacer. La exégesis cultural nos ayudará en nuestro análisis de los valores humanos y culturales de los Igbos para poder desvelar quiénes son, mientras que el método de análisis social nos ayudará en el examen de la situación política, económica y social que no sólo contribuye a la expansión del VIH/SIDA, sino que también está empobreciendo a los Igbos, convirtiéndoles en más vulnerables a deficiencias tales como la pobreza, el desempleo, el abuso de la infancia, o la prostitución, entre otros.


La exégesis cultural es una actividad interpretativa que hace explícito lo que es implícito en la cultura y en un pueblo concreto, al desvelar no sólo el sentido de su cultura, sino también aquello que subraya quiénes son. Esta metodología tiene su perspectiva, está hecha desde un punto de vista particular en el contexto Igbo. Con ella se percibe una conexión con lo que ocurre en las vidas del pueblo Igbo, sus asuntos, sus problemas y sus esperanzas. La exégesis cultural es contemplada como una hermenéutica de la apreciación, porque destaca los elementos positivos de una cultura 4. Está basada en la convicción, por la fe, de que la presencia divina adorna la vida y los relatos de un pueblo, y la labor de la Teología es discernir las cualidades espirituales y materiales, así como los dones de cada pueblo en cada época. Es una metodología que pone en perspectiva la cuestión de quién es un pueblo concreto al proveer de «avenidas» que podrían ayudar a solucionar esos problemas que parecen definir sus vidas.


Esta metodología está relacionada con la (metodología) del análisis social, que se centra en las estructuras políticas y económicas que se percibidas en la base de los problemas y las deficiencias sociales. José de Mesa distingue la exégesis cultural del análisis social: la primera es un proceso sistemático para acercar al conocimiento explícito y la categorización ordenada (la «tematización») de los significados culturales implícitos, dentro del marco de la cultura como sistema integrado, mientras que el análisis social concreta los aspectos más históricos y estructurales de la misma cultura 5.


Estas dos metodologías, que son complementarias, nos acompañarán a lo largo de este trabajo. Son relevantes porque constituyen un enfoque holístico, ya que cualquier intento de ofrecer soluciones creíbles a la situación del VIH/SIDA en Igboland que no considere los dos aspectos básicos del estar allí, es decir, la influencia de la cultura y el impacto del contexto social Igbo, solamente contribuirán a la marginalización de los Igbos. Estas dos metodologías contribuirán a abordar las dos cuestiones más importantes de este trabajo, a saber: en qué deberían convertirse los Igbos, y qué deberían hacer con el problema del VIH/SIDA. Estas metodologías están, por tanto, relacionadas con la metodología sintética propuesta por Stephen B. Bevans en su estudio de seis modelos básicos de Teología contextual 6. La metodología, o modelo sintético, intenta preservar los valores de una cultura concreta en diálogo con la fe cristiana.


Las dos metodologías seleccionadas serán, sobre todo, expresadas en formas descriptiva, expositiva y comparativa. Serán descriptivas en cuanto que describirán la comunidad Igbo y la situación de las cosas en la sociedad tradicional y sus relaciones con la modernidad y la postmodernidad.


Las expresiones expositivas y comparativas de nuestras metodologías serán utilizadas en nuestro esfuerzo de comparar la forma en que se maneja el VIH/SIDA en los países desarrollados, y en el contexto cultural del pueblo Igbo. Como sentido de la fe (sensus fidei) de los Igbos, se relacionan con las enseñanzas del Magisterio de la Iglesia. Lo mismo se aplicará a todas las formas de comparación que se indicarán en este trabajo.


3. DIVISIÓN DEL TRABAJO


Este trabajo está dividido sistemáticamente en cinco capítulos que contemplan tres divisiones principales: los Igbos y el problema del VIH/SIDA, el valor de la cultura Igbo en relación con los problemas ocasionados por dicha epidemia, y una posible respuesta teológica. En el primer capítulo, expondremos quiénes son los Igbos, dónde están situados en la geografía mundial, y qué los hace ser lo que son, dentro de su visión del mundo. La esencia de este capítulo es demostrar que el determinar quién es uno mismo, de dónde viene, así como el sistema de creencias que guía a una persona o a un pueblo concreto son recursos importantes para conocer su identidad y su visión moral.


El segundo capítulo será esencialmente expositivo; en él, se harán esfuerzos para desvelar la situación real del VIH/SIDA entre los Igbos. Las causas de la expansión y sus evidentes efectos en la vida de los Igbos, serán también subrayados. La información estadística que acompaña a este capítulo constituye una prueba segura de que el VIH/SIDA se está convirtiendo en un importante problema para la gente que está menos preparada, sea por la suerte, o por el intento de rebajar su castigo.


El tercer capítulo introducirá una pregunta que nos acompañará durante el resto de capítulos. Esta importante pregunta es: ¿qué deberían hacer los Igbos, o en quién deberían convertirse a la luz de la situación actual? En este capítulo se estudiarán críticamente los recursos locales de los Igbos adaptados a su visión del mundo y ofrecidos como métodos preventivos disponibles en el contexto del propio pueblo. La descripción de esos recursos nos ayudará a comprender en quién deberían convertirse los Igbos.


En el cuarto capítulo desvelaremos, con el principio de nwanne di na mba, cómo los Igbos podrían completar sus esfuerzos locales con recursos de carácter global, especialmente los procedentes de la bioética. Argumentaremos, primero, que la bioética es una ciencia que encuentra cobijo en casi todas las culturas por su carácter de constructora de puentes entre los valores humanos y los desarrollos científicos. El mérito de este capítulo reside sobre todo en la posibilidad que ofrece de articular una bioética Igbo cuya fuerza procede de la visión Igbo del mundo que es holística, inclusiva, humanista y religiosa.


El quinto capítulo descubrirá cómo la funcionalidad de una cultura y de unos valores locales, podrían fertilizar el terreno para una imagen eclesial indígena que también se adecuará a las iglesias locales que se encuentran en Igboland. Indicaremos y recorreremos, con estadísticas relevantes, el innegable papel que la Iglesia ha jugado, tanto en sus dimensiones locales como universales, con respecto al problema del VIH/SIDA. El principal argumento en este capítulo es que el papel de la Iglesia será más efectivo si se tiene en cuenta la situación local de la gente, para el esfuerzo de proponer métodos de prevención y de cura. La atención a la situación local se logra mejor a través de una Iglesia local que, por su naturaleza y su definición, está siempre en comunión con la Iglesia Universal.


La mayoría de los argumentos de este capítulo se expondrán en forma de diálogo, por lo cual las propuestas de los valores culturales Igbos se situarán en diálogo con las enseñanzas morales católicas. Los puntos de este diálogo nos permitirán sugerir algunas guías para la construcción de una Teología moral encarnada en la cultura, no sólo al servicio de los Igbos cristianos en esta era del VIH/SIDA, sino con capacidad para responder a la aspiración de los padres del Concilio Vaticano II que se manifestaba con estas palabras: Habrá que dar una atención especial al perfeccionamiento de la Teología moral. En la presentación científica, debería basarse más en las enseñanzas de las Sagradas Escrituras, y debería iluminar la sublime vocación de los creyentes en Cristo, y su obligación de conseguir frutos de caridad para la vida en el mundo (OT 16).


Concluiremos subrayando algunas contribuciones importantes de nuestra reflexión a la humanidad, especialmente a la Teología y a la Ética.


Al final de esta introducción general me gustaría dar gracias a Dios por las personas que me acompañaron en una manera más cercana durante el tiempo de redacción de este trabajo Para empezar, agradezco a mi obispo, el Reverendísimo Víctor A. Chikwe, por la oportunidad brindada de estudiar en la prestigiosa Universidad Pontificia Comillas de Madrid. Como también al Prof. Dr. Julio Martínez, SJ por su acompañamiento académico entrañable e impagable durante lo seis años del estudio en España. Al Prof. Dr. Javier de la Torre le agradezco su apoyo en los años culminantes de mi estudio y su recomendación para que se publicara este libro en la Colección de libros de la Cátedra de Bioética. A la Dra. Juana Bellanato, a D. José Manuel Caamaño y D.ª Carmen Massé de la Cátedra de Bioética. Al Prof. Dr. Luis González-Carvajal, Prof. Dr. Juan Carlos Álvarez, Prof. Dr. Pascual Cebollada, Prof. Dr. Santiago Madrigal y a los demás profesores en la Facultad de Teología y Máster en Bioética. Les agradezco profundamente el que hayan actuado como Sócrates en cada momento de mis estudios y como parteros intelectuales, apoyándome para que nacieran las ideas que he puesto de relieve en esta obra.


