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African philosophy and the negotiation
of practical dilemmas of individual and
collective life

Wim M.J. van Binsbergen

This collection of papers, making up volume XXIIQUEST. An African
journal of Philosophy / Revue Africaine de Phildsiepdrives home the
message that African philosophy is not just anrabstand academic
undertaking removed from the multifarious and egies problems of
African life today, but on the contrary has coresisty sought to make
contributions to the negotiation of practical dilmas of individual and
collective life.

Here African philosophy, in certain respects, lemained close to
its ultimate rootedness in the everyday experiesicpeople living in
historic communities (be they agricultural villagesattle posts, royal
capitals or migratory bands) —seeking to conces®iand to understand
the world around them and to survive in the facdath outside threats
(of a political, military as well as environmentature) and of the inces-
sant internal centrifugal tendencies inherent yfamman social group.

However, this awareness of the practical challerfgesAfrican
philosophy has also been informed by confrontatiam$ the world
outside Africa: encroachments in the form of mignag, trade, the spread
of world religions, conquest, colonisation and podbnial forms of
hegemonic domination — but, as a positive sidecefhé these often dev-
astating transcontinental influences, they alsaudnd in their wake the
exposure to such modes of thought as academic sppitty, modern
science, Islamic and Christian theology and law] aauch as were im-
plied in the image of the modern state, of the fdrbureaucratic organ-
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isational rationality, and of human rights. Thesedes of thought may
well have shared a distant common origin with histopre-colonial
African ones, yet when reaching Africa (mainly iretcourse of the sec-
ond millennium CE, and particularly the last hurbyears) they stood
emphatically out as foreign imports, and they weréave a lasting and
powerful effect upon the modern transformation &ican lives.

The contributions to the present volume do twogdhin

In the first placethey direct the faculties of conceptualisation and
analysis of African philosophers to a selectiontltd myriad practical
problems that beset modern African life. Admittedilis selection is
limited. Some of modern Africa’s obvious centrablplems are dealt with
such as

violence — more especially addressed under itsdainm
0 genocide (Jean-Luc Malango Kitungano), and
o capital punishment (Moses Oke),

* intrasocietal peace and conviviality (Lucien Ay)ssi

 ethnic divisiveness (Dieudonné Zognong)

» divisiveness based on somatic classifications,fircé& and
worldwide (Sathya Rao)

* the finite resources of nature and a commensurafieos-
mental ethics (Kwami Christophe Dikenou)

* and global terrorism in combination with the figigfainst

poverty (Joseph Osei).

Further horizons of philosophical approaches tcctpral problems of
African life are touched upon in the reviews settidevelopment coop-
eration (Julie Ndaya Tshiteku); media, democracy atentity ( F.
Ochieng’-Odhiambo), and civil war (Sanya Osha). Yetvitably the
present collection overlooks some of the otherre¢piractical problems
such as the appropriation of collective resouroepéarticularist purposes
(‘corruption’ — yet a topic repeatedly discussedAfsican philosophers);
transcontinental economic and political dependetiezarms trade, war
lordship and child soldiers, etc. Excellent works lieeen conducted by
African philosophers in the highly practical fietif bio-ethics, which
however could not be represented here. Much ofcafriphilosophy has
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been engendered in, or inspired by, the contexdoatkiviality in small-
scale communities based on co-residence and kinshipays that could
not be discussed in the present volume — how&YeesT XXI contained
several pertinent discussions on this point, egfigdhose relating to the
work of Odera Oruka. Also the relation between geeders is not spe-
cifically addressed here, not because it is thetle& Africa’s (and the
world’s) practical problems, but it has been trda& length in Sanya
Osha’s excellent and timely special issue on Afritminisms, recently
published asQuUEST volume XX. Likewise, for discussions afbuntu
philosophy, so eminently relevant to our topic, mast refer to earlier
volumes ofQUEST.

In the second placthis volume reflects on the provenance, the na-
ture, and the epistemological and knowledge-palitgtatus of the phi-
losophical resources which Africa has at its digpas confronting its
practical problems. Here the contribution by KakarKavwahirehi deals
with Knowledge geopolitics and other strategies of teeotbnisation of
knowledge A major practical resource in the confrontatidrtle practi-
cal problems of life in Africa are historic and ionped forms of religion,
and Louise Miuller in her contribution presents aergiew of scholarly
approaches to Akan religion in West Africa, in @ bo identify their
transcontinental validity or, as the case may lienaeentric bias. Wim
van Binsbergen’s contribution seeks to vindichtaditional wisdom — its
expressions and representations in Africa and béyianan attempt to
explore the possibilities and strategies of intkucal epistemology.

This volume thus is a, far from complete, sampl¢hefilluminat-
ing perspectives African philosophy casts on Afmidde outside the
ivory tower of academia. May it also be a furthemmder — as if one
were needed — to African philosophers of a strugglsuffering world
out there, whose elucidation and guidance has ali@en among the
major concerns and inspirations of African phildsppand must remain
So.
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De la géopolitique de la connaissance et
autres stratégies de décolonisation du
savoir

par Kasereka Kavwahirehi

Résumé : De la géopolitique de la connaissance etras stratégies de dé-
colonisation du savoir.Cet essai analyse les enjeux de la géopolitiquia de
connaissance dans le projet de décoloniser lescggenumaines et de libérer
la philosophie. Se situant dans une perspectivécplogsiale et s’'inscrivant
dans un espace décentralisé de dialogue, ou les tgsavoir et les mémoires
réprimés par la raison moderne/coloniale peuvesxpsimer, il convoque des
philosophes et penseurs venant de I’Afrique subsairee (P. Hountondji, F.
Eboussi Boulaga, V.Y. Mudimbe), de '’Amérique I&i(E. Dussel, W. Mi-
gnolo) et du Maghreb (A. Khatibi) pour montrer coemhla mémoire colo-
niale, ou mieux, I'expérience subjective de la &lee coloniale et de la
violence épistémique de la raison moderne se ¢oasén point de départ
d’'une « pensée autre » visant un « monde autre ».

Mots clés: géopolitique, connaissance, décolonisation, raisoloniale,
sciences humaines, philosophie africaine, philogogé la libération, Afrique,
Maghreb, Amérique latine.

Abstract: Knowledge geopolitics and other strategies of theedolonisation
of knowledge. This essay analyses the dynamics of knowledge aiiiop
from the concern to decolonise the sciences of raad,to liberate philoso-
phy. It situates itself in a postcolonial perspextand in a decentralised dia-
logical space where the types of knowledge and mamn@nce repressed by
modern / colonial rationality can find an expressiti brings together phi-
losophers and thinkers hailing from sub-Saharancafr(P. Hountondji, F.
Eboussi Boulaga, V.Y. Mudimbe), from Latin Ameri¢@. Dussel, W. Mi-
gnolo) et from the Maghrib (A. Khatibi). It seeks demonstrate how the co-
lonial memory, or rather, the subjective experieateolonial wounding and
the epistemic violence of modern rationality magveeas a point of departure
for ‘other thought’ aiming at an ‘other world’

Key words: geopolitics, knowledge, decolonisation, colomrionality, hu-
man sciences, African philosophy, liberation ploloisy, Africa, Maghrib,
Latin America

Dans les lignes qui suivent, je me propose d’examla place et les
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enjeux de la géopolitique de la connaissance damsttatégies adoptées
par certains penseurs postcoloniaux ceuvrant dasalle de la décoloni-
sation des sciences humaines et de la libératida ghilosophie en tant
gue projet lié a I'histoire/destin de 'Europe. Lasteurs qui retiendront
mon attention sont, entre autres, Paulin-Josephtdadji, V.Y. Mu-
dimbe et Fabien Eboussi Boulaga. Si, au regarcedeaoms, on peut dire
d’entrée de jeu que cet essai s'inscrit dans titioa du discours philo-
sophique africain contemporain, il importe, cependde souligner qu'il
s’élabore dans l'espace d'un dialogue avec d’aypessseurs postcolo-
niaux comme le Marocain Abdelkebir Khatibi (198®),philosophe ar-
gentin de la libération Enrique Dussel, auteuriesatitres, d@hilosophy
of Liberation ([1980]1985) efThe Underside of Modernit{1996), et le
théoricien postcolonial Walter D. Mignolo, auteue #local Histo-
ries/Global Designs. Coloniality, Subaltern Knowded and Border
Thinking (1999) etThe Idea of Latin Americé2005). Le choix de ces
penseurs a ici un sens stratégique et un enjeuvodwtigiqgue important
gu’il convient d’expliciter.

On ne le dira jamais assez, le rapport « priviiégdes intellectuels
africains a I'Occident comme lieu de légitimation skvoir perpétue la
structure coloniale et, par conséquent, le rapp@domination culturelle
et intellectuelle entre le Nord et le Sud. Commalilait le sociologue
colombien Santiago Catro-Gomez, on peut affirmer lgudiscours afri-
cain s’inscrit dans un systéme de relation de pioupo confere ordre et
sens a l'interaction entre signifiants et signifi£896 : 96) et décide de la
pertinence des problématiques a traiter. Dans so@ ls the Science
Multicultural?, Sandra Harding cerne bien un des fondementsitie c
situation en écrivant :

The problems that have gotten to count as sciertifes in the modern North

disproportionately are ones that expansionist Eeimgeded solved. [...] The

projects that northerners are willing to sponsat famd tend to be only those

conceptualized by those in the North who get tdigpate in making deve-
lopment policy and by their allies elsewhere. (HiagdL998: 58)

C’est dans ce contexte qu’il convient de saisiséms du détour par
I’Amérique latine. En effet ce détour situe ma dérha dans une pers-
pective postcoloniale. Plus précisément, il insoréd réflexion dans un
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espace ou eépistémologies et types de savoir eBgad@ns les expérien-
ces, cultures, cosmologies et traditions naguéresnbu marginalisés par
I'Occident impérialiste peuvent s’exprimer et cdmier a la création
d’'un monde ou, pour utiliser une belle expressiddduard Glissant,
« Il est donnélans toutes les langueke batir la tour » (1990 : 123). Les
langues sont ici a saisir non seulement comme éegwes des visions
du monde historiquement situées mais aussi desuress epistémologi-
gues a exploiter pour analyser la situation d’umdsodont la vérité ne
peut plus étre réduite au potentiel d’'une seulguanou culture, quelle
gu’en soit I'aura. Récemment, dans son lilmeercultural Encounters,
I'anthropologue et philosophe néerlandais Wim vannsBergen
s’étonnait du fait que, jusqu’il y a peu,

« the Western philosopher implicitly took for gredtthat there is one, self-

evident, social and cultural context (the Northaftic one), and one self-
evident language (his own) » (2003 : 470).

Pour ce philosophe qui a une grande expériencé€irderdulturel, le
dépassement de cet ethnocentrisme simplificatela géilosophie mo-
derne est devenu indispensable pour une meilleam@iEhension d’un
monde multi-/inter-culturel. Mais, pour étre efigcil nécessite une plus
grande conscience du fait que

[w]ithin one language, one cultural orientation, snphilosophical problems
are already highly aporetic — without issue, withenlution. Yet intermeshing
plurality, in combination with people’s identitamgtreat inside apparently
unassailable boundaries, is the central experiehtiee contemporary world,
and in this light Western philosophy’'s standard@ification of its problem
field to just one language and one culture is iasirggly unacceptable. (van
Binsbergen 2003: 472).

! Bien qu'il en soit sans nul doute conscient, Wian\Binsbergen ne souligne pas
explicitement un autre probleme hérité de la raisoloniale : la reconnaissance des
langues du Sud comme veéhicule d’un savoir mémeastedes disciplines tradition-
nelles. Car c’est peut-étre ici aussi que résiderédleme : dans la raison qui fonde
les disciplines scientifiques et la politique dasdues. A ce sujet, on peut lire de
Walter D. Mignolo, The Darker Side of Renaissance. Literacy, Termtay and
Colonization surtout la premiere partie intitulée « The Catation of Languages »,
Ann Arbor, The Univesity of Michigan Press, [1928)03; etlLocal histories/ Global
Designs. Coloniality, Subaltern Knowledges and Borthinking,surtout la troisieme
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Telle qu'elle est déployée par des théoriciens menEdouard
Glissant, Walter D. Mignolo, Gayatri Spivak, Homi Bhabha, etc., la
perspective postcoloniale peut efficacement comnlau passage d’'une
conception du savoir universaliste, «which hidesgio-political under-
pinning, to a decentered one that is geo-polifcadbted in the histories
of the borders, and not in territorial historiegated by European and
USA expansionism » (Mignolo 2005 : 9). En effetlsau savoir décen-
tré, postcolonial, au cadre conceptuel organisarirmon seulement du
point de départ d’autres cultures (non-européenreaplies dans leur
statut de « toolboxes for science and technologes méme titre que les
cultures occidentales, mais aussi a partir dedades grandes masses de
peuples économiquement et politiquement les pliisévables, est capa-
ble de rendre compte des expériences, sensibditéssions du monde
au-dela du seul centre du récit hégémonique ocEbeh de son cadre
philosophique de référence, et de révéler lesdsnite la raison moderne.
Le probléme est qu'on oublie tres souvent, pew-par intériorisation
d’'une attitude coloniale, que les besoins et aBpira scientifiques et
technologiques des masses de peuples économiquemaniitiguement
les plus vulnérables ne sont pas toujours cewnidéfiar les élites du
Nord ou leurs propres sociétés (Harding 1998 8)s,Pes intellectuels et
philosophes du Nord ne semblent pas encore conysauhe fait que:

Starting thought from lives of those people uporoséhexploitation the legi-

timacy of the dominant system depends can brimgfimtus questions and is-

sues that were not visible, «important », or lagate within the dominant

institutions, their conceptual framework, culturesyd practices. (Harding
1998: 17)

Dans son introduction a l'important volume colieattitulé Les
Savoirs endogenes. Pistes pour une reche(@884), Paulin-J. Houn-
tondji circonscrit bien la nature de la dépendaswentifique des intellec-
tuels africains par rapport a I'Occident. Le philpse béninois fait
remarquer que la dépendance scientifique du tiersden est, en derniere
analyse, semblable a sa dépendance économiqudgeptd€€e dans le

partie intitulée «Subalternity and the ColonialfBi€nce: Languages, Literatures and
Knowledges», Princeton, NJ, Princeton UniversitysBr 2000.

10
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contexte de sa genése historique, elle apparakmmiant comme le résul-
tat de l'intégration progressive du tiers-mondesdi@nproces mondial de
production des connaissances, géré et controléepaPays du Nord »
(1994 : 2§. Autrement dit, le travail scientifique de l'infettuel africain
s’inscrit dans une division du travail mise en plaar I'Occident depuis
I’époque coloniale. Hountondji écrit :
On a déja observé mille fois qu'a I'époque colomid territoire dominé fonc-
tionnait, sur le plan économique, comme un résemeimatieres premieres
destinées a alimenter les usines de la métrop@eué I'on a moins bien re-
marqué, c’est qu’elle fonctionnait aussi, par rapgol'activité scientifique
métropolitaine, comme une pourvoyeuse de matieremipres. La colonie
n'était qu’'un immense réservoir de faits scientiig nouveaux, recueillis a
I'état brut pour étre communiqués aux laboratogtesentres de recherche me-
tropolitains, qui se chargeaient, et pouvaient saa@ charger de les traiter
théoriquement, de les interpréter, de les intégreur juste place dans le sys-

teme d’ensemble des faits connus et reconnus paciéace. (Hountondji
1994: 2)

C’est de cette facon que I'Occident s’est défimate

the only geo-historical location that is both paftthe classification of the

world and the only perspective that has the pmsalef possessing dominant
categories of thoughts from which and where theaotthe world can be des-
cribed, classified, understood, and « improvedPernando Coronil, cité par
Mignolo 2005: 36)

Et c’est précisément dans ce sens que concepaségfocies de base pour
rendre compte des dynamiques sociales, culturetigmlitiques africai-
nes viennent encore de préférence des laborasmrestifiques occiden-
taux. Le discours africain sur la modernité ou dstmodernité suit les
modulations de l'analytique de Kant, Jean- Frandgistard et autres
postmodernes généralement fermés a ce que Waltdignolo et Anibal
Quijano appellent « la différence coloniale ». Heteayant leur point de
départ dans le cadre eurocentriste de la philosopttidentale, ces mo-

2 C'est dans cette perspective que Walter D. Migrémidt : « [T]he geo-politics of

Knowledge is the necessary perspective to dispelBtrocentric assumption that
valid and legitimate knowledge shall be sanctiobgdwWestern standards, in ways
similar to those in which the World Bank and theHManction the legitimacy of
economic projects around the world » (2005 : 43).

11



Kasereka Kavwabhirehi

dernes et postmodernes ne laissent pas de placguasions des philo-
sophies chinoise, indienne et surtout africainet desnsemblent ignorer
I'existence (Mignolo 2002 : 71; voir aussi Bernasc@997, Wim van
Binsbergen 2003 : 470).

Jusqgu’a nos jours, cette relation de dépendancAtteue par
rapport a I'Occident dans le cadre de la productibde la légitimation
du savoir ne favorise pas le dialogue avec d’autesgres culturels et
intellectuels émergents de I'Asie et de ’Améridatne, lequel dialogue
pourrait permettre de faire davantage I'expériatedunité de la science
et de la diversité du savoir étant donné le coateydographique, les
expériences historiques et culturelles différerftéarding, 55-72, 151).
Dans ce sens, mon clin d'ceil vers '’Amérique latsgeveut aussi une
facon de relativiser la connexion avec I'Occideotips’inscrire dans un
espace ouvert et décentralisé ou, si I'on préfpostcolonial. Il s’agit
aussi d’amorcer un dialogue avec des penseursesaaels les Africains
constituent, aujourd’hui, ce qu’on pourrait appelae « communauté de
guestionnement et d’urgence historique» enracinéss d« a non-
European perspective, the perspective groundedememory of slave-
trade and slave labor exploitation, and its psyatichl, historical, ethi-
cal, and theoretical consequences » (Mignolo 204% :Cette mémoire
est en effet importante pour comprendre le foncgonent de la raison
moderne et les limites du projet de la modernité.

La réalité d’'une telle communauté de questionnéreed’urgence
entre les intellectuels africains et latino-aménisaest perceptible dans
I'intérét prononcé que des penseurs latino-amérscaifluents comme
Walter Mignolo (2000, 2005) et Arturo Escobar (1R98ur ne citer que
ces derniers, ont manifesté a I'endroit du projetdeécolonisation des
sciences humaines déployé dame Invention of Africa. Gnosis, Philo-
sophy, and the Order of Knowled¢E988) de V. Y. Mudimbe. On peut
aussi percevoir un terrain d'entente entre ValeMtirMudimbe et Enri-
gue Dussel, le philosophe latino-américain deldarhtion, par rapport a
Michel Foucault et autres penseurs francais. Eat,ethnsThe Underside
of Modernity,Enrique Dussel a ces mots qu’on pourrait lire daygume
de l'auteur deThe Idea of Africaa propos de I'archéologie de Michel

12
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Foucault :

Michael Foucault, especially in his masterArcheology of Knowledgg..]
can help us, for instance, as a way, as a methdcetwace” the history of
“eurocentrism” of the “developmentalist” fallacygsent still in him and all of
modern philosophy, and in order to describe thgimmf our peripheral cons-
ciousness as a “fissure” of the Exterriority [...]éTeame can be said of the at-
tempts of Jacques Derrida, Jean-Francois Lyotardzianni Vattimo. Like
Friedrich Nietzsche, they help us as “destroyersut little as “re-
constructors...” (1996: 4).

Comme on le verra ci-aprés, c’est justement lsscience de la
relation entre les lieux, géographiquement et hgpi@ment constitues, et
la pensée ou la production du savoir, qui fondesifie un tel position-
nement paradoxal. Mais quelle est précisémentaeepdie la géopolitique
dans la problématique de la libération de la pbipdse et de la décoloni-
sation des sciences humaines telle qu’elle se @éplo Afrique et en
Amérique latine depuis au moins trois décenniesMr@ent la question
de la géopolitique de la connaissance se pose-th#z les uns comme
chez les autres?

Tout d’abord, il convient de noter que si lI'integation sur la géo-
politique de la connaissance dans le cadre dédaalion de la philoso-
phie en tant que projet attaché a l'histoire dectiOent s’est posée
explicitement en Ameérique latine et en Afrique atipale la fin des an-
nées 1960, les chemins suivis par les uns comm&pautres dénotent
des sensibilités différentes. Par exemple : camfmant a Paulin-Joseph
Hountondji qui, danfkemarques sur « la philosophie africain€¢1977),
avait semblé minoriser la place et I'effet de lag@itique de la connais-
sance dans le projet de la libération de la phijbsoafricaine, en propo-
sant, entre autres, de revenir « a I'évidence tsatple, toute banale, que
I’Afrique est avant tout un continent, et le concdjf\frique un concept
géographique, empirique, et non un concept metapinys ( Hountond;i
1977 : 72), le philosophe argentin Enrique Dussele la géopolitique la
porte d’entrée dans $hilosophy of Liberatior{1985) paru pour la pre-
miere fois en 1980 en espagnol. Des la premierelige son livre, il
ecrit :

A philosophy of liberation must always begin by s@eting the historico-

ideological genesis of what it attempts to thinkotlgh, giving priority to its

13
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spatial, worldly setting. (1985 : 1)

Convaincu gue les espaces abstraits et non-cagisont naifs et ir-
réels, Enrigue Dussel se donnait ainsi pour taah&om d’une radicalité
et d’'un réalisme philosophiques nécessaires a fpemsée qui veut ré-
concilier pratique de la connaissance et praxislufwonnaire, de « pren-
dre l'espace, l'espace géopolitique, sérieusement »voulait plus
précisément prendre au sérieux cette vérité prefatahs son apparente
banalité pour en faire le point de départ de sajepmphilosophique :
« To be born at the North Pole or in Chiapas isin@tsame thing as to be
born in New York city » (1985: 2).

Ces phrases au tout débutTde Philosophy of Liberatiomettent
I'accent sur deux parametres importants. Tout d@bibs’agit, en souli-
gnant « la relation entre les lieux —constitués ljpestoire et la géogra-
phie — et la pensée » (Mignolo 2002 : 66), de mettr évidence le fait
gue « knowledge is not something produced from strpodern non-
place. On the contrary, knowledge is always getwhcally and geo-
politically located » (Mignolo 2005 : 43). Autrenterdit, il s’agit
d’enraciner I'acte de penser ou de connaitre dang political space,
which includes all existentially real spaces withine parameters of an
economic system in which power is exercised in eéamdvith military
control » (Dussel, 1985 : 2). Deuxiemement, ilqsstion, en parlant de
Chiapas qui représente ’Amérique latine et, pléséyalement le Sud, et
de New York qui représente la superpuissance samay de mettre en
exergue le lieu concret, non asceptisé, d’ou leopbphie de la libération
tire son énergie et sa conceptualisation. Il canvie noter ici que pour
Dussel, Chiapas ou le Sud « n’est pas une simp#&isation géographi-
gue mais « une métaphore de I'humanité souffram g®joug du capita-
lisme mondial » (Mignolo 2002 : 66). C’'est a pad# ce lieu marqué par
la souffrance générée par un ordre mondial injga 'ordre et le sens
seront conférés a l'interaction entre signifiantsgmnifié. C’est aussi a
partir de I'expérience vécue dans ce lieu géogop@ment et histori-
guement situé, que s’'imposera la pertinence d’umiesophie ou mieux
d’'un nouveau type de questionnement et de langdgelayer.

La densité de I'expérience coloniale et de l'itizes de I'ordre mondial
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se constitue ainsi non seulement en lieu justifiare prise de parole et
son articulation, mais aussi en lieu d’épistémaegémergentes ne re-
couvrant pas celles qui existent mais construisamtles silences de
I'Histoire ou du grand récit occidental. C’'est ddassuite de ce projet,
qui est aussi refus de toute pensée non situées’meerit la critique
dusselienne du nihilisme du philosophe italien Giafattimo. En effet, a
propos de ce dernier, le philosophe argentin antesogations qui pour-
raient se faire au sujet s’autres penseurs oc@dgrdont la prétention a
I'universalité cache mal I'enracinement eurocetdrde leur pensée :
Est-ce que Vattimo s’est demandé quel sens peirt ssv@hilosophie pour un
mendiant Hindou couvert de la boue des flots degéanu pour le membre
d’'une communauté bantoue de I'Afrique sub-sahadesmtrain de mourir de
faim, ou pour les centaines de milliers de pauwnasginaux des quartiers des
banlieux de Mexico? Une esthétique de la « négativou une philosophie de

la « dispersion comme destin final de 'humanit@onvient-elle a la majorité
appauvrie de 'humanité? » (Dussel 1999 : 34,maeMignolo 2002 : 65 ).

C’est, me semble-t-il, ce type d’interrogationitamt a un « bon
usage » des pensées non-situées et impliquantthioge qui sous-tend
aussi la stratégie de la « double critique » prépgsar I'écrivain et pen-
seur marocain Abdelkebir Khatibi (1983) pour déodder les sciences
humaines et sociales au Maghreb. En effet, chezildhée projet de
décoloniser les sciences humaines et de promouweir pensée autre »
a le Maghreb comme lieu d’énonciation. Cette Ieezdion fonde son
attitude par rapport aux critiques européens daddernité comme Der-
rida, Lyotard, Foucault, Nietzsche ou Heidegger. dains un premier
temps, le penseur maghrebin peut trouver des aliéses critiques de la
modernité et promoteurs d’'une pensée de la difééretians un second, la
mémoire du Maghreb avec ses riches traditions \@irsamarginalisés
par la raison moderne l'invite a prendre une distapar rapport a des
critiques euro-centriqgues de la modernité. L'édacide a prendre par
rapport aux penseurs européens de la differencaappinsi comme une
conditionsine qua nomle 'émergence d’'une « pensée autre » prenant son
point de départ «from the subjective understandihgolonial wound »
(Mignolo 2005 : 120). De la ce beau passage deilihat sujet de
Nietzsche qui, tout en restant a l'intérieur depdsmsée universaliste mo-
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derne, critiquait et accusait le christianisme diayprivé I'Occident de la

moisson fertile de I'lslam :
Mais cet enthousiasme et ce reglement de comptéiedesche doivent étre
situés dans I'immense combat qu’il menait contreHdstianisme et contre
toute théologie. Et nous sommasgssimusulmans par traditignce qui fait
changer la position stratégique de notre critique] C’est pourquoi lorsque
nous dialoguons avec des pensées occidentales dd#fdeence (celle de
Nietzsche, de Heidegger, et parmi nos contempogoshes, celle de Mau-
rice Blanchot et de Jacques Derrida), nous preeansompte non seulement
leur style de pensée, mais aussi leur stratédeietmachinerie de guerre, afin
de les mettre au service de notre combat qui @serinent, une autre conjura-
tion de l'esprit, exigeant ungécolonisation effectiveine pensée concréte de
la différence »C’est moi qui souligne]. (Khatibi 1983: 20)

On le voit, dans la perspective d’une décolorgaties sciences
sociales, chez Dussel comme chez Khatibi, I'Ocdid€hiapas et le
Maghreb sont loin d’étre réduits a I'état simplelideix ou de concepts
géographiques, empiriques, pour reprendre les metélountondji au
sujet de I'Afrique. L'Occident est, ici, plus leeli d’'une épistémolo-
gie/cosmologie hégémonique qu’'un simple secteugighique sur la
carte du monde. Corrélativement, Chiapas et le Mdgbont non seule-
ment des lieux des ressources épistémologiquesmalisges mais aussi
des métaphores de la « colonialité de I'étre etedyps », des lieux ou se
révele au grand jour l'irrationalité du capitaliseieles limites de la rai-
son moderne. En reprenant les mots de Su Ge danarscde « How
does Asia Mean », on pourrait dire que Chiapasnotsonly a political
concept, but also a cultural concept; it is noyanbeographical location,
but also a measure of value judgment » (cité pagnblo 2005 : 37).
C’est précisément une mesure a partir de laquelfghllosophie comme
discipline et les sciences humaines peuvent étoomeeptualisées pour
se mettre au service de la construction d’'un mads inclusif. Ce qui
implique a la base une éthique enracinée dansamseience planétaire.

Il 'y aurait lieu de se demander si c’est bien ecqibssibilité
gu'entrevit Paulin Hountondji quand il estima que qui est en cause
dans l'adjonction de I'épithéte « africaine » albsantif philosophie,
c’est « I'univocité du mophilosophiea travers ses diverses applications
géographiques »? Mais est-t-il qu’il ajouta aussitfite phrase impor-
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tante dans laquelle il prenait vigoureusement @osit

J'affirme pour ma part, que cette univocité daieé&haintenue. Non pas que la
philosophie doive développer les mémes themes miengoser les mémes
problemes d’'un pays a I'autre, d’'un continent atfa, mais parce que cds-
férences de contemiont de sens qu’en tant que différerdse contenuren-
voyant comme telles, a I'unité principielle d’'un€&me discipline, d’'un méme
style d’interrogation. (1977 : 52-53).

Ce qui est ainsi rejeté d’'un revers de la main paofit de
I'inscription des Africains dans la philosophie tamt que discipline déja
définie a I'intérieur du macro récit occidental coencant avec ce que
certains appellent encore aujourd’hui «le miragkec », c’est tout
d’abord ce que Robert Bernasconi, dans son ariddrican Philoso-
phy’s Challenge to Continental Philosophy », a &ppdhe deconstruc-
tive force of the phrase « African philosophy »1947 : 188). Cette force
déconstructive est évidente quand on pense a tdapmation heidegge-
rienne de I'essence grecque de la philosophieelegueprend les affir-
mations de Hegel (Bernasconi 1997 :184). La positie Hountondii
parait invalider la pertinence d’'une question cgii @ncore au coeur des
guestionnements des intellectuels africains anipagésune double cons-
cience eépistémologique ou critique (Emmanuel EzeY.\Wudimbe,
Appiah, Bernasconi), a savoir « comment étre uhopbphe africain?»
(Eze) ou, selon la formulation de Mudimbe : « WHags it mean to be
African and philosopher today », c’est-a-dire api@goérience coloniale
d’'imposition d’une nouvelle mémoirg@En vérité, cette question est loin
d’étre banale. Pour s’en convaincre, il suffit dager que la philosophie
comme discipline a non seulement contribué a lagmalisation des
savoirs traditionnels et de la sagesse africainis maussi fondé, avec
des penseurs comme Kant et Hegel, une géohistopérialiste de la
Raison qui légitimait la « mission civilisatricede I'Occident.

% On retrouve aussi cette question chez les crisiquestcoloniaux indiens comme
Spivak qui se demande, entre autres, «comment l@sterien indien» apres
I'expérience coloniale.

* Voir & ce sujet E. Kant,’Anthropologie d’un point de vue pragmatiqugaduction
de Michel Foucault, Paris, Vrin et de Fr. Hedeh Raison dans I'histoireParis,
Gallimard, Pour une critique, on peut lire avecfipi®. Eze, « The Color of Reason :
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Quand on y regarde de plus pres, on se rend caqaptta question
d’Emmanuel Eze et Valentin Mudimbe fait signe vegdieu ou le savoir
disciplinaire occidental/moderne (qui va de paie@un pouvoir de su-
balternisation des savoirs ne répondant pas agerses des normes et
canons légitimés par I'expérience historiqgue oattidle) est confronté a
ce gue nous avons appelé « the subjective unddnstpnf the colonial
wound ». Défaisant le principe de la raison modeeien lequel le sujet
colonial ne pouvait accéder a la philosophie qugennant un renonce-
ment a soi et a son milieu, c’est-a-dire, a saédkfice et a sa particulari-
té, cette question suggere déja, comme on le Jaitement chez
Mudimbe, que la transformation de la géographie de la @issance
« happens at the levels of decolonization of beamgl knowledge,
through which other possible worlds can be condtiueyond the domi-
nant systems » (Mignolo 2005 : 140). C’est justenuans ce sens que
dans la pratique de certains philosophes africzonsme Eboussi Boula-
ga, « the geo-politics of knowledge (the local guding of knowledge)
goes hand in hand with the body politics of knowledi.e., the personal
and collective biographical [i.e., histories, meras} grounding of un-
derstanding)» (16)

La Crise du Muntu. Authenticité africaine et phdpkiede Fabien
Eboussi Boulaga affirme son caractére autobioggaehén avouant en
un passage situé au plein milieu du livre : « Ustdurs tel que celui-ci
implique celui qui le tient et, dans une certairesuare, lui sert d’allégorie
et d’'alibi tout a la fois. Ce coefficient est parintégrante du discours
dont il signe la relativité et la cloture, qu’l m@nce ainsi
comme « biographique », c’est-a-dire périssablE997 : 117).

The Idea of « Race » in Kant's Anthropology »Piostcolonial African Philosophy. A
Critical Reader London : Blackwell Publishers, 1997.

> Voir Kasereka KavwahirehV/.Y. Mudimbe et la ré-invention de I'Afrique. Pqée
et politique de la décolonisation des sciences hnesaAmsterdam/New York, NY :
Rodopi, 2006.

® On pourrait aussi voir une illustration de cechsl#itinéraire intellectuel de Wim
M.J. van Binsbergen allant de l'objectivisme ethapdpique vers la philosophie
interculturelle dans I'exercice de laquelle il igté ses expériences subjectives. Lire
par exempléntercultural Encounterspp. 506-508.

18



De la géopolitique de la connaissance et autreatétjies de décolonisation du savoir

Dans la mesure ou I'expérience du sujet parlantaegours-déja
une experience enracinée dans une histoire lovale des ramifications
planétaires, 'on comprend que par ce passage EbBaslaga indique le
lieu a partir duquel une philosophie africaine autique et émancipa-
trice doit prendre son envol. L’'essai est d’'ailkeexplicite la-dessus. En
effet, pour le philosophe camerounais qui voititedation du discours
philosophique africain dans le sens d’'un passagredpratique aliénante
de la philosophie a son exercice par le Muntu comrmpeatique de sa
liberté, chemin, parmi d’autres, de sa libératioqd997 :216), « la « phi-
losophie » renvoie a la réalité historique et deciaux rapports de force
qui la produisent » (87). C’est au sein de ceugudtlle trouve sens. Ceci
implique que, pour Eboussi Boulaga, I'existencend’pratique philoso-
phique libérée et libératrice en Afrique n’est plokesque si le philosophe
africain accepte de prendre I'expérience et la nienadricaines de réifi-
cation coloniale et néocoloniale comme point deadége son interroga-
tion. Cette mémoire et cette expérience constituentlieu ou la
philosophia perennissommée de rendre compte de « ce gu’elle était
sensee rejeter, dans les ténebres extérieurgsartiaularite, le corps, la
couleur, I'historique et I'accidentel » (9), s’exg@a prendre une nouvelle
configuration et a remplir une nouvelle fonctiorutAement dit, I'entrée
du sujet africain postcolonial en philosophie dignifémergence d’'une
nouvelle topographie au sein de laquelle la phpbsoa a se redéfinir et,
éventuellement, a se donner un autre type de questinent et de lan-

gage :

Le Muntu parle d’'une autre place que celle quiekti assignée d’avance dans
un systéme clos ou dans un déroulement linéaingrévisible. Une nouvelle
topographie se dessine : «la philosophie » erdres dles configurations et
dans des constellations différentes. Il en résdlaeitres questions, d’autres
points de vue, des associations et des intérétgeaon. Sous le couvert de
mémes mots, de mémes pratiques, on recherche gas dlvergents, peut-
étre plus exactement, on fait jouer a la philosemt® nouvelles fonctions : on
assiste a une transfonctionnalisation de la phibo [...] Faire passer la
« philosophie » d’'un lieu a un autre, lui faire rod’étranges liaisons, c’est a
défaut de l'inventer ou de la recréer, lui confanerstatut et des usages autres.
(Eboussi Boulaga 1997 : 127-128)

En somme, pour Eboussi Boulaga qui se distancrest de Paulin Houn-

19



Kasereka Kavwabhirehi

tond;ji, faire passer la philosophie telle qu’elless constituée en Occi-
dent impérialiste comme discipline scientifique svéiAfrique et son

expérience historique singuliere, c’'est nécessantrfiexposer a signi-
fier differemment et a se donner une nouvelle i@ :

La philosophie, constituée ailleurs ou a une agpeque, quand elle est trans-
portée dans un autre lieu, insérée dans d’autrefigooations, adressée a
d’autres destinataires, s’expose a signifier défifidment. De cette différence, il
convient de partir, méme si I'on « sait » ou pastgl’elle doit étre délais-

sée... (1997: 186).

C'est une perspective semblable que l'on trouveceeur de
I'ceuvre de V.Y. Mudimbe. En effet chez ce dernl&lliance entre la
géo-politique de la connaissance et le corps-paktide la connaissance
est exploitée au maximum. En témoigne ce passggeriamt de_’Odeur
du Peéerequi est une réponse a un critigue qui l'accusaitratialiser la
pratique scientifique :

Racialisation? Non pas. Je pars du fait que macegamse et mon effort sont
d’'un lieu, d’'un espace et d'un moment donnés; eigevois ni comment ni
pourquoi ma parole, quelle que puisse étre sonleneodevrait pas, avant
toute autre chose, étre le cri et le témoin deiexe dingulier. Il s’agit donc,
pour nous, de promouvoir cette norme importantrdt sur nous-mémes, ou
plus précisément, un retour constant sur ce qus s@mmes, avec une ferveur
et une attention particulieres, accordées a notlieurarchéologique; ce mi-
lieu qui, s’il permet nos prises de parole, lesligxe aussi. (1982 : 14)

Exploitant ce principe au maximum, certains ess@sV.Y. Mudimbe
prennent, par endroits, des allures d'un récit @agraphique. Ainsi
Tales of Faithse termine par cet aveu significatif :

Here in concluding what is more a reflection on etfythan strict research on
African representation dfales of Faith | discover that | personally witness to
theses tales. (1997: 199).

Et il ajoute aussitot :

In fact, the language | speak, the phenomena | camhorpon, and the stories |
have chosen to share in these lectures on conmess& indeed, not only un-
thinkable outside of a space circumscribed by Afrielements but also well
determined by Anthropology and the colonial sagawell as the practices
and missionizing of Islam and Christianity. THimles of Faithis more about

any post-colonial individual. Even more, | woullldithese tales to provide an
opportunity for reconsidering the 1960 politicaldamtellectual exercises,
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which too easily negated the evidencenwdtissitéand reduced the colonial
experience to a sheer parenthesis in African hespas did Jacob F. A. Ajayi
in one of the most inspiring studies in African alelnship. (198-199)

Ce passage est capital a plus d’un titre. En stagaticomme produit de
plusieurs traditions culturelles (africaine, euremée et musulmane) qu'il
revendique sans complexe, Mudimbe se distancieseoifement de la
volonté de vérité ethnocentrigue des années 60 fequa qui prenait
I'expérience coloniale comme une parenthese darstdire de I'Afrique,
mais aussi de I'ethnocentrisme de la raison europqui avait margina-
lisé les savoirs africains en se posant commedumioie vers la vérité.
Son discours a son point de départ dans un espao®-dxistence de
plusieurs cosmologies qui s’offrent comme des suyddssibles pour une
meilleure intelligence du monde postcolonial. kgt d’'un espace dis-
cursif dans lequel les oppositions binaires cargtigues de la raison
coloniale n’ont plus droit de cité. C’est d’aillsuaiussi un espace sembla-
ble que présente Appiah dans l'introductionldeMy Father's House
(1992) ou il se présente comme un sujet cosmopolite

Chacun a sa facon, Mudimbe, Appiah et Eboussi &@ubécons-
truisent et décentrent la raison universaliste musl@our la remplacer
par « a geo-graphically and bio-graphically cerdeney of thinking »
(Mignolo 2005 : 135). Mais, il faut le dire, il ragit pas de tourner le
dos a l'universel. Il s’agit de proposer une autr@niere de le viser et
d’habiter le monde. Une fois investie dans le domale la connaissance,
la notion demétissitépromue par Mudimbe signale I'entrée en scene
d’'une nouvelle conscience critique qui déplacediascience impérialiste
et son herméneutigue monotopique, c’est-a-direcar@a dans la seule
tradition occidentale. Comme le dit Walter D. Mi¢gmo

The « critical consciousness » emerging from thescimusness of beinges-

tiza works toward a double decolonization, both of klemlge and of being. It

is a decolonization dinowledgebecause the philosophical foundation of mo-

dernity was built on the knowing subject that wasastructed from the proto-

type of White, heterosexual, and European men. Thg “Mestiza critical

consciousness” shows the limits of the hegemonicept of knowledge. It is

a decolonization obeing because, precisely, the imperial assumption of the

validity of only one concept of knowledge, with Esirocentricness, provides

the justification for assuming the inferiority df ather knowing subjects who
are not White, heterosexual, male, and Europear.The “Mestiza critical
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consciousness” opens many doors that have bearelisdeft closed. (139)

Pour sentir I'effet dé-constructeur de linvestisemt de cette double
conscience dans le processus de connaitre, on gEutéférer a
I'introduction deThe Invention of Africat, surtout, porter attention a ce
gui motive l'usage de la notion stratégique glesisqui impulse une
dynamique décolonisatrice a tout le livre. En effmimme l'a si bien
percu Walter D. Mignolo, des les premiéres lignescet essai, V.Y.
Mudimbe confie a son lecteur

the discomfort he found himself in when he haduxvsy the history of philo-

sophy as a disciplined kind of practice imposedcbionialism and, at the

same time, to deal with other undisciplined formh&mowledge that were re-

duced to subaltern knowledge by colonial disciglikeowing practices called
philosophy and related epistemology (2000: 10).

Pour transcender ce malaise et dépasser le désajuer stérile qui oppo-
sait les défenseurs de la définition classiqueadghilosophie comme
discipline constituée a ceux qui voulaient éteranmotion de philosophie
aux systemes traditionnels africains de penséeplesidérant comme des
processus dynamiques dans lesquels les expérieanegetes sont inté-
grées dans un ordre de concepts et de discoursiridad1988 : ix),
Mudimbe introduisit la notion intégratrice de Afaitgnosis Non seule-
mentcelle-ci a permis d’intégrer « a wide range of ferof knowledge
that « philosophy » and « epistemology » contridutecast away » (Mi-
gnolo 2000 : 10) mais aussi de donner une noudeketion au débat sur
la philosophie africaine en mettant I'accent s @enditions de possibi-
lité —les grandes questions de la philosophie aifree émergent de la
gnose africaine en tant que systeme de connaissahseir la relation
possible entre les systémes traditionnels africdénpensée et le genre de
connaissance normative. Ainsi, on voit commennégissitéen tant que
double conscience induisant une double critiqueséans de Kathibi) peut
donner lieu a une transformation de la géopolitiqada connaissance et
des paradigmes et contribuer a un projet globat@molonisation, in-
cluant le colonisateur et le colonisé, les cosnieglominées et domi-
nantes pour les intégrer dans une nouvelle cordigur ou mythes et
histoires tout en étant différents co-existent samgposer ou s’exclure.
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En somme l'attention portée a la géopolitigue al€dnnaissance
dans une perspective postcoloniale montre quest@&miologie ne peut
plus étre considérée comme a-historique.

« Elle ne tient plus dans une histoire linéairardlide la Grece a la production
de connaissance nord-atlantigue contemporaine. #&tlié se spatialiser,
s’historiciser, en faisant jouer la différence coéde » (Mignolo 2002 : 67).

La blessure coloniale et la violence épistémiguégiée par la raison
coloniale aux peuples non-européens constituepbile de départ d’'une
« pensée-autre » enracinée dans la diversité désidns et des savoirs
déterminant des lieux géographiquement et histengnt constitués.
Comme le dit encore Mignolo,

« The colonial wound [...] makes the experiencessrjectivities that shape
a way of thinking, which, in this case, leads tplariversality of paradigms
that are no longer subsumable under the lineaoryisif Western thought,
managed as a totality from imperial institutionattbontrol meaning and mo-
ney» (2005: 155-156).
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An indigenous Yorubd (African) phi-
losophical argument against capital
punishment

by Moses Oké

Abstract An indigenous Yorubéa (African) philosophical argument against
capital punishment — While there is an abundance of literature onVirest-
ern philosophy of punishment, very little philosag work on punishment
from the African perspective can be cited. Thigbably, is not unconnected
with the widespread belief in some circles abrdsat traditional African so-
cieties consisted of barbaric bloodletting savagébout a critical sense of
decent social justice, pre-logical and without pbdphy. This belief, which
underlies the canonical near-absence of Africanvsiegn moral philosophy
and philosophy of law, extends to the view thatidsins have little or no re-
flective ideas of law, except the despotic willtwbal chiefs. The objective of
this paper, therefore, is to call attention to @rgj philosophical argument
against capital punishment in indigenous Yorub#ucelthat is still very much
relevant in contemporary contexts. The argumengnutarefully articulated
and studied will be found to be both logically nigos and philosophically so-
phisticated, especially when compared with the rolrguments in the phi-
losophy of punishment. As is to be expected, howeawere could be other
arguments for and against capital punishment tofdued in indigenous
Yorubd culture that could contribute significantty the philosophy of pun-
ishment.

key words capital punishment, moral philosophy, Africa, ¥bé

Introduction

The issue of capital punishment is very old andali@n to any human
society. In ancient Greece (399 BCE), Socrateqyrdot to the records,

! By ‘indigenous’ here is meant ‘original, authentitaditional, pre-colonial,
homegrown, and free from foreign cultural influesice
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was sentenced to death for his alleged crimes sigtia Athenian City-
State. In England, not too long ago, capital punisiit used to be given
for over two hundred offences, ranging from defgcihe Westminster
Bridge, and consorting with gypsies, to severakgaties of murder
(Gardiner 1956: 24). In Nigeria, as in several péygican countries, the
death penalty is the usual punishment for a nurobeffences ranging
from arson, treason, and armed robbery to murder.

In philosophical, political and judicial circlethe debate continues
to be lively between those who support and those egpose the use of
capital punishment. In some places, the death pehat been abolished
in deference to the pressure and force of the dmits’ argument$ As
has been very well put by Owoade (1988:42), theatdelover capital
punishment, from the perspective of Western juddpnce, moves in
three directions. There are: (i) the “moral-humanmén-religious” direc-
tions; (ii) “the popular direction i.e. the viewstejudices and supersti-
tions of the man in the street”, and (iii) “thaesatific” direction, “i.e. the
penological, psychiatric, and sociological viewstloa subject”.

Against the abolitionist position, the anti-abalrtists insist that for
capitally punishable offences, the death penalstiilsto be preferred to
its alternative, which is life imprisonment. Theoponents of capital
punishment also argue that for the purposes ofmdeiee and retribution,
capital punishment should continue to be admirestéo those deserving
it. As abolitionists argue, however, capital punigmt, as experiences
have shown, is incapable of deterring would-be rafégs. Also, it is
argued that retribution is barbaric and unhelpfuéither the offender or
the society, in addition to its further dehumanatof the society. The
abolitionists are also of the view that the properpose of punishment
should be to reform the offender rather than t@emge on him/her for the
offence committed.

While there is an abundance of literature on Wagtilosophy of
punishment very little philosophical work on punishment fratre Afri-

2 As reported in Owoade 1988:60, fn. 57: 'Death ftgnaAmerica’.
% For examples, see Acton (1969), Baier (1977) Br&h@b9), Duff (1985), Gardiner

26



An indigenous Yoruba (African) philosophical arguninagainst capital punishment

can perspective can be cited. This, probably, tsunconnected with the
widespread belief in some circles abroad that ticadhl African societies
were barbaric bloodletting savages without a @itisense of decent
social justice, pre-logical and without philosoph¥his belief, which
underlies the canonical near-absence of Africawsign moral philoso-
phy and philosophy of law, extends to the view tatcans have little or
no reflective ideas of law, except the despotid efitribal chiefs®

Although the Yoruba in pre-colonial times believiedthe sover-
eignty of their chiefs in their respective domaitiey also believed that
each ‘oba’ would ensure that the incidence of angighment was di-
rectly on the offender (that is, as a Yoruba prbvauts it, “ika ti 6 sé ni
oba n gé”, meaning “The finger that offends is tvaich the king cuts”
(Adewoye 1987:77)). In the present era, the govemin{'ijoba’, i.e.
assembly of chiefs/rulers) can be said to haveaoenl the solo ‘oba’ in
the administration of justice in Yoruba land, a®iher places.

The widespread acceptance of capital punishmemstuich offences
as theft, murder, treachery, and rebellion is weeyl reported in Yoruba
folklore, particularly ‘Al6’ (Yoruba folk tales). Mny of the Yoruba folk
tales (i.e. Al6) are meant to convey moral precefusteach societal
norms and etiquettes, to comment on life and livisugd to portray the
structure of society. Of particular relevance fug present discussion are
the ‘Al6 ljapa’. These are animal stories, in whighpa’ (the tortoise,
believed in folklore to be the most cunning of alimals) is always the
focal, often tragic, character. Most of the stodepict possible and ac-
tual situations that mirror the society’s experenof reality and offer
occasions for critical reflection on such experesidBabalola (1973) and

(1956), Gbadegesin (1985), Goldberg (1974), Ha&§g), Hart (1968), Honderich
(1984), Lewis (1953), Owoade (1988); Pincoffs (19&xhedler (1976), Ten (1987),
Walker (1980), and Walker (1991).

* Expressions of such views will be found in Hor{@867), (1977), and (1982).

> For views to the effect that Africans lack a cqutoal and correct analysis of the
concept of law, and that even if Africans had imtigus systems of social control,
such systems lacked any trace of legality, legalcepts and logical elements, and
that there is no African jurisprudence, see: Hoderl974: 13; and Driberg, 1934, &
1935, among others.
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Lawuyi (1988) report many of these folktales, whiate usually pre-
sented orally among the Yoruba. In most of thekstahe ending is the
execution, or other severe punishment, of the abeditragic character,
as odered by the ‘oba’ (i.e. the king). In the fal&s, death by beheading
is the usual form of capital punishment.

However, the Yoruba believe and say further thatdxecution of
convicts was not to provide the king with blooddrink; rather, it was to
mark the king’s dignity (that is, as they say, “hiiOba n fi ori bibé se,
oba ko ni mu eje’.). In other words, it was tramttlly believed to be a
part of the king’'s greatness and absolute authtnay he should be able
to exercise the power of life and death over higestis. The impression
that one might get from this is that the peoplagadously do not have
any objections whatsoever to capital punishmenmight thus be sup-
posed that indigenous Yoruba culture unreservedlyraritically ap-
proved of capital punishment.

The objective of this paper, therefore, is to adtiention to a strong
philosophical argument against capital punishmenhdigenous Yoruba
culture that is still very much relevant in contergry contexts. The
argument, when carefully articulated and studieltllvei found to be both
logically rigorous and philosophically sophistiaghteespecially when
compared with the other arguments in the philosagffyunishment. As
Is to be expected, however, there could be othguraents for and
against capital punishment to be found in indigengaruba culture that
could contribute significantly to the philosophymfnishment.

Outline of the argument

The indigenous Yoruba argument that is to be ddied herein is to be
found in If4,” the compendium of Yoruba ancient wisdom and prymar

® As contained in the references in note 3 above.

’ Ifa is the corpus of the root (primordial) cultwkthe Yoruba people all over the
world. If4 has been variously described as theesmavisdom and pathfinder of
Yorubé progenitors (Lijadu, 1908; Lijadu, c. 1998d Apega, 1924). It has also been
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culture. It is to be found in that part & titled Odu Ogunda -Irosuf
The relevant thematic fragment of the Odu with géophical import for
the present purpose is: “Ori yéye ni mogun, t&gé I(i.e. ‘There are
many heads at the execution ground, but most of thelong to innocent
persons’). That is to say that most of those whi been given capital
punishment in the community did not deserve toxereted. This claim
is elaborated in th©duwith the following story.

In a certain mythical town there lived two brother Ogtndaand
Irosun There were also the king and other townspeopteth® way to
their farm each day, the two brothers passed bghhiae ofOgin which

described as the unwritten scriptures of the Yolldascom, 1969). Abimbola (1977)
described Ifa as a body of all-round wisdom senhé&human race from the Supreme
Being through his messenger, Orinmil&’. AbimboR8@) further described Ifa as a
body of knowledge containing many branches, aremhascademic discipline. In the
account of Makinde (1983), Ifa is a repository nbwledge. Ifa is all embracing in
scope, ranging from ceremony to eschatology anddimtg such mundane matters as
family life, friendship and recreation. It covergesce, religion, society, morality,
politics, law, education and philosophy. It carrigitly described as the complete
encyclopedia of authentic Yoruba culture. Also val# to the characterization of Ifa
are Abimbola (1965), Hallgren (1988), Alade (1998Egbuibon (2005). The nature,
functions and other relevant details of Ifa are aiscussed in the following:
www.ifafoundations.org, www.globalchange.com/chadje.htm,
www.ackland.org/art/collection/african/ifa.html,
www.americanifa.org/pages/1l/index.htm,
www.utexas.edu/conferences/africa/2004/databaseation.html,
www.geocities.com/solarguard/africa/ifa.html, and
www.metmuseum.org/explore/oracle/ifa.html.

8 An ‘odU’ is a section of Ifa, comparable to a clespn a book. There are as many as
256 of such sections in the If4 corpus, each onellthg on a set of interlocked
themes presented as a body of coded knowledge speafic set of related matter
which only the initiated, the reflective, or thes&ican understand. There are primary
‘Odu’ called ‘Oju Odu’ (16 in number), and 240 dexil or mixed ‘Odu’ called
‘Amulimala Odu’ or Omo odl’, Ogunda- Irdsunis a mixed Odu, its signature or
divinatory configuration being

0
0
0 0
0 0 0

[cgoNeoNe)

This is a mixture oOdu Irostin méjandOginda méji
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served as the public execution ground, and which thiarefore always
littered with many human heads. One day as theggobby the shrine,
Irosun remarked that most of the heads at the shrine these of per-

sons who were not guilty of any capitally puniskeabifence. His brother
objected, arguing that everyone who was beheadddeashrine must
have deserved the capital punishment. The debateée the two broth-
ers continued for a long while witBgindaalways maintaining that ‘to
be punished is to be guilty’, whilledstn maintained that ‘punishment
does not imply, confirm or establish guilt’. To i his point home,

Irosuin mentally constructed a possible situation in whash innocent

person was convicted of a capital offence, assataup.

In the story, the king had a favorite pet goat thas treated like a
human member of the royal household. It was welldad given royal
respect by everyone in the town. One diagsun trapped the goat. He
waited till night fell and his brother had gonesieep. He then slaugh-
tered the goat, letting its blood make a trail ke tentrance of his
brother's bedroom where he deposited the dead geatvent further to
rub some of the animal’s blood on his sleepinghess lips and clothes.

