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Premessa

I nome di Vittorio Lanternari (Ancona 1918 — Ror@10) antropologo e storico delle
religioni di fama internazionale, costituisce unget@a miliare nel mondo degli studi
accademici dedicati ai fenomeni profetico-religimslipendentisti nelle varie aree del pianeta.
Con il suo libro pionieristico del 196Movimenti religiosi di liberta e di salvezza deipodi
oppressi si € guadagnato un posto di tutto rispetto nedlggistica mondiale interessata al
fenomeno degli indipendentismi religiosi di matriméstiana. Trattandosi di una panoramica
mondiale, risultano davvero innumerevoli le ‘figyfetiche’ e i ‘movimenti religiosi’ che
Lanternari passa in rassegna in questa e nelesale opere dedicate allo stesso argonfento.
Questo suo contributo di grande rilevanza su qusg&xifica tematica non é stato pero
seguito, all'interno del mondo accademico italiada,un altrettanto rilevante movimento di
studi sullo stesso tema, fatte poche eccezionicfrala piu importante quella della sua

discepola e collega Danila Vista

Da quanto ho potuto appurare con la ricerca bibdifica da me condotta, in Italia non
esiste alcuna pubblicazione che parli della pregaeAlice Lenshina, né del movimento
religioso da lei fondato nello Zambia, di cui tramo una breve traccia, appunto, in uno dei
libri di Vittorio Lanternarf. Data invece I'ampiezza degli studi in lingua frase e inglese
dedicati a questo movimento, non posso che sattienle affermazioni di Danila Visca nella
nota introduttiva ad un suo libro, dove lamentadaerta dell’editoria italiana per tutto cio
che riguarda la storia africaha

Da un recente saggio di David M. Gordon (agosto8F06€ da una elementare ricerca da
me compiuta su alcuni quotidiani zambfarsi evince che la Chiesa Lumpa, messa al bando
dal presidente K. Kaunda nel 1964, e tuttora viwgtae: una realta socio-religiosa formata

* Le citazioni in Nota seguiranno il seguente cidela prima volta che un testo compare, sara ritesdn
maniera completa con autore, titolo, casa editticggo e anno di pubblicazione; in tutte le vokgsenti, se in
tutto l'articolo un determinato autore compare aonsolo testo, accanto al nome dell'autore compdar
dicitura “op. cit”; se invece lo stesso autore & presente con mteppccanto al suo nome comparira I'anno di
pubblicazione dell'opera in questione, come risdlfia bibliografia finale.

1 V. LANTERNARI, Movimenti religiosi di libertd e salvezza dei pdpoppressi Ed. Riuniti, Roma 1960
(seconda edizione 1973; terza edizione ampliatal¢itolo ‘ Movimenti religiosi di liberta e salvezZz&2003)

V. LANTERNARI, Occidente e Terzo Mondo. Incontri di civilta e gaini differentj Dedalo, Bari 1967.0EM,
Dei, profeti, contadini. Incontri nel Ghanaiguori, Napoli 1988. Altri saggi nella rivistadiga dal Dipartimento

di Storia delle Religioni dell’'Universita La Sap&ndi RomaStudi e materiali di storia delle religioni

® A proposito dellinteresse italiano, accademicman, circa questo settore di studi, vedere il n@oente
articolo pubblicato su FirmanaidNoTTI F., Le Chiese Indipendenti Africane. Nota bibliografita Firmana.
Quaderni di teologia pastorale, Anno XXII (2013)1P1-140

4\, LANTERNARI, 1967, 208-211. L'autore del presente studio lapgibblicato un ampio articolo su questo
argomento in un libro edito a cura da Danila Vise®IGNOTTI, Regina d’'Africa. La profetessa Alice Lenshina e
la Chiesa Lumpa dello Zambian D. Visca (a cura di),Eppur che sono donne. Protagoniste dell’etnologia
religiosa Bulzoni 2010, 169-236. Il presente saggio si @més quindi come un ampliamento ed un
aggiornamento del precedente.

®D. Visca, La strega e il terrorista. Religione e politica ilganda Bulzoni, Roma 2004, 9-10.

® D. M. GorDON, Rebellion or Massacre. The UNIP-Lumpa Conflict Biéeil In One Zambia, Many Histories.
Towards a History of Post-Colonial Zambi&dited by J.-B. Gewald, G. Macola, M. HinfelaBrjll, Leiden-
Boston 2008, 45-76

" P. TeMBO, New Jerusalem Church disciples back in ChinsBilnes of Zambia, August 24, Lusaka 2006; M.
KALALUKA , Retracing Lenshina’s Followerdhe Sunday Post, May 4, Lusaka 2008



da povera gente di rientro da un lungo esilio, doae/issuto per decenni una vita ai margini
della societa. Il loro sogno € compiere un consode, tornare a Sion, il loro villaggio sacro,
dove peraltro ogni anno, nel mese di luglio, chd fa un pellegrinaggio alla tomba della
profetessa e sulla terra bagnata dal sangue dérimaarenti e correligionari, al tempo del
massacroSi tratta dunque non semplicemente di una ‘stomalagabile con il mero metodo
storiografico, ma di una storia che mette in giodee, concetti, categorie esodo, Sion,
villaggio sacro, pellegrinaggio, profetessa, marti che appartengono alla sfera della
‘religione’.

Quale storia si cela dietro quest’odierna piccdigesa africana, peraltro non registrata in
alcun elenco di AIC (African Indipendent Churched)e sta vivendo in questi anni il proprio
controesodo? Occorrera tornare indietro di oltrezauesecolo, al tempo in cui stava
maturando, in molti paesi dell’Africa nera, la btiper la liberazione dal giogo del
colonialismo europeo. E’ la storia della ‘profet@sAlice Lenshina e del movimento da lei
suscitato; una storia in cui ‘religione’ e ‘poliicsono radicalmente interconnesse - come in
tutte le culture ‘tradizionali’ precedentementéimpatto con I'occidente cristiano -, e il cui
‘separarsi’ a seguito di questo impatto a voltegemerato, come qui, una conflittualita
mortale. Queste vicende hanno dunque bisogno dingiagine storico-religiosa.

1. LA STORIA DELLA REGIONE
1.1 Il guadro antropologico

Il teatro principale della vicenda di Alice Lenshie il grande altopiano nel nord dello
Zambia, abitato da popolazioni che parlano la lmgamb&ed esteso grosso modo quanto le
regioni del nord Italia. Su questo territorio doma la potente etnia dei Bemba, proveniente
dall’'originario territorio congolese del Kasai, taii casa reale, i Bena Ngandu (Figli del
Coccodrillo), aveva istituito un forte sistema cahtzato su tutte le popolazioni della
regione, sia quelle di provenienza anch’esse casgq|Bisa, Lunda, Lamba, Lala), sia quelle
gia presenti da tempo immemorabile sul territoiioBashimatongwa | Bena Ngandu
avevano raggiunto il massimo del loro potere véasmeta del XIX secolo, con l'arrivo dei
mercanti arabi, che portavano fucili in cambio #b@o e schiavi. Una delle attivita piu
lucrose dei capi di quest’etnia era, infatti, lazia, condotta ai danni delle tribu vicine, per
procurarsi tal genere di merce di scambio. ComriVarin zona della British South African
Company (BSAC), che nel 1899aveva messo fine al potere di questa etnia, lguista
militare dei Bemba si fermo immediatamente. Tuéepbpolazioni dell’altopiano avevano
comunque caratteristiche comuni: oltre alla linguzhe pur nei suoi vari dialetti era quella
bemba -, avevano in comune l'organizzazione magdie e matrilocale della societa,

8 Nel testo usero indifferentemente il termibermba come fanno la maggior parte degli autori, ma gessere
precisi dovremmo usare il termidebembaquando parliamo del territoridabembaquando parliamo delle
persone, €ibembaquando parliamo della lingua. In realta bemba aeleun prefisso significa semplicemente
‘lago’.

° Il termine bashimatongwasignifica ‘aborigeni’ e denota genericamente lepglazioni formatesi dalla
integrazione fra le prime migrazioni bantu e le @agioni boscimani precedentemente insediate.

19| colonialismo qui arriva pertanto non come coista da parte della Corona Inglese, ma sotto fodina
appropriazione da parte di una ‘impresa privat@'BISAC appunto, in seguito alla fortunata spediziche
assicura a Cecil Rhodes il potere sullimmensoitteio costituito oggi dal Malawi, dallo Zimbabwe dallo
Zambia. A. PBERTS A History of ZambigHeinemann, London 1976, 165.



laddove tutte le popolazioni confinanti, in gen@revenienti dal sud, erano patrilineari e
patrilocali.

1.2 La cultura tradizionale

Le credenze religiose dei Bemba erano centratsisteima politico tradizionalé | Bemba
vivevano in villaggi di un centinaio di personetedtautorita immediata di un capovillaggio.
Al di sopra del livello del villaggio c’era una eetli capi territoriafi* soggetti a un capo
supremo, ilChitimukulu Questo capo supremo, e in grado minore gli gtandi capi,
potrebbero essere definiti ‘re divini’ in quanto I@o purita rituale e salute fisica erano
ritenute avere un effetto immediato sulla fertildalla terra, del bestiame e della gente.
Soprattutto, solo essi potevano ottenere la beiwegizlei propri antenatimipashj gli spiriti
dei grandi capi del passato, sulla loro terra elestd popolo. | Bemba riconoscevano la
presenza di un Essere creatore, Lesa, che erpioodieus otiosug non aveva alcun culto
particolaré®. C'erano tuttavia altri spiriti tutelari oltre auqlli dei capi defunti, glinguly,
entita ctonie che erano venerate presso cascatgensio rocce, grotte, ecc. | sacrifici e i
rituali potevano essere organizzati solo dai capali che invocavano i lormipashj ma gli
ngulu potevano rivelarsi a chiunque in sogni, visiomttraverso la possessione. Abbiamo
qui la sovrapposizione di due forme di religionadizionale: quella della etnia dominante
bemba centrata sul culto degli antenatiigash) dei grandi capi, venerati nei santuari
costituiti dai cimiteri reali, i cui sacerdoti e@myli stessimfumy cioe i capi tradizionali, e
guella delle popolazioni presenti sull’altopiananma dell’arrivo delle etnie provenienti dal
Congo, i Bashimatongwa, le quali veneravanongiulu presso ‘santuari naturali’ custoditi
dagli shimapepo(operatori rituali). In particolare, presso quegtepolazioni di origine
autoctona, erano le donne a costituire il tramiteilpgiato per il rapporto con gli spiriti della
natura e gli antenati familiari. Le capanne coniiigiove avevano corso i rapporti sessuali tra
marito e moglie, costituivano i veri santuari dawettersi in contatto con gli anterfatiln
ogni caso, il potere anarchico della stregoneripof@e e quello basato sulla venerazione
degli spiriti degli antenati personali e deglgulu territoriali, venivano rigorosamente
controllati dal potere centrale del capo, che rapgntava il vero gran sacerdote e stregone, il

A, 1. RICHARDS, Land, Labour and Diet in Northern Rhodesia. An Ewmoit Study of the Bemba Tribe
Oxford University Press, 1969, 351-380.

12 1n italiano la terminologia non riesce a ridarefpgamente la distinzione fra capo del villaggio ihglese
headman) e capo territoriale (in inglese chief)cdpo villaggio poteva essere qualsiasi anziano pdieva
contare su una grande famiglia allargata e i wiliagrano costituiti su base parentale con le danmen gli
uomini come colonne della parentela; si trattavatindi clan sia matrilineari che matrilocali.dapo territoriale
invece € unaonfumy in genere un membro del clan reale dei Bena Ngapgartenenti a linee minori e laterali
oppure, nel caso dei grandi capi, alla linea dinastentrale.

¥ OvviamenteLesa con l'arrivo dei missionari europei, sara idengfo con il Dio biblico e comincera a
ricevere il culto cristiano. Ma come scrive Ben Kala, docente al Dipartimento di Storia della Ursitdr di
Lusaka, in occasione dell'ultimo solenne funeredglizionale del Chitimukulu: “The Bemba have anigethous
god called Lesa who is, however, virtually of ngnificance at all compared to the Chitimukulu”, caggupremo
e re divino dei Bemba. B.AkOMA, Mutale Ng’andu: A valediction of the King of thenileg, Times of Zambia,
Mars 28, Lusaka 2005

* H. HINFELAAR, Bemba-speaking Women of Zambia in a Century ofjiee Change (1892-1992rill,
Leiden 1994, 53. Il simbolo principale di queskligione familiare’ era “the Bored Stone”, la ‘pigfforata’.



solo ad avere il potere sacro per eccellenza mapoadella magia, quello dell’ordalia del
velend®.

Il sistema gerarchico, dal capovillaggio ai capiriteriali fino a giungere ai grandi
dignitari e allo stess@hitimukuly era dunque il perno della vita politica, ma andhguella
religiosa ed economica. La gente non viveva inierananarchica dove voleva, in questo
immenso territorio largamente spopolato, ma vivewganizzata. Qualsiasi spostamento di
persone e famiglie veniva regolato da ritualitaaedtorizzazioni che mantenevano la persona
sempre ben ancorata dentro i limiti di una comumiéerminata. Una societa che non
capitalizzava in beni, costruiva la sua autoritéeguersone e sul loro controllo.

1.3 L'impatto violento con il colonialismo

La vita e gli equilibri tradizionali vennero progsvamente sconvolti dall'arrivo degli
europei: missionari, esploratori, commercianti pratutto amministratori coloniali. | primi
ad entrare nella regione, subito dopo la mortealii® Livingstone avvenuta nel 1874, furono
I missionari, sia protestanti (la Free Church obttand) che cattolici (i Missionaires
d’Afrique, comunemente chiamati Padri Bianchi). A&gsire, e sulle rotte aperte dai
missionari, I'amministrazione coloniale inglese Kgalta la compagnia privata di C. Rhodes,
la BSAC) aveva iniziato a stabilire, a partire d891, centri amministrativi strategici per
contrastare l'avanzata degli altri paesi européergssati alla regione (Belgi, Tedeschi e
Portoghesi), fino a costituire ufficialmente unoRttorato’ in Nyasaland (oggi Malawi) nel
1904 e in Northern Rhodesia (oggi Zambia) nel 19LJrimo problema che si pose fu
I'espropriazione delle terre dei nativi ad operglideuropei sia per costituire grandi fattorie
commerciali, sia per avviare lo sfruttamento deierse minerarie.

Il territorio bemba, sia per la mancanza di risarsaerarie che per la scarsa fertilita dei
terreni, fu toccato solo marginalmente da quespaopsiazione delle terre; ma le fattorie
commerciali e le miniere, impiantate nei territdimitrofi, avevano bisogno di ingenti
quantita di lavoratori e fu cosi che le popolazibemba diventarono il classico serbatoio di
manodopera. Per ‘forzare’ la gente verso il laveatariato, 'amministrazione coloniale non
trovo di meglio che inventarsi una tassa, la ‘teasgl capanna’. Giustificata in cambio della
propria protezione e del mantenimento dell'ordinggealta questa tassa produsse la necessita
di reperire denaro contante. In una economia redgoti mera sussistenza, I'unica possibilita
di reperire denaro restava I'emigrazione degli uorpiu validi verso le zone minerarie e
I'agricoltura commerciaf. Secondo stime ufficiali, negli anni Cinquanta eiro il 40% dei
maschi adulti viveva lontano da cdsal’assenza di una porzione cosi considerevole di
uomini causava difficolta sia nella vita economidacalo della produzione agricola, gia
povera di per sé) che nella vita sociale, poich&e tassenza determinava anche

!> | 'ordalia del veleno consisteva nel far ingerirel deleno a qualcuno accusato di stregoneria, della
colpevolezza non si era sicuri; se il malcapitabonitava il veleno significava che era innocente nsmiva
significava che era colpevole. Quando I'accusatmigeneria era invece ritenuta sicura, il malcapitzeniva
direttamente ucciso o venduto come schiavo. Bse | TEGERA Notion de la sorcellerie chez les Bemba de
Zambie. Tradiction et impact colonjalesi all'lstituto Cattolico I.E.S., Parigi 19949-51.