También quiero reconocer a algunos amigos que estuvieron presentes en mi vida durante el período de gestación de esta obra. A Juan Rojas Nevado y Nieves García Moya, muchas gracias por vuestro amor y cariño; a María Luisa Galainena Soler, le agradezco su amabilidad; a María Luisa Álvarez-Castellanos gracias por tu fe y entrega. A mis amigos Dr. Obioma Iwuagwu, Anthony Unegbu, Oscar Muñoz, Tim Wyant, Marisol Cossio y Maricela Sandoval umu emela nke ukwu. Agradezco mucho el apoyo del Dr. Joseph Ekweariri, Dr. Jude Uwalaka y Dr. Chima Nwachukwu-Udaku durante la redacción del trabajo.


A mis colegas y amigos: Frs’ Emma Ukaegbu, Sylve Ajunwa, Cajetan Ukachi, Pius Adiele, Cletus Imo, Charles Ufomadu, Francis Njoku, Innocent Emecheta, Sixtus Njoku, Nathaniel Ekeh, Augustine Obasi, Peter Ben Opara, Stanley Onwuegbule y Gerald Onuoha muchas gracias por vuestro apoyo. A Ugoeze J. A. Nwachukwu-Udaku y Mr. & Mrs. Francis Nwagbara gracias por su amor.
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CAPÍTULO 1


LOS IGBOS, SU VISIÓN DEL MUNDO Y SU ENCUENTRO CON LA MODERNIDAD


1. INTRODUCCIÓN


Varias preguntas importantes van a guiar nuestra reflexión en este Capítulo inicial, a saber: ¿quiénes son los Igbos? ¿cuál es su localización en una geografía global que les hace ser lo que son? Para contestar a estas preguntas daremos algo de información de fondo sobre los Igbos: sus estadísticas, situación geográfica, estructura socio-cultural, y también su situación políticoeconómica en la sociedad nigeriana actual. Además, dedicaremos atención a desvelar su visión general del mundo, que tiene que ver con su sistema de creencias, hábitos, leyes, costumbres, así como con su concepción del universo y su actitud ante la vida, etc. Finalmente, consideraremos el impacto que el cristianismo y la civilización moderna han tenido en la cultura Igbo. Esto es importante porque la presupuesta información de fondo sería muy deficiente si no se dijera nada sobre las repercusiones de la religión cristiana y de la civilización moderna en la vida del pueblo Igbo, en su historia y en su bienestar general.


Esta información de fondo sobre los Igbos será utilizada después como recurso importante que será transformado en posibilidades de vida y de desarrollo en este tiempo del VIH/SIDA.


2. ¿QUIÉNES SON LOS IGBOS?


La pregunta de quién es uno, o quién es un pueblo en particular, es de la mayor importancia en cualquier discusión orientada a una mejor comprensión de la persona o el grupo en cuestión, y para proyectar su interés de la mejor manera posible e identificarlos como agentes morales. Esta cuestión antropológica es común a la mayoría de los autores pertenecientes a la tradición comunitarista. Por ejemplo, Alasdair Macintyre, en uno de sus trabajos más importantes 7, se enfrentó con el problema de comprender la identidad del hombre contemporáneo al que describió como «inquietante». Stanley Hauerwas, en su apuesta por descubrir cuál podría ser la identidad más adecuada de los cristianos, mantuvo que éstos debían ser una «comunidad de carácter» 8. En la misma línea, los autores de Habits of the heart señalaron que la sociedad americana es una «comunidad de memoria» 9. En la búsqueda del verdadero significado de comunidad en el mundo moderno de hoy, Daniel Bell estudió el tema (del comunitarismo) en su trabajo titulado Comunitarism and its critics. En un reciente trabajo, Samuel P. Huntington observaba que «en casi todos los sitios, los pueblos han cuestionado, reconsiderado y redefinido lo que tienen en común y lo que los distingue de otros pueblos: ¿Quiénes somos? ¿A quién pertenecemos?» 10. El conocimiento de quiénes son o somos, ayuda a hacerlos accesibles a las relaciones tanto a nivel local como global. El dicho inglés: «Si quieres enseñar latín a Juan, no es suficiente con saber latín, hay que saber también quién es Juan», es bastante instructivo en este sentido.


De igual forma, la pregunta: quiénes son los Igbos para poder enseñarles latín, ha recibido una sugerente atención en los escritos de algunos estudiosos Igbo 11 y de comentaristas extranjeros y antropólogos 12. Repasemos dos de los trabajos literarios que dan cuenta de quiénes son los Igbos. En ellos subrayaremos las cualidades de sus principales caracteres, puesto que los Igbos creen que se puede conocer un pueblo haciendo referencia a la cualidad de los individuos que se encuentran en él, y viceversa. Además, los Igbos se refieren a un individuo como Ugwumba (orgullo de la comunidad).


2.1. Repaso de la literatura: en busca de quiénes son los Igbos


El primer trabajo literario que nos interesa es Things Fall Apart 13 (Las cosas que se desmoronan), escrito por Chinua Achebe, uno de los más distinguidos autores africanos. Se trata de la primera novela de Achebe y es reconocida como un clásico literario enseñado y leído por todo el mundo de habla inglesa. La novela ha sido traducida al menos a cuarenta y cinco idiomas. Un año después de la publicación, el libro consiguió el premio Margaret Wong Memorial, un importante galardón literario 14. Nuestro interés en este trabajo se centra en que está basado en la cultura Igbo y sus contactos con el cristianismo y la modernidad. Además, delineó algunos caracteres que representan la persona Igbo ideal. Esta última razón marcará nuestra reflexión en esta sección.


El personaje principal y protagonista de la relevante literatura de Achebe es Okonkwo, cuya personalidad, creencias, inclinaciones y modo de vida descubren con perspicacia la persona Igbo auténtica y representativa. Como héroe de Umuofia Okonkwo demostró con determinación una personalidad inflexible que le proporcionó mucho poder y prestigio. Okonkwo preservó con vigor su valeroso carácter hasta tal punto que su trágica caída se basó en su miedo a la debilidad y al fracaso.


Achebe describió a Okonkwo como muy grande y de elevada estatura, con cejas pobladas y nariz ancha, lo que le daba fama de luchador indomable, soldado creíble y próspero cultivador de ñame. Tuvo tres mujeres y numerosos hijos.


A lo largo de la novela, Okonkwo se presenta como un hombre con los pies en el suelo. Okonkwo era un hombre trabajador y hecho a sí mismo, cuya vida y actividades se podrían resumir en los siguientes proverbios: «Aquellos cuyas semillas de palmera les hayan sido machacadas por un espíritu benevolente no deberían olvidarse de ser humildes». Este proverbio significaba que alguien cuyo éxito es resultado de la suerte, no debe olvidar que hay gente sin tanta fortuna como él o ella. Okonkwo, no obstante, «machacó él solo sus propias semillas de palma» y, en realidad, superó la pobreza no con la suerte, sino con el duro trabajo y la determinación. Este mismo espíritu le hizo odiar abiertamente a aquellos que eran débiles o dispersos como su padre Unoka.


Consecuentemente, Okonkwo eludía cualquier forma de paternalismo. Este carácter no paternalista de Okonkwo se demostró vivamente por su rechazo a pedir a su íntimo amigo Obierika que reconstruyera su granero y dos chozas; en cambio, decidió enviarle dinero desde su lugar en el exilio. También rehusó demostrar cualquier paternalismo en la crianza de Ikemefuna, el chico esclavo. Más bien, le permitió desarrollar su propio estilo de vida. Fue de esta manera como Ikemefuna tuvo gran influencia sobre Nwoye, el primer hijo de Okonkwo.


Okonkwo representa de forma admirable el ideal del Igbo. Estos ideales que se encierran en la personalidad de Okonkwo, están marcados con lo bueno, lo malo y lo feo. Sin embargo, nos preocuparemos más de cualidades positivas de Okonkwo, indicando al mismo tiempo por qué es considerado un héroe trágico en Things Fall Apart. En Okonkwo podríamos visualizar y admirar las siguientes características y virtudes del hombre Igbo: la persona Igbo es Di-ike (el señor de la fuerza, y por tanto, aquel que es fuerte y capaz); Di-mkpa (el señor de la emergencia, aquel que nunca se apura con lo inesperado); Di-mgba (el señor de la lucha, aquel sobre cuyos hombros descansa la responsabilidad del honor de su pueblo durante las luchas o las competiciones entre pueblos), y Eze-ji (el que tiene ñame en abundancia). En Okonkwo, la persona se considera también Ekwueme (el hombre que cumple su palabra). Estas cualidades y virtudes serán destacadas cuando presentamos el tema de las virtudes y su aplicación relativa al VIH/SIDA en el Capítulo 3.