When the goat was declared missing that nightkthg sent his
servants out to search for it, vowing that whoehaat kept the goat in his
or her custody, not to talk of having injured oltdd it, would suffer the
death penalty. Following a tip-off frofmdsun the king’s servants found
the dead goat at the entrancelgfindas bedroom. They also noticed the
bloodstains orDguindéas clothes and lips. He was woken up and made to
carry the dead goat on his head to the king’s partere the townspeo-
ple and a jury were already waiting for the triftlee alleged killer of the
king’s favorite goat. The case was speedily dispaxfe as there was an
overwhelming preponderance of evidence againsaticesed, with per-
haps none in his support. As already decreed biitige the penalty was
death by beheading at the shrin€agfin

As Ogundéawas being led to the shrinkedstinemerged and sought
the permission of the king to say something. Hdadtled to the conster-
nation of the people that it was he, and @gtinda who killed the king’s
goat. He further informed the audience that he s$&tchis brother up Iin
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order to prove the point that many of those presipexecuted at the
shrine ofOgunwere possibly innocent of the charges levied agaivem

and for which they were convicted and condemned.eBiension, he
wanted to show why capital punishment was bad anshsuld be dis-
continued in the town.

[rosurns submission was well taken by the king and tiventspeo-
ple, especially because he was a respected antedipwise person in
the community. The submission also seemed to hgveed with the
unarticulated or unexpressed thinking of the réilecmembers of the
community that innocent persons were sometimegsigaityi executed.

The king, on reflection, was also convincedimdsuris point and
he was remorseful for all the death sentenceshihdtad passed and en-
forced in the past. He realized that another innbperson would have
been mistakenly killed if the truth had not beeruwteered after his
judgment. That is, assuming that the enforcememih@judgment on the
convict was to be immediate and irreversible, aroaent person would
have been executed while the guilty one went awdown and unde-
tected. Thus, upon realizing that for a varietyedsons, any case could
be proved against anyone, even when the personinmasent of any
offence, the king ruled that from that day the Heaénalty was to be
abolished in his domain. (End of story.)

Some questions might arise at this point, althaigly are not the
immediate concern of the present discussion. Twsuch questions are;
what happened tbosin after his confession? What would the king have
done if it had been his child or wife or anotherspa that was killed
instead of a goat? The point to take here is tiatstory is only an ana-
lytical device rather than a factual historical @aat.

Moreover, it needs be emphasized that the philasappoint of
Ogunda- Irostnis not a rejection of punishment for wrongdoingt b
rejection of a particular type of punishment—cdpuanishment. There-
fore, it is reasonable to say that on abolishingtahpunishment, a soci-
ety will still have recourse to other non-capitgbés of punishment that
will reasonably allow for future reversal of judgmen the event of
credible mitigating evidence. This will be an ackiedgement of the
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fact that an innocent person who could not prowgedri her innocence
now, for one reason or the other, might yet be &blgrove it or have it
proved in the future. In such cases, the innocecipient of punishment
would have suffered only for his or her inability éstablish his or her
innocence, which is a duty to one’s self. Althoulgla appeal courts offer
some hope, there is no guaranty that an innocentictowill be able to

prove his or her innocence at the appellate levebny judicial system.
Depending on the facts of each case, the sociggiitraiso have to com-
pensate the innocent convict in some way whenegeorhher innocence
Is proved.

Philosophical analysis of the argument

Ogunda- Irdstin emphasizes the ever-present possibility of emothe
judicial process. It demonstrates the theoretioabjbility of justice being
miscarried on every occasion. Ti@du instances the introduction of
epistemological skepticism into legal theory. Ibssed on the thesis that
we cannot be absolutely certain (in the sense whpgahad all the rele-
vant evidence, such thatl reasonable doubts have been eliminated) of
any claim or truth that concerns matters of fact existence. In addition,
it shows that with respect to the facts of a céisere is no theoretical
limit to relevant evidence in law. Hence, everygaownt must leave room
for possible reversal without extra loss to thewvicinn the event of pos-
sible future exonerating evidence. Such a revesslalnot be possible
where the convict had already been put to deatérefbre, in the indige-
nous reflective thought of the Yorub4, as presemtdatie Odu Ifa called
Ogunda- Irostn capital punishment is not the best option andishbe
abolished everywhere.

However, the argument is not strictly against @gunishment
alone. It could also be applied to all bad or tyieal laws, just as it
could be a viable critique of bad judicial processkhis is as a conse-
guence of making a goat rather than a person tttanvof the criminal
offence, as we have in another folktale titled fdgabuké Osin?”(Who
killed the King’s hunchback?) in which the tortoiged to have been the
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killer of the King’s human hunchback. ‘His’ expeita was that ‘he’
would get the gift that the King promised to givdoever killed the
hunchback. Instead, ‘he’ was executed for an o#ethat ‘he’ did not
commit.

Conclusion

The above jurisprudential conclusion does not picgelthe divinatory
signification ofOdu Ogunda- IrdsUrrather it complements it. Divinato-
rily, the Odu, in the portion of it used in thispea, signifies the immi-
nence of an injustice or a miscarriage of justarethat such injustice or
miscarriage of justice had actually taken placeidhver is the case, the
Odu goes further to prescribe how to prevent orassithe injustice or
miscarriage of justice. The details of this aseetparts of the Ifa divin-
ers’ professional trade secrets.

It is to be noted that this indigenous argumemtasbased strictly
on moral grounds. This is because its conclusioesdwot arise solely
from a moral evaluation of capital punishment. Tagction of capital
punishment is also not just from a practical ogpmatic or teleological or
some other consequentialist consideration. Thizesause the argument
does not claim that capital punishment is bad, sirfjable or undesirable
because of the practical or utilitarian reason thatever achieves its
intended purpose or purposes such as deterrencesytosocial bal-
ance. Similarly, the rejection is not based on piggaical considerations
such as that human nature forbids the killing afspes, or that human
life is sacred and should never be taken by anyonany reasons what-
soever, etc. It is also noteworthy that the Ifduangnt is not a religious or
a theological one. Its premises make no referamzot, the will of God,
the judgment of God, or post-life existence, inpp of the conclusion
that capital punishment is inherently objectionalftaally, it is to be
noted that unlike the classical humanitarian argunagainst the death
penalty, the point oDgunda- Irdstinis not just that capital punishment is
cruel, wicked and inhuman.

Yet, in spite of the above, this objection to talppunishment in
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If4 is neither a casual nor a flimsy pedestrianresgion of a wish, ideal
or opinion. Rather, it is a strong argument aridmogn a skeptical epis-
temological standpoint with sharp ethical and legaplications, and
demonstrated in a logical and scientific way.

The argument can be outlined as follows.

Premise 1: The Epistemological Premise

If we can always be mistaken about our judgmenhes),tif we are rea-
sonable, we should never act with finality on amggment. (That is, we
should always leave room for possible future cdives).

Premise 2: The Rationality Premise

If we judged wrongly, the rational thing to do abduis to make com-
pensatory corrections upon the discovery of ounremvhich may be at
any point in time.

Premise 3: The Logical Premise 1

If we had acted with finality on a fallible judgntethat later turned out to
be false, we would never be able to make the napgessd rationally
required amendment.

Premise 4 (General Conclusion): Logical Premise 2

It is unreasonable, undesirable, and unjustifiatide to correct one’s
exposed errors; immoral, inhuman, and morally uifjable when hu-
man life is involved, just as it should be both allyrand rationally ob-
jectionable in law.

Premise 5: The Factual Premise

We have been mistaken about some of our judgmerikteipast, and can
always be so mistaken in the future.

Conclusion

It is both unreasonable and bad to act with irreté finality, as in the
use of capital punishment, on any judgment of huowarduct.

In this argument, the action consequent upon judgnsecapital punish-
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ment. Since a dead person cannot benefit from ¢bection of error in
the judgment that led to his or her death, it ithlrationally and morally
preferable to reject than to support capital pumisht. What the known
fact of “Ori yéye ni mogun taise Idjulemonstrates very clearly is that
judicial error is always a permanent possibiliticcArding toOgunda-
[rosun, then, capital punishment is tantamount to forsinkp appropriate
correction upon detection of error in the judgmtrdt gave rise to the
punishment. Capital punishment should thereforediseontinued be-
cause it is rationally, morally, and socially unsatctory when compared
to other forms of punishment, irrespective of tmavgy of the offence
allegedly committed.
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Le Discours d’Etat sur le génocide

La mémoire du génocide peut-elle devenir une idéae poli-
tique?

Jean-Luc Malango Kitungano, S.J.

Résumé: Le Discours d’Etat sur le génocide : La mémoire duénocide
peut-elle devenir une idéologie politique#aire mémoire des victimes du
génocide est un devoir pour 'humanité, mais fé@&esurenchére de la mé-
moire pourrait cacher une idéologie politique pemise. La prétention de cet
article est justement de saisir le régime polititptalitaire qui assoie son pou-
voir sur I'exces de la commémoration du génocide.

Abstract: The state discourse on genocide: Can the memory génocide
become a political ideology®eeping memory of genocide is a duty for hu-
manity, but overdoing it usually portrays the preseof a hidden agenda, a
political ideology. This article aims at analysitige totalitarian regime that
builds its power on the cult of genocide memory.
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0. Introduction

Notre siécle verra la disparition progressive desties témoins, victimes
du génocide des juifs, et avec eux de la mémowante de I'horreur —

") Editorial note: Inclusion of this article in the pages @fiest: An African Journal of
Philosophy / Revue Africaine de Philosoplsea sign that the Editor recognises the
quality and topicality of the present argument, inwist not be taken to imply that the
Editor or the Journal as a whole necessarily agiée its conclusions or with its
specific political stance on a highly conflictuassue.
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plus personne ne pourra attester de vive voix @ les chambres a
gaz les exterminer par milliers. Heureusement, nomusrons lire les
témoignages que la mémoire universelle conserve lanbibliotheques
et les musées. Nous pourrons également contengdesduelettes des
victimes dans les musées originaux qui les consédans des positions
et des lieux suggestifs, les privant a jamais d'ségulture digne, mais
nous permettant de faire mémoire sous I'ceil patetiom régime politi-
gue totalitaire et garant de la mémoire universelle

Dans cet article, nous allons analyser deux EFiass-génocides :
Israél et le Rwanda Pour ce qui est de I'Etat d’lsraél, la lecture
d’Auschwitz et Jérusalenle Hannah Arendt nous sert de prétexte pour
saisir la complexité de cet Etat contemporain gtiipassé du drame du
peuple juif exterminé dans des fours crématoiresgjrame humain qu'il
provoque au Proche Orient. Le régime politique emigplace au Rwanda,
apres le génocide de 1994, ne démentira pas cétteemerspective. Le
Rwanda a connu un génocide

! Notre objectif est justement de provoquer une remetse scientifique sur ce qui
semble acquis : « La mémoire de victimes du gémofzde par un Etat pour assoire
son idéologie politique ». Les victimes ne sontleraknt visées, c’est plutét le dis-
cours d’Etat sur les victimes qui fait I'objet detre réflexion.

% Le 6 avril 1994, I'avion du président rwandais &nal Habyarimana est abattu alors
gu’il s’appréte a atterrir sur I'aéroport de Kigadi capitale du pays. Dans la foulée, se
déclenche le génocide des Tutsis et des Hutus eed@arallelement, le Front patri-
otique rwandais (FPR), mouvement armé Tutsi, lamze grande offensive. En deux
mois et demi, la mise en oeuvre d’'un plan d’exteation systématique par un "
gouvernement intérimaire " va faire plus de 800 @@fxts. L'opération Turquoise,
qui démarre le 23 juin 1994 permit de sauver des,\glle créa également des "zones
sécurisées" ou vinrent se réfugier les responsahlegénocide, et facilita leur repli
vers la R.D.Congo tandis que le FPR prenait le powau Rwanda. En 1996, I'armée
rwandaise traverse la frontiere de la R.D.Congodii&s des rebelles congolais créés
de toutes pieces. En méme temps, entre le disapurpréche la démocratie au
Rwanda, il s’observe une pratique d’anéantisserdertbute opposition politique au
régime politique mis en place. De 1 million de gdées Hutus se trouvant en
R.D.Congo, seul moins de 500 000 regagneront len@aale choléra en avait tué 40
000 dés 1995, les tueries perpétrées lors de laegper les rebelles congolais et leurs
alliés ainsi que I'enclavement dans les foréts otaiges ont décimé le reste. La
découverte d’'un charnier de 300 Hutus congolaisegtembre 2005, semble rouvrir
le débat sur la responsabilité du gouvernemenebd Rwanda dans les massacres
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Cet article s’articulera autour de trois pointand le premier point,
nous analyserons le sens qui se cache derrie@raulie « plus jamais
ca ». Ensuite, nous ferons une bréeve analyse deElats modernes qui
useraient, selon notre hypothese, de la commérnoratu génocide
comme ressource politique. Nous proposerons eminsolution plausi-
ble aux conflits qui embrasent la sous région deen@ Lacs a la lu-
miere de la théorie politique de Hannah Arendt.

1. « Plus jamais ¢a » pour nous et tant pis pour le s autres

Faire mémoire des victimes du génocide est unideue personne ne
peut contester aujourd’hui. Il faut multiplier leérémonies, produire des
émissions spéciales de radio et de télévisionetmir les musées, édu-
guer les générations entieres a la tolérance. Massillation de la mé-
moire entre la négation et la surenchére restdamation de taille. D’un
cOté, 'humanité semble tres touchée par la magypee porte dans leur
chair et dans leur ame les rescapés. De l'autés tatmertume cede vite
la place a un scepticisme devant ce « trop—plep—iride » des cérémo-
nies et des discours sur les morts. La morale &i@obui ne brise pas le
cycle du ressentiment fatigue : les Juifs sont ptes Allemands sont
mauvais ; les Tutsi sont bons, les Hutus sont mauva

Lors de la commémoration du génocide en avril 2003)énéral
Paul Kagamé, qui était alors vice-président, iraihisur le « plus jamais
ca » affiché par la communauté internationale defauShoah. Le « plus
jamais ¢a » est une expression universelle sarisruorEn effet, il rappe-
la — de maniere martelée au peuple rwandais — tut'ihbandonné en
1994 par la communauté internationale. Devant LMichel, le ministre
belge des affaires étrangeres, il souligna la détation de son gouver-
nement a combattre ceux qui de pres ou de loindnemt faire retourner
le Rwanda dans pareille situation. Notre « plusajanga » doit étre tra-
duit en acte’ |l justifiait ainsi sa politique militariste aingue la pré-

au Congo.

3 José Kagabo, « Rwanda: le sens d’'une commémoratia Le Monde diplo-
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sence de I'Armée Patriotigue Rwandaise dans unene égitime de
pillage et de poursuite des génocidaires ».

Comme les échéances électorales s’annoncaiemh@rtee période,
la seconde partie du discours de Kagamé essayaistilieer I'exclusion
des opposants Hutus de son parti. Ceux-ci en sketplaient lui rappe-
ler que les méthodes ethnocentriques dans la gedtiqoouvoir étaient
en voie de se reproduire. Le général Kagamé fytfiellaodt, avec 95%
des voix. Avant les élections, le principal adveesaFaustin Twagira-
mungu avait été accusé d’incitation a la divisitma&jue durant la cam-
pagne électorale. Ce dernier, rejettera ces adonsatn affirmant ne pas
comprendre comment les personnes avec lesquellagait collaboré
pour redresser le pays apres le génocide pouMaeantser d’incitation a
la hainé. Comme pour les élections précédentes, c’est Itherfort qu'il
fallait élire.

Pouvons-nous considérer 50 ans aprés Auschwitdzeqgénocide
continue aujourd’hui de nous rappeler le mal sogialse commet sous
nos yeux ? Avons-nous le droit de substituer laateobipolaire a la ré-
flexion? Ne devons-nous pas nous inquiéter davanthg monde que
nous avons fait et dans lequel nous vivons dan<oleditions déplora-
bles ? Que signifient nos legcons sur la démocrdnéggration, le pardon
alors gu’ils laissent échapper des espaces pai@xslusion et de dis-
crimination allant jusqu’a la limite au génocide@ti€ préoccupation est
aussi celle de Hannah Arendt. Selon elle, que noétees aient connus le
génocide ne nous dispense pas de la responsatilgartout de la re-
flexion sur la possibilité que nous avons de cortmaetussi des crimes

matique (version Web): http://www.monde-diplomagdu, mars 2004, pp. 20-21.
* Faustin Twagiramungu cité par Reuter, AFP, éditiormardi 26 aodt 2003.

> Les adjectifs : «fou », «incompréhensible »nintelligible », en observant les
différents génocides ne manquent pas de jaillinakebouches ahuries, scandalisées...
Nul ne peut nier le vertige qui nous saisit a lagge de ces millions d’hommes, de
femmes et d’enfants anéantis parce que nés jutigst hutus... Méme a la veille de la
chute de Kigali, les sbires interahamwe raflaiemttoee des Tutsis et Hutus modérés a
massacrer et pour les nazis allemands, la chagstds ce poursuivait dans I'hopital
psychiatrique du ghetto de Venise, sans parlerHtegyrois boucanés durant I'été
1944 quand Paris déja respirait I'air de la libeg&ouvée. Mais ce vertige doit-il
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Réfléchir, voila bien I'enjeu. A notre siecle —aaw et apres la
Shoah, le Cambodge, le Rwanda, la menace demeawveiddes massa-
cres plus subtils, plus civilisés, plus maquilléscaurs duquel la victime
mourra presque de maniére natureldever again> peut devenir une
formule idéologiqué

2. Le paradigme de 'Etat juif et de I'Etat rwandai s

2.1. Le paradigme de I'Etat juif

Dés sa création, Israél bénéficia du soutien de bhpitaliste avec les
Etats Unis en téfell fut dés lors identifié par les Etats arabeso® le

empécher de réflechir ? Ce que des hommes ontldaithommes peuvent le com-
prendre et parfois, refusant de le comprendre, graue reproduire. Les Etats totali-
taires d’aujourd’hui peuvent a nouveau décider mmoacer, sous l'autorité du
responsable supréme, qu’un certain groupe humairaitieétre progressivement et
intelligemment exterminé, si possible dans saitétat Plus jamais ¢a » peut a ce titre
servir de formule de prédilection des idéologueitignes pour asseoir leur pouvoir
politique. « Plus jamais ca » peut, derechef, E&reé a la face du monde quand
d’autres bourreaux, en d’autres endroits de lagigravec des armes identiques ou

différents, reprennent dans l'autre sens, la besotggénocide.

® Nous estimons que la commémoration des victimegéhocide doit étre faite
radicalement. L'étouffement de la mémoire est olagde dans les différents massa-
cres opeérés par I'armée patriotique rwandaise conemesailles lors de la guerre de
1994 au Rwanda ainsi que lors de la guerre de @898épubligue Démocratique du
Congo. C’est a peine qu’on en parle. Le général &oallaire, chef de la Mission
de Nations Unies au Rwanda, soutient une hypottnésecontestée par le régime en
place a Kigali, selon laquelle, non seulement $époasabilité du génocide au Rwanda
incomberait aux Rwandais extrémistes de manieragudiale mais aussi au FPR qui,
par le génie militaire du général Paul Kagamé, pea pu accélérer sa campagne
guand lI'envergure du génocide fut manifeste. Enloy#s occasions, Kagamé se
serait entretenu avec Dallaire en toute candeulespirix a payer pour la cause de la
prise du pouvoir (p. 475). ( R. Dallairdai serré la main du Diable. La faillite de
’lhumanité au RwandaQuébec, Libre expression, 2003).

" L’Etat d'Israél est né dans un contexte marquéppasieurs facteurs dont la fin de la
seconde guerre mondiale qui révélait I'horreur dasps d’extermination, la dés-
intégration de I'empire colonial britannique aigsie la réaction des Etats Unis suite a
ingérence soviétique en Grece, en Turquie etrak. ILa résolution de partage votée
par 'assemblée générale de I'Onu intervint le 89embre 1947 et permit la création
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supp6t de I'impérialisme occidental au Proche Qriée génocide qui
avait eu lieu contre les Juifs — et le culte denmoire qu'il fallait ar-

demment cultiver — servit comme prétexte politigoer asseoir les inté-
réts du bloc occidental par le truchement d’Israél.

Le cas d’Israél est plus éclairant. Des 1950pkgectifs de la poli-
tigue américaine au Proche Orient visaient, noreésalution des conflits
de maniére durable, mais plutét le repositionnendest Etats—Unis per-
mettant a I'Etat d’Israél d’avoir aussi son compte.département d’Etat
ameéricain définissait ses objectifs en ces termes :

* Maintenir les intéréts économiques américains, @haid le libre
acces au pétrole ;

* Appliquer la doctrine deontainmenimis en ceuvre avec SUCCeS en
Europe occidentale pour contenir 'Union soviétigae moyen
d’'un systeme collectif de défense ;

* Reéduire le conflit israélo-arabe, voire le résoudréce au disposi-
tif complexe mis en place par 'ONU et a des itities indépen-
dantes de 'ONg|

La victoire militaire d’lsraél contre la coalitiopalestinienne, en juin
1967, l'avait placé en position de force et lui f&ma un gage territorial
considérable. Face a linfluence de plus en plusssante de I'Union
soviétique au Proche Oriéntles Etats-Unis succédérent & la France
comme fournisseurs d’armes a lIsraél. lls s’attaleéeune politique de
course a 'armement pour Israél en vue de maintansuprematie mili-
taire de cet Etat sur les pays environnants. A qeitiode, les Etats-Unis

de I'Etat d’lsraél (15 mai 1948) et l'arrét de laegre qui 'opposait a la coalition
arabe.

8 Iréne Erera-Hoechstetter, « Les Etats-Unis ebtdlit Israélo-arabe », iEtudes n°
347, 1977, p. 22.

? L’Union soviétique avait signé en mai 1971 untéai’amitié et de coopération avec
'Egypte. Elle avait également établit avec Yas&mafat, alors président du comité
exécutif de 'O.L.P., des rapports de collaborapan le biais du comité afro-asiatique
dés 1970.
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ne manifesterent aucun intérét pour les Palessra¢gtaient méme hosti-
les aux positions de 'assemblée Générale de Natimmes portant sur la
reconnaissance des droits du peuple palestinizutodétermine?.

2.2. Le paradigme de I'Etat rwandais

Le chercheur Filip Reyntjens, spécialiste des RgsGrands Lacs, sou-
tient que méme si le Rwanda ne dispose pas d’aanuEstruction mas-
sive, il a détruit ses propres citoyens a I'intéridu pays et en dehors de
son pays. Il a également envahi un pays voisif ea rend coupable de
crimes de guerre et de pillages a grande écheXploiEant a fond le
sentiment de culpabilité international a proposgdnocide de 1994, il a
su s’assurer I'impunité la plus totale jusqu’aerj-

Les extrémistes Hutus auteurs du génocide avdenmotivations
similaires a ceux des Nazis allemands. En efféind&analyse du polito-
logue rwandais Nketo Nsengimana, ils ont supprpaé,amalgame, tous
les opposants identifiés de maniére prioritair®uét fTutst>. Le méme
mécanisme, si on ne tire pas attention a l'oriémagbolitigue du Rwanda
actuel, pourrait se reproduire en sens inversex Gaiont pris le pouvoir

19 |réne Erera-Hoechstetter, « Les Etats-Unis eoidlit Israélo-arabe », p. 21-31.
X Propos de F. Reyntjens ddres Soir 17 octobre 2003.

12 Quand on regarde la succession des événementngebnduit au génocide, il
apparait clairement que I'exécution du génociddé @ s’était basée sur des motiva-
tions essentiellement pragmatistes, c'est-a-dirltignoes et économiques, larvées
dans une idéologie raciste. En effet, les premipersonnes a étre assassinées au
Rwanda par la garde présidentielle furent les lesadelitiques de I'opposition ainsi
gue toutes les autres personnes ayant une positsbitutionnelle non controlable
autrement que par €élimination physique. Le clanaldégmistes hutus, comme pour
les Nazis, chercha a rallier le plus grand nomlossible de personnes dans le crime
afin de ne pas répondre ultérieurement de leuesadty eut des cas de résistance
contre les massacres dans certaines préfecturdareBet Gitarama, entre autres. Les
motivations du génocide furent également écononsiqiiens la mesure ou les massa-
cres furent toujours précedeés de pillage des bissgbles, ainsi que de la spoliation
des terres des personnes éliminées. Ceci est ése #outenue par le politologue
Nketo Nsengimana, Rapport d’expertise requis peufribunal Pénal International
sur le Rwanda dans l'affaire : le procureur codegan de Dieu Kamuhand@apport
n°ICTR-99-54A
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a Kigali ont tendance a réduire les sources d’'irtoeles dans la gestion
du pouvoir par I'élimination progressive, mais fines adversaires poli-
tigues potentiels. lls attaquent ainsi, comme pdici@pation, le groupe
social susceptible de représenter une menace &detndle du pouvoir.
Un groupe national (ethnie) serait identifié, daefccomme le danger du
peuple entier et condamné a disparaitre réellememtéologiquement.

Un Etat avait décidé d'éliminer une partie de spyation en
1994, un Etat semble décidé depuis 1996 d’élinpmegressivement une
autre partie de sa population, en tirant en mémmpgebénéfice des ri-
chesses d’'un pays voisin qui semble inconsciendae devoir comme
Etat. Au Rwanda, le régime mis en place apres t@gde juge, empri-
sonne, condamne a mort. Ceux qui survivent@agaca fameux tribu-
naux populaires, I'Etat rwandais ajourne leur comadation a mort en les
envoyant — semble-t-il — a la maniére des forgatses a la main, main-
tenir les intéréts du Rwanda en RBC

3. La confédération comme solution durable

Hannah Arendt, dont nous utilisons la pensée dearaactualisée, avait
constamment le souci de discriminer et de jugerderage dont elle
témoignait quand il s’agissait méme de juger souplee lui avait valu
plusieurs attagues de la part de ses pairs, gllagt'a mettre en doute
ses origines juives. Elle n’a jamais manqué deameipour proposer des
solutions réalistes a la crise générée par laioréde I'Etat d’Israél:

En 1963, accusée par Gerschom Scholem de manqueandbur » pour son

peuple, elle répond avec véhémence dont elle egumiere : « Vous avez

tout a fait raison...je n’ « aime » pas les Juif§eehe « crois » pas en eux ;

jappartiens seulement a leur peuple, cela va deasedela de toute contro-
verse ou de discussion. » Car 'amour qui est 8&lee peut tenir lieu de poli-

13 Un élément stratégique sur lequel le FPR semislecéisson pouvoir, c’est le recy-
clage des anciens militaires hutus du gouvernemeftédent « qui n’auraient pas
plongé dans le génocide » et qui se sentent aomeime pardonnés. Ceux-ci sont
renvoyés en R.D.Congo pour maintenir la sécuritRaanda.
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tique, et appartenir & un groupe ne peut dispehsgrgement $*

Ayant formulé des critiques contre le totalitarisdeel'Etat d’Israél et la
tendance actuelle du régime politique mis en plagceRwanda, nous
allons a présent, en cheminant avec la penséeigpelitde Hannah
Arendt, proposer les voies et moyens pour sorsrabaflits sanglants.
Pour Arendt, la confédération est une possihildaés la résolution
du conflit judéo—arabe au Proche-Orient. Nous penisp’elle I'est aussi
pour des Etats africains tels que le Rwanda, 'Qdgale Burundi et la
R. D. Congo, méme si cette solution semble appamrhatopique.
En effet, la tentation de résoudre les conflitiamaux en créant
des petits Etats souverains, d’'une part, et enrdanbles droits des mi-
norités dans des empires composés de différentamnal@és, d’autre
part, a subi une défaite si spectaculaire au cderdhistoire récente
gu’on pourrait raisonnablement s’attendre a ce muitessaye plus de
s'embarquer dans cette direction
D’une maniére générale, la vérité est que la Ragescomme foyer
national pour les juifs et les arabes (ainsi quautles petits pays afri-
cains) ne peut étre sauvée que si elle est inadepdrune confédération,
voire a une fédération. Les systemes confédértgiétés, selon Arendt,
ont plus d’'avenir car il est probable qu’ils surrt@ont les conflits natio-
naux et constitueront le fondement d’'une réorgaioisapolitique des
peuples particuliers. Mais la notion de fédératioit étre bien comprise,
sinon elle restera une notion creuse :
C’est précisément en raison de la forte séductiolexgrce ce nouveau
concept sur les espoirs et les aspirations de rewmsbs nations européennes
gu’il est devenu a la mode de couvrir du mot deédéfation » presque
n'importe quelle assemblage des Etats-Nations, idelps vieilles alliances
jusqu’aux nouveaux systemes de blocs nationaux'guieppelle aujourd’hui
des « fédérations régionales ». Le conflit majemiéorité auquel nous som-
mes confrontés en Palestine perdurera, que nousagions des Etats-Nations

sous forme d’entités isolées ou alliees a d’auEeperdurera aussi 'ancienne
alternative entre les droits de la minorité (tejlee la conférence américaine

14 Avant - propos de Francoise Collin dafsschwitz et Jérusalerp. 17.

15 Notre analyse est basée sur l'article « La questiive peut-elle étre résolue ? » in
Arendt A.,Auschwitz et Jérusalenbid., pp. 59-63.

45



Jean-Luc Malango Kitungano

I'a proposée), qui ne fonctionne pas, et le nouveayen de transfert de la
population (proposé par les révisionnistes), quiforetionnera jamais sans
organisations fascistes.

Il sied de préciser le sens de la confédérationklats et surtout de la
fédération. La confédération d’Etats est une aasioai politico-juridique
d’Etats souverains, possédant tous la personnalitgique internatio-
nale, mais qui font alliance pour gérer des info®mmuns, notamment
le maintien de leur sécurité mutuéfleLe fédéralisme peut étre compris
comme un systéme d’organisation fortement décésdmaldont la carac-
téristique est I'existence des paliers de pouuarpalier fédéral gere les
incertitudes communes des Etats membres. Pousldic&®wanda, de la
R. D. Congo, du Burundi et de 'Ouganda, nous pesspe la confédé-
ration peut étre une démarche profitable a tousxpérience de la Com-
munauté Economique des Pays des Grands Lacs (CERGOhyntré
gu’une stabilité sous-régionale peut étre assungartr de l'intensifica-
tion des échanges économiques et de la libre aifonl des populations.
Une charte confédérale devra protéger les sphe&remmpétences entre
les différents Etats et trouver I'appui de la comaié internationale.

Il y a lieu donc de repenser les rapports polégjet économiques
dans la sous-région. Un spectre planait sur le Revatepuis 1990, un
spectre continue a planer sur toute la région @gs des Grands Lacs,
spectre plus réel que l'image actuelle d’'une retanBon réussie et
encouragée par tous ceux qui ne disent rien quartdeoou encore d’'une
démocratisation a la rwandaise qui rappelle le¢sBiatalitaires préce-
dents dans lesquels un homme est le seul éliglldst temps de passer
de la « zone de libre pillage » a la « zone de ldmhange ».

*®Ibid., pp. 61-62.

" Fragile, la confédération peut toutefois s'avéficace si les Etats membres mani-
festent suffisamment de bonne volonté pour se stiteree une discipline commune.
La confédération est une union d’Etats relevantdchit international & caractere
diplomatique. Les Etats confédérés demeurent indigrgs et souverains. lls se
limitent & confier la gestion de certains intérésnmuns, ordinairement dans les
domaines diplomatiques et militaires, a des orgaxmsmuns sur base d’'un traité
international ou pacte confédéral et non d'une titi®n. ( Cfr. Ntumba-Luaba
Lumu, Droit constitutionnel généraKinshasa, Editions Africaines, 2005, p. 75).
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Conclusion

Il est indispensable d’admettre que notre monds'es pas mis définiti-
vement a l'abri d’atrocités que sont les génocidese s’agit plus de
vouloir “expliquer” le génocide par I'histoire jugvseule ou par les rela-
tions entre Juifs et Allemands, ou encore entrausiet Tutsis. Mieux, il
n’est pas toujours évident que les actes politiggpsehensibles commis
dans un Etat, méme un Etat qui a connu le génopidssent se justifier
par un discours macabre des crimes précédentniul faut dénoncer
sans complaisance la pathologie des empires astidgiggénocide, qui
survit et surgit de maniére répétitive a I'épogoatemporaine. Les gé-
nocides juifs et rwandais, ainsi que les discouissqnt élaborés pour la
domination, devraient nous ouvrir les yeux sur gtratégie politique
nouvelle : la surenchére de la mémoire du génocide.

La Realpolitik dans les relations internationales exige parfais g
I'on se serve de victimes d’'un génocide ou encénaadminorité, voire
d’un dictateur au pouvoir, pour avoir une main-nsse les richesses des
pays environnants en leur assurant leur part deeenstruction ». Des
minuscules Etats peuvent ainsi survivent graceaadis et financement
massifs.

Nous avons proposé la confédération comme systawtigque
devant régir les relations politiques entre legss=¢am conflit. Il est proba-
ble que le systéme confédéral, et si possibleyatemse fédéral, mis en
place d’abord par une concertation au sein desohtcomposant ces
Etats, permettra de surmonter les conflits natigrefusous-régionaux et,
par consequent, peut devenir le fondement d’'unepuigique ou les
peuples pourront se réorganiser politiguement. drefédération se preé-
sente comme la possibilité de gérer les antagosisméconciliables au
sein des Etats des pays de Grands Lacs. Par wnm&ygolitique neutre
qui garantit les libertés fondamentales, elle pasurer la sécurité, condi-
tion de tout développement économique. La perspgediun développe-
ment rapide et équitable s’inscrit également daette goroposition. La
confédération, a I'exemple de la CEPGL est une rempée positive qu'il
faut refaire en tenant compte des enjeux du moaiela
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knowledge, wisdom is initially defined as creatpractical knowledge that al-
lows one to negotiate the pitfalls and contradidiof human life (especially
in domains that are not tightly rule-governed, #mat thus carry considerable
uncertainty, ambivalence and incompatible multtplghs), and to accept both
the social nature of human life, and its finituédter indicating (1) the resil-
ience of wisdom as a topic in modern thought anense (in such fields as
the auto-critique of Western culture, globalisatitethnological development,
psychology and philosophy), a brief overview of adagm in various periods
and regions of the world is presented (2). Thenthte ofexpressionn wis-
dom is highlighted (3): while scholarship thrivas explicit and specialist lan-
guage use, wisdom is often secret and risks bessgalyed by expression and
translation. Next (4), a context for the appreoiatof expressions of tradi-
tional wisdom is created by offsetting these agamsr modes of ‘tacit mod-
ern unwisdom’, in such fields as corporality, castftegulation, the concept of
mind, and myth. The next section (5) deals withghbssibility of an intercul-
tural transmission of wisdom, within and outside arademic context, and
identifies the mechanism of situational oppositldreming that makes tradi-
tional wisdom both an alterised object of study argite of identification and
encounter. The argument then proceeds (6) to défieespecific difference
between scientific and wisdom modes of knowing, aeds this in the for-
mer’s reliance on standard, repetitive, intersubjecproceduresof knowl-
edge formation embedded in limiting conditions. Thoer modes of tacit
modern unwisdom (4) are then contrasted with — nmoke convincing — Af-
rican perspectives on the same topics (7). Finatigrcultural philosophy is
argued to refer to a situation where Western magast philosophy has to
give way to a wisdom perspective as defined above.

Key words epistemology, tradition, phronesis, Africa, imtgtural, intercul-
tural philosophy, wisdom, negotiating the practigaiblems of social and po-
litical life

Résumé La sagesse traditionnelle — ses expressions eprésentations en
Afrique et ailleurs : Des explorations dans I’ épigemologie interculturelle.

En suivant la distinction tellement importante distote, celle entre le savoir
théorique et le savoir pratique, la sagesse esigmioement définie comme le
savoir pratique créateur qui nous permet de négtesepieges et les contra-
dictions de la vie humaine (surtout dans les doegagui ne sont pas étroite-
ment réglementées, et qui ainsi impliquent dedentitude considérable, de I’
ambivalence, et des vérités multiples et mutuellgnmecompatibles ; un tel
savoir nous permet aussi d’ accepter la vie humdams sa qualité sociale et
dans sa finitude. Apres avoir indiqué (1) la résitie de la sagesse comme su-
jet dans pensée et dans la science modernes {fdigoe de la culture occi-
dentale, la mondialisation, le développement teldyigue, la psychologie et
la philosophie), nous présentons un coup d’ceiadmflesse dans plusieurs pé-
riodes et régions du monde (2). Puis nous metimgnhieére sur le dilemme
de I'expressionde sagesse (3) : tandis que la science dépenklisage de
langue explicite et spécialisée, la sagesse sowstrdecréete et risque d’ étre
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détruite par I’ expression verbale et par la tréidac Puis (4) nous proposons
un contexte pour I’ appréciation d’ expressionsagesse traditionnelle, en les
contrastant avec quatre modes de ‘folie / non-smgesplicite moderne’, dans
les domaines de la corporalité, la régulation dasflitcs, la conception de
I'esprit, et le mythe. La section prochaine (5pstupe de la possibilité d’ une
transmission interculturelle de la sagesse, sodein soit a I’ extérieur d’ un
contexte académique ; ici nous identifions le méraa d’ encadrement op-
positionnel et situationnel qui rend la sagessdittomnelle un objet altérisé
aussi bien qu’un lieu d’ identification et de rentre. L’ argument continue
par une tentative de définir (6) la différence sfiguee entre deux modes de
savoir, celui de la science et celui de la sageksscience se base plutdt sur
des procédures de connaissance (standardiséesifivépgéintersubjectives)
encadrées dans des conditions limitatives. Puigeé/jjuatre modes de ‘folie
implicite moderne’ (4) sont contrastés avec despetives africaines sur les
mémes sujets, en démontrant que les derniéresbsanicoup plus riches et
convaincantes. Finalement, la philosophie inteucalte est définie comme
s’adressant a une situation ou la philosophie dantenoccidentale n’ a qu’a
reculer devant une perspective de sagesse telleliguést définie dans notre
argument.

Mots-clefs épistémologie, tradition, phronese, I'Afriquetdrculturel, philo-
sophie interculturelle, sagesse, négociation pratides problémes de la vie
sociale et politique

1. The resilience of wisdom as a topic in modernth ~ ought and
science

In the first booming period of Western philosopliye fourth century
BCE, the analytical mind of Aristotle distinguisfiedetweenssphia
oopio, as specialist theoretical knowledge including thfathe philoso-
pher, andphroresis gpovnoic as creative practical knowledge that allows
one to negotiate the pitfalls and contradictionqwafan life.Phroresis
deals with sensitivity to life’s problems in conesituations — the wis-
dom that we also find in the widespread genre adem texts’. Empha-
sis here is on those domains of life of which weildsay today that they
are not tightly rule-governed — cf. Wittgensteinr6I9- and thus carry
considerable uncertainty, ambivalence and mutuattgmpatible multi-
ple truths), and to accept both the social natdraumnan life, and its

3 Arist., Eth. Nicom1140a and following.
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finitude. The concept ophroresis has been influential throughout the
history of Western thought and especially in thertieth century has
been reconsidered from various andles.

Throughout, the perspective on finitude has renthingortant in
approaches to wisdom. Already prominent in Platplays a central role
in the work of Dilthey, Heidegger, Sartre, Gadanaexj Ricoeur.On the
psychological side, Taranto, in a synthesis onpfrexeding decade of
wisdom research, concludes — and | find this viduyninating — that

‘factors relating to wisdom (age, experience, iigehce, knowledge, intui-

tion, common sense, and personality) can be unifiedretically if wisdom is

viewed aghe recognition of and response to human limitdt{daranto 1989,
my italics; also cf. Fowers 2003).

Meacham (1983), emulating Socrates’s famous paradox

‘I know nothing except the fact of my ignoranceigBenes Laertius Il 16),

stresses another dimension of finitude in the cdrdéwisdom:knowing
that one doesn’'t knowiwo decades later, Ardelt (2004) in a review of
the Berlin Wisdom Paradigm in psychology (with su@mes as Baltes,
Kunzmann, Sternberg and Achenbaum), and seekistety away from
the latter's expertise-centred orientatfomakes significant additions to
the Taranto position:

‘...I consider compassionate and sympathetic lovechviepresents the affec-

tive dimension of my three-dimensional wisdom meodalintegral component

of wisdom, and | would predict that wisdom as aspaality quality is posi-
tively related to forgiveness.’

Also Kramer (1990) speaks of the ‘primacy of affeognition relations’

* Modern treatments gshroresis include Gadamer 1960; Macintyre 1981; Bernas-
coni 1989; Flyvbjerg 1993; Gallagher 1997; Noel 9 98ractical studies of phronesis
in a concrete modern setting are Halverson 200Mala004. Also cf. the stimulating
Brussels 2007 paper by Koutsoumpos & Zhuang (2007).

® Cf. Heidegger 1983; Ricoeur 1960; Sartre 1943;aBs 1960; also cf. Hyland
1995; de Mul 1993; Smith 1991.

® Cf. Horn & Masunaga 2000. At the 2007 Brussels Sysium, the expertise aspect
of wisdom was articulated by Professor Baetens @eare in response to my key-
note address.
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in the conceptualisation of wisdom.

However, another major form of finitude which so li@as been un-
derstudied in the context of wisdom,tiee awareness of the finitude of
one’s own and the other’s specific cultural oridgmda in intercultural
situations, hence the awareness of plurality, ingatibility, conflict, and
the need to negotiate these within a wider socidtpal framework we
shall come back to this point repeatedly.

In recent decades, there has been considerablesppiiical and
general-intellectual / academic effort directeaffdrding wisdom a more
central position within philosophy, science, andderm thought in gen-
eral. This heterogeneous movement can be seers@seng to a num-
ber of major developments in the North Atlanticioegand the world at
large:

1. Beyond the Enlightenment heritage

The recognition that the project of the Enlightentmevith its firm belief
in the liberating and world-innovating power of sjadised reason, has
been shattered in the wars and genocide of thehNgfantic region in
the twentieth century. These violent conflicts h&wgher intensified, for
a considerable part of the world population, ai€rd meaning already
brought about by secularisation, urbanisation, sgidntific and techno-
logical advancement; from this crisis, time-honalutecal and foreign
wisdom may offer relief in a new bid for survivarbugh spirituality (cf.
Waaijmans 2002: 335f).

2. Globalisation

The second point is globalisation, which after tlemise of European
colonialism and despite subsequent North Atlanigents (recently less
and less convincing) of global hegemony, yet dioeme (partly through
such globalising knowledge strategies as anthrgyolmtercultural phi-
losophy and — however criticised, cf. Said 1978 refalism; partly
through millions of people’s personal experienceéhwntercontinental
travel and migration; partly through the quest tf@nscontinental roots)
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the irreducible potential of modes of knowing (aftgéesignated as ‘wis-
dom’) outside the Western mainstream traditionhafught and science.
These modes of knowing are now being recognised,

a.

not just for their own intrinsic value in their gmal geographical
context, but also

because they have been subjected to globalisirgymefations
(one conspicuous form of such a globalising refdatmon is the
appropriation of ancient ‘non-Western’ wisdom —easplly from
South and East Asia, Africa and North America -e itite global
New Age movement, where it is blended with seletyiappropri-
ated state-of-the-art science and technology) pamntcularly
because effective globalisation has produced commiegblematics
concerning the co-existence and conflict of wordvs, religions,
cultures, ethical systems, legal systems, for wiNcdnth Atlantic
thought and experience (caught in an Aristoteliad &artesian
logic of insurmountable opposition and differendees not offer
ready answers, and which may only be negotiatezlighr a com-
bination of practical wisdom strategies (especitliigse aiming at
the avoidance, reduction and termination of violemtflict) from
various origins. It is worth noting that scholarsm all continents
have contributed to this exploratién.

" Cf. Takahashi 2000 (who stresses, for the anciésdom literature from Western
Eurasia, analytical ability, as contrasted for mm@&usive and synthetic orientation
in South and East Asia — a similar distinction iad® by Garcia & Pelechano 2004 —
and who highlights the themes of void and co-depeod as central to the Asian
tradition. There is no consensus in the literabg¢o the relation between scientific or
intellectual knowledge versus wisdom-related knalgke Coomaraswamy 1943 and
Ardelt 2000 rely on such a distinction. HoweverjjBos 1995 sees the two forms of
knowledge converge from a systems perspective enBdthe 1968 calls science ‘a
road to wisdom’ (thus also Maxwell 1984; also reéc€hninese philosophers have
been interested in the transformation of knowleid¢@ wisdom: Guorong 2002). For
a Neo-Thomist approach to the relation betweennseieand wisdom, cf. Maritain

1940.
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3. New technologies and ancient wisdom

In the third place, globalisation has inevitablyologht the encounter
between the technologies of the developed countiies local technolo-
gies in other parts of the world, in the agriciddymmedical, organisa-
tional, and other fields. After hegemonic North akilic ethnocentrism
had dominated the development scene for severadddsedrom the mid-
dle of the 20th century on, in the most recent desahe awareness has
grown that, since any specific technology is pdrttlee culture and
worldview of its owners, the one-sided hegemonipasition of technol-
ogy is as violent as it is ineffective, whereasoanbination of imported
technology with ‘ancient wisdom’ often stands atéxethance of success
— perhaps in terms of the maximising rationalitjorming developed
technologies but especially in terms of such edogonsiderations as
have come up recent decald®emarkably, traditional wisdom not only
may appear to beomplementaryo modern technology and science — it
may also be argued to be based on parallel anthsimodes of thouglt.
And apart from highlighting ancient local forms @dmpetent and effi-
cient interaction with the forces of nature, thaseient wisdom traditions
must also be recognised as empowering peripharal tommunities and
reducing their vulnerability and dependence vigsatlie encroachment
of a global capitalist economy and ideold§yHowever, the more typical
effect in a context of globalisation destructionof traditional wisdom,
and then foreign researchers and local speciahiaisbe exhorted to join
hands in order to preserve and record local waysiofving that may be
unique in the world (Balick 2006).

Meanwhile the following example may bring out trenders involved in the

8 Cf. Agarwal & Narain 1997; Sen 1999; Samoff et 2001; Berkes et al. 2000;
Haverkort & Hiemstra 1999. Indian scholars havenbearticularly prominent in
exploring these possibilities. Here we are touctinghe discussions, during the last
guarter of a century, of ‘indigenous knowledge syst’, which however our present
scope does not allow us to go into.

% Cf. Jiang 2005; Jones & Culliney 1998; Capra 1%a&av 1979.
19 Cf. Quanchi 2004.
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idea of such complementarity: In the 1930s-40stgegaitement was caused
by ichthyology identifying the first living Coelanths (atimeria chalumnae
off the coasts of South Africa and the Comoresid$a— as a species of jawed
fishes virtually unchanged since the Devonian ggold period, c. 400 mil-
lion years ago, and thought to be extinct for aste60 million years. How-
ever, it turned out that this fish had been commdmown since times
immemorial among the modern population of Madagaddare, under the
name oftombessds meat had constituted a despised but cheaghrelihile —
more recently — the rough scaly skin was used asbaasivee.g.in repair of
bicycle tyres! If international science had beele dab make contact with local
fish-related practices on Madagascar at an egutigrt in time, it would never
have considered the Coelacanth extinct. Yet we atasaty that African wis-
dom here surpassed global science, for wheredsstheas less than common
from an African perspective, it is only from theokwtionary perspective as
emerging in global science since the mid-19th agn@E that the scientific
identification of a living Coelacanth was a sigcéfnt event, even (Terofal
1975) ‘the most important scientific feat in modéistory’.

4. The psychology of wisdom

For the fourth point, we turn to the field of psgébgy. Here, intensive
work over the last few decades on such topics asopality, life span,
maturity, aging (in other words, gerontology), mMamasoning, and ac-
ceptance / forgiveness of finitude including fagdliand death (stimulated,
in part, by the progressive aging of the populatbthe developed coun-
tries) has produced a focus on wisdom that is eogbircomparative,
theoretically orientated, and conceptually highbplsisticated. Here, in
the consideration of what makes a good life; whatsholesome society
and future; what forms of interaction and commutacaare conducive
to well-being and meaning; and what attitudes il £an be identified
and taught towards these goals; an extensive aritingxpsychology of
wisdom has come up, increasingly re-uniting ingellice with wisdom®
Here there is generous attention for wisdom teméstaachings belonging
to literate traditions (including world religionflom all over Eurasia®

11 Blanchard-Fields et al. 1987; Kunzmann & Balte820

12 For Islam,e.g. Choudhury 2001, Lewin 2000 (Sufism), and the wofkSeyyed

HosseinNasr, cf. Norton 2004; Massignon 192P3hd 1966; Ullman 1972; Bakhtiar
1991; Shah 1971; Chittick 1989; for Buddhism: Leui®99 (Tibet), Epstein 1985,
Vokey 1999, Humphreys 1987; for a Vedantic perspectf. Atchley 1993; Yang
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spirituality; the reception of diffuse, oral wisddnaditions from all con-
tinents; the analysis of expertise and expert systa@long with the psy-
chological discipline’s habitual methods of concghsation and
theorizing, measurement and both qualitative arahtiative analysi$®
Especially illuminating are studies in which therlgés various regional
traditions of wisdom are compared and contraltesmong the many
remarkable findings | cite the followinghe interaction of minds facili-
tates wisdom performan¢8&taudinger & Baltes 1996); artide narrative
Is a typical context for the production and transsnon of wisdoniKen-
yon 2003) — which reminds us of the closely-knitefdo-face relations
and fire-side recreation in small-scale groupsthastypical situation in
which traditional wisdom is being enacted in refd-kituations in his-
toric settings. Whereas in these studies the engplsasn the significance
of wisdom for the individual, the sociologist Sck#o(2000) has offered
an approach to wisdom as part of (cf. Parsons 194®)integrative
mechanisms of society at large.

5. Recent approchement of wisdom and philosophy

In the fifth place, the gradual dissociation of #mapirical sciences from
the domain of philosophy proper, and philosophy®aentration on
guestions of logical, conceptual and theoreticahftations, made that, in
the course of the history of Western thought, weehi@nded more and
more to see philosophy, in practice, and regardi¢ske original mean-
ing of the wordphilosophia(‘love of wisdom’), as the opposite of the
guest for wisdom. Perhaps we should see this aptifiustration of the
guestion Robert Sternberg (a leading wisdom psydfist) has sought to

2001 studies wisdom concepts in Taiwan, where Taasd Confucianism have
remained important orientations. For referenceduttaism and Christianity see notes
below.

13 Cf. Erikson 1963, 1982; Stemberg 1990; Ardelt 20Bdltes & Freund 2003;
Baltes et al. 1990, 2002; Hanna & Ottens 1995; KmragD00; Maercker et al. 1998;
Maslow 1968, 1971; Pasupathi & Staudinger 2001wBr@000a. | have considerably
benefitted from the extensive bibliography of Trawdge 2005.

14 Assmann 1994:; Takahashi & Bordia 2000.
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answer: Why Smart People Can Be So FooligBternberg 2004). Yet
the quest for wisdom, and the encounter with th&dain of others, has
continued to inform some of greatest minds, inclgdile Spinoza, Leib-
niz, Schopenhauer, Heidegger, Levinas, and Deltidde intellectual
developments, as outlined above, outside the bélghilosophy proper
have made that ‘wisdom’, far from remaining an dd&soand antiquarian
topic, has become one of the main growth pointa gfobal intellectual
culture, and as such constitutes an obvious beddmgodern (or rather,
post-modern) scholarship aware of its social andtential responsibili-
ties as well as of its limitations. It stands tagen that philosophers, in
such fields as the history of philosophy, philosophanthropology, and
intercultural philosophy, have risen to this chadje, and have sought to
contribute to the growing literature on wisdom liydses investigating
the nature and development of the various wisd@adlitions in philoso-
phy worldwide!® philosophical foundations for wisdom psychology:, f
the encounter of wisdom traditions with each othed with modern
science, for the interaction between cultures @ther, the situational
articulation, dissimulation, and fusion, of ‘culiorientations”’ within
today’s globalising space, and for the reconstouctof meaning and
practice under post-Enlightenment conditibhs.

1> General: Hadot 1995. Spinoza: de Dijn 1996 — desp¢ Spinoza’s banishment
from the Jewish religious community, Hebrew wisdwas an important influence on
this philosopher. Leibniz (cf. 1994) was fascinabgdChinese Taoist though Z{ /
iHZ% as mediated by the Jesuit fathers resident ina&CHihe Indian Vedic writings,
notably the Upanishadsifawg, had reputedly great influence on Schopenhagser:. (
Janaway 1999: 12). Heidegger's great inspiratiors wee Pre-Socratic ‘wisdom’
philosopher Parmenides — Heidegger 1982, 1®&sésim Levinas (cf. 1976) was
considerably inspired, again, by biblical wisdonhisl also applies to Derrida (cf.
1999, 1996).

1 For China: Weiping 2005; for the European middjesa cf. Celano 1995, Hopkins
1996 (on Cusanus); European Renaissance: Rice 1R&8y Modern Europe
specifically Hegel: Rosen 2000.

7 ¢f. van Binsbergen 2003a, ch. 15: ‘Cultures doaxist’, pp. 459-522.

18 Cf. de Mul 1993, implicitly on the wisdom relevanof Dilthey; Gadamer 1960;
Kekes 1983, 1995; Manheimer 1992; Curnow 1999; 6&989; Godlovitch 1981;
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It would appear as if the dividing line between dam traditions
worldwide, and the Western philosophical traditiies specifically in
Kant's ‘Copernican revolution’ — in his critical Wings, where direct and
certain knowledge of the world ‘as it is’ came te supplanted by the
realisation that reality as such is unknowable ssidarough the decep-
tively distorting appearances of representationthed, in Oosterling’s
(1996) apt expression, we aoved by appearances / Door schijn be-
wogen The dominant trends of subsequent Western thowgipiecially
on the European continent, have largely been eddibos of the Kantian
position. It is therefore that Mortimer Adler, emtitin chief of the collec-
tion The Great Ideag1952 / 1992), rejected modern philosophy from
Hume and Kant onwards, and instead advocated anré&uAristotle.
While Adler pretends that this is a move inspirgdvsdom, it might
have been wiser to try and find, in the historyid#as (in interdepend-
ence with political economy and the history of fatrmrganisations, the
state, absolute monarchy, citizenship, classesaratbelles lettrey an
answer to the question as to what specific socliga and ideological
constellation brought Kant (thinking beyond Hume)his remarkable
departure, that has had an incomparable impact tiohistory of mod-
ern thought. However, there is some simplificatiorine idea of such a
revolution. For Kant, not all knowledge is of theaky nature of appear-
ance and representation; for ttranscendentakategories which make
thought and knowledge possible in the first plasgga¢e, number, causa-
tion etc.), are said to be givanpriori, and these tools could arguably be
claimed to be on the side of the wisdom with whaghconfront the prac-
tical problems of human life — they are what alleven a Lower Palaeo-
lithic®® hunter to fabricate his spear, take aim and K#l prey. The
transcendental is one of Kant's central concepts, i#&s incisive and
innovative analysis such as executed by the leaDugh philosopher
Duintjer (1966), reveals that here layers of knalgks, intuition and mys-

Hartshorne 1987; Jacobs 1989; Kutsi 2001; Marquard 1989; Maxwell 1984,
2004; Nielsen 1993; Smith 1998.