'8 La Hut Tax fu introdotta nel 1901, sostituita A8l14 da una Poll Tax, una tassa a persona. ROTBERG
The Rise of Nationalism in Central Afriddarvard University Press, Cambridge 1965, 42.

" A. ROBERTS 1976, 177ss.; J.-L.ALMETTES, The Lumpa Sect. Rural Reconstruction and Confliciversity

of Wales, Aberystwyth 1978, 81-86.



I'indebolimento del potere dei capi tradizional, ¢ui autorita e ricchezza era basata sul
lavoro offerto dai sudditi come tributo. Il ritormperiodico dei giovani adulti emigrati portava

chiaramente una nuova mentalita acquisita nellgimyepot minerarie, la quale metteva in

discussione l'autorita degli anziani su cui eraabagutta la struttura sociale, generando di
conseguenza conflitti generazionali, perdita detieme di condotta tradizionali e dinamiche

conflittuali fra villaggio e aree urbanizzate.

Accanto a questo sconvolgimento prodotto dall'idtroione forzata della nuova economia
coloniale, con tutti i suoi corollari socio-politiddobbiamo poi considerare come altro fattore
primario di disturbo della tranquilla vita tradiniale la feroce rivalita immessa nella regione
dalle due formazioni missionarie che si erano iredquasi contemporaneamente nel
territorio: missionari protestanti scozzesi (Livétgnia — 1881) e cattolici francesi (Mambwe
— 1890). Una rivalita che ovviamente venne trasmesdtraverso i ‘fedeli’ autoctoni
conquistati alluna o all'altra versione del crastesimo, alla popolazione stessa, che si
ritrovava cosi divisa, in virtu dei nuovi valorii@hi, nel corpo stesso delle proprie comunita
parentali. Queste rivalita si estendevano poi atlesse metodologie missionarie, basate
soprattutto sulla scolarizzazione per i protestarstillla sacramentalizzazione per i cattolici.

L’epicentro della rivalita era il territorio di Céfi Nkula, uno dei principali dignitari bemba
presso la cui corte, a Chinsali, nel 1905 sorse missione presbiteriana, la missione di
Lubwa, allinterno di un territorio, I'altopiano b&a, gia occupato dai missionari cattolici. La
risposta cattolica a questa intrusione protestanta fondazione della missione di llondola,
nel 1934, ad appena qualche miglio di distanza.p&esiamo poi che su questo stesso
fazzoletto di terra dominato da Chief Nkula risiea@leanche il santuario centrale dei Bena
Ngandu, e cioé il sacro cimitero reale dei Chitimluk lo Shimwalule possiamo farci una
idea di quell'alta tensione fra soggetti antichn@ovi che finira per innescare il fenomeno
lumpa.

Ci troviamo dunque di fronte a una societa attrsater da crescenti difficolta economiche
dovute al generale impoverimento delle aree rggdercorsa da inquietudini e conflitti fra
uomini e donne, giovani e anziani, sudditi e capgnte di villaggio e gente di citta,
scolarizzati e analfabeti, nativi ed europei, ‘page ‘cristiani’, cattolici e protestanti. In
guesto contesto la credenza nel potere della ngagidagno terreno e la stregoneria fini con il
diventare contemporaneamente sia la spiegazionewdwii e diffusi mali, sia il rimedio
contro di essi, gettando cosi la gente sempre Wirpisituazioni di insicurezza. Tanto piu
perché I'antico modo di controllo sulla stregonedea stato rimosso: sotto il governo
coloniale infatti, con il Witchcraft Act del 1914 severamente proibito accusare qualcuno di
magia nera, e i capi non potevano piu amminisieacedalie del veleno, generando cosi nella
gente l'idea sia di una protezione degli stregoai mhrte delle autorita coloniali, sia
dell'impossibilita di far piu ricorso a quelle vale di sfogo rappresentate appunto dalle
ordalie®. Dal punto di vista religioso, allindebolimentelth funzione dei capi corrispondeva
I'indebolimento della religione aristocratica e tafizzata dei mipashj a cio si
accompagnava, pero, il contemporaneo rinvigorimeleita religione popolare ed anarchica

18 A. BUSEYI TEGERA op. cit, 90-177.



degli ngulu e quindi delle possessioni da parte degli spkgitil rinvigorimento della
stregoneria sia nella forma protettiva che neltanfbaggressiva

1.4 La risposta dei movimenti indigeni

La profonda crisi prodotta dalla destrutturaziored’antico mondo tradizionale ad opera
del violento impatto con larrivo degli europei ffipper generare delle ‘risposte’ tra le
popolazioni autoctone: nacquero quei movimentipilotesta’ caratterizzati da un universo
simbolico ‘olistico’ che l'occidente ha ascrittolal‘religione’, ma che nella sostanza
implicavano una forte valenza ‘politica’. La reazoal colonialismo infatti assunse ben
presto la forma della protesta religiosa. Questaveéenuto non solo in Africa, ma nelle
Americhe, in Asia e in Oceania, come é stato megdisente dimostrato da V. Lanternari nei
suoi lavori sull'argomentd: lo spazio storico-geografico dell'insorgere diegti movimenti
non fu casuale, ma seguiva le mappe dell'impattoniale sulle societa indigene. Lanternari
parla di veri e propri “epicentri dei movimenti fetici africani”®’. Per quanto riguarda
I'Africa Centrale e Australe, quella che qui ciergssa, questi epicentri corrispondono alle
mete di immigrazione delle popolazioni dell’altopga bemba: lo Zimbabwe e le regioni
minerarie del Sudafrica; la regione del Katang&ongo e del Copperbelt in Zambia; e il
Malawi®?.

Una prima modalitd di questi movimenti era quelte @artiva dalla rielaborazione in
chiave africana di influssi stranieri. All’'origingeei movimenti religiosi radicali della regione
del Malawi, ad esempio, troviamo la predicazionedfimentalista, apocalittica ed egualitaria
di Joseph Booffi, un agnostico inglese che si era accostato alte fattraverso il
protestantesimo radicale, di cui era divenuto univista missionario. Nelle sue
peregrinazioni, sia geografiche che religiose, av@vito per entusiasmare diversi africani gia
cristianizzati ma in conflitto con le missioni dalotestantesimo storico, che nel Malawi era
rappresentato dalla Free Church of Scotland, aacdeissentimento di superiorita europea che
gueste missioni veicolavano; in particolare aveviawolto John Chilembwe che nel 1915 fu
'anima di una rivolta anche armata, Elliot Kawaen&harles Domingo, che inflammarono le
popolazioni con la loro predicazione apocalittichlenarista centrata sull’anno 1914, nel
quale Cristo, secondo la dottrina della Watch To®eciety* sarebbe tornato e avrebbe
abolito le tasse e il regime coloniale. Chilembw@mwana e Domingo furono i primi
‘profeti’ africani del Malawi; Booth il loro mentereuropeo. Il movimento Bacitaw&lala
loro suscitato si estese, a partire dal 1918, te tl# regioni limitrofe e quindi anche

vi, p. 98 e nota 32

20 \/. LANTERNARI, Movimenti religiosi di liberta e salvezza dei pdpoppressi Ed. Riuniti, Roma 1960
(seconda edizione 1973; terza edizione ampliataild@olo ‘Movimenti religiosi di liberta e salvezz&003);
IDEM, Occidente e Terzo MondBedalo, Bari 1967

1| ANTERNARIV., 2003, 47-118.

*2|vi, 51.73.85

% Nel 1897 J. Booth aveva scritto un libro prograricmaintitolato “Africa for the Africans” nel quale
esprimeva una critica radicale al colonialismo peme presentava la sua visione radicalmente ¢gialdella
societa africana. R. |.GRBERG, 1965, 63.

*\Watch Tower = Torre di Guardia: si tratta dei Trashi di Geova.

% || termine Bacitawala & composta Ba (prefisso che indica un termine plurale di rispetiome ‘i signori’) e
Citawala, termine questo che altro non significa che Watotwer: il Ci sta per ‘Watch’ dawala per ‘tower’.
Quindibacitawalasignifica ‘i signori Watch Tower”. In Congo venirevece chiamat&itawala.



all'altopiano del nord dello Zambia, dove uno degpicentri fu proprio il Distretto di
Chinsali che sara anche l'epicentro, 35 anni daogel, fenomeno Lumpa. | leader dei
Bacitawala predicavano la fine imminente del monetto dai bianchi, I'arrivo di un nuovo
mondo, una Nuova Gerusalemme, in cui i neri avrebbeuto accesso ai beni dei bianchi e i
bianchi sarebbero stati costretti a tornarseneosta drano venuti, o in cui i bianchi sarebbero
addirittura diventati gli schiavi dei neri.

La seconda importante ‘modalita’ dei movimenti gedsi di protesta fu invece quella che
partiva da un elemento culturale decisamente iotatla cultura dei popoli africani: la lotta
antistregonesca; sono i movimenti che Lanterndinidee “tradizionalisti®®. Questi tipi di
movimenti sono di carattere piu autoctono, propéoché legati maggiormente alla cultura
ancestrale. Nel 1934, negli anni della grande dsprae economica mondiale, in Zambia
sorse il movimento dei Bamucépi Il culto anti-stregonesco dei Bamucapi fu degerit
dall'antropologa inglese Audrey Richards, pressniecampo in quegli stessi afthil leaders
del culto Bamucapi effettuavano una purificaziomendssa villaggio per villaggio, usando
uno specchio per scoprire i colpevoli e indurrgéate a consegnare tutti i loro amuleti. A
coloro che erano stati identificati come resporisathi stregoneria, dopo aver fatto
pubblicamente abbandonare i propri oggetti di maligtruttiva, veniva fatto assumere il
mucapj una bevanda di polvere di legno rosso, chiarhatsa wa panshi'Dio in terra’), la
guale era ritenuta mortale per coloro che, dopalaveevuta, fossero tornati ad usare la
fattucchierid®.

Una contaminazione fra queste due modalita pudreesseservata nel violento movimento
generato da Tomo Nyirenda, dettbvana Lesafiglio di Dio. Questo movimento, infatti,
metteva insieme sia la predicazione millenarisBeitawala che la tradizionale lotta alla
stregoneria, che terminava quasi sempre, a diffardei Bamucapi, con la messa a morte dei
presunti ‘stregoni’. Mentre i Mucapi intendevanaifificare streghe e stregoni’, Mwana Lesa
li voleva annientare per ‘purificare il territorioDopo aver costellato il suo percorso di
innumerevoli morti nei territori del Katanga (Conge del Copperbelt (Zambia), era stato
infine impiccato dall’'amministrazione coloniale lage nel 1925.

Un altro movimento religioso importante che pre¢edé movimento lumpa e che era
anch’esso pienamente autoctono dell’altopiano beribguello delle Nchimi e Mutumwa

Churches (le chiese dei guaritori erbalisti), uealta a meta strada fra il movimento
antistregonesco e una vera e propria chiesa ssterete chiese Nchimi risalgono agli anni
trenta e nascono nel distretto di Isoka (a norddektistretto di Chinsali). | membri di queste
chiese praticavano la divinazione contro la stregane la cura mediante le erbe. Tipici di
questi movimenti tradizionalisti di purificazionerso i racconti di ‘iniziazione profetica’ dei

26\/, LANTERNARI, 1967, 174-176.

71| termine Bamucapj come il precedente & composto dal titolo onarifi@ e dal vocaboldMucapi che & il
nome di una sorta di medicina magica che venivansiorstrata ai presunti colpevoli di stregoneria c@thore
purificatorio se si abbandonava definitivamentestl@goneria, oppure mortale in caso di ricaduBarnucapi
quindi erano “i signori che somministravanaMucapi’. Essi si presentavano nei villaggi come i ‘farnstt
europei usando una specie di camice bianco.

2 A, |. RICHARDS, A Modern movement of Which Findgrs Africa, vol 8, 1935, 448-461

29 Cosi pure, secondo la dottrina Lumpa, sarebberatweper chi, dopo aver ricevuto il Battesimo, ®§®i
tornato ad usare la stregoneria.
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loro fondatori, i loro miti di fondazione se cogigsiamo dire. Troviamo, infatti, quasi sempre
il racconto di un’esperienza religiosa inizialeui paralleli con la profetessa Lenshina sono
strettissimi: un’esperienza di malattia, morte sureezione, accompagnata da una chiamata
alla missione di guarigione che comprende sia lberdéizione dalla stregoneria che le
guarigioni da ogni male curabile con la mediciredizionalé®. Nei quattro casi descritti da
Dillon-Malone la chiamata avviene da parte di ‘gpancestrali’, mentre in Lenshina da parte
di ‘Gesu’ o ‘Lesa’. In Lenshina abbiamo senza dabbiementi di sincretismo molto piu
avanzato.

Dalle zone minerarie del Sudafrica e dello Zimbalmwwece provenivano influssi dovuti alle
due formazioni storiche delle chiese separatisgtecHiese etiopiste e le chiese siorfiste
mentre le strette relazioni con la regione congoltied Katanga, non potevano non far sentire
I'influsso della grande effervescenza religiosagmese, suscitata a partire dagli anni venti
dal profeta Simon Kimbangu, strutturatasi poi, intbagli anni Cinquanta, in organizzazione
cristiana, la Eglise de Jesus Christ sur la temel@ proféte Simon Kimbangu - in sigla
EJCSK? Perfettamente parallela alla Chiesa Lumpa fualanascita di un’altra chiesa
separatista dello Zambia: la Mutima ChufctBorta da una scissione della Chiesa Cattolica
causata da un ex seminarista, Emilio Mulolani, @nés, tra le sue caratteristiche principali,
oltre ovviamente all'affrancamento dalla leadersmgssionaria, il rapporto paritetico fra
uomo e donna che sara anche una caratteristica tigila Chiesa Lumpa.

L’abbozzo veloce di questo quadro comparativo gtesia a capire sia la peculiarita storica
del ‘fenomeno Lumpa’, sia la sua innegabile patant®en fenomeni simili, generati dalla
crisi coloniale e post-coloniale e volti al supeesnto di questa stessa crisi e alla sua possibile
‘guarigione’. Appare infatti innegabile che l'orimate di questi movimenti non sia
semplicemente I'emancipazione politica, ma unaowisi‘olistica’ dell’esistenza con al centro

il problema del superamento di tutto cido che afftiga persona e la sua comunita. Se nei
primi decenni del secolo XX il problema piu predsaara il superamento delle miserabili
condizioni di vita generate dal sistema di tassaialall’'espropriazione delle terre e dalle
condizioni di lavoro degli indigeni; se dopo la geda guerra mondiale era la conquista
dell'indipendenza, la costruzione di una societziorale, il controllo africano sulle
istituzioni e sullo stato; nell’epoca post-coloeiauando queste cose erano state grosso
modo politicamente acquisite, restava pur semppeablema di tutte le altre innumerevoli
situazioni di sofferenza, in tutti gli aspetti d@elvita, che richiedevano ‘guarigione’ e
‘salvezza’, cioe quel di piu che non puo essereasgo dalla laica politica, ma per cui la
cultura olistica tradizionale, sincretizzata camupvi valori importati, aveva ancora molto da

%0 C. DILLON-MALONE, Indigenous medico-religious movement in Zambia:tudys of Nchimi and Mutumwa
Churchesin African Social Research UNZA, Number 36, 19835-474

1/, LANTERNARI, 2003, 73-82

32| profeta congolese Simon Kimbangu trascorseutiimi 20 anni della sua vita in carcere a Lubunitias
capitale del Katanga, dove mori nel 1950. Il movitoekimbanguista nel frattempo si era esteso a tu@ongo
€ non poteva non essere presente in questa gragidee mineraria, meta dellimmigrazione bemba. Heron
Kimbangu e il variegato fenomeno del Kimbanguiswedere V. [ANTERNARI, 2003, 55-70 e D. cA, Dei
profeti dell’occidente. Tre variazioni sul tema g¢hebfetismo in Antropologia Storicd8ulzoni, Roma 2007, 23-
110.

% 1l nome completo sarebbe Catholic Church of ther&h Heart of Jesus, ma venne poi chiamata
semplicemente Mutima — che in lingua bemba sigmiftciore’ — e i suoi aderenti BaMutima.
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dire attraverso il terreno proprio dei movimentigesi e delle chiese. Da qui la persistenza e
continua espansione di questi movimenti nelle attigese indipendenti africane (AIC).