El rechazo y desagrado de Okonkwo hacia la gente débil subraya la tendencia de los Igbos de preferir la excelencia y el trabajo duro, en descrédito de aquel que es, en palabras de Achebe, un Efulefu (persona indigna, sin mérito). El hecho de que Okonkwo fuera incapaz de cuidar de la enfermedad de su hija, muestra que también él experimentó dificultades. Más aún, Okonkwo sería luego exiliado de su pueblo, porque había cometido un homicidio cuyas consecuencias permanecieron con él hasta su trágica muerte.


Otra novela de interés para nuestra investigación sobre quiénes son los Igbos es un trabajo escrito por Pita Nwanna titulado Omenuko. La historia de Omenuko es puramente una narración Igbo sobre un joven varón, Omenuko, que necesitaba abandonar su patria o terruño en busca de verdes pastos para el ganado. Esta novela y su personaje principal, Omenuko, proporciona una idea de cómo se vive la vida entre los Igbos africanos en medio de la adversidad y la necesidad. Comienza diciendo: n’akuku obodo anyi n’ime Africa (en una parte de nuestro pueblo en África) 15. Nuestro principal interés al escoger esta novela es demostrar el valeroso espíritu de los Igbos, su habilidad para mantener su identidad donde quiera que se encuentren, y su voluntad de sobrevivir independientemente de la aparente historia calamitatem que ha marcado su vida y su existencia.


En Omenuko vemos cómo los Igbos están siempre en relación con sus raíces culturales y familiares, a pesar de sus frecuentes cambios de domicilio, o de su naturaleza expansiva y de su enraizado espíritu de aventura. Una persona Igbo está siempre en relación con toda su familia y su comunidad, y tiene siempre dos naciones: la de residencia y la del hogar de origen. Si un hombre Igbo vive fuera de su comunidad, ese sitio, por hermoso y acogedor que sea, es considerado siempre como «hogar temporal», pues su auténtico hogar está entre su gente, los Igbos de Nigeria.


La persona Igbo no puede olvidar sus raíces, tal y como hemos indicado antes. Estas son las palabras de Pita Nwanna:


«En nuestra parte de África, es casi una obligación que un hombre no abandone su patria. Un hombre puede vivir en tierra extraña, pero independientemente de cómo sea aceptado y de cuánto éxito alcance en los negocios o en las relaciones sociales, así como del aprecio que sientan por él aquellos con quienes viva, habrá siempre actitudes o cosas que le recordarán, de cuando en cuando, que es un extraño y que debe estar siempre dispuesto a volver a su tierra nativa» 16.


De la historia de Omenuko podemos deducir que los Igbos se caracterizan por el innegable apego a su tierra de origen, del que derivan su identidad y el sentido de sus propósitos. Son conocidos por su duro trabajo y su espíritu emprendedor. Otros rasgos comunes que distinguen a los Igbos incluyen la perseverancia, la riqueza de recursos, la capacidad imaginativa, y el deseo de proteger a la comunidad.


La idea de seleccionar dos personalidades: Okonkwo y Omenuko para describir los Igbos demuestra que hay una relación entre el individuo y la comunidad. Aunque la comunidad pueda ser ontológicamente superior al individuo, no puede, en cambio, reclamar su identidad sin el individuo. Esta idea nos guiará a través de este proyecto, porque hay una tendencia a percibir a los Igbos como mera comunidad orgánica, donde los individuos no tienen derechos, sino sólo obligaciones, como ocurría en el mundo occidental antes de la civilización moderna.


El uso de dos caracteres masculinos —Okonkwo y Omenuko— para describir lo que son los Igbos, es una clara demostración de que la sociedad tradicional Igbo era patriarcal y que en ella la mujer se consideraba inferior al hombre. En la obra clásica, Things Fall Apart, escrita durante la época colonial, la imagen de la mujer Igbo era de sumisión, carente de voz, y sin ningún poder político ni económico. Esta imagen empobrecida de las mujeres está aún en el centro del trato que incluso hoy reciben en el mundo Igbo contemporáneo como demostraremos en este trabajo.


Sin embargo, algunos estudios etnográficos 17 han revelado que existieron cambios sociales importantes en la vida de la mujer precolonial/precristiana, así como en la de la mujer Igbo postcolonial. De acuerdo con esos estudios, las mujeres Igbo precoloniales y precristianas tenían autoridad económica, social y política, tanto en sus familias como en las comunidades. Por el contrario, la mujer colonial y postcolonial perdió su tradicional autoridad debido a la introducción de la educación occidental y de la religión cristiana. Y era esta imagen de la mujer colonial y postcolonial la que quedaba representada en las dos novelas que estamos revisando. Esas dos identidades complementarias (precolonial y postcolonial), serán utilizadas para hacer saber qué o quiénes son las mujeres Igbo. Además, esas dos identidades se harán más obvias cuando discutamos las estructuras político-económico-sociales de la sociedad tradicional Igbo.


2.2. Sinopsis de los usos del término «Igbo»


La palabra Igbo, como la palabra África, ha recibido muchas interpretaciones 18. En un reciente estudio de David Ihenacho sobre el catolicismo Igbo, se afirmaba que la palabra Igbo es tan oscura y discutida como el origen mismo de la raza Igbo 19. A pesar del discutible carácter del término Igbo, Ihenacho subrayaba la importancia en esta palabra del uso doméstico que la gente hace de él, especialmente, en nombres propios como Igbokwe (si los Igbos lo permiten), e Igbozurike (que los Igbos depongan las armas). A esta lista podemos añadir nombres tales como Igbojionu (los Igbos tienen la palabra), Igbowuigbo (el auténtico y verdadero Igbo).


La palabra Igbo es usada también para articular nombres comunitarios orientados a demostrar la simbiótica relación entre el individuo y la comunidad. Tales nombres comunes son Igbo-Ukwu (el gran pueblo Igbo) e Igboama (el Igbo en lejanía). La palabra Igbo tiene, por tanto, tres sentidos: en el primero, se usa para referirse al pueblo Igbo. Una persona cuya tierra nativa se encuentra entre los Igbos, se dice que es un Igbo. Ser un Igbo en este primer sentido, tiene un profundo significado ético y cultural.


Lo cultural significa que la persona en cuestión es un Igbo en su ser profundo y no puede sino serlo siempre. La condición de ser un Igbo es una identidad que arrastran cuando trabaja y cuando caza, cuando come y cuando baila. Es esta idea cultural la que hace al Igbo hablar, celebrar, lamentarse o regocijarse como tales Igbos.


Éticamente, de una persona de origen Igbo se espera que actúe de una forma socialmente aceptada, siguiendo la escala de valores aprendida dentro de la comunidad Igbo. Por eso, uno oye con frecuencia palabras como I bu kwa onye Igbo (¿eres realmente un Igbo?), cuando alguien actúa en contradicción con algún código de conducta establecido.


En el segundo sentido, la palabra Igbo se usa para referirse al territorio. Por ello se dice de los Igbos que son una comunidad de lugar 20. La palabra Igbo es el lugar al que los Igbos llaman su hogar y el sitio donde la mayoría de los Igbos ha nacido y crecido, y donde a menudo les gustaría terminar su existencia terrenal.


En el tercer sentido, el término Igbo se refiere a la lengua hablada por los Igbos. Este lenguaje pertenece a la subfamilia kwa del grupo de lenguas del Níger-Congo. Comentando la riqueza del idioma Igbo, Peter Okuma observaba:


«Los Igbos tienen una lengua muy rica que está adornada y sazonada de proverbios, canciones, cuentos tradicionales, arte visual, costumbres y modelos de expresiones (…). La mayoría de las palabras y proverbios están profundamente enraizados en significados teológico-existenciales desenmarañados, que expresan los profundos anhelos, la visión religiosa y existencial del mundo de los Igbos» 21.


Puesto que ya hemos descubierto cuidadosamente los tres usos o significados de la palabra «Igbo», dejamos para después la cuestión del paisaje histórico y geográfico.


2.3. ¿Dónde están localizados los Igbos?


Hablar sobre dónde están localizados los Igbos es algo fundamental, porque problemas socio-político-culturales, tales como el del VIH/SIDA, están frecuentemente influenciados por factores geográficos y medioambientales. Esto es obvio en el sentido de que no es lo mismo estar infectado por el virus VIH/SIDA en un clima tropical, que en otro medio. Tampoco es lo mismo estar infectado por este virus en el mundo occidental, donde el VIH/SIDA está siendo incluido entre las enfermedades crónicas, que estarlo en los países en desarrollo en los que el VIH/SIDA es considerado como obiri na aja ocha (aquello que termina en la tumba). No es lo mismo hablar del VIH/SIDA entre los Igbos, que hablar sobre su influencia en la zona Kerala (India). Es evidente que el hecho de haber nacido en un área geográfica determinada puede abrir un oasis de oportunidades para el propio bienestar, o puede también convertir a uno en víctima de la desgracia. El contexto social de los pueblos y su medioambiente tienen una gran influencia en su bienestar, en sus decisiones éticas, y en su sentido de la determinación.