9 The oldest attested spears derive from Schoenin@emmany, as long ago as
400,000 years Before Present (Thieme 1997).
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ticism may be mined that are in continuity withthex than in revolution-
ary denial, of the great wisdom traditions of Weastthought, and that,
after Kant, found their greatest expression in Eeger.

In fact, a wisdom orientation could be arguedearbplied in all of
Continental philosophy, whereas Analytical phildsppwith its exclu-
sive concentration on specific procedures by wihinghtruth claims of a
statement may be substantiated, are more in litie pvocedural, repeti-
tive approaches to the construction of knowledgather words:

Continental Philosophy : Analytical Philosophytraditional wisdom : academic philosophy

as if what we are dealing with here are two completawy modes of
knowing which kaleidoscopically, or rather fracyalieproduce and pro-
liferate at whatever level we approach them.

All of the above drives home the message of theatipy of traditional
wisdom as an object of modern scholarship.

Meanwhile, the word wisdom is often used vainlyacademic
texts today, to denote, not time-honoured moddsoWwing complemen-
tary to scientific knowledge, but rather, withingeeen North Atlantic /
globalising discipline €.g. physics, law, econometrics) the obsolescent
conventional approach of an earlier vintage. Thugx@erimental physi-
cist may chide the ‘conventional’ or ‘traditionalisdom’ of measuring
the interaction of particular particles by means@pecific experimental
setup — thus referring to intradisciplinary praeti®f global physics that
may only be one or two decades old, and that hatleing to do with
‘expressions of traditional wisdom’ as understaothie present context.

While such usage of the word ‘wisdom’ is still tsparent and neu-
tral (although irrelevant in our present contexat), extensive inspection
of the enormous literature referring to wisdom abows a usage that is
far from neutral, but rather appropriative, distertand ethnocentrically
implying that the perspective from the North Atlans the only permis-
sible one. This occurs when the term ‘wisdom’ isfyn@ctorily and alter-
isingly used in order to designate representat@md practices which
originate from outside the Western tradition andiciwhdeviate from
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common-sense views of a North Atlantic moderatedycated middle
class; these practices are indicated in sweepargaypified terms. The
use of the word wisdom in such cases merely sé¢ovemother, under a
cloak of a politically correct term suggestive e$pect, the implicit rejec-
tion of these alien traits. The internet, in itsdency to identity-biased (in
other words patrticularist) nutshell formulationsdaibious reliability and
authority, is the typical site for such usage. Moderganisational man-
agement may develop into another such site (SNG4 R In these spe-
cific cases, the phrase ‘expressions of traditionsdom’ refers to a
guality that we ourselves imply to lack, and byttheference we are
constructing ourselves by contrast with some stgpéited other. Thus
we emphatically claim not to have wisdom by ourss\but we reserve
wisdom (euphemistically, again) as an attributéhat which we are not
and do not wish to be. Such contrastive wisdom tcocisng, by nega-
tion, our own self-image then is likely to turn cag: knowledge that is
obsolete, local, essentially invalid, and incapatflgeneralisation. It is
typically the kind of knowledge non-specialists African affairs, and
non-Africans, attribute to African#) a deceptive bid at contrastive self-
construction as more rational, universalist and axtjve non-Africans.
Understandably, therefore, that among champiorseofilar, democratic
modernity ‘wisdom’ may become a pejorative term lymg retarded
divisiveness€.g.Jacoby 1994).

2. In search of traditional wisdom

The term wisdom has often been used as a respesthalation of the
cultural achievements of the ancestors, be theyefndtalians, Africans,
or Ancient Egyptians from the Egyptophile, Afrocentperspective and
the New Age perspective.

Like in the Graeco-Roman classics, in the contéxfgian phi-

20 Cf. van Os n.d (general); Vico 1710 / 1988 (Antiéalians); Carruthers 1986
(Afrocentric); West 1987 and Schwaller de Lubich39956 (New Age perspec-
tive). For Africa, see footnotes below.
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losophy and ethics the term wisdom tends to stané imystical world-
view that combines cosmology, theology and ethieathings?

A prominent place in the global wisdom literatiseoccupied by
so-called wisdom texts from Ancient Mesopotafii@ncient Egypt>
and the Biblé? Here a senior person, well defined in time andela
ethnic and linguistic belonging, gender, age, amdldview, dishes out
life lessons and magical instructions, againstidekground of the domi-
nant local worldview. But the genre is far from ilied to the Ancient
Near Easf’

Next to Graeco-Roman classics, the Bible was Nditlantic
scholars’ principal frame of reference until weita the nineteenth cen-
tury CE, and | suspect that, with the Egyptiangefofmetonymically
designated by a conventionalised external termteir head of state,
‘Pharao®®) being presented as unrivalled in magic powersamnéancient
Israel’s ultimate others, the combination of re$@ew alienness in con-
ferring the notion of wisdom may have somethingldowith the images
of Moses and Solomon, founder and greatest kintpefisraelite nation

2L Cf. Milller 1875-1910; Yutang 1938, 1943, 1986; h¢lm 1931; von Schlegel
1808; Mehlig 1987; van Praag 1962.

22 Cf. Tanred 2007; Lambert 1960; Foster 1974.

23 Cf. Cannuyer 2007; Simpson 1973; Lichtheim 1978at9.ange 1925; Brunner
1988; Gundlach 1996; Kaplony 1968.

24 The Bible books of Job, Proverbs, Ruth, Cantidiesesiastes, and Esther; and cf.
Albright 1955; Noth & Thomas 1955; Camp 1985; Craw 1969; Lebram 1965;
Mualler 1977-78; von Rad 1971; Sarkio 1994; Roneeral. 1990; Talmon 1963;
Murphy 1981, 2002; Brown 1996; Dell 994; Whybray99&irk 1999 (who follows
Perduein the application of Victor Turner's model of tikual process, to wisdom
texts — cf. Perdue & Turner 1978); Crenshaw 19@564tS1971; Achenbaum & Orwoll
1991. For a general theoretical perspective onawstiterature, cf. Brown 2005.

25 As several contributions in the 2007 Brussels Sysipn brought out for Asia and
the Americas.
26 The wordpharaois an Hebrew corruption of the Egyptipnt,? ‘house’, or (by an

alternative suggestiorg pr wr, ‘Great House, palace’ — although the latter expre

sion, if written with the ‘shrine’ determinativiT, is reserved not for the palace but
for the pre-dynastic national shrine of Upper Edgbt Gardiner 1994: 492 n. 1, 494).
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respectively, both of whom were said to excel i the wisdom of
Egypt’. In the key passage on Solomon, wisdom agpas Hebrevm»on
khokmahas in over a hundred other places in the Old Testd in Acts

7: 22 wisdom appears a8phiacogia, as in 25 other places in the New
Testament. It would take us too far to attempt ateresive semantic
analysis of these words here; a few remarks muBtsuTheActsrefer-
ence to Moses has a suggestion of magical, tedhanchsocial, rather
than sacred knowledge: the verse deals with whatelsldearned as an
Egyptian prince, and how this made him an Egypdidstocrat competent
in words and deed:

[21] 1ol matpoc: extebévtog 8¢ autol aveilato [21] When he was thrown out, Pharaoh’s daughter
autov f Buyatnp [22] @apoan koi avebpéyoro took him up, and reared him as her own s@f] [
aUTOV 0T €ig viov. kai enadeldn Mowvofic 7dosy  Moses was instructed all the wisdom of the

cogig Ahvrtiov, iv 8& Suvortog év A6yolg Kai Egyptians He was mighty in his words and works.

£pyoig awtod.

The | Kings reference to Solomon combines exaltedesl and magical
knowledge, social virtue, proverbs and songs, amowkedge of non-
human visible world; such wisdom is explicitly daed to have a super-
natural provenance and in the preceding verse nallplled with 1729
tebuwnah a word commonly translated as ‘understanding’ allsd used
dozens of times in the Old Testaméht:

7297,0020 7 wh o R 1M v 9 And God gave Solomon wisdom and understanding
.0%7 Nalp-y YR ,2in2-2% 2177 ;7'R1  exceeding much, and largeness of heart, even astite

that is on the sea-shore.

,07-°32-22 Nnann ,n Y npan 20m > 10 And Solomon’s wisdom excelled the wisdom of adl th

.077%» 7227 ,2°3m  children of the east, arall the wisdom of Egypt.

2" Electronic text source (slightly edited): Perseuwmline version at

http://www.perseus.tufts.edu/ of the Greek editignBrooke Foss Westcott, Fenton
John Anthony Hort — English translation ed. Rainbdigsions, Inc.

28| Kings 5: 9-14 or 4: 29-34; electronic text saiMamre 2005.
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T CTOINT IORR ,OTNRT-721 ,027 RS 11 For he was wiser than all men: than Ethan thelizea
=922 W=7 ;9im) °12 31071 2°992)  and Heman, and Calcol, and Darda, the sons of Nahdl

.2°20,2%137  his fame was in all the nations round about.

S om hwn 009%R nYOY 121 2% 12 And he spoke three thousand proverbs; and hisssong

A% 7wnn  were a thousand and five.

,711292 WK TINT-T ,0°%Y3-9Y 127 2 13 And he spoke of trees, from the cedar that isdba-
TR027-2Y 9277 579P2 XY WK 2ITRT 7YY non even unto the hyssop that springeth out ohvilg he
D373-99) Winda-9v) ,niva-y)  spoke also of beasts, and of fowl, and of creefiimgs,

and of fishes.

AT DR LY Ny ,0mya-9an 08120 70 14 And there came of all peoples to hear the wisddm o
WA MWK LTINT 2I90-22 nX—1'n9%  Solomon, from all kings of the earth, who had hegfrdis

{o} .inna0-n¥  wisdom.

The conventional translations into modern Europeagues have frozen
the multidimensional semantic dynamics of the ulydey Hebrew and
Greek biblical expressions, wrongly suggesting aawdy uniformity
and unidimensionality of meaning which, due to itnenense influence
of biblical texts in European cultural history, leagreatly informed the
way in which we conceptualise ‘wisdom’ today. Thergsewisdom of
Egyptwas adopted as title for several scholarly wodktirgy out Ancient
Egyptian science, theology and practical wisdoeng.(Petrie 1940;
Brown 1923; West 1987).

The fact that the Ancient Near East (including Byypcognised
divinities whose special province was wisdom, gaige to scholarly
studies concentrating on such divine figures, imctvithe term ‘wisdom’
was no longer an obvious scholarly imposition lmuld pass as a transla-
tion of a native concepe(g.Arthur 1984).

In classical studies dealing with Graeco-Roman dnty the term ‘wis-
dom™®is often used to pinpoint the transition

29 Cf. Lloyd 1987; Sedley 1998; Kern 1888; Burker6291968, 1987; West 1983;
Riedweg 1995; Bernabé 2002; Betegh 2001; Graf 1&Mze 1923; Halliwell 2000;
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. from a diffusely mystical worldview that was adradtto be highly
indebted to ‘the Orient’ (i.e. Ancient Egypt, SyPalestine, Anato-
lia, Mesopotamia, Persia and Scythia — the latter éspecially
transmitting to Greece the shamanistic trendswlegie to be hotly
discussed in classics in the second half of thentieth century
CE),

. to Greek contrastively rational philosophy and scee the latter
often being presented as an original, local Greslieaement?

Wisdom then typically marks the intermediate phas¢he Seven Sages,
Hesiod, the Pre-Socratics. The connection betweerPte-Socratic phi-
losophers and traditional wisdom, especially in ftven of Orphic and

Eleusinian mystery cults and shamanism, has beelest intensively in

the last fifty years and is now generally acknowgkedf MacLennan

(2006) offers a useful summary (although he wroragtyibutes a North

Asian, instead of Central Asian, origin to shamamis

‘It is now well established that ancient Greek pbdphy had roots in the sha-
manic practices common to many cultures (...). Thee®s learned these
techniques from the “Scythians” when they coladzthe north shore of the
Black Sea in the seventh century BCE and from theadians and Persian
Magi, who also knew north-Asiatic shamanism (...)e3& practices are re-
flected in the stories of Orpheus, who exhibits ynaithe features of a “great
shaman” (...); of Aristeas (...) whose soul could ledus body in trance and
accompany Apollo as his raven: of Abaris (...), tleallbr-sagdiatromantis)

who traveled on a magic arrow (a typical shamaraody, which he later gave
to Pythagoras; and of the semi-historical Epimeside). who purified Ath-

ens (...) and was also known for leaving his bodylevim a trance state (...).
They all exemplify many of the characteristics basanic practice (...), and
were closely associated with Hyperborean Apollo (Evidence of shamanic
practice is also apparent in ancient biographiekistbrical figures, such as

Shapiro 2000 examines how the use of proverbs esatrodotus to strike a bridge
towards older wisdom traditions in the Aegean, aitds various Greek specialist
terms for wisdom expressionsapowio. paroimia, vrodyikn hupotteke, anoedeypa
apofthegmaandyvoun gnome.

%0 Dodds 1951 initiated a more relative view of theraotypical juxtaposition of
rational Greeks versus irrational barbarians. Aldfo Kingsley 1995a, 1995b;
MacLennan 2006.
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the pre-Socratic philosophers Pythagoras (...). wascended into the un-
derworld and claimed to have the soul of Hermotinamsancient shaman, and
whose followers venerated ti@rphicaand sometimes wrote under the name
“Orpheus” (...); Parmenides (...), whose poem, with progress from the il-
lusory world of duality to The One, has many of bHalmarks of a shamanic
journey (...); Empedocles (...). a magical healer wiadted that he could
control the weather and retrieve souls from Hade$. @nd other less well-
known figures. They all combined “the still undifentiated functions of ma-

gician and naturalist, poet and philosopher, pregdtealer, and public coun-

selor” *.%!

In ways that Bernal'88lack Athena 1(1987) has exposed most
convincingly and impressively, the stark contrastween exalted Greek
science and lowly barbarian ‘traditional wisdomslespecially served in
order to construct European racialist superiontythe nineteenth and
twentieth century CE, which had made continuityviite ancient Greeks
the basis of its identity. In deviation from suatogolitical delusions, the
historical facts show how greatly the Greeks wadebted to West Asia
and Egypt, and how well they were aware of thisestd affairs, despite
some anti-Oriental othering (as for instance inddetus) in the after-
math of the Persian wars.

Thus philosophy in the Western tradition was engeedl in the
Pre-Socratic ‘wisdom’ context. Also in Plato the vament towards
insights that are both true and wise in the congeat sense is still very
marked (cf. Rhodes 2003; Stern 1997). | alreadgrredl to how Aristotle
brought us his distinction between theoretical paractical knowledge;
his contributions to both forms of knowledged.to poetics as the prac-
tical art of writing, and to rhetorics as the preait art of making things
appear true before an audience) have constitutedpillars of Western
thought. Stoic philosophy, in turn, reverted to sdem-centred stance
(with, for instance, Plutarch — Patterson 1991 d @icero as prolific
dispensers ophroresis texts), and so did Neo-Platonism, with Plotinus
and lamblichus as main exponents.

In Africa, which is the continent of my principakpertise, expres-
sions of traditional wisdom (beside the attentiongroverbs, riddles and

31 MacLennan 2006; his standard sources largely menwith those already cited,
and include: Butterworth 1966; Dodds 1951; Elia@&1L; Kingsley 1994, 1995, 1999.
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other oral genre3) have been recorded by such anthropologists as Gri-
aule and Turner, highlighting the lessons of thdidmavillage philoso-
pher Ogotomélli and the Zambian village diviner Mana,
respectively’® More in general, the African philosopher Oderalk@rhas
identified a genre of African knowledge productiwhich he has termed
‘sage philosophy’ or ‘sagacity’ wisdom in other words —, and to whose
documentation all over Africa he has contributéd.

In the Africanist anthropological literature the ndowisdom is
used in a number of different ways. Werbner (1988j}ting on divina-
tion among the Tswapong people of modern Botswases the word
wisdom in the sense of the diviner's skilful, sebévocation and sym-
bolic redress of the contradictions in the lifehad client and the latter’s
kin, based on a dextrous manipulation of symbols dretoric, and of
sacred material objects multifariously alluding goch contradictions.
Werbner was much influenced by Fernandez’'s worl821®n the Bwiti
cult in Gabon, which has a similar orientation ascdt the same time
(more even than Werbner’'s work) an example of thg w which mod-
ern ethnographers have sought to bring out anchexpl great detail the
poetics and dramatics of rituals of expression@attarsis. Here wisdom
turns out to be, far from a static attribute of pleoin certain roles of
authority and responsibility, on the contrary a aymc product of sym-

32 Mainstream scholarly approaches to African wisdailide: Scheub 1977, 1985;
Madu 1996; Opoku 1975, 1987; Barber & Farias 1988rton & Finnegan 1973;
Fabian 1990; Kimmerle 1997; Wanjohi 1997; Doke 19%ve Ondo 1991; Rogers
1985; de Veyrieres & de Méritens 1967; Ameve 1989mner 1999; Bryant 1995;
Razafintsalama 1988; Ford 2000 with his collectidrAfrican myths; Murithi 2006
on Southern Africambuntuphilosophy (which however is to some extent aremgd
tradition in the Hobsbawm & Ranger 1983 sense,vah Binsbergen 2001); and
Ntekim-Rex 2007.

33 Griaule 1948; Turner 1967.

34 Odera Oruka 1990a, 1990b; cf. Presbey 1999; S@88.1n an excellent article
Kimmerle 1993 puts these efforts in a wider critipgrspective, which includes
academic African philosophy and points, beyond'¢weryday-life philosophers’ that
Oruka’s sages mainly are, at the esoteric keepeexalted secret and initiatory
knowledge in African; here Kimmerle relies partdy on M. Tchiamalenga Ntumba
1989.
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bolic and communicative work, which generates doeailience and
resourcefulness by enhancing meaning and belonging.

Fernandez (2000) again suggests a link betweenomiszthd pe-
ripherality: under today’s cultural globalisationdaNorth Atlantic he-
gemony, cultural attitudes and worldviews may vizgl considered wise
because they aneot part of the dominant mainstream culture, thus (but
this is my own excessively liberal paraphrasep mostalgic way, consti-
tuting a harmless defiance of the structural, idgigial violence which
the dominant culture is exerting. It is in this widnat cultures distant in
time and place may be held to produce expressibimadtional wisdom:
as forms of nostalgic but important cultural cigra. Such usage of the
word wisdom is also found with several other autidiThe authority-
generating and healing-generating connotations liehreess, although
seldom discussed explicitly (howeverg.de Boeck 1993; Colson 1966),
are recurrent and widely distributed, from alieralkes in rural Central
Africa; to diviners in East, Southern and West édri Madagascar and
the Comores Islands representing a geomantic dismaystem deriving
from “Abbagd ¢ siiall Mesopotamia end of the late first millennium CE
(where it came to be known &bn al-raml J« it ale ‘sand science’), with
related forms in China under the Shang dynas#ji and earlier, where it
was known ayi jing 5#%; to astrologers and wonderworkers (Chaldaei,
Magi) from the eastern periphery of the Roman eenpaming to work in
Hellenistic Greece and later at the Roman hearti@hd Momigliano
1975). | have sometimes (e.g. van Binsbergen 18Bpgaled to similar
connections of alienness in order to try and erpley foreign forms of
ritual and divination would command such great eesand attraction in
the regions where they have been introduced: corfmoigp afar, and
hallowed by their unmistakable foreignness, thgyasent the fascinat-
ing, immense, and potentially destructive powerthed ultimate other;
however, below we shall see how it is more attvadio seek the explana-

% E.g. Maybury-Lewis 1992; Vitebsky's 1995 well-known Boon shamanism ap-
peared in the ‘Living Wisdom’ series. Already irnetlhhands of certain enlightened
authors in the (proto-)colonial period, the termsaddm amounted to a respectful
evocation of distant otherness (cf. Burton 1865).
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tion not in alienness, but in the diffuse intersalion of proto-scientific
repetitive, standard procedures as the hallmatiudf in knowledge.

Our initial overview of approaches to traditionaisdom has
brought up a number of interesting and promisirgagdand perspectives.
Let us now try to penetrate a little deeper inis thscinating but difficult
matter.

3. The dilemma of expression in wisdom

Given our own reliance on method in the productidrour academic
scholarship, traditional wisdom can only come withine orbit of our
investigations if it does not remain implicript a totally unrevealed se-
cret, not a totally tacit assumption, but if it is laid down, in whate
oblique and distorted form, in an expression tlzet $ome material mani-
festation: for instance in the sound waves carryiregspoken words of
our living informants; or the clay tablets, bambeaves, papyrus sheets,
or knottedquippusof the texts at our disposal; or the stone reliedsk
paintings or masquerades that may express traditismsdom icono-
graphically. Without suclexpressionswe would scarcely be able to
make scholarly pronouncements on traditional wisdom

Here we must acknowledge the problematic statuexpiression’.
Many wisdom traditions, from all parts of the woddd from all docu-
mented periods, hauwestricted, veiled, or downright prohibited expres
sion and have tended to organise themselves arounsetitet — even if
in itself meaningless and void — that binds andagnihe initiated happy
few (cf. de Jong 2007). As far as the history ofst&en specialist thought
Is concerned: ever since the pre-Socratics manpgaghers have real-
iIsed that language (even though allowing us to narganise and lend
meaning to the world) at the same timlescuresBeing, smothering it
under a deceptive layer of enunciation that may ielthe opposite of
wisdom. The Chinese counterpart of this insightiithe famous second
line of the opening chapter Blao De Djingis fi 4.

&4 AEH 44 ming k¢ ming & chang mingnaming that
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fixes the reference is not true namify’.

Thus we meet one particular awareness of finitigléha organis-
ing principle of wisdomthe finitude of languageboth in its limited ca-
pacity to express essentials of life and the waid in the multiplicity of
human languages, which makes for grossly impetfaosmissions from
one language to the other.

Perhaps my bestyisestoption would be simply to shut up here.
And | would be inclined to do just that, if on anwide scale, modern
scholarship were coterminous with traditional wisde but (to put it
mildly) there are indications that it it The interplay between modern
scholarship and traditional wisdom is complex amdadoxical, as my
entire argument goes to show.

4. ‘Tacit modern unwisdom’...

Further aspects of the meaning and heuristic usdseghrase ‘expres-
sions of traditional wisdom?’ may also be captussmmewnhat flippantly,
if we take the multiple opposite of ‘expressionstm@ditional wisdon’,
which would be something likéacit (taken for granted — as opposed to
explicitly expressed and arguedhodern(as opposed to traditionalin-
wisdom(as opposed to wisdom)'. It is not difficult tovgia few examples
(albeit, admittedly subjective, even tendentioug)soch tacit modern
unwisdom. | will quickly pass over such obviouslgusous modern
myths as that of the market and of commodificatorcommaoditisation
(according to which everything is merchandise), dnat of rational
maximising, especially as far as the attainmentaterial goals is con-
cerned’” and the myth of North Atlantic cultural superigriand inde-
pendent origin — recently exposed in tBiack Athenadebate and its
aftermath®® Let me merely outline four examples of ‘tacit modanwis-

36 Of the numerous editions of this text | only mentAmes & Hall 2003.
37 Cf. van Binsbergen & Geschiere 2005; Bowles & {8i©93; Cramer 2002.
38 Bernal 1987, 1991; Lefkowitz & Rogers 1996; vam®iergen 1997; an expanded
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dom’, which in a later section will then be contem one by one, with
African traditional wisdom:

1. The immensely alienating myth tife human body as basically an

industrial producf®i.e.

* uniform and standardised (hence advertisementshasip on
young, healthy and perfect)

* modular in its composition, so that body parts haymodified,
overhauled and replaced at will

* and saturated (ever since the times of de la Me(ttir47 /
1999) with the imagery of the machine, so that ghme lan-
guage (‘check-up’, ‘engine’, ‘plumbing’) may be dsér our
body and our motor vehicle (which is said to hatge awn
‘body’).

2.  The myth of the fundamental closedness of the hymeason, who
thus is depicted as
* in the first place an individual, rather than a rhemof a group
» whose mind, by an inveterate axioma of modernisinge, is to
be considered a closed system impervious to othedsrex-
cept, indirectly, through conscious reflection upsgnse im-
pressions (including those produced by speech) et be
taken to express the movements of other mindsQehnett
1991).

3. The myth (going back to Aristotf@,as far as the Western tradition
is concerned) ofhe excluded third and of logical consistenty
many ways this allows us to respond adequatelypaagmatically
in our interaction with the non-human world (whitterefore can

and updated version of the latter book is now engress under the titiBlack Athena
Twenty Years AftgBerlin / Boston / Munster: LIT).

39 Smith et al. 2004; Sharp 2000; Martin 2006.
0 MetaphysicdV.4, 1008 and following; IV 7, 1014
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be argued to display, most of the time, and atntiesd™level of
our conscious human interaction with it, a struetsimilar to that
of our binary logic. Yet we cannot close our eyethe fact that, in
the interaction between human individuals and betwhBuman
groups, the same logic incessantly creates inggansipositions of
recognised and emphasised difference which canmoiecto an
agreement since both sides, by their own logicjustfied to con-
sider themselves right, yet their respective trughes mutually in-
compatible and in conflict. The main conflicts inroglobalising
world of today €.g.those between North Atlantic military capital-
ism on the one hand, and militant Islam on the rotfaad, as rival
paths through modernity; those between economiat-téan
maximising globalism and a future-orientated eclalgresponsi-
bility; those between consumption on the one hamnd, integrity
and global solidarity on the other hand) reminaithe potentially
paralysing and destructive implication of such cstescy. In
Western thought it is only recently that such postsuralist con-
cepts adlifféranceand differend” and the elaboration of ternary
and multi-value logics have created a context whesecan think
beyond binary logic.

4.  Typically but paradoxically, again, in this disciess of ‘Tacit
modern unwisdom’ we have taken the wangthitself in the mod-
ernist sense of: ‘widely held collective represéatathat yet con-
stitutes an untruth’. Usually such a use of thedvamyth’ carries
the implication that specific modern science isilabée to explode
that myth — which implies (contentiously) that ifi situations

1| take the meso-level of phenomena to be thauohormal Galilei-Newton world,
at the order of magnitude of the human body: (18 1) metres. At very much higher
and very much lower orders of magnitude (galaxésmentary particles), the self-
evidences of our Galilei-Newton world dissolve, @hd paradoxes and wonders of
the theory of relativity and quantum mechanicsaegplthe (appearance of the) trans-
parent logical structure and the object-subjectirdison of the meso-level world,
bringing out the restrictive boundary conditiondio# latter.

2 Cf. Derrida 1967, 1972; Lyotard 1983.
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modern science is the source and the touchstotmaetbf

These are some of the themes of tacit, modern diewisagainst which
we can begin to appreciate the wisdom of earlmesi and different con-
tinents. We will come back to these points belowew we will recon-
sider them in the light of African expressionsrafditional wisdom.

5. On the possibility of an intercultural transmiss ion of wis-
dom, within and outside an academic context

If the West can be argued to have its share of modewisdom the
intercultural transmission of foreigmisdombecomes all the more desir-
able. But is such transmission at all possible?

One of the most important problems of the scholatbdy of ex-
pressions of traditional wisdom turns out to ban we understand and
represent these expressions in such a way thatahiginal, local mean-
ing is optimally preserved also in the new, glosialy context into which
these traditional expressions is mediated throughszholarship® This
touches on the central question of all intercultkreowledge production
and representation, and it does not have a sinmsleex.

The standard anthropological position is affirmatibut patently
naive, and could be rendered as follovilsonly we apply the proper
procedural methods (long-term immersion in a looanmunity aided by
language mastery, more or less formal interviewgpranticeships to-
wards the competent assumption and discharge @l lmtes, and spe-
cific field methods of recording, analysis, hostrtggpation and
feedback) we are bound to end up with an ethnogcampresentation
that is both reliable (i.e. repetitively reprodul@bby other researchers)
and valid’ (i.e. adequately represents the origjhal

We note that this anthropological approach impheprocedural

43 A special case of this question is: is it possiblexpress and transmit traditional
wisdom in a new, state-of-the-art formatg.through the internet? Cf. Ess 2003 and
van Binsbergen 2003b for discussions on this point.
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and repetitive conception of the production of iatétural knowledge —

shortly we will come back to this conception of laedge and contrast it
with the wisdom mode of knowledge. Anthropologicalvety lies in a

number of points (van Binsbergen 2003). In thet folsce, from Kant

onwards modern philosophy is predicated on thegimsthat direct

knowledge of essence is an illusion, and thategdfesentation is inevita-
bly appropriative and distortive. To this we maydaQuine’s (1960,

1970) related principle of the indeterminacy ohsiation, which particu-

larly applies to anthropologists’ and philologiséétempts at intercultural
knowledge construction through various forms ohstation. Moreover,

the ethnographer’'s commitment to the local socigsycollective repre-

sentations and existential predicaments is (evenbfectively conceptu-
alised by that ethnographer as an existential artegulargely optional

and instrumental, and not supported by such eailgleood socialisation

as makes for inescapability on the part of thellactors themselves —
instead, the ethnographer brings very differentdysets and gut reac-
tions of her own to the field; therefore the loaators’ life world largely

remains that of others, and their wisdom remaingels irrelevant. Fi-

nally, the ethnographer’s understanding is expregseheoretically un-

derpinned analytical terms, to be processed amuaitkly published in a
specialist technical language which, even if impiple accessible to the
local actors, is utterly alienating and distancing.

In this light it is understandable that a non-ampimiogist like the
philosopher Niels Weidtmann (2007) articulates ttiesis (but | am not
sure whether he himself totally agrees with it)ttti@r instance, African
wisdom cannot be represented in Western discoumsayill come back
to this.

What ethnographers can do, and have done (fomiostia the ex-
cellent work by Turner, Fernandez, Werbner, Deyisth cited in the
present argument), is: rendering explicit, and ding or remodelling in
specialist globalising scholarly discourse, what thrmal components
are of wisdom texts (both written and oral) and dseompanying social
and ritual dramatics; and clearly indicating throwghat communicative
and performative mechanism the practical knowletlggy contain is
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communicated to their original intended audiencechSdissections of
other people’s wisdom may still speak to us in sqoetic sense, but
they no longer speak to us fully as the wisdom thréyinally constituted.

Philosophers and scholars of textuality and peréorce may even be
more skilful at such analytical exercises than angblogists, and may go
about them with more uninhibited cleverness, bezahgir armchair

approaches have (with few exceptions) been periroon isolated

texts that were already cut and dried to begin wittihey were seldom
forced to discharge their professional duties watléhe same time inten-
sively engaging with real foreign local actors, &pag in real time in

concrete and confusing foreign situations in whicé researcher finds
himself deeply involved, using a tongue that heterasl only recently,

and imperfectly.

The saving grace of both ethnography and text-hgsatblogical
approaches to expressions of traditional wisdosnihethe fact that their
attempt towards intercultural knowledge produci®never just othering
and distancing and nothing more — it also hintaragxistential interper-
sonal encounter in which streaks of understandmbi@entification light
up, in the recognition of the fact that the loceoas have a body and a
mind very similar to that of the researcher, anthmrecognition of their
struggle with common dilemmas of the human condifiiness, death,
competition and conflict, love and loyalty, meanargd consolation). The
physical closeness and tbeuleur localeof fieldwork are conducive to a
sense of adoption and transcultural intersubjedtigeon; but, given the
subtle, millennia-old tradition of cultivated tealusensitivity pervading
the humanitiesfieldworkers can by no means claim the monopoly on
such encounters. Like the anthropologist, the Eggpist reading an Old
Kingdom wisdom text such as tReecepts of Ptah-Hotejpe. Tsw n md.t
nfr.t pth-htp == B4} e |=%} %gog§$$;44 or the Sinologist read-
ing the great T'ang®# poet Li BaiZ=H (701-762 CE), will have a
similar sense of communicative fusion in which weisd resides and
makes itself deeply felt. My own experience, asesiaramateur reader of

4 Ptah-Hotep 1917; van den Dungen 2002-2004; LictmtHi®73f: | 62.
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such texts, is that something of this quality magvive highly deficient

language mastery (but anthropologists’ languagetanasn the field is

usually deficient, or worse, anyway), and may es@rvive the distortive
intermediary of translation. The fieldwork situatjojust like the text,

turns out to be not just a vehicle for specialisbwledge production
along professional lines (which would appear todestructive for the
transmission of wisdom), but also (as a non-prodess incentive with-

out which most of us would have long given up atradarship) a vehicle
for amazed but affirmative human encounter, whichkes light with

cultural, linguistic and somatic difference, andlights the common
humanity we share — as position of wisdom in itsf well as one con-
ducive to the transfer of wisdom. The same arguroeuald be given for
intercultural transmission of beauty.

The problems of intercultural contact and knowleggeduction
are not fundamentally different from those at thtenpersonal individual
level. What is involved is the transmission of speeneanings and in-
sights from sender to receiver, but beyond thad, more importantly,
there is the very fact of such transmission andhef ensuring partial
fusion in itself (regardless of the specific cor$eheing transmitted), —
which liberates the receiver of his or her artitedaboundedness as an
individual.

At this point we become aware of a mechanisritfational, op-
positional framingattending specialist intercultural knowledge produ
tion. As a scholar, equipped with intersubjectiigeglinary methods and
commitments, the specialist has no option but teea¢ into a frame of
conceptual and analytical othering, where the ti@ual expression of
wisdom is objectified, and thus virtually destroyedo a mere target for
North Atlantic / globalising scientific discoursehis can only be destruc-
tive: for it denies that the exchange of wisdora Isommunicative under-
taking, and therefore requires a common cosmolbgame of reference
(however implicit and inarticulate), recognition af shared basis of
valuation however diffuse, recognition among bathder and recipient
of each other’s shared humanity, recognition alseazh other’'s poten-
tial familiarity and competence in the problematidand, and agreement
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as to a shared medium of communication (which chaldas basic as a
shrug of the shoulders or a wink, or as elaborataraactual spokdm-
gua francg. Only when these requirements are met can thdessn
pronouncements move the receiver to an affirmahepiring emulation,
to a re-arrangement of the receiver’'s view of selfl world. All these
requirements are left unfulfilled if, in the intettral encounter with
expressions of traditional wisdom, the receiver leatigally identifies as
a North Atlantic / globalising scholar detachedpplying her specialist
tools. Then the situation is dominated by the neegroduce and to use
specialist alienating language, which can nevemade with the original
wisdom utterance but thrives on its differenceasgis that utterance.

The alienating frame is in the first place a largpidrame. How-
ever, to the extent to which the academic spetietiming to the inter-
cultural wisdom encounter (whether in the fieldimrtext) manages to
avoid such framing, and to reduce, or at leastrddifie imposition of
appropriative and alienating scientific language tfie extent, in other
words, to which all language use on the part ofréoeiver is deferred, or
at least an inclusive, fussily accommodating laggutormat is chosen
e.g.that of poetry or dance or song, or silence)hat extent the transcul-
tural, potentially universal implications and appbilities of the sender’s
wisdom may come across to the receiver, as aneetigt message quite
comparable to the sender’s conscious intentiors,eguially comparable
to what passes between close kin and between $riena mono-cultural
setting. It is not théntercultural nature of the wisdom exchange, but the
scholarly framing that to my mind is responsible for the truthautated
by Weidtmann: that traditional wisdom cannot berespnted in Western
scientific discourse; but let us not forget thatréh are other forms of
discourse, and that much of life, on both sidethefcultural boundaries
we tend to construct, is non-discursive anyway.

| could go one step further, and claim that theadibnal, opposi-
tional framing identified here the dynamic field of tension between
identification / fusion and dissociation / confratibn, which incessantly
oscillates back and forth, but tending to dissaoiat confrontation if the
situation is dominated by specialist language use i¢s classifications-
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Is a fundamental mechanism in all intercultural Wlemige production,
and the source of many problems that have croppeih uhis field®
Although public thought and geopolitics of the 2@#ntury CE have
persuaded us to reify cultures as firm givens efithman existence, they
are yet intangible, ephemeral, and situational ftoots — social facts
(Durkheim 1897), no doubt, yet (because competenca culture is
learned, because people can be competent in maneotine culture, be-
cause they often situationally toggle between ce$iuetc.) facts at a
different ontological level from the facts that reakur bodies occupy
space, makes them perceptible to other human anthbhodies, bring
them into being, sustain them through life, caimsan to die. We cannot
live without specific cultural programming, and {paf it is so deeply
ingrained that we cannot trade it for the spegifiogramming from an-
other culture, yet we can take a relative view wifural difference and
have encounters, learn wisdom lessons, dispenseecartve knowledge
across the ever so relative, intangible and snati (hence often merely
illusory of non-existent) boundaries that separatéures:® Knowledge,

% Here | find that a useful and illuminating model provided by the physico-
chemical mechanism of the cell ‘membrane’, foranse (but that is only one very
special case out of myriad such situations) asatipegy in the context of the human
ovum being fertilised by a spermatozoon. Built wp of a tight network of lipid (i.e.
fat) molecules, the membrane is only one moledutkt and as long as the molecules
are aligned i.e. in their hydrophilic state, betwekem they leave enough room for
very small bodies to pass through — the membrartkeis essentially porous; how-
ever, as soon as one body has been allowed tedigm@ugh this array of molecules,
the membrane’s condition changes instantly fromrdgiilic to hydrophobic, the
porous transitions close shut, and the membrane ifonger permeable, although
given the right trigger it can easily return toexpeable state. In the same way | see
the interconnectedness, and the dissociationténgarsonal and intercultural encoun-
ter, as two complementary aspects between whicprtiwess of intercultural encoun-
ter incessantly oscillates: with articulated spee@tademic distancing, and
encapsulation in a formal organisation (the s&teorld religion, a voluntary associa-
tion) as major situational triggers towards disatbon — and on the other hand si-
lence, dance, music, recognition of mutual corpiyrahnd finitude, as major
situational triggers towards interconnectedness.

“® This reiterates my adage that ‘cultures do nostefginymore)’, which gave its title
to van Binsbergen 2003e.
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in some post-Gettiét reformulation of the time-honoured definition as
‘justified true belief’, is inherently culture-bodnbecause justification,
truth and belief are meaningless without a speaitittural embedded-
ness. Culture is just a machine for the productibiocal self-evidence,
of local truths. But here the same framing mechmangat work, for we
may also opt out of the specialist analytical fraued instead consider
knowledge, in a more diffuse, intuitive, and essdising metaphysical
way, as ‘an individual orientation (of cognitiormetion and / or motiva-
tion) that seeks to coincide with Being'. As thadeng intercultural phi-
losopher Mall (1995) has aptly stated,

‘no language can claim to be the mother-tongueesn,

yet, to the extent to which we do not allow oursslto be carried away
by our own language use, we are not necessarilgcekiom Being, we
are granted considerable knowledge within our owltucal framework.
Nor are we necessarily deaf to those expressiokamkledge (i.e. wis-
dom) in which others testify to their endeavourctincide with Being,
and this may well includénguistic and cultural others- after all, in the
face of Being their otherness may appear as merggrficial and situ-
ational; it is oscillatingly complemented by a sae®s that would be
liberating if only... to the extent to which it doast threaten our own,
and the other’s, construction of self-identity.

The less we speak of interculturality, and of tieasions to which
this term refers, in technical academic terms, tiege we seem to be
invited to achieve intercultural knowledge and &otpke of intercultural
wisdom. But this paradoxical lesson could onlyderthed by thinking the
scholarly endeavour through, in a critical and $aty way. In the pur-
suit of wisdom and knowledge, scholarship is a §eisteinian ladder
(Wittgenstein 1921 / 1964: 86.5.4) we may cast awrage it has brought
us, as an indispensable tool, to within reach cérelwe were heading.

*"In a path-breaking article, Gettier (1963) questid the validity of this definition
but it largely survived.
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6. Towards an epistemological perspective

In the preceding section 5, | have approached tieounter between
global scholarship and expressions of traditionabdam, from the ques-
tion as to the intercultural transmission of suaedem. | will now de-
velop a complementary perspective, notably an emslogical argument
that allows us to articulate more clearly what #pecific nature is of
traditional wisdom as a form of knowledge — thus\gdoeyond the Aris-
totelian sophia/ phroresis distinction of our opening section. In section
4, | gave four examples of ‘tacit modern unwisdofiiey can maintain
themselves as self-evidently true collective regméstions in North At-
lantic society today, by virtue of the place sceermas acquired as the
central legitimating and truth-producing instancethe modern world,
having replaced in this respect religion, magicd ather traditional
worldviews (cf. Foucault 1966, 1969). When we toytake a distance
from such modern Western collective representatierposing them as
dubious collective representations (as ‘mythshia thodernist, pejorative
sense; but see section 7.4 below) and nothing m@ean only do so in
the hope of an alternative viewpoint that affordsgueater relevance and
a closer approximation of the essence of Being eter words, a view-
point illuminated bytraditional wisdom

Such hope testifies to the fact that, as moderolact) we are di-
vided within ourselves, and given to an amazingtalgg. Although
there is a wide range of disciplines and discipiin@aradigms currently
exploring traditional wisdom and its expressionsanty all researchers
involved in this undertaking subscribe to the canohmodern scholar-
ship: objectivity, rationality, and universalisnt.(élarding 1997; cf. van
Binsbergen 2007). The point of universalism maypsse and arouse
those — the majority — who are emphatically invdlas specialists, not in
world-wide intercultural comparison, but in specifyeographical re-
gions, historical periods, and subject matters -ciém Mesopotamian
proto-science, African traditional worldviews aspeessed in proverbs,
Chinese Taoism up to the T'ang dynasty, the Certraérican peasant
worldview today, etc. Such specialities are thekbane of scholarship in

80



Traditional wisdom — Exploring intercultural epistelogy

that they are sufficiently focused to afford theaacher a combination
of a delimited field of study, in which extraordigaexpertise and pro-
fundity of insight can be achieved. If | yet apgihe concept of universal-
Ism to such particularising scholarly endeavourss ifor the following
reason: however much our subject matters may difi@wvever much the
languages, scripts, literatures, field situatioresyrdiffer that each of us
employs in the pursuit of her or his specialityt gar concepts, methods,
goals, modes of scholarly expression and argun@anéin recognisable,
and communicable, within the universalising, anobglising, academic
context — we can speak to each other, and find dltabss the boundaries
of our disciplinary and regional specialities, wavé a lot to say to each
other, and much to share. Our looking at expressadrtraditional wis-
dom is in itself an invitation to universalism imetsense | have used that
term above.

Why then is such an endeavour a sign of being dd/ith our-
selves? Because, however we may choose to deneoticept in detall,
traditional wisdomnecessarily constitutes a mode of knowing thdekf
from the knowledge that is our joint scholarly putsNo traditional
wisdom could ever be produced by our scholarly oddth(all we can do
with our scholarly methods is try and representudeent, and analyse,
such traditional wisdom as is not ours). If yettsactraditional mode of
knowing fascinates us enough to spend years ofivas trying to come
near it, then there must be an unmistakably nastalgment there — as if
we recognise that that traditional mode of knowhag a claim to contin-
ued relevance and understanding which today’s ¢lstiance has been
unable to destroy or replace. Calling a mode ofkng ‘wisdom’ means
that we take it seriously as an aspect of the huemaleavour to under-
stand the world and human life and meet their praldies, as comple-
mentary to modern science rather than as to berseged and exposed
by modern science. We use the scientific mode ofnkmg to represent,
and bring to intercultural recognition, a differembde of knowing.

What does that difference reside in? Having charsed the sci-
entific mode of knowing as objective, rational andiversal, we are
tempted to define traditional wisdom sugbjective, a-rationa{not to say
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irrational),and particularising

From wherever in the world, these expressiongatdfitional wis-
dom constitute texts (written or oral) whose mammnpis to instruct the
audience orthe practical dilemmas of human lifeence contradiction,
tautology and ambiguity are as common, in this geas in most other
oral and written text genres from all parts of therld and all periods,
except specialist academic prose; the charactefestiogical’ is not to-
tally inapplicable here. However, the importannthis that what is pre-
sented in these wisdom texts is unmistakably meabe more than just
subjective, particularising and personal, — it isamt to have a wider,
more general applicability beyond the speaker’s tifenexperience and
specific situation; the lessons are implied to lwetlvgiving, and taking,
because they are claimed to capture somethingedhdiman condition in
general. So in fact we are, with such wisdom teretthier closer to scien-
tific knowledge than is suggested by the invermuniula subjective, a-
rational, and, in its practicality, particularising®®

| submit that what distinguishes scientific knowgedfrom the
knowledge of wisdom text, is primarily a matterpsbcedure The truth
of a scientific statement resides in the expliotersubjective procedure
(method, in other words) through which that knowledas been pro-
duced. This applies to all researchers currentiplired in the study of
expressions of traditional wisdom (however mucly thmy, as humani-
ties scholars, define their method as literary smtditive rather than as
rational, objective and universalising; and regesdlof how much con-
tempt or helplessness they may feel vis-a-vis #taral sciences).

But the same emphasis on intersubjective procemkitbe decisive

8 Niels Weidtmann (2007) shows a particular inteiesthe rationality aspect of

African expressions of traditional wisdom. He stessthat vocal African writers on

traditional wisdom, such as Wiredu (1980) and Od®@raka (1990b), take such

rationality to be a general human trait — in linghwa long-standing anthropological

tradition seeking to vindicate the rationality ofridans, specially during the late

colonial period; cf. Gluckman 1955, 1967). Suchsteace on universal rationality,

however, may yet not be Weidtmann’s own positian, & we have seen, he claims
in the third thesis of his contribution that Afrcdraditional wisdom cannot be

phrased in Western discourse.
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basis for valid knowledge production is found, alggoday’s globalising
scientific tradition, in the arts of the divinercathe healer, the astrologer,
the metallurgist, the navigator etc. These tradesnaw found all over
the world. The oldest texts at our disposal documgrthese trades de-
rive from the Ancient Near East over four thousgedrs ago. They are
expressions, not so much of traditional wisdom,dfuiroto-science. The
hallmark of such procedures is thatowledge appears as the necessary
implication attending an intersubjectively (profiesslly, often) recog-
nised limiting condition whose occurrence is imglte be not unique but
repetitive, so that a standard rule can be esthieits

‘if the lob of the liver turns out to be darkendden...’, (Ancient Mesopota-
mia: Jeyes 1989; Bottéro 1974, 1992)

‘if the goddess Aphrodite [the planet Venus] and tiod Ares [the planet
Mars] are in conjunction in the heavens, then...’ ¢i&nt Greece: Bouché-
Leclercq 1879, 1899)

‘if the chick’s intestine turns out to have blagoss, then...” (Guinea-Bissau,
author’s fieldnotes 1983)

‘if the patient displays a insuppressible urgedoak to the singing tune pecu-
liar to SidiMhammad but remains indifferent to the tunes of otheal saints,
then...”. (Tunisia, author’s fieldnotes 1968)

‘if the throw of thehakatadivination tablets brings up the tablé&t&ameand

4 4
K A E <

Although such expressions are likely to be infornisda traditional
worldview, they cannot teeducedto such a worldview; they properly
belong to a different mode of knowledge productiorone that leads
directly to today’s science. By contrast, the egpi@ens of traditional
wisdom typically lack the reliance on standardideshce repeatable and
generally available intersubjective.g. professional) conditional proce-
dures to underpin their truth claims. The undenpigrof expressions of
traditional wisdom lies in human (especially ancdstor divine author-
ity, fed by revelation, a past charter, or diffulde-long experience. Such
underpinning cannot be summoned, at will, repetiyivand instantly, in
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every specific situation as is the case for thetilnm conditions underly-
ing (proto-) science. As a result tegpression of traditional wisdois of
the nature of a belief, or an exhortation, not fempirical statement.
Expressions of traditional wisdom tend to be comedrwith the con-
struction of a coherent worldview which endows gday life and reli-
gious ritual with meaning. It is in this respectathexpressions of
traditional wisdom often are statements of mythut-here myth does not
mean ‘collective representation constituting uriitubut on the contrary,
‘collective representation which, although in nawe format, is implied
(and sometimes explicitly claimed) to convey ultim&ruth and mean-
ing’. Thus, expressions of traditional wisdom aentcal statements of
symbols, and they revolve on the construction aadsmission of no-
tions of continuity, connectedness, life force, amdthe explanation and
justification of illness, death and evil.

| take it that this emphasis on human or divineharty, rather
than in abstract and repeatable intersubjectiveqatare, also suffices to
illuminate the otherwise problematic term ‘tradmad, thus steering
away from other less desirable usages of that tergn:traditional’ as a
euphemism for the distinction between that whiclomhgs to the North
Atlantic / Western region and that which does naethich given the cru-
cial indebtedness of the West to the Ancient Nesst and Africa is un-
helpful; or ‘traditional’ as necessarily confinea that which is handed
down by intergenerational cultural transmissionhtolr does not apply to
Mesopotamian, Egyptian and biblical wisdom texts; to many other
situations where we would yet like to be able teapof ‘traditional
wisdom'.

What is the format of our encounter with such esgians of tradi-
tional wisdom?Scholarship consists in the production of texts] #here-
fore our scholarly encounter with expressions @iditronal wisdom
usually takes a written textual format — the schatdroduces and de-
scribes the expression of tradition wisdom in goestand meditates, in
discursive academic prose, on the scope, relevaneaning and short-
comings of such expressions of traditional wisdomthe light of current,
North Atlantic scientific or otherwise dominant webriew. Written tex-
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tual strategies of disclosure, representation, baautics and global re-
circulation in an academic format, such as makenopern humanities
scholarship, also prevail when we deal with ‘wisdi@xts’ from a prove-
nance that is remote in time or space, or bothhSgtolarly strategies
take a particular, highly specialised (and conthsterm in archae-
ology.”® when, in stead of being written, the expressiohsramitional
wisdom appear also, or exclusively, in an iconogi@format and (espe-
cially when all accompanying contemporary commsniafacking) need
to be interpreted by analogies and other compaatwdels derived from
contexts that either have such contemporary comangwotr that open to
direct research in real time, through the mediunntérviews and par-
ticipation in fieldwork.

The tantalising attraction of such iconographicorestruction of
traditional wisdom on the basis of primarily imadies in the fol-
lowing paradox:

* On the one hand one is confronted, over vast exsanisspace
and time, with recurrent patterns to which one dike to at-
tribute a convergent meaning (for instance, theheyie of the
separation of heaven and earth in many myths fibowvar the
world after the Upper Palaeolithic; or the prol#gon of pat-
terns — such as dots, granulation / specklednpsalss undula-
tions — suggestive of ‘entoptic’ or psychedelignite-related
phenomena and their imagery).

» But on the other hand, how do we find an interstthje scien-
tific method that protects us from wishful thinkjnfjom the
amateurish habit (from the early anthropologist dafdirazer —
1911f, 1918, 1968 — to today’'s New Age) of lumpuwigphe-
nomena from patently incomparable and historicatlyelated
provenances, and from the similarities that spnmag,from his-
torical interrelatedness based on cultural tranafet a shared

49 Cf. Hodder 1986, 1987: Renfrew & Zubrow 1994.
50 cf, Lewis-Williams & Dowson 1988.
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cultural origin, but from simply the parallel eftscengendered

by the identical make-up of the minds of Anatomic®Modern
Humans' whenever and wherever during the 200,000 years of
their existence, of which the first 120,000 yeaxslgsively in

the African continent?

Such iconographic interpretation is still basedtexts (albeit pictorial
ones) that have a tangible and lasting materiardeddowever, the great
majority of expressions of traditional wisdom, egaice the emergence
of humankind have been not written but oral, and the main veagap-
ture these directly is through personal fieldwarkwhich one engages
profoundly and for a prolonged period with the commity owning and
managing such traditional wisdom, so that botharmial research set-
tings and in more informal personal participationeveryday and ritual
life, the expressions of myths, worldviews, morades and practical
ethics may be picked up, understood, committedribng in a modern
language, and committed to academic or popularigiolgal circulation.

From the late 1960s, it is particularly in sucHdwork encounters
that | have personally engaged with, learned, atetnalised expressions
of traditional wisdom in Africa:

1. Initially primarily as an academic ethnographer atithohistorian,
2. Then, from 1990 on, also and increasingly as somesho is
taking a critical distance from the appropriatimgl aistancing eth-
nographic stance inherent in mainstream global @zssgentially
North Atlantic) anthropology, and who instead hasmitted him-

*1 The variety of humankind to which all humans ortleave belonged (ever since
the extinction of Neanderthals less than 25,000syago), i.e. equipped with articu-
late speech, symbolism and comparatively advanoets tand weapons made of
stone, wood and bone.

2 | write humanking and notAnatomically Modern Humansbecause there is
accumulating evidence to suggest that traditionsldem is older even than the
emergence of Anatomically Modern Humans — thatreaceamount of self-reflexive

symbolising went on among Neanderthaloids and dideran forms from the Middle

and even Lower Palaeolithic; cf. Bednarik 1990;rd&® et al. 2003.
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self to local expressions of traditional wisdomaasertified and
practising diviner-spirit medium-healer in the Swarh African
sangoma tradition (cf. van Binsbergen 1991, 20@3pther words
as someone who (both in Africa and worldwide) eateexistential
counselling and pastoral work on the basis of Afiovisdom
principles

3.  And finally, from the late 1990s, as an interculuphilosopher
calling to question the foundations and the pdit intercultural
knowledge construction particularly where expreassiof tradi-
tional wisdom are concerned; it is at this stage tltomplemented
my radical criticism of anthropology with an eqyaladical (self-)
criticism of the adoptive strategy of ‘going nativefor the latter is
inherently problematic as a form of interculturppeopriation and
as a movement that obscures, rather than illunsn#te problems
of rationality, representation, instrumentality,gbenony, existen-
tial encounter and identity, in intercultural knedgbe formation.