2. IL MOVIMENTO PROFETICO RELIGIOSO

2.1. La profetessa Alice Lenshina

Alice Lenshina, una delle poche ‘profetesse’ gemieiali movimenti di vasto succesép

e stata anche una delle ultime grandi figure ‘grofie’ dell’Africa, che ha operato in un
tempo, l'ultimo decennio prima della conquista gafiezata delle indipendenze nazionali,
nel quale si affermarono ed operarono movimentppamente politici. Parallelo al sorgere
del nazionalismo propriamente detto quindi, il fex@mo lumpa si poneva, al contrario, come
‘epigono’ dei tanti movimenti religiosi dei decerpriecedenti, rispetto ai quali, seguendo le
rotte della comunicazione possibile tra [l'altopiarfmemba e gli ‘epicentri’ degli
sconvolgimenti socio-politici e culturali da cui @gti emergevano, appariva quasi un
fenomeno di sintesi, che riprendeva e rielabordaaenti vari.

Alice Lenshina si chiamava in realta Mulenga Lulaugld aveva circa trent'anni, nel
settembre del 1953, al tempo della sua esperienztican Secondo il Rapporto della
commissione d'inchiestasui fatti di sangue dell'agosto 1964 relativi alzppressione della
Chiesa Lumpa, era nata infatti nel 1924. AppartareV una famiglia imparentata con il clan
reale dei Bena Ngandu. Nel 1953 viveva con suotmari suoi cinque figli nel villaggio di
Kasomo, a poche miglia da Lubwa. Prima della ‘clatah Mulenga Lubusha era stata
catecumena presso la missione protestante di Lulmaaje aveva abbandonato le istruzioni
per negligenza. Pur avendo avuto quindi contatti leomissione cristiana, proveniva da una
famiglia ancora legata alla religione tradizionatianto piu in quanto il clan reale era il
custode geloso di quella tradizione.

L’avvenimento centrale della vita di Mulenga Lubashna ‘ordinaria donna di villaggio’,
come viene da piu fonti definita, &€ rappresentatitadsua straordinaria esperienza religiosa,
che la futura profetessa affermava di aver vissutono stato di morte da cui sarebbe poi
risorta; una esperienza visionaria nella qualeeradi aver visto e parlato direttamente con
Les&®. In seguito alla visione, Mulenga Lubusha ripresentatti con i missionari di Lubwa,
precedentemente interrotti, e nel novembre del 1@58e battezzata con il nome di Alice.

%11 primo movimento profetico che incontriamo inrish ebbe come protagonista una donna: Donna Beatri
del Congo, o, secondo il suo nome africano, Kimjta,\¢he operd nel Basso Congo intorno agli anss&eta
del XVII secolo. La piu recente ‘profetessa’ afrieae invece Alice Lakwena che ha operato in Ugatidaine
degli anni Ottanta. ¥cA D., op. cit., 2004. Lanternari riporta il caso della profeteb&arie Dahonon, detta
Lalu, fondatrice del culto Deima nel 1942 in Codtvorio, morta nel 1951. V. ANTERNARI, 2003, 96.

% Report of the Commission of inquiry into former lpanChurch Zambia, Lusaka 1965, p. 3. La Commissione
d’'inchiesta era stata voluta nel 1965 dal goveretliadneo-nata nazione zambiana per appurare [efet
svolgimento dei fatti che avevano portato al samgsn epilogo della Chiesa Lumpa nel 1964 a cusegaita la
messa al bando della chiesa stessa e la promuhgad@lo stato di emergenza che durera fino al 1B@d tutti i
27 anni del regime di Kenneth Kaunda, questa reft&zha offerto la versione ufficiale dei fatti, simne sempre
ripresa e mai, in nessun caso, messa in discusdiagie studiosi che si sono occupati della vicemdautti
quegli anni.

% | missionari protestanti avevano identificatoiblizo Yahvé con I'essere supremo dei Bemba Lesayi perd
questi tradizionalmente non prestavano alcun cultaissionari cattolici invece, almeno fino aglirarisessanta,
usavano il termine swahili Mulungu per non confatme&on Lesa. Successivamente, con il venir merla de
fase piu acuta dell'ostilita con i protestanti, lamd cattolici assumono il termine bemba Lesa. GER) Une
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Alice Mulenga, fin dall'inizio, comincio a coagukaattorno a sé un movimento di gente
attirata dalla notizia della sua straordinaria eéspea religiosa di morte e resurrezione,
esperienza che costituiva un ‘pattern’ specificglidaiziatori di movimenti di purificazione e
guarigione nella regione in questidheln accordo con i responsabili della missione di
Lubwa, la donna inizio ad organizzare regolarmeiniontri di preghiera nel proprio
villaggio, Kasomo, e mantenne, per un anno, ottapporti con la stessa missione che la
considerava I'animatrice di un fenomeno di revival. attirare e coagulare la gente a Kasomo
in questa prima fase fu soprattutto una partic@lagli inni che venivano cantati durante gli
incontri di preghiera, e che la profetessa afferadivaver ricevuto direttamente dalla visione,
inni dalle tonalita straordinariamente calde e kimuelle dei canti tradizionali bemba, con
cui si trasmetteva la cultura orale. Per contrastopiamo che, se la liturgia cattolica era
ancorata al ‘latino’, la liturgia presbiteriana eealicata sugli austeri canti tipici della madre
patria scozzese, che nulla concedevano alla en@opepolare.

Nel giro di un anno, il movimento che aveva iniaia@ ruotare attorno al villaggio di
Kasomo aveva raggiunto dimensioni di gran lunga gimagdi quelle del movimento che
gravitava attorno alla missione di Lubwa. Con latgraza del Rev. Fergus Macpherson, il
missionario europeo che aveva accolto con apeduangimiranza il nuovo ‘fenomeno’,
cominciarono ad emergere da subito contrasti ditdva la donna e i responsabili africani
della missione, in special modo il rev. Paul Musloinuomo di grande cultura (stava
traducendo in quegli anni la Bibbia nella linguani@) ma profondamente ligio ai dettami
tradizionali della Free Church of Scotland: cortirake finiranno per portare alla rottura fra
la missione presbiteriana e il huovo movimento. NMattempo, il carattere ‘africano’ del
movimento, inizialmente legato solo ai canti uglf, si andava progressivamente
accentuando: Alice Mulenga Lubusha infatti avevanioeiato ad affrontare in maniera
‘nuova’ il tema della stregoneffae a chiedere, a tutti coloro che si recavano aitas
I'abbandono di amuleti e feticci della magia sig@gsiva che protettiva. Pian piano si formo
una montagna di questi oggetti sotto un ‘granderalbposto all’entrata del villaggio, nei
pressi del quale si svolgeva il culto.

ombre dans les missions: la sorcellerie. Lieu mécode la rencontre du Christ dans la Fdiblioteca dei
Padri Bianchi, Roma 1995, 37. Mulungu & l'essengrasmo dei Bantu, dai caratteri uranici, che erasg@o
ampiamente identificato con il Dio cristiano daissionari. Cfr. V. \lsCA, Nera ma bella. Per un’analisi
storico-religiosa del culto mariano in Afrig@8ulzoni, Roma 2002, 262.

37 Molti iniziatori di movimenti religiosi, proprion questo contesto regionale, avevano accampattesaas
pretesa esperienza: cosi era stato, negli annatreia per Kamwende del Malawi, I'iniziatore debwimento
Bamucapi, che per Sikaonga della tribu dei Tumbuwi@niori dei Bemba, il fondatore della Nchimi Qich e
per almeno altri due casi riferiti da Dillon-Malanateressante che queste esperienze di morteugr@ei®ne
sono sempre riferite non a ‘profeti’ di piu evidersincretizzazione cristiana, ma a personaggi dimmenti piu
legati a tradizioni culturali africane (bamucapuagtori erbalisti, ecc.). L'esperienza religiosa Legnshina
apparteneva dunque ad un ‘modello’ comune degtiatori di movimenti di purificazione collettiva..C
DILLON-MALONE, op. cit., 455-474

% Le credenze nella stregoneria non sono mai steteepsul serio dagli europei, siano essi missionari
(protestanti o cattolici) che la consideravano psuwgerstizione, 0 amministratori coloniali che prsgero il
Witchcraft Act per impedire gli aspetti esterioglié violenza implicata nelle accuse di stregones@nza pero
comprenderne il profondo radicamento nel sisterfigisso-simbolico di rapporto con la malattia enterte. Il
risultato fu che le pratiche della stregoneria §a@sno in clandestinitd’ ed ogni qualvolta si affaga un
movimento antistregonesco diventava subito fenonaemeassa. A. BSEYI TEGERAA., op. cit.,98.
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I movimento attorno alla donna divento del tutindigeribile’ per i responsabili della
missione, che vi vedevano confluire sia i fuoritisgalla missione stessa che coloro che ne
erano stati espulsi in seguito a cattiva condaitagoccia che fece traboccare il vaso fu la
questione delle offerte raccolte nelle cerimonikgi@se a Kasomo, che non venivano piu
messe a disposizione della missione e da ultimsovia fine del 1954, il fatto che Alice
Mulenga Lubusha cominciasse a ‘battezzare’ in poopr

2.2. L’affermarsi della Chiesa Lumpa

Il 1955 fu I'anno della rottura con la missione.ickl nel frattempo veniva sempre piu
chiamata con il nuovo nome dienshina che significa ‘regina’, e il movimento che si
raccoglieva attorno a lei, comaimpa il ‘migliore’, quello ‘che va piu lontano’: dueomi
che sembravano costituire un programma. Lo stedlsggio di Kasomo veniva sempre piu
chiamatoSionedal biblico nome di Gerusalemrie Sappiamo quanto siano profonde le
risonanze del nome ‘Sion’ all'interno di specifichedizioni protestanti e movimenti
cristiani: dal nome della sede centrale della @hansCatholic Apostolic Church in Zion
fondata nel 1896 nell'lllinois, matrice delle cheegosiddette sioniste del Sudafrica, al
villaggio sacro dei Kimbanguisti nel Basso Cong&ahiba, che lo stesso Kimbangu chiamo
‘Gerusalemme’. Séenshinaindica una funzione all'interno del movimentaympaesprime
una autocoscienza comparativa rispetto a tuttdtte eealta presenti sul territorio ion
denota il progetto messianico-millenarista sottasoascente movimento, sulla falsariga di
altri movimenti simili, le cui ‘risonanze’ eranoas¢ riportate in patria dagli emigranti
stagionali.

Davanti a questa evoluzione del gruppo ‘revivasti i responsabili della missione
presbiteriana, non potendo piu gestire la situagi@spulsero Alice e suo marito Petros -
divenuto ormai il braccio organizzativo del moviter e avviarono inopportunamente una
campagna volta alla riaffermazione della fede ‘dossa’ della missione, campagna che si
doveva concludere con una scelta definitiva prosiarge o pro-Lenshina. Il risultato fu che di
circa 3.000 cristiani ne ‘tornarono’ solo 480La missione di Lubwa era stata letteralmente
decimata. Per contro, nel corso del solo 1955 aim@m000 persone si erano recate a
Kasomd'. Queste persone tornavano nei loro villaggi eodifievano il nuovo messaggio
della profetessa. Sorgevano ‘cappelle’ lumpa un @ainque. Nel 1958 il Registrar of
Societies registrava almeno 150 chiese lumpa spatgerritorio.

% A. IPENBURG All good men: the Development of Lubwa MissiBhinsali. Zambia 1905-1967. Peter Lang,
Frankfurt am Main 1992, 236-237. Nella lingua benib genere ogni consonante deve avere la suaeyozal
pertanto ‘Sion’ diventéBione Piu avanti si parlera diempile dall'inglese ‘Temple’, per la stessa ragione.
Ugualmente la pronuncidenshinaper ‘Regina’ dipende dal fatto che in bemba ldelet ‘I' e ‘r' sono
intercambiabili e la ‘g’ seguita dalle vocali ‘i'ppure ‘e’, diventa quasi sempre ‘nsh’, per cui ‘gii'tramuta in
‘nshi’.

40 J.-L.CALMETTES, op. cit, 124-125; A. PENBURG 1992, 238-239.

“1 A. ROBERTS The Lumpa Church of Alice Lenshijria Protest and Power in Black Africeds. R. |. Rotberg
and A. A. Mazrui, Oxford University Press, New YalR70, 535. Secondo la relazione della commissibne
inchiesta governativa, “by 1955 the movement hacka to Kasama, Isoka, Chinsali, Mpika and east to
Lundazi. Through lack of proper records exact measttip is not known, but from the evidence giverthe
Commission, it is quite clear th#lhe vast majority of the peopia the Chinsali District and considerable
numbers in neighbouring districts were Lenshinaeagihts’Report1965, 4.
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Il messaggio della profetessa consisteva essererigdin un tentativo di sradicamento
della stregoneria e raccoglieva nel profondo laiiemdini di queste popolazioni le quali, in
accordo con la loro cultura ancestrale, interpigtavie nuove problematiche sociali, causate
dall'impatto coloniale e missionario, come fruttel dnoltiplicarsi della stregoneria protetta, a
loro dire, dalle autorita coloniali che col famoabtchcraft Act del 1914 impedivano ai capi
tradizionali di combatterla. Il movimento Lumpa due si presentava, a questo punto, come
una nuova ventata Bamucapi. Ma la sincretizzazammeil cristianesimo appariva molto piu
profonda (erano passati vent’anni) e il movimenteva preso la forma di una ‘chiesa’ che
non mirava ad una episodica purificazione dei gdiama alla costruzione di uno ‘spazio’
permanentemente libero dalla stregoneria, nelleasga millenaristica della creazione di un
nuovo mondo esente da qualsiasi forma di male. ®ocallo sradicamento della stregoneria,
pero, il messaggio della profetessa mirava anclaeriatrutturazione di un modello di vita
familiare che facesse perno soprattutto sulla daarsall recupero del suo antico ruolo di
tramite con l'alterit&.

Si entrava nella comunita lumpa attraverso la mmrdefinitiva alla stregoneria sia
offensiva che difensiva e il battesimo, ottenutpaaver confessato i propri ‘peccati’ e aver
ripudiato, se poligami, le mogli aggiuntive. | féideumpa partecipavano, tre volte alla
settimana, alle liturgie presso le cappelle chegni villaggio avevano sostituito i tradizionali
sacrari dedicati agli antenati, e prestavano oldmedi ai ‘diaconi’, i leader scelti dalla
profetessa. Negli anni del successo montante, ragrsinde maggioranza dei villaggi,
soprattutto quelli retti da normali capivillaggipili problematico appariva I'adesione dei
villaggi misumbadove risiedevano i capi tradiziorid)i avevano abbracciato in blocco il
nuovo ‘verbo’ di Lenshina. | legami tra le tantenumita sparse sullintero territorio erano
tenuti dalla rete dei diaconi, dai periodici petlegggi collettivi a Sione, dal sistema di valori
veicolato dagli inni che costituiva 'amalgama i ¢utti si riconoscevano. Nato all'interno
della popolazione bemba, il movimento aveva poigoistato anche persone di altre etnie,
generando una nuova identita che superava l'idessatdi appartenenza tribale per sentirsi
membri di un popolo nuovo, i Bena Lé&%a

Il movimento si era dotato di una sorta di ‘cantastduzionale’ formata dalle regole della
Chiesa Lumpa, che sembravano voler ricostruiretedrita del popolo e del territorio
delineando una comunita antitradizionale, disillugala incapacita della tradizione di
‘salvare’ la popolazione dall’attacco esterno dabnialismo, e che pertanto rifiutava molti

“2H. HINFELAAR H., 1994, 73-100. cfiReport1965:Appendix A, Lumpa Church Rulegiuto della poligamia e
dell'obbligo di ‘purificazione’ delle vedove; libgr per le vedove di potersi risposare a piacimdilterta per le
ragazze di non sottoporsi ai riti di iniziazione.

43 Musumba (plu. misumba & il villaggio dove risiede unamfumu (capo tradizionale, non semplice
capovillaggio, in inglese headman).