Nuestra investigación histórica y geográfica sobre los Igbos será descrita bajo los siguientes epígrafes: estadísticas y geografía, origen histórico, etc.


2.3.1. Estadísticas y geografía


La tierra donde los Igbos tienen su hogar natural, está situada en la parte sureste de Nigeria en África. El grupo étnico Igbo está considerado como el tercer grupo étnico mayor del África negra (África subsahariana). La tierra de los Igbos se extiende sobre cinco de los treinta y seis estados de la República Federal de Nigeria. Estos son: Abia, Anambra, Ebony, Enugu e Imo.


El pueblo Igbo es uno de los tres mayores entre los 250 grupos étnicos de Nigeria; los otros dos son los Yoruba y los Hausa 22. Su población está estimada en 16.382.029, de acuerdo con el censo de 2006. Se cree que están dispersos por todo el país unos seis millones más en los varios estados de Nigeria, así como en otros países del mundo. La población total de Nigeria se estima en 140.003.542.


En relación con la nación nigeriana, Jude Uwalaka definió a los Igbos como «exploradores nigerianos». Más tarde recalcó que los Igbos estaban allí en los principios de un país llamado Nigeria, esto es, en su fundación, y han continuado ayudando en su consolidación con su sudor, esfuerzo, sangre, talentos y sus tesoros 23.


Los Igbos son conocidos por su espíritu comunitario allí donde se encuentren, porque contribuyen al bienestar de unos y otros a través de la formación de uniones en los pueblos, o del inicio de proyectos comunitarios que podrán suponer una reserva económica para sus miembros. Al ser conscientes de su identidad, siempre se identificarán con su hogar-patrio situado entre los Igbos. A la muerte de la persona Igbo, ésta deberá ser traída de vuelta a su hogar, a su tierra de origen. (Veamos ahora con un mapa los principales grupos étnicos de Nigeria).


Figura 1


MAPA DE LOS PRINCIPALES GRUPOS ÉTNICOS DE NIGERIA
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2.3.2. Origen histórico


Diferentes relatos sobre su origen, ponen de manifiesto la falta de una historia inicial común de los Igbos. Sin embargo, cada clan o grupo familiar podría rastrear su origen hasta un antepasado común, confiando en las evidencias de la tradición oral que son a veces inconsecuentes. Una verdad básica es que los Igbos tienen una muy larga historia que abarca muchos siglos. Esto se puede deducir de la existencia de antiguas instituciones socioculturales, religiosas y políticas enraizadas en factores demográficos, lingüísticos y arqueológicos: el antiguo sistema Nri de monarquía, y varios otros sistemas e instituciones.


2.4. Vida económica tradicional de los Igbos


Como en muchas sociedades tradicionales, la agricultura era el principal pilar de la economía del pueblo Igbo. El ñame era el cultivo mayor desarrollado por los hombres, mientras que las mujeres cultivaban coco, mandioca, maíz, meón y vegetales. Tradicionalmente, las mujeres eran económicamente independientes, porque conservaban cuentas diferentes, y muy a menudo prestaban dinero a sus maridos.


La segunda fuente de sostén económico de los Igbos era el comercio. Las mujeres se dedicaban al comercio en pequeña escala. Los hombres se unieron posteriormente al negocio del comercio, pero sobrepasaron pronto a las mujeres por su astucia y carácter emprendedor debido a la fuerza de la cultura en aquel entonces. Cada pueblo tiene su propio mercado que constituye un entorno socio-moral en el que tienen lugar diferentes tipos de interacciones sociales, reuniones y negociaciones. Inicialmente, el comercio era el trueque; después, el uso de cauris (un tipo de concha), para llegar mucho más tarde al uso de la moneda.


La colonización inglesa amplió mucho el rango del comercio entre los Igbos. Muchos cultivos locales, como la palma (el árbol de mayor importancia económica de los Igbos), eran exportados a Inglaterra para sus industrias locales. Aparte de la agricultura y el comercio, los Igbos también practicaban la forja, el tejido de telas, la caza, los adornos, la cría de animales de corral y la pesca 24. La mayoría de estas ocupaciones eran practicadas por casi todos los miembros de la comunidad. Con mucha frecuencia, una comunidad era conocida y respetada por la ocupación que llevaban a cabo sus miembros. Por ejemplo, la gente de Umuopara Nguru Mbaise 25 era conocida por el trabajo de la forja, que era el sostén principal de su vida económica. Esta ocupación constituía un aspecto importante de su historia y de sus relatos, porque los unía a sus antepasados, y a sus creencias y prácticas más importantes. La economía comunal, por tanto, depende en gran medida del esfuerzo individual, la experiencia, y la habilidad para promover una narrativa de la comunidad mediante la asiduidad en sus ocupaciones. La contribución individual a la supervivencia económica de la comunidad muestra que el esfuerzo personal, la previsión y el crecimiento no eran socavados por la pertenencia de uno a una comunidad particular.


Los Igbos tienen algunos recursos minerales como petróleo y cobre, que están directamente bajo el control del gobierno nigeriano. Muchos de sus hijos e hijas poseen también algunas profesiones de origen occidental, todo lo cual promueve la economía de la nación. Puesto que la situación sociopolítica y económica de Nigeria no es favorable, muchos nigerianos se han refugiado en el fenómeno contemporáneo de la fuga de cerebros para buscar trabajos mejor pagados fuera de Nigeria. Muchos otros luchan todavía dentro del país para lograr estirar el dinero todo lo posible 26.


Finalmente, los dos pilares de la economía Igbo, la agricultura y el comercio, proporcionan también contextos sociales para la vida en comunidad de los Igbos. Durante la temporada de cultivos, que va desde la primera semana de febrero hasta muy avanzado abril, algunos miembros de la comunidad se involucran en una especie de «trabajos solidarios» por los que deciden trabajar en la hacienda de una persona determinada durante un par de días para luego pasar a otra, etc., hasta que les llega su turno a todos los miembros. Durante este ejercicio agrícola comunitario, se dice que la gente está más cercana entre sí, comparten sus alegrías y penas, y cada día de trabajo termina con unos sentimientos gozosos puesto que se comparten no solo la comida y la bebida, sino también invocan a los antepasados para conseguir su protección y su guía.


De aquellos que son Eze-ji (los que tienen ñame en abundancia), se espera que compartan sus beneficios con otros. Compartir, en este sentido, elimina todo tipo de paternalismo que pudiera existir entre los que «tienen» y los que «no tienen», porque se piensa que los beneficios que trae consigo el duro trabajo de un Eze-ji procede de Ahiajoku/Ifejioku 27, que es un dios de la agricultura en la comunidad. El compartir la cosecha con la comunidad es, por tanto, un reconocimiento de sus antepasados comunes. Proporciona una oportunidad para la vida en común y la interrelación, lo que tiene una muy enraizada dimensión anamnésica.


Con respecto al comercio, el mercado ofrece oportunidades para la interacción social y comunal. El mercado proporciona una oportunidad para las celebraciones de la vida a través de los saludos. La gente no va al mercado sólo a comprar o vender, sino también, simplemente, a celebrar la vida y la presencia humana 28. Por ello, las personas mayores con dificultades, incluso para moverse, son vistas con frecuencia deseando llegar al mercado, a veces no simplemente para comprar o vender, sino para sentir el calor de sus viejos amigos, compartir el último chiste, o enterarse de las últimas noticias concernientes a la comunidad.


El acto mismo de comerciar da oportunidad al Igbo de ayudar al pobre, creando así una buena atmósfera para la existencia en común. Una de las formas por las que los Igbos hacen presente su manera de vivir es a través del concepto de «Ogaranya». Este nombre se da a uno que es un rico mercader que utiliza su energía para procurar bienes y servicios para su casa, y al mismo tiempo es capaz de contribuir significativamente a los proyectos comunitarios. Es un hombre que puede proporcionar asistencia material a los menos privilegiados, así como a todos los que le rodean. Cualquier respetado Ogaranya entre los Igbos está siempre en relación con los antepasados, a los que solicita protección para sus propiedades, así como la concesión de algunos favores. Es visto también como alguien capaz de transformar sus recursos en posibilidades y oportunidades de desarrollo y de autosuficiencia.


La agricultura y el comercio, que son las fuentes principales del bienestar económico del pueblo Igbo, no están limitados, sin embargo, a lo que hacen los Igbos, sino a lo que éstos son: una comunidad en la que la existencia en común y la solidaridad jalonan la vida y los medios de subsistencia. Es una comunidad en que la gente es invitada, a través de diferentes ritos de iniciación, a transformar los recursos en posibilidades de desarrollo y solidaridad, como en el caso de Ogaranya, lo que también hace desarrollar en los Igbos lo que algunos estudiosos llaman una economía del afecto 29.