This personal development in the course of my canas put me
in a position from which | can appreciate the wayvhich modern schol-
ars both dissect and feel strangely attractedaitional expressions of
wisdom, and in which | have realised that the ‘alggad’ implied in such
attraction, is in fact an epistemological critigakthe hegemonic and
totalising pretensions of modern science. It i® asrecognition of the
fact that much of what ‘other cultures’, outside tHorth Atlantic, have
achieved in the way of expressions of tradition@dem, must not be
ignored or slighted as invalid or obsolete. Oncbetrary, such achieve-
ments deserve to be acknowledged as genuine kngevledtheir own
right, as essential elements in the global knowdeldgritage of human-
kind, based on an epistemology of its own, capabsolving some of the
dilemmas of the human conditions as well as, otebeéhan, dominant
global / North Atlantic science.

This is claiming far more than | can substantiatéhie present pa-
per. All | can do here is offer some brief illusioas of what | mean. Let
me therefore conclude by briefly discussing founfs of African tradi-
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tional wisdom which | find particularly convincings complements or
alternatives to modern science, and capable ofgbegformulated in a
global format, and globally circulated.

7. Four examples of viable African traditional wisd om with
potentially global applicability

| refer to my four examples of ‘tacit modern unvasd set out in section
4 above, and contrast them with African traditioneddom.

1. The human body

Much traditional wisdom in Africa is concentrated the human body?
whose life cycle and fertility are celebrated. Thigath may become the
highest, and with all its sense of bereavemenegséntially festive, cul-
mination of life; and puberty rites (especially f&m ones) appear as a
vital resource of meaning spilling over to the otfields of the entire
culture. Symbolic parallelism between the body #mel land, and be-
tween the body and the structure of socio-politmaanisation, makes
macrocosmic phenomena understandable at a humén Ecaquently
the body is marked and covered with substancesatkefrom other bod-
les, from surrounding nature, and from humans’llacgefact production
— yet the celebration of the undressed, and ofclbéaned and cleansed
body is an implicit articulation of purity and tissmoral innocence in the
face of the continuity of life force (locally ofteconceptualised as the
ancestors, or the spirits of the wild). The movetrdrthe body in space
and time confirms dance and music as the most abwiay of situating
the individual in its social and cosmological pmsit and of re-finding
that position after illness, crisis and bereaveme@nifices are points of
transformation between the cosmological, the scamal the individual,

>3 From the very extensive literature on African @oglity | mention: Ngubane 1977;
Kubik 1977; Devisch 1985, 1990, 1995, 2000; Rag&d@l; Jacobson-Widding 1991;
Maw & Picton 1992; Fernandez 1990; Kimmerle 198&]dy 1976; Turner 1969b; de
Boeck 1995.
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articulating life as a constant flow of life forae and out the individual
human body, and between individuale-g.in a sexual context. Espe-
cially healing practices reconstitute the connesibetween worldview,
social organisation, and body; they not only resli@sd restore, but effec-
tively createthe human individual. Most importantly, it is thedy that
situates individuals in a chain of continuity acagenerations and even
(through possession, hunting, consumption, totemcesentations etc)
across species, whose perpetuation is implied tthédrue meaning of
life. The African traditional wisdom of the bodym@essed and mobilised
in every ritual and every act of therapy, contrstsefully and convinc-
ingly with the alienating body practices of the toAtlantic region to-
day, as evoked in section 4 above; as well as thiéhtime-honoured
bodily conceptions and practices (often far mostrietive and rigid than
their African counterparts) of the world religioftdinduism, Buddhism,
Judaism, Christianity, Islam, etc.) which have lmeeancreasingly domi-
nant in the Old World over the past three millenihiaAfrican systems of
corporality we find a wisdom which not only has esned vitally impor-
tant to African people today, but which has alsovpd to be capable of
reformulation into a global format, and of beingluglly transmitted in
the form of African-inspired musical practices, dag, healing, and
sexual practices; ever renewed and increasinglyjgamated with glob-
alising practices from elsewhere, African corponeadom continues to
conguer the world.

2. Conflict regulation

African local-level practices of conflict regulati@onstitute an important
expression of traditional wisdom, to be shared hi#h wider world. The

relatively old and exhausted state of many Afrisails and eco-systems
has been an important factor in the vulnerable epltemeral nature that
has been a recurrent feature of African state systloth in the past
millennia and today, well after the end of colomale. Therefore, the
grand logic of formal organisation (elsewhere th fof political and

economic expansion and innovation in the last fellermia and espe-
cially since the 19th century CE) has often renziae imported dream
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in Africa — repeatedly turned nightmare in postodddstate contexts.
But on the basis of such principles as the compheaniy of oppositions,
and the awareness of sharing a fundamental humanithe face of
which total social exclusion of particular individuals and gps is liter-
ally unthinkable, African small-scale communitiemvh managed to per-
sist and to renew themselves by virtue of a pderbueffective mode of
conflict management. African local-level traditioosconflict resolution
are typically based on the recognition of plurakhy of plural positions
of integrity, and the symbolically creative invemtiof real or pretended
common grounds that would allow the parties invdlve yield and be
reconciled — for if two opponents are both rigtdrttihere can be no logi-
cal road to reconciliation except via the ternargi¢ of sleight-of-hand.
However, because the binary logic of the excluddl tis central to the
imported forms of the modern social organisatibwe, tnodern state, and
their official language expressions, these timeelwed African mecha-
nisms of conflict regulation have turned out tosheprisingly ineffective
at the national and international level (althougbstpapartheid South
Africa may yet prove us wrong on this point), arsdaaresult Africa has
stood out, during the last half century, as a plafcstate collapse, civil
war and genocide. Yet great African statesmen efléist few decades,
such as Julius Nyerere, Nelson Mandela, Desmond, Butd Kofi An-
nan, seem to have been able to effectively transome of this tradi-
tional wisdom of conflict regulation to a level lmed the local
community. A closer, comparative and theoreticatlgt' of these Afri-
can modes of conflict regulation as forms of triadi&l wisdom may help
to reformulate them into a globally receptible fatmwhich may also
prove more effect at the national and internatidéexa! in Africa.

In the discussion following my oral presentationwhich the present argu-

ment is based, Niels Weidtmann stressed (righti) these African modes of

conflict regulation donot spring from any exceptionally powerful sense of

community in African societies — on the contramygls a sense is often surpris-
ingly weak. | totally agree, having stressed iniaas publications on the

>4 Cf. Norbeck 1963; Gluckman 1955; Simonse 1992:ef54996; Ngwane 1996;
van Binsbergen 2003c.
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Nkoya people of Zambia how their villages are geabmmunities of strang-
ers, people who were not born together and who natl die together, but
whose lives are temporarily intermeshing in thetesnof a particular small
village and / or kin group, whilst each individualpersonally and uniquely
involved in a life-long merry-go-round of rural amdral-urban geographical
mobility, marrying, divorcing, and serially explimiy a whole range of poten-
tial kin alliances in the process. Other Africangstidies, for instance those
from the Manchester School context (cf. van Bingber2007a and extensive
references cited there), show that such a setuytigpeculiar to the Nkoya
people but has a much wider African applicabil@iven the loose and vul-
nerable sense of community in many African contestsiflict resolution, just
like marriage rather than being predicated on an already existggmse of
community is an attempt to activelgreatecommunity in the first place, be-
cause it articulates people into complementary sppgogroups, and formu-
lates an idiom in terms of which their oppositioancbe negotiated with
minimum social and symbolic destructiveness. Confiegulation can do this,
not by virtue of any fixed, well-defined and wedirectioned politico-legal sys-
tem of clearly allocated individual and collectinghts, prerogatives and obli-
gations, but precisely by virtue of the inchoatéura (Mitchell 1971; van
Velsen 1971) of African socio-political organisatjan other words by virtue
of the existence of a complex web of conflictingstiwhich each potentially
lay a total claim on the groups and individualsoled (Gluckman 1955,
1965; Colson 1960). In such a situation where oag typically belong to
more than one conflicting group at the same tinmel, @where more than one
party in conflict may have an equally justifiedioleto truth, honour, compen-
sation, bride-wealth, and other scarce resouraad]ict regulation can only
be through creative sleight-of-hand, invoking a&ey logic that allows one to
have one’s cake and eat it at the same time —hier atords, the wisdom of
negotiation, symbolic rhetoric, and finitude.

3. The accessible individual mind

As a third example of African traditional wisdomwould cite African
elements of a philosophy of mind, such as artiedaby Gyekye and
Wiredu, for instance, in their rendering of theadat)y of the Akan ethnic
and linguistic cluster in West Africa In the Western philosophical tradi-
tion, the philosophy of mind has faced aporiasasfoumber of reasons:

the heritage of Platonic / early Christian / Cagesbody-mind

5 Cf. Wiredu & Gyekye 1992; Gyekye 1995: Wiredu 198Be accounts of these
two philosophers of the Akan system do not compteteatch. Cf. Miller 2002.
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dualism (critiqued by, for instance, Ryle 1949),

. well-known pitfalls of the ‘other minds’ problerf;

. the Western stress on the concept of the indivjduadivided self
— conceived not as a socio-cultural construct pactd a particular
time and place, but as a self-evident given oftthman condition
in general — as the central cosmological and ogicéd entity.

The latter point claims that it is impossible fornas to communicate
directly with one another, leaving only the indire@nsmission of mental
contents via material signs (including speech) ivece through the
senses. Such an individualistic and atomistic cpti@e of the mind,
whilst a basic tenet underlying most world religgaioday, leads us into
great difficulty, since the actual direct commutiga between minds (as
implied in the ideas of telepathy and precognifibig simply an every-
day experience to many people from all culturakemtations and all
times. Anthropologists working on African divinaticand trance have
similar phenomena to report which seem to go agdhes dominant,
‘Sceptical’ natural-science paradigms of todaymlist be admitted that
there are huge epistemological and methodologifiaties inherent in
such claims (Olivier de Sardan 1988). On the otlaexd, contrary to what
most modernist Sceptics, and their lay parrotansieerealise, the theory
of non-locality as an aspect of main-stream quantunchaeics does
provide an excellent theoretical basis for the joagy of such paranor-

*6 Bilgrami 1993 and references cited there.

>" Philosophical problems of (the claim of the exise of) paranormal phenomena
are discussed ir.g, Eisenbud 1982; Brier 1974; Mundle 1964; Grim 199discuss
these themes in connection with African divinatgmsactices in van Binsbergen
2003b. An authoritative synthetic overview of theparical evidence for paranormal
phenomena, in the face of the ill-informed and emthed modern Sceptics move-
ment, is Radin 1997, with extensive bibliographgab Radin holds a PhD in phys-
ics; one of his own contributions to this field what, together with R.D. Nelson, he
managed to have an authoritative, mainstream physicnal publish a discussion of
nearly a thousand cases of consciousness-relatedadies in random physical sys-
tems,e.g. computers being demonstrably and instantly infbeehby deliberate hu-
man thought (Radin & Nelson 1989).
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mal phenomen? Since such insights, in locally encoded cultuaahds,
are common-place in many African contexts but reped from public
circulation (especially among non-specialists)ha post-Enlightenment
North Atlantic region, paranormal phenomena mayatugied (cf. Hebga
1988; van Binsbergen 2003b) to constitute a domémere the truth
claims of African wisdom are not just valid withime local African space
of culturally created self-evidence, but may desdorsbe globally medi-
ated as a statement of a transcultural truth, @metdn superior to current
collective representations in the West. Yet mositrapologists with such
experiences hide in psychological rationalisatitret make the diviner
merely a skilful manipulator of plain sensory infation and an articula-
tor of, essentially widely circulating, village romr. Of course, there is
no denying the ordinary psychology of the interpaed information
flow, by virtue of which clients often sensorilyatrsmit information to
diviner-healers without the client being aware lagt thus allowing the
diviner-healer to spuriously claim paranormal sesrof knowledge.
However, my own two decades as an African divinevehabsolutely
convinced me that these normal processes of conuatiom and impres-
sion management, coupled with the trance-like tegles of trans-
individual sensitivity that one learns as an Afncaiisdom specialist,
create fertile grounds also for genuine non-sengsamys of knowledge
transmission. Such transmission can hardly be agadaby the publicly
dominant, global / North Atlantic scientific ontglp, but is eminently
accounted for in the worldview of African wisdom. the Southern Afri-
can divinatory idiom, extrasensory production ofatvappears to be valid
knowledge is explained by the (in that cultural tesi) self-evident inter-
cession of possessing or guiding ancestors. IiAkan version, by con-
trast, individual minds are, as forms of what isalty calledsunsum
considered to be semi-autonomously subsumed inigersal World
Soul,okra, and it is this interconnectedness which eminestiyounts for
telepathy, precognition and veridical divinatiorf.@urse, the idea of the
World Soul is not limited to African worldviews ascorded in historical

%8 Cf. Einstein et al. 1931, 1935; Bell 1964; Walté77; Bohm & Hiley 1993.
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times. It is found in the literate, specialist itamhs of the East and the
West® Considerable correspondences between Akan arsladb&reek
culture have been pointed out (cf. Graves 196221), and it is not im-
possible that one is indebted to the other, or bHwah partially derive
from a common African source (cf. Arnaiz-Villeret al. 2001). But
whereas in the Western tradition the idea of theléV8oul has become a
specialist and minority idea without vital anchagag popular collective
representations, in West Africa it has been anesgion of widely held
traditional wisdom as recorded in the 19th and 2@tituries.

Meanwhile there is an important point to be ap@ted here, which throws
further light on the peculiar rationality of divithan and healing as a wisdom
practice. True enough, the art of the diviner-healeludes specific technical
procedures, which are well-defined, managed antinéted among the spe-
cialist owners of such wisdom. We have seen howethargely seem to be
forms of knowledge production based on procedugagled by the specific
conventionalised interpretations of conditions wedi by explicit limiting
conditions, of the type ‘if the lob of the liverrtis out to be darkened, then...".
If this were truly the case, such formal procedweslld in principle produce
(proto-) scientific knowledge, not wisdom; and be textent to which the im-
plication triggered by the limiting condition (fanstance: ‘...then the king
will die’) in reality — under the regime of truttoestruction that informs our
present-day science — can only be said to be yataltelated to the limiting
condition, such implications are false and suclersm can, from our present
viewpoint, only be called pseudo-sciefit@®n the other hand, if the diviner-
healer’s lay client (and often the diviner-healen$elf) consciously finds that

¥ The idea of the World Soul is associated withdhecept ofAtman 37ic# / Brah-
mans& of in South Asian Advaita Vedanssgd del=d philosophy as formulated by
Adi Sankara3nfe g@X (c. 800 CE).

% In the Western philosophical tradition the ideahsf World Soul is associated with
such names as Heraclitiesd.fragment D. 22, A, 17), Plat@imaeus29f), the Stoics,
Plotinus, the early St Augustine, the alchemicadiition from Late Antiquity onward,
to re-surface with Spinoza, Leibniz, Newton, Legsithe Theosophical movement
around 1900, and (on the borderland between plilogsahe life sciences and New
Age) most recently with Lovelock@&aia hypothesis.

®l As today’s astrology is justifiably called pseustience today (for instance by
Popper (1959), although 3,000 years ago it washénforefront of (proto-)science.

Probably, and hopefully, the paroxysms of todag®rsce (the theory of relativity,

guantum mechanisms, and neurobiology) will endsupseudo-sciences within a few
centuries, to be replaced by better science...
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he believes in the diviner-healer's pronouncemenhtis,is so not only on the
basis of the latter’s authority (as in wisdom), bls#o and particularly because
of the objective infallibility attributed to the eften fairly complicated and
standardised, i.e. repetitive — divinatory proceduiollowed, as patent truth-
producing techniques of an objectifying, technicature. We are left with a
puzzle, an aporia, for if the material instrumeottgdivination €.g. four tab-
lets, a collection of bones or figurines, the cleatraces left by nocturnal visi-
tors from the animal kingdom, the painstakingly coddted chart of the
position of planets at a particular place and tiare) strictly applied in accor-
dance with the rules, which formally do not leavey alegrees of freedom,
they could not — under today’s global scientifiswasptions — possibly pro-
duce veridical divination. Yet they do, in my extere experience. My solu-
tion is that in fact the procedures are not striétllowed, and cannot be.
Every divinatory outcome displays what the divioatispecialist Werbner
(1973) has called ‘the superabundance of understgndhere is never just
one clue but there are always several, and thesalalays more or less in-
compatible and contradictory. For instance, in Beut African four-tablet
divination®? every fall of the four tablets (and with back drht of each tab-
let being marked as different there afe=216 different falls possible) can be
interpreted along nine different dimension: an@stvitchcraft, social, health,
economic, etc. Moreover, each fall has its speciicventionalised praise text
— which is ambiguous and dark, just like the proraaments of the Delphi
oracle in Ancient Greece (Fontenrose 1978), ordhafstheyi jing 2% (‘I
Ching’) oracle and wisdom text of classical Chihagge 1993). By the same
token, a full astrological theme (‘horoscope’), lggad with all the possible
aspects (in degrees, with each cohort of degre@sdés own conventional
beneficor malefic connotations), with very specific meanings andetate
correspondences — of colour, musical tone, geograplocation, gender,
mood, moral quality, etc. — very specific to eaé¢hthee various planets and
secondary astrological points) is an array of imseecomplexity, a bunch of
contradictions and incompatible associations frohictv simply not one un-
equivocal outcome can ever resulinless through drastic selection and
weighing i.e. by sleight-of-hand (regardless of tlike this is done con-
sciously and cynically, or in good faittAs | have stressed in earlier accounts
(e.g.2003b), the diviner-healer may use this completatgnter into a trance-
like state in which he may be argued to becomeaquéatly receptive for ex-
trasensory perception. But even regardless of tissipility of such an extra-
sensory contribution, the diviner simply engageswisdom juggling the
abundance of clues, many of them mutually conttadi¢c which the oracular
procedures provide in combination with the divisebackground knowledge
of the client and of the latter’s situation, andgsing all the loose ends into an
increasingly coherent complex narrative, which (tlu¢he intensive interac-
tion between diviner and client during the sesstbe)client will increasingly
recognise as revealing and as relevant. Thus theediengages in wisdom as

%2 Cf. van Binsbergen 1995, 1996, 2003a: chs. 5-8.
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practical knowledge, — along lines that are notesally different from the
creative skills (of selective synthesis and masgagver contradictions, and
rhetorical persuasiveness) that allow a scholgpramuce a convincing and
publishable argument. In doing so, the diviner nsakgensive use of the
multi-interpretability and of the degrees of freedwrhich the oracular appara-
tus in fact provides (although the local lieliefusually that it is totally deter-
ministic as an expression of divine will, and does allow for any leeway or
freedom of interpretation.) The diviner derives éwgn authority from the fact
that he can nonetheless let this sleight-of-hanek @& the immutable, un-
equivocal, authoritative outcome of technical otacprocedures. The conclu-
sion seems inescapable that the authority attmbiite such divination is
already predicated upon a proto-scientific widentegt, where (even in the
eyes of the individual lay client, having somehodopted the specialists’
proto-scientific outlook) it is procedures rathkean divine authority that pro-
duces truth. But even though the diviner and tlentbelieve that the oracular
pronouncements are compellingly determined by thet @pplication of the
intersubjective, standard oracular proceduie$act they are not-rom com-
plexity and contradiction, via techniques of negtdin, weighing and selec-
tion, to meaningful pronouncement — this is whaivebwe have identified as
the path of wisdom, not of sciend&hat the diviner does, is the production of
unique, bricolaged practical wisdom under the disguof the production of
systematic and unassailable knowledge by meanepstitive standard pro-
cedures that enhance the authority of his pronomergs

4. Mythology

My final example of expressions of African tradra wisdom derives
from a field on which | have concentrated over lds few years, com-
parative mythology, in a project whose rationaleswa establish the
empirical basis for my thesis of the fundamentdiucal unity of human-
kind, in particular of Anatomically Modern Humansa-complement
therefore to my hyperbolically challenging adagéltieres do not exisf?
Here | will concentrate, not on meaning and conteat on formal proc-
esses in the global history of mythology, whichrepat least 200,000
years. Myths are expressions of traditional wisdorthe sense that they
articulate and support a culture’s view of the wahd of man; offering
aetiological explanation of specific natural pheeoa, human institu-
tions, and names; and providing models for emutaéind edification in
real life. Many expressions of traditional wisdome an the format of

%3 yan Binsbergen 2003e, 2006, 2008.
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myth, not in the modernist pejorative sense asectille representation
constituting untruth, but as collective represeatatn narrative format,
tout court(cf. van Binsbergen 2003d). Although Ancient Egymte of

the earliest, most powerful and enduring civiliea of the ancient
world, was located in Africa and displayed manyiédn traits, and al-
though the African continent contained major sié®arly Christianity

and of medieval Islam, yet prior to the 19th cept@E writing remained
peripheral to most of African life, and African turles have excelled in
orality including story-telling. Anatomically ModeHumans emerged in
Africa c. 200,000 years ago, and only began t&lgito other continents
c. 80,000 years ago in the context of the Out-afeaf Exodus. Geneti-
cally and culturally the African continent still m@mins some identifiable
traces of the long pre-Exodus period. Such tracesaklso to be found
everywhere outside Africa — it is these traces #tlatved us to discover
the Out-of-Africa Exodus in the first place. Sodrefwe fall into the trap
of hegemonically inventing Africa (Mudimbe 1988) #® ultimate do-

main of primordiality (Conrad’#leart of darknessas Africa has so often
appeared in North Atlantic colonial and postcolbsiareotyping), let us
consider the following points which are particwarimportant for an

appreciation of the global importance of the tiadiél wisdom contained
in myths:

1. While we must acknowledge the possibility of paglalhvention
due to the common structure of the mind of AnatathicModern
Humans, and recently the converging effects ofucaltglobalisa-
tion, still an important partial explanation of thery many univer-
sals and near-universals of human cultures worldwid/iredu
1990, 1996; Brown 1991; Oruka 1990a) is the follmyvithese
universals may be seen as elements (surprisinglgtant and per-
sistent over tens of thousands of years, as if ldgapegrammed
into human culture) of our common cultural heritdgag pio-
neered inside Africa before the Out-of-Africa Exedand subse-
guently spread all over the globe. | have calles theritage
‘Pandora’s Box’, freeing the image from the negatbonnotations
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it has had since Hesit&nd going back to the original meaning of
the Greek name Pandora, ‘the All-giving’. Considgrthe incom-
parable importance of narrative for creating ancpgiating hu-
man groups, and acknowledging articulate languagyeoree of
Anatomically Modern Humans’ principal distinctiveaits, Pan-
dora’s Box must have contained a basic mythologiegkrtoire
which the Out-of-Africa Exodus caused to spread aaér the
world, and which painstaking comparative reseaschaw begin-
ning to reconstruct — around such themes as the&ntoe trickster,
the fire, the rainbow snake, the tree of life, thptile erroneously
announcing death etc.

2. However, much of the development of world mythologgk place
after the Out-of-Africa Exodus, in the course afigeof millennia
of ecological, cultural and cosmological developmeutside Af-
rica, especially in Asia. Here, as transformatiansl innovations
upon the mythological contents of Pandora’s Boxl also linked,
in identifiable ways, with the emergence of new e®0f produc-
tion and new linguistic macro-families, some of timajor cos-
mologico-mythological themes emerged, such as O years
ago in Central Asia) the cosmogony based on thara@pn of
Land and Water (with the Flood as cataclysmic atatibn of that
separation, requiring world order to be restorecalsecond crea-
tion); and the alternative and somewhat later cgemyp revolving
on the separation of Heaven and Eé&rtthich made possible the
idea of the demiurge and other forms of re-conoadfiree, moun-
tain, bird, pyramid, ladder, stairway, rainbow, daeme, shaman,
king, twin) between Heaven and Earth — which hawesttuted

®4 Hesiod,Opera et Dies42-105.

® Hilde Link (2007) referred to the stage precedingh separation in the narrative,
the tight embrace of heaven and earth, in South Asd in Ambon, Indonesia. This
mytheme has extensive further attestatiomg.(in Nigeria, Oceania, and Ancient
Greece) which in the light of the theory preseritete must be considered historically
related, however distantly.
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central themes in theological and iconographic mepe of civili-
sations from the Neolithic onwards. Much of the ile&an mytho-
logical repertoire of Eurasia (faintly echoed ie thmericas, more
clearly so in recently populated Oceania) emergethis phase
along lines that we are now beginning to make out.

3. As these themes proliferated, mainly in Asia, akBiato-Africa
population movement made for what recent genesearh has
discovered to be a feed-back migration from Ceramal West Asia
into Africa, from c. 15,000 agéwhich on its way also had a major
impact on Europe. In the process, relatively neviaksarrative
themes entered Africa and dominantly installed thelaes onto
the pre-Exodus mythologies that had continued d@asfiorm and
innovate there. As a result, sub-Saharan Africa haw the para-
doxical combination of relatively new mythologidar¢ely con-
tinuous with those of Eurasia) told by people wirttlatively
ancient genes.

So much for the essentialisation and alterisatiorthe hands of
scholars, of the traditional wisdom as expressedfican narratives:
modern transcultural othering by North Atlantic scscientists turns
out — at least in this case — to impose a diffeeewbere in fact there was
none, thus hegemonically obscuring the fundamemmgaiscontinental
historic continuity of culturesThe North Atlantic culture (which in re-
cent centuries has largely informed the scholagssppective) and the
cultures of sub-Saharan Africa turn out to be neddy closely related and
to share highly important prehistoric substrateRatends to be invoked
as signs of Western difference and superiorityn iact part of a world-
wide process of cultural history, in which the @a®f initiative and the
flows of cultural indebtedness have shifted (fronfrica to Asia to
Europe), as they will in the future, and in whiclt@nmon, transconti-
nental repertoire of meaning and image is beingagad by the whole of

%6 Cf. Hammeret al. 1998: Cruciani 2002; Coia 2005.
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humankind —, in myriad fragmented, transformed iandvated yet more
or less continuous, local forms, that were subgedtelocalising trans-
formation when travelling beyond their initial awal bedding, and
whose underlying continuity we could scarcely hauspected until, in
the most recent times, globalisation created advaonk for the recogni-
tion of pan-human difference in unity.

8. Situating intercultural philosophy from a wisdom perspec-
tive

Our discussion of traditional wisdom in the contektthe multifarious
wisdom revival today, promises to deliver a boonhae not bargained
for. | have mentioned intercultural philosophy amoiie globalising
strategies

that have driven home the irreducible potentiahmfdes of knowing (often
designated as ‘wisdom’) outside the Western masastrtradition;

and | have characterised wisdom as

creative practical knowledge that allows one toatiege the pitfalls and con-
tradictions of human life (especially in those damsaof which we might say
today that they are not tightly rule-governed amaistcarry considerable un-
certainty, ambivalence and incompatible multiplethis), and to accept both
the social nature of human life, and its finitude.

It is time to make one final step, and to point tht intercultural phi-
losophy, whatever the pretences implied in its n&neannot be philoso-

®7 Another such pretence is the existence of a fityraf cultures, between which
interaction and even dialogue is supposed to tékeepas if they were ontologically
distinct, and even conscious and articulate, estiti have confronted this aspect of
the term ‘intercultural philosophy’ (van Binsberg2®03e), arguing that instead of the
concept of ‘cultures’ (plural), the term ‘culturafientation’ is more suitable to cope
with the overlap, the situationality, the optiotglithe plural allegiance, and the
temporal dynamics of such patterns of collectivegpgamming — without denying,
however, that part of this programming, especialinfancy, is effected so deeply as
to become indelible, resulting in the productionseldf-evident truth which yet is
merely a collective representation having no vglidutside the collectivity owning
and managing that representation.
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phy in the accepted contemporary academic serngalyanformed by the
Kantian tradition. On the contrary, interculturdhilpsophy has to be
some form ofwisdom— not in the essentialist sense of incomparabsewi
and eternal truths, but rather in the technicatsef such intimations on
the state and nature of Being as are not basegstansatic, replicable
and objectifying procedures of knowledge formatibnwe agree that a
cultural orientation is a machine for the productmf self-evident truth
which yet is merely a collective representationihgwno validity outside
the collectivity owning and managing that repreagoh, then the en-
counter between cultural orientations inevitablpduces ‘considerable
uncertainty, ambivalence and incompatible multiplghs’, reminding us
of the social constructedness of all truth, andhofery special type of
finitude notably the intrinsically finite applicdity of cultural truths to
only a subset of humanity (in other words, cultuedtivism). In such an
intercultural situation, the very notion &howledgeas ‘justified true
belief’ (even if rephrased to accommodate Gettier) becompsssible,
for strictly speaking (i.e. in the Kantian philosogal academic tradition)
justification, truthand beliefcan only mean anythingithin one and the
same language-based cultural orientation — theynnmedhing between
cultural orientations, where they must lack thef-eeident validation
they would derive from the context of just one wgultural orientation.
This can easily be seen from the following exam@lecommon
justification for belief, found in many cultures; fbecause our ancestors
told us so’. But this appeal to particularist, loeathority figures, al-
though fully effective for valid knowledge in theclal domain, carries no
authority in other cultures that have other anagsstd their own and do
not accept the authority of foreign ancestors,hat have deconstructed
the very notion of ancestors and their authority tlBe same token, ‘true’
and especially ‘belief’ (whose relative, perspeditivature tends to render
an analysis like the present one, recursive ammlleir anyway) can be
demonstrated to be culture-specific, and hencepadda of generating
valid knowledge (in the sense of the above definjtiacross cultural
boundaries. Our only way out seems to be: to takelaive and situ-
ational view of such boundaries — like in thi@-flop behaviour of the
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membrane evoked in footnote 45 above. However,afwish to think
about a cultural boundary as a semi-permeable narmabwe must admit
that the membrane, while permeable for sociable rmilitional ex-
changes, generalised forms of shared joy and coenatisn, perhaps
ritual, perhaps sex, yet closes shut and becompermeable, precisely
under conditions of emphatic verbal articulationvkich are also the
conditions under which the very detailed, speainl precise local cul-
tural knowledge are most adequately stored and geahdt seems as if
there is no way out, for the transcultural transmis of highly specific
knowledge, than becoming a member of the otheuult and that is an
investment few people can make, for constraintsnod, talent, language
skills, and sanity. However, if we resign ourseltfeat we cannot get to
the real thing without a huge and painful investtri@mat moreover will
substantially change our own life forever), we nyay hope to acquire a
measure of watered-down transcultural knowledgdpag as we keep
the semi-permeable membrane open. We can do thet idlo not rely
heavily on explicit articulation in language, butiead — and | realise
how provocative such an admonition must be to pastic social scien-
tists and philosophers — try to rely on other enugsl (e.g. in bodily
contact and rhythms, song, dance, ritual), andheridllowing recognised
admissions of epistemological poverty and humilgyence, empathy,
introspection, and love. These are, in fact, theethonoured strategies of
wisdom: acceptance of finitude; silence; retredb ibodily practices
(from caring for the sick and dying to dancing amchking) that allow us
to celebrate the human body as transcultural congnan.

The present argument, and my other attempts gbribauction of inter-
cultural philosophical texts bring out the unmisthle fact that | am not a
philosopher steeped in, and exclusively identifyith, the mainstream
academic philosophical tradition of Western thougbontrary to my
highly distinguished predecessor in the Rotterdéaircof intercultural
philosophy Heinz Kimmerle, | spend the first quaxi€a century of my
academic life, not in a monocultural reserve oflgaophical textuality
(in Kimmerle’s case the Hegel archive — with affeddhim a masterly
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understanding of modern and post-modern philosqgiut)in messy and
conceptually naive anthropological fieldwork in is&n villages, royal
courts, and urban slums. The wisdom of interculton@diation and nego-
tiation which | learned there (partly on the badisuch practical wisdom
as | brought from my own society, but mainly on teesis of what wis-
dom | was privileged to learn from my African hgstsakes up, for better
or worse, the substance of my intercultural phidso Here mainstream
philosophy has functioned mainly secondarily, &sagor source of inspi-
ration; as a critical touchstone for the well-fodness, plausibility,
originality and profundity— if any — of my though&ind occasionally,
merely as a strategy of textual embellishment angréssion manage-
ment. This downplaying of mainstream philosophy basn out of per-
sonal choice, andot because | do not know better or cannot do better —
had extensively engaged with philosophy before d baen read any
social science, or had experienced any transcuky@osure to speak of.
| deliberately play down mainstream Western phibdgo(whilst using it
eclectically), because | realise thatthe face of the uncertainties and
incompatibilities of intercultural situations, acanhic philosophyespe-
cially in its Analytical variant),outside the specialist language-based
domain of North Atlantic specialist thought, hasoption but to simply
rest its caseHere wisdom reigns supreme, with — in the absefcales
that can be culturally supported by all partiesolaed — all the unpre-
dictable capriciousness of the divine trickster {isat it often becomes
unwisdom — as Continental approaches appear so foéi;n an Analyti-
cal point of view); whereas a painstaking, susthisieidy of expressions
of traditional wisdom worldwide (and the admissibiat this is what —
e.g.as the Pre-Socratic inspiration — lies at theiorgd mainstream aca-
demic philosophy, and is still to a considerableekcontinuous with the
Continental variant) can help us to come to terntbk mterculturality as
one of the few greatest, and potentially most esipéy challenges of our
time.

Here we can also pinpoint more precisely what caltglobalisa-
tion means: forging the multiplicity of disparataltaral orientations into
a more coherent whole so that the various pamieslved in a concrete
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situation (of the type we are used to call ‘intéio@l’) may increasingly
tend to apply convergent worldviews, recognise eogent rules, and
thus produce convergent truths. However, the premisequality and
equal access inherent in such a definition, intp@gds usually defeated
by hegemonic imposition, of the worldview, ruleslaruth of one of the
parties involved. Over the past two centuries, dugipemonic imposition
was the privilege of the North Atlantic region (whiallowed the West-
ern mainstream tradition in philosophy to assumigarsal pretensions),
but that condition is changing rapidly, in a bittéerd bloody contest over
the right to define reality. Here only wisdom, satence nor the logic of
the excluded third, can save humankind.

9. Conclusion

Our argument has oscillated between two extremgigas, both of them
wrong if taken literally and in isolation, yet immbination suggestive of
an ulterior truth. On the one hand, we are tempdedeclare that other
people’s wisdom is largely in the eye of the bebolas equipped with his
distinctive cultural orientation; on the other hamadl wisdom seems to
flow from a common source, which we as AnatomicMigdern Humans
belonging to widely divergent cultural orientatipmeay each call by
different names; yet we are equipped to recognisé svisdom as, per-
haps, closeness to the essence of Being.

Modern intercontinental scholarship is one aspédiabalisation.
It is our task to respectfully record, interpreampare, and recirculate in
a globalising, more or less accessible format winious degrees of
specialist scholarly rigour, and thus celebratéd ltloé beauty and wisdom
of individual local human cultural products, ane tlnderlying connec-
tions that bring us all together.
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Le probleme du vivre-ensemble entre le
méme et 'autre dans I'Etat postcolonial
d’Afrique noire

par Lucien Ayissi

Résumé: Le probleme du vivre-ensemble entre le mémet I'autre dans
I'Etat postcolonial d’Afrique noire. Dans I'Etat postcolonial d’'Afrique
noire, la difficulté de réaliser un vivre-ensemjuste et pacifiqgue est souvent
due au fait que le Méme et I'Autre n’arrivent pagjours a fédérer leurs pré-
férences particulieres autour des références qudéis et économiques com-
munes. C’est, par exemple, le cas lorsque le Méxpeiree sa volonté de
dominer absolument I'espace politique ou d’accédkr jouissance exclusive
des ressources de I'Etat, enfermant ainsi, au eisigul’appauvrir, le politique
dans une particule d’essence ethnique ou idéolegifésespéré de voir le
Méme tolérer son existence et collaborer a la coatsdon d’'un véritable es-
pace public, 'Autre mobilise sotonatus dans ce qu'’il a de destructeur, pour
pouvoir exister aussi dans un cadre ou il ne fi@sta disparaitre dans les ca-
tégories politiques et économiques du Méme. Comimemser la gestion poli-
tique de I'hétérogénéité ethno-identitaire dangaltEpostcolonial d’Afrique
noire de telle sorte que soient prévenus ou élg@sisques d’exclusion et de
radicalisation des contradictions pouvant prédispds Méme et I'Autre, le
Semblable et le Dissemblable aux types d’affronteésmagiques dont la zone
des Grands Lacs a, dans I'histoire récente, étélitre ? Nous pensons que ce
probléme ne peut étre résolu avec bonheur queapamimotion, dans I'Etat
postcolonial d’Afrique noire, d'une éthique du \avensemble, grace a
I'éducation au « savoir-vivre au pluriel », sutblase de la tolérance de la dif-
férence. C'est au moyen de cette pédagogie cit@ygpron peut donner a
I'ethnicité une perspective politique et construs@idement et durablement
une relation binomiale entre le Méme et I'Autrensgu’on doive procéder a
I'oblitération de leurs différences objectives.

Mots-clés: identité, différence, Méme, Autre, Différent, Selable, Dissem-
blable, Un, Multiple, Homogene, Hétérogene, ethéjctitoyennete, vivre-
ensemble, tolérance, pédagogie citoyenne.

© 2008 the author(&QUEsT: An African Journal of Philosophy / Revue Africaitie Philosophie {SSN 1011-226

for reprinting, anthologising, reproduction, sulg@ns, back issues, submission of articles, anedtibns for authors: http://www.quest-journal.net



Lucien Ayissi

Introduction

Souvent structuré, au plan politigue, comme untaélie tas incohérent,

tant I'agrégation des particules sociales et idi@néis qui le composent ne
s’articule pas généralement autour du principeudtige sociale ou du

bien commun, I'Etat postcolonial d’Afrique noiretegsrédisposé aux

remous et aux tumultes politiques de toutes sette€me a la décompo-
sition. La gestion défectueuse de I'héterogénétideeidentitaire par les

politiques africains postcoloniaux, hypotheque das de réaliser un

vivre-ensemble fondé sur la concorde. Lorsqu’onnmsetua la sanction

analytique les entraves au vivre-ensemble, tellésllgs survivent encore

a l'association que les nécessités de I'histoireimposée aux diverses
communautés d’Afrique noire, on s’apercoit que decauses sont beau-
coup moins le fait de I'hnétérogénéité de ces greupee la conségquence
politique des déficits de justice qui caractérisgéhéralement I'Etat

postcolonial d’Afrique noire. A la lecture du déteénisme délétére que
ces déficits de justice exercent souvent sur leevdnsemble dans cet
Etat, nous nous proposons de déterminer les consditle possibilité non

d’'une simple coexistence de type monadique, maisediéelle cohésion
sociale qui résulte de la synthése raisonnée gestsns légitimes du

Méme et de I'’Autre, du Semblable et du Dissemblaldes une perspec-
tive citoyenne ou, en dépit de leurs différendsspeuvent se reconnaitre
dans un Nous politique, c’est-a-dire a traversecstihscience collective a
la construction de laquelle doivent travailler dansment toutes les iden-
tités qui composent I'Etat postcolonial d’Afriqueire.

I. Les déficits de justice sociale et la crise duv  ivre-ensemble
dans le rapport du méme et de l'autre en Afrigue no  ire

La tendance a l'affirmation du monisme du Méme auseémblable, dont
on peut facilement avoir I'expérience dans la goo&ece de certains
Etats postcoloniaux d’Afrique noire, a travers lelonté affirmée par
certaines communautés ethniques d’occuper magstesdt un espace
politique dont elles ne tiennent pas a partageavastages avec d’autres,
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a pour conséquence politique une coexistence ésigmment tumul-
tueuse dont les contradictions irrésolues font sntie lit de la répulsion,
de I'exclusion, de la tragédie et méme de la déasitipn de I'Etat. Une
telle coexistence releve, en réalité, d’'une agrégatlus ou moins for-
tuite, qui, faute de se référer a la justice seoitlau respect de la diversi-
té identitaire dans la perspective de la concardeparfois vécue comme
la conséquence d’un mauvais sort jeté a I'Etatgpdsnial d’Afrique par
un Destin politiquement malveillant.

La volonté exprimée par le Méme ou le Semblableddminer
absolument I'espace politique dont il doit, en pipe, partager la jouis-
sance avec I'Autre ou le Dissemblable, est effeatignt dissolutoire des
droits politiques et économiques de I'Autre ou difddent. Cette disso-
lution qui est effectivement négative de la libegtede I'humanité de
I'Autre, explique souvent la logique de l'accapaesmna laquelle le
Méme ou le Semblable a tendance a subordonneradaivet son agir
dans un cadre politique dont il n’a pourtant pasdlusivité du droit de
cité. Se figurant qu’il n’est pas juste qu’il cditare a la jouissance parta-
gée avec I'Autre des avantages qu’il tire d’'un esppolitique dont le
monopole de gestion doit lui revenir, suivant sappe évaluation narcis-
sique de la notion de justice, le Méme ou le Sebiblantreprend soit de
bannir le Différent, soit de l'ostraciser, lorsquie se détermine pas a
dissoudre son vouloir dans ses propres catégooiggjpes et économi-
gues. L'ontologie de I'Autre ou du Différent esto concue par le
Méme de maniere a pouvoir justifier son exclusienlal jouissance des
ressources communes : pour le Méme, I'hétérogénkit®ifferent est
suspecte de désordre ; il concoit I'étre de I'’Autanme maléfique en
soi. C’est pour cette raison qu'il le redoute. lditmue d’apartheid qui
était naguére pratiquée dans certains pays d'Adraustrale illustre bien
le fait que la crise du vivre-ensemble est due @gficits de justice so-
ciale. Le fait que I'Etat soit en demande de jestigpothéque politique-
ment le vivre-ensemble.

Vivre ensemble, dans ce cas, c’est tout au plegister a la ma-
niere des monades leibniziennes, sauf qu’ellesaonhoins le privilege
de participer a une coexistence harmonieusemeagtgiiée par Dieu, la
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« Monade Supréme », qui, « en réglant le tout, égawmd a chaque partie,
et particulierement a chague monade, dont la n&tiam représentative,
rien la saurait borner a ne représenter qu’uneepaes choses » (Leibniz,
1947 . 29). Lorsque des identités peuvent tout las poexister parce
gu’il N’y a rien qui puisse les motiver a étendecemme le dit David
Hume (1973 : 638-639), leur partialité ou leursf@mences sympathiques
a des identités autres, cela les prédispose aamgerkeuse juxtaposition
qui risque de déboucher sur la guerre ou le chaos,leurs appétits ne
sont pas régulés par un principe a la fois trardmenet fédérateur
comme la justice. Si 'intercommunauté ethnique @ahs certains Etats
d’Afrique centrale, orientale, occidentale, augtrali dans la zone des
Grands lacs, prédisposée au conflit, c’est parcellgun’est pas sous-
tendue par le principe de justice sociale. Ne gatant pas sur le mode
de gestion des ressources communes, parce queechamumunauté se
figure qu’elles doivent étre totalement destinéesantentement de ses
appétits particuliers, le Méme et I'’Autre sont pspdsés a I'affrontement
dans I'Etat postcolonial d’Afrique noire.

Ainsi, lorsque le Méme veut politiquement exisdans I'oubli du
droit de cité de I’Autre, parce qu’il prend la gismneté pour le privilege
qui doit absolument Iui revenir, il donne, par epdmm a ses appétits
égoistes une ampleur telle qu’il ne soit plus fmesa I'Autre d’exprimer
et de satisfaire les siens. En se considérant cotanseul étre digne
d’exister sur la scene politiqgue, le Méme poussesdlAutre au déses-
poir. Ne pouvant plus rien espérer de celui daftifmation narcissique
de I'ego étouffe politiguement son aspiration Xiséence, I'Autre rejette
cet arbitraire en déployant son thanatos contnelréo politique inique-
ment établi par le Méme. Refusant de devoir étns s@aiment pouvoir
exister, compte tenu du fait que le Méme se réaolat mettre sous la
catégorie de paria politique d’'une cité dans ldguikxpression de sa
citoyenneté est injustement étouffée, I'’Autre miskil également son
conatus, dans ce qu’il a de destructeur, contkdéme. Estimant, quant a
lui, que son identité lui conféere le droit de joaxclusivement des avan-
tages d'un espace politique que I'Autre ne peuupec qu’'en le parasi-
tant, le Méme traduit son narcissisme politiquelparolence dont la fin
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est de sauvegarder a tout prix ce qu'il croit euanir absolument. L'une
des conséquences de cela est la reconfiguratianodud’exister a partir
des schémes psychologiques d’'un imaginaire podéitigominé par la
détestation de I'Autre, du Différent ou du Disseatii¢ et la tendance a
I'oblitération de sa volonté d’exister. C'est laoMince consécutive aux
déficits de justice sociale qui explique, entrereaitraisons, la partition
effective dont certains Etats postcoloniaux d’Afiégnoire comme la
République Démocratique du Congo, le Soudan, laaBenont militai-
rement fait I'objet. C’est toujours cette criseldgustice sociale qui per-
met de comprendre les difficultés que le vivre-emde éprouve au
Tchad, tout comme les tensions qui I'ont parfofe@€& dans le rapport
des Anglophones aux Francophones au Camerounrilee dggnocidaire
de la coexistence problématique des Hutu et des &utRwanda ou au
Burundi, ou la xénophobie dont la politique deiVairité » est suspecte
en Cote d’lvoire, etc. C’est le déplacement desleroes de justice sur le
terrain culturel, donc ethnique, linguistique ownfassionnel, qui expli-
que le fait que I'Etat postcolonial d’Afrique noigdt, en général, des
problemes de stabilité.

Les déficits de justice qui rendent compte deficdités que le
vivre-ensemble connait dans la plupart des Etagtcplmniaux d’Afrique
noire, se traduisent aussi par la violation desigpes d’isologie et
d’'isonomie. Pour une meilleure intelligibilité dette violation, il faut
prendre en compte I'évaluation ontologique du Méraelui-méme et de
I'’Autre par lui. En Afrique noire, si la différencge I'Autre n’est pas
toujours tolérée, c’est parce que I'Autre est pgrgule Méme comme le
facteur du mal ou le vecteur du désordre. Cettegpdion suscite et déve-
loppe chez le Méme la tendance a I'« altérophobi@elle-ci est exacer-
bée lorsque la contradiction sur le mode de lagugtpposent le Méme
et '’Autre a des enjeux d’ordre économique et mpiig. De cette « alté-
rophobie » a I’ « altéricidité », il n’y a qu'un pa@u’il arrive parfois au
Méme de franchir facilement. Dans des momentgyjoes, le Méme tend
facilement a faire de I'’Autre ou du Différent le mémissaire dont le
sacrifice rituel est exigible pour que la socigtauve I'équilibre qu’elle
a perdu du fait de son intrusion. La difficultécdéter la différence se
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traduit alors par diverses formes d’ethnocentrigladribalisme, le cla-

nisme) dont la conséquence est le rejet ou la condaon parfois ethno-
cidaire de I'Autre ou du Différent. Quand on neett§ pas I'Autre de

facon évidente, on refuse de s’ouvrir a la difféede peur que celle-ci
n‘altére la noble identité de soi. A travers cdirigentitaire, on ne rejette
pas moins le Différent que ceux qui exaltent deffiaiput a fait narcissi-
gue leur ethnos au point de I'élever a la dignité ébsolu culturel. C'est
le cas, lorsqu’'on procede, en Afrique noire, auvesdnérissement de
I'ethnie au détriment du capital politique de I'Eta

Dans I'Etat postcolonial d’Afrique noire, |a oliadfue communau-
té tend a faire prévaloir son identité, comme k& rlavait pas le méme
fonds d’humanité en partage avec le Dissemblablk dufférent, il est
fort difficile de faire respecter les principes stfiogie et d’isonomie.
Légiférer sur I'agir du Méme et de I'Autre sur lade d’une normativité
identique, parait impropre a lidentité qui allegsa supériorité pour
s’autoriser ou exiger un traitement privilégié. €'@our cela qu’il n’est
pas aisé d’admettre, par exemple, que celui dodifférence est percue
comme la preuve d’'une infériorité ontologique peiston seulement
occuper le méme espace politique, mais aussi &tege par les mémes
lois que soi. L’égal acces a la libre jouissancardume espace politique,
tel qu’il doit effectivement se traduire non seudstn par la liberté
d’opiner et de juger dont le caractere incessibienon transférable est
souligné par Spinoza (1965: 327-334) dans Tiaité théologico-
politique, mais aussi par I'égalité de tous devant la loi.

Les problemes que le vivre-ensemble rencontres dativiéme et
I'’Autre dans la plupart des Etats postcoloniauxfdgfue noire sont donc
aussi dus au fait que le Méme a l'illusion d’'un@éniprité ontologique
par rapport 'Autre. La longévité de cette illusiest due, entre autres
raisons, a des mythes obscurantistes sur la basguels le Méme
s’imagine qu’il doit, en vertu du caractére préwement prestigieux de
son essence ou de son identité, avoir le monopola gestion tant de
I'espace politique que des ressources de I'Etanhté&ter ce monopole,
c’est remettre, par le fait méme, en cause l'oohEmique qui assurerait
a son identité la supériorité qu’elle aurait s@raetres. Pour prévenir une
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telle contestation, le Méme va parfois jusqu'a echeé que l'espace
politigue devienne un espace public, en le satuamat une mythologie
dont la fonction mystificatrice consiste a renforées stéréotypes de
différence. Pour cela, le Méme fait, par exempleire que les valeurs de
son identité sont si parfaites qu’elles n’existqntau superlatif absolu.
Au Burundi, d’apres Joseph Gahama et Augustin Mkuse (1989 :
303-306), le mythe de la supériorité ontologique Batutsi par rapport
aux Bahutu, exacerbé a des fins de dominationigpaditpar une certaine
anthropologie coloniale, a cristallisé la consceeathnique et aggravé les
tensions entre ces deux communautés dans la zen@rdads lacs. Dé-
crits dans la littérature coloniale et missionnaienme des étres tres
beaux, trés intelligents et de noble origine égypte ou éthiopienne, les
Batutsi se sont fondés sur cette mythologie poseas leur hégémonie
politique sur les Bahutu considérés comme des @tféseurs. Dans le
cadre d'un tel clivage ethno-identitaire, il esffidile de soumettre aux
mémes lois les consciences individuelles ou comomamas qui
s’imaginent que la diversité culturelle sur le makbelaquelle elles peu-
vent éventuellement se rapporter est I'expressioneddifférence onto-
logique.

Le probleme qui se pose dans ce cas est celwrteoir le nou-
veau fondement politique a donner a I'Etat postaialod’Afrique noire
pour que sa gestion de I'hétérogénéité ethno-idari ne légitime
I'injustice et I'exclusion ni ne prédispose a lafiitement les diverses
identités ethniques qui le composent généralenfaritement dit, com-
ment pouvoir refonder politiquement I'Etat posteold d’Afrique noire
de maniere a articuler I'ethnicité a la citoyenngdénocratique (Mbonda,
2002 : 21), ou a transformer I'espace politiquacain en un véritable
espace public propice a la discussion entre detitiéle différentes dans
la perspective d’un vivre-ensemble juste et pacdiq

Se poser ces questions revient a s’interrogelestype de contrat
social et moral susceptible de constituer I'éthigiie vivre-ensemble
devant sous-tendre les rapports intercommunautdises une Afrique
postcoloniale ou chaque identité a tendance a iempdasnécessité de sa
particularité culturelle a la politique globale ldgtat.
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. De la nécessité de refonder I'Etat postcolonial d’Afrique sur
I'’éthique du vivre-ensemble

Formuler I'exigence de refonder I'Etat postcolonighfrique noire sur
I'éthique du vivre-ensemble, prouve que la multirétité de cet Etat est
critigue et que le contrat social et moral autowgukl se fédérent politi-
guement les différentes identités ethniques owlles africaines est
encore problématique. Il devient donc nécessair&raleser, comme le
recommande Jean-Jacques Rousseau (1973 :72), la

« forme d’'association qui défende et protége deetda force commune la

personne et les biens de chaque associé, et pallaghacun, s’unissant a
tous, n'obéisse pourtant qu’'a lui-méme, et resssidibre qu'auparavant. »

Mais, si Rousseau pensait surtout au meilleur nbassociation
contractuelle des individus pouvant assurer a eesie@r's la citoyenneté
gu’ils n'ont pas a I'état de nature, il se poseptles en plus aujourd’hui,
notamment en Afrique centrale, australe, orien¢tleccidentale, le pro-
bleme d’une intercommunauté juste et pacifiqus’aldjit donc de cultiver
et de développer, dans I'Etat postcolonial d’Afécupire, I'esprit citoyen
par-dela la différence ethno-identitaire, sansldaille, pour cela, recou-
rir a la politique d’ « oblitération des différersce (Walzer, 1998 : 123)
qui consiste a réaliser soit un melting-pot fosmt & construire les Etats
sur une base ethnique, comme si les problemes li@ggercommunauté
étaient essentiellement dus a la différence ideErditou culturelle. Le
déefaut de telles politiques, c’est leur incapaéitapporter des solutions
appropriées au probleme de gestion de I'hétérogeeéino-identitaire.
Incapables de prendre dialectiguement en chardéfésience de maniére
a pouvoir fédérer la multiplicité qui la définittaur d’'un idéal politique
commun, ces politiques abominent ou diabolisenDiléérent qu’elles
condamnent a I'exclusion ou a la suppression. défaut consiste aussi
en une approche trop naturaliste et objectivistéedinicité pour éviter
son réductionnisme biologisant ou essentialisagjuél prédispose a
I'exclusivisme. Elles font alors I'impasse sur laexibilité de I'ethnicité,
c’est-a-dire sur la possibilité de chacune destitEnculturelles particu-
lieres a s’enrichir des apports expérienciels gnitds des autres, no-
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tamment de leurs capacités a s’adapter aux divemsgmtions de
I'histoire dans le sens d’'une meilleure expresstn I'hnumanité de
’'hnomme dans le temps et dans I'espace. Les én®tioe nous impose,
par exemple, l'interaction culturelle des difféemtidentités existantes,
enrichissent notre maniére habituelle de sentirenetvironnement natu-
rel et historique. Cette nouvelle perception du deoreleve d’'une appro-
che intégrée de I'ethnicité qui existe en ruptugecdncept par rapport au
paradigme naturaliste et objectiviste dont lesregfées conceptuelles (les
liens de sang, les liens ancestraux, etc.) empécdweepenser I'ethnicité
comme pouvant étre un construit historico-culturel.

S’interroger donc sur le mode de gouvernance pduassurer a
I'nétérogénéité ethno-identitaire africaine un gkansemble juste et
pacifique, revient a affirmer la nécessité de rdé@npolitiqguement et
moralement I'Etat postcolonial d’Afrique noire sait des principes
susceptibles de garantir a la fois I'expressioradibre citoyenneté des
Africains, quelle que soit leur diversité ethnoritimire, et la stabilité
politique de I'Etat postcolonial d’Afrique noire.