4 Questo popolo nuovo, dopo la messa al bando deitsa e quindi della stessa parola ‘Lumpa’, fiigx
chiamarsi il popolo dei Bena Lesa, ‘la tribu di DitThe Lumpa gave allegiance to deacons, not shigiey had
long lost their land, but identified ‘Zion’ as thdiomeland. They had becomena Lesathe people of God, no
longer Bemba or Zambians; most importantly, thegnsformed individual suffering into a sign of group
identity”. D. M. GORDON, 2009, 206. In questa definizione c’é tutto il riudelle mitologie ancestrali: il
rapporto con i propri antenati, i quali erano cdesati gli intermediari della sacralita in quantoini al popolo
della propria discendenza, veniva saltato a pi¢ per agganciarsi direttamenteLasg I'antico deus otiosus
sincretizzato dai missionari cristiani con il Ditblico che ora diventa in un certo senso I'’Antenatitico del
nuovo popolo.
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degli elementi tradizionali centrali come il cultegli antenati, l'iniziazione femminile, la
poligamia, la purificazione delle vedove, le fedétla birra, per assumere quasi totalmente la
nuova moralita veicolata e promossa dalle missigstiane. Assistiamo insomma al tentativo
di ricostruire, sulle macerie coloniali, un popalmeso e nuovo, in grado di competere con gli
europei assimilandone alcuni valori e di rivalufareun certo senso, la tradizionale cultura
vincente e dominatrice dei Bembdaimpavuol ben dire ‘migliore’!

Di questo progetto ‘millenaristico’ fu senz’altregno forte la costruzione avviata nel 1956
e conclusa nel 1958 della grande cattedrale di tdasdaKamutold®, ridotta oggi alla sola
pavimentazione, dopo che nel 1972 Kenneth Kaunuagra ossessionato dal ‘fantasma’ del
potere di Lenshina, I'aveva fatta radere al sublel 1949 la missione cattolica di llondola
aveva inaugurato la sua grande cattedrale, la dacomgrandezza per tutto il paese. Nel
1958, appena nove anni dopo, Lenshina inauguradaattedrale del tutto simile a quella di
llondola, con una particolarita: era di qualche nmgiiu lunga e piu larga. Sembra, come
afferma Calmettes, che i lumpisti fossero andatiet@mpo a misurare la chiesa di llondola
per essere certi di costruirne una pit grahde probabile che le maestranze che lavorarono
alla chiesa di Kasomo fossero le stesse precedentenmpiegate per quella di llondola. Ma
cido che fa meraviglia € che dietro alla realizzaeiaella cattedrale cattolica c’era stato un
potente ordine missionario, mentre quella di Kasdmimnalzata con le sole risorse messe a
disposizione della gente dei villaggi. La grandeesh venne realizzata grazie al lavoro
offerto da interi villaggi che a turno si recavaacSion’ per prestare il loro servizio. |l
messaggio, rivolto in primis ai missionari europeg in definitiva a tutto il mondo coloniale
ed occidentalizzato, compresi i nazionalisti, dra: noi, gente ‘illetterata’ di villaggio, con
I nostri mezzi e la nostra cultura, possiamo farstésse cose e meglio di voi.

2.3. Caratteristiche socio-culturali del successo

Gli anni 1958 e 1959 furono gli anni di massimaagsone della Chiesa Lumpa in tutto lo
Zambia e anche fuori, nelle stesse nazioni vicliazania, Malawi, Zimbabwe, R.D.Congo.
La diffusione sembra aver seguito le vie dell'eramone delle popolazioni che parlavano o
capivano la lingua bemba Ma oltre a questo fattore ‘linguistico’, che im @erto senso
stabiliva i confini della sua massima espansioae;hd era formato il grosso dei seguaci?

Si trattava di un fenomeno di massa che attirapaasiitto il mondo ‘illetteratd® e quindi
la stragrande maggioranza della popolazione. Sehloeniamente, tra i suoi leader ci fossero
anche persone alfabetizzate (diversi erano gli eggtni 0 ex-catechisti), chiunque poteva
diventare ‘diacono’ (responsabile) shimapepo(prete-predicatore). La conoscenza della

“5 Kamutolag il nome che diedero alla grande cattedrale uitsta Kasomo; il termine significa ‘la piccola eos
che ti porta in alto’.

40 J.-L. CALMETTES, op. cit, p. 22.

4" A. ROBERTS 1970, 535. Louis Oger fa rilevare come la stgssaa espansione Lumpa segua i villaggi lungo
il sacro fiume Chambeshi, il fiume dei Bemba. “Tthevement spread over all the district of Chingak, major
part of Mpika district and even Kasama. Curiouglypllowed the river Chambeshi, the river of therBba”. L.
OGER, Lumpa Church. The Lenshina Movement in Northernd@kia ciclostilato in proprio, Biblioteca dei
Padri Bianchi, Roma 1960, 4.

8 A. ROBERTS 1970, 537.
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Bibbia non era richiesta e quindi non c’era alcneaessita di saper leggere e scritferk
sistema di valori del movimento passava attravémpario di Lenshina, come da tempo
immemorabile la cultura bemba era passata attraerstesso mezzo ‘fonico’, ‘sonoro’,
‘orale’ e quindi accessibile a tutti. Era dunque weazione contro la nuova cultura europea
inevitabilmente ‘classista’ e contro gli africanirepeizzati (i Mushindo, i Kakokota, ma
anche i Kaunda, i Kapwepwe, i Makasa, ecc.) cheawe acquisito potere grazie a questa
‘magia’ straniera e si erano distinti dagli aftriQuesto era talmente vero, che ci fu un
momento in cui alcuni lumpa ‘alfabetizzati’ vennexddirittura espulsi dalla chiesa per una
controversia sull'interpretazione della Bibbia,atii essi si sentivano piu esperti perché gli
unici a poterla leggere. La conclusione fu che eearaddirittura ritirati i bambini lumpa
dalle scuole; e questo costitui uno dei fattorteszanti la violenza finafe.

Altra grossa componente del movimento erano satatte donne. Il mondo femminile
era quello che aveva risentito in misura maggioeglidsconvolgimenti coloniali, come
abbiamo visto (v.suprg p. ...); ma era quello che soffriva di piu anchd nendo
tradizionale. Pur trattandosi, infatti, di una sb&imatrilineare, a predominare erano sempre
gli uomini: se non i mariti, i fratelli. Se il maviento di Lenshina era rivoluzionario dal punto
di vista delle ‘opportunita’ sociali rimesse nefteani della gente comune, lo era senz’altro
ancor piu per la situazione della donna. Qui Lemeshsi avvicinava molto ai nuovi valori
cristiani favorevoli alla donna. Come abbiamo vist@nivano proibite la poliginia, la
necessita di sottoporsi ai rituali di iniziazionke, costrizione per le vedove di essere
‘purificate’ da un parente del marito defunto chran® poi costrette a sposare. Le donne
inoltre erano, piu degli uomini, le depositarieldekligione ancestrale popolare, quella legata
agli ngulu territoriali, in parte soppiantata prima dall’ame del culto del clan reale e in
seguito definitivamente affossata dal maschiocemii della nuova religione europea. Nella
Chiesa Lumpa alle donne si aprivano le stesse lligsidi leadership degli uomitfi Molti
ricordano come Lenshina fosse la prima donna aaggartlal pulpito di una chiesa,
riprendendosi quel ruolo femminile che il mondoaroéle, sia in veste missionaria che in
veste politico-economica, aveva completamente kigorScrive O. Sichone: “Like any
independent African Church, Lenshina’s Lumpa soughindigenize Christianity. Whereas

9 Nelle missioni protestanti la cosa in assoluto ipiportante era proprio la conoscenza della Bilgzlaera
esattamente per poter avviare alla conoscenza 8altaa scrittura che queste missioni istituivangoke di
alfabetizzazione, generando come conseguenza aneapra artificiosa tra i nativi: la ‘casta’ degiducated’ e

la massa degli ‘uneducated’. Per lottare controsguartificiosa divisione della comunita quindi dgsava
rendere superflua la stessa Bibbia.

%0 || distinguersi dagli altri non per meriti tradiriali (ad esempio perché si & capfumy o incaricati del culto
shimapepp ecc.), e il tipico segno della stregoneria secoma mentalita di queste popolazioni. J.-L.
CALMETTES, op. cit, 66 nota 81. Il Rev. P. Mushindo era il ministfdcano di Lubwa; Father P. Kakokota era
il primo prete cattolico bemba; K. Kaunda, S. Kapwe e R. Makasa erano tre ex maestri di Lubwa icaltés
politica nazionalistica. Tutti e cinque quindi d€egitellettuali’.

>l A. ROBERTS 1970, 556. Scrive Ipemburg: “In 1960 some of there educated members of Lumpa were
expelled. This strengthened the profile of Lumpa asovement of the uneducate@EMBURGA., 1992, p. 258
nota 1. Jan Kees Van Donge vede in questo I'aspediggiormente esplicativo del fenomeno. KANVDONGE,
Religion and Nationalism in Zamhidonograph, University of Dar-es-salaam, Dar-daaa 1990

2 A, IPEMBURG 1992, 244. Una riprova di questo I'abbiamo nétiofehe attualmente le tre denominazioni che
si rifanno alla Chiesa Lumpa, e cioe la New Jermala Jerusalem in Christ e la Uluse Kamutolapgetie da
tre donne: due sono figlie di Lenshina e la termaa delle sue ex segretarie personali.
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most male-led churches promoted polygamy, Lensliodawed polygyny and widow
inheritance, a decree Zambian feministes arebstitling against today®.

Un terzo fattore determinante il grande succes#ia deiesa fu la ritrovata importanza del
villaggio sulla citta. La nuova cultura ‘cittadinaveva gettato nello sconforto e nel disagio il
tranquillo mondo tradizionale. Certamente si eraostituite comunita lumpa in tutte le
principali citta del Copperbelt, la regione mingar urbanizzata, ma il grosso del movimento
aveva soprattutto caratteri rurali ed e presumitiile le comunita lumpa cittadine vivessero
una condizione di diaspora nei confronti di quellsli. 1l villaggio aveva riacquistato la sua
importanza primaria.

Era insomma nato un potente soggetto popolare o@raprio progetto di ricostruzione e
di superamento della crisi generata dal coloniadisum soggetto che veniva percepito come
destinato a durare sulla scena naziofalkutti coloro che scrissero prima del precipitded
conflitto finale hanno dato in genere una immagpusitiva di Lenshina. Il suo atto di
separazione dalla Free Church of Scotland per unipendenza religiosa’ aveva ricevuto
I'approvazione di molti zambiani. La costruzioneuia rete di congregazioni nelle aree piu
remote e dimenticate della Rhodesia del Nord awsxitato una grande ammirazione e
costituiva in fondo il primo tentativo di unificame del paese e in un certo senso di
modernizzazione delle aree rurali. L’'edificazionell@ grande cattedrale di Kasomo,
deliberatamente piu grande di quella cattolicdatidola, veniva vista come un esempio della
capacita africana di sviluppo indipendente. La cosigione degli inni aveva permesso alle
popolazioni zambiane una capacita linguistico-esgva propria nel campo della ritualita e
del rapporto con il sacro. Tutte queste attivitdebldero potuto e dovuto ispirare l'intero
movimento di liberazione nazionale. Uno dei fattdel successo iniziale fu infatti senza
ombra di dubbio il nascente spirito nazionalistem antioccidentale all’insegna del motto
“Africa for Africans”, che non poteva non riconossiein una chiesa puramente africana, la
guale si affrancava dal potere dei missionari egitopognava una Bibbia ‘nera’e aveva
inventato una liturgia molto piu vicina ai rituatadizionali che a quelli cristiani europei. La
storia ando invece diversamente: finirono per dezede conflittualita generate dalle rivalita
mimetiche.

2.4. L'insorgere di una rivalita a tutto campo

Abbiamo gia visto come la rivalita fosse un elemeintrodotto nella regione dalle due
formazioni missionarie europee in competizioneléra> e come essa avesse determinato il
distacco del movimento revivalistico dalla missigresbiteriana di Lubwa, finendo per dar
vita ad una chiesa secessionista polemicamentaitdefimigliore’: lumpa In realta questa
rivalitd sembrd costituire il ‘peccato originale’eltintera storia, dall'inizio alla fine,
determinandone nascita, sviluppo e morte. Ben @rasfatti, la Chiesa Lumpa entro in

3 0. ScHONE, Alice Lenshinan Kevin Shillington edThe Encyclopedia of African Histgrilew York 2005:
Fitzroy Dearborn, Vol 2, 805.

** R. I. ROTBERG The Lenshina Movement of Northern Rhodeisialhe Rhodes-Livingstone Journal. Human
Problems29, June 1961, 63

5 Sulla rivalita fra le due missioni vedere il capit ‘Encroachment, Rivalry, Intrigues. Denominational
Antagonism in L. OGER, Where a scattered flock gathered. llondola 19344198 Catholic Mission in a
Protestant areaMission Press, Ndola 1991, 64-80.
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competizione con tutti gli altri soggetti forti dlaltopiano bemba, che si videro minacciati dal
successo di questo nuovo movimento: le missiortoleetie dei Padri Bianchi, le autorita
tradizionali dei capi, 'amministrazione coloniahglese.

Le missioni cattoliche furono prese particolarmettitenira dalla propaganda lumpa come
covo di stregoneria, sviluppando la vecchia polam@&ntisacramentalista protestante
rimodellata dentro la radicale opposizione antigiresc®: fra le montagne di oggetti
rifiutati come carichi di stregoneria, figuravamufatti, anche medaglie, rosari e crocifissi. Da
un altro punto di vista, invece, le missioni catioé sembrarono costituire un modello per la
Chiesa Lumpa: basti pensare alla costruzione d€flmutola e alla considerazione dei
villaggi lumpa comenisumbacosa che era stata gia fatta dalle missioni delts!.

Le autorita tradizionali, dopo una prima entus@stdesione al movimento, ben presto si
resero conto che Lenshina e i suoi diaconi eranendati i loro diretti rivali. La gente
abbandonava i capi tradizionali per prestare ol#vedi a questi nuovi capi lenshinisti. L.
Oger riferisce I'opinione di un catechista lumgdaguale affermava essere credenza di tutti i
seguaci della profetessa cHeehshina will rule over all the chiéfsil che era come dire che
questa avrebbe assunto il compito di capo supreaiopdpolo bemba, sostituendosi al
Chitimukulw®. I movimento lumpa appariva come un ‘movimentaivtalizzazione’ della
cultura ancestrale bemba nel nuovo contesto matificdall’avvento della cultura
occidentald’. Ricostruendo in maniera autonoma I'antico sistgerarchico che affondava le
sue radici nella tradizione, il movimento lumpagsneva pero in aperto e diretto conflitto con
il suo modello: il network dei capi tradizionaliguali, seppure del tutto indeboliti sotto la
forma della Native Authority, costituivano ancdoamalmente le autorita sul territorio.

Nei confronti delle autorita coloniali, il movimentlumpa ha vissuto una costante
ambiguita: all'affermazione statutaria che “the Lpan Church is not a political
organization®, faceva riscontro il fatto che, almeno all'inizessa aveva coagulato attorno a
sé i sentimenti nazionalisti di molta parte dell@p@azione. L'amministrazione coloniale
comunque non ha mai costituito per Lenshina unrpatalmente rivale, e quindi un modello
da imitare, come sara invece per il movimento neista. La Chiesa Lumpa si atteneva
piuttosto ad un atteggiamento di distanza dall#&ipa) non per una sorta di distinzione laica
tra la sfera religiosa e quella politica, ma altcamo per una concezione ‘olistica’ tipica della
cultura tradizionale e delle formazioni millenaidee®’. Partecipare alla vita politica avrebbe
significato I'accettazione di una visione occiddiztzata delle cose. Questo atteggiamento di

% |. Oger riferisce una serie di accuse che venivaralte ai missionari cattolici, fra cui “the wae of these
calumnies is the following: these catholic prieate the greatest sorcerors in the country”. Molteukste
accuse riguardavano fantasiose interpretaziong deliie parti della messa e di altri sacramenig of these
accusations against the Catholics priests are faoteand Watch Tower accusations as well”. GERQ) 1960, 7-
10.

*" Le missioni cattoliche avevano assunto questoitermelativo ai villaggi dove era presente unéumy per
autopresentarsi come la nuova fonte di autoritéasg@ome lemisumbamissioni, luoghi della nuova religiosita
cristiana, erano sorte fuori danisumbatradizionali, lo stesso avverrebbe pemisumba lumpagche si
separavano dal mondo del male per costruire nuonveigita di fede.