2.5. Estructura y organización sociales


Los Igbos están organizados en cinco comunidades sociales fundamentales: la familia, el clan, el pueblo, la ciudad y la tribu (nación). La familia Igbo va más allá del grupo nuclear de padres e hijos. Incluye a otros parientes, tanto de línea paterna (ibe) como materna (ikwu). Por esta razón, la palabra familia ezi na ulo (literalmente lo interno y lo externo) es inclusiva. Hay básicamente dos tipos de familia con la estructura social Igbo: la macro, o familia extendida, y la micro, o familia nuclear. La importancia de estos dos grupos familiares reside en el hecho de que establecer nuevas divisiones familiares no debilita la gran unidad.


Los hijos varones tienen derecho a heredar la propiedad de su padre (especialmente la tierra), mientras que las hijas no reciben ninguna herencia de su familia, porque se espera de ellas que se casen. Su herencia es el hogar marital con sus maridos e hijos. Todos los miembros de la familia mantienen un lazo de unión con el lugar de origen de cada uno, con el padre y los antepasados, que en el futuro constituirán la base para la siguiente estructura social, es decir, el clan.


El clan (umunna) se desarrolla desde la familia paterna y constituye la unidad sociopolítica básica. Los miembros están divididos en grupos dentro de los cuales realizan sus tareas y obligaciones por el bien del clan-comuni-dad. Hay una división del trabajo orientada tanto por el género, como por la jerarquía. Los hombres mayores actúan como líderes y administradores. Mientras que las umuada (hijas del clan) conducidas por los mayores también participan en la política, actúan igualmente como guardianes de paz y orden. Los jóvenes adultos se ocupan de las tareas que necesitan de una mayor energía.


Las chicas se ocupan de trabajos domésticos y menores. A veces echan una mano a cualquier miembro del clan que lo necesita, por ejemplo, en el trabajo agrícola. Cuidan de la higiene y de la bella apariencia del clan: caminos, espacios para el juego, arroyos, el obi, etc. Los muchachos, por su parte, hacen trabajos que requieren gran energía. Labran el suelo, construyen caminos de la comunidad, cosechan la palma y cortan grandes árboles. Levantan también nuevas casas residenciales y reparan las viejas para los miembros del clan. Van de mensajeros a sitios distantes y protegen a los miembros de ataques externos; por tanto, van también a la guerra cuando la situación lo requiere 30.


Más allá del clan está el pueblo que es un conglomerado de clanes y se parece mucho al clan en formación. Lo que se ha dicho para éste se aplica al pueblo a un nivel más extenso.


La ciudad (obodo), que ocupa el cuarto lugar entre las cinco unidades fundamentales de la comunidad Igbo, es también un conglomerado de pueblos. Es la unidad de mayor nivel y representa lo que los Igbos llaman una comunidad autónoma. Como tal, cada ciudad (obodo) es capaz de hacerse cargo de su destino, bajo el paraguas protector del concejo de mayores, y de un gobernante tradicional popularmente llamado Eze (rey) 31. Hoy día, entre los Igbos hay más de cuatrocientas comunidades autónomas. Estas comunidades hacen posible el liderazgo de base y la administración. Cuanto más autónoma y autosuficiente sea una comunidad, más capaces serán sus miembros de hacer realidad en su vida diaria esos valores culturales que definen quiénes son, verbigracia, lo comunal, la hermandad, la asistencia mutua, etc.


La vida y las actividades en una gran ciudad determinada, es una réplica de lo que ocurre en los niveles de familia, pueblo y clan, sólo que en un pedestal más alto. La administración a nivel de ciudad revela que hay un orden de relaciones ascendente entre las diferentes estructuras sociales: la familia está sujeta al clan, éste al pueblo, y éste último a la ciudad. El más bajo está sujeto directamente al más elevado 32.


El quinto segmento en la escala de la estructura social y organizativa es la tribu, a la que nos referiremos como nación, por las connotaciones peyorativas que tiene hoy esa palabra. Fue Catherine Acholonu quien indicaba que «los grupos étnicos o culturales africanos son, de hecho, naciones para sí mismas, y que poseen cada una sus propios rasgos culturales e individuales, lengua, identidad, sus propias tradiciones y costumbres que están establecidas separadamente del resto» 33. En la estructura social, pues, mba 34 (nación) sigue después de obodo (ciudad).


La nación Igbo es un conglomerado de ciudades sin una reivindicación de ancestros comunes en sentido estricto. Eugene Uzukwu mantenía que «los Igbos carecen de una tradición de origen común, cada grupo–pueblo con autoconciencia de unidad, encuentra su origen en un antepasado, y/o en un evento ritual constituyéndolo en una entidad. El mito de origen Uri es uno más entre otros (mitos)» 35. Esta carencia de historia de ascendientes comunes tiene grandes consecuencias sociopolíticas, porque hasta el momento actual, la unidad y fraternidad de los Igbos como pueblo, no han alcanzado un nivel nacional; sin embargo, hay prácticas que unen a los Igbos y les fortalecen, como lo son la lengua común, los valores y prácticas culturales comunes, y su narrativa común.


La llegada de los maestros coloniales en 1885, sin embargo, introdujo una nueva forma de organización social, basada esencialmente en los estados y los gobiernos locales que eclipsaron a las tradicionales ciudades y pueblos. Hoy, los Igbos están divididos en los cinco estados que hemos destacado. Esta división tiende a separarlos en vez de unirlos. El resultado es la existencia de un doble y paralelo sistema de gobierno y de vida: el antiguo y tradicional, por un lado, y el de origen occidental por otro. El primero pertenece a los mayores del pueblo, los «iletrados», mientras que el último a la llamada élite y a los políticos. Ocasionalmente, surgen algunas fricciones entre ellos por la constante tensión entre lo viejo y lo nuevo. Antes de que discutamos cómo recibieron los Igbos las nuevas estructuras políticas como resultado de su encuentro con la civilización occidental, repasemos brevemente cómo se organizaba políticamente el pueblo Igbo en su tradicional establecimiento.


2.6. La política tradicional Igbo


De nuestro estudio de la estructura y la organización social en la sociedad tradicional Igbo, se desprende que resulta obvio que los Igbos no pueden clasificarse como pertenecientes a un pueblo o ciudad. Se dice que cada ciudad tiene su propia forma de organizar la vida diaria para el bien de todos sin excepción. Godfrey Igwebuike Onah describía la naturaleza política Igbo como:


«La política de las maneras de organizar las relaciones humanas en una ciudad o nación concreta. Puesto que entre los Igbos todas las ciudades son autónomas, éstas tienen su propia manera de administración y relación humana» 36.


Esta descripción de la naturaleza de la política Igbo está en línea con la dada por P. R. Clifford cuando decía que: «La política tiene que ver con la forma en que se estructura una sociedad: el contexto dentro del cual la gente normal tiene que vivir su vida diaria» 37. Ambas descripciones son muy instructivas para subrayar el papel de la política en el contexto local y tradicional de los Igbos de Nigeria. Los Igbos, como cualquier otra sociedad humana, tienen su lugar y costumbres nativas mediante las que organizan su modus vivendi y su modus operandi. Esta organización se hace posible a través del tradicional Palaver, referida como Onyekwuoucheya (libertad de expresión). Así es como la política para los Igbos implica un diálogo responsable que les permite descubrir los bienes que tienen en común 38. A través de éste, la comunidad se mantiene fiel a su narrativa fundamental. Este diálogo tiene lugar dentro del clan, que es la unidad política básica a través de la cual los Igbos están vinculados políticamente con otras comunidades.


La política como diálogo en la comprensión del pueblo Igbo muestra que no está concebida principalmente para decidir entre intereses en conflicto, sino para construir una forma particular de vida y de existencia social dirigida al bien común. La política, en este sentido, no es una lucha para lograr ventajas 39; pretende, más bien, la realización del papel de cada uno en la comunidad: la habilidad del individuo para participar efi - cazmente en aquella actividad que le convierte, a él o a ella, en miembro de la comunidad.


Dentro de la comunidad-clan es donde se define, alimenta y desarrolla una visión de conjunto de la vida política de los Igbos. Primeramente, la política Igbo se desarrolla a partir del principio de quiénes son los Igbos. Desde nuestro estudio de la estructura y organización social, podemos afirmar que los Igbos constituyen una sociedad republicana que combina la iniciativa personal, el esfuerzo y la independencia mental, con el compromiso moral para la solidaridad y la dedicación al bien común. Ese espíritu republicano está basado en la estructura social de los Igbos, en que todo el mundo contribuye en alguna medida a la reserva común.