L’oecuménisme politique indispensable a une Afrigud’irruption
des problemes ethno-identitaires sur la scéneqaditfait que les préoc-
cupations de type ethnocratique aient tendancepasen leur nécessité a
la démocratie — réactivant, par conséquent, toaisniero-nationalismes
qui hibernaient jusque-la —, exige d'abord la rpson, grace a
I’éducation a la citoyenneté, de toutes les préensatculturelles et idéo-
logiques suspectes d’ « altérophobie », lesquedte® a l'origine des
politiques d’exclusion la ou s'impose pourtant &vadir de gérer inclusi-
vement des ethno-identités diverses et multiplesmPces préventions
idéologiques néfastes au vivre-ensemble, il ya@dgance a I'impossible
réalisation d’un Etat digne de ce nom dans un enmement sociologi-
gue dont l'ethno-identité est si hétérogéne qu’eiédisposerait
I'ethnicité a aliéner la citoyenneté. La thése’oegossible cecuménisme
politique en Afrique, telle qu’elle se fonde swarjument du déficit de la
communauté de race, de culture ou de langue éftiblissement idéo-
logique par émiettement de I'ensemble suivant lacipe qui régit la
balkanisation de ce continent, se nourrit ausspajugé selon lequel
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I'identité de soi risque d’étre aliénée par l'ali&r De ce point de vue, la
conscience de soi ne pourrait réaliser son asmiratila paix que si la
pureté de son identité est tout a fait protégéasiza& cas, a-t-on tort de
croire, la solution serait de construire I'Etatiedin sur une base mono-
ethnique, puisque I'hétérogénéité ethno-identitpiasse pour étre a la
fois aliénante et porteuse des charges de désatitdgpolitique.

Cette solution, qui ne tient pas compte de « ls@walité afri-
caine », ce sentiment de communauté qui, selonriiinu1964 : 160), a
permis la naissance du mouvement panaficain, pedinente que s'il
est non seulement établi que tout ensemble ethardHdire est a la fois
homogene et stable dans le temps, mais aussi ggsofiation contrac-
tuelle du Méme et de I'Autre est tout a fait impbks ou encore qu'il
n’'est pas permis d’envisager le dépassement diglectie leurs différen-
ces ethno-identitaires dans la perspective d’urstcom politique ou elles
pourraient se fédérer autour de ce que Fred Cdn&@a0 : 89-90) ap-
pelle les «références communes ». De méme quilinggossible de
prouver que les contradictions qui existent ergsedréférences particu-
lieres du Méme et celles de I'’Autre ne peuvent jarsa résoudre dans
I'Etat postcolonial d’Afrique noire, de méme il aoent de dissiper les
préventions politiques courantes qui entraventklisation d’un vivre-
ensemble juste et pacifique dans cette partie dodmoSi le citoyen
africain a tendance a faire prévaloir la partidtéade son identité au
point de se référer d’abord a son ethnie ou a &am c’est parce que
I'Etat postcolonial d’Afrique noire n’est pas soav@rganisé sur la base
des référentiels politiques communs, car il n'offiss toujours suffisam-
ment de garanties de protection par rapport a dtcpi sociale et aux
libertés individuelles et collectives. Généralenfendée sur des référen-
ces particulieres qui expliguent la tendance ali rdentitaire ou a la
formation des solidarités affinitaires et exclusis sein de I'Etat post-
colonial d’Afrique noire, la coexistence des diergommunautés ethni-
gues ou culturelles africaines éprouve des ditigsub évoluer vers une
cohabitation harmonieuse dans laquelle les idéauibdrté, de justice et
de paix peuvent survivre aux différences ethnotithdres.

La these de I'impossible établissement en Afrigoge d’un lien
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politique durable entre des communautés ethniquemenulturellement
différentes est généralement fondée sur lillusitenla simplicité et de
I’'hnomogénéité de I'ethnie. C’est la peur que I'eegsion de son identité
ne soit étouffée par celle de I'’Autre qui explidagendance du Méme a
I « altérophobie ». Représentée, dans cette dlusiomme une entité
homogeéne et stable, I'ethnie se concoit, par care#g comme le cadre
le plus approprié a la parfaite expression de tiayenneté, a condition
gu’'elle existe en retrait par rapport aux autrésies. Penser le rapport
inter-identitaire sur le mode du contrat en vuendvivre-ensemble juste
et pacifique, présuppose la reconnaissance de&ssiée de chaque iden-
tité, laquelle se justifie par son irréductibilie¢ son droit a I'existence
politique. C’est, par conséquent, reconnaitre Uath$¢ des politiques
d’homogéneéisation identitaire ou d'effacement dedl&érence pour
I'instauration du monisme du Méme.

Dans I'Etat postcolonial d’Afrique noire, il esbgsible de réaliser
une cohabitation juste et pacifique entre le Sebiblat le Dissemblable,
le Méme et I'Autre si on promeut dans l'intercomrauté africaine
I'éthique du vivre-ensemble qui rende possible Eavoir vivre au plu-
riel » (Constanbp. cit.: 89). En effet, « savoir vivre au pluriel », d)es
dans ce cas, éviter le surenchérissement de letnidétriment du capi-
tal politique de I'Etat, sans avoir & procéder ammage ethnocide des
différences identitaires. C’est aussi se gardentdégenir lillusion selon
laquelle le Méme épuise la dignité ou 'humanitdaetroyance d’aprées
laquelle I'Autre parasite toujours I'existence dé@de ou qu’il est néces-
sairement porteur des charges d’aliénation de demtité et de désordre
socio-politique. C’est, en plus, savoir que la 188d€ de la différence est
telle qu’il convient moins d’ceuvrer a son oblitératou a sa suppression
gue de collaborer a son décloisonnement cultufel, cdiéviter qu’elle
devienne si exclusive gqu’elle finisse, a la manides monades, par
s’enfermer sur elle-méme.

A cet effet, Mwayila Tshiyembe recommande d’abdeddésarti-
culer I'Etat africain du paradigme politique ocaiti, en créant, par
exemple, un nouveau concept de nationalité fonddesuperspectives
communes telles qu’elles peuvent résulter de Epublicanisation » des
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différentes structures sociales traditionnellegedle sorte que les diver-
ses nationalités puissent facilement se récon@ahec la citoyenneté. I
recommande ensuite I'articulation nécessaire dédéeité économique
et de la cohésion sociale. Ndebi Biya (2003 : 3®ppse une approche
qui évite a la fois I'écueil du différentialisme @¢ I'identitarisme. Pour
étre fort, pacifique et prospére, pense-t-il, ltEp@stcolonial d’Afrique
noire doit substituer a la tendance a la phagoeyposfitique des identités,
celle qui consiste a les développer et a les rappdralectiguement de
maniere a réaliser, sur la base de la justice bon@e harmonie sociale.
C’est ce qui 'amene a affirmer que
« le probléme de la forme de I'Etat et de la cotadioin ethnique en Afrique
est celui de la dialectique de I'Un et du Multip@omment réussir un Etat
fort, pacifique et prospere grace a une forme deloibation des ethnies qui ne
doivent pas se supprimer, mais plutét géclore agauisement dans leurs di-
versités et differences respectives. Si I'Etatpleagocyte pour survivre seul, il
disparait lui-méme avant elles. Mais si au corgrdes ethnies rejettent I'Etat,
considéré concurrent par chacune d’elles, ellesl&riiront toutes par les
guerres tribales, ’lhégémonie possible de 'unais@rjamais menaceée par les
autres et son développement dans le temps serdiésin de Sisyphe. La
grande legon a retenir est de ne jamais contreridéveloppement d’'une eth-
nie prise comme danger des autres. Il faut plugiitev a I'equité juridique

constitutionnelle qui doit garantir quel que seifplarti politique au pouvoir, le
développement et des régions ethniques et de t&aentier. »

Comment cohabiter sans se supprimer, ou commdrabder de
maniére a pouvoir dissiper la phobie de I'Autreaed’engager avec lui
dans une communauté de dessein, telle peut se egsaipréoccupation
de Ndebi Biya. Il ressort de ce gu'’il propose, déilgmmes qui se pré-
sentent, pour I'Etat postcolonial d’Afrique noigus la forme de cette
double alternative rigide : composer ou disparafigssocier ou se désin-
tégrer. La préoccupation de Ndebi suggére égalenpamtle Méme et
I’Autre soient appelés a contracter, par-dela lepécificités culturelles,
au sujet du vivre-ensemble auquel ils ne sauraesbustraire.

La fonction de cette heureuse dialectique congiséeisément a
donner a I'ethnicité africaine multiple et hétémgeaine dimension poli-
tique, en la soustrayant a sa partialité naturedlas pour autant aliéner sa
personnalité. L'ethnicité africaine ne peut effeethent avoir de statut
politique véritable que si elle n’exprime pas sdentité de facon narcis-
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sique ou totalitaire. C’est pour cela que I'éthigiuevivre-ensemble grace
a laquelle chaque ethno-identité peut « savoirevau pluriel », doit étre
régie par les principes de réciprocité et d’équitg, comme le dit Fred
Constantd@p. cit.: 90),

«vouloir vivre ensemble au pluriel requiert deuxigences d’égale

importance : un devoir de réciprocité, d’'une panhg obligation d’équite,
d’autre part. »

Il faut, pour cela, que I'Etat donne a chaque itiéa possibilité d’avoir
a la fois le statut d’administré et d’administratede producteur et de
consommateur de I'organisation politique de I'HEiduraine, 1994 :109).
C’est cela qui peut la soustraire au mode de vianeonautaire et lui
donner une réelle fonction politique au sein detatEpostcolonial
d’Afrigue noire. Aucune identité ne peut vraimernsr le besoin de
vivre avec les autres que si elle a la garantielguignité de sa person-
nalité culturelle sera reconnue et que sa citoyEsera assuree.

Nulle identité n’étant de trop dans une Afrique appartient a tous
les Africains, rien ne justifie suffisamment ladance de certaines iden-
tités a investir exclusivement I'espace politiqdiecain et a vouloir im-
poser leur nécessité politique ou culturelle autkesu Pour prévenir les
violentes revendications intégratives formulées lparidentités qui se
sentent a la fois exclues de la jouissance ded@sppolitique et des res-
sources communes, il faut promouvoir dans I'Etatealonial d’Afrique
une pédagogie citoyenne dont le rble est de culéa fois la tolérance
des différences et leur dépassement dialectiquest@insi qu’'on peut
développer dans la conscience des membres de claommunauté
ethnique le sens du vivre-ensemble.

lll. Pédagogie citoyenne et éthique du vivre-ensemb  le dans la
postcommunauté africaine

Le constat de la contradiction qui existe dans atEpostcolonial
d’Afrigue noire entre I'ethnicité et la citoyennetéa tendance a
I'ethnocratie et le besoin de démocratie, et I'hiygpgue que cela fait
peser sur le vivre-ensemble, permettent de compzequil est néces-
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saire de refonder politiquement cet Etat pour arnirkr la capacité politi-
gue de fedérer la différence de maniere a enrlehuivre-ensemble de
ses ressources variées. D'ou I'importance d'uneagegie citoyenne qui
rende possible I'extension des affinités primawasdes référentiels par-
ticuliers (famille, clan, ethnie) caractéristiquase [I'ethnicicté, a

I'ensemble de I'Etat.

Puisque la citoyenneté n’est ni une donnée n&unella conseé-
guence d’'un quelconque « déterminisme constitudboo de la sujétion
a un pouvoir donné » (Boukongou, 2002 : 16), edleprut résulter que
d'une pédagogie citoyenne qui consiste a amendtéime et I'Autre a
sortir du dualisme contradictoire dans lequel istendance a s’enfermer
en Afrique noire. En effet, dans I'ethnicité coulicdoire africaine, les
diverses communautés sont souvent trop opposégésswoile mode
d’occupation de I'espace politique, soit sur leetyfe gestion des ressour-
ces communes pour pouvoir impulser la dynamiqudedes rapports
dans le sens de la constitution d’'un véritable oappinomial entre le
Méme et I'Autre. C’est parce que chaque mondmetidér a tendance
a vivre au singulier, parce qu’il se figure a tque I'ethnicité a plus de
profondeur et d’authenticité que la citoyennetéil ge réfere spontané-
ment a ses appétits politiques et économiquescphetis. 1l devient, dans
ce cas, difficile de voir I'ethnicité évoluer dar&tat postcolonial
d’Afrigue noire vers la citoyenneté, tant que |éfrences particulieres
de chaque identité entravent, par lirréductibildé leur partialité, la
construction d’une bonne relation inter-identitaire

Eduquer les différentes communautés ethniquesaifgs a la
citoyenneté de maniére a donner un sens politidie¢haicité, telle est la
fonction politique de la pédagogie citoyenne. €Camme l'affirme Bou-
kongou (bid.),

« la citoyenneté est avant tout le fruit d’'une edion, longue et colteuse tant

pour I'Etat que pour la famille. Les sujets de #Ehaissent selon les désirs

des familles et les citoyens le deviennent parftorteconstant et difficile de

socialisation. L'éducation est donc un élément fondntal de la construction
de la société de droit. »

La fonction essentielle de la pédagogie citoyerstelatténuer les forces
politiques centrifuges de I'ethnicité en réformdes références et les
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préférences particulieres qui 'empéchent d’évoltass la citoyenneté.
s’agit, plus précisément, de doter chaque idemtitth comportement
citoyen, en I'affranchissant d’abord de son « aldéobie » et en donnant
ensuite a son vouloir-vivre la possibilité de s’oua la difféerence de
maniere a acqueérir le « savoir-vivre au pluriehdispensable a la réalisa-
tion d’un vivre-ensemble juste et pacifique. Ceth possible si I'Etat
postcolonial d’Afrique contribue politiquement airéa que les divers
projets identitaires deviennent des programmegigadis ou S'il suscite
et développe en chaque citoyen, au moyen de phssiéormes
d’incitations politiques, le sentiment d’appartenmn seulement a une
communauté culturelle, mais aussi et surtout aditre membre d’'une
communauté politique au devenir de laquelle il aieit et le devoir
civiques de participer.

Le comportement citoyen que chaque identité dioipter grace a
la pédagogie citoyenne, peut 'amener non seuledenbir le sens de la
justice, mais aussi a collaborer a la réalisationelintercommunauté qui
soit a la fois le cadre de la libre expression difiérences et, comme le
dit Alain Touraine (1994 : 105), celui de

« la construction libre et volontaire d’une orgaiisn sociale qui combine

l'unité de la loi avec la diversité des intéréts det respect des droits
fondamentaux. »

Cela exige que chaque identité comprenne, par deeppe son statut de
membre de la polis-cité ne lui donne pas plus déslgue ne le permet-
tent les conventions communes. Par conséquenpréegion de sa ci-
toyenneté ne doit ni étouffer celle des autres ommromettre la

réalisation du dessein commun que toutes les digadentités doivent
avoir en vue par-dela leur hétérogénéité. Pour, adlaque identité est
soumise au devoir contribuer a la correction déisitkéde citoyenneté de
son vouloir-vivre, en lui donnant la portée poliigqui lui permette de
s’ajuster aux impératifs de I'éthiqgue du vivre-anbée. Parce qu’elle

promeut une intercommunauté qui ne procede pasrchatage des diffé-
rences, mais qui destine plutét celles-ci a sestamder dialectiqguement
en faveur d'une culture citoyenne, I'éthique durgensemble est, peut-
on dire, celle dont la téléologie politique est tpommunautaire en ce
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sens qu’elle sort l'identité de I'enclave d’'une coonauté particuliere
pour I'ouvrir & la différence dans un cadre poliggappelé a devenir un
espace public. Cette postcommunauté ne peut seerégle si chaque
identité parvient a transcender ce que Touraipedit.: 101) appelle « le
garant métapolitique », c’est-a-dire ce qui reldes catégories non poli-
tiques, a savoir la race, dieu, la langue, etcis maquel on a tendance a
subordonner I'action politique. La particularité ckes principes non poli-
tiques peut, lorsqu’elle s’affirme surtout de fagaxclusive, entraver le
vivre-ensemble. Afin d’éviter une telle entraveaghbe identité est tenue
d’accorder, au plan politique, la priorité de sderitification aux préfé-
rences relatives aux conventions et valeurs qupehtage avec les autres
identités. Cela n’est possible que si la gestion’B&t postcolonial
d’Afrigue noire comporte suffisamment d’incitatiopslitiques pouvant
motiver I'ethnicité a déplacer son centre d’intaténs le sens d'un réel
cecumeénisme politique.

En clair, cela revient a donner aux diverses peéfges ethno-
identitaires qui font généralement le lit des ctmibolitiques en Afrique
noire — conflits dont on a eu, par exemple, I'eigrére entre les Bahutu
et les Batutsi dans la zone des Grands Lacs, oa B® Mbundu et les
Ovimbundu qui servent respectivement de fiefs eiies du M.P.L.A. et
de I'U.N.L.T.A en Angola — une configuration patdjtie qui soit telle que
la tonalité de leurs modes d’expression n'entraa® Ip vivre-ensemble.
C’est I'éthique du vivre-ensemble, gage d’'une abid cohésion sociale,
qui peut empécher gu’il regne dans lintercommuéaatricaine une
crainte mutuelle et une bellicité cyclique compéeala celles que Hob-
bes (1982 : 90 ; 1983 : 124) décrit dans l'intejscivité critique dans la
jungle prépolitique.

Grace a la pédagogie citoyenne, il est fort péessie transformer
les affinités affectives et culturelles de I'ethitécen véritables liens poli-
tiques a la fois solides et durables. Cela esisadae si, dans I'Etat post-
colonial d’Afrique noire, on se résout a abandonwda politique des
identités » (Constangp. cit.: 42) au profit des « politiques de la diffé-
rence » lpid. : 88). Les « politiques de la différence » soelles qui
dissipent la peur souvent exprimée par des comnésathniques ou
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culturelles de voir leur identité aliénée au tewhee’'involution politique

qui assure le passage du Multiple a 'Un ou de tddggene a
I'Homogene. Les « politiques de la différence »ampl elles ne dérivent
pas dans I'apartheid, different effectivement déesequi, se fondant sur
une conception pessimiste de l'altérité, promeussitt le monisme du

Méme, soit I'assujettissement ou I'exclusion deutre.

Conclusion

Les difficultés que les diverses communautés etlasg@prouvent a vivre
pacifiquement ensemble dans I'Etat postcolonial fdiue noire sont
dues aux multiples tensions qui existent entre &nl et I'Autre. Si ces
tensions ne parviennent pas a étre politiquemebiinsées a travers une
dynamique démocratique ou les contradictions sestlues dans le cadre
d’'un espace public, c’est a cause des déficitaishicg sociale qui carac-
térisent généralement la gestion de I'hétérogéméitgique par les politi-
gues africains. Ce qui a souvent pour conséquenisalkanisation socio-
politique de I'Etat postcolonial d’Afrique noire esegments ethno-
identitaires généralement juxtaposés, compte tarfaitiqu’ils n'arrivent
pas a nouer un lien politique solide et durable pbétique d'équilibre
régional qui se pratique dans certains Etats afiscet les partis uniques
auxquels on y recourait naguére a titre d'artifipeditiques destinés a
résorber I'ethnicité dans la perspective d’'un reeill vivre-ensemble,
cachent mal le réel équilibre de la terreur dostrigotures ont pour con-
séquence l'expression d’'une hostilité que la prtcat le délitement du
tissu social achévent d’exacerber. Amener les slegidentités africaines
a acqueérir la culture de la citoyenneté, c’'est sttna I'ethnicité aux
impératifs de I'éthique du vivre-ensemble. C’espéagogie citoyenne
qui peut promouvoir une telle éthique en cultivdahs les consciences
individuelles et collectives le sens de la citoyetén C’est cela qui peut
motiver les différentes identités culturelles aies a transcender leurs
particularités pour se fédérer autour de dessailiggoies communs.
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Résumé Philosophie et critique phénoménologique de I'ehisme au Ca-
meroun. Prenant acte du laconisme de la philosophie dandraitement des
mentalités identitaires a I'instar du racisme et’dihnisme, le présent article
fait sien I'impératif pour la philosophie de sorties sentiers battus pour rai-
sonner les réalités concretes et mouvantes declatéoDans cette perspec-
tive, I'on met en lumiére l'attitude phénoménolaggcet existentialiste comme
voie opératoire de démystification des opiniongetversions mentales de
l'identité. La réflexion cible le phénomene de liisme actuellement en ve-
dette en Afrique. Nous prenons en particulier lecept de « Bamiléké», em-
blématique de la doxa ethnigue au Cameroun, et motdans une
perspective phénoménologique, et comme nous erruinsBartre et
I'existentialisme, que I'on ne ngdas homo ethnicusu sens de la doxa, on le
devient.

Mots clés :ldentité, mentalité ethniste, attitude phénomégiglaee, « Bamilé-
ké», existentialisme, essentialisme ethnique, igé&soncues, doxa ethnique.
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“Bamiléké ", existentialism, ethnic essentialisiinréc prejudice, ethnic doxa.

Introduction : La mentalité ethniste face ala comp  étence phi-
losophique

Que peut en Afrique la philosophie dans I'impératif démystification
des mentalités ethnistes, pour culturelles et rorétiques que soient les
identités sociales ? Dans cette perspective plulugae et plus précisé-
ment existentialiste, l'identité ethnique relevele de I'essence ou de
I'existence ?

Le phénomene ethnique au Cameroun dont la fortealtét fran-
chit les frontieres du cadre national, n’a pasisafiment bénéficié de
'examen phénoménologique qu’il meérite de par sasgtiples enjeux
politico-sociaux. Or la mentalité ethniste n’estum fait anodin, ni une
réalité dont d’aucuns pourraient prétendre ignt@erenjeux funestes sur
le plan des droits de 'homme, de la convivialiderethnique et de la
paix.. En effet, force conflits dont nous édifi@adtualité tiennent des
rivalités alimentées par les stigmatisations idamgs. Concomitamment,
I'ethnisme semble prendre I'intention démocratigneotagé Cependant
I'incrustation du concept ethnique et les stéréesygui I'accompagnent
dans l'opinion et le subconscient des Camerounaisdi®égal qu’'une
certaine atonie de nos philosophes. Car si le pnobl fait I'objet
d’analyses en sociologie, science politique, écaaamn anthropologie, il
demeure privé de I'éclairage philosophique. Cecttte question ethni-
gue est incontestablement délicate et malaiségicgissuade sans doute
guiconque l'ose aborder. Toujours est-il que la yiification philoso-
phique de la question peut contribuer a moderdesicomportements,
gage de I'émergence d’associations politiques niisées qu’aspirent a
devenir les Etats africains.

Il est pensable que les échafaudages et fictidmasées soient un
serpent de mer fait d'idées préconcues dont tomdade participe a la

! Inpact. 1993Démocratie africaine otage du tribalismeéraoundé : Ceper.
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construction historique. Le philosophe est somnekalhiner ce fait. Car
si la conscience du philosophe politique est stdcpar les problémes
majeurs de son temps, I'ethnisme en est. Pourguphilosophe ferait-il

I'impasse sur I'ethnicité ? L'occulter ne résoldrr; 'exagérer est irres-
ponsable. Fidéle a sa fonction de vigilance créidgi philosophe politi-

gue n’est pas censeé répondre absent face a unsoguiant la délicate et
insidieuse actualité se cristallise sur le plantigle et social.

Pourtant hormis I'ouvrage de Sindjoun-Pokaparu en 1987, il
n'existe pas d’autre tentative de traitement plijdsque de la question
au Cameroun. Et, I'ethnisme étant une modalité aisme, seul Jean-
Paul Sartréa abordé le sujet en 1954 dans Réflexions sur la question
juive. Cela étant, I'exaspération de Karl Marx ne péed de son actuali-
té: les philosophes ont assez interprété le moidgagit maintenant de
contribuer a sa transformation. Ceci est particetieent vrai du philoso-
phe africain aux prises avec des défis sociauxques face auxquels
toute démission intellectuelle n’est pas seulergenstitutive de paresse,
mais, plus grave, de trahison ou de lacheté. Cardams la cité avec
pertinence, Christian Ruby n’assigne pas d'autte &dla philosophie
politique

C’est ainsi que Jean-Francois Revel interpelldja dur la nécessi-
té de faire pleinement droit a la philosophie eawvhnt une vision banale
et populaire qui la réduit aux spéculations éthg&gréans partie liée avec
les impératifs existentiels, les réalités concretésmouvantes. Revel
souligne a raison qu’il N’y a pas pour la philoseptie domaine réservé
du savoir:

« il n'existe pas, il ne peut y exister dincompete philosophique. Nulle

2 Sindjoun-Pokam. 1987.a Philosophie politique trahie : Le Monofascisn®aris :
Ateliers Silex, 89 p. La publication de cet opuscqli se veut philosophique fit suite
a une table-ronde organisée en 1987 par le Clulsddnde I'Université de Yaoundé
sur le theme « la littérature politique cameroumaisL’auteur réagit a l'intervention
de Mono Ndjana pendant la table-ronde intituléded’ethnofacisme dans la littéra-
ture politique camerounaise ». D’apres Sindjounddokl’ethnie Bamiléké est
désignée et dénigrée par Mono Ndjana comme I'ermémia nation. Cf. p. 149

3 Sartre, Jean-Paul. 1988éflexions sur la question juivaris : Gallimard.
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question n'est philosophiquement sans objet »

Jean-Francois Revel remet en cause certaines tslghiloso-
phiques, hors d’état de se confronter aux vécupliessimmeédiats, inap-
tes a se défendre, assis sur eux-mémes, et gujulors pose une
guestion, se taisent pleines de dignité. Il regrette ces tendances carac-
térisent particulierement la philosophie d’obédefrancaise, devenue le
jardin de la paresse intellectuelle, avec son aétglémique, desséché sur
les livres, incompétente sur la vie. C’est ainsagy yeux du profane, la
philosophie

« oscille entre un humanisme hypocrite, I'éclecasfait des produits de se-

conde main, le tour de passe-passe étymologigaenahiere de Heidegger, la

platitude pédantesque et la théologie honteugeAlars a quoi bon en effet
des philosophes si la discipline de libération ggellence a peu a peu dége-
néré en une litanie béate de formules venues delésuétages du temps et de

tous les coins de 'espace, et si la prétenduesa®lla rigueur n’est plus que
le refuge de la paresse intellectuelle et de lad&cmorale P»

Cette exaspération de Revel, qui rappelle cell&atéMarx, parti-
cipe de la nécessaire autocritique constructivendtte de la philosophie
depuis le XX eme siecle engage assurément le dabdt sort d’'un phi-
losopher purement spéculatif et scholiaste, pelinesca sortir des sen-
tiers battus pour penser l'effectivité immediate.|®raison vigilante de
la philosophie doit poursuivre des fins utiles. Caimmement a I'ethos
épistémologique scolastique d’Aristote, le savait étre recherché pour
son utilité.

C’est l'intention de la présente réflexion de cimter a la démys-
tification de I'ethnisme. Si en sciences social@sonception constructi-
viste de I'ethnicité est plus opératoire et éclaranous affirmons que le
pendant philosophique du constructivisme est ltexigalisme, et mon-
trons qu’on ne nait pdsomo ethnicuson le devient.

* Revel, Jean-Francois.19%%urquoi des Philosophes Raris, J.J. Pauvert, 1957, p. 10.
® |bidem p. 184.
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I. L’'essentialisme ethnique et ses idées fixes

A - De I'ethnicité a I'ethnisme au Cameroun

L’ethnisme est une modalité du racisme. C’est lagrsion de l'identité,
la dérive de [l'ethnicité. C’est la doctrine de liete. Quant-a-elle
I'ethnicité renvoie simplement aux données socitwapologiques ob-
jectives. Ce qui est en cause c’est I'ethnismeaah que manipulations
d’'un catalogue subijectif de préjuges, idées recstgnatisations, dis-
criminations, instrumentalisation et politisatioa kethnicité. L’ethnisme
repose sur une subijectivité arbitraire, ordonnéexalusion, au dénigre-
ment et a la discrimination. L’ethnisme ou le tlik@me plus prosaique-
ment désigne l'identification dévalorisante et/auslrvalorisation d’'une
ethnie, qu’elle soit la mienne ou celle de l'auttéethnisme se solde
toujours par une discrimination aux profit ou awpens du sujet en pré-
sence. L'ethnisme se résume a I'exaltation deniid€, un certain chau-
vinisme prénant la supériorité d'une ethnie ou %aceoire
I'instrumentalisation de I'ethnicité. A cet égaritl,est préoccupant de
savoir que depuis une décennie, quelgues musicansrounais et ivoi-
riens ont cru devoir sortir des disques dans ldsqie chantent les
louanges de I'ethnie « Bamilékeé ».

Un survol rapide de la psychologie ethniste perdeetmettre en
lumiére son désaveu par l'attitude phénoménologiguierécuse toute
forme de prénotions. L'exigence phénoménologiquadpl pour un ré-
gime de pensée guidé par la non-présuppositionst-a-lire
I'apodicticité. Or les préjugés ethniques tentemtddnner forme ou vi-
sage a linfigurable. lls visent des chimeres nufiormées par une dona-

® Ainsi, contrairement & ce qu'il estime, et méniesen défend ou lignore, un site
web comme http://www.bamileke.com était coupabletidiisme quand en 2003 il
proclamait avec enthousiasme sur son portail leterncimpossible n’est pas
Bamiléké» ». Cette pantalonnade de slogan a palimsérite d’exacerber les replis
identitaires chez d’autres groupes ethniques. Dames lettre de protestation et
d’interpellation j'ai eu tout lieu de déplorer égalent chez ses promoteurs un volon-
tarisme naif, mais contre productif pour le grogpon prétend défendre. Cela me
valut force réactions inamicales de la part desnpteurs de ce projet. Mais ils fini-
rent par se raviser et biffer de leur site le stogeandaleux.
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tion phénoménologique, sans consistance vécueoka dthniste passe
des pétitions de principe pour des vérités sotissrai toute visée phéno-
ménologigue. La phénoménalité des préjugés en quésest subjective
et non objective.

En ce qui concerne le cas particulier du Camertasprénotions
ethniques sont vivaces et sont légion. La littémtexistante s’en fait
I'écho. Les prénotions ethniques contre les «Bdm#esont les plus
documentées, et font des sujets identifies a cepgréa cible privilégiee
des préjugés. De la sorte, il est de notoriétécgugue dans les années 60,
le colon francais Jean Lamberton appelait le « pméme Bamiléké»
constitue le contenu domindnde la mentalité ethniste dans ce pays.
Lamberton souligne I'importance de la questionym@int que

« pour le Cameroun d’aujourd’hui pourtant tout depee la solution du pro-
bléme Bamiléké:

La mentalité ethniste, installée dans le subconscilectif affleure dans
le domaine de I'expérience quotidienne, et se ieetént dans la culture
savante que dans la culture populaire. Plusiedrssaauteurs confirment
gue les «Bamiléké» ne constituent pas seulemeamnige de gravité de la
guestion ethnique au Cameroun, ils sont davantagible privilégiée des
considérations dégradantes. L’abondante littéradisponible recense a
I'envi les stigmatisations qui tentent de fairecgdte identité un échantil-
lon notoire de l'essentialisme ethnique. Le sogal® Nsame Bongo
témoigne ainsi qu’

« il est indéniable que I'une des idéologies etlodyes les plus répandues au

Cameroun aujourd’hui est celle de la dépréciatioorabe des Bamiléké
considérés par le pouvoir et la grande bourgedaisigliverses autres ethnies

" Lamberton, Jean, « Les Bamiléké dans le Camer&aujodird’hui », in Collectif,
Changer le Cameroun. 1992. Le Cameroun éclaté 7anti®logie commentée des
revendications ethniques. Yaoundé : Editions C34p.

8 Le groupe Bamiléké est 'un des rares groupesigies du Cameroun & qui
I'Encyclopédie Universalis consacre une entréestlcourant que des Camerounais se
défendent d’étre tribalistes, avec pour seulefjoation qu'’ils aiment les Bamiléké.

% Ibidem p. 68.
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(...) comme voulant s’accaparer I'Etat pour asswger hégémonie',

Il est aussi courant qu’on interpelle quelqu’unfdeon réprobatrice ou
ludigue en le qualifiant de « Bamiléké », ou « Bami

La clarification notionnelle du concept «Bamilékéest pas des
plus aisées. Ce mot a souvent des relents burlesgtisurtout souffre
d’'une attitude mythologique, des méme les tentatdes définition. Mon-
go Beti souligne cette attitude mythologique a eravia définition sui-
vante:

« Peuple noir habitant dans I'Ouest du Camerouheial sur les provinces

francophones et anglophones, les Bamiléké sont ysodepuis la derniére

guerre au rang de mythe, par une littérature auvedeant plus ethnologique

gue sociologique, plus imaginative que scientifigge@ n’a pas hésité a voir

en eux les Chinois de I'Afrique, les Juifs noirs, e

En outre I'étymologie tres floue du mot «Bamilélkse perd dans
les brumes d’'un passé anecdotique. Il ne s’agidpas authentique eth-
nonyme, mais d’'un vocable atypique de pure coneentdevenu fait
social au fil de I'histoire depuis la moitié du 20e siecle. Bien d’auteurs
soutiennent que le terme «Bamiléké» ne correspaatane dénomina-
tion autochtone ou raciale. Le terme est inconnladguasi totalité des
« intéressés ». Un auteur comme Jean Lambértonfirme ce caractére
anecdotique :

« on admet généralement que le mot Bamiléké fgigfaur le méme modéle —
avec un gros barbarisme - par un linguiste d’'ocrasieke = vallon ; mileke

19 Nsame Mbongo, « Le Chauvinisme ethnique d’Etataofaillite de la démocratie
neo-coloniale africaine », impact 1993.Démocratie africaine otage du tribalisr?e
Yaoundé : Ceper, p. 9.

1 Mongo Beti, «Bamiléké », iDictionnaire de la Négritudecité par Collectif
Changer le Cameroun. 1992e Cameroun éclaté ? une anthologie commentée des
revendications ethnique¥aoundé : Editions C3, pp. 119-120.

12 Le colon francais Jean Lamberton coifferait indiablement la couronne de

« bamilekelogue » de premiére heure si ses é@#sadnées 60, pourtant d’'une mag-
nifique qualité littéraire, ne se révélaient plutdimme un chef d’ceuvre de perfidie,
de chicane et de dénigrement anti-Bamiléke, endieplace d’études scientifiques,
dans le silence des passions.
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= les vallons : Bamileke = ceux des valloi »

Il s’agit d’'un concept de pure convention, auqudl fini par se re-
signer les populations qu'il vise. Or il existe utlaentiques ethnonymes
connus, qui désignent les ressortissants de chawpféerie-ethnie de la
région grassfields du Cameroun. Le concept «Ba®épparait comme
une pure construction idéologique.

C’est dans ce contexte mythologique qu’est idexttié dans la lit-
térature existante un catalogue des prénotionsBamtiléké. Dans une
lettre robuste mais courtoise adressée au Prégidelst République du
Cameroun datée du'Imars 1990, un Groupe d’'universitaires camerou-
nais dresse le répertoire des multiples préjugésBamiléké et dénonce
de nombreux « proces d’intention qui sont colpoédsur endroit ». On
lit sous leur plume les complaintes suivantes :

« Lorsque le Bamiléké est entreprenant et fait yrede dynamisme, on le
trouve véreux et en quéte de monopole économigyel(e Bamilékeé est tou-
jours allogéne ou envahisseur, méme s'’il a vécaris0dans une localité (...).
Et lorsqu’il s’autodéfend, parce que marginalis&l@e ou menacé dans ses
droits, on dit qu’il est tribaliste ou ethnofaseigt..). Ce qui pourrait indiquer
gue pour certains de nos compatriotes, les Bamaéké étrangers au Came-
roun (..). En somme, le Bamiléké n'a pas ou ne doit avoiitdde cité au
Cameroun parce qu’il serait dévoré par une frindadgémonique qui le
pousse vers la prise du pouvoir politique, économiet religieux (...). Au re-
gard des faits quotidiens, les Bamiléké ont fini gavenir I'ethnie du Came-
roun que I'on peut abreuver d’insanités en toutpunité, méme lorsque, de
toute évidence, les propos malveillants tenus adegontre, les discrimina-
tions pratiquées a ciel ouvert contre eux sontatara a mettre en danger la
paix pour laguelle ceuvre le gouvernement (...). Vosgatriotes Bamileké
sont bel et bien victimes d’ostracisme, d’exclusiaque dans les bureaux,
dans les usines, dans les casernes, dans les, dgoées et colleges, dans les
eglises, sur les chantiers, les routes, sur ledinggales stades, dans les quar-
tiers, on leur fait- et au prix fort- le délit deur origine ethnique's:

13 Lamberton, Jean, «les Bamiléké dans le Camertaujotird’hui », in Collectif
Changer le Cameroun. 1992 Cameroun éclaté ? une anthologie commentée des
revendications ethnique¥aoundé : Editions C3, pp. 55-56.

4 Un Groupe d'Universitaires, « Lettre ouverte a Idienr le Président de la Répub-
ligue du Cameroun, par un groupe d’universitair@gn&rounais », in Collectif
Changer le Cameroun. 1992 Cameroun éclaté ? une anthologie commentée des
revendications ethnique¥aoundé : Editions C3, pp. 208-214.
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Les auteurs de la lettre historique dénoncent ggalé un chauvinisme
ethnique d’Etat, espéce d’ethnisme par le haut,sguait une version
locale de I'apartheid, destinée a « désigner umiggaa la vindicte des
autres ». Toutes choses se traduisant a leurspiredes tracasseries, les
injustices, le déni sélectif des droits du citoystBamiléké,
I'étouffement des potentialités qui sont le réedulte «trente ans
d’alchimies ethniques et ségrégationnistes ». Daeadre d’'un dialogue
décanté de préjugeés ils proposent la détribalisaifective de la nationa-
lité camerounaise :

« détribaliser les compétences, détribaliser lemide détribaliser les droits,
détribaliser les qualités, détribaliser les défatits

Concédons que sans cette détribalisation des niégstal n'est pas cer-
tain que ceux qui aient le plus a perdre soienk IBamilékés », au regard
de la configuration interethnique actuelle, entoéres données. La ci-
toyenneté ne peut étre a la fois nationale et gtieien effet. D’ou il est
étonnant que les commissariats continuent d’arcHieagine ethnique
des citoyens lors de I'établissement de cartesomais d’identité. Et
certains actes de naissance continuent de mentidongine ethnique
des Camerounais. On ignore et la finalité et iudtite telles taxonomies.
Quoi qu’il en soit, au Cameroun I'ethnisme préd&p@ une mauvaise
utilisation des ressources humaines. C’est unéécqui par nature empé-
che de prendre objectivement la pleine mesure idbssses humaines
nationales.

Par ailleurs, la notion de dynamisme Bamiléké &ebjdt
d’interprétations également fantastiques. Pouthitogophe Mono Ndja-
na, ce concept définit une véritable valeur, mhisst en méme temps
paradoxalement une anti-valeur : « Tout le problédieil, est dans la
transformation de cette valeur en son contrairsaroir de la force de
production en force de frappe. La transmutatiorpé’e soit par I'auto
conviction, soit par la manipulation de I'extérigardes fins de conquéte.
Que ce dynamisme s’appréhende comme force de cienguée domina-
tion, qu’il s’exprime et qu’il agisse en conséquenet nous avons affaire

15 |bidem p. 217.
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a cette anti-valeur que j'avais dénommée, en 188inofascisme™. On
doit cependant se demander de quelle phénoménalelgiee cet élan
divinatoire manifeste. Cette divination semble a&sent relever d’'une
métaphysique dont Mono Ndjana détiendrait sansedeutecret. En effet
guelle science infuse permet d’asserter que lafdectravail d’'un groupe
ethnique poursuit des finalités secretes de dommdtégemonique des
autres ? A partir de quelle posture phénoménolegijlono Ndjana,
philosophe verveux et souvent admiré répondra t& cgiestion ? Il re-
connait pourtant que les préjugés alimentent lachiaterethnique :

«voyez par exemple avec quelle hargne on désigme«Beti People » et
comment en retour ces derniers désignent les «aMraghi ! » %,

s'indigne Mono Mono Ndzana.

Appliquer la méthode phénoménologique aux reptasens eth-
nistes, voila qui ne semble pas étre la choseus phrtagée. Or la réduc-
tion phénoménologigue commande de mettre nos @gjugntre
parenthéeses, méme a titre provisoire, et considé@mme n’allant pas de
soi les prénotions familieres. De fait, sous lughce des idées pré-
concues l'individu n’est pas percu pour lui-mémedehors du sujet qui
percoit ; il est réduit au produit de mon imagioatet de ma construction
mentale. On est loin de I'impératif husserlien deteur aux choses mé-
mes », et nous dirions du retour a I'individu méia. retour au monde
d’avant la connaissance, et nous dirions, au dujetain d’avant les
préjugeés.

Contrastant avec l'ethos ambiant de la munificenibethos
d’entreprise et d’accumulation dont font preuve dafets dits «Bamilé-
ké» ne fait pas moins I'objet de prénotions et digpbensions fantasma-
goriques. L’attitude fantasmagorique dénonce aripune volonté chez
les «Bamiléké» de nourrir le projet d’opérer unadtrction politique
d'importantes surfaces économiques et de la majal@&mographique
qu'on leur attribue, pour instaurer leur hégémorser [I'Etat.

6 Mono Ndzana, Hubert, « Violence, Etat-nation etcps de la différence », in
Inpact 1993.Démocratie africaine otage du tribalisméeraoundé : Ceper, p. 30.

7 |bidem p. 31.
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L’anthropologue Jean-Pierre Warnier a eu a déploeefantasme : « Si
I'accumulation des grassfields est susceptiblerderdes conditions d’'un
décollage local, les fantasmes auxquels elle doassance créent des
tensions fortes dans la société cameroundfse »

La perversion de l'identité est de l'ordre de lesgalisme ethni-
gue, laquelle renvoie aux conceptions et reprégensa sociales qui
enferment le sujet camerounais dans un carcanrdetéastiques socia-
les hypostasiées comme des « en-soi » sartrieairebées comme ge-
nétiques, congénitales et non culturelles. Elled stassées dans 'ordre
de I'inné et non de l'acquis. Les différents grosigghniques du Came-
roun sont la cible de I'essentialisme ethniquesiaast-on habitué aux
poncifs. Il serait dangereux de penser que lesnstigations soient sans
conséquences sociales concrétes. Bien au conél=einspirent moult
actes de discriminations qui portent quotidiennenagteinte aux droits
fondamentaux des sujets mis a I'index.

Il est manifeste que les préjugés ethniques du @amese sous-
traient de l'attitude phénoménologique, laquellpose sur la mise en
epoché qui est I'impératif de suspension du jugemensatmise entre
parentheses, afin de commencer une connaissanceegsbit pas em-
pruntée des opinions, et qui ne présuppose riemikta enepoché com-
parable au doute cartésien, nous invite a passéattizude naturelle a
I'attitude critique. Car les a priori ne sont pasirhis par I'expérience
directe, mais par les préjugés. Le sujet peutd énfermé dans une onto-
logie ethnique que disqualifie I'ontologie existahste ? Comme nous
en instruit Sartre et I'existentialisme on ne maEshomo ethnicuson le
devient. D’ou I'impératif d’aborder chaque sujetntain ad valorem ou
pour étre prosaique, sur piece. Bamiléké : uneieethn un comporte-
ment ? essai d’analyse existentialiste de I'etbdidrace aux poncifs du
débat, tel est le titre que nous donnions en prentéention a la présente
réflexion. En effet, a I'intérieur méme des fanslldites Bamiléké, les
petits enfants désapprouvent généralement tellaoibeportement d’un
frere ou une sceur, en le traitant de « Bamilék&aseillement, les natifs

18 Warnier, Jean-Pierre. 1993Esprit d’entreprise au Camerouffaris : Khartala, p. 12.
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de la province du Nord Ouest ne se reconnaissest géans l'identité

« Bamiléké » depuis que la colonisation a coup@&dgon des grassfields
en deux, faisant d’eux des anglophones. Des afsienrapportent que
les Bamoum ont au fil de I'histoire réussi a sestanre une nouvelle
identité collective pour se démarquer des « BaréilekC’est dire si les
représentations attachées au concept «Bamiléké»basges moins sur
une essence ethnique que sur un agir comportemental

B - Ethnisme et corruption des mentalités politiques

L’affectivité ethnique, corollaire de la mentaligthniste, a pour autre
enjeu majeur d'étre le terreau fertile de la calinrmpdes mentalités poli-
tiques. Elle favorise l'intrumentlisation électaratle I'ethnicité. C’est

ainsi que la vague démocratique enclenchée au Gameiepuis 1990 a
comme par enchantement coincidé avec I'exacerbdgsnreplis identi-

taires et des rivalités ethniques, donnant uneratidm atypique au pro-
cessus de démocratisation. Avec le début du mdiitipae I'ethnie s’est

révélée comme le site primaire de 'engagementiqo8. Il est ainsi aisé
de tirer sur la corde ethnique lors des périodest@lales, ce qui consti-
tue une forme patente de corruption morale. Déjieademain des élec-
tions de 1992, des données statistiques révélermtrépartition ethno-

régionale des votes, les politiciens ayant utikskevier ethnigue comme
instrument de campagne électorale. Cette strafggied souvent deux
formes alternatives ou simultanées. D’abord, ifise@tt en sous-main les
rivalités ethniques pour ensuite mieux se posayagants de 'ordre et de
I'unité nationale. En second lieu, les politiciesmsmal d’idéologie consti-

tuée essaient le repli sur le village et dénonteEnsoi-disant ambitions
hégémoniques des allogenes. Par cette corrupt®medatalités, la com-
pétition politique se transforme systématiquementempétition ethni-

gue. En alimentant la culture de la discriminatiams I'espace politique,
ces dérives constituent de toute évidence une hggat majeure sur une
démocratisation authentique et pacifique. Celaessant particulierement
au niveau des inscriptions sur les listes éleasralarfois dénonceées
comme sélectives sur la base ethnique. Dans leged, les corrupteurs
usent a fond la corde ethnique : « Votez-moi plgtdéun allogéne ». Les
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villageois naifs cédent facilement a la séductithmiste. Mais hélas, une
fois élu, le politicien égoiste, retourne a Yaouretéon ne le reverra qu'a
la veille de la prochaine élection, dans cing opt $8Ss pour jouer aux
fréeres affectueux.

L’ethnicisation de la compétition politique comgé encore la
forme la moins identifiée et dénoncée de la comuapgpolitique. Contrai-
rement aux apparences, en Afrique la culture dérisme se présente
comme la menace principale sur le processus deadétisation. D’apres
des auteurs, elle se situe en amont de toutesdeques pernicieuses sur
les plans administratif, juridique, institutionnkh libéralisation politique
des années 90 a ainsi frappé par la spontanéitéam@lgame entre
I'ordre politique et l'ordre ethnique, c’est-a-difa politisation de
I'ethnicité dont les génocides rwandais et burundainstituent des figu-
res extrémes. C’est l'intensification du fanatisetienique dans la compé-
tition politique qui avait préparé le terrain daoss pays par les
rigoureuses taxonomies ethniques, des fichagemuijbvoire des vérita-
bles processus de racialisation interne. Il ersalt@& que I'entrepreneuriat
des acteurs politiques majeurs ainsi que les d##tules populations ont
systématiqguement suivi les chemins de retranchemmégionaux.

Face a ces dérives des initiatives sont attendiei¢&tat, des chefs
des partis politiques et d’autres acteurs nonddtati de la société civile
pour « détribaliser » la compétition démocratiquenederniser les men-
talités politiques. Il est en effet grave que lepacités de prise de cons-
cience qui font 'autonomie du sujet de la démaerabient systéma-
tiguement obstruées par lintensification du seshind’appartenance
ethnique. Il est préoccupant que le slogan en viggemble désormais
étre«Une ethnie, une voixen lieu et place de Un homme, une voix ».
Au vu de cet état de corruption mentale, I'éducapolitique des popula-
tions demeure une urgence permanente. Dans leaits ar I'initiative
historique, les jeunes plus particulierement ontldgoir de promouvoir
ce gue nous appelons ici des solidarités supraegtbs, expressions de la
caducité du déterminisme tribal, arme de prédiecties entrepreneurs
politiques en mal d’idéologie constituée. Les jeudi@ivent récuser et
dénoncer les finalités secretes des politicienstepaent a réduire toute
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forme de solidarité préférentielle aux solidarigthnotribales, celles-la
qui dégradent 'homme en tribu en le réduisant ebardonnées ethni-
gues. Toutes choses devant les rendre en étasidéeré la corruption
ethnique qui transparait souvent dans les meetiagsampagnes électo-
rales. Le Cameroun ne manque pas de ces zélatedigpdrtheid indi-
gene qui refusent de passer de I'enveloppemera titha découverte de
I’'hnumain, et qui semblent habiter la modernité agdes ames archaiques.
Face a toutes ces dérives, lattitude phénomérglegiest en état de
contribuer a la modernisation des mentalités.

[I. Phénoménologie existentialiste de I'ethnisme

A — La démystification existentialiste du fatalisme identitaire

La phénoménologie et I'existentialisme s’offrentnooe le cadre de
compréhension de l'inconsistance du déterminisrhaigie. La phéno-
ménologie, discipline philosophique née au 18éngelesia pour objet
d’étude le phénomene, les choses vécues par widadians l'instant
présent, qui apparaissent spontanément a sa coosciet qu'il expéri-
mente ici et maintenant sans a priori, en tenaxtvégus phénoménolo-
giques et non subjectifs. La phénoménologie e #ois méthode et
courant philosophique. Peter Koestenbaum la présmmme une appro-
che philosophique trés opératoire, avec des raamifies dans presque
toutes les disciplines intellectuelles. Dans tatte phénoménologique,
I'on se concentre donc sur la chose vécue pounaieme, en suspension
de tout jugement. La phénoménologie existentialigtese I'homme
comme étre déterminé uniguement a linstant prédsn effet,
I'existentialisme comme courant philosophique placecceur de la ré-
flexion I'existence individuelle, la liberté et lehoix personnels.
L'existentialisme peut étre résumé par la théosatrienne:
« I'existence précéde l'essence ». N'ayant pas destinée a priori,
I’'hnomme existe d’abord dans le monde avant de eridpar ses actions
dont il est pleinement responsable. Jean-PauleSampruntera beaucoup
a la méthode phénomeénologique allemande. Scierx@lnomenes, la
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phénomeénologie décrit la fagon dont les choseraaht directement a
la conscience. Ce n’est que I'expérience directedt®ses qui permet de
découvrir leur essence. La phénoménologie veut d@bndier I'essence

des phénomenes a partir de leur facticité, en ®eant aux faits qui

tombent sous notre regard, sans préjugés ou po@sotC’est, explique

Maurice Merleau Ponty,

« I'essai d’'une description directe de notre exgere telle qu’elle est sans
égard & sa genése psychologique et aux explicatirsales S,

La méthode phénoménologie apporte la connaissageeliéno-
menes tels qu’on les voit, sans a priori. Le sasticelui du « retour aux
choses-mémes » abstraction faite des préjugés rdddians par trop
fabulatrices.

Il faut revenir au monde d’avant la connaissangelois précisé-
ment d'avant les préjugés. Ceci éclaire la thésencipale de
I'existentialisme : « L’existence précéde et camstessence ». Cette
veérité vaut dans un contexte social marqué paidestités ethniques.
L’essence du sujet social ne peut-étre définie@ipvant I'expérience.
L’homme ne peut étre défini avant son existend@onime apparait dans
le monde, existe et se définit apres. Si 'lhommepaet étre défini au
commencement de son existence, c’est qu’il n'esbald rien, et devient
tel qu’il choisit de se faire. Cet existentialismmocial dévoile
I'individualisme moral, déconstruit le déterminismnique, et souligne
la péremption de la conception collective de l'iikén De fait, I'identité
collective se révele comme une conception tresctéda de la personne
et son capital de virtualités.

Face a la pathologie ethniste, le politologue MauKamto dé-
plore également la déficience phénoménologiquénghite les psycholo-
gies camerounaises, assombrit et gauchit les @ss, méme les plus
doctes. A tel point que méme les débats gqu’on s&idtement intellec-
tuels, prennent, trop souvent, comme par enchamnteomee tournure
politicienne en s’infectant d’ethnisme. Ecoutonsr@a qui plaide pour

19 Merleau-Ponty, Mauric . 194%hénoménologie de la PerceptjoRaris : Tel-
Gallimard, p. I.
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une rééducation du regard, chére a la phénomémealogi

« L'ethnisme ? la bétise. Il tue en nous la raisbnous pose des ceilleres. De-
vant un locuteur donné, la question qui reviennd'umaniere inéluctable, ce
n'est pas: « Que dit il ? » mais c’est : « D’oul@d-il ? », entendez, a partir
de quel registre sur I'échiquier ethno-politiqudioral ? Que peut-il dire qui
ne soit la réformulation inlassable de leur volodiéégémonie ? (...) Ainsi
nos origines ethniques sont-elles jetées a nogyessaomme une flétris-
sure %°.