%% L. OGER, 1960, 50.

% Per il concetto di ‘movimento di rivitalizzaziongedere A. F. C. WWLLACE, Acculturation: Revitalization
Movementsin American Anthropologist, 58 (1956), 264-281.

%0 Report1965:Appendix A Lumpa Church Rules

1 A. ROBERTS 1970, 541. Si trattava di un atteggiamento simibuello espresso dai Jeovah’s Witnesses.
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distanza pero sarebbe diventato automaticamenfétiwate allorquando all’lamministrazione
coloniale venne a sostituirsi il partito nazion@ishe, sorto negli stessi anni e negli stessi
luoghi, costituiva il vero soggetto direttamenteale.

2.5. La Chiesa Lumpa e il Partito Nazionalista

A partire dalla fine della seconda guerra mondiale, po’ ovunque i vecchi assetti
coloniali cominciarono a mettersi in movimento peyvare nuove soluzioni politiche alle
unita amministrative locali. In questa vasta regiatell’Africa, acquisita all'impero inglese
nell'ultima decade del secolo XIX, divisa ammingivamente in Rhodesia del Sud,
Rhodesia del Nord e Nyasaland, comincio a faradsirtra la popolazione europea, I'idea di
una Central African Federation che sostituisse itranmstrazione coloniale britannica con una
amministrazione coloniale locale totalmente in mamnddianchi, in modo da mantenere la
popolazione africana nella stessa posizione dil®rhda. Gli unici africani che potevano
comprendere la pericolosita di questo progettoedninsegnanti delle missioni, soprattutto
protestanti.

La missione di Lubwa era stata fondata nel 1905udagiovane catechista nyasa
proveniente da Livingstonia (Nyasaland, oggi Ma)awiavid Kaunda. Nel 1924, lo stesso
anno di nascita di Mulenga Lubusha, la futura gesfea Alice Lenshina, era nato anche
I'ultimo figlio di David Kaunda, Kenneth, il futurprimo presidente dello Zambia. Mulenga
Lubusha e Kenneth Kaunda si erano trovati inizialtmenella stessa classe scolastica, quasi
subito perdo abbandonata da Mulenga, che sembransista analfabeta per tutta la vita.
Kenneth invece arrivdo a completare la formazioneosdaria nell’'unica scuola superiore
aperta, allora agli africani: la Munali Secondargh&ol di Lusaka; e si era avviato alla
carriera di insegnante proprio durante gli anncumn maturava il progetto della Federazione.
Fu soprattutto tra il personale insegnante cheycrasione di un convegno di associazioni
africane tenutosi nel 1948 presso la Munali Secgn8ahool, venne fondato il primo partito
nazionalista, I’African National Congress, a cuinketh Kaunda aderi immediatamente.
Tornato a Lubwa come maestro della locale scuotynida fondo nel 1949 'ANC nella
Northern Province, insieme ad altri sui colleghsagnanti, i quali si ritroveranno poi tutti,
quindici anni dopo, ai vertici del neonato statmb&nd? Nonostante che dal 1949 al 1953
ci fosse stata una intensa campagna nazionalisteoda progettata Federazione, nell’agosto
del 1953 la Central African Federation fu inesdrabnte varata, con grave disappunto di
questi circoli nazionalisti, i quali entrarono psaoflamente in crisi e lasciarono tra la
popolazione una diffusa sensazione dell'impossibifer gli africani, di farsi valet®

%2 Sara infatti tra gli insegnanti di Lubwa che scafinno i quadri superiori del partito nazionalisiIP
(United National Independence Party) che prendendotere al momento dell'indipendenza: il presigent
Kenneth Kaunda, figlio del fondatore della missi@tessa, il vicepresidente Simon Kapwepwe, il raspbile
regionale del partito Robert Makaga IPENBURG Lubwa Mission, 1939-1953. Presbyterianism, Secpédidon
and Political Developmenin Mission Studies 6 (Hamburg 1989) n. 2, 63-67.

% In realta la Federazione finira con il disilludeyt stessi Europei perché non furono acquisiti apiettivi
previsti, bensi altri: invece di proteggere contavanzata delle rivendicazioni dei neri, fini ctmstimolare il
nazionalismo nero che porto, dopo 10 anni, all@gpdel potere da parte loro sia in Nyasaland cioithern
Rhodesia. A. RBERTS 1976, 211.
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Fu a questo punto che emerse, tra la popolaziamdfaeta’, il fenomeno lumpa: nel
settembre dello stesso anno, Mulenga Lubusha eb&eal esperienza religiosa che la portd a
diventare ‘la profetessa Lenshina’ e a fondarehiasa, coagulando attorno a s€, nel nome di
un discorso ‘religioso’, anche le frustrate amhizipolitiche dei nazionalisti, molti dei quali
passarono al suo movimento, come ad esempio unéradeili Kaunda, Robert, il fratello
maggiore di Kenneth. Kenneth Kaunda, nello stessm,aera stato richiamato a Lusaka dai
vertici del partito per assumere la carica di segi®@ generale e per alcuni anni non
partecipera agli sviluppi che ebbero luogo nelka missione di origine.

Durante questo periodo di crisi, in seno al movitaemazionalista si scontrarono due
anime: quella moderata rappresentata dal presiddit@&NC, Harry Nkumbula, e quella
radicale rappresentata dal segretario del par@onéth Kaunda. La posta in gioco era il tipo
di rivendicazioni nei confronti del potere colomiaHarry Nkumbula mirava a strappare la piu
alta rappresentativita possibile per gli africanire una strategica accettazione, per ora, del
potere bianco; Kenneth Kaunda invece riteneva giumhomento di rivendicare direttamente
la conquista dell'indipendenza. A questo scontrdleddue componenti, che potremmo
definire ‘gradualista’ e ‘insurrezionalista’, sivgapponevano perd anche ragioni di carattere
etnico: Harry Nkumbula era originario del Sud e gqueva la sua forza politica, Kenneth
Kaunda era invece originario del Nord dello Zambkigui avrebbe dovuto trovare i maggiori
consensi per la sua battaglia. La rottura fra quesie componenti maturd nel 1958, nel
momento in cui venne varata nella Northern Rhodes&anuova costituzione che aumentava
la quota di rappresentativita della popolazioneanerantenendola pero sempre in assoluta
minoranz&®. Mentre per i moderati del’ANC questa costitu@osembrava rappresentare il
miglior compromesso possibile al momento e, sulla sase, si apprestavano a partecipare
alle elezioni, per i radicali essa era assolutameatrespingere e, rifiutandosi di partecipare
alle elezioni, fondarono un nuovo partito naziostali lo UNIP (United National
Independence Party), con una leadership quasi etampénte bemba, formata dagli ex
insegnanti di Lubwa datisi alla lotta nazionalista.

Il nuovo partito nazionalista doveva dimostraresile forza sul campo, e fu cosi che la
rivalita tra le due anime del’ANC si trasferi, safiutto a partire dal 1963 sul territorio
della Northern Province, dove questa nuova fornrezipolitica avrebbe dovuto cercare di
radicarsi e di ricavarsi una propria roccaforte.i Qero trovava gia in campo il quartier
generale della Chiesa Lumpa, in quegli anni alla suassima espressione. Essa, come
abbiamo detto, non era aliena da sentimenti nalzsbin@nche se li inglobava in un progetto
di carattere ‘olistico’ che aveva assunto la fonaina millenarismo religioso. In un primo
tempo, percio, I'entrata in campo del movimentaumszionalista fece piuttosto pensare ad

% Questa nuova costituzione offriva il diritto diteoa 25.000 africani, i quali avrebbero potuto gre 8
membri al Legislative Council formato da 26 memlimriaticamente sarebbero stati sempre in minorabaa.
notare che in questi anni erano presenti 70.00@peucontro 3.000.000 di africani.

% Kenneth Kaunda, dopo aver fondato il nuovo partiiee inizialmente aveva chiamato ZANC (Zambian
African National Congress), era stato arrestatoessm in prigione, da dove usci nel 1961 per riprenda
leadership del nuovo partito che nel frattempo avassunto il nome di UNIP (United National Indepsamae
Party). Il rientro in campo del leader, che I'espreza della prigionia aveva trasformato in eroerdlionalismo,
mise finalmente in moto il progetto del partito imehdentista, che abbandono la vecchia politica violenta
tradizionale dellANC per assumere atteggiamentisimente piu aggressivi e violenti, sulla falsarigi
movimenti della tradizione rivoluzionaria europea.
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una possibile doppia militanza e larga parte datfjpolazione gia lumpa aderi al tesseramento
del nuovo partito, che nella sua ‘propaganda malitripresentava la stessa impostazione
manichea della Chiesa Lumpa, con la sola differestia ora il male assoluto riceveva un
nome proprio: 'amministrazione coloniffe Del resto i leader del nuovo partito non
andavano per il sottile e la consegna era che latf@opolazione della Northern Province
dovesse obbligatoriamente tesserarsi, anche donzia

Questa prima fase aveva coinciso con l'assenza detbfetessa’, la quale, a partire
dall'inizio del 1961, si era trasferita nel Coppathper promuovere il suo movimento nella
regione mineraria. Rientrata, verso la meta deR186lla sua Sion, Alice Lenshina trovo una
situazione profondamente mutata e cerco di rioegame il suo movimento, destabilizzato
dall’entrata in campo dello UNIP, rendendo incotiipie la doppia militanza. Facendo leva
sulla sua popolarita sempre indiscussa, chieseadifedeli di tenersi lontani dalla politica e
di bruciare le tessere del partito nazionalistaehilta, con questo gesto di rottura, non faceva
altro che riprendere e imitare una campagna sictie lo UNIP aveva condotto I'anno
precedente contro 'amministrazione coloniale stesampagna che consisteva appunto nel
bruciare pubblicamente le carte di identita colbrattestanti il colour bar - 'appartenenza
razziale - e quindi simbolo particolarmente odidsaliscriminazione. Nello stesso contesto,
la Chiesa Lumpa da parte sua comincio a distribpiogprie tessere che verranno chiamate
“passaporti per il cielo®’.

Per lo UNIP, consapevole dell’enorme influenzaalpliofetessa sulla popolazione, questo
smarcamento della Chiesa Lumpa dalla politica appastremamente pericoloso e rischiava
di vanificare tutto il proprio sforzo di fare delNorthern Province la roccaforte del partito che
nelle prossime decisive elezioni (fine anno 196R)plte per la prima volta con una
costituzione realmente rappresentativa, si giochvaotere di guidare l'intera Northern
Rhodesia verso l'indipendenza. La reazione fu péstalura e violenta: vennero bruciate le
cappelle lumpa nei vari villaggi e impedite le dmbzioni domenicali; queste dovevano
essere sostituite con la partecipazione obbligatari comizi del partito, modellati sulla
falsariga delle stesse celebrazioni. Le violenzedanni dei lumpa e le rappresaglie di
quest’ultimi si moltiplicarono; gli animi si esab@rono e si estremizzarono: la divisione fra
Lumpa e UNIP passava nelle stesse famiglie e stédlese parentele, tra la stessa gente degl
stessi villaggi, con gli uomini tendenzialmente parso lo UNIP e le donne tendenzialmente
pit verso i Lump#.

®®D. M. GorpoN, 2008, 50.

®” Scrive D. M. Gordon: “The destruction of partydsmwas a potent act of rebellion against UNIP. Bining
of the colonial identity documents, tlfikgupa, had been one of the most significant acts of UNdSistance.
Instead offitupa people had to buy UNIP party cards; instead of mialgpoll tax, UNIP membership fees were
paid. Party cards not only signified membershi giolitical party; they were an alternate form adrtity that
expressed and broadcast the authority of UNIPangbf the colonial administration. Burning thiswferm of
identification was a radical rejection of UNIP aatity. In their place, the Lumpa offered their oward, which
they called ‘passports to heaven'.” D. MORON, 2008, 53-54. Le ‘tessere di partito’ o i ‘passdipper il
cielo’, erano una specie di ‘feticcio’: mettevamogioco le rispettive identita. La tessera costduin oggetto di
identificazione, modellato su un elemento di ocetdézzazione; il fatto che i Lumpa rifiutano lsssera dello
UNIP, ma si inventano delle loro tessere, riengangre in quel gioco delle rivalita in cui in pal@e la
conquista dei valori occidentali.

®8D. M. GORDON, 2008, 53ss.
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Queste continue e ripetute violenze portarono le$ahLumpa, lungo il corso del 1963, a
concepire e realizzare un progetto radicalmenteogmficamente separatista: la costituzione
di villaggi lumpa separati dai villaggi ormai dorathdallo UNIP. Questo fenomeno toccava
pero solo la Northern Province (I'altopiano bemba)on le altre comunita sparse nelle altre
zone del paese. Si formarono una quarantimaisiimbaumpa con una popolazione di circa
20.000 persone. Molti di questi villaggi si fortifirono con alte palizzate, divennero
inaccessibili sia agli avversari politici che aHeatorita coloniali e svilupparono una decisa
impronta millenarista. Mentre si consumava questegsso separatista della Chiesa Lumpa,
il partito dello UNIP accedeva invece alla grandditiga nazionale. In seguito ai risultati
delle elezioni del 1962 era nato, infatti, il pringpverno coloniale a maggioranza nera,
formato da una coalizione UNIP-ANC, che decrettutariuscita dalla Federazione, stild una
nuova costituzione e porto il paese a nuove elepeneleggere un nuovo governo nazionale
che avrebbe avuto il compito di creare le condizper I'indipendenza del paese. In questa
seconda tornata elettorale lo UNIP, grazie andkee \aolenza della sua propaganda,
conquisto il potere assoluto, formo da solo l'uttimgoverno ancora sotto I'egida
dell’lamministrazione coloniale e stabili I'inizieellfindipendenza nazionale per il 24 ottobre
1964.

A questo punto la rivalita fra i due movimenti, esiall'interno della societa bemba come
tentativo di soluzione della crisi ingenerata dalbaoialismo e sotto la pressione di categorie
importate (il ‘religioso’ e il ‘politico’), aveva gnerato due proposte radicalmente diverse e
contrapposte, che pero condividevano la stessaraulblistica’ tradizionale di fondo e la
stessa impostazione manichea. Si produsse coscipraco processo di satanizzazione. La
comunita lumpa, ‘millenaristicamente’ radicalizzateon riconosceva alcuna autorita al di
fuori di sé; il primo governo nazionale africanonnooteva accettare lo scacco di un settore
della popolazione al di fuori del proprio controlldessuna mediazione venne dall’'ancora
presente autorita coloniale britannica in via dasmellament®'.

2.6. Il massacro, I'esilio e il ritorno

Dopo ripetuti tentativi da parte degli antichi maiedi Lubwa divenuti massimi dirigenti
della nuova nazione - il Primo Ministro Kenneth Kda e il suo vice Simon Kapwepwe - di
ottenere dalla loro antica compagna di scuolardéepessa Alice Lenshina, e dai suoi Diaconi
lo smantellamento dei villaggi lumpa e il ritornelld gente nei rispettivi villaggi di
provenienza dominati dai nazionalisti, alla fineldglio vennero mandati sul campo due
battaglioni dell’Esercito Rhodesiano che attaccayamo dopo l'altro, tutti i villaggi ribelli,
operando un vero e proprio massacro della popaiadiompa che cerco invano di difendersi
con archi e frecce contro i fucili automaffciDifficile stabilire I'entita del massacro: migiéa
furono le persone uccise negli scontri; almencettinte, successivamente, le morti tra coloro
che si erano dati alla macchia, per le ferite tger; la fame, le malattie, I'attacco di bestie

®*D. M. GorDON, 2008, 58.