En segundo lugar, la política Igbo se nutre y mantiene por el sentido comunitario que estimula la responsabilidad colectiva. En el liderazgo, todos tienen un papel que jugar: el grupo umunna, Ndi Okpara (los cabezas de cada grupo familiar), Ndi Okenye (los mayores), Ndi nze (los hombres con título), umuada (las hijas del clan), y otu ebiri (personas de la misma edad). Todos estos diferentes grupos ayudan a hacer de la comunidad Igbo un lugar en que el control social, la distribución del poder y el bienestar general conforman la vida de los individuos y de la comunidad.


En tercer lugar, la política Igbo a nivel del clan es definida como odoziobodo (construir una buena sociedad). Para el pueblo tradicional Igbo, la política es aquello que hace del progreso una posibilidad; aquello que facilita las relaciones humanas positivas, e informa sobre la forma de vida de la gente. La vida política no se funda solamente en lo que la gente ha de hacer para mantener una relación humana, sino también en quienes deban ellos ser: una comunidad de amor, solidaridad y hospitalidad con los forasteros.


Es dentro del clan, tal como hemos indicado, como se percibe mejor el papel del hombre y de la mujer en la política. Las mujeres están divididas en dos grupos: Umuada (hijas del clan), y Ndi Ndom (casadas dentro del clan). El estudio de los roles de hombre y mujer en la política Igbo es importante para la tesis general de nuestra investigación, porque subraya y sitúa en su contexto la auténtica identidad de cada uno de los sexos. La exposición de la identidad básica política de ambos sexos constituye un recurso muy importante para la discusión de los paradigmas éticos, donde es de la mayor importancia la cuestión de quién es un pueblo concreto.


2.6.1. El papel político de los hombres en la comunidad Igbo


Así como la estructura social de la comunidad Igbo está organizada para respetar la jerarquía y la edad, lo mismo ocurre con el papel político. El mayor (él o ella) es quien más responsabilidad política adquiere. Los hombres mayores de todos los clanes están considerados como guardianes de las leyes que guían la vida de la comunidad. Se cree que, en virtud de su edad, están próximos a los ancestros. En ciertas ocasiones son contemplados como «antepasados visibles». Ellos son quienes convocan a los miembros de la comunidad a las reuniones.


El trabajo de pregonero consiste en asegurarse de que todo el mundo recibe la información relativa al lugar y hora de las reuniones. Aquellas en las que se discute sobre la vida en la comunidad tienen lugar normalmente en días concretos de mercado. Cuando se juntan todos, el miembro más viejo del clan tiene la obligación de liderar las prédicas para consagrar la kola-nut (igo oji) 40, lo cual es inevitable en cualquier reunión Igbo. Con ello se invoca a Dios, a los dioses, y a los antepasados. Después de la bendición de la kola-nut (nuez de cola), se tira un trozo al suelo, lo que es indicativo de la comunión de los vivos y los muertos 41.


Después de comer la kola-nut, el más viejo de la comunidad, que preside la reunión, presenta los puntos que están en juego, y todos los miembros exponen sus opiniones, como en un tipo de democracia abierta 42. Si se trata de un mitin que afecta a todos los hombres de una cierta edad, los mayores hablan primero. Más tarde, si los más jóvenes sienten que tienen algo que decir, podrán libremente hacerlo. Este proceso demuestra que entre los Igbos la edad es siempre un signo de sabiduría. Cuanta más edad se va teniendo, más sabiduría se espera que se tenga. La jerarquía y el estatus son la garantía del sistema político y administrativo Igbo. En el sistema político todos participan de acuerdo con su estatus en la comunidad.


2.6.2. El papel político de la mujer en la comunidad Igbo


Estudiaremos el papel político de la mujer en la comunidad Igbo bajo las siguientes subdivisiones: umuada (las hijas del clan) y umu ndom (las mujeres casadas dentro del clan). Estas dos formas diferentes de ser mujer entre los Igbos tienen profundas y asentadas funciones y sensibilidades políticas.


2.6.2.1. Umuada


El hecho de que las mujeres sean autorizadas políticamente en la sociedad tradicional Igbo, está descrito en la vida y actividades del grupo umuada. Ellas son miembros del clan por nacimiento. También es el clan lo que constituye el lugar para sus actividades políticas y de autorización. Las umuada, como los hombres, tienen voz activa para decidir asuntos concernientes a su clan. Ningún suceso grave ocurre sin su presencia. Su función en sus hogares nativos contribuye a fortalecer el argumento de que las mujeres ejecutan funciones polivalentes para la humanidad por su naturaleza en cuanto esposa, hija/hermana, madre, reina/sacerdotisa y diosa 43.


Las umuada reflejan a mujeres con voz en la comunidad, y también a las que son capaces de ser la voz de los sin voz entre los miembros de su hogar natal. En el primer caso, el grupo umuada tiene una voz muy activa en asuntos concernientes a su clan. Su influencia es tan fuerte como la de los hombres, no pudiendo ser eclipsada por ellos. Si toman una decisión, la mantienen. Si son pasadas por alto, pueden protestar. En casos extremos, su potestad puede llevar al clan a una gran crisis e incluso a su ruptura. Si declaran un boicot, las actividades del clan pueden llegar a paralizarse; por ello, los hombres no se atreven a ignorarlas.


En el segundo caso, las umuada actúan como la voz de los sin voz, especialmente para arreglar peleas entre marido y mujer. Siempre se aseguran de que se hace justicia, y de que los menos privilegiados no son marginados por su condición. Aunque siempre abogan por la paz, en los matrimonios no temen llamar al pan, pan, y al vino, vino, para culpar o castigar a aquellos que no satisfacen las demandas de justicia, juego limpio y amor en sus relaciones.


Pero la ironía del papel que juegan las mujeres como umuada, es que puede acentuar la marginación de las mujeres, puesto que las buenas acciones llevadas a cabo por este grupo son consideradas como propias de los hombres, y quien quiera que lo haga, debe ser un hombre. De esta forma, las umuada son consideradas como hombres por su acción/vocación, y mujeres por su género. Este punto se ve más claro leyendo lo que dice Catherine Acholonu:


«En este papel de hija del pueblo/familia/parentesco, su estatus es de varón, no necesariamente femenino; otra pista para esta tesis es que en las tradiciones africanas la semántica del género no es un concepto biológico, sino más bien una construcción social. Cuando ejecutan esas funciones, estas mujeres actúan como hombres, hablan como hombres, e incluso se permiten obscenidades y vulgaridades, normalmente atribuidas a los hombres y rechazadas por las mujeres» 44.


Ver el género como una construcción social incrustada en una cultura concreta, es lo que está alimentando la imaginación de las mujeres en África, y entre los Igbos, en esta época del VIH/SIDA, porque ellas son, no sólo biológica, sino también socialmente vulnerables con respecto a la infección por el VIH/SIDA, como podremos ver en el Capítulo 2.


2.6.2.2. Ndi Ndom


A diferencia de las umuada, las mujeres que están casadas en un clan particular (ndi ndom) no tienen poder en la toma de decisiones del clan en sentido estricto. Su opinión entre los miembros de su comunidad matrimonial es pasiva. Tienen, sin embargo, sus grupos femeninos donde pueden discutir temas de interés común. La mayor parte de los asuntos son de carácter social y moral, como la desobediencia de los hijos, las consecuencias de la depresión de las mujeres, el papel de la maternidad, etc.


Estas mujeres también toman parte en actividades que promueven la vida económica del clan. El poder político que ndi ndom no tiene en su hogar marital, sí se les concede entre los miembros de sus hogares natales donde son consideradas como umuada.


Este doble papel de la mujer casada dentro o fuera de su clan, recorre un largo camino para demostrar el dinamismo que adorna la vida de las mujeres. Este dinamismo es el que hace posible que la mujer sea, de buena fe, miembro de dos comunidades-hogar: hogares nativos y maritales ejercen una influencia y unos efectos positivos en las vidas de sus hijos. En virtud de esta doble «ciudadanía», los niños se ven a menudo expuestos a dos culturas, y a formas de vida con múltiples aspectos. Les ofrece la oportunidad de contar con una vía de escape, especialmente cuando cometen una falta o delito en sus hogares natales; serán bien recibidos en su hogar maternal donde la fuerza de la ley en algunos casos no se aplica, como era el caso de Okonkwo en Things Fall Apart.


Estas dos formas de ser mujer explican por qué en la sociedad tradicional Igbo, cuando las mujeres (ndi ndom) mueren, son conducidas normalmente a sus hogares natales donde tenían gran influencia como umuada 45. Se cree que el espíritu de las madres, enterradas en su hogar natal, guía y protege a los hijos, especialmente cuando éstos pecan contra el clan. Esta práctica tradicional de enterrar a la mujer en su hogar de nacimiento, es una de las prácticas que no podría sobrevivir a los efectos de la evangelización cristiana entre los Igbos.