L’ethnisme est toujours aveugle. Les ceilleres dihiisme empé-
chent de voir dans le sujet humain 'hnomme toutgdanthropos. Elles
orchestrent le gauchissement des esprits, cathni&me est autre chose
gu'une pensée, c'est fondamentalement une passioa m’'est pas un
phénoméne qui se donne sans la médiation de nag@sepuisqu’en
réalité c’est comme le racisme une « représentgiovertie de I'Autre.
Autrui, parce qu'’il appartient a une communautéicsndturelle diffé-
rente, mais que j'abhorre quelques fois par sirsplgagion héréditaire,
par pur atavisme culturel, est représenté soudrais les moins flat-
teurs : il est méchant et vindicatif, fourbe ouerol pingre ou malotru,
ivrogne et paresseux, prompt a vous dépossédeosibigns, a tirer le
meilleur parti de vos moindres faiblesses, etn'dst surtout pas question
de dire qu'il est travailleur et consciencieux, gmatif ou inventif, pré-
voyant et patient, porté a I'épargne et a I'ascéte,». L’on aurait voulu
esquisser les grands traits du phénomene ethnisBameroun qu’'on ne
trouverait pas tableau aussi expressif que celesquisse Maurice Kam-
to, tant il correspond aux situations empiriques@aunaises. La menta-
lité ethnique n’envisage pas les individus ad \atgret ne les juge pas
sur piece. Or les caractéristiques ethniques nepsmndes données natu-
relles, encore moins génétiques. A la suite der&aMaurice Kamto
souligne le caractére subjectif, factice de I'ethme :

Ce caractére « ne découle pas d’'une donnée histodljjective, mais d’'une

représentation sublimée de soi et d'une constmaidaidie de I'ethnie objet

de notre mépris. En ce sens, il est comme diraireSee I'antisémitisme, un
choix libre et total de soi-méme, une attitude glelque I'on adopte vis-a-vis

20 Kamto, Maurice. 1993.'Urgence de la pensée : réflexions sur un préctiowine-
ment du développement en Afrigf@oundé : Mandara, p. 151.
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des autres ; c’est a la fois une affection de heirde colére. Mais haine et co-
lere inhabituelles, parce que non provoquées (.a)pdssion tribaliste ou eth-
niciste construit elle-méme l'objet de sa haindle elevance les faits qui

devraient la faire naitre, elle va les chercherrpgian alimenter, elle doit

méme les interpréter a sa maniere pour qu’ils devst vraiment offen-

sants %

Ce réquisitoire actualise le « désenclavement desite» qu’invoque
Paul Biya, dans son liviieour le Libéralisme communautaire

B - De I'ethnie comme des langues africaines

La langue est un élément principal de la cultureigue, elle est une
modalité de I'ethnie. Celle-ci pas plus que celiailest connaturelle au
sujet humain et ne constitue son ultime ontologatant, la disqualifica-
tion du fatalisme ethnique n’'implique pas concomit@éent la disqualifi-
cation de l'essentialisme linguistique ? C’est ikulde faire quelques
rappels, qui en anthropologie sont des lieux-consnlua question est
capitale en contexte africain. L’Africain peut-t@mplir son étre a tra-
vers n'importe qu’elle langue ? Autrement dit peatmaitriser le monde
extérieur a partir d’'une langue dite non-maternell€’est-a-dire une
langue qui n’est ni la langue de la tribu ni celles ancétres. Ici est
convoqué le débat classique sur le langage etrlaége En I'état actuel
des recherches linguistiques et de la philosophiadgage, I'antériorité
de la pensée sur le langage est établi. Platonm€kpet Sartre soutien-
nent ainsi la thése de l'antériorité et de la ttanslance de la pend&e
Force est également d’admettre avec Michel Foucadtles choses
existent avant les mots, avant les réalités coasrét

Ceci posé, il faut examiner le bien-fondé ou nonl'itkguiétude
sempiternelle des Africains et Africanistes suqulgstion de savoir si un
natif africain peut maitriser le monde extérieunglane langue non afri-
caine. Sur cette question la passion et le ronmaatsemblent avoir tou-
jours pris la place de l'analyse. L'on a toujoutstemu de mauvaises

?! Ibidem pp. 154-155.

22 \Joir Noam Chomskyl.e Langage et la pensée.
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réponses parce qu’'on n'a jamais posé de bonnesiansgsou du moins

bien posé les questions. D’ou I'enlisement du détais 'amalgame

entre I'analyse linguistique et I'analyse politiqintre la rationalité et le

patriotisme national ou tribal. La réformulationsdguestionnements est
sans doute en état de déméler I'écheveau. Enwféetangue maternelle
est-elle forcément la langue des ancétres ? Né-serpas simplement la
premiere langue a laquelle 'enfant, enctabula rasa a été exposé

avant toute autre langue ? Ces questions sontetéglles-mémes des
réponses qui disqualifient le débat obsolete suatactere génétique ou
phénotypique des langues spécifiques. Il est inthdde que la langue
maternelle, c’est simplement n'importe qu’elle pr&m langue apprise,
gu’on connait le mieux et qui est la premiere &uaricer notre personna-
lité.

Il se profile la la démystification de I'essentshie linguistique,
séculaire chez les adeptes du romantisme lingoisticnique. Ce pro-
bleme est d’'une sévere actualité en Afrique domtaletivités publiques
(académiques, administratives, politiques, sociatgs.) fonctionnent
globalement avec les langues d’origine non afrieaRemarquons que le
probléeme ne se pose pas chez les occidentauxres angin Africains qui
changent ou ont souvent changé de langues matraellgré des migra-
tions historiques. Et aucun Blanc ne crie a l'ation apres
I’émasculation de la langue des ancétres, le éatipremier.

L’essentialisme linguistigue hypostasie et fétiehla langue qui
n'est pourtant pas autre chose qu’un outil, unrimsént destiné a étre
acquis et a servir 'lhomme dans sa relation aveedede extérieur. Dans
une approche existentialiste, remarquons que rtreagelangues comme
des essences, des « en-soi » reléve du romantissnemantisme lin-
guistigue entretient un primat anormal de l'instemnsur 'usage qu'il
doit produire, et maintient un rapport affectif ata langue. Il nourrit un
certain chauvinisme, idolatre la langue, privilélgie mots aux choses et
ignore que les choses existent en elles-mémesgbaet avant les mots,
et partant les langues. Ce romantisme linguistignferme [|'Africain
dans un carcan tribal fatal et indépassable. Ligedisme linguistique
est alimenté par 'amalgame entre la perceptioitigoé ou patriotique
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de la langue (a bon droit bien-sur) et 'analyg®naelle, utilitariste. Or
ce qui nous est naturel, c’est la faculté du largagutes les langues, qui
ne sont rien d’autre que l'application de cetteufsc universelle, nous
sont exogenes. Il apparait bien que méme en matlerdangues,
I'existence préceéde I'essence. Emile Benvenistehénit que si la langue
est I'objet des méprises qui la passent pour bigiaget non convention-
nelle c’est parce gu’elle est I'objet de spéculaibd non d’observation.

Somme toute, la coincidence entre une ethnie etamyeie spéci-
figue est purement culturelle et non naturelle ntolegique. Cette coin-
cidence est de l'ordre de I'acquis et non de l'inBé d’autres mots, le
lien entre le locuteur et sa langue ou sa tribstme congénital, ni géné-
tique, ni fatal.

Conclusion : L'exercice méritoire d’'une mise en epo ché

Dans le temps africain marqué par les vicissitubeka coexistence inte-
rethnique, I'engagement de la philosophie est ghgson utilité sociale.
La philosophie n’est pas inutile, ainsi que nousrestruit le professeur
Ebenezer Njoh-Mouelfd Elle a le mérite de nous proposer une posture
philosophique qui permet de démystifier avec coemes les hypostases
ethniques et leurs idées recues : c’'est la pogih&moménologique et
existentialiste. Nous sommes redevables a la ssiphénoménologique
de nous éduquer a I'exercice méritoire de la mideegarenthéses de nos
préjugés ethnistes et des mythes qui 'accompagBeantre et les existen-
tialistes soulignent le caractere factice de I'eBaisme identitaire. Aus-
si, la distanciation critique et le doute métho@éiaqartésien que confére
I'attitude philosophique est attendue du sujetigeldans ses relations
interpersonnelles. Face a la doxa ethnique etis@s communs, le sujet
rationnel admet avec Descartes que nos préjugéstrmmpent trés sou-
vent. Descartes préfigurait ainsi les phénoménasgians leur ensei-
gnement de la suspension du jugement, la migpeché qui nous garde

23 Njoh-Mouelle, Ebénézer. 200Ra Philosophie est-elle inutile?: Six essais autour
du principe d'utilité.Yaoundé : Clés.
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de prendre des vessies pour des lanternes. Lois'a@tegluer dans

I'attitude naturelle, I'attitude phénoménologiqust eéemise en question
des lieux communs et effort de critique de conmasss, ou plutot des
préjugés sociaux. Si on sait avec Jean-Paul Sawiien’existe pas de

nature humaine figée, de méme est évacuée latéathli déterminisme

ethniqué®. Autant c’est I'antisémitisme qui crée le juif,dbrs que les

prénotions prennent une longueur d’avance surdis, selon le mot de
Sartre. Autant les clichés ethnophobes ne relepastde vécus phéno-
ménologigues, mais des prénotions dont la téndesésurvivances cache
mal leur péremption face a la diachronie du tenipduedynamisme so-

cial. Il n'empéche que d’aucuns persistent a habét@1leme siecle avec
des clichés immémoriaux : les cultures sont dynaesg les préjugés
restent figés. Le concept doxique de «Bamilékéxestes mythes contre
lesquels nous prévient I'éthique phénomeénologique.
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Abstract: The reality of spirits? A historiography of the Akan concept of
‘mind’ (La réalité des esprits: Vers une historiogaphie de la conception
akan de I'esprit). In this article the following thesis is consideréte classi-
fications used to define African Indigenous Rehgiare ‘inventions’ of West-
ern scholars of religion who employ categories tlae entirely “non-
indigenous®. The author investigates the presumptions of ttagestent and
discusses the work of scholars of religion studyimgy Akan and in particular
the Akan concept of mind. In the analytic philosephtradition the precise
meaning of Akan concepts of mind suchaksa and sunsum described by
various scholars of religion in different eras, asgiewed. The pre-colonial,
colonial and the postcolonial era all have had ifipanfluence on the concep-
tualisation of the mind. On the basis of an hisiraphy of the Akan mind the
author concludes that, contrary to the originatigsis under review, ‘cultural
background’ and ‘academic discipline’ are relatyvehimportant in the classi-
fication of ‘indigenous religions’. The ‘paradignprevailing within a disci-
pline, ‘personal belief and the spatio-temporal ntext in which
conceptualisations are created, turn out to benfae significant.

Key words spirits, Akan, ‘mind’, classifications, Africamdigenous Relig-
ions, non-indigenougkra, sunsumhistoriography

Introduction

The thesis of this essay is as follows:

‘the classifications used to define African Indiges Religions are ‘inven-
tions’ of Western scholars of religion who themsshemploy categories that

are entirely “non-indigenous™.

| would like to look at the following presumptioribat underlie this
statement, in order to discuss its validity.
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1. ‘African Indigenous Religions’ have been defineddmyolars as a
unity, by using certain characteristics.

2. These classifications are ‘inventions’ of Westezhadars.

3. These scholars have only been Western scholaedigibn.

4. The word ‘are’ presumes that these scholars mastetblassifica-
tions nowadays.

5. The categories these scholars use are entirelynaagenous.

A short research on the conceptualisation of Afribedigenous Religions
(AIRs) shows that the first presumption is valithefe are indeed schol-
ars who have defined AIRs by giving certain comnesbaracteristics of
these beliefs, which can be used to classify tiAdsean religions as
‘Indigenous’. With this opinion these scholars apposed to those who
believe that there is only one ‘African IndigendRsligion’ that can be
compared with monotheistic world religions sucHsiam and Christian-
ity (Cox 1999: 231-232).

The second presumption is valid if ‘indigenousais invention of
Western scholars, but there have been non-Westdiolass using the
term ‘indigenous’ as well. Presumptions 2 and 3tleeefore invalid. The
fourth presumption is valid if the classificatiomdigenous’ of ‘African
Indigenous Religions’ has been made only receBtly.classifications of
what we now call ‘indigenous’ religions are as alsl the intercultural
encounters of Africans with other parts of the wasince 1400 (Wolf
1982: 3-24). As soon as there was contact withratbkures, there was a
necessity for scholars to classify African religgoffPlatvoet 1996: 105).
Although the term ‘indigenous’ is thus new, the lpemn of classifying
African indigenous religions has a long historyeTifth presumption is
logically invalid, because of the word ‘entirelffhe translation of con-
cepts shows that an entirely ‘non-indigenous’ catgds by definition
non-existent. A translation from a concept from targuage to the other,
for example from Twi (the Akan language) to Englishplies that there
must be something in the original language whidht&@ios elements that
make a translation possible (Cox 1998:19-20). Wethas only say that
classifications are partly non-indigenous and ctanlysto what extent

164



The reality of spirits? A historiography of the Akeoncept of ‘mind’

they are as such (Platvoet 1996: 105). So, althaugltan easily con-
clude that presumption 5 as such is invalid, thestjan to what extent
the categories of Western scholars are non-indigemeeds further re-
search.

In conclusion, an initial investigation shows toaty the first pre-
sumption of the given statement is valid. All thtbey assumptions need
further research in order to draw a conclusion abweir validity. Since it
IS impossible to investigate the validity of thesssumptions for every
AIR in Africa, | will concentrate on one concept ame specific AIR,
namely the religion of the Akan; the major sociugliistic ethnical group
in Ghana and the Cote d’lvoire (Buah 1980: 1-20)er€fore, without
changing the assumptions of the original statememayve narrowed the
thesis as follows:the classifications used to define the conceptiod mm
Akan thought are inventions of Western scholanelgion who employ
categories that are entirely non-indigenouarst, | will discuss the cul-
tural background and paradigms of scholars studtiegAkan religion
(Presumption 2, 3, 4). Secondly, | will describeviebme of these schol-
ars conceptualised the Akan ‘mind’ and to what mixteese conceptuali-
sations are non-indigenous (Presumption 5).

A historiography of scholars studying the religion of the Akan

In my narrowed statement it is presumed that ‘smisbhave classified
indigenous religions. My historiography thereforeed not start before
the time the first scholars researched the indigemeligion of the Akan.
The first Akan studies were namely non-academieyMere the work of
Arab travellers of which Ibn Battuta is a relialdeample (1354), mer-
chants such as the Dutch Bosman (1688 & 1702) &ntfestern mis-
sionaries, such as the English Freeman (1838).eThessons gathered
knowledge of the Akan for pragmatic reasons. Thagted to explore the
area as Battuta did. Other study reasons includedimg to convert the
indigenous population or wanting to know how to wvane them to buy
their products. Although they gathered some infdioma due to a lack of
methodology, academically their work was limitedaffoet 1996: 105-
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138). The first step to academic fieldwork on tHeaA was made by R.S.
Rattray. In 1908, this anthropologist had the henmfuworking for the
English colonial government. As a government argblagist, he re-
ported on the indigenous customs of the Ashangi;ntilajor ethnic group
of the Akan. From the 1920s onward he became ateata anthropolo-
gist.

The above introduction to the historiography of Ak@n gives in-
formation about the validity of presumption 3 and~#4st, it shows that it
IS incorrect to use the present tense of ‘be’ latien to the invention of
classifications, for the first scholar made hissslcations in the Akan
religion in the 1920s. This invalidates presumptorSecondly, it shows
that not all Western scholars who studied the Akare scholars of relig-
lon. For example, Rattray was an anthropologisis Theans that pre-
sumption 3 might be invalid as well. Still, criticeeaders amongst us
could say that anthropological work includes thadgtof religion and
that anthropologists can therefore be classifietsasolars of religion’.
For an utterance about presumption 3 then, wefissll have to look if
scholars studied the Akan from disciplines othantineligion or anthro-
pology. It seems thus that presumption 2, 3 anceSstll left to be vali-
dated. I will therefore look from which cultural ddayround the scholars
studying the Akan came (presumption 2), from whdikcipline they
wrote (presumption 3) and how they conceptualibedAkan concept of
mind (Presumption 5).

Western & non-Western scholars studying the religion of the Akan

This paragraph deals with the cultural backgrouhdaholars studying
the religion of the Akan. It gives an answer to theestion whether the
classifications made define the concept of mind in Akan thougbkte
made by Western scholars only (presumption 2) aoif-Western schol-
ars also played a part in these classificationsll lalso pay attention to
the emic or etic character of these qualifications made by the Weste
scholars Rattray, Parrinder and Platvoet and then&hn scholars Dan-
guah, Busia, Gyekye and Wiredu.
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Western scholars studying the Akan religion: Ratt@arrinder & Plat-
voet

As | mentioned before, the first Western academtbrapologist writing
on the Akan religion was R.S. Rattray. Since hiskwaad to be useful for
the colonial empire it was descriptive and non-tegcal. In the para-
digms of the first academic anthropologists thectfiamalism of the Akan
indigenous belief was emphasised. The religiouebeis studied as if it
was a static system, not sensitive to transformat{®latvoet 1996: 105-
138). This point of view fit with the mainstreameal in the academic
world at this time that non-Western societies did develop and there-
fore could not have a history (Wolf 1982: 3-24)thslugh Rattray’s work
was thus a-historical, he studied and learned Tihe-language of the
Akan.

Besides, the work of Rattray, G. Parrinder, a Afestiberal mis-
sionary, contributed to the study of the religiohtlee Akan. He was
trained in theology and philosophy. Instead of eagmwing the non-
existence of African indigenous religions as a @adligion, as most of
his colleagues did in the 1950s, Parrinder trieshiow that African relig-
ion as a conceptual unity could contribute to thdearstanding of world
religions, which were believed to be rooted in &fecan Indigenous
Religion. In order to validate his research hetsthto universalise the
particular elements in different AIRs. By definiddR as one concept,
the roots of world religions such as Christianitygldslam could be found
easier (Parrinder 1954: 1-15). The Dutch scholarebgion J. Platvoet
describes Parrinder’s work as being decontextudlise

So, next to Rattray and Parrinder, a present-tiapldgian has
contributed to the study of the Akan religion. Rtet describes the spirit-
possession of the Akan (the Bono from the Brongfdhagion) from a
positivistic point of view. He writes, that in tiWestern academic tradi-
tion there is a dichotomy between the supernatrapiritual and the
empirical or material world. The spiritual world asworld that scholars
can not empirically observe and cannot investigata scientific tools.
Platvoet states: ‘Scholars (of religion) have nangeof investigating the
meta-empirical world, because they cannot verify; falsify, whether
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spirits actually ‘take possession’ of their mediamd ‘heal’ or perform
other ‘work’. The only research scholars can dstigly the behaviour of
people practising the indigenous religion, who hiageome possessed by
spirits. Scholars can, for example, study the meaof amnesia after the
spirit has left a medium. According to Platvoets tstrengthens the belief
that mediums are ‘really’ possessed and that theis tondition of pos-
session is not merely a neurological event, but alulturally condi-
tioned, ‘normal’ trait in Akan possession (Platvo#®99: 80-95). From
this statement it becomes clear that Platvoet damedelieve in spirit
possession. He adds that the behaviour of persossepsed by spirits
includes the study of the spirit belief of indigeisopeople, but does not
study the Akan belief in spirits and thus doescaiceptualise the Akan
ideas about the ‘mind’.

We see that the work of Western scholars of varidisciplines
studying the Akan has been more or less positividtiattray tried to
understand the Akan from the inside out and prodiweic knowledge,
but failed to do so accurately because of a lackistbrical knowledge.
After Rattray the orientation of research becanoeeasingly positivistic.
According to this paradigm, the ‘Other’ can only $tadied as an object
and not as a subject. Therefore the scholar haedp his distance and
cannot afford to identify himself with the people Is studying. For the
classifications in religion used to study the cqtcaf mind, this means
that these classifications are made from a distalmca@nthropological
terms anthropologists speak in this sense of anlatguage and termi-
nology.

Ghanaian scholars studying the Akan religion: DaalguBusia, Opoku,
Gyekye & Wiredu

The contributions of Ghanaian scholars studying Akan religion are
made by the theological philosopher J.B. Danqu&9®%11965), the an-
thropologist K.A. Busia (1913-1978), the preseng-dathropologist Kofi
Asare Opoku and the philosophers K. Gyekye and iked\M.

As in the Western academic tradition the firsttabotion made to
the study of the Akan came from an anthropolodrst1928, J.B. Dan-
guah published’he Akan Doctrine of GodPlatvoet describes this work
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as follows:

‘Though the book contained important ethnographetaments from Akim-
Abuakwa traditional religion, its description ofetiikan religion, ‘as it really
was’, was a parade of Danquah’s speculative etipicddsophy: a normative
exposition, by means of a selective use of elemeh#skan culture of what
Danquah thought Akan traditional religion must héeen like - and should
continue to be like - despite overwhelming evidetocéhe contrary’ (Platvoet
1996:119).

Danquah — who was a politician until 1947— heldt thkan traditional
religion was as ethical and monotheistic a religggnwere Christianity
and Islam and delivered academic work with thesaraptions.

Another anthropological study came from Kofi A.d8a who was
a government anthropologist in charge of a sunfdiie Takoradi district
from 1947 until 1949. During that time he was apped Lecturer in
African Studies in the new University College athwoota. He became
Professor of Sociology in 1954, but resigned inGl&8become leader of
the opposition to Nkrumah in Parliament. His worlaswthus political
anthropology and politically motivated. Becausenas a full-time politi-
cian from 1956 onwards, his contribution to thedgtof AIRs remained
limited to one major essay on the religion of th@A Although his study
Is still one of the best brief introductions to Aktaaditional religion, the
weakness set in the book its last pages. In thEaBpresented a static
picture of Akan traditional religion in the ‘cont@arary situation’ and in
the elements which Busia ignored: the belief indpeitual world includ-
ing witchcraft and natural spirits.

At least, this strategy kept him from not beingeta seriously in
the academic world, such was the case with the &aaranthropologist
Kofi Asare Opoku, who was academically doomed a#acking the
Western anthropologist Evans-Pritchard for dectapriwitchcraft an
‘imaginary offence’. To Opoku witchcraft was ‘rdayond the fantasy of
mere imagination’ (Platvoet 1996: 105-138). A betieademic strategy
has been followed by the present-day Ghanaian sgpleers Wiredu and
Gyekye. Instead of contributing to the Akan religiaith an empirical
study, they chose a career in philosophy that edathiem to study the
metaphysical world, without being academically dedmBoth philoso-
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phers developed a completely different but sucoésstfategy to ap-
proach the Akan religion academically. Gyekye, i@ professor with
the Philosophy Department at the University of Ghahegon, ap-
proaches religion as if he is a Western philosagHeris a Christian who
does not believe in indigenous spirits and trdatsAkan religion as if it
is a coherent and consistent religious scheme,hwfite into the rules of
the North Atlantic bivalent logic. He does not exaenthe Western con-
ceptions he uses to explain the indigenous thouglithas instead incor-
porated Western academic bivalent thinking in otddye accepted in the
mainstream North Atlantic academic world (Gyekye38. 153-169).
Wiredu, who does believe in indigenous spirits, hasiore multivalent
approach to the Akan concept of mind. While workindnis department
at the University in Florida, he is already accdptg the North Atlantic
academic world and can therefore allow himselfrigplkeasise the multi-
stranded, unsystematic and multivalent characterAk&n religion
(Wiredu 1995:123-153).

To conclude the discussion of presumption 2 nbg @estern but
also Ghanaian scholars have made a useful contmibtd the classifica-
tion of the Akan religion. While the classificatiofWestern scholars was
merely etic, Ghanaian scholars have contributetl tth emic and etic
academic work. The work of Danquah, Busia and Ggdlgd a more etic
character than that of Opoku and Wiredu. With rddgar all Ghanaian
scholars it can be said that they have developadra or less successful
strategy in order to be accepted by the mainstridanth Atlantic aca-
demic world.

Academic disciplines of scholars studying the refigof the Akan

The underlying question of presumption 3 is if dah® classifying the
Akan religion were scholars of religion only, ortifey came from disci-
plines other than religion or religious anthropglotn order to validate
this assumption, | will summarize from what dismpl our Western and
Ghanaian scholars approached the Akan religion.fifsiestudies of the
Akan were anthropological or philosophical-theotadi Rattray, Busia,
Opoku and Danquah were anthropologists, while R@eri wrote in a
philosophical-theological discipline. From the 186the discipline of
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history and philosophy independent from theologyl @heology inde-
pendent from philosophy, took the Akan in theildief study. One ex-
ample of such a theologian is Platvoet. Two exampfephilosophers in
this field of study are Gyekye and Wiredu.

In conclusion, there have been anthropologistspldiggans and
philosophers active in the field of African religiowhich means pre-
sumption 3 is invalid. What still has to be dis&dss the validation of
presumption 5, which discusses the extent to wikinehcharacteristics
used to classify African religions are indigenoDsie to my narrowed
statement, | will only discuss to what extend tbaaeptualisation of the
Akan ‘mind’ is non-indigenous.

The contributions of scholars to the Akan concept o f ‘mind’

In this paragraph, | will describe the differentnceptualisations of the
mind made by the Western scholars Rattray, DangnahBusia and the
Ghanaian scholars Gyekye and Wiredu. | do not dathl all scholars
who have been introduced in the last paragrapleedimey have not all
articulated their view on the concept of mind of fkkan.

African & Western anthropological views on the Akan concept of mind from
the early twentieth century: Rattray, Danquah & Busia

Rattray writes that he recognizes three souls iarAthought: thentoro,
the sunsumand theokra. Thentoro is a kind of totem. In the myth of
origin of the Akan the first human beings are biduggether by a snake
(onini). The child they had, bared the spirit of thiskenavho was trans-
mitted to him by the father. When this child bafed own children he
gave hisntoro to them and so to all future generations. Whiterttoro is
transmitted by the father it is also known as seduiis one of the great
elements in every man and woman, together with'rtfeggya’ or blood
transmitted to the child by mother. The combinatednthe mogya and
ntoro give a child hissunsumor personality (Rattray 1923:. 45-77). A
character of thsunsumis that it can be separated from the body. It can
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leave the body to travel through the spiritual \@afl a person goes to
sleep (Rattray 1927: 27-35). Although Rattray gdnese characteristics,
he did not really know how to define the concepics he wrote: ‘the
sunsumis the soul, or power, or whatever we like to dtllRattray
1923:198). At least this definition was clearemthlae one he gave of the
okra, which he called: ‘that force, personal magnetisharacter, person-
ality, power, soul, call it what you will, upon vdi depend health,
wealth, worldly power, success in any venture, aot feverything that
makes life at all worth living’ (Rattray 1923:46)n the field of the con-
cept of mind Rattray’s work was thus not very aater

The philosopher J.B. Danquah delivered a coniobuto the con-
cept of mind by making a comparison between thestain and the Akan
ideas about morality. In his version of Christigriiuman beings had to
follow God’s will in order to live a moral life. Amng against his will was
a sin. Because Adam and Eve ate from the God’sdden fruit, all hu-
man beings were born with sin. Therefore, the @anssoul is not pure
from the beginning. The Akan, on the contrary, laoen as ‘pure souls’.
Their soul orokrais a piece of the Highest God. And since God i3dgo
the okra has to be good as well. Only teensunor personality of a hu-
man being can be evil. By knowing God this evil baneliminated (Dan-
guah 1944, 85-90). The question is now how somgttpurely
good Okra) can bear a part which can be egliisulh Danquah thinks
the ‘okra’is ‘the end ofsunsur or that part of the soul where someone’s
self-controlled personality stops and Nyame comés the field. A hu-
man being ¢nipa) is thus born as a good person, but can do ewivihe
rational part of his soul-theunsurdbrings him to evil thoughts. Danquah
thus believes in a dualism between bobdgpnan) and mindokra and
sunsum There is only one divine soubKra) of which a small part is
filled with the not-divinesunsumSo, instead of linking theunsunto the
ntoro, as Rattray did, Danquah links it directly to thean God. For him
this God (Nyame is comparable with the monotheistic Christian God
(Danquah 1944:8).

Ten years after Danquah’s contribution, Dr. K.Aiska seems to
agree more with Rattray’s basic ideas. He usegdyattstudy and con-
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tributes to it by expressing himself more accuyatddout the mind. He
writes that thentoro, like Rattray thought, is not the same asghesum
Instead, it is a generic term of which the nonmigunsums a specific
instance (Busia 1954: 197). This means that liker&®aand unlike Dan-
guah, Busia believes that the Akan have three atgghisouls. Of these
souls thesunsumis connected with thatoro, and not with theokra
(Busia 1954: 209).

In conclusion, | have answered the question totvexéent the
conceptualisation of the mind by Rattray, Danquald 8usia is non-
indigenous. Rattray tried to conceptualise the ninan indigenous way,
but did not have enough knowledge on the Akan toitdaccurately,
which means it was not very indigenous. Danquall @ésehilosophical
scheme, which didn’t have any connection with tbeiad reality, which
made it not at all indigenous. Busia made Rattréiys contribution to
the conceptualisation more accurate and can beasee social scientist
that created the most indigenous concept of mind.

African philosophical contemporary views on the concept of mind: Gyekye &
Wiredu

In contemporary times two Ghanaian philosopher® varitten about the
Akan concept of mind. | would like to compare tdeas of Gyekye and
Wiredu, keeping the idea in mind that Wiredu bedgwn spirits, while
Gyekye does not believe in the reality of suchtesti Like in the above
comparison, Wiredu and Gyekye’s main point of disagient is on the
character of thesunsurh According to Wiredu thesunsums not imma-
terial butquasi-material Wiredu thinks that the fact that tleansumcan
travel through the spiritual world does not meaat th is a part of that
world. But the fact that it can travel means in@ entirely material as
well. In contradiction to his precessors, Wiredinkls that the Akan con-
cept of mind has not primarily to do with theoro, sunsunor okra. The
Akan word for mind, he says, &lweneThe character of adwene is that
it is non-substantial, because it also means thoughAMestern philoso-
phy the mind is the same as the brain, becausmitingk is an immaterial
entity producing immaterial thoughts. This meanat tthere can be no
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thoughts without the brain. In Akan thought, on tmntrary, a human
being can have thoughts without a brain, becausagtits are connected
to the mind. Therefore, ‘adwene’ means mind inalgdihoughts, which
can be actual or potential. If the Akan say thahesone has no adwene, it
means he has no capacity for having good thougtidhais no potential
of becoming a good thinker. This does not meanhbkatannot have any
actual thoughts. The brain in Akan thought is pu$tinctional apparatus,
which every human being possesses. Back to theepbf the Sunsurm
this means thesunsumis the possessor of adwene, in the meaning of
potential thoughts. Someone with a good personalitihus able to pro-
duce good meaningful thoughts. Tsusunis thus connected to adwene,
which is not an entity or object because thoughtsot be seen. There-
fore thesunsumis not an entity either. Trunsums neither material, nor
immaterial but what Wiredu callguasi-material which means it only
exists as a concept.

The same way of reasoning is valid for tiea. Wiredu thinks the
okrais not the same as the English concept of souhuse the soul is an
Immaterial entity that is created by God. Télga instead is a seeming
immaterial entity received bfyameinside the body of a material human
being. This means thekra is neither a wholly immaterial nor material
entity and is thus-like theunsurrquasi-material. He thus does not be-
lieve that only the body exists as an entity (matsm) or only the mind
exists as such (spiritualism). Neither does heebelithat there are two
different entities called body and mind (dualismip his quasi-
materialism the quasi-materiaunsurhis part of the quasi-material en-
tity ‘okra. By the lack of a better concept Wiredu uses tdren quasi-
materialism, to define these ‘concepts’ that asatled between the spiri-
tual and the material world. Thekra and sunsumtravel through both
worlds and are thus sometimes visible for humamdsei This idea fits
with the worldview of most Akan who believe thaeyhlive with ances-
tors at the same time and sometimes in the sante spal thus empha-
sises the present-day (Wiredu 1995:123-153).

Gyekye does not believe in quasi-materialism hua ibody-mind
dualism. He believes in lifafter death instead of livingvith the dead.
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Gyekye thinks that thekra is an immaterial entity and that the concept
can be translated by the English term ‘soul’. Haks that there is one
world in the present which is the material worlddame world where
people go after they die. After a human being hed His or hepkra will
lead him to the immaterial world, which means is ha be immaterial.
Beside theokra, thesunsunis also immaterial. Otherwise Gyekye cannot
explain how it can fly away during the night, whikee body is still laying
In its bed, for a material object cannot be on plaxres at the same time.
From a dualistic point of view it is easy to undensl Gyekye’s vision on
what he calls ‘anthropological conceptual blunde@yekye thinks that
Busia and Rattrays believe that fwensuncomes from thatoro is abso-
lutely wrong. In his view thesunsumand theokra have both a divine
origin, while thentoro and mogya are given to people by human beings.

To summarize, Gyekye’s conceptualisation of thelknind is
more non-indigenous, than Wiredu's. The causeherconceptual differ-
ences lies in the differences in the worldview oftbphilosophers. Both
Gyekye and Wiredu use Akan concepts of mind ta@dte the position
of African philosophy opposed to Western philosogyt, while Gyekye
uses only Western or etic concepts to articulai® dpposition, Wiredu
creates new emic concepts such as quasi materiabsaxplain the in-
digenous Akan thought.

Conclusion

In the statement discussed in this essay two eritme presumed to be
Important in the classification of ‘indigenous gains’: ‘cultural back-
ground’ and ‘academic discipline’. Scholars makihgse classifications
are supposed to have a ‘Western’ cultural backgt@m are supposed to
be ‘scholars of religion’. | disagree with thistst@ent because its under-
lying assumptions are invalid. First, the scholal® studied the Akan
have not only been Westerners. Also, the academuaptine of these
scholars has not only been those of scholars igioal Further, the histo-
riography of invention of categories by these sat®khows these cate-
gories are not only made in the present-day. Segery translation
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presumes a certain degree of understanding ofttiee’® worldview and

since both Western and African scholars have dmuted to the classifi-
cations of the Akan religion and the conceptuabsadf mind, their in-

vention of categories is not entirely non-indigesioln my essay | have
shown that the extent to which the conceptualisatibomind of scholars
Is indigenous varies.

On a deeper level my essay shows that a ‘paradigtihin a cer-
tain discipline and ‘personal belief’ play a moraportant role in the
guestion to what extent categories made to defarts pf the Akan ‘in-
digenous religion’ are non-indigenous, than thespmeed categories
‘academic discipline’ and ‘cultural background’.&'English anthropolo-
gist Rattray, for example, wrote from an anthrogatal paradigm in
which he explored the Akan religion. He felt attegho the worldview of
the Akan, in which there is a fluid relationshipeeen the spiritual and
the material world. Although he didn’t really kndwaw to conceptualise
‘okra’ and ‘sunsur) he made a great first contribution in explainithg
Akan religion in emic terms. In that sense he madwrore ‘indigenous’
contribution than the etic work of the Ghanaianadah Danquah, who
mixed his ideas of the Akan religion with a Chastiworldview, which
resulted in a dualistic view on the Akan body anddue to the separa-
tion of the spiritual and material world. The Ghamaanthropologist
Busia took a position somewhere between Rattray Badguah. His
belief of the Akan concept of mind was for the ésd emic, but had an
etic Christian tail.

When we look at the contemporary ideas of theogbphers
Gyekye and Wiredu we see that a belief or disbehe& present-day
spiritual world still determines the conceptuaiisatof the Akan mind.
Wiredu, who believes in the reality of spirits g besidehim conceptu-
alises the mind (adwene) and thida andsunsumas quasi-material con-
cepts. The need for Wiredu to create the concemuai-materialism
comes from his belief in spirits. His personal ékthus plays a role in
his choice for an indigenous concept of mind. Gyekyho believes in a
spiritual world after live, uses a more Western dualistic scheme to de-
scribe the immaterial character okra and sunsum According to him
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they are equivalent to the Christian concept ofsind. Due to his disbe-
lief in a present day spiritual world he can allbinself to use already
existing Western philosophical concepts to explaim ideas about the
Akan concept of mind.

In a wider field, to answer the research questias important to
look at the time in which and the locality from wa&nowledge produc-
tion on African indigenous religions takes placs.ry historiography on
the Akan religion has shown, the paradigms in wisiolars of religions
from various disciplines write change over time.e3& changes have
everything to do with the transformations in Afmcaocieties from the
pre-colonial, to the colonial and the postcoloeia.

In pre-colonial times, the study of the Akan by aiamts and trav-
ellers was merely pragmatic. In colonial times, Wlemige about indige-
nous religions in general, was used to facilitateogean appropriation
and the realization of extraction and exploitatadmatural resources in
Africa (Van Binsbergen 2002; 20). Due to Europeapaasion, North
Atlantic science was able to give itself the pegk to universality. Not
coincidentally, in the contemporary postcolonial,escholars of religions
introduce paradigms to decolonise African religmmd take away the
claim of North Atlantic science to be the only dasiystem of knowledge.
As Van Binsbergen concludes in ‘The underpinning@éntific knowl-
edge systems’, (2002) the paradigm in which schalawadays validate
non-North Atlantic knowledge systems is beyond tfatultural relativ-
iIsm, which came up shortly after independence. Biasbergen explains
that the problem of this paradigm was that schohss not allowed to
value the knowledge system of other cultures. Tfhegeno claim about
the validity or invalidity of these systems coulel tmade. Van Binsbergen
describes the current philosophical paradigm hemsdhas follows:

"Nowadays, scholars are allowed to value non-NAtktantic knowledge sys-

tems and conclude that the South has access t® fofmalid knowledge to

which the North Atlantic has no access becausbeftimission, in these sci-
ences, of other sources of knowledge than thosgynézed in North Atlantic
science, as well as because of a knowledge situatiavhich partly different

natural phenomena and different socio-cultural oigion forms of knowl-
edge are involved" (Van Binsbergen 2002; 20).
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Since the contemporary postcolonial era is a peinoahich the
non-North Atlantic systems of knowledge are slowbing recognized,
African philosophers see it as their task to empzieathe validity of Afri-
can (philosophical) knowledge. Wiredu, for exampl@phasizes the fact
that African philosophers need to explain the megnof indigenous
concepts in North Atlantic languages, such as Bhglso that African
scholars can decolonise science. Wiredu explamsi¢icessity of decolo-
nisation since he and most other African philosoplage brought up in
the colonial Western philosophical tradition, dadhe colonial education
system. Wiredu:

‘| think that it is a colonial type of mentality dhregards African philosophy
as something that should be kept apart from theastréiam of philosophical
thinking. Compare how things stand or might stanaay, the study of British
philosophy. Surely, it would be more than mildlyoslyncratic for a British
teacher of philosophy in a British university taopose, in his teaching of,
Metaphysics, for example, to hold in abeyance a&faphysical insights deriv-
ing from British sources until s/he has the ocaasmteach a course on British
philosophy. In fact, there may be no such courdbergiven British university
for the good reason that there may be no need.fttrwould be a great day
for African philosophy when the same becomes tifugnoAfrican university,
for it would mean that African insights have becoiukéy integrated into the
principal branches of philosophy’ (Wiredu 2004).

To decolonise African philosophy Wiredu emphasittes impor-
tance of the study of the language in which thdsmgophies originate.
These studies can best be fulfilled by researcidrs know the lan-
guages involved well. For Wiredu, the study of theaning of the Akan
concept of mind is an example of showing the con@@ifferences in
the Akan language (Twi) and English. By studying thstinctions in
concepts in both languages the particularity ofigain indigenous relig-
lons become clear and the identity of specific &fn communities comes
into the picture. These language studies help tavghe specific face of
each ethnic African group and settles with the wi@lioproject of present-
ing all Africans as one common group, of which shedy of Parrinder is
a good example. The emphasis on communality hdlpedolonialisers
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to subjugate these groups more easily.

According to Wiredu, the nonexistence of the diohwy natu-
ral/supernatural can also be explained by studshegindigenous mean-
ing of Akan concepts. The absence of such an ogit@b chasm has
everything to do with the Akan concept of God, whitiffers completely
from the Christian notion of Goddnnayme,the Highest God of the
Akan, is namely the creator of the world, but ig apart from the uni-
verse. Together with the world He constitutes tba&tis-temporal "total-
ity" of existence and therefore a separation betmtee empirical world
and the metaphysics is not conceptualised in trenA&nguage (Wiredu
2004).

Besides time or the historical period in whichelént perspectives
on African philosophies and religions are created, space or locality
from which they are thrown into the world play dero the classification
of indigenous religions. For example, Wiredu pragiibis current ideas
at the University of South Florida and has workédha University of
Los Angeles and California. This places him in a@ipon to decolonise
African philosophy. While writing from a North Athiic locality he has
the financial sources to start such a project. She lives and writes in a
North Atlantic area, he has the possibility toicizie the colonial way of
thinking about African philosophies and religiokte can challenge the
inheritance of colonial thoughts with the help ofiatercultural dialogue
between scholars of different cultures. Gyekyeth@ncontrary, produces
his knowledge at the University of Ghana. While Imiiing his academic
work in Africa it means he has to take part in th@nstream North At-
lantic discourse. Since he lives in the least etitra continent in the
world seen from the perspective of the North-Squilwver relations he
has no choice but to assimilate himself to the owalogy used in the
North Atlantic academic world. This means for ex#pat his theoreti-
cal framework has to be based on bivalent logic @rthot be based on
the multi-bivalent logic used by the Ghanaiansriterviewed during his
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fieldwork. It also means that he has no opportutatywork on the recog-
nition of sources of knowledge that are still nokrmowledged in North
Atlantic- science, such as intuition, dreams antlaesensory perception.
This knowledge, about non-human realities, thatcesnparable with
North Atlantic science can not be emphasized asgbealid by African
philosophers such as Gyekye. Because of theiritp¢hky are not in the
position to write about this knowledge from a pbapal discourse. The
North-South power relations in the (academic) woelduce the possibili-
ties of philosophers and scholars of religion imi¢€ severely. Due to a
lack of financial resources and academic formeomal structures the
decolonisation project has more chance to succeéside the African
continent. In the discipline of intercultural phatmphy philosophers such
as Wiredu and Van Binsbergen are now creating teéhaadology to
deconstruct colonial ways of thinking. May thesdgqsophers create the
right concepts to contemplate action to fulfill theject of decolonisa-
tion.
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Abstract. Reflections on Rev Dr. Martin Luther King Jr. and the fight
against terrorism and poverty: ‘What would King do? When faced with
complicated moral dilemmas such as we presentlg thaling with global
poverty and the escalating war against Iragi insoicg and global terrorism,
humans in all cultures have the tendency to consthi their wise or spiritual
elders considered to be philosophically gifted onrely inspired. Hence,
leaders of society consulting spiritual advisonstheir insights and directives.
In more contemporary terms we hear people in suchalndilemmas asking
for example, “What would Jesus do?” Following thisdition, | want to ask
and discuss in this paper, “What would Martin Lutkéng Jr. do?” with re-
gard to two major issues: the fight against tesrariand poverty. The recent
election of an African American to the Presidendytlee United States of
America lends extra topicality to the views below.

Key words; moral dilemmas, Iraq, Martin Luther King Jr.,rtgism, poverty,
Obama, USA

Introduction

When faced with complicated moral dilemmas suclwagpresently face
dealing with global poverty and the escalating \&gainst Iraqgi insur-
gency and global terrorism, humans in all culturese the tendency to
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consult with their wise or spiritual elders consateto be philosophically
gifted or divinely inspired. Hence, we find king8)guists; and other
concerned inquirers consulting the village eldeoppet,shaman, guru,
andabrewaor grandmother etc. for their insights and direzgivin more
contemporary terms we hear people in such morahulilas asking for
example, “What would Jesus do?” Following this #iad, | want to ask
and discuss in this paper, “What would Martin Lutkéeng Jr. do?” with

regard to two major issues: the fight against tesno and poverty. The
recent election of an African American to the Riescy of the United
States of America lends extra topicality to themadoelow.

On the question of the escalating war against geswy and global
terrorism | argue that given all the live optiongluding supporting the
war with the Just War Theory, King would oppose wer in favor of
‘Enhanced International Police Action’ (EIPA) Conaeg the question
of growing poverty, | argue that King would rejedt plausible solutions
including Social Darwinism, Socialism, and the Gamsative and Liberal
approaches in favor of ‘The Non-Violent Radical Gwehensive Inter-
vention Approach’ (NVRIA). The wisdom in treatingese two burning
Issues of our time together is best captured inféflewing quote by
Predag Cicovascki while reflecting on the causalneation between
poverty and terrorism.

Life in poverty, hunger and illness are not suéfidi to turn people into terror-

ists. But they do provide a fruitful soil that cheed this combination of mis-

trust, powerlessness and desperation that we al@lestys find as the
motivating force behind terrorist actiohs.

According to Jeffery Sachs, the authoifble End of PoverfyOsama Bin
Laden is trying to capitalize on Africa’s extremevprty by calling for
jihad on Africa® Not only does poverty lead to terrorism, fightiegror-

! Editorial note: The author refers here to the specific use of éne tlinguist’ for
senior court officials in West Africa.

2 Cicovaski, Predrag, ‘On the Morality of Terrorigmd War, The Acorn: Journal of
Gandhi-King Society/ol. XII, No 2 Spring-Summer 2004, p. 9.

3 TIME, January 15, 2007. p. 65.
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ism- as the recent reports of the cost of the wanillions of dollars have
shown, can lead to or exacerbate national or pargooverty. Reuters
reports that The Pentagon Iragi War alone costta®®d billion a month
in 2006 while the two wars have cost over $503duilfrom 2001-2007.
This excludes the $100 billion without withdrawaltels just approved by
Congress$. King would therefore prefer not to treat theseasately but
together as he did when critiquing the Vietham Wad its financial and
human costs.

Section I: What would King do on terrorism?

Given all that is known about King and his philosgmr guiding princi-
ples two options are worth considering: A Just Wageory Response and
a Pacifist Response dubbed ‘Enhanced InternatPolade Action’

A. Just War Theory

In defending civil disobedience as a non-violentnfoof resistance to
unjust laws and the Civil Rights Movement in gehelkang often used
Natural Theory arguments and cited fellow Christéuiosophical theo-
logians such as Saints Augustine and Aquinas. kample, following
Augustine he maintained that an unjust law is no d all since it dehu-
manized people instead of dignifying them. Simyafbllowing Aquinas
he defined and defended a just law as one thdtsipliman dignity and
squares with the law of GoliSo it is reasonable to assume that when it
comes to the justification or support for war, Kwwguld naturally defer
to the Just War Theory.

In what follows | hope to show that after a care&famination of
the tenets of The Just War Theopystus antebellunand justus bellum

*  ‘Financial Cost of Iragi War,’ Congressional Resbka Service,

www.Wakepedia.com.
® http://cm.worldnews, 3/12/2007.
® King, Luther,Letters from Birmingham JailL968.
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(the conditions for a just war and the conduct @fst war respectively,)
King would reject the theory. In order for a warle just, Augustine
argued, three conditions are necessary. The fesessary condition is
that the sovereign who declares and wages the wstr Imave a legitimate
authority.” ” Augustine quotes Romans xiii, 4 and Psalm Ixxxip 4us-
tify the use of the sword symbolizing violence taintain internal law
and order within the state. By extension he argtiesso too, it is their
business to have recourse to the sword in defenti@egcommon weal
against external enemies” and “to rescue the podrdeliver the needy
out of the hand of the sinnét.”
The second necessary condition is that those attlaskould be attacked
only because they deserve it on account of somk. f@ansequently,
Augustine states, A just war is to be described'ca®e that avenges
wrongs, when a nation or state has to be punidbedefusing to make
amends for wrongs inflicted by its subjects, orréstore what it has
seized unjustly® In other words, those waging the war should have a
rightful intention, so that they intend the advaneat of good, or the
avoidance of evil. For this reason, Augustine wrote

True religion looks upon as peaceful those warsdlewaged not for motives

of aggrandizement, or cruelty, but with the objefcsecuring peace, and pun-
ishing evil doers, and of uplifting the godd.

Judging from Augustine’s conditions, it would appdaat King would
support the war against terrorism since it sassheth necessary condi-
tions for justification:

First, it was declared by a legitimate authorRyesident Bush the
Chief Executive and Commander with the supporhefWSA Congress.
Some might object to this on the grounds of thetromersies surround-
ing the Florida election and the unprecedentedvetgion by the USA

’ Boss JudithAnalyzing Moral IssuegBoston: McGraw Hill, 2005), p. 632.
® ibid.
® ibid.
Yibid.
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Supreme Court in 2000. However for the purposehf ¢ssay, we can
allow that the President is a legitimate authdoiythe Principle of Char-
ity so we don’t get distracted from answering th@mmuestion!* Sec-
ond, (supporters argue) the cause is just sincen®$an Laden and Al
Qaeda deserve to be punished and the intentianpsrtish the evil per-
petrators and to liberate those oppressed by theaharegime and Sad-
dam Hussein.

Would King therefore consider the war on terrofjestified? Not
so fast. For over the years, tlus ad bellumaspect of Just War Theory
has evolved to include three additional necessangitions beyond le-
gitimacy and just cause:

3. War must be the last resort.
4. There must be a reasonable prospect of success.
5. The violence used must be proportional to thengtbeing resistelf.

The third condition is particularly problematic fanyone who wants to
argue for the justification of the Iragi War. Far Bresident Bush’s own
admission, it was a war of choice since USA coudehallowed UN
inspectors to continue their inspection while tf@AUand Britain contin-
ued monitoring suspected cites and enforcing theFlMo Zone. King
would therefore have to conclude that in lighthed dust War Theory, the
Iragi War was unjustified:®> With the ongoing debate about troop surge
after 4 years of incessant fighting and insurgewti¢al and weaponry
adaptability, even the most ardent supporters taee skeptical of any
reasonable prospect of success in Iraqg.

The question of proportionality is equally problgimagiven the
number of deaths on both sides, not to mentiorddstruction of infra-
structure and the billions of dollars spent so far example, by USA
count the number of USA troops killed in Iraq so éxceeds 3,400 and

1 Critique by a PhD Candidate in Sociologack History MonthFeb. 28, FSU.
12 Bosso.c.p. 633.

13 Cicovackio.c.p. 25.
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by UN estimates Iraqi civilians killed per day id4 @ith over 34,000
killed in 2006 alone. Iragi’s internally displacethce the Samarra bomb-
ing according to the UN exceeds 470,300.

In the light of the Just War Theory, the case dflfsiistan appears
far more convincing than that of Iraq since it waended to seek justice
against Al Qaeda the self-admitted perpetratorSegtember 11 and to
prevent them from following up their atrocities it worse case sce-
nario. All the same, King would recognize that waas not a last resort
since the USA could have used a non-war optiorierred to as the En-
hanced International Police Action (EIPA) to arr€tama Bin Laden
and his accomplices.

B. Enhanced International Police Action

This involves permitting the police the optionsctdl on other investiga-
tive agencies to use any necessary assault weagahsall for military
support when necessary in making arrests or defgritiemselves. The
USA could have consequently avoided this protragtad that has seri-
ously compromised her moral stature as a modekeaofatracy and de-
fender of human rights.

When it comes to fighting terrorists, many moralgdophers who
used to support the Just Law Theory now quest®mibral status for a
number of reasons including the blurring of thdidcion between civil-
lan and military and between combatant and nonctanbaThe ever-
present danger of resort to nuclear weapons or ate@pons of mass
destruction by both legitimate governments andtests is another com-
pelling reason why the Just War Theory itself &g support?

Given the increasing prospect of such monstrousmhaibelieve
King would also agree with the utilitarian argumégtJ.S. Mill that war
Is immoral because it causes (extreme) pain andnidines happiness,
and so another means should be found for resolwitegnational con-
flicts. King would also agree with another Britiphilosopher, Bertrand

14 CNN.com/worldnews.

15 Anscombe, Elizabeth, “War and Murder,” in Bass, p. 648.
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Russell whose experience and reflections on thasiatron wrought on
Europe and Japan by the First and Second World Werkim to agree
with Mill's argument and to conclude that the uttestructiveness of
modern war, including the threat of nuclear wampne of the best argu-
ments against waf.

B. King and enhanced international police action

To determine what King would do in response tovitae on global terror-
iIsm, we can examine his response to the Vietham YA&the key Civil
Rights leader seeing government support for pasSingy Rights laws,
King was faced with the painful dilemma of whetb@ispeak against the
war as a pacifist and as the winner of Nobel pfizepeace in 1964-
King finally broke his silence and forcefully arglagainst the Vietham
War in 1968 when he said:
Somehow this madness must cease. We must stoplrspgak as a child of
God and brother to the suffering people of Vietnaspeak for those whose
land is being laid waste, whose homes are beingayesl, whose culture is
being subverted. | speak for the poor in Americaahe paying the double
price of smashed hopes and death and corrupti¥iieinam. | speak as a citi-
zen of the world, for the world as it stands aglaghe path we have taken. |

speak as an American to the leaders of my own malibe great initiative in
this war is ours. The initiative to stop it mustdes..'®

To determine whether King would oppose the war emot given his
opposition to the Vietnam War we need to find tagonale for his oppo-
sition and their applicability to the current war(s

C. Why did King oppose the Vietham War?

When King broke his silence on the war and caltadeihding it, he an-

16 Boss, p. 633.

17 King’s Painful Dilemma’, by Bayard Rustin. New YoAmsterdam News, March
3, 1967, quoted. in Tommy LotAfrican American Philosophy: Selected Readjngs
(Upper Saddle River: N.J. Prentice Hall, 2002)0.2

18 Lott, p. 259.
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nounced seven major reasons for bringing Vietnamhirs moral vision.

1. War as enemy of poverty program at home:

King saw that there was a very obvious and fa@leection between the
war in Vietham and the struggle he and others leah lvaging in Amer-
ica. The Vietham War he felt had become a majotaales for the inter-
nal fight against poverty. For until the War thevas real promise of
hope for both black and white poor in the countiyough what was
dubbed as ‘The Poverty Program.” The experimendshapes as well as
the new beginnings King laments, were all broketh eviscerated as the
Vietnam War escalated “as if it were some idle tpm@l plaything of a
society gone mad on war.” To this, King adds praejgch8y as if he knew
what would happen after 2002,

And | knew that America would never invest the rsseey funds or energies

in rehabilitation of its poor so long as adventuliks Vietnam continued to

draw men and skills and money like some demonitraigs/e suction tube.

So | was increasingly compelled to see the wamasnamy of the poor and to
attack it as sucH?®

2. Proportion of Black death in the war

The more devastating blow to the hope for endingepy for King came
as more brothers and husbands of the poor weretedigiht and die in
extraordinarily high proportion relative to thetre$the population. King
lamented over the fact that black youth were se®d®@® miles away to
guarantee liberties in Southeast Asia when theynoadound such guar-
antees for their own liberties at home. The iromswot lost on King
when he observed that the same black and whitelbggdly forbidden to
stay in the same classroom were legally boundytat find die together in
far away Vietnam?®

3. Non-violence option for social change.
King introduces his third reason with an even deégeel of awareness

2 bid.
20 Lott 0.c.p. 255.
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and passion by intimating that it grew out of sk years experience in
the ghettos of the North. He explained how he washed emotionally
walking among the desperate, rejected, and angmpg/anen. Molotov
cocktails and riffles, King told them would not el their problems.
However, when he tried to offer them his convictibat social change
comes most meaningfully through nonviolent actiadhgy asked — and
rightly so —

“What about Vietnam... Isn’t our own nation usingsaive doses of violence
to solve its problems and to bring about desireahgles?”.