0 La storiografia ufficiale zambiana, almeno petdiit periodo del regime di Kaunda, parlera sengirdumpa

uprising”, di ribellione lumpa, addossando allaedai la maggiore responsabilita dell’accaduto. D&ddon

invece, nel suo recente saggio, intitolato sigatfimmente “Rebellion or Massacre?”, grazie siaadesso alla
documentazione archivistica, sia alle sue ricerslecampo tra i reduci lumpa, preferira parlare ¥kro e

proprio ‘massacro’ operato dalle autorita.
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feroci. Circa 4.000 persone, arresesi, si ritromarper qualche anno sottoposti ad un duro
regime di rieducazione in due distinti campi digpyhia. La maggior parte dei superstiti del
massacro preferi invece prendere la strada ddilfesicompiere un viaggio di almeno 500
kilometri attraverso le foreste dell'altopiano piugiarsi in Congd". Qui, la comunita degli
esiliati si stabili in una localita chiamata Mokamlposta strategicamente davanti ad uno dei
piu importanti centri minerari della provincia zaiara del Copperbelt, Mufulira, dove c’era
una grossa comunita lumpa non coinvolta, come tietteomunita del Copperbelt, nella
ribellione e nei massacri. La Chiesa Lumpa, ndtdmapo, era stata messa al bando e ogni
manifestazione che la richiamasse in vita severtangmnita. Progressivamente, soprattutto
dopo la chiusura dei campi di prigionia, la gentmpa rimasta in Zambia prese la strada
dell'esilio e verso il 1968 si registrava la prezsendi almeno 20.000 profughi oltre il
confiné’.

La profetessa Lenshina, consegnatasi spontaneanadieteautorita nel corso delle
operazioni militari dell’'estate 1964, fu tenutadetenzione praticamente fino alla sua morte,
avvenuta il 7 dicembre 1978. Durante tutto il pgoiodella sua prigionia riusci pero a
mantenere costanti rapporti con la comunita dejieéi che, soprattutto nei primi anni, si era
andata radicalizzando nella propria fede millei@as Fino alla morte della profetessa non
vennero mai meno la speranza in una sua liberazioreeolosa e I'attesa di un suo ritorno
per guidare la comunita versoNausumbaCeleste, la Nuova Gerusalemme. “New Jerusalem”
e infatti uno dei nomi che la Chiesa Lumpa si aadtitpo il suo rientro in Zambia, a parecchi
anni dalla morte della profetessa. Questo rieriteoaccelerato a partire dalla fine del regime
di Kenneth Kaunda, nel 1991, quando i gruppi supeds fedeli poterono ricominciare a
sperare in una ricostruzione della comunita e irwentuale ritorno a Sion, I'antico villaggio
sacro. A Kasomo, infatti, la profetessa aveva wkgsere sepolta all'interno del perimetro
della Kamutolafatta radere al suolo da Kaunda nel 1972, nelgesatto da cui era solita
parlare alla sua gente. La sua tomba oggi € maia gellegrinaggio annuale. Alle prese con
problemi di leadership (si trova diviso in tre fazi. New Jerusalem, Jerusalem in Christ e
Uluse Kamutola), il movimento suscitato da Lenshimegli anni Cinquanta, nonostante il
terribile massacro del 1964 e i quasi 40 anni dioegn Congo, € tuttora presente nel
panorama del paese, come piccola chiesa indipendeatta dalle figlie della stessa
profetessa, a testimonianza ancora oggi del ruskEmipente delle donne in queste
movimentd®.

3. LE DIVERSE LETTURE DEL FENOMENO L UMPA

3.1. Lo sguardo positivo dei contemporanei neutral

Dopo aver delineato la storia della Chiesa Lump#edarigini ai nostri giorni, &
necessario passare in rassegna le diverse e \arietjare che ne sono state date. La prima
importante lettura € senz'altro quella degli osat® contemporanei, soprattutto se
indipendenti, viste le passioni implicate in questaria. Per osservatori ‘indipendenti’

intendiamo tutti quegli studiosi che hanno deszrigt quindi anche interpretato, il fenomeno

L D. M. GORDON, 2008, 60-69.
2|vi, 70-74.
B vi, 75-76.
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Lumpa nel momento in cui questo era al suo massiriteppo, ma che non appartenevano ai
campi ‘mimeticamente rivali’ delle due missioni comrenti (quella presbiteriana di Lubwa e
quella cattolica di llondola), né al campo nazigstal Tra questi in particolare ricordiamo:
D. Lehmann e J. V. Taylor, due missionari-giornaliateressati a descrivere le varie
denominazioni protestanti presenti nel Copperbelprospettiva ‘ecumenica’ e simpatetica
con tutte le sue espressiBhiR. I. Rotberg, lo storico americano che ha pradhportanti
lavori sulla storia dell’Africa Centrale, comé&lie Rise of Nationalism in Central Africa
“Christian Missionaries and Creation of Northern Rlesid ">, C. Heiward, che ha fatto la
prima tesi di laurea sul movimento di Lenshina Ipggniversita di Edimburg gia nel 1961
Tutti costoro, che scrivono prima del precipitaed donflitto finale, danno in genere una
immagine positiva di Lenshina e della Chiesa Lufhpa. V. Taylor in particolare cosi
descrive la donna dopo il suo primo incontro can ‘leenshina € una delle piu serene e
interiormente felici persone africane che io abb@ntrato in questo territorio cosi pieno di
tensione. Appare del tutto sincera e con una patsariortemente incisiva. Sembra del tutto
owvio che abbia avuto una vera e propria esperianigica che le ha conferito un profondo
senso della propria vocazione, in particolare peantp riguarda il compito di fare pulizia
della stregoneria nella Chies&.”Secondo R. I. Rotberg “Non si pud negare cheHe<a
Lumpa si sia ormai saldamente affermata come unimeto religioso di importanza
duratura nella Rhodesia del Nofd”

3.2. Lo sguardo negativo della propaganda nazionaba

Questa immagine, tutto sommato positiva, venneln@tate eclissata, nell’opinione
pubblica, successivamente alla ‘normalizzaziom&/egnativa, seguita dalla messa al bando
della chiesa. Da quel momento prevalse I'immaguféciale’ che venne data dalle agenzie
nazionaliste e ripresa dalla stampa. Il fenomenmpa verra presentato come un fenomeno
di ‘fanatismo’ e di ‘primitivismo’, riferito sopraétitto ai presunti comportamenti assunti
durante l'ultima fase, quella che venne descrittae la ‘guerra santa’ contro il governo. Le
‘fonti’ riportano I'accusa delluso di ‘rivoltantiarmi magiche’ che i Lumpa avrebbero
utilizzato per ‘difendersi’ dalle armi governative; queste fonti sono di alto profilo: il
segretario generale della United Church of CerAfalca, Rev. Colin Morris, e lo stesso
presidente K. Kaunda. Stranamente questi comporntmeagico-guerreschi addebitati ai
Lumpa riflettono uno stereotipo trovato abbondameta altrove, dalla guerra dei Maji-Maiji
contro i tedeschi negli anni 1905-1906 alle Hopyrf® Tactics della ‘guerra santa’ di Alice

" D. LEHMANN, Alice Lenshina Mulenga and the Lumpa ChyriatChristians of the Copperbety J. V. Taylor

& D. A. Lehmann, London, SCM Press, 1961, 248-268/. TAYLOR, Saints or Heretics?Basilea. Tribute to
Walter Freytag (Stuttgart 1959), 305-312;

5 R. I. ROTBERG The Lenshina Movement of Northern Rhodeisiaihe Rhodes-Livingstone Journal. Human
Problems29, June 1961, 63-78

6 C. M. Woobs (poi MRs. C. HEWARD), “Alice Lenshina Mulenga: a Bemba Cult Leatletesi alla University
of Edimburg, 1961. Un sommario della tesi & staiblgficato: C. HWARD, “The Rise of Alice Lenshina’in
New Society, IV (13 Aug. 1964), 6-8

" Agli autori sopra citati aggiungiamo anche SHORDBRN, autore del librdAfrica Sunsetnel quale racconta
tutta la sua nostalgia per la fine dell'impero ciéde britannico, lui che era stato uno degli ultemministratori

di questo impero in Northern Rhodesia: anche liscdee Lenshina e la Chiesa Lumpa in termini molto
simpatetici e addossa tutta la responsabilita aieflitto sullo UNIP.

8J. V. TAYLOR, 1959, 309

" ROTBERGRL.I., 1961, 77
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Lakwena in Uganda negli anni 80Ci possiamo chiedere se questo massiccio ritatiao
‘magia’ che avrebbe caratterizzato il movimento lpantdlurante la ‘guerra santa’, sia un fatto
storico o semplicemente una propaganda ideolodman Hudson, nel riferire le voci sulle
“pratiche degradanti come spalmarsi il corpo dinarie mangiare le feci prima di una
battaglia”, oppure “bere urina e spalmarsi il cogom feci” , non solo dimostra di non aver
alcuna informazione personale in merito, pur essestdto un protagonista sul campo (un
ufficiale dell’'esercito inglese che ha preso pafla battaglia contro la chiesa lumpa), ma
riporta una sua personale considerazione di piimcipata la totale avversione di Lenshina
per la stregoneria, queste accuse appaiono altanmemrobabili; questo comportamento
sarebbe stato completamente contrario alla veeneasiel suo messaggid” La stessa cosa
emerge dall’analisi degli articoli pubblicati daitampa recentemente: i sopravvissuti negano
decisamente questo fatto giustificando la stesgmaiene proprio a partire dall'ideologia
antimagica caratteristica del messaggio di Len&hina

Siamo evidentemente in presenza di quecesso di ‘satanizzazione’ dell'avversario,
cosi bene attestato nelle storie in cui si aveitaeligione’, ‘politica’ e ‘violenza®:,
Conosciamo diverse storie simili in Africa, nelleatj si sono attuate pratiche ‘magiche’ di
invulnerabilizzazione del corpo dei combattenti; lamanagia ha una sua logica e gli elementi
utilizzati devono in qualche modo possedere unnsgco potere magico: nel caso dei Maji-
Maji si trattava di ‘acqua’, il cui potere magicampiamente attestato; mentre nel caso della
Lakwena, in Uganda, veniva usato ‘olio di Kkarité'cui effetti benefici sono comunque
ricercati anche oggi in dermatologia. Nel caso al&hiesa Lumpa invece la profetessa
Lenshina avrebbe insegnato ad usare ‘urina’ e’!fexia evidente ‘caricatura’ di queste
tradizioni, che avrebbe dovuto trasmettere non $mlpresunta arretratezza culturale, ma
anche il senso di profonda ripulsa anche fisica&nuio conto che per una mente africana,
anche istruita in senso occidentale, il ricorsaaadi magiche non appare mai né rivoltante,
né ridicolo perché profondamente convinta della€paa della magia’, si puo supporre che
guesta caricatura cosi negativa di una praticacaagadizionale sia probabilmente frutto di
menti europee (amministratori coloniali, missionacbommercianti, ecc.) piuttosto che
africane. E se Kaunda se ne fa portavoce, cio esdipdalla sua preoccupazione di
compiacere gli europei e di dare, agli ambientoodli britannici, una immagine ‘civile’ del
suo primo governo ‘africano’, come afferma apertar@®. Sichon&.

3.3. Un movimento contadino di resistenza.

Una lettura totalmente diversa € invece quelldaletidese W. M. J. Van Binsbergen che
ne fa un movimento rivoluzionario. Dal punto ditaiglella sua ideologia marxista, questo
autore presta molta attenzione alla realta socm@wica e ai processi di formazione delle

8D, Visca, La strega e il terrorista. Religione e politica ilgandg Bulzoni, Roma 2004

8 3. HupsoN, 1999, 35-36

82 \Jedere ad sempio WKULA CHILUFYA, Clear air on Lenshina followers drinking urine Times of Zambia
28 giugno 2003

8 4| processo di satanizzazione ha lo scopo dimiell potere degli avversari e di screditarli. 8mendoli
umiliandoli, rendendoli subumani, si afferma lagma superiore potenza morale” cosi MERGENSMEYER in
Terroristi in nome di Diped. Laterza 2003, 201 Qui Juergensmeyer stazaaalilo gli intrecci tra terrorismo e
fondamentalismo. Piu avanti cerchero di applicarestegoria dl fondamentalismo alla nostra storia.

8 0.SICHONE, The Lumpa Church of Alice Lenshirfasto web.
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classi sociali. Egli vede la vicenda Lumpa Churaime un episodio di antagonismo di classe
nel contesto della relazione campagna/citta; iaévo del mondo contadino di resistere alla
propria forzata incorporazione nello stato modeenaell’economia capitalistica del neo-
colonialismo.

Dopo aver precisato le categorie interpretative xmste di ‘infrastruttura’ (modi di
produzione) e di ‘superstruttura’ (ordine simbo)iconelllambito del progetto di
‘ricostruzione superstrutturale’ richiesto dallandione di “crisi infrastrutturale”, Von
Binsbergen delinea le due specifiche situazionicldisse generate dal colonialismo: la
proletarizzazione rurale (o ‘peasantization’), cibiserimento forzato dell’autarchica
economia dei villaggi nelleconomia globale capdita (tasse, lavoro migratorio,
espropriazione delle terre, agricoltura commerciaec.) e la proletarizzazione urbana
(‘proletarization’), cioe la nuova realta della dimione operaia vera e propria nelle citta
minerarie e industriali.

Nel secondo dopoguerra, quando emerge il nazionalidi massa come forma politica
propria di ricostruzione super-strutturale, largat@ del mondo rurale contadino continua ad
avere la vecchia concezione olistica del mondarsde la quale politica-religione-economia
costituiscono un tutt'urfd. Pertanto si assiste contemporaneamente al nagicdve visioni
di ricostruzione super-strutturale: quella del etatiato urbano che vive la
complessificazione e la differenziazione sociafeganto € in grado di accedere alla visione
moderna della ‘politica’ e quella del proletariatarale che invece tende a ricostruire il
proprio mondo valoriale secondo gli antichi canalistici.

Le risposte ‘religiose’ del proletariato rurale camo di ricostruire “a whole, self-
supporting, autonomous rural community. ... In essdhey are extremely radicah that
they attempt to reverse the process of peasamtizally denying the rural community’s
incapsulation in a wider colonial and capitaliststeyn”. Le risposte ‘politiche’ del
proletariato urbano invece “were decidedgss radical for they took for granted the
fundamental structure of capitalisrand aimed not at an overtrow of capitalist relatodn
production, but at material and psychological inyerment of the proletarian experience
within this overall structure.” Questa concezionelitwa era, in termini marxisti,
intrinsecamente riformista e non rivoluziondfi&d in effetti, fa notare Von Binsbergen, una
volta trasferito il potere in mani africane dopndlipendenza, la struttura economica del
paese viene portata avanti nella stessa direzeamein piu lo sviluppo di un controllo totale
su tutte le zone del paese, anche quelle rurada eocui il governo coloniale non era stato
tutto sommato interessato. Da questo punto di vseanto il governo indipendente
condurra ad una ‘incapsulazione’ del mondo ruralaneconomia capitalistica ancor piu
totalitaria. Da qui lo scontro con i modelli ‘relogi’ e contadini di ricostruzione super-
strutturale, di carattere nettamente ‘rivoluziot¥ari

% W.M.J.VAN BINSBERGEN 1976, 110

8 van Binsbergen considera il governo nazionalistakdunda come espressione della nuova borghesia
nazionale e pertanto ‘riformista’, la quale nongwat non combattere e distruggere le forze ‘rivanarie’
espressione di una diversa progettualita sociale.

 vi, 117
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Nonostante Lenshina intendesse presentare il sminmanto come apolitico, in realta il
Suo era un progetto politico in senso globale: wairalla ricostruzione della societa
tradizionale politico-religio$4. “In many respects, moreover, Lumpa tried to revive old
super-structure, in which concern for the land amtility, protection against sorcery, general
mortality, and political and economic power hadambined in one holistic conception of
the rural society.” Per un certo numero di anregfa sembro un obiettivo realistico per il
movimento Lumpa: “For some years Chinsali disti@s in fact predominantly Lumpa.
Very frequent communication was maintained betwele various branches and
headquarters, e.g. by means of pilgrimage and eh&nzious circulation of church choirs
through the countryside. Under these conditions dteation of an alternative, church-
administered authority structure was non illusibt a workable realif§. Lo sviluppo
iniziale di una impresa economica propria (i dumioa, i negozi lungo la linea ferroviaria,
ecc.) viene vista da Van Binsbergen come un emdélgorientativo di ricostruzione
infrastrutturale.