En los tiempos recientes, el grupo ndi ndom ha dado origen a dos organizaciones que cuidan del bienestar de la mujer, tanto en el ámbito civil como en el eclesial. Estos grupos son: la organización de mujeres católicas (CWO), y el August Meeting. El CWO es un grupo muy activo que se encuentra en casi todas las diócesis entre el pueblo Igbo. Este grupo cuenta con más de la mitad de la historia de éxito de la Iglesia Igbo. A través del CWO, las mujeres expresan su autonomía, que es siempre de relación, libertad de expresión y acción, dirigida hacia el bien de la comunidad.


El CWO es conocido por sus sacrificios desinteresados, al financiar proyectos de desarrollo dentro de sus iglesias locales, construcción de centros de atención infantil, y centros para la prevención y el cuidado del VIH/SIDA. El CWO ha ayudado también en la resolución de conflictos entre maridos y mujeres.


El August Meeting es también uno de los frutos de la evangelización cristiana entre los Igbos. Tiene una profunda dimensión ecuménica, porque los miembros provienen de gente de diferentes credos, como veremos en el Capítulo 3. Es importante afirmar que la noción de las mujeres que está siendo proyectada por los Igbos (umuada, ndi ndom, CWO, miembros del August Meeting), se refiere únicamente a mujeres casadas. En este aspecto, recomendamos que exista una reconciliación entre la condición de mujer y la de madre. La idea dominante sobre la mujer entre los Igbos es la maternal, lo que hace triplicarse la vulnerabilidad de algunas mujeres: vulnerabilidad por ser mujeres en una sociedad patriarcal; vulnerabilidad por no estar casadas, y vulnerabilidad por no tener un hijo.


2.7. Cambios en la política tradicional


La llegada de la civilización occidental, con los colonizadores y los misioneros cristianos, introdujo un cambio notable en la vida política de los Igbos. Una de las primeras actividades de los colonizadores ingleses fue amalgamar las diferentes naciones (tribus) que constituían lo que hoy se llama Nigeria, en 1914. De acuerdo con T. Falola, «la amalgama, sin embargo, no trajo una integración coherente del país, puesto que tanto el norte como el sur continuaron manteniendo muchas diferencias en la sociedad y en el gobierno» 46.


Esta observación de Falola subraya la semilla de la discordia que ha terminado por paralizar la vida política y el liderazgo en Nigeria. Muchos han considerado la misión de pseudo amalgama de los colonizadores británicos como un fraude que ha producido un legado de tensión entre las partes componentes del país 47.


Este sistema, fraudulentamente cargado de pseudo amalgamas, hizo surgir otro sistema de liderazgo, falso y desintegrador, que es contemplado como gobierno indirecto. Mientras que este gobierno indirecto funcionaba perfectamente en el norte de Nigeria por su naturaleza casi homogénea, era un flagrante fracaso en el sur, puesto que entre los Igbos cada ciudad mantenía su liderazgo autónomo, como hemos visto anteriormente. La aplicación de este gobierno indirecto, y la imposición de tasas directas sobre la gente, que eran cobradas por los propios oficiales coloniales, fueron fuertemente rechazadas por los Igbos, lo que culminó en una serie de revueltas que tuvieron lugar en varias de las ciudades sureñas, tales como Eket en 1903, Onitsha en 1906, Calabar en 1925, Warri en 1927 y Aba en 1929 48.


Los problemas suscitados por los sistemas de amalgama y gobierno indirecto, indican que Nigeria es hija de las circunstancias, creada precisamente para satisfacer los intereses económico-políticos británicos, contrarios al noble deseo del pueblo nigeriano, lo que se demuestra por su lucha continuada para mantener su identidad, afirmándola como multiétnica, multicultural, multirreligiosa, multipolítica y, también, como sociedad multilingüística, en la cual lo que debe unir es el pluralismo y no la aniquilación de sus identidades básicas, ni la muerte de su autonomía cultural. Pero el pluralismo practicado en Nigeria tampoco es un gran modelo que permita presumir debido a la falta de unidad política y de liderazgo.


Esta falta de unidad ha afectado también a los sistemas políticos de las distintas tribus de Nigeria. En Nigeria tenemos más políticas étnicas que políticas nacionales 49. Los tres grupos étnicos mayores, Igbos, Yoruba, y Hausa, están más interesados en su bienestar étnico que en el bienestar de conjunto de la ciudadanía nigeriana. Véase la observación de Nnoli sobre este tema:


«Así, en 1953 los mayores partidos políticos del país, el NCNC, el AG y el NPC, se llegaron a asociar con los tres mayores grupos étnicos, Igbo, Yoruba, y Hausa, en las tres regiones del país: este, oeste, y norte, respectivamente… Políticamente, estas facciones empiezan a movilizar a las masas en un intento por controlar el aparato gubernamental en estos imperios regionales a fin de maximizar sus beneficios económicos. En el proceso, estos regionalistas lograron crear la falsa impresión de que los varios partidos políticos eran los representantes de los intereses de los distintos grupos étnicos…» 50.


Son estas políticas étnicas las que han marcado la pobre imagen política de los Igbos en Nigeria; pero antes de considerar las políticas Igbo con referencia a Nigeria, esbocemos la naturaleza de la política nigeriana dentro de los tres grupos étnicos principales: los Igbo, los Yoruba, y los Hausa.


2.7.1. Políticas nigerianas determinadas por las etnias


2.7.1.1. Con referencia a los Igbos


De nuestro estudio de las estructuras politico-sociales de los Igbos, se desprende que resulta obvio que las características básicas de la sociedad Igbo es la ausencia de cualquier unidad sociopolítica más elevada que la vida política a nivel de clan. Ello hace imposible que los Igbos tengan un gobierno o un liderazgo central. Ni siquiera tienen un líder común, como un rey, cuyo deber sea gobernar y organizar el bienestar social de todo el pueblo Igbo como una entidad en sí misma. Más bien, cada clan tiene su manera de organizarse en forma de comunidad autónoma, con el consejo de los mayores a la cabeza.


Esta ausencia de un rey común en el sistema político tradicional, hizo surgir el dicho de que Igbo enwe eze (los Igbos no tienen rey). Ello muestra cómo en Igboland, a diferencia de los Hausa en que su rey no puede ser cambiado, los Igbos mantienen un tipo de sociedad igualitaria donde todos parecen ser iguales porque el liderazgo político está basado en Onyekwuoucheya (libertad de expresión), como hemos observado previamente.


La estructura política está descrita como una democracia sin Estado, lo que impide situaciones políticamente centralizadas. Los Igbos aprecian una autoridad altamente respetada y constituida, aunque no impuesta, tal y como hemos visto en los diferentes niveles de la estructura político-social, que determinaba la vida en las comunidades tradicionales Igbo. Esta carencia de un gobierno o autoridad central pone a los Igbos en desventaja con respecto a las otras dos tribus: Yoruba y Hausa, donde la autoridad centralizada conforma sus vidas y sus políticas. Además, la falta de un gobierno central, y la falsa interpretación de la frase Igbo enwe eze, han hecho imposible que el pueblo Igbo actual tenga una agenda política y una visión comunes en el momento presente de la política nigeriana.


2.7.1.2. Con referencia a los Yoruba


Los Yoruba están situados en la parte occidental del bajo Níger. Se dice que su estructura política es original, monárquica, jerarquizada y estratifi - cada. Manejan un sistema de gobierno semicentralizado y monárquico, que consta del Oba (rey) y del consejo de jefes que le sirven como consejeros. Estos jefes tienen el mandato de la comunidad para poder destronar al Oba cuando su liderazgo se haga obsoleto, o sea ejercido por la fuerza.


Los Yoruba estaban caracterizados por cualidades de tipo guerrero que les ayudaban a desarrollar, mantener y expandir dinastías a través de las conquistas. Olaniyan refiere que un líder Yoruba que fuera derrotado en guerra, hacía una de dos: suicidarse, o ir al exilio. No soportaba la vergüenza de ser cautivo o vasallo. Este hecho inspiraba su entrenamiento para lo mejor, para el triunfo 51. A diferencia de los Igbos, la suya no era una sociedad igualitaria donde todos aparecen como iguales; ellos respetan la institución monárquica, pero, contrariamente los Hausa-Fulani, su Oba no era feudal, ya que podía ser destituido por el consejo de jefes.


Los Yoruba tienen más ventajas naturales y geográficas, si se comparan con los de otras partes de Nigeria. Tienen un puerto de mar en Lagos que facilita la comunicación con el mundo exterior. Su temprana civilización y el advenimiento de la educación occidental, los situó en un pedestal socioeconómico más elevado dentro de toda la nación nigeriana.