King admits that their questions hit home and wsaralisarming that he
knew he could never again raise his voice agaimstviolence of the
oppressed in the ghettos without first speakingrgjeto (what they con-
sidered to be) the greatest purveyor of violenctheaworld. King con-
tinued as he would do today,
For the sake of these boys, for the sake of thigigonent, for the sake of the
hundreds of thousands trembling under violenceaninot be silent. My con-

viction (is) that social change comes most meanihgthrough nonviolent
action.”*

4. Commitment to save America’s soul

King recalls that the motto for the Southern Leatgr Conference that
he helped to form in 1957 was not just to fight flee Civil Rights, but
“To save the soul of America”. Speaking against wee was therefore
consistent with the motto and not a contradictiathviais Civil Rights
ambitions as some of his critics alleged. King wamnto say,

Now it must be incandescently clear that no one tm® any concern for the

integrity and life of America today can ignore theesent war. If America’s
soul becomes totally poisoned, part of the autopsgt read Vietnam?®?

America’s soul, King argued, can never be savedosg as America
destroys the deepest hopes of men and women thHd wxer. So it is
imperative that those determined to save the sbunoerica through

21 |bid.
22 |bid.
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protest and dissent, work for the health of thellan

5. Nobel Prize as a commission to work harder faqe.

As if the commitment of saving America’s soul wat enough, another
burden of responsibility was placed upon King i®49hen he received
The Nobel Peace Prize. Reflecting on the moral izapbns of Prize,
King observed, “I cannot forget that the Nobel Priar peace was also a
commission to work harder than | had ever workefreefor the broth-
erhood of man.” This calling, King realized, tooks lresponsibilities
beyond national allegiances to work for global geac

6. Commitment to Jesus Christ.

Speaking as a Christian and an ordained pastog Bbbserved that the
relationship of the ministry to peace-making wasobweious that some-
times he marveled at those who asked why he wasksgeagainst the
war. This led King to ask rhetorically:
Could it be that they don’t know that the good nevas meant for all men--
for communist and capitalist, for their childrendaaurs, for black and for
white, for revolutionary and conservative? Haveytfaggotten that my minis-

try is in obedience to the one who loved his enersee fully that he died for
them...?*

7. A vocation of son-ship and brotherhood.

Reflecting further on his spiritual and moral ssafis a Christian minister,
King said he believed that God as our common Fasheoncerned espe-
cially for his suffering, helpless, and outcastarta&n, and so he had come
to speak for them. He did not take this obligatightly (and would not
like us to take it lightly because was convinced:

We are called to speak for the weak, the voicel@ssyictims of our nation

and for those it calls enemy, for no document floeman hands can make
these humans any less our brottférs.

23 bid.
240.c.p. 257.
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D: What would King do about the ongoing war on terrorism?

Having examined the seven reasons within the tstiocontext in rela-
tion to the present socio-political context, it gogithout saying, in my
judgment, that King would oppose the war just fog same reasons that
he opposed the Vietnam War. King's opposition migkt even more
vociferous against the ongoing war given the prtlkd cost, the poten-
tial for a quick spread throughout the Middle Eastl Europe, and the
possibility of escalation to the use of dirty bombisnot actual nuclear
bombs.

King's likely recommendations for ending the wardragi and Afghani-
stan

Beyond denouncing the Vietnam War, King made feeommendations
to the Government in 1986 for ending the war frardieg all bombing in
North and South Vietnam to setting a date that Wer@move all foreign
troops from Vietnam in accordance with the 1954 &anAgreemertt
Substituting Irag and Afghanistan and related enstances for Vietham
and its circumstances, King’s recommendations falireg the lraqgi and
Afghanistan wars would read:

1. End all bombings and the occupation of Irag anchafgstan.

2. Declare unilateral ceasefire in the hope that suotion will create
the atmosphere in the Middle East and Afghanistarafreal ne-
gotiation for peace involving all stakeholders udtihg all Arab
countries, Islamic countries, and the United Nation

3. Take the immediate steps to prevent other batteirgts in the
Middle East by curtailing but not by surging or @sting the
military build up in Iraq and Afghanistan and withaany inter-
ference in Iran.

4. Realistically accept the fact that the Sunni anaté&hilitias have
substantial support among different segments oMidelle East
and must thereby play a vital role in any meanihgggotiations

%0.c.p. 259.
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for peace and in the future of Iraq’s government.

5. Set a date for removing all American and otheedlliroops from
Irag and Afghanistan in accordance with the 1954neBa
Agreement and UN resolutions against foreign inrMasand oc-
cupation.

Critics tempted to reject King's call and recommanuhs as naive
should note the similarities between King'’s positand that of The Iraqi

Study Group commissioned by President Bush hinisé2006, the posi-

tion of the Democrats as well as the majority of &itans in recent
pools?® That the insurgents are Arabs or Moslems will n@tke any

difference to King’'s position on the war given Huslief in the sover-

eignty of God as Father and in the Brotherhood lbpeople and his

commitment to human rights and global peace as laeNBeace Prize
laureate. And if calling for an end to this wanave then we should also
call the paragon moral philosopher Immanuel Karivendor saying,

“Even a race of devils if only they were intelligaanough, would even-
tually recognize the absurdities of war and turaimsf them.?”

Section Il: What would King do about poverty?

The key to King's solution to ending poverty canfbend in a sermon he
preached at the National Cathedral in Washingtéewadays before his
assassination, in April, 1968. In the sermon, Kimgde this profound
statement:

There is nothing new about poverty. What is netha today we have the re-
sources and the techniques to get rid of poveite question is do we have
the will?*®

In other words, the solution to poverty is not praiity, storage, distri-

26 CNIN, Situation Room, March 14, 2007.
2 Cicovackio.c.p. 257.

%8 King, Birminghamyp.c.
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bution nor the technology, but the choices thatawe our leaders make.
As explained by Howard Richards, to have a wilgét rid of poverty in
King's sense means, “to act on principles thatedfective in getting rid
of poverty.® Such principles require us to reject the socicectc
status quo as God-given destiny or inevitable oqusiece of the free
market system, and to make significant sacrifie®ghd ordinary ‘Salva-
tion-Army red bucket charity’. Such principles ragucultivating and
utilizing the virtues of patience and persistencg above all, openness to
diverse conceptual and practicable solutions farimmizing poverty na-
tionally and globally.

No one denies the existence of extreme or abspterty in the world
including parts of the USA. The consensus howewels&s soon as we
begin to reflect on what to do about it. | will ex@me some of conven-
tional solutions and the type King would prefer aviuy.

A. The Social Darwinist approach:

The notorious Social Darwinist solution to hunges lbeen defended by
the biologist Garry Harding using the Life Boasttaphor and similar

analogies. He argues that earth is like a Life Ba#t a limiting capacity

that has been reached. It is consequently asoinatiand dangerous to
increase population growth as it is to exceed tm&ihg capacity of a

Life Boat. We can reduce population growth he asgeither by reducing

the birth rate through family planning methods gratlowing those who

cannot feed themselves to die in accordance wehD#rwinian process
of Natural Selection or survival for the fittestsiog Nigeria and Bangla-
desh as examples of poor Third World countries Watige populations

and high birth rates, Harding argues that sincé socintries are capable
but unwilling to control their birthrates, allowirtje extremely poor ones
like Bangladesh to perish without intervention Hesome an impera-
tive 3°

9 Richardsp.c.p. 57.

%0 Hardin, Garret, “The Case Against helping the PoBsychology Today1974),
pp. 38-43, 123-126, reprinted in James Stekbarality in Practice Belmont C. A.
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As a Christian and a humanist motivated by compadgsing will
certainly dismiss this solution to poverty as inlanm@ and lacking in
imagination. They will contradict his firm belief agape love, respect for
human dignity, and belief in a God who providesrfamly impossible”
solutions to human problems. In place of the Sedoewinism he will
defend the Demographic Transition Model as a jastifon in assisting
poor countries. Sociological research on this matelws that extending
appropriate education (especially for the girl-dhiand technology, in-
cluding enriched planting seeds to traditional stbes, accelerate their
development process from economic dependent beggatries to self-
dependent hopeful democratic countries within segeation.*

B. Socialist / Communist approach

The Socialist/Communist approach to ending povapiyears simple and
attractive. It calls for the nationalization of theans of production and
distribution and equal distribution of all resowsdsy the state. However
as the brief experiment in the New Testament Bdokats chapter 4 and
the 50 years of Communism in the Soviet Union armshynother coun-
tries have shown, the system in its pure form isugtainable. This is
because the system does not provide adequate ivesfdr maximizing
productivity or for promoting high level professaireducation and train-
ing essential for high productivity and profit. dnder to achieve produc-
tion quotas, classic Communism is forced to curtaiman and civil
rights in favor of institutionalized violence fopreading and sustaining
its ideology.

King as a Civil Rights leader, an ordained cler@yd a champion
of human rights will definitely reject the Soci@liSommunist approach
to poverty as unsustainable and incompatible wglvalues.

Wadsworth, 2001, pp. 77-84.

31 Singer, PeterPractical Ethics New York, Cambridge University Press, 1993, pp.
16-44.
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C. Conservative approach:

The conservative approach toward poverty can beedigd in this state-
ment by Senator and presidential candidate JohnaihcCJesus said,
‘The poor you will always have with you*®* McCain made this observa-
tion when asked about how the Iraqi War was affigcthe economic
conditions of the poor in the country by Larry Kinbhis remark which
reveals a lackadaisical attitude towards povertersainly not what Jesus
had in mind when he was correcting the distorteges®f priority shown
by those who criticized Mary Magdalene for usingeapensive perfume
on his feet instead of giving the money to the pddre kind gesture,
Jesus explained, was a preparation toward his imgeshcrificial death
for salvation.

For religious and political conservatives like MaCahe key to
solving the problem of poverty is ordinary charibyt no radical inter-
vention. John Hospers defends this socio-politctaiservative position
by maintaining that beyond taxes paid for secuityes, especially for
welfare, is money stolen from the rich and givenht® poor. Like Alfred
Nozick he maintains that it is not the businesgamfernment to redistrib-
ute wealth. Helping the poor for them is a mattiectmarity, and should
therefore be left to individuafs.

This conservative philosophy toward poverty is fexplained in
terms of the Adam’s Smith’s economic theory anddb&vorking of the
laws of supply and demand. These scholars howdter mnore the fact
that Adam Smith was hoping that the profit from it@sm will ulti-
mately benefit all people either through earningghe working poor or
charity from the rich. Smith believed that the matisentiments of sym-
pathy would guarantee the maintenance of civilim@hners and morals
as well as social safety net for beggars, orphams,other needy people.
He was hopeful that continuing to preach Judeo<iian virtues of love

32 McCain, John, Larry King Show, May 2006.

33 Hospers, John: ‘Libertarian ManifestdThe Libertarian Alternativeed. Tibor
Machan 1974, Nelson Hall, Inc. p. 27 reprintedamés Sterbaylorality in Practice
(Wadsworth: Belmont, CA, 2001) p. 27.
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for the neighbor would develop the moral sentimer@sessary for sus-
taining the safety net.

While Smith shares King’'s vision of ending povergconomic
history has shown that charity alone even when déxddly lively sermons
Is too weak to end poverty. John Maynard Keynesthear famous
economist, argues that in addition to the invishd@d of the free market
system, ending poverty requires the visible handhef government. It
will not only steady the shaky invisible hand o€ thee market system
but can also deliver the poor from merciless, exgiive labor markets
with starvation wage¥.

D. Liberal approach

The liberal solution to ending poverty as articethby John Rawls in his
Theory of Justicg@rescribes respecting the basic rights of all eapd
redistributing economic resources to the benefdalbfincluding the least
advantaged in socief§.Thus, it provides a safety net for society by ex-
panding government assisted programs such as wdlfarlow income
gualified citizens, unemployment benefits, and Madll. Affirmative
Action and other social benefits are also extenaledompensation for
those who because of historical or existing coodgiare less capable of
competing fairly for the available social goodstloe opportunities asso-
ciated with the free market system.

The problem with the liberal approach is that witilss more reli-
able than charity for correcting the socio-economedequacies of the
free-market system and for taking care of the pias, still not enough
for significantly reducing poverty. In principlehé liberal approach can
be said to have achieved its goal just by ensuitvag educational and
employment opportunities or minimal wages have heereased just a
little bit by say 5%. But the purchasing power loé dollar might dimin-
ish and leave the poor barely better off than theor condition. In spite

3 Richardsp.c.p. 45.
% Rawls, John Theory of Justicel971 in Sterba.c. pp. 42-53.
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of all the modifications such as the restrictiond aonditions imposed by
the Clinton’s administration, many people becomduly dependent on
the welfare system and are unable to achieve skdince.

King will therefore reject the liberal approachvesll intended but
not enough to end poverty. As an alternative tdhal four options con-
sidered so far King, | believe, would prefer thibdwing radical option.

E. Non-violent radical intervention approach (NVRCA)

‘The Non-Violent Radical Comprehensive Interventidpproach’ is
derived from King’s principal statement on povertyhere is nothing
new about poverty. What is new is that today weehidne resources and
the techniques to get rid of poverty. The quesigmnr'Do we have the
will?”%° | could not agree more with Richards when he sgsstatement
IS not only true but also represents an incisivdicitment against the
American society and modern society as a wholethén post-Katrina
world threatened by extreme poverty and hatredaaduerrorism, it is
also a challenge to all people of goodwill and k tcaimmediate action
to end extreme poverty locally and globally.

According to Richards, King's vision of ending oty should be
the goal not just of the poor and the nearly paardwven for the least
generous among the most prosperous because tHissgoanducive to
the building of a culture of peace. “In a less emlworld,” says Rich-
ards, “everyone would be saféf.”So intelligent affluent people are
aware or should be aware that their interests hadnterests of civility
coincide.

King's indictment, Richard explains, implies thaétcontinued ex-
istence of poverty in our times is in some wayually an intentional
crime committed by society against the poor. Skocky society has the
resources as King rightly assumes, and has noergottl of poverty,
Richard submits, there must be some inadvertereggect, or some mis-

% King, Birmingham o.c.

3" Richardsp.c.p. 39.
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understanding, if not a deliberate and conscioggeléor it to exist.

Economic history and recent research by some |gaghperts in-
dicate that King’s vision for ending poverty is reot illusion. For exam-
ple, Immanuel Wallerstein argues that in view oé tconomic and
scientific progress of the last four hundred yeassmuch as 20% of the
world’s population has escaped poverty. Among thé&aSstill in poverty
the World Bank estimates that 20-25% is among tiagst of the poor.
The successful strategies for escaping povertydeclradical and com-
prehensive approaches for modifying the economiafie® Smithsonian
world or the free market system as happened in Hegiand during
Smith’s own time and during the Roosevelt admiaitgtn. Both of these
measures led to greater economic equality tharcabatry had ever ex-
perienced. America’s Marshall Plan for Europe’srepuic recovery after
the Second World War remains a paradigm case falifymog the free
market system to the advantage of poor nationss&uently, European
democracies have continued modifying their econ@ystems by taking
measures for minimizing the gap between the rictl e poor with
Sweden as one of the best models in ending (aleqlaverty.

The secret of Sweden’s successful experiment cdoura in the
collaboration among business, labor, governmend, @wil society in
creating and enforcing various strategies for bnddghe socio-economic
gap. For example, the retained earnings of corjpmatvere used as the
primary source of capital for new investments. Teuwre that corpora-
tions had adequate capital they were also exenifpbea tax and sup-
ported with public funds. But unlike American Corations, the CEO
and other executives were not paid fabulous salare allowances or
prohibitive pensions to ensure distributive justasefairness for all. For
the same reason, no windfall or unreasonable hightp were allowed.
Consequently, the Swedish corporations began tavelb not only na-
tionally, but also internationally as the recordsvVolvo, SAAB, Elec-
trolux and Erickson for example clearly show@thstead of distributing
the profits exclusively among the CEOQO’s or governmefficials, the

¥0.c.p. 48
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government made sure that workers also benefitech fihe profit by
increasing their wages.

Determined to end poverty and socio-economic iigast the
Swedish government deliberately increased the wafj=male workers
which had been lagging behind that of their malenterparts. Although
iImperfect, the Swedish model represents a paradigse globally for
how governments working in collaboration with otlstake holders could
minimize poverty and improve the free market syst&m

The Swedish model clearly vindicates King's indietrh against
economies harboring unacceptable socio-economic lgtwveen the
haves and the have-nots. For it shows that the maamnomy can com-
pete successfully in world markets while simultarstp reducing ine-
guality without risking capital or the seed neeflmdnext year’'s harvest.
King would call all such measures to end povertgfeection of the will
to end poverty requiring “love in action’ as wefl @ tough mind and a
tender heart.*°

Also while the profit motive is important for maxmng and sus-
taining productivity, it is wrong to assume thaofgr making is always
necessary for sustaining the free market systeAdam Smith. After due
reflection on the Swedish model and many other @con theories and
policies, Richards recommends the adoption of tew rinciples: First,
the principle of green and fair profit, meaning cem for the environ-
ment and human welfare should be the goal of apjgeand not just a
few. Second is making the profit imperative lessbgomeeting human
needs without it by promoting cooperative housica; pooling, child-
care sharing, neighborhood gardens, public bus aagnpr rail passen-
ger service, non-profit hospitals and schools daditfor volunteers. Also
when profits are made getting rid of poverty cotssia capturing rents
and profits and channeling them toward worthwhdases such as educa-
tional scholarships for children of the poor andrarsal health care.

If King were alive today, he would be pleased téenthat many

¥o.c.

0 Martin Luther King:Strength to LovéPhiladelphia: Fortress Press, 1963) pp. 36-46.
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prominent private citizens and foundations haveghatunis vision and
have demonstrated not only a willingness to endepgvbut have also
executed nonviolent radical interventions to achigkiis noble goal.
Among such prominent philanthropists are Oprah,dBdme Carter foun-
dation and the Clinton Foundation.

In addition to her generous gifts such as buying d¢ar needy
members of her TV audience, building completed ofoe hundreds of
people displaced by Hurricane Katrina in the Neve@ns area Oprah
has taken a giant step at ending poverty in Afwda the construction of
a 40 million dollar boarding school for girls. Hasion is that the quality
of education given them will make them responsibl@ale leaders for
South Africa and role models for the rest of Afrieger focus on female
education is justified by the educational wisdonth&f Ghanaian philoso-
pher of education Dr. Kwegyir Aggrey who said

‘If you educate a man you educate an individual,ibyou educate a woman,
you educate a natiort”

The world-famous musician, Bono, also affectionatklbbed ‘Af-
rica’s unofficial roving ambassador’ has committeidhself to ending
both AIDS and poverty in Africa. In 2005 he laundhBATA (Debt,
AIDS, TRADE, AFRICA) in the USA and Europe on béhal the suf-
fering people of Africa afflicted by AIDS and abstd poverty. In 2006,
Bono launched “Product code Red” by which he aimesoflecting mil-
lions of dollars from participating businesses wheave agreed to sell
selected red-colored products on behalf of AIDSepdéd and the poor.
This novel and comprehensive approach, he explanapt aimed at
charity, but justice from others toward Africa aadcountability within
Africa.

Another prominent person who has caught King’'soviss former
President Jimmy Cater who founded The Carter Centek982. The
Foundation is aimed at two main goals: promotingceeand preventing

“1 Kwegyir Aggrey, ‘Speech at Wesley Girls High SchoBape Coast, Ghana, 1951.
“2 BBC NEWS, Saturday, 23 December, 2006.
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human suffering. The two goals are intertwined heeaas the former
president explains, armed conflicts extends beybagain of immediate
victims, they threaten world peace and make itdiff for humanitarian
aid in the form of food, medicine, and clothing.dtcreach their targets.
He sums up his philosophy for the Center saying:
Whether the borders that divide us are picket ferarenational boundaries,
we are all neighbors in a global community... By gmeing disease and suf-
fering, promoting democracy, and nurturing hope &ee@dom, The Carter

Center makes the world a safer, freer place for od for me, and for our
grandchildrer?

Another former President who shares King's visibattpoverty can be
ended with radical intervention is President Cimtdmong other things,

Clinton’s Foundation and the Global Initiative wihitclude such rich

and benevolent philanthropists as the British @néneeur-adventurer
Richard Branson, Bill and Belinda Gates aim at tmgyag solar electric-

ity projects and opening new markets to combatajlpbverty. After the

catastrophic tsunami in 2003, Presidents Clintath @aorge Bush senior
raised $1lbillion for victim-relief in Asia. The Q@lion Center is also
committed to designing programs for economicallyadvantaged girls,
implementing a blue print to lift villages out ofteeme poverty, support-
ing Oxfam, the Heifer Project etc. and working togvachieving the

U.N. Millennium Development Goaf§.Mrs. Clinton supports her hus-
band’s initiative towards ending poverty when slanpaigns for the

Democratic nomination for the 2008 presidentiatets from a commu-

nitarian outlook reflected in her bodktakes a Villageo raise a child as
well as when she argues for universal health caralf USA citizens”

Conclusion

In light of the foregoing discussion, we can novswer the question:

3 http://lwww.cartercenter.org.
* http://www.clintonfoundation.org.

45 US News & World Repofictober 2, 2006. p. 15.
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What would King do regarding the wars. On globatdesm | have ar-
gued that King would reject the Just War Theory alhdther alternatives
in favor of Enhanced International Police Actionn @he question of
global poverty, | have also argued that King wodpkct the Social Dar-
winist, Socialist, Conservative, and Liberal apploes, in favor of the
Nonviolent Radical Comprehensive Approach. Now tatknow how
best to fight and win these wars from King's pecdpe, King’'s next
guestion is: Do we have the will?
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Sur le respect de la nature

par Kwami Christophe Dikenou

Résumé Sur le respect de la naturelLe respect de la nature est I'un des
concepts qui guident I'action environnementale 'U&NESCO, du PNUE et
des Etats membres. La réflexion sur ce conceplepphilosophe newyorkais
Paul Taylor offre une compréhension dudit concegisdses liens avec le ni-
veau d’existence biogéosphérique. Nous argumergaescette compréhen-
sion est incompléte. Pour étre globale et équlideéeeompréhension du
concept doit faire appel a ses liens avec les niwedexistence biogéosphéri-
gue et anthroposphérique. Le courant de penséestumeilleur allier a cette
oeuvre est le pragmatisme de John Dewey.

Mots clés: Respect, Nature, Kantisme, Utilitarisme, Progsmag.

Abstract : The respect for nature is one of the conceptsdhate the envi-
ronment-related action of UNESCO, UNEP and memtates. The reflection
generated by the New York-based philosopher Paylbiarovides an under-
standing of this concept as well as its ties whih level of biogeospherical ex-
istence. This comprehension, we contend here,asmplete. For it to be
complete and wholistic, the comprehension of thecept should be sustained
by its ties with both the biogeopherical and théhespological levels of exis-
tence. John Dewey’s pragmatism appears as thdrbastof thought when it
comes to getting an ally for this undertaking.

Key words Respect, Nature, Kantism, Utilitarianism, Pragnmatis

Introduction

Contexte et genése du sujet

Le respect de la nature est une norme morale emearoentale univer-
selle. En effet, elle est retenue comme telle hkENESCO, le PNUE, et
les Etats membres lors de la conférence intergoeweentale de Thilissi
(1980). Cette conférence a expressément recommandéaque Etat
membre de contribuer
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a la recherche d’'une éthique nouvelle fondée stedpect de la nature, le res-
pect de 'homme et de sa dignité, le respect deefia et I'exigence d’une
qualité de la vie accessible & tous, dans un egfmiéral de participatioh.

Plusieurs Etats africains membres de 'UNESCO ePNWE, en occur-
rence le Togo, ont intégré cette norme a leur igakt nationale
d’éducation relative a I'environnement. Malheurensat les décideurs et
les enseignants n’en ont pas toujours une concegonmune claire.
Pour certains il est question d’agir plutdt aves lleis de la nature que
contre elles ; pour d’autres il s’agit d’un ret@ula nature sauvage ; pour
d’autres encore, il s'agit de conserver dimmenéendues de nature
sauvage. Il est donc nécessaire de clarifier leeotn

Problématique

Respecter la nature, est-ce respecter les loisatiat? Est-ce retourner a
la vie sauvage ? Est-ce vénérer la nature? Esta&semwer une nature
mythique ? Autant de questions qui, s’il faut yaégre, nous amene-
raient a écrire tout un livre. L'enjeu majeur entigr@ de respect de la
nature ne consiste pas a retourner a des formei gheimitives, a véné-
rer la nature, mais au contraire a I'exploiter sdaguire ses capacités
régénératrices. Dans la philosophie occidentaléeogporaine le premier
penseur a analyser systématiquement le concepe gétilosophe new-
yorkais Paul Taylof.Mais ce dernier a proposé une compréhension du
terme en fonction de deux niveaux d’existencebiddogique et le physi-
que? Cette approche pose probléme : le respect detlmena’a-t-il pas

! UNESCO,L’éducation relative & I'environnement : les grasderientations de la
Conférence de ThilissiParis, UNESCO, 1980, pp. 14-15 (ci contre : UNESCO
L’éducation relative a I'environnement).

2 Paul W. TaylorRespect for Nature : A Theory of Environnementhldst Princeton
. Princeton University Press, 1986.

% Selon 'UNESCO, I'éducation environnementale doitlure les aspects essentiels
des trois niveaux ou systemes d’existence a saviir la planéte physique, son
atmospheére, I'hydrosphére (eaux) et la litosphévehgs et sols), qui obéissent aux
lois de la physique et de la chimi@.;la biosphére, toutes les espéces vivantes, qui
obéissent aux lois de la physique, de la chimidad®ologie et de I'écologie & la
technosphére et la sociosphere, le monde-crééhmemme - des batiments, des rues
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de lien avec le niveau d’existence social ? Si guelle doctrine éthique
est donc mieux élaborée pour promouvoir une congm&bn, systémi-
gue du concept ?C’est-a-dire une compréhensionieune compte des
trois niveaux d’existence a savoir : le physigedyiblogique et le social.

Hypothese

L’hypothése de la présente étude est donc la si@vaen raison de
I'interaction entre les trois niveaux d’existengaysique, biologique et
social) la compréhension et I'apprentissage dalew morale de respect
de la nature nous apparaissent comme deux idéestege ran oeuvre de
facon holistique. Et a notre sens le pragmatismdale Dewey est le
meilleur allier pour aider a la réalisation de eatéuvre.

Méthodologie

Le contenu de ce travail est fondé sur I'analysefamations documen-
taires. Le point de départ de la promotion uniieesgu concept de res-
pect de la nature demeure des études internat&nilais comme nous
voulons faire dudit concept une analyse philosaphigt découvrir le
systéme éthique qui s’accorde mieux avec sa corepsin systémique,
il nous faut le saisir au travers des doctrinesgads contemporaines
importantes telles que la déontologie kantienndilitarisme et le prag-

et des machines, des gouvernements et des éconatesearts, des religions et des
cultures, qui obéissent aux lois physiques, chimsgbiologigues et écologiques ainsi
gu’a des lois supplémentaires congues par 'lhomefdJNESCO,Connexion, 1990,
vol XV n°2 p.2. La prise en compte de ces troiseaiwx dans l'analyse et
I'appretissage du respect de la nature est I'idédrale de notre article.

* Les principales études sont :
UNESCO,L’éducation relative a I'environnemerit980.

UNESCO-UNEP,International Strategy for Action in the fielsf Environnemental
Eduction and Training for the 199@aris/Nairobi : UNESCO-UNEP, 1988.

UICN, PNUE, WWEF Stratégie mondiale de la conservati@iand, Suisse, 1980.

IUCN, UNEP, WWEF.Caring for the Earth. A Strategy f@ustainable LivingGland,
Switzerland, 1991.
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matisme. Ces doctrines ont une grande influencéaspensée et la poli-
tique internationale contemporaines.

Développement
Définitions

Qu’entend-on par "nature” dans le débat écologaqueeemporain ?
Le mot "nature" vient du terme grepHusis qui désigne l'univers visi-
ble, le monde matériel observable depuis les pdesc subatomiques
jusgu’aux galaxies en passant par les organismesspdpulations, les
communautés, les écosystemes et I'écosphéere dmuugent les écolo-
gues. En d’autres termes, le mot nature désigne migaaux d’existence,
a savoir le physique et le biologique. Celui physiqoncerne la planéte
physique, son atmosphere, son hydrosphére (eawg hosphéere (ro-
ches et sols). Ce niveau physique obéit aux loiladehysique et de la
chimie. Le second niveau est celui de la biospbengposée de toutes les
especes vivantes y compris I'espece humaine. Tagegspéeces sont en
interaction entre elles et avec leur biotope (milaturel). Bref, on cons-
tate que chez presque tous les moralistes contampade I'environne-
ment le termenaturedésigne la biogéosphére et ses composantes y
compris les humairs Malheureusement ces moralistes ne mettent pas
assez l'accent sur le lien de la biogéosphere Eamthroposphere fait de
la technosphere et de la sociosphére. Cette atéastlaccentuée chez des
représentants des sciences naturelles et exadtesmjonisent le rble des
sciences sociales et humaines dans la résolutiempmdlemes écologi-
gues. A ceux-la, qu’il nous suffise de rappelequaesuit :

S’il va sans dire que les aspects biologiques gs$ighes forment la base natu-

relle de I'environnement humain, ce sont les dirmrss socio-culturelles et
économiques et les valeurs éthiques qui détermimerdrientations et les ins-

> A ce propos le lecteur peut se référer utilemeiitaiuss M. Meyer-Abic, “Toward a
Practical Philosophy of Nature”, EBnvironnemental Ethi¢sl979, vol.1 n°4 pp. 293-
308 et a Ernest Partridge “ Nature as a Moral Regduin Environnemental Ethics
1984, vol. 6 n°, pp. 101-130.
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truments grace auxquels ’lhomme pourra mieux congreeet utiliser les res-
sources de la nature en vue de satisfaire sesiseoi

Que dire de plus aux sceptiques pour qu’ils trotivemisonnable
d’apprendre le respect de la nature d'une manigEmmique, holistique
?

Que faut-il entendre par le terme respect ? Selamotabulaire technique
et critique de la philosophie d’André Lalande, tdion de respect a deux
sens. Primo il signifie le

"sentiment spécial provoqué par la reconnaissahgee dvaleur morale dans
une personne ou dans un idéal",

secundo

"I'abstention de tout ce qui peut porter atteintarge personne ou a une
hY |7
regle.

Le premier sens exclut en partie la nature non imen®r, la nouveauté
de I'éthique écologique est d’étendre Bertiment spécial provoqué par
la reconnaissance d’'une valeur moralea toutes les formes de vie, aux
étres sensibles, aux especes et aux écosystenad. &usecond sens du
terme, il invite, dans le débat en éthique écologjid s’abstenirtle tout
ce qui peut porter atteint&a la nature de maniére irréversible. Il faut
comprendre par la qu'on peut se servir des resesunaturelles pour
satisfaire des besoins et désirs humains, ma&uil dorénavant savoir
gu’on ne doit pas détruire leurs capacités regémega. A partir de 1a, le
défi pour la science et la technologie est de pgrené& I'humanité
d’avoir des connaissances quelque peu fiableesuwdpacités de régéné-
ration des principaux écosystémes terrestres eplditer ces derniers
avec des techniques propres.

Les schémas éthiques contemporains

Rappelons que notre interrogation essentielleaestiivante : quel sché-

® UNESCO,Connexion 1985, 2eme année, n°4, p. 1.

" André LalandeVocabulaire technique et critique de la philosopHraris, PUF,
1991, p. 926.
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ma éthigue moderne est meilleur candidat a une &rmepsion du
concept de respect de la nature apte a tenir codgstéenterdépendances
des trois niveaux d’existence (physique, biologigusocial)?

1.2.1. La déontologie kantienne

La déontologie kantienne peut-elle nous aider apamneeption holistique
du respect de la nature ? D’abord que désignerheetédéontologie” ?
Par "déontologie" on entend littéralement "scietheeevoir".
Généralement considéré comme le philosophe qui plug in-
fluencé l'esprit philosophique moderne, ImmanuelinKél724-1804),
pere de la déontologie, soutient que seul 'hommadtmle respect parce
gu’il possede une valeur intrinseque (il est ufie &n soi). Ce n'est
donc pas le cas pour les choses.
Les étres dont I'existence dépend, a vrai dire, pas de notre volonté, mais
de la nature, écrit Kant, n'ont cependant quandoce des étres dépourvus de
raison, qu’une valeur relative, celle de moyensy@ta pourquoi on les
nomme choses ; au contraire, les étres raisonnabldsappelés des person-
nes, parce que leur nature les désigne déja coraménsd en soi, c'est-a-dire

guelque chose qui ne peut pas étre employée simptetomme moyen et qui
par suite limite d’autant notre libre arbitre (st en objet de respett.

Comment Kant argumente-t-il son point de vue?
Selon lui, ’'homme en tant qu'étre rationnel a wadeur intrinséque et
est par conséquent une fin en soi. A ce titre @lita d’étre traité comme
fin et non comme moyen. A partir de la Kant exprimseconde formule
de I'impératif catégorique :

"Agis de telle sorte que tu traites I'hnumanité aussn dans ta personne que

dans la personne de tout autre toujours en mémgesteomme une fin et ja-
mais comme un moyeﬁ."

Il faut remarquer que le respect de l'autre (traggrui comme une fin et
non comme un moyen) est limité a la communautéttes raisonnables,

8 Immanuel KantFondements de la métaphysique des modrass, Vrin, 1980 p.
104.

® Immanuel Kantpp. cit p. 105.
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qui se reconnaissent mutuellement comme des firsoierLe "regne des
fins" est donc selon Kant
"une liaison systématique d’étres raisonnablesdparlois objectives commu-

nes (...) puisque ces lois ont précisément pouléuapport de ces étres les
uns avec les autres, comme fins et moyéhs."

Kant reconnait, cependant, des devoirs enversinestaatégories d'étres
humains eu égard aux conditions dans lesquels iigavent. Ces condi-
tions sont les différences d’age, de sexe, de sdatélasse, de prospérité
ou de pauvreté. Il admet qu’on ne peut pas de mapihaustive énumeé-
rer et classer ces devoirs. En résumé le respeet iKant se limite aux
étres raisonnables. A ce titre il est difficile clenstruire une éthique du
respect de la nature non humaine, rationnelle &r mhr la déontologie
kantienne. Pourtant, c’est a cette gageure quizreelé philosophe Paul
Taylor dont nous parlerons plus loin.

Que dire du kantisme lui-méme ? Selon nous coreidérationa-
lité comme le seul déterminant de I'étre humaigwveld’'une vue réduc-
tionniste. Elle limite ’lhomme dans son intégral@édans sa dignité. Si
I’'hnomme est un étre rationnel, il est aussi un @ivant pris dans un ré-
seau de relations avec les autres composanteshiesfzhére. Le corps
humain demeure incontestablement l'instrument sidge nécessaire de
toutes les activités corporelles, mentales ettsgpites. Ceci est plausible
et donne raison a la théorieishumanist& ! qu’actuellement on oppose,
volontiers, a ce que nous pouvons appeler d’'unogé&rhe a savoir le
"ratiohumanismeékantien. En effet, 'homme, é&tre vivant, en raiste sa
constitution génétique a besoin de I'environnenmatitirel pour survivre,
croitre et se reproduire. Dans cette perspectitledise sociobiologiste va
tres loin pour ramener tout ce qui est humain bas® génétique. N'est-
ce pas évident que quand les ressources natungllsatisfont plus aux
besoins de 'homme (parce qu’elles manquent ouepagrcelles sont

91bid. p. 111.

1| e terme de biohumanisme est employé pour la grenfois par le botanniste
Hugh lltis. Cf “To The Taxonomist and the Ecologidtho Fight is the Preservation
of Nature” inBio Sciencel7 (1967) : 887.
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polluées) I'organisme en souffre et peut méme enrm@ Il va donc,
sans dire, qu’il faut revoir la déontologie kantienqui attribue a
'hnomme une valeur intrinséque consistant en soiguén rationalité.
Avec le développement de la génétique, le patrimapénétique est
d’'importance pour la reconnaissance de la dignitéhdine. Le.pool’
génétique d’'un étre humain est plus fondamentalsaqu@culté de raison-
ner. Cette verité est actuellement universellemssannue.

Le génome humain sous-tend l'unité fondamentaleods les membres de la

famille humaine, ainsi que la reconnaissance dedignité et de leur diversi-
té. Dans un sens symbolique, il est le patrimoméhdimanité *?

Malgré ces limites de la déontologie kantiennera éandidate a une
éthique holistique du respect de la nature, leopbjpphe new-yorkais Paul
Taylor a tenté une gageure, nous le disions plus. fien combinant la
notion kantienne de valeur intrinseque avec deseaqs et conclusions
des sciences biologiques et écologiques, il élaboeséthique du respect
de la nature. Il baptise sa théorie du nom de binisene™® Pour Taylor
chaque entité vivante (organisme, population, conauté biotique) a
son bien propre a savoir la vie. Aussi son biea-étnsiste-t-il a mainte-
nir et a améliorer sa vie ; celle-ci étant entenduesens biologique et
cellulaire.

The cell is the basic unit of life. Each cell iscased in an outer membrane or
wall and contains genetic material (DNA) and otparts to perform its life

12 UNESCO,Declaration universelle sur le génome humain eOesits de 'Homme
Paris, UNESCO, 1997, Article premier.

13 Selon son étymologie, le mot “biocentrisme” indiqune tendance dans les éthi-
gues environnementales contemporaines, qui aceordgatut moral a tous les étres
vivants. Historiguement une premiére reflexion biticée a été menée par Albert
Schweitzer (1875-1965). Pour lui la vie n'est pazatement neutre ; elle est sacrée
et impligue I'obligation morale de son respect etsd révérence. Malheureusement il
préche une égale révérence pour toute forme deCate idée est rejettée par le
philosophe australien Lawrence Johnson, AMorally Deep World. An Essay on

Moral Significance and environmental Ethic€ambridge. Cambridge University

Press, 1991, p.135. Le lecteur peut utilement Exa€a d’autres biocentristes tels
gue Charles Birch and John B. Cobb, Jite Liberation of Life : From the cell to the

Community Cambridge, Cambridge University Press, 1981.
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functions®*

Les idées de base du biocentrisme taylorien somtoatbre de quatre :
les humains en tant qu’étres biologiques font paiti regne des vivants ;
tous les ecosystemes sont composes d’élémentdéptrdants requérant
réciproguement un fonctionnement biologique saiout étre vivant est
un "centre de vie téléologique" qui poursuit sooppe bien a sa maniere
; et enfin les humains ne sont pas supérieurs atresaespéeces vivan-
tes™ A la lumiére de ces idées, le biocentrisme de draghrait claire-
ment fondé sur des concepts et conclusions descssebiologiques et
ecologiques. Le philosophe reconnait que la biagpfiéutes les espéeces
vivantes, 'homme y compris) obéit aux lois de kygique, de la chimie,
de la biologie et de I'écologie. Il affirme a ceopos ceci :

The laws of genetics, of natural selection, anc@ddptation apply equally to

all of us as biological creatures. In this light eansider ourselves as one with
them, not set apart from thefh.

Assurément Paul Taylor sait que toutes les forneegiel en tant qu’étres
biologiques, sont soumises a la loi biologique sddmuelle leur compo-
sition et organisation chimique sont déterminéeas|@aode génétique
transmis dans les molécules appelées ADN dans eleadule. Le philo-

14 G. Tyler Miller, Jr.Living in the EnvironmentBelmont : Wadsworth Inc, 8th ed.
1994. p. 75.

15 *The biocentric outlook on nature has four maimponents. (1) Humans are
thought of a members of the Earth’s community f&, lholding that membership on
the same terms as apply to all the nonhuman mem@2¢rshe Earth’s natural ecosys-
tems as a totality are seen as a complex web efcmmnected elements, with the
sound biological fonctioning of the others. (Theghe component referred to above as
the great lesson that the science of ecology hagtaus). (3) Each individual orga-
nism is conceived of as a teleological center fef pursuit its own good in his own
way. (4) Whether we are concerned with standardsi@it or with the concept of
inherent worth, the claim that humans by their veayure are superior to other spe-
cies is a groundless claim and, in the light ofhradats (1), (2) and (3) above, must
rejected as nothing more than an irrational biasunown favor. The conjuction of
thses four ideas constitutes the biocentric outlonknature.” cf. Paul W. Taylor, "
The Ethics of Respect for Nature”,Emvironmental Ethics1981, vol.3, n°3, pp. 197-
218. La citation se trouve sur les pages 206 a 207.

18 paul W. Taylorpp. citp. 207.
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sophe sait également qu’il y a interdépendancs@tieur des systémes
naturels et entre eux ainsi qu’'entre les systemasains et naturels.
Parce qu’il admet I'idée écologique de linterdégamce, Taylor n’a pas
de peine a concevoir l'univers comme composé dersliet différents
éléments entre lesquels existent des relationprogpies. Ces éléments et
ces relations poursuivent un objectif ou une famcti

Selon le philosophe, I'objectif poursuivi par lesmgposantes de la
biosphére demeure la vie. En cela il affirme ques tes étres vivants sont
des 'tentres de vie téléologiquesu "teleological-centers-of-lifé” et il
appelle sa doctrine une éthigue environnementatérée sur la vie d
life-centered system of environmental ethi€sou simplement biocen-
trisme.

Malheureusement en voulant baser son éthique gecede la na-
ture sur les connaissances empiriques Taylor neoppdihomme que
comme un étre biologique. Et en tant que tel,abpréhende pas sa supé-
riorité dans la hiérarchie des étres vivdntd.ne manque donc pas de
précher un égalitarisme écosphérique. Cette iddé més combattLé.

Pour notre part I'idée de 'égalitarisme écosphéiq’est pas plus
soutenable qu’elle ne I'est pour les autres cr@gyuPour nous, la raison
est simple et déduite, eo ipso, de la Déclaratiuimenselle des droits de
'hnomme, charte fondamentale des démocraties mederSi celle-ci
stipule en son article 3 que tout individu humairait a la vie en recon-
naissance de sa dignité inhérente, il n'en estdeasnéme de chaque
individu des autres espéces vivantes. C’est ladamaissance politique,
sociale et I'expression de la supériorité de lahuenaine sur les autres
formes de vie.

17 bid.
18 |bid p. 197.

19 Paul W. Taylor, “Are Humans Superior to Animalsidants ?” irEnvironmental
Ethics 1984, vol 6 n°2 pp. 149-160.

20 Cf. Gene Spitler, “Justifying a Respect for NatureEnvironmental Ethigs1982,
vol 4 n°3 pp. 255-260 et Louis G. Lombardi “Inhdr®orth, Respect and Rights” in
Environmental Ethics1983, vol.5 n°3 pp. 257-270.
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Par ailleurs, il est universellement admis que

les niveaux d’existence se distinguent par desitgsgbrofondes et mystérieu-
ses : la vie, la conscience et la conscience dméaie. On considére que les
étres humains sont les seules créatures qui pogs@eecoivent et apprécient
toutes ces qualités, ce qui leur donne une respodidsaspéciale pour gérer

tous les niveaux d’existenée.

Tout compte fait, Paul Taylor en élaborant sa tieGoar alliance avec les
concepts de la biologie et de I'écologie modermebmsite aux systemes
d’existence biogéosphérique. C’est un choix quingonne base empiri-
gue a I'obligation morale, mais il demeure une tjoagjue le philosophe
ne résout pas dans ses écrits a savoir le pasedga@connaissance des
concepts et lois de la biologie et de I'écologl®Bligation morale. Cette
guestion est valable pour toute morale scientifigugositive.

1.2.2. La tradition utilitariste

Comme pour la déontologie kantienne, nous voulépsndre a la ques-
tion de savoir si la tradition utilitariste peutetandidate a une compré-
hension systémique du respect de la nature.

Dans son acception actuelle la plus courantejitarisme est une
théorie éthique qui pose le bien-étre commun cowateur ultime. Mais
il faut savoir que le bien-étre ou l'utile est aéfdifféremment. Selon
Jérémie Bentham et John Stuart Mill c’est le bonletendu comme le
plaisir et I'absence de douleur. Le bonheur estipp@omme le fait de
jouir d’'un certain état de sensation. Cette acoapést confirmée par
'auteur contemporain Blackburn. Selon lui, I'u@liisme en éthique
désigne ;

I'appel au bien-étre commun, bien qu’il ait égaleingans le langage courant

un sens différent, voire opposé. Pourquoi ce tethaglitarisme ? Lorsqu’on

dit gqu’'une chose est utile, on veut dire qu’ell¢ @#e pour quelque chose

d’autre. En éthique, est utile ce qui fait augmetgebonheur ou diminue le
malheur, augmente le plaisir ou diminue la souffea...). Il s’agit donc de

2L UNESCO,Connexion 1990, vol. XV, n° 2 p. 2.
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I'utilité en vue du bien-étré

Mais il faut noter aussi que Blackburn élargit lmmpréhension de la
notion de bien-étre individuel. Selon lui, le biéme d’'un individu deé-
pend
de sa capacité de satisfaire ses besoins élénentdiobtenir des plaisirs sen-
suels et intellectuels de divers ordres, de s’épande développer ses aptitu-
des, de godter les arts, la nature et le travaih lfait, et d’en tirer plaisir, de
jouir de son autonomie, de se déterminer soi-méemesg critiquer et de modi-

fier ses comportements, d’apprendre a partir dpsEses erreurs et de celles
des autres, et de se réaliser pleinerfient.

On découvre dans le point de vue de Blackburn gdté du plaisir il y a
plusieurs autres biens bdnum est multipleX Si I'utilitarisme enjoint de
respecter le bien-étre de "tous" et que déja adtjap de Jérémie Ben-
tham, l'utilitariste hédoniste pense que ressdatplaisir est un bien et
gque, par contre, ressentir la douleur est un nhais & respect du bien-
étre de tous les étres (humains et animaux supgyieapables de ressen-
tir le plaisir et la douleur consiste a leur mirget voire supprimer la
douleur et la souffrance et a leur maximiser léspla

C’est dans cette voie que s’engagent des utilierisontempo-
rains. lls pensent qu’il faut respecter partouh#ure sensible des ani-
maux supérieurs, c’est-a-dire qui ont un systemeenx. Car ils sont
capables de ressentir le plaisir et la douleursiGiette conception qui est
appelé le “pathocentrisme” dans les éthiqgues mmriementales

%2 Pierre Blackburnl_'éthique Fondements et problématiques contemporaiSesnt-
Laurent, (Québec), Editions du Renouveau Pédagegifi96. p. 160.

23 |bid p.173. Robin Attfield a démontré que la traditigilitariste est apte & justifier
le respect de la nature, mais elle ne doit pasnethibien-étre, l'utile @ maximiser au
seul plaisir, mais plutdt étendre la notion d'téila tous les intéréts de la nature y
compris ceux vitaux des espéces et des ecosystérhdshe Ethics of Environmental
Concern New York : Columbia University Press, 1983). A&asS. Gunn argumente
dans le méme sens en valorisant le concept de reiréapplique a la notion de valeur
intrinseque de chaque espéce et écosysteme. Gfhy Should We Care about Rare
Species ? » " ikEnvironmental Ethics1980, vol 2, n° 1, p. 17. John Martin va dans le
méme sens en insistant sur le concept d’irremplbigates especes et des écosyste-
mes. (cf. "The concept of the IrreplaceableEmvironmental Ethics1979, vol.1 n° 1
pp. 31-48.
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contemporaine$’

Dans le monde anglo-saxon, les penseurs reprééeiatce cou-
rant sont John Feinberg, Peter Singer, Tom RegaucDns parlent a ce
propos de mouvement de libération des animauxeStilvrai, selon Ben-
tham, fondateur de I'utilitarisme hédoniste, quedpacité a ressentir le
plaisir et la douleur est le seul critere dont deitir compte I'utilitariste
pour attribuer un statut moral, alors cette conoapbe peut pas fournir
une base adéquate au respect de la nature que toempte des niveaux
d’existence physique, biologique et social.

Notons toutefois que le bienétrisme utilitaristeitpétre d’'un ap-
port utile au respect de la nature si le bien-étrglobait plus que le sim-
ple plaisir comme le suggere Blackburn (supra ndjes

1.2.3. La tradition pragmatique

Le pragmatisme est tout comme ['utilitarisme unerat® de lintérét.
Cette tradition née en réaction a la tradition lidés et fondée sur la
pensée empiriste, scientifique et évolutionnisteytyelle étre meilleure
candidate a la compréhension et a I'apprentissagespect de la nature
de maniére holistique ?

Deux penseurs prolifiques William James et John &esont les
fondateurs du pragmatisme américain. William Jamésconné le prag-
matisme sur la base de sa riche formation darscleaces de la vie et de
la théorie évolutionniste - adaptative. Il soutigoe tout organisme vi-
vant a des besoins et des intéréts subjectifsegpblssent a en recher-
cher la satisfaction par ses transactions avec ctmaposantes de

24 e pathocentrisme comme l'indique la racine grectpathein = souffrir) soutient
gue lattitude morale ultime a adopter vis-a-vislaaature doit étre le respect de la
nature sensible (des animaux supérieurs); de mseirte plaisir et de minimiser voir
d’empécher la douleur et la souffrance. On peuepasx patocentristes les question
suivantes : la douleur sensorielle est-elle moimdrglus que la souffrance psychique
? Il'y a-t-il des signes physiologiques de la doul2 Il y a-t-il des étres plus résistants
a la souffrance et a la douleur que d’autres ? répsnses a toutes ces questions
nécessiteraient la collaboration des biologistegsiplogistes, psychologues et philo-
sophes.
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I'environnement® Aussi James élabore-t-il une sorte de morale émpir
gue du bien-étre des organismes vivants consci¢mrtgste pour eux des
besoins vitaux qu’il leur est primordial de satisfalls s’organisent en
conséquence.

A cet effet, Fuller écrit ceci

"Pragmatism (...) locates the origin of moral idaasdst the many other acti-
vities we do to survive and to gain an increassaiiisfaction.’®

Il poursuit que pour James

"moral valuation proceeds from, and is a form afpe&ical hnowledge
concerning what is required for an organism to fiamcin productive and
healthy way within its environment™

Ce qui est donc moralement bien pour le pragmagistee qui concourt a
la survie et a la prospérité de I'organisme vivant)scient de ses intéréts.
Il est, par conséquent, incohérent de parler do-&iee d’'un non-vivant
incapable d’avoir conscience de ses besoins, degsm$eréts.
Moral relations now have their status, in that b&irconsciousness. So far as
he feels anything to be good, he makes it good. dood for him ; and being

good for him, is absolutely good, for he is theesoteator of values in that
universe, and outside of his opinion things havenooal character at &f.

Que conclure ? Pour William James on ne doit réspda nature non

humaine que pour sa valeur instrumentale : ellesfadt aux besoins,

désirs et préférences des humains. Qu’'apprenors diwogecond fonda-
teur du pragmatisme américain, John Dewey toujocwscernant

I'attitude respectueuse de 'homme vis-a-vis dedéure ? John Dewey
attire I'attention sur l'interdépendance entredagironnements naturel et
social. Il affirme la nécessité d’'une compréhensgstémique des fac-
teurs sociaux et physiques.

25 cf. Robert Fuller,« American Pragmatism ReconsiderWilliam James’s Ecologi-
cal Ethic » inEnvironmental Ethics1992, vol. 14, n° 2 pp. 159-176.

2% |bid. p. 163.
%" |bid. p. 165.

28 William James « Is Life Worth Living ? » in The WTo Believe. p. 190. Cité par
Robert C. Fullerpp. cit p. 166.
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No individuel person and no group does anythingepken interaction with
physical conditions. There can be no consequermt@sgt place, there are no
social events that can be referred to as the hdataor exclusively’

Les vues de Dewey offrent une perspective d’anagysge compréhen-
sion holistigues que mémes les auteurs que l'osselayénéralement
comme holistes® dans I'éthique environnementale n'ont pas suffisam
ment exploité et approfondi. En effet s’ils I'avatidait, ils auraient pro-
posé une compréhension du respect de la naturdegne compte des
niveaux d’existence naturel et social. Malheurelesgnisse sont arrétés,
pour la plupart, sur les niveaux d’existence physigt biologique. En
effet pour le péere des holistes, Aldo Leopold, fmedr de la Land Ethic,

"the land ethic simply enlarges the boundariefef[inoral] community to in-
clude soils, waters, plants, and animals, or collely : the land.®*

Il énonce le principe fondamental de sa doctrih@ét ainsi :

"A thing is right where it tends to preserve theegrity, stability, and beauty
of the biotic community. It is wrong when it tenolherwise.

Un autre défenseur du holisme, Baird Callicot mpi&aprés Leopold la
compréhension des notions d’intégrité et de stébidiune communauté
biotique a évolué grace aux sciences écologiquasiniet qu’'on ne peut
pas ne pas perturber I'équilibre naturel, maisldatit le faire de maniére
rationnelle c’est-a-dire sans commettre des dégédsersibles, étant

29 John Deweylogic New York : Henry Holt, 1938, pp. 491-492 Cité fBob Pep-
perman Taylor « John Dewey and Environmental ThoughResponse to Chaloup-
ka» in Environmental Ethics1990, Vol.12, n°2 pp.175-184. La citation se w®u
dans la note 26, pp.180-181.

30 Holisme est une traduction du terme anglaisolism »parfois écrit «wholism »et
qui signifie : an attempt to describe all properties of a leveloofanization, not
merely those based on the lower levels of orgaiozahat make up its underlying
structures. This approach also attempts to undestand describe how the various
levels of organization interact with one anotherdarith their contantly changing
environmentsMiller, Tyler G. Jr.Living in the environmeniBelmont : Wadsmorth
Publishing Company, 1994 p. 48.

31 Aldo Leopold,A Sand of County Alman#@xford : Oxford University Press, 1981,
p. 204.

32 bid, pp. 224-225.
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donné que les divers niveaux d’existence -physigisogique et social-
agissent sur des échelles d’espace et de tempsditi@entes. Callicot
écrit & ce propos :

"A thing is right when it tends to distrub the ksotommunity only at normal
spatial and temporal scales. It is wrong whenritigeotherwise >

Pour un autre holiste, Lawrence E. Johnson, lescespet les écosyste-
mes ont leurs intéréts gu’il incombe aux humainsreipecter. En se
basant sur la théorie de I'évolution biologiqudestoncept de sélection
naturelle, il considere que la population d’'uneeegpdonnée peut chan-
ger sa composition génétique ou son "pool” genétsr une échelle de
temps et générer une nouvelle espece qui s'adajgiexmux change-
ments de I'environnement. C’est a ce seul prix ga’population donnée
peut se maintient en vie.