3.4. La ricostruzione di un mondo passato

Su questa lettura ‘marxista’ di Van Binsbergen seg@istrato un ampio dibattito. Anche il
missionario cattolico Father J.-L. Calmettes, nsll@ opera principale del 1978fa una
lettura ‘sociologica’ della vicenda a partire dditmmazione e dallo scontro delle classi, ma
rifiuta la lettura ‘rivoluzionaria’ di Van Binsbeeg. Come abbiamo visto per Van Binsbergen
il movimento Lumpa era un movimento contadino distnza contro l'incorporazione nel
modo capitalistico di produzione tramite 'orgarazione di un proprio modo di produzione
attorno alla ricostruzione della societa contadi@almettes rigetta questa interpretazione:
secondo lui, I'organizzazione Lumpa non aveva mialtrivoluzionario, in quanto Lenshina
aveva in realta ricostruito I'antico modo tributaproprio della vecchia societa Bemba, con
le stesse contraddizioni di classe tra capi Bemipmpmolazione rurale. Anche lui finisce
dunque per parlare di scontro di classe, ma lortlapoon alla dialettica tra ‘campagna’ e
‘cittd’, tra il rifiuto delle popolazioni rurali dessere incorporate nel sistema capitalistico di
produzione e la ricerca, da parte delle nuove cladmnizzate, del potere gestionale della
trasformazione capitalistica dell’economia; maimi€érno stesso della comunita Lumpa, dove
i ‘capi’ avrebbero costituito la classe degli ‘dfatori’ e i ‘membri’ la classe degli ‘sfruttati’.
Secondo tale interpretazione, la defezione di diB&#26 dei seguaci all'inizio degli anni '60
dalla Chiesa Lumpa verso il partito dello UNIP fausata da questo conflitto di classe; e |l
conseguente tentativo di Lenshina di bloccare l'eagpa dei membri della sua chiesa era
motivata dalla difesa dei privilegi di classe debgruppo di potere. Le cause del conflitto
finale vanno dunque cercate nelle interne conteaoldi di classe dello stesso movimento
lumpa™. In realtad Calmettes non da alcuna documentazioneesta lotta di classe interna,
ma la ‘congettura’ a partire dal fatto che, graali¢avoro ‘liberamente’ offerto dai membri
della Chiesa Lumpa, si erano realizzate opere ahdg rilievo come la cattedrale di Sione,

8 W.M.J.VAN BINSBERGEN 1981, 176 ss.

% 1pEm, 1976, 121

% J.-L., CALMETTES, ‘The Lumpa Sect, Rural Reconstruction, and CohfliSc (Econ) thesis, University of
Wales. 1978

! IpEm, 1978, 191-197
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'acquisto dei due autocarri e tutta la rete diomdungo le stazioni della ferrovia e nelle
principali citta del Copperberlt.

In dialogo con le posizioni di Calmettes, Van Bieien difende la sua lettura
‘rivoluzionaria’ del fenomeno Lumpa inteso come nmoento di resistenza contadina,
mostrando la debolezza della lettura di Calmeitequale, mentre da una parte legge il
movimento di Lenshina come un ‘ritorno al passatai vecchi modi di produzione
dell'antica societa Bemba), dall’altra, per potendere ragione del suo dinamismo, lo
interpreta come una ‘setta messianica’ (protesadjuierso la costruzione di qualcosa di
nuovo) senza peraltro dare alcuna spiegazione ’pe#rotiuzione di questa ‘categoria
religiosa®. Nello stesso tempo pero accetta la proposta iticcaflitto di classe interno allo
stesso movimento Lumpa, giungendo a delineare ammodello per il quale la ‘borghesia
religiosa’ Lumpa porta avanti una oggettiva alleadezclasse con la ‘borghesia coloniale’ (e
da qui il rifiuto di aderire alla lotta nazionahgtai danni del ‘proletariato contadino’, quella
base del movimento Lumpa che costituiva invecefessione rivoluzionaria del movimento
contadino stesso. Cosicché nella fase finale, gai@re membri della Chiesa Lumpa
avrebbero lottato contro lo stesso nemico, ma paiviropposti: la gerarchia (o borghesia
religiosa) per difendere i propri privilegi di ckese la base (il proletariato contadino) per
difendere I'autonomia del proprio modo di produaaontro I'incapsulazione capitalistica di
esso.

Chiaramente questa lettura sociologica, sia deicdlaVan Binsbergen che del
‘missionario’ Calmettes, risente dello spirito tipidegli anni settanta caratterizzati da una
ubriacatura ‘marxisteggiante’. Essa ‘proietta’ sténomeno’ categorie socio-politiche
prettamente occidentali, nate per interpretaredeeta europee o comungue economicamente
avanzate: struttura, infrastruttura, sovrastruftufarmazione delle classi, borghesia,
proletariato, riformismo, rivoluzione, ecc. Insomiadettura fa chiaramente parte di quella
stessa ‘occidentalizzazione’ forzata del mondoudiilkccolonialismo vero proprio e stato
solo una tappa.

3.5. La rivincita degli ‘analfabeti’.

Anche Jan Kees Van Dorjein un suo breve saggio intitolaReligion and Nationalism
in Zambid* riprende I'analisi del suo conterraneo Van Bingker per contestarla e offrire
una diversa prospettiva della vicenda. L'autoretesta la ricostruzione interpretativa di Van
Binsbergen su due punti in particolapgimo: il movimento Lumpa non puo essere descritto
come un movimento essenzialmente anticapitaligi@nticolonialesecondo non ci sono
ragioni per considerare il nazionalismo come umifeano dovuto al proletariato urbano. Piu
che sull'introduzione del capitalismo e sulla fomeome delle classi sociali generate da
relativi cambiamenti socio-economici, egli prefedsbasarsi sull'incidenza delle diverse

92J.-L.,CALMETTES, 1978, 198; WM. J.VAN BINSBERGEN Postscript: J.-L. Calmettes’s contribution to Lumpa
studies Testo web

% Jan Kees van Donge, esperto olandese di polisiobili, ha insegnato in diverse universita africper circa
20 anni. Dapprima alla University of Zambia, a Lkess&dal 1971 al 1978); poi alla University of DarSalaam,

in Tanzania (dal 1979 al 1991) ed infine, nel pewidl992-1997 alla University of Malawi, a Zomba. Ha
lavorato inoltre per molti anni, prima e dopo qogstriodo, nelle universita olandesi.

% J.K. VAN DONGE, Religion and Nationalism in Zambisonograph, University of Dar-es-Salaam, 1990
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interpretazioni del mondo, generatisi nel corsquisti cambiamenti. In particolare il ruolo
dell’'educazione scolastica. Il nazionalismo e statdenomeno di ‘razionalizzazione sociale’
che ha toccato tutte le fasce della societa, ngabsisato soprattutto sulla nuova classe degli
scolarizzati, che ha poi saputo beneficiare delleve opportunita generatesi. Su questo
stesso frontai sono trovate naturalmente realta politicheadtdiemissionarie europee basate
sull’educazione scolastica. Su un altro frontenovimenti e le chiese indipendenti africane,
in genere aliene dalle istituzioni scolastiche, fmannvece trovato il proprio mezzo di
razionalizzazione sociale nella ostilitd alla shesscolarizzazione e nelle idee
millenaristiché&.

Van Donge ritiene che il coinvolgimento del movirteehumpa con il nazionalismo fu
molto tenue e che il tentativo dei nazionalistatirarre dalla propria parte questo movimento
ando sostanzialmente fallito. Cosi come dipingdremovimento quale xenofobo ed
anticoloniale non €& corretto, vista I'importanzaecim esso assumono i principi cristiani
ereditati dalla missione presbiteriana e I'impozeattribuita dalla stessa esperienza religiosa
di Lenshina ai missionari europei. Inoltre, constde I'infrastruttura economica creata dal
movimento Lumpa come tentativo di ‘ricostruziondrastrutturale’ anticapitalistica e del
tutto fuori luogo dal momento che invece tuttoistema di trasporto merci (i due camion) e
di distribuzione (i negozi) era pienamente insent sistema commerciale generato dal
colonialisma®. Appare quindi difficile descrivere il movimentainpa come un movimento
di resistenza contadina contro I'avanzata dell’ecoia capitalistica. D’altra parte non é
neanche esatto affermare, come fa Von Binsbergke, ilc nazionalismo propriamente
politico ebbe la sua base nel proletariato urbfiopposizione delle organizzazioni sindacali
alla lotta nazionalista resto costante, poiché sss&vano al miglioramento delle condizioni
operaie e non alla presa del potere; e vedevalattéanazionalista come fumo negli occhi
poiché ne temevano il contraccolpo delle autoiamiali proprio su di lord.

Troviamo invece abbondanti tracce, all'interno dedtesso movimento Lumpa, del fatto
che il vero conflitto era tra ‘educated’ e ‘non edted’, tra ‘scolarizzati’ e ‘non scolarizzati'.
E queste tracce del conflitto interno sono un thretdicatore del vero conflitto esterno alla
chiesa stessa. “Troviamo un sostenuto numero diraéfzioni che presentano la formazione
scolastica come fattore cruciale nella relazionieLdenpa con il resto della socief4” Il
movimento nazionalista aveva il suo zoccolo durltargasse dei maestri formatisi presso le
missioni protestanti europee, dove la scolarizzezioostituiva uno dei principali pilastri
della stessa evangelizzazione. Tutte le chiese oimenti indipendenti africafi
esercitavano invece una forte attrazione sulla laapane ‘illetterata’, in quanto costituivano
la sola opportunitd di avanzamento sociale senzanabisogno di passare attraverso
I'istituzione scolastica. Posizioni gerarchiche ’imiérno delle comunita e imprese

% vi, 3

% J.-K.VAN DONGE, 1990, 5

7vi, 8.

% |vi, 6 “There are substantial number of statementssbateducation as a crucial factor in Lumpa’s iclat
with the rest of the society”

% Tra le chiese indipendenti africane, solo la AM§Erican Methodist Episcopal Church), per i suoidetj con
la stessa denominazione di origine americana, aweaaua connessione con I'apparato scolasticaeifolta
inizialmente con la lotta nazionalista. Kenneth Keéa aveva aderito a questa chiesa e ne era divemtat
predicatore laico prima di darsi completamente lali@ politica.
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economiche collettive basate su queste comunitaoeagcessibili a tutti indistintamente.
Queste chiese indipendenti africane offrivano peotda possibilitd di una ricostruzione
integrale della societa senza la discriminanteituitst dal’educazione europ®4 Esse
condividevano alcuni elementi che si manifestaramamaniera particolare nella Chiesa
Lumpa, esemplare da questo punto di vista: “Someetecies that were strong in Lumpa are
found in varying degrees in the other independdnirahes as well: they tend to be
millenarian; they tend to stay clear from polititlsey are often suspicious of education and
attract the non-educated; and finally they adhera puritanical code. From the perspective
of a poor man, in a urban or rural context, thia peovide a rational worldview®*. Da
questo punto di vista, l'adozione di un codice neratrettamente puritano (rifiuto
dell’alcool, del tabacco, della promiscuita sessudklla stregoneria) diventava funzionale
alla stessa ristrettezza economica in quanto Maersorse per una vita pit dignitd$a La
stessa fede millenaristica esercitava una fortazatine tra gli strati piu bassi della societa
che non possedevano i mezzi appropriati per il popogvanzamento sociale e permetteva di
soghare una societd perfetta, caratterizzata dmz@iini rovesciate a proprio favote
Questo stesso obiettivo era invece ricercato daionalisti attraverso I'estensione
dell’educazione scolastica: dopo la conquista elibendenza, si erano create grandi
possibilita per chi aveva ricevuto una formazioo@astica. L’avanzamento sociale era visto
non nell’acquisizione di una capacita produttiva nella possibilita di accedere a posti di
responsabilita nell’lamministrazione. Tale aspettatha portato ad esempio ad una forte
espansione, nellimmediato periodo post-coloniaelle istituzioni scolastiche che hanno
offerto come sbocco, non una piu qualificata inmeagdenza economico-sociale, ma la
moltiplicazione dell’'apparato amministrativo e trfrustrazione social®. Quest'ultima
dovuta soprattutto al fatto che il tipo di formamoofferta da queste istituzioni scolastiche
guardava molto pit ai modelli europei che alle wezeessita nazionaiP.

Van Donge vede dunque in questa problematica gendedl’acculturazione europea la
sostanza vera della dialettica fra movimenti naaiisti e movimenti religiosi in Zambia.
Faccio notare che dal punto di vista storico-reig si tratta di una dialettica fichiese
missionarie europee(che finiscono per generare una nuova classe Ispclzasata
sull’educazione scolastica e sulla cultura scratapi vanno tutte le opportunita di sviluppo)
e chiese indipendenéfricane (le quali, basate sulla cultura orale tradizionakeendicano le
antiche opportunita possibili a tutti all'interrdella comunita stessa). Cio che avrebbe

1003 K. VAN DONGE, 1990, 10

%% vi, 10

192 Nella mia esperienza come volontario internaziemalAfrica, per un certo periodo si & preferitmsegnare
gli stipendi dei lavoratori impiegati nel progetle rispettive mogli per essere sicuri che seerizs sfamare la
famiglia. Molti di questi lavoratori, appartenerdila chiesa cattolica o ad altre denominazioni gstainti
storiche, infatti spendevano subito almeno la mddbo stipendio in birra. Questo non succedeva cbin
apparteneva a chiese caratterizzate da spirittepori

%vi, 11-12

194 Molto spesso i Lumpa che abbandonavano la chiespassare allo UNIP, lo facevano dietro promesse d
posti di lavoro nellamministrazione pubblica unalta conquistata l'indipendenza. M. Kampamba riaemn
capitolo del suo libro per delineare queste aspettguasi millenaristiche degli attivisti UNIP pamasti delusi
e disillusi in quanto allamministrazione pubblipatevano accedere solo chi aveva una educaziofessca.
M. KAMPAMBA, Crisis of Expectation in UNIAn Blood on Their Handd usaka 1998, pp. 137-145

105 J.K. VAN DONGE, 1990, 13-15
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generato la Chiesa Lumpa non sarebbe stata duadtialéttica fra citta e villaggi, ma una
dialettica tutta interna all’acculturazione, fra @guropeizzati’ attraverso I'educazione alla
cultura scritta, e la popolazione *analfabeta’ dkendicava il proprio protagonismo sociale.

3.6. Una rivolta al femminile.

Uno dei migliori studi condotti sulla vicenda delzhiesa Lumpa €& senz’altro, come
abbiamo gia avuto modo di scrivere, quello di fatHego Hinfelaar. Dopo un lungo periodo
di missione sul campo (era presente in una dellesioni cattoliche piu ‘toccate’ dal
fenomeno Lumpa) e di segretario personale del wesBmmanuel Milingo, Hinfelaar si é
dedicato a studi di carattere storico-antropologicoparticolare ha fatto oggetto dei suoi
studi antropologici “la donna nella societa Bemhaducendo nel 1994 la sua opera piu
importante:Bemba-speaking Women of Zambia in a Century ofgiee Change (1892-
1992)° || capitolo sulla Chiesa Lumpa acquista, in t@entesto un taglio davvero
interessante: il movimento Lumpa sarebbe in primogd I'espressione di una ‘rivolta
femminile™®’, attraverso la quale le donne hanno cercato demiersi I'antico ruolo
religioso centrale nella cultura delle popolazideil’altopiano, prima dell’invasione della
cultura ‘luba’ dei dominatori Bena Ngandu e debiazhta ‘mascolinizzazione’ della societa
causata dall’arrivo della dominazione europea ke dtbsse chiese missionarie.