2.7.1.3. Con referencia a los Hausa-Fulanis


Los Hausa constituyen el mayor grupo étnico del norte de Nigeria. En términos de identidad étnica, hay una mezcla de Hausa y Fulanis que los invadieron y conquistaron en 1800. Esta mezcla ha proporcionado a los Hausa una fuerza numérica y étnica que explica su creciente papel en la vida política contemporánea de Nigeria. El sistema de gobierno entre los Hausa-Fulanis, según hemos dicho, era de tipo feudal, con monarcas absolutos como gobernantes.


La monarquía absoluta convierte al rey, que es llamado emir o sultán, en una especie de semidios. Esta deificación del rey impone tanto a éste como a sus súbditos algunas responsabilidades de carácter social o espiritual, como recalca Laurent Magesa:


«Debido a que el rey incorpora en su persona el país entero y su bienestar, su condición física, psicológica y moral, refleja la condición del país, y… las debilidades y fortalezas personales del rey no son sólo suyas, sino de toda la población. Y puesto que afectan a toda la población y a la tierra, el rey tiene que asegurarse de estar siempre en buenas condiciones físicas, espirituales y rituales» 52.


La naturaleza semidivina de la autoridad del emir o sultán hacía difícil al pueblo sustituirlo a voluntad. Los gobernantes eran intocables, irremplazables e inamovibles, como «las estrellas del norte». Esta creencia de que los gobernantes no pueden ser destronados, excepto por causa natural como la muerte, ha dado lugar a lo que un estudioso denominó «incompatibilidad política» 53.


Este tipo de liderazgo ha favorecido la perpetua dominación sobre la clase baja, y la superdependencia del pueblo con respecto a la autoridad del rey. También, esta clase de administración puede socavar la iniciativa personal de la ciudadanía y fomentar el servilismo, lo que desalienta el genuino desarrollo humano. Una de las ventajas de esta monarquía absoluta es que promueve la homogeneidad y el consenso político entre los miembros del emirato, lo que les da una ventaja en la actual política de Nigeria. Además, su agenda política está siempre ligada a su afiliación religiosa, como se advierte en el Islam.


Desde nuestra reflexión, podríamos deducir que, mientras el sistema político Igbo es una continua búsqueda de quiénes son los Igbos a través del clan (comunidad), el sistema político Yoruba pone más énfasis en lo que se debe hacer para adquirir ventaja sobre los otros, y en maximizar sus capacidades naturales para conseguir situarse por encima. Su sistema es más pragmático, ya que el rey corre peligro de ser depuesto si fracasa en su actuación política. El sistema político de los Hausa Fulani se preocupa, sobre todo, de a quién debería seguir el pueblo para poder ascender por la escalera del triunfo político.


Además, en el sistema político Igbo la singularidad personal y la autonomía individual, no se ven socavadas por la búsqueda del bien común. Mientras tanto, en el sistema Yoruba, el bienestar personal puede ser suprimido en aras de lograr el bien común. Finalmente, la administración política de los Hausa-Fulani sitúa, tanto el bien común, como el individual, por debajo de la voluntad del Emir o Sultán, que habla por, y en nombre de, todo el pueblo.


En estos sistemas se advierte que, tanto los Yoruba como los Hausa-Fulani, estaban más interesados en construir un frente unido para el bien común de sus respectivas comunidades. Con respecto a la nación nigeriana, lo que se afirma como credo político es: los Yoruba nigerianos y los Hausa-Fulani nigerianos (el bien de los Yoruba/Hausa-Fulani, antes que el bien de la nación nigeriana entera). Sin embargo, los Igbos, debido a la ausencia de un gobierno central, dedicaron más tiempo a la construcción de la nación nigeriana y, desgraciadamente, su credo político reza: los nigerianos Igbos (el bien de Nigeria antes que el de los Igbos). Esta situación y sus efectos es destacada por Uwalaka cuando observa:


«Por supuesto que los hombres Igbo pagarán un elevado precio por su entusiasmo por Nigeria. El gran pecado es que llegaron a amar a Nigeria más que a su condición Igbo. Volvieron la vista a Nigeria que casi olvidó cómo ser un Igbo; abrazaron tanto la idea de Nigeria, que quedaron disueltos en ella; creyeron demasiado en Nigeria y ésta prácticamente se los tragó. La benevolencia y el duro trabajo del hombre Igbo se convirtió pronto en su ruina; sus logros le crearon envidias; su duro trabajo llegó a ser considerado dominación; su versatilidad se convirtió en explotación» 54.


Una lectura crítica y comunitaria de esta actitud de los Igbos, revela que, mientras éstos luchan por el bien común del pueblo nigeriano, parecen olvidar el bien comunitario que les hace Igbos. Nuestro principal argumento es que los Igbos deberían promover tanto el bien común como el comunitario, con lo que llegarían a ser verdaderos Igbos y verdaderos nigerianos.


2.7.2. Los Igbos en la política actual nigeriana


El veneno de la política nigeriana es el etnicismo. La política étnica ha marcado la ascensión y caída de la política nigeriana debido a la forma de vida multiétnica que define a Nigeria como país. Puesto que no hay una auténtica integración de los tres principales grupos étnicos, lo que tenemos en Nigeria como sistema político está repleto de corrupción y de insensibilidad para el bien común de todos. Hoy día, el principal interés de cada grupo étnico es conseguir su parte de la llamada «tarta nacional» sin hacer ningún esfuerzo para saber cómo, cuándo y dónde se hornea la tarta. Rige el principio de la exclusividad en vez de la inclusividad, que es el que rige en cualquier sociedad plural bien organizada.


La apuesta por afirmar su identidad y su demanda de autonomía políti-co-económica es lo que condujo a los Igbos a luchar en la guerra Nigeria-Biafra (1967-1970). Esta guerra y sus efectos han seguido haciendo más vulnerables a los Igbos por su falta de fortaleza y visión en la transformación de la suerte en destino.


Así pues, la política experimentada hoy en Nigeria por los Igbos, está atrofiada y al servicio de unos pocos privilegiados, y no del pueblo en general. De cuando en cuando, el gobierno de una determinada persona es establecido por un golpe militar, no por un proceso democrático. Y como el gobierno es auto-construido, el que lo dirige se impone y se mantiene a sí mismo en el poder por todos los medios posibles, por las buenas o por las malas, para el detrimento del pueblo en general. Se trata a menudo de un gobierno en el que hablan las armas más que la ley. La administración militar y la cultura de la corrupción que está siendo perpetuada, han permanecido solamente como una pieza del mecanismo en el progreso de todo el pueblo nigeriano, especialmente entre acuerdos que están políticamente en desventaja, como es el caso de los Igbos. Aunque el gobierno actual es una democracia, la situación de los Igbos en la historia política de Nigeria ha permanecido igual, como demostraremos en el Capítulo 2, con respecto a la expansión del VIH/SIDA en Igboland.


Habiendo ilustrado quiénes son los Igbos, sus antecedentes históricos y geográficos, así como su vida socioeconómica y política, se plantean ineludiblemente unas preguntas: ¿el fuerte incremento del lodazal del VIH/SIDA afecta a la identidad y forma de vida del pueblo Igbo? ¿Se requiere una redefinición, reconsideración y reevaluación de la identidad Igbo como sugería Samuel P. Hungtington en referencia a los Estados Unidos de América? 55 La identidad del pueblo, ¿depende únicamente de las circunstancias cambiantes de su vida y de sus realidades sociales? Estas preguntas podrían no ser efectivamente contestadas, si no atendiéramos a desvelar la visión del mundo subyacente de los Igbos. Pues bien, en la siguiente sección nos centraremos atentamente en su análisis.


3. ¿QUÉ HACE A LOS IGBOS SER LO QUE SON? (SU VISIÓN DEL MUNDO)


Si queremos alcanzar el objetivo de nuestra investigación, es necesario que consideremos, aunque sea con concisión, la visión del mundo propia del pueblo Igbo. La importancia de esta consideración es doble. En primer lugar, la visión del mundo del pueblo proporciona un importante punto de arranque para su reflexión teológica 56. En segundo lugar, la visión del mundo de un pueblo o grupo concreto, es como una ventana que descubre su concepción de la realidad y su visión general de lo que es la vida y el por qué es lo que es. Es el «puesto de mando central» 57 de la vida y de la existencia dentro de una comunidad concreta. La cuestión de la visión del mundo no está, pues, limitada a un grupo, pueblo o nación particular. La visión del mundo es parte integrante de la existencia de un pueblo o raza concretos. Proporciona una marca de contraste de su conducta y su actitud ante la vida.


Efectivamente, los Igbos tienen su peculiar visión del mundo. Tienen sus propias ideas de Dios, del hombre, de la naturaleza, etc., que en sí mismas no son opuestas a su idea cristiana, como desvelaremos más tarde. La visión del mundo Igbo, sin embargo, tiene muchos rasgos en común con otros de algunas tribus del África subsahariana. Un intento de definirla aparece en una de las obras del reputado filósofo Igbo, T. Nwala, dónde él claramente expresa:
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