Concernant les écosystemes, il se base toujourka daologie et
spécifiguement sur le concept évolutionniste d’séatagm. Il considere
gue le bien d’'un écosysteme -que les humains dbresipecter- est son
plein potentiel inhérent (sa valeur intrinsequeg@nettre la sélection
naturelle et I'évolution des espéces. Il écrit Zuet :

evolution proceeds on the level of the genotypsdhselected are able to coo-
perate in entities of various higher orders -inzlgdspecies and ecosysteffis.

Selon Johnson tout comme les especes, les écoggs@ataptent aux
"stress" environnementaux. Un écosysteme pertuiddae pour se
maintenir en vie. Il ne retourne pas a un quelcergfat de parfait équili-
bre antérieur. Bref pour lui les especes commeédesystémes s’adaptent
en tant que systemes vivants. Il en dérive un deworal pour ’lhomme,
a savoir respecter les intéréts vitaux des espgticdes ecosystéemes tels
qgue leur homéostasie. Il déclare a ce propos :

33 Baird J. Callicot « Do Deconstructive Ecology éukciobiology Undermine Leo-
pold’s Land Ethic ? », irEnvironmental Ethicgs1996, vol. 18, n°4, pp. 353-372.
Citation p. 372.

34 Lawrence E. Johson, "Toward the Moral Consideitgtbilf Species and Ecosys-
tems. ", inEnvironmental Ethics1992, vol. 14 n°2, pp. 145-157. La citation e$a a
page 145.
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| maintain [...] that ecosystems [...] do havg pt.least centers of homeostasis
around which their lives fluctuate, and which aeatcal to their identity. It is
in their interests to maintain their life processethin at least a broad equili-
brium around those centers of homeostasis, tharebgtaining their viabili-
ty.35
Pour conclure, a quels résultats avons-nous alagués analyse de la
déontologie kantienne, de ['utilitarisme et du pregisme en vue de
découvrir si ces traditions peuvent offrir une coéignsion du respect de
la nature intégrant les niveaux d’existence physidpiologique et social
? Quelles discussions pouvons-nous en faire?

Nous avons découvert que la tradition kantienngnd@e que le
respect de la nature rationnelle, quant a l'utistae la nature sensible.
Les pragmatistes holistes préconisent une appmyaiémique du respect
de la nature. Mais ce dernier ne tient compte quendnde biophysique
tout comme chez les biocentristes. Toutes cesidestinsistent insuffi-
samment sur le lien du monde naturel avec le meond&l. Elles ne se
préoccupent que du statut moral de I'environnemairel et n’accorde
pas une attention suffisante au lien de celui-ecdienvironnement cons-
truit.

Or, le respect de la nature doit étre "approprié@i seulement a
I'environnement naturel, mais aussi a la technasphéa la sociosphere
en raison du principe de l'interdépendance glolmple met un accent
particulier sur la définition de la création commee unité englobant
'lhomme, I'environnement naturel et I'environnemenhstruit.

La tradition philosophique qui est la meilleure digate a
I'enseignement du respect de la nature avec get®ehe systémique est
le pragmatisme de John Dewey en raison de I'élérpemordial ci-
contre dont il est porteur.

John Dewey insiste sur l'interdépendance des emvements naturel et
social, avons nous signalé plus haut. Il écrit:

"No individual person and no group does anythingegx in interaction with

33 |bid.
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physical conditions®

En raison de cette interaction, le pragmatismeatha Dewey peut per-
mettre une analyse et une compréhension de lamdgorespect de la
nature en fonction du niveau biophysique et du auveocial. Bref le
respect de la nature soit compatible avec I'enviesnent naturel et
I'environnement social fait de "batiments et de hmaes, de gouverne-
ments et d’économies, d’arts, de religions et deies.’
On peut enfin noter chez Dewey l'idée séminale d'snience et d'une
technologie respectueuses du bon fonctionnemenprdesssus écologi-
gues en vue de garantir la sécurité et le proggeggdnérations présentes
et futures.
The intelligent activity of man is not somethingpbght to bear upon nature
from without ; it is nature realizing its own poteities on behalf of a fuller
and richer issue of events. Intelligence withinunatmeans liberation and ex-
pansion, as reason outside of nature means fixatndrrestriction... The eter-
nal dignity of labor and art in their effecting thpermanent reshaping of
environment which is that substantial foundationfudgtire security and pro-
gress>®
Le pragmatisme de Dewey satisfait donc mieux I'erige d’'une percep-
tion et d’'un respect de la nature de maniere sygtéam d’'une analyse et
d’'une compréhension de ce respect en fonction diesdéependances
écologiques, socio-économiques et socioculturelles.

Conclusion

Notre étude a abouti au résultat que I'analyséapptentissage du res-
pect de la nature doit se faire dans les buts demndre un peu mieux
les interdépendances écologiques, socio-économejlsexioculturelles.

Mais si ce changement doit subvenir, il impliguepaéalable la résolu-

36 Cf. plus haut note 29.
3" UNESCO,Connexion1990, vol. XV, n° 2. p. 2.

3 John DeweyThe Quest For CertaintyNew York : Paragon Books, 1929, pp. 214-
215, cité par Bob Pepperman Taylop, cit.p. 180.
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tion de deux autres problémes I'un d’'ordre pédagyogiet I'autre éthi-
que. En effet si I'apprentissage du respect deatara doit inclure les
aspects essentiels des trois niveaux d’existengsiquie, biologique et
social, il n’est plus I'affaire des seuls éthicistecar il implique la valo-
risation de toutes les disciplines des science&deironnement? Cha-
gue discipline ayant sa contribution a une peroapglobale et équilibré
de I'environnement, il y a lieu de mobiliser laaiite du corps professoral
autour du concept de respect de la nature.

Si les lois auxquelles obéissent les trois nivediexistence : phy-
sique, biologique et social se réduisent enfin aimpte aux lois physi-
ques, biologiques et chimiqu&salors se posent des questions auxquelles
se trouve généralement confrontée toute éthiquealeste a savoir : Le
concept éthigue (respect de la nature) est-il émaint réductible a un
concept non éthique (empirique) ? Comment passdesdcriptif (empiri-
gue) au normatif (moral) ?

A ce propos, il est utile de relire G.E Moore. $etet auteur, c’est
grace a lintuition qu’on peut reconnaitre la gtéalide bien ou de mal
moralement parlant -par rapport a une propriétqualité empirique. Par
contre selon Robert Fuller

pragmatism [...] locates the origin of moral ideasidst the many other activi-

39 «An ethicist is a person whodoes » ethics, in the sense of reflecting on morality,
its nature, its presuppositions and its applicaionThe Westminster Dictionnary of
Christian Ethics Philadelphia : The Westminster Press (editedJayes F. Childress
and John Macquarrie, 1986.

“0“Environmental Science is the study of how we attter species interact with one
another and with the nonliving environment of ma@ed energy. It is a holistic
physical and social science that uses and integkatewledge from physics, chemis-
try, biology (especially ecology), geology, geodrgpresource technology and engi-
neering, resource conservation and management, giapty (the study of
population dynamics), economics, politics, andasthin other words, it is a study of
how everything works and interacts-a study of cetinas in the common home of
all living things.” G. Tyler Miller. Jiop. cit pp. 49-50.

1 «Les lois congues par 'homme réglementant les gxiét les économies sont
extrémement variées et modifiables selon le moeteles circonstances. Elles sont
elles-mémes régies par les lois biologiques, chiesget physiques relativement
immuables» UNESCO Connexion 1990, vol. XV, n° 2, p. 2.

225



Kwami Christophe Dikenou

ties we do to survive and to gain an increase tisfaation. Pragmatism there-
by dismisses on impirical and scientific grounds thaims of various "intui-
tionist" ethical systems which insist that ethiansists of those rules or
principles that in some way trascend the impirrealm of existence and must
consequently be intuited by the properly receptiiad (...) In the place of
private intuitions or revelations, pragmatism wishe build ethical discourse
upogzour understanding of the mind'’s role in effegiadaptive courses of ac-
tion.

Le débat demeure ouvert. Pour notre part, s’il faus adopter des atti-
tudes et comportements respectueux de la natués kas une vue holis-
tique, nous sommes tenté de postuler qu’il fautrdesons objectives de
le faire(supra notes 41).
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démasquer en théorie
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Abstract: De la dis-crimination a l'in-crimination: Démasquer en théorie.
The purpose of this article is mainly strategidahims at circumscribing and
unmasking the modalities of the philosophical athespological vision on/of
Blackness. We will posit that such a vision is etally dis-criminating. The
real challenge for philosophy is not so much tokhBlackness in its relation
to Whiteness (or the opposite) as to conceive ibNity beyond all discrimi-
nating and hallucinated dialectics. Hence, Blacknegl be envisionned as
closely as possible to a requirement of invisiildriginating simultaneously
from F. Fanon’s ontological project and F. Laruslieon-philosophy.

Résumé :Le propos de cet article est avant tout stratégigus’agit de cir-
conscrire et de démasquer les modalités du redalaspphique ou anthropo-
logique sur le Noir. Regard dont nous poserond gsti structurellement dis-
criminant. Le véritable défi pour la philosophiest pas tant de penser le Noir
dans son rapport avec le Blanc (ou bien linversgle d’envisager
l'invisibilité du Noir au-dela de toute dialectiquiiscriminante et hallucinée.
Aussi, tenterons-nous de penser le Noir au plus giéne exigence radicale
d’invisibilité, celle-ci tiendrait a la fois du pet ontologique fanonien que de
la non-philosophie laruellienne.

Keywords: Blackness, invisibility, discrimination, incrimation, Fanon, post-
colonialism, non-philosophy, victim

Mots-clef : étre Noir, invisibilité, discrimination, incrimation, Fanon, post-
colonialisme, la non-philosophie, victime

Dis-criminer pour mieux régner : Le regard de lama  Ttrise

Tout d’abord un constat : la philosophie et legigitnes reconnaissant
son autorité - en particulier I'ethnophilosophieit @choué a penser le
Neégro-africain. En effet, celles-ci I'ont tiré t@nhdu coté de I'obscurité la
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plus empirique (animalité, dégénérescence, biola)itantot de celui des
ténebres du primitif anthropologique, des tréfoddd’inconscient, de la
moiteur maternelfevoire des figures contemporaines de I'Altérité.ubo
ble impossibilité structurelle donc d’extirper l&dto-africain du défaut
de réflexivité qui le ronge et du mystére qui lete Il n’y aura guere eu
gue F. Fanon pour s’efforcer de lui donner la cstasice qu’il mérite.
Rapporté a la « structure racisfede I'Europe coloniale et & certaines
dispositions psychologiques individuelles, le Noanstitue en fait une
construction idéologique ou, plus exactement, womplexus psycho-
existentiel 3 manifestement pathogéne. Le tour de force dediautle
Peau noire, masques blanest d’étre parvenu a arracher le probléme
noir de la mythologie des Lumiéres — c’est-a-dassentiellement, du
registre de I'évidence empirique - pour linstallewec la rigueur con-
jointe de la psychiatrie, de la dialectique hégwle et de la sociologie
marxiste, dans le champ de la théorie. Par reteub&ton, ce geste a
permis un questionnement analytique de la subjeetblanche. Révéla-
teur accidentel du refoulement « biologique » danBl sur lequel on
pourra gloser, le regard du Noir est fondamentaftnporteur d'une
identité (énonciative) propre. Ce qui revient &dju’il doit y avoir une
identité (ou une parole) noire qui n'est pas eradétle réflexivité et qui
n'est la fonction auto-critique — ou, ce qui retian méme, l'inconscient
tourmenté ou la mauvaise bonne conscience - ducBlarst 14, nous
semble-t-il, le coeur du projet ontologique inapeprur ne pas dire invi-
sible, de Fanon. La force plus gu’existentiellesde énonciation :

« Je ne suis pas une potentialité de quelque cjeoseis pleinement ce que je

suis. Je n’ai pas a chercher 'universel. En mam selle probabilité ne prend
place. Ma conscience négre ne se donne pas commypuméelleest Elle est

! Ce que G. Bachelard désigne par le « complex®u@sd dont M. Leiris aurait été
la victime dégue. L'auteur déAfrique fantdbmefait ainsi état dans sa préface, de sa
recherche vaine d’'une « thérapie par I'Afrique ».

2 Frantz FanorPeau noire, masques blanéaris, Editions du Seuil, 1952, p. 74.

3 Ibid., p. 9.
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adhérente a elle-méme*>

Tout la difficulté est alors de penser cette carsm dont la visibilité
s’épuise dans le rapport « d’adhérence » a ellean@ncontraria on
pourra définir, de fagcon générique, I'effet de bilié comme le reflet de
I'identité médiatisée ou masquée par I'AutoritéisBpar Rimbaud dans
un tout autre contexte, le sens de cet effet pausair dans la formule
suivante : « C’est faut de dire : Je pense. Onaileglire : on me pense ».
De cet axiome rimbaldien, il découle, qu’en régmuoritaire, la signifi-
cation ne peut étre que le reflet d’elle-méme, pesmte du pouvoir
donc. Que 'on y mette les nuances que I'on voudteaces, signifiant,
signifiance, symptéme, etc. — l'autorité ne faieqlifférer, a grands ren-
forts d'effets plus ou moins grisants (rature, rdiftion, rupture, diffé-
rance, etc.), le moment de sa représentation. @essé trouve posée la
regle du jeu : faire tomber les masques — signesfestes du jeu de la
domination - en espérant arriver a 'lhumain.
Démasquage donc plutdét que déconstruction dont fRdbernasconi
remargue, a juste titre, qu’elle ne ferait que $&penter I'ordre méta-
physique occidental par Iui-méme sous couvert dj@al’horizon
d’accueil de l'altérité :

“In other words, the excess over metaphysics witiebonstruction sought

was located by a logical necessity within metaptsysiorse still, there is a

serious question as to whether deconstruction,apsrim spite of itself, has

not paradoxically served to sustain the homogerditye tradition that it set
out to displace®

Un masque qui tombe. Un grand nombre de philosepted’Afrique ont
trouvé dans le flottement postmoderne le regaimmémité susceptible
d’émousser le tranchant des discriminations ddas edont victimes. J-G

* Ibid., p. 109.

® Influencé par l'identité hégélienne, 'humanisnetsen n’aura pas su donner sa
pleine force au négatif Négro-africain, celui-civag/ant, en effet, réduit a un simple
moment transitoire destiné a étre nié dans la petsje d’'une synthése universelle.

® Robert Bernasconi, « African Philosophy’'s Challertg Continental Philosophy »,
in Emmanuel Chukwudi Eze (EdPostcolonial African Philosophy. A critical rea-
der, Cambridge & Oxford, Blackwell, 1997, p. 185.
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Bidima traverse I'Afrique avec Deleuze sans sert@nison utopie de
« faille toujours ouverte’s T. Serequeberhan retrouve la vitalité du sujet
postcolonial dans I’herméneutique heideggérienné eéa conduisant un
travail de « des-truction » de 'histoire eurocestér de la philosophie ; V.
Mudimbé fait I'archéologie du savoir occidental lthfrique ; P. Houn-
tondji trouve un ancrage topologique dans la pbjppbse de son maitre
Althusser. Jadis mise au ban de I'histoire de I'moit@, I'Afrique se
trouve aujourd’hui propulsée tout aussi « natunedlet » sur la scene de
la postmodernité par les nouveaux prophétes que &avorrison, L.
Outlaw ou B. Ouattara.

Nous prétendons qu'’il 'y a pas d’acces a l'idéngfricaine envi-
sagée par Fanon sans une critique de I'hallucingpioilosophique et,
disons-le, de son racisme structurel. Si la phpbsg® a halluciné le Noir
sous les traits d’'un sauvage, d'un superstitietty énfant, d’'un anthro-
pophage, d’'une ontologie particuliere (bantoue,ofyojoruba, dogon),
d’'un universel abstrait, etc., c’est parce queieglexcédait les limites
de son imagination. Il ne s’agit, ici ni d'un jugent de valeur, ni d’'une
revendication, mais d’'un constat rigoureusemergtépiologique. Livrée
a la vision narcissique de la maitrise ethno-pbpbsque, I'Africain ne
pouvait étre que le corrélat inférieur de I'idedtdominante — (blanche,
européenne et rationnelle) ou le symptéme de d@logiie (volonté de
puissance, refoulement de la sexualité, suffisdahéerique). Pathologie
ambigué qui appelait tantdt la commisération dutmagiour lui-méme -
se réconcilier avec le Negre pour mieux se récemalvec soi-méme —,
tantdt son propre masochisme — le Negre est ceunaous ronge. D’ou
la pertinence des critiques de P. Hountondji aéesssa I'encontre
I'ethnophilosophi et les efforts louables d'un T. Serequeberhan pour
penser 'unité du sujet africain au-dela de la cwapialectique imposée
par le re-gardGe-stel) colonial (colons/ colonisés, élites/ masse, ratio

’ Jean-Godefroy Bidimd,’art négro-africain Paris, PUF Que Sais-Je, 1997, p. 108.

8 paulin HountondjiSur la « philosophie africaine ». Critique de I'etiphilosophie
Yaoundé, Ed. CLE, 1980, p. 64.
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nel/ irrationnely. Fanon I'avait compris, c’est parce qu'il est daitepré-
sentation imparfaite soit le symptéme du maitrexdla et dans les deux
cas son propre masque - que le Noir est absolumasible.

Dans le contexte postcolonial, c’est peut étre HBhmbha qui est
allé voir le plus loin dans l'invisible fanonienelLmérite de la lecture
lacanienne qu'il fait de I'ceuvre du penseur ansllest de la situer dans
une prolifique ambiguité (énonciative) ou le regsedperd partiellement.
Sur le fond du vide laissée par l'identité ou, enmmes lacanien, par le
nom du pere, la dialectique entre Noir et Blandd&glace sur son axe au
gré de ses jeux fantasmatiques de substitutio®l&ec se complait dans
I'illusion de sa toute puissance pour autant quede doit la désirer sans
jamais pouvoir l'atteindre : « “Black Skin, White &gk” is not a neat
division; it is a doubling, dissembling image ofrgein at least two pla-
ces at once that makes it impossible for the dexhlinsatiable évolué
(an abandonment neurotic, Fanon claims) to acbeptdlonizer’s invita-
tion to identity #°. Mascarade redoutable de I'esclave - « danse du ma
vais negre » dirait Césaire - qui renvoie a la faeeson maitre, aveuglé
par sa bonne conscience, I'insupportable refletafearbitraire, le mythe
maculé de sa blanche pureté. Perdu donc danseldatrx (n betweein
du sujet et de son désir, le regard dénote I'alesangoissante du Réel en
méme temps qu’il déploie I'’horizon symbolique desldstitution comme
fin programmée de la discrimination (théorique).dogps du Noir est ce
qui vient « diffracter » la vision autocentrée @iforité dominante :

« The white man’s eyes break up the black man’'sybma in the act of

epistemic violence its own frame of reference ensgressed, its field of
vision disturbed. ¥.

Perturbant I'autorité donc, le corps étranger likee& la condition
non discriminante de sa finitude et, par-la, ap&xence infinie de I'exil.
L’'usage singulier que fait Bhabha de la ponctuafdont I'effet est de

® Tsenay Serequeberhahhe Hermeneutics of African PhilosopHyew York &
London, Routledge, 1994, p. 105.

19 Homi BhabhaThe Location of Culturd_ondon & New York, Routledge, 1994, p. 44.
Y bid., p. 42.
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diffracter l'unité de la phrase), de méme que cquwil préte a Fanon
enregistrent précisément ce déplacement du regatdrd d’'un substitut
a l'autre sur fond d’identité - métaphysique, higfoe ou nationale - en
lambeaux:
“Nowhere is a better illustration of this complexgament to be found than in
Fanon’s famous caesura: “The Black Man is not. Amyre than the White
Man” (1967). In this non-sententious, ungrammatlw@ak, where the cut of
the sign is the dereliction of semantic and synigirthere opens up the site of
another discourse, a reinscription and relocatian -affective writing as inter-

rogation. Fanon goes on to say: “O my body, makenefa man who ques-
tions!"*2

Plus loin :

“This narrative speaks from the elision between giiechronous symbol of
loss and its non-referential, fragmented, phantésnmarratives. It says: All

these bits and pieces in which my history is fragieé, my culture piecemeal,
my identifications fantasmatic and displaced; thgsi¢ting of wounds of my
body are also a form of revolt. And they speakraldie truth. In their ellipses
and silences they dismantle your authority: thatyasf your mimetic narrati-

ves and your monumental history; the metaphoriclem$ in which you ins-

cribe The Great Book of Life'®

De la méme facon, il y aurait a critiquer I'enseenies stratégies poéti-
co-philosophiques de linvisibilit¢ d’'Ulysse a Dela pour voir ce
gu’elles concedent (a l'autorité) de traces plusrmins subtiles. Ici, une
virgule, la un trait d’'union ou une rature. Danstttes cas, le regard finit
par se retrouver, ne serait-ce qu’en marquant (mtanément) ses ab-
sences momentanées (différantme-lag lapsus). Si elle gagne en ef-
fets, la fuite n’est jamais radicale.

Comment donc ne plus méme marquer la différendegpper au
regard tantot narcissique tantot fuyant de la msaiqui se regarde fuir)?
Peut-étre en commencant par acculer lautorité dumites de
I'irreprésentable au point d’en faire la victimer gxcellence : lui démon-

*2 Homi Bhabha, « Post-colonial Authority and Postedm Guilt », in Lawrence
Grossberg, Cary Nelson, Paula A. Treichler (Ed€)jtural Studies Routledge,
London & New York, 1992, p. 59

3bid., pp. 65-66.
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trer avec autant de générosité que de rigueurlguest victime d’elle-
méme, gu’elle ne pourra, méme a la limite ou adag®, échapper a son
propre regard. Faire I'hypothése d'un « in(di)visib qui serait le point
d’appui d’'une nouvelle négritude dont I'éclat negderait ni du défaut
de clarté, ni du mystére (celui du mal et de lauabté du maitre)
ni méme du clair-obscur postmoderne mais de l'itietd plus radicale-
ment irréfléchie ou immanente. Penser depuis loppre plus radical
vers la réflexivité la plus aveuglante et non péusontraire, ce qui serait
une horrible tautologie. Ce faisant, ne jamaisskxisa la différence, et a
ce qu’elle porte de compromis, la place (ou le ®nge se marquer, de
faire masque ou écran.

Penser insensiblement dans la déchirure-sans-naliesujet puis
de la traduction sans qu’il ne subsiste de tradefords ou de mélanges.
Pas méme de « tiers espaceéhird space encore partiellement compta-
ble (et, par-la méme, coupable) de sa propre litsibMoila vers quoi
nous voulons aller.

De la dis-crimination a l'in-crimination : penser d u point de
vue de la victime

Second constat : la majorité des théories posn@ks conservent la
trace de la di-visibilité ou de la dis-criminatioaloniale en supposant un
sujet « ambigu », « hybride », « métisse » ou lniet®¢ d’'une «double-
consciousness. S'il a quitté temporairement 'ordre dualiste ld colo-
nisation, le sujet post-colonial demeure malgré s le chemin de sa
totalisation. En d’autres termes, il retrouve l@ndans la différence.
Nous poserons que le drame de la dis-criminatibtaesondition ontolo-
gique du sujet de la phénoménologie tantét confandic son Ego tout-
puissant (Sujet, Conscience, Ego transcendangad)dtt assujetti & une
autorité transcendante (Dieu, I'Etre, I'Autre), tiéinencore les deux a la
fois. Subrepticement donc, le point de vue plus giféractant de
I'opprimé vient subvertir et, ce faisant, révél@mhascarade phénoméno-
logique et ses stratégies emblématiques d’énoaniagiie sont le mono-
logue intérieur (de la conscience qui proclame lEmeéme sa maitrise
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sur le monde) et I'ex-pressivité pragmatique (djetsgqui se consume
dans son faire/étre-signe pour I'Autorité), la parparlante et la parole
parlée, en bref, le miroir et le visage. Dans agtexte de ventriloquie et
d’exorcisme confondus, le masque désigne doncplig@sentation (ou la
parole) que la conscience se fait d’elle-mémehatilicination qu’elle se
fait de l'autre. D’'une certaine maniere, l'oriemtate d'E. Said et ses
prolongements n’étaient que les manifestationsldscd’'une seule et
méme réalité structurelle touchée du doigt par Rande racisme de
I'Europe étendu a la philosophie et a la littératur

Préalable méthodologique : accorder au raciste dgimum — vy
compris le bénéfice de la structure la plus rignsee— pour ne qu’il vous
accuse pas de discrimination. En toute rigueugplithese de la com-
plexité de la maitrise ne peut étre formulée quepoint de vue de la
victime sous peine d’étre sous le coup d’'une dobhkliicination : celles
du structuralisme et de I'équivoque généraliséapflaraitra des lors que
le masquage — sous le double paradigme de la spadion et de
I'hallucination — est la condition ontologique deute épistémologie.
Entendons une premiére fois Caillois :

« ...il reste que le probleme du masque ne sapaaser pour épisodique ou
local. Il a affecté I'espéce entiér&»

De toute la force de son imprécision, le flottemgénéralisé de
Bhabha s’accorde a merveille avec certaines lextarghropologiques
(post)modernes (Leiris, Lévi-Strauss, Napier, Hga) pour faire du
masque un symbole de « transformation ». Une émisivoie — celle de
I'ambivalence et donc de I'immoralité — se découMemasque est alors
tout & la fois solution anthropologique a la logigaristotélicienne du
tiers exclu$’, modification arbitraire du systéme plutdt querésentation
synchronique de lidentité et entrelacs de désirs dépourvus d’objets
(Bhabha). Ironie du sort : la définition que doi@allois du masque vaut

Y Henriette Demoulin-BernardlasquesOlivier Perrin éditeur, 1959, p. 7.

15 David A. Napier,Masks, Transformation, and Paradderkeley, Los Angeles &
London, University of California Press, 1986, p. 17

18 Claude Lévi-Strauss.a voie des masqueBaris, Plon, 1979, p. 144.
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d'abord d’elle-méme :

« Le masque a trois fonctions essentielles : iidigle (en représentant)il
métamorphose, il épouvanfen hallucinant) Elles correspondent, je suppose
gue ce n’est pas un hasard, aux trois fonctionsipales du mimétisme chez
les insectes : camouflage, travesti et intimidat{anus ajoutons).

Le sujet phénoménologique-européen est un candidlaezie-
fer), une « larve »lérva) dont il faudrait faire 'anthropologie transcen-
dantale ; Gregor Samsa est un cas d’école. Il giladonc une histoire
camouflée et toujours vivace du masquage.

Faire revenir le masque non pas comme la figurpromitif — ob-
jet inventé par les esthetes anthropologues paurdepre consomma-
tion - mais par la critique la plus radicale depl@noménologie, de
I'anthropologie et de leurs écritures contempomingrrétons-nous un
temps sur le surréalisme de Breton qui (re)trouna sans nostalgie,
I'actualité du masque (océanien plus qu’africaiahsl la « magie » har-
monique de Novalis. Loin du cliché cubiste, Bretidmonce, par la voix
de Freud, la mascarade « professorale » ou pas#tiycelle d'une cer-
taine anthropologie notamment) et son fond naugsi Travestissons
I'« homme primitif » en « colon » et lisons :

« Pour I’'homme primitif, 'animisme était une coptien naturelle et qui por-

tait en elle-méme sa propre justification ; il sagae les choses dont se com-

pose le monde se comportent exactement comme I'teordiaprés ce que lui
apprend sa propre expérienct® »

Le colonialisme est un animisme, le maitre un saigue superstitieux
ou fétichisté’ qui voit le réel & son image. Procéder a I'antblogie

transcendantale de ses représentations ethnogstiigses plus systéma-
tiguement que Lévi-Strauss ou Leenhardt n'ont éalle des masques
kwakiutl ou kanaks. Pour ce faire, penser du pdewwue de la victime

1" H. Demoulin-Bernardgp. cit, p. 3.
18 André Breton)’Art magique Paris, éditions Phébus, 1991, p. 32.

19 faudrait faire I'histoire de la domesticatioampFreud du « fétiche » (du portugais
« feitizo») qu’Hegel attribuait aux africains dans deons sur la philosophie de
I'histoire.
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(plutdét que du marginal), détentrice d’'une expéreenreprésentable du
réel aux yeux de la maitrise et d'une théorie ngase de la méthode
plutdt que de I'exil ou de la fuite. Sorte de sceme la victime — que
I'on rapprocherait volontiers des « études subadter $ubaltern stu-
dieg — en mesure de démasquer et de dérégler l'ordreissique du
maitre sans (y) laisser de traces. Tour de magiephes surréaliste mais
bien réel cette fois. Dans la perspective de Fasopposer dialectique-
ment par la « violence » a la discrimination coddmien espérant attein-
dre l'unité dans la lutte. Dans la perspective @k, prendre le mot du
pére a la lettre au point de supprimer tout déphece métaphorique
jusqu’au devenir deleuzien lui-méme. Autrement witroriser ou exce-
der le Réel-Pere jusqu’a le faire douter de lui-mé@onstater, au pas-
sage, que le devenir vermine de Kafka ressembinggment a la
métamorphose des victimes (algériennes) de la guetoniale diagnos-
tiquées par Fanon qui se meurt :
« Parfois ce manichéisme (celui dont fait preuvedken) va jusqu’au bout de
sa logique et déshumanise le colonisé. A proprempamér, il 'animalise. Et,
de fait, le langage du colon, quand il parle dwiisé, est un langage zoolo-
gique. On fait allusion aux mouvements de reptatiofaune, aux émanations

de la ville indigéne, aux hordes, a la puanteurpallulement, au grouille-
ment, aux gesticulations. » (Fanon 2002 : 45).

Dans la perspective de Bhabha, exiler ou « exarbite regard du maitre
(comme son énonciation) dans l'indéterminé de dpetdétiche. Dans la
perspective plus radicale de F. Laruelle, enfirteéves écueils de la
dialectique comme du sur-réalisme, de la violemaematisante comme
du terrorisme quotidien, en sortant définitivemlantictime du champ de
vision — méme fantasmatique — de la maitrise :
« Etant démunie de toute essence ou consistancagtiane n’est pas ven-
geance mais force de cette faiblesse a rendre saEget universelle une en-
guéte sur les conditions ontologique du crime lagaelle la philosophie n’est
plus en état de se soustraire ... Etre une victireen’est pas exister suffi-
samment ou absolument pour étre annihilé absolupentn meurtre ou ré-

duit & néant. Et c’est exister suffisamment pouttmaesncore le meurtrier et
avec lui la philosophie, I'ontologie et I'éthique dette irrémissible®}

0 Francois LaruelleEthique de I'étranger. Du crime contre 'humanitéaris, Edi-
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En d'autres termes, interdire radicalement a latmeai— blanche ou

noire, peu importe la couleur — de se donner lame; qu’'il s’agisse de

I'’Africain ou de I’Amérindien. Pour ce faire, pos€hypothése non-

philosophique de sa « radicale immanence », c'elteade la forclusion

de la victime a I'empire de la maitrise. Cette @ ne pourra alors
réflechir la victime sans prendre aussitdt con@@iss de son propre
masquage (narcissique ou éthique). Tirer, enfirgelie la possibilité d'un

démasquage généralisé echappant a toute réveesihili sacrifice mol-

lasson de l'autorité, ni volonté de revanche deiddme. On nommera
donc « démasquage » le processus unilatéral diimseation de la mai-

trise sous les conditions de la victime. Ce n’est gous de telles condi-
tions que la maitrise montrera, sans y prendre garisadisme ou bien
par masochisme, la complexité retorse de sa doimmat
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Recensé par Julie Ndaya Tshiteku

Sciences sociales et coopération en Afrique: les re
dez-vous manquédean Pierre Jacob (sous la direction
de), Les nouveaux Cahiers de I'Institut universgai

d’Etudes de du Développement 10, Geneve et Paris :
Presses Universitaires de France, 2000.

Ce Cabhier reléeve des constats divers au sujetedisténce d’'un rendez-
VOUS mangué entre sciences sociales et coopégtidéveloppement de
I'Afrique.

En partant des exemples pratiques des rechercbhasdbcumen-
tées au sein des organisations du monde rural mguafsub Saharienne,
les 15 contributions qu’il rassemble sont unaniaesujet de I'existence
du savoir en sciences sociales sur I'Afrique. Castjue Mahaman Tid-
jani démontre dans sa contribution: il y a deptés fongtemps une im-
mense production du savoir sur I'Afrique, dans déierents domaines
(relevés dans son article). Ce savoir est prodantsddes différents sites
(relevés dans son article) et est non seulemetduguyproduits par des
chercheurs faisant carriére dans leur propre pags il est aussi capita-
lisé par des institutions des pays riches, avecdeepossibilité et de si-
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tuation de transfert vers les lieux ou il a étédprb Par contre, en Afri-

gue,les maisons d’éditions et de distribution brillgar leur absence. De
plus les chercheurs africains n'ont pas d’autonosaientifique. lls ont

également beaucoup de mal a faire des recherchasfaile connaitre
leurs travaux. Tout se passe dés lors comme spdesoirs africains

étaient totalement démunies d’une pratique sotalactuelle. L’absence
des possibilités intellectuelles endogénes de mtamude savoirs deve-
nant un grand facteur de blocage de I'évolutiotadsociété africaine.

Et puis les auteurs dénoncent la non mobilisaties @bnnaissan-
ces existantes en sciences sociales par les exgeits coopération au
développement lorsqu’il s’agit de donner des recamuitions ou des
solutions au sujet des projets pour lesquels i$ s@mndatés. L’article de
David Naudet (31-55) par exemple, et dans un igarvnaman Sani
Sanda (191-194) constituent une tres bonne illistraa ce sujet. Lors-
gu’ils abordent la problématique de la consultati@s statistiques dans
les projets de développement dans différents payfsiqle. Les auteurs
sont bien conscients des conditions de travaildifficiles dans lesquel-
les opérent les statisticiens pour accéder a Finétion mais ils font tout
de méme remarquer que le doute qu’'expriment aurtfgsaexperts en
développement sur la non fiabilité des donnéesstates n’est dans tous
les cas qu’une précaution incantatoire. Ce dowdpadait souvent lors de
la présentation des recommandations et des sautimmsidérées comme
bonnes. En outre, comme soulignées par des diteyeéflexions dans le
livre, 'usage des connaissances sociales dispEmiblur I'Afrique est
médiocre. Il y a une surproduction de la connaisssiet le savoir valable
est celui qui est produit a partir du moment oupunjet de développe-
ment congu dans le pays riche veut réunir les mopear intervenir. Ce
savoir appligué n’a souvent pas de corrélationctireur 'ensemble des
recherches antérieures déja produites dans ce mdémaine. Il est lié
directement aux perspectives de coopération aula@ement. Chaque
politique de développement, concu dans la logigee @dbmmanditaires
qui sont les bailleurs de fonds, donne lieu a ladpction d'un savoir
spécifigue symbolisé par les termes de référenceegt rapports
d’expertise C’est en fait la raison pour laquelle Laurent Mamr(p 201)
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souligne, en donnant comme exemple la Républiquaddgatique du

Congo, tout l'intérét d’'une pratique de recherchwieique ethnologique
africanisée, non perturbée a priori par les prépatons ‘développemen-
talistes’, dans la ligne des travaux de Benoit ¥gem peu apres I’ indé-
pendance.

Mais si ce que je viens d’exposer de maniere sonenegt la lec-
ture prédominante qu’on pourrait faire sur les psge ce cahier comme
il apparait dans le titre, jaimerais pour ma partproposer une lecture
qui prend en considération les rapport des fora@ss da coopération
entre les pays riches et I'Afrique dont I'enjeu lesinancement.

Trés souvent, dans les actions de développemeanmaelalités fi-
nancieres sont un enjeu tres importants. Eilésedent toujours la mai-
trise des informations sur la réalité sociale.

C’est ainsi que ce savoir n’est valable que sadre avec les crite-
res de financement du bailleurs. Ceci a comme cuesiee le monopole
du développement des pays africains aux mains g nighes :ils sont
sous développés et nous ne le sommes pas. Nodlpasse qu'il faut
pour les aider a devenir plus développésmme remarqué par Marie
Rose Mercoiret (167) dans son commentaire suridlartde Marilou
Mathieu et la dépossession du contréle des actenéficiaires des ac-
tions de développement sur le projet qui les coreer

En fait, malgré la volonté affichée des agences@eloppement
de promouvoir un auto développement, le systemdal@st hétéronome;
il est gouverné par les lois externes, commandéd®xtérieur, dans un
réseau de tutelle et de dépendance. La tendane@atgrest celle de
considérer les pays en voie de développement codasdieux ou les
besoins correspondent exactement aux ressources dikposent les
étrangers. Il y a en générale une obstination aregria réalité et ce déni
de la réalité est lié directement au fonctionnenmetné l'idéologie du
systeme de développement qui tente sans cesserpétyse I'image
d’'une Afrique, qui répond a un besoin nécessaif@maginaire social
occidentale sur ce continent. Cette domination pewhe s'affranchir de
la réalité africaine pour imposer les solutions tpgebailleurs de fonds
maitrise ou qui les arrangee développement, devient, selon le constat
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de C. Comeliau ( p171) I'expansion du systeme nairoductiviste, du
modele de développement gu'il diffuse et de seslitions de réalisation.

Cette dépendance économique détourne aussi lessaafecains a
valoriser leur réalité, s’assignant a apprendrdideours de l'aide avant
d’avoir le droit de parole, cherchant colte quete@imanier une phra-
séologie et des meéthodologies de développementqiedas ailleurs.
C’est ce que Thomas Bierschenk et Roch Mongbo £2Bj-montrent a
partir du cas béninois, et aussi Patrick Freudig@s-200).

Les solutions des problémes de I'Afrique sont s&as par les fi-
nanceurs. Marilou Mathieu le démontre en parlanh@rojet au Mali au
sujet des choix méthodologiques a I'exemple de éthode MARP. Mé-
thode considérée comme un outil de mobilisatiorcal@naissance bien
gue des nombreuses réserves puissent étre formauéda maniere de
I'utiliser. Malgré donc la volonté des organismesllburs de fonds, le
développement est I'arene ou les contraintes €lisies, celle des expa-
triés tout autant que celles de lintelligentsiadi® associée officielle-
ment ou officieusement au projet

Larelation entre les commanditaires des projetssadiféerents ac-
teurs (bureaux d’experts, gouvernement, bénéfesqiest caracterisée
par I'asymétrie qui mene a la dépossession du poulocontréle des
acteurs sur les actions qui les concernent. Cecantidle des acteurs sur
ce qu'on dit et ce qu'on fait pour eux joue un ra@ssentiel dans
I'opération consistant a faire d’'un pays un proldede développement,
résolu au moyen d’une aide qui est celle dont dispbles institutions
d’aide au développement. Comme le souligne Philijppagne Delville,
les acteurs africains ne disposant pas du poueoiragjociation n’ont ni
la capacité d’élaborer de fagcon autonome des goét, ni les moyens
d’organiser un débat critique autour des politiqdesiéveloppement. Il y
a dans l'interaction les dominants et les subordenoes derniers doivent
absolument s’adapter aux normes qui leur sontsfatequi sont légiti-
mées par le pouvoir du bailleur de fonds. Et psiné peuvent pas refu-
ser un financement qu’ils leur est accordé et dendnt besoin pour la
survie financiere. Ce qui aussi peut conduire aimiesisses dramatiques,
comme le détournement de la rente de développementétriment de
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I'élite, des gouvernements et des administratigiah@man Tidjani),
aboutissant a une irresponsabilité généralisée dileurs, des cadres
locaux, et des experts) et la condamnation degfgi@djun échec ou dans
des rares cas a une réussite partielle.

En outre, les organisations internationales peuakems avoir leurs
propres objectifs mais qu’elles n'affichent pasnt@ee soulevé par Mari-
lou Mathieu les actions de développement on souwerttouble agenda.
Les vrais intéréts des politiques de développemesitent ailleurs que
dans I'objectif présenté. Derriere I'aide peut ssidhuler par exemple le
contréle militaire de certaines zones d’influent@ssujettion des régimes
politiques, la limitation du déploiement d’'idéolegimenacantes, la mai-
trise du prix des matieres premiéres, la diminuterflux migratoire. Le
manque de controle est le filigrane de tout dissode développer
I'’Afrique. 1l n'y a en fait pas de jeu francs entes deux camps.

Dés lors le terme développement n'est qu’'un mashjue s’agit
pas de transformer la réalité, et comme le soulitarealyse de Jean-
Pierre Jacob (225). Tous ces mécanismes faisadideloppement un
produit venant d'ailleurs et un moyen du maintiensthtu quo.

Ce livre donne des éclaircissements tres utiledesdispositif de
développement et montre que le développement estransformation de
la réalité décidée et maitrisée ailleurs.

Ainsi, le défi qu'il lance aux Africains est de chleer impérative-
ment non pas a attendre de recevoir, mais a dégy&lam savoir appro-
fondi et non dépendant des concepts qu’on leur s@z I'extérieur. A
ces conditions la on pourrait introduire une ruptdans la coopération
Internationale et se poser les questions essestiglle suscitent le titre de
cet ouvrage : qui a besoin de réussir un rendeg¥Quel rendez-vous?
Avec des connaissances produites par qui ?
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A review by F. Ochieng’-Odhiambo

Francis B. NyamnjohAfrica’s Media, Democ-
racy and the Politics of Belongind-ondon:
Zed Books, 2005, 308 pp. (ISBN 1 8427 583 9)

The book Africa’s Media, Democracy and the Politics of Bajom, is a
well-researched exposition and analysis of the aol@ place of media in
Africa. It brings to the fore the political intrigg within mass media that
have bedeviled liberal democratisation in Africdnoligh the book fo-
cuses on Cameroon—a country the author has undtylgtudied in
detail—there is no question that

“the state, the media and their relationship in €auon are...informative

towards understanding media, belonging and demsat@n in Africa [in
general]” (19).

Indeed, much of what the author asserts in reldbo@ameroon is appli-
cable quite well to other nation-states in sub-ainafrica.

In social-political parlance, the 1990s is oftefereed to as the
second phase of liberation in Africa. It is an eharacterised by con-
certed struggles against various dictatorial ancteiasingly autocratic
regimes; struggles ostensibly leading to the omenip of democratic
spaces in independent African nation-stagdaca’s Media, Democracy
and the Politics of Belongingxamines the media in action in the African
scene paying particular attention to the secondelod liberation. In so-
doing, the book seeks to comprehend the extenhtolmthe media con-
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tributed to the continent’s efforts at liberal desratisation bearing in
mind Africa’s obsession with politics of belonging.

In the introduction of the book, the author notest there are two
broad functions that the media can play in any deatsation process.
One of the functions is positive and the other tiegaOn the positive,
he asserts that they have the enormous potentrabk® available infor-
mation and knowledge that would enhance meaningdulicipation in
and constructive discussion of public issues antte&ms. On the nega-
tive side, he posits that

“the media can...be a vehicle of uncritical assumjdoeliefs, stereotypes,

ideologies and orthodoxies that blunt critical asveass and make
participatory democratisation impossible” (2).

Unfortunately, the author decries that the medienegiuring the
second phase of liberation have been engaged vicseasf the negative
function by those in governments and oppositiokealind hence in dis-
service to the continent in general.

In the democratisation of Africa along liberal nen the 1990s,
the author identifies two internal factors (besidgternal ones) that have
hindered the process. These are: ethnic belongidgvhat he refers to as
undomesticated nature of liberal democracy. Orethaic belonging, he
believes that the solution would be introductioragdolitical culture that

“should demand the involvement of everyone in prongothe common good

and people should participate not because theyndrnaduals whose interests

need to be asserted, but because they are part mitexconnected whole”

(36).

On liberal democracy, he opines that in truth & iémited democ-
racy; it is not a democracy in all its forms andsgbilities. What it
stresses—the uncompromising autonomy of the indalg-is incom-
patible with the lives of people o the ground (37).

The author is emphatic that there has not beemaaningful dif-
ference in the role of the media in both the cabrind postcolonial
spaces in Africa. Whereas during the colonial dagso and print media
were used by the colonial powers for propagandagqsas so as to con-
tain the rising spirit of nationalism and clamoor fndependence, after
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attainment of independence right up to around B8Qask of broadcast
and print media was essentially that of implemaenpgovernment poli-
cies.

“They merely served to manipulate the people imimgliance with the state’s

notion of unity embedded in ‘pseudo-institutionsat hindered the process of

integration” (136).

Even after the 1990s, despite the introduction aftiparty poli-
tics, things have not changed as such. The broadodgprint media have
fundamentally still remained state organs and nmecii Quoting from
Eoné, the author concurs with the observation that

“chronic overpoliticisation of the press in theemfhath of the 1990 reforms

led to a situation where few in the media were dbleespect the empirical
evidence” (245).

And this has worked against democratization.

According to the author what has actually changétinvthe me-
dia since the advent of the second liberation gteum the 1990s is that
there is now a marked increase in the numbersigater newspapers as
well as private broadcasting stations. This inaaasquantity has how-
ever not had a corresponding increase in qualityafonajority of them
are partisan with fixed ideas that hardly enter@inaccommodate the
views of others. The author identifies several detthat, according to
him, have generously contributed to the shortconoiitipe role of media
in democratisation. Some of the factors that hawettad the negative
function of the media are: (i) Difficulty in obtang information from
government and other high ranking officials hermanalists are forced
to write from a typical speculative standpoint) (iespite widened free-
dom-space there are still restrictions imposed dyegiments; laws that
are inimical to journalism or media practice in gext and a disincentive
to the development of the profession. The repressiws are, according
to the author, to blame for the rise of the ‘undevnd press’ that ‘prac-
tice junk or gutter journalism’. (iii) Because aflyj insecurity, poor sala-
ries coupled with poor working conditions, jours&i abandon all
professional ethics. They are therefore suscepibé®mpromise, bribery
and corruption. (iv) Interference by the internaibbcommunity has been

249



F. Ochieng’-Odhiambo

another factor. This has been made easily andlygaaksible by the fact
that the code of ethics for African journalistaisnimicry of Western and
international codes. Western donor countries ugwelthdraw or reduce
aid to African governments that do not toe the.liHence,

“mimicry is the name of the game so far as theafni codes are concerned”

(88).

On the mimicry factor, the author discusses thatsmi offered by
Francis Kasomo. According to Kasomo, the Africanles should draw
from what he terms ‘Afriethics’. The author, howevargues that
Kasomo’s view is based on a romantic reconstruciioth a frozen view
of pre-colonial Africa. The author instead advosate

“a creative adoption of global influences and tebabilitation of the best

elements of mainstream cultures of Africa that\actims of marginalisation

and unfair corruption...one cannot ignore Westerduerfces given the
hybridity of contemporary African identities” (91).

A recurrent theme throughout the book is that tleelinin Africa
has assumed highly partisan, over-politicised agdressive militant
roles. And as a result they have diametrically aedtly divided the citi-
zens in ideological, regional, cultural and etdmes. This in turn

“has without doubt affected their liberal demoaratesponsibility to act as
honest, fair and neutral mediators” (231).

In the final chapter of the book, the author usderes the desir-
ability of democratic practices and media ethicat thre in tune with
popular notions of personhood and agency in Afrida. also recom-
mends Cecil Blake’'s prototype communication policgmework for
Africa which the author (quoting from Blake) belesy

“will help to prevent ugly confrontations not onbetween the government

and the private media, but also between the govemhand the various forces

in civil society” (272).

True to the author’s concern regarding the partrsé&of media in
Africa and the subjective interest of journalisdica’s Media, Democ-
racy and the Politics of Belonging a fitting case of leading by example.
The book is a commendable exercise of a reseanastakingly under-
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taken, the findings well sifted and presented imbjective and analytical
fashion. Though on the first impression journalfsten both sides of the
political divide would find the book to be too ardl, a careful reading of
it points to the contrary. It is my sincere desarel hope that the book
will not only (re)generate meaningful discussiorgarding the role of
media in the democratisation in Africa, but thatvitl raise the level of
discussions well beyond the partisan and politieaél. The text should
not only be an indispensable handbook to jourrsabstd high ranking
government officials, but should be a worthwhilenpanion to all those
who are genuinely interested in the liberal demismaon in Africa
regardless of their specific research and acadendeavours.
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A review by Sanya Osha

The Nigerian Civil War and its Aftermatids.
Eghosa E. Osaghae, Ebere Onwudiwe and
Rotimi T. Suberu, Ibadan: PEFS and John
Archers, 2001.

The anguish, anger and frustrations caused by figerildn civil war
(1967-1970) are very much present within the curigerian sociopoli-
tical milieu. This view was evident during most thie sessions of the
international conference on the Nigerian Civil Wanrd its Aftermath
organized by the Programme on Ethnic and Fedeuali&dt (PEFS), Uni-
versity of Ibadan in September 2001. Some of theemaof the confer-
ence have now being published in a book that issihigect of this
review.

General Yakubu Gowon, (rtd.), the Nigerian miltauler who
was saddled with the task of persecuting the wae ¢jae keynote address
at the conference. The late Lt. Col. Philip Effiofntgl.), the rebel leader
whose place it was in history to surrender on debfathe Biafran side
was also present. Judging from some of the chaptetke book,The
Nigerian Civil War and its Aftermathhere is still a considerable degree
of suppressed anger and bitterness formed alomucelines. Ethnicity
within the context of the discourse of the Niger@wil war is often ele-
vated to the level of mythology in which real thetizal reflection re-
cedes and metaphysical immersion becomes moressrtie order of
things.
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General Yakubu Gowon’s view is just one of thedgpstrands of
the narratives of nationhood and also one that aippghe hegemonic
discourse regarding the war. He now downplays thigortance of the
Aburi Accord in which he played a very prominenteroln addition,
Gowon views the expression, “the Nigerian Civil Warmisnomer, in
other words, an unhappy term that was coined apd$ed on Nigerians
by “political commentators.” On the contrary, hefagrs terms such “po-
lice action,” “military action,” and “full militaryaction.” Other officially
approved terminologies include the so-called “ncton, no vanquished”
principle. Finally, it is Gowon’s view that the wads of the war have
healed. Of course, nothing can be further fromtrinin.

Philip Effiong’s stance on the war is markedly dwstar from
Gowon’s. The book more than anything else, unmas&shidden and
more unsavory dimension of the war. In this regdhe, plight of the
numerous ethnic minorities that suffered as a teduhe war needs to be
more fully studied. We need to revisit the mangegditions of needless
and unreported brutality by the Nigerian federalops on largely un-
armed civilians. For instance, Professor Stanlegf@#s chapter, “The
Nigerian Army and the “Liberation” of Asaba: A Penal Narrative,” is a
moving account of the ordeal of the indigenes oél#&s From his ac-
count, it can be argued that the federal troopsechout a deliberate and
heinous policy of genocide in the area. Okafornatathat there are mass
graves littered all over Asaba. If this is the ¢aben perhaps the con-
temporary discourse on truth and reconciliation loarapplied here. Fur-
thermore, it goes on to demonstrate that severphreses of recent
Nigerian history remain unreconciled. Judging fritma competing views
of the war, Gowon’s account becomes a bland tygifim of the official
stance on it. Within the general thrust of the hablere is the implied
suggestion that we need a multi-layered deconsbrucif the official
stance in order to include marginal but importaatws of the war.

Some of the chapters possess the required defyseaalarly grav-
ity and authority. For instance, Adigun Agbaje’sapter, “The War and
the Nigerian State,” tries to set itself above frectiousness, lack of
distanciation and passion that characterise thatdslon the war. Ac-
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cording to him,

“the Nigerian state, and access to it, came todyeegpved in ethnic-regional
and religious terms. The idea of a technocratitiomal, objective state
literally disappeared in the heat of passion aretrethifter, creating in the
popular mind a hierarchy of citizenship got defineg ethnic regional,
religious and allied affiliations” (p.27).

More decisively, he concludes that

“more three decades after the war ended, natianigt temains on the agenda
for the future, and agitations for self-determioatby many groups across the
country have become part of political landscape’2@).

Adigun’s chapter is clearly a sustained piece stulisive distanciation.
The same may be said of Irene Pogoson’s chaptehwdnobes the inter-
national dimensions of the war. Hers is a fairlggochapter which also
traces the evolution and maturation of the natidaedign policy initia-
tives before and after the war. Ebere Onwudiweaptér, “International
Reactions to the Nigerian Civil War” is also a Higinformative effort.
The level of research attained is quite commendadl@nwudiwe is able
to incorporate a lot of recently declassified matdsy the security agen-
cies of the United States into his chapter. Thrailnghcorrespondence of
different security operatives, we see how the migogign policy deci-
sions were made by the United States and also nitedJKingdom. Such
declassified information displays the vagaries amdcacies of interna-
tional relations.

On the other hand, the late M.C. K. Ajuluchuku®pter is a bit of
a let down given his usual brilliance as it is aeneehash of undifferenti-
ated ethnic chauvinism and poorly assembled imteiéé material. In-
deed, we require more balanced analyses of theimadisgtion of the
Igbo than Ajuluchuku presents.

The kind of critique one has in mind is evidentinme Ikiddeh’s
account of the Ibibio experience of the war whicldges us to reconsider
another important dimension to the war. While s@taeved and endured
the worst of privations, others engaged in gratistmerry-making. Thus
the impacts and effects of the war were variedwamalen throughout the
country. However, an important ethnic viewpoinia#t out of the book
even though it was copiously entertained during ¢baference from
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which the book emerged. During the conference, Wsiianlele gave an
account of the Benin experience in which he emplayarge body of
historical material to illustrate how the politidaktunes of the Mid-West
took shape not only in relation to the Igbo bubalsthin the context of
the Nigerian federation. He argues that mainstreaademic historical
discourse was manipulated to denigrate the achientsrof the Old Be-
nin kingdom in favour of the Igbo. Unfortunatelhig account is not
included in the book.

Wale Adebanwi, Nosa Owens-lbie and Ayo Olukoturarsine
how the media have been a major factor in shapiagarious discursive
fortunes of the war. Remy Oriaku, on the other hamalyses a signifi-
cant part of the huge body of creative literaturedpced on account of
the war.

The book demonstrates that Nigerians have nog folbibed the
lessons of the war. Also, more work needs to bedegarding the com-
peting narratives on the war and the strategieghicritical reception of
them. Ethnonationalism still rages in the sore eawl streets of Nigeria
and this makes the civil war an importance locus dollective self-
examination. The book reflects the multiple frustras of Nigerians on
the question of national unity and the ways in Wwhpolitical and ethnic
chauvinisms together with various kinds of polititendamentalisms are
addressed. The fragile unity of the country is emtdn the renewed and
intricate struggles over resource control in thgediDelta and the pre-
varications of current Olusegun Obasanjo admirtisttaover the matter.
There is definitely a lot to be learned from theilcivar and the book
points out many potential areas for further redearc
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