La ricerca e la riflessione di Hinfelaar parte de @sperienza personale: durante gli anni
della sua azione pastorale, il missionario olandgseese conto di come la stessa azione
pastorale cattolica, indirizzata soprattutto al@nfazione maschile con [l'obiettivo di
preparare catechisti e leader delle comunita, dinder generare tensione all'intero delle
famiglie nel rapporto fra questi uomini con le lodonne. Come segretario personale di
Milingo inoltre, negli anni delle “sessioni di gigione”, si rese conto che “molte delle
persone che accorrevano dall’Arcivescovo duranieaghi Settanta erano donne che
soffrivano di ogni tipo di disagi e malattie”. Matérminante era stato soprattutto il suo
impatto iniziale con queste popolazioni:

When | arrived in 1958 in what was then called Nertb Rhodesia, most of the Northern and Copperbelt
Provinces and part of the Eastern Province wetbhdrthrall of a religious revival movement callednhpa, led
by the prophetess Alice Lenshina Mulenga. So maars after those events it is difficult to descrihe
enthusiasm of the people, especially of the wormemg and old. Here were people who obviously hadra

the Christian religion into their own hands andrteand had established a church community wittaoyt
apparent aid from outside. And when eventuallyegitigainst the army of the young Zambian governntieey

196 | a struttura del saggio & la seguente: Hinfeladinda dapprima (capitolo 1) la figura e la posimodella
donna all'interno della piu antica tradizione relgp Bemba, per poi passare ai cambiamenti religitercorsi
allinterno di questa tradizione gia all'inizio d&IX secolo in concomitanza con I'affermarsi delndiaio dei
Chitimukulu Bena Ngandu sull'intero altopiano (dafm 1) e in seguito alla fine dello stesso secodm 'arrivo
dei missionari europei (capitolo IIl). | profondambiamenti indotti da questa doppia ‘invasione walge’
produce un decisivo declino della posizione ‘relggi’ delle donne (capitolo 1V) a cui rispondono fégiomeni
di ‘protesta’ come appunto la Chiesa Lumpa (capitd) e la Chiesa del Sacro Cuore (capitolo VI). Que
movimenti di scissione dalle missioni sia protestahe cattolica genera una nuova coscienza riguatt
donne nelle Chiese Missionarie (capitolo VII). ltimo capitolo si occupa del contributo delle doraia
costruzione della nazione zambiana (capitolo VIII).

1971 capitolo V del libro di Hinfelaar, intitolatoWomen’s Protest: The Lumpa Chuich stato ripubblicato da
solo dalJournal of Religion in Africal.eiden , E.J.Brill, XXI, 2 (1991), 99-129 con itdlo “Women'’s Revolt:
The Lumpa Church of Lenshina Mulenga in the 1950¢&rmine ‘rivolta femminile’ dunque & dello sses
Hinfelaar.
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often preferred to run into a hail of bullets and, dather than give up their religion. Many of rihevere
women, some of them with small babies on their 54tk

Che cosa, si chiede il missionario, aveva genegagsta situazione di sofferenza delle
donne al punto da guidarle in questo protagonisigpetato? La sua ricerca antropologica
pertanto, parte da questo dato esperienziale: lennedo sembravano essere
contemporaneamente $eavere perdenticon I'avvento della ‘cristianita’ che insistevausdti
i livelli nella leadership maschile, sia vere protagonistéi una insoddisfazione sociale alla
ricerca di ‘nuovi modelli salvifici’ sia pur crigthamente orientati (la ‘Chiesa Lumpa’ prima,
le ‘sessioni di guarigione’ di Milingo poi, ecc.).

Come si e visto in sede di delineazione del cootdstnalisi storico-culturale evidenzia
una triplice stratificazione antropologica nella pptazione dell’altopiano bemba: le
popolazioniBashimatongwale tribu Luba provenienti dal Congo, I'arrivo degli europei. Al
di la dell'impatto del cristianesimo missionariollsupopolazioni autoctone, Hinfelaar e in
grado di distinguere i due tipi di religiosita depondenti alle due prime stratificazioni
antropologiche, che definisce “proto-culto” (quelitzlle popolazioni bashimatongwa) e
“culto di corte” (quello instaurato dalla supren@azbemba). Secondo l'autore questa
stratificazione tradizionale era ancora presentdaneoscienza delle persone da lui
intervistate, per la maggior parte donne, che gpasavano espressioni come questa: “It was
when the Paramaount Chiefs had not yet arritfdTra le caratteristiche del proto-culto, che
I'autore definisce comedbmestic cult appare in massima evidenza l'assoluta centralita
della donna nel sistema religioso, una centrahigoea pienamente descritta nelle cerimonie
di iniziazione femminile chiamat€hisungu Qui la donna appare come la sacerdotessa della
casa. Per queste tribu matrilineari e matrilo@libnne, attorno alle cui famiglie i villaggi si
costruivano, costituivano le colonne dello spazideia sacralita che aveva nella capanna
coniugale il proprio centro.

E’ convinzione comune che le maggiori trasformaziella religione tradizionale siano
dovute all’arrivo del cristianesimo verso la finel K1X secolo. Secondo Hinfelaar invece
In fact a radical change had taken place log befaglier in the 17 and 18' century the older family cult

had slowly to give way to a more centralised anblipuwvorship that reached its zenith during theaasuntcy
of the Bena Ngandu (Crocodile) dyndsty

Fu a causa di questo affermarsi del culto di ceumtéutto il territorio che le donne finirono
con il perdere la loro centralita religiosa. Inetfif con lo stanziarsi sul territorio delle tribu
provenienti dal Congo, ultima delle quali i BenaaKddu, si affermo una religione di corte
legata agli antenati dei capi di queste tribu, agiriti mipashi Ma il colpo decisivo alla
centralita religiosa della donna venne assestdtortianesimo dei missionari europei che
insistevano soprattutto sull’educazione maschilguesto non solo da parte dei missionari
cattolici, che erano tutti rigorosamente uomini, anahe da parte di quelli protestanti.

Se questi cambiamenti religiosi, che hanno finiko grodere la centralita religiosa delle
donne, agivano sull'universo simbolico, la nuovaremmia instaurata dall’avvento del

108 1 HINFELAAR, 1994 Introduction,x
109y, ,:

Ivi, 1
10)vi, 19



33

colonialismo aveva agito pesantemente sull’'univgrsico, stravolgendo completamente la
vita delle famiglie, con la maggior parte degli uonctostretta ad emigrare e con le donne
costrette a sostenere da sole il fardello dellaa witei villaggi, dove rimanevano
prevalentemente vecchi e bambini.

Su questo sfondo di sofferenza soprattutto femmirtiinfelaar rilegge la storia della
Chiesa Lumpa, un movimento che ha soprattutto rmhne il suo nerbo portante. Gia lo
stesso Rotberg aveva sottolineato il fatto che Shama’s appeal was generally greater
among the less educated rural women than among urEn™'’.  Secondo Hinfelaar,
Lenshina riteneva che il collasso della vita faandi e il caos sociale fosse dovuto
all'abolizione dell’antica funzione delle donne &ecla ricostruzione di una comunita
prospera e coesa passasse attraverso la ricoskeuziel culto domestico basato sulla
mediazione della donna con il divitta

Hinfelaar documenta questa sua prospettiva atsav&mico studio sino ad ora condotto
sullinnario della stessa Chiesa LumpaDall'analisi della simbologia non ci sono dubhic
Lenshina intendesse restaurare I'antico ruolo détlana come mediatrice del divino. Ma
quali effetti aveva questa restaurazione simbaotieba posizione privilegiata della donna
sulla storia reale del movimento Lumpa? A parteufione di leadership della profetessa,
le donne avevano accesso a tutte le cariche alliiotdella stessa chiesa come non era mai
successo in nessun altro movimento di questa reglelfAfrica. Le donne avvertivano tutto
il loro peso nell'assumere atteggiamenti di spi@datdership, al punto da considerarsi piu
forti e stabili del mondo maschile; un loro inn@giamava apertamente ché dur men are
left on their own, they will not manaé*

I mondo maschile non Lumpa, secondo Hinfelaamyeénere aveva un atteggiamento di
timore nei loro confront®>. Abbiamo una riprova indipendente di questa affeione di
Hinfelaar in una testimonianza al di fuori di oggospetto: la poetessa canadese Dorothy
Livesay, che nel 1972 pubblicd una serie di qugtvemetti dedicati alla sua esperienza i
Zambia, all'interno della raccol@ollected Poent$®. Molto interessante dal nostro punto di
vista & il terzo poemetto intitolato “Politids*. Nell'orizzonte di un villaggio rurale, tra le

1R ROTBERG 1961, 75 citato da HHINFELAAR, 1994, 78

M2 HINFELAAR, 1994, 80

1vi, 80-99

v, 93

115«As such they were feared and regarded as fahgtinostly male non-adherets” HINFELAAR, 1994, 92

18 D, Livesay, Collected Poems: The Two Seasomsronto, McGraw-Hill, 1972 Dorothy Livesay & una
poetessa canadese che ha lavorato per tre annigrogramma del’lUNESCO a Lusaka nei primi annsaes

e in alcune sue opere poetiche dedicate allo ZamblBeffervescenza dell'indipendenza, parla anclie
Lenshina in due poemetti intitolati rispettivamefRelitics” e “The Prophetess”.

1 POLITICS. “On the village green/ circled by hussiaded by palm trees/ a woman was speaking:gaalit,
with flexing arms/ she swayed like a dance/ frone eide of the crowd to the other/ shouting in Behtba
language cleaving and cutting the air/ as her dtaygd. (2) A fluttering crowd of women/ in kercfseand
coloured shawls/ baby weighted, shifted/ listenateh lolled on the sidelines/ black trousers, whitets./ They
showed their teeth, mocking/ or shouting apprové) — What does she say? | asked you:/ You listene
frowning./ - She says, if the men are cowards/ tegy authority/ they tremble in the face of thdigal she
says:/if the men will not act/ the women will// The womeare fearless(4) — And is she right, Raphael, / is she
right?/ - 1 do not know, you said:/ | do not go hwitiolence/ nor violent women./ — It is easy td/kjou said /
and led me away quickly”. DLIVESAY, 1972, 57. Vorrei sottolineare che il tema detdiso di questa donna
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capanne e i palmeti, una donna africana sta parla®econdo la critica letteraria canadese
Fiona Sparrow, probabilmente si tratta di Alice sleina che in un’altra serie di poemi sara
chiamata ‘la profetessa’. Assistiamo chiaramenterachcontro di carattere politico con uno
speaker appassionato e l'assemblea divisa fra rsmstee oppositori. La poetessa,
accompagnata da un giovane africano, non compremde@mente la lingua Bemba della
donna e si fa tradurre dal suo compagno. Quessd ¢ae la poetessa finisca con il parlarci
non delle sue impressioni, ma dei commenti del aondco zambiano. Ci si aspetterebbe
infatti, da una donna occidentale, commenti pasgigimpatetici sul coraggio di una donna
africana che parla liberamente della lotta peiidarta del suo popolo; i commenti invece
sono tipici del maschio che traduce: non solo deplo la violenza (la donna parlava di
violenza?), ma anche il protagonismo della donaasst; come sottolinea la critica letteraria,
il suo commentatore e preoccupato del fatto clearnibio sociale che si annuncia indebolira
le vecchie tradizioni che delineano chiare demaocéazra le aree di attivita delluomo e
della donn&'®. Se qui D. Livesay delinea davvero la figura dhskina o comunque di una
leader lumpa, allora questo commento esprimeehtismento ‘maschile’ per un movimento
‘femminile’ come quello di Alice che davvero intena rivoluzionare i rapporti sociali in
favore delle donne. Questo elemento di risentimeméschile puo essere citato per capire
anche in parte I'odio dello UNIP per il Lumpa. Mmwmlprobabilmente questa donna di
villaggio poteva non essere affatto una attivisbéitipa in senso occidentale (come viene
interpretata dalla poetessa sulle reazioni masthitiel suo amico zambiano), ma una leader
Lumpa che perorava la causa ‘religiosa’ del ruelmrinile alla stessa maniera dell'inno di
Lenshina che abbiamo citato poco sopra; una caliggosa in senso ‘africano tradizionale’
e che percio implicava anche la politica e I'ecoreom

Ma a parte questi risvolti ‘polemici’ del mondo rmobh#e che in parte spiegano la lotta
finale fra Partito Nazionalista e Chiesa Lumpa &ndome lotta fra i sessi, generata
dall'introduzione di valori prettamente maschiliipici della cultura europea, Hinfelaar
conclude il suo saggio sottolineando che, secoadthiesa Lumpa,

Transcendency had to be based on the firm foundadfo matrilocal family life, not on hierarchical

structures ¢hiesa cattolic or on the education of the younghiese presbiteriaeor on the political activity
of the men gartito nazionalist3*®.

Onestamente ci sembra di dover riconoscere cheauasressante studio di Hinfelaar
sullinnario Lumpa, oltre che essere scientificateemotivato e fondato, appare anche
‘pastoralmente proficuo’, in quanto funzionale adhyastorale cattolica sul matrimonio che
si vuole profondamente ‘inculturata’; ma questoneieanesso onestamente in conto dallo
stesso autore che al termine dell'introduzione rafée esplicitamente: “as a catholic
missionary, | do not claim to be impartial and wend/hether a totally objective description

of religious phenomena and cultural change is idgesssibile®°.

sembra un commento diretto al ritornello dell'insioLenshina sopra citat6if our men are left on their own,
they will not manage”

18 E sparRROW, The Self-Completing Tree: Livesay’s African Pogtigsto web

19 H HINFELAAR, 1994, 100

1201vi, xiv
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Questa lettura ‘femminista’ del movimento Lumpadradotta dallo studio di Hinfelaar, ha
ricevuto recentemente altri sostenitori, come D&vtdon e Owen Sichone, i due storici che
stanno attualmente lavorando ad una ‘rilettura’ f/@glomeno Lumpa. David Gordon nel
gennaio 2008 ha partecipato ad un conferenza Wédlstern Cape University dedicata alla
donna in Africa, con una sua relazione dal titoibhe Prophetess and the Post-Colony:
Gender in the Lumpa Church of Alice Lenshindi’ cui € presente in internet solo
I'abstract?’. In essa lo storico, dopo aver ricordato che il mmiito di Lenshina & stato fatto
oggetto di molti saggi dedicati alla sua sfida ald¢orita governative o alle caratteristiche
sincretiche della sua chiesa, focalizza il suorugeto sul fatto che “the gendered quality of
Lenshina’s movement was a core aspect of its phplog and a significant reason for
opposition by missionaries and political activists”

Lenshina’s movement challenged male priests any paembers for local authority. Her church re-defin
the patriarchal orientation of mission churches palitical party branches by building on pre-cokdriBemba
discourses that emphasized the religious authofityomen. This gendered analysis of Lenshina’s moad

provides a new and enriched account of a cruciamemt in Zambian history and contributes to our
understanding of the making of gendered identitigmst-colonial Africa®

Similmente anche Owen Sichone sottolinea questalisardi genere” del movimento
Lumpa, parlando apertamente di una sorta di ‘ferrema’ ante-litteram:
Like any independet African Church, Lenshina’s Langought to indigenize Christianity. Whereas most

male-led churches promoted polygamy, Lenshina wetliapolygyny and widow inheritance, a decree Zambia
feministes are still battling against tod&y

Secondo Sichone “Lumpa rules subverted many poWwarferests in colonial society”;
nel rapporto uomo-donna le sue regole prevedevanarastico ridimensionamento del
potere maschile sulle donne liberandole dai legamestrafi**

3.7. Un progetto di ‘guarigione’ sociale.

Tra le altre interpretazioni del fenomeno Lumparaete da diversi studiosi, mi sembra
notevole anche quella dellormai piu volte citatavéh Sichone, secondo cui l'aspetto
centrale del fenomeno Lumpa consisteva nella susacitaa di guarigione sociale,
contrapposta alla mera liberazione politica progpodal partito nazionalista, come bene
espresso dal titolo di un paragrafo del suo saggiempa Healing and UNIP’s Liberatidn

Pur non sottovalutando il significato di resisteraaicoloniale dei movimenti social-
religiosi in genere e di quello Lumpa in particelalautore ritiene che per la gente I'attivita
di guarigione della Chiesa Lumpa era piu importateia lotta di classe cosi bene analizzata
dai sociologi neomarxisti:

Lumpa christianity was more that just resistent@rovided healing of which political liberation it a
part. The Lumpa Church provided a solution to amoidemned other forms of oppression than the cdlonia

such as that of women by men, poor villagers byfshiopposition party members by governing pardied
especially that of majority of the rural populatiby poverty, ill health, hunger and despair. Sorhewmnpa’s

121D, M. GorDON, The Prophetess and the Post-Colony: Gender in threda Church of Alice Lenshih@esto
web

1221vi, abstract

1280, SICHONE, 2005, 805

2% |vi, 806
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emancipatory politics were supported by the natishparties and for a while Lumpa was the leadimge in
colonial civil society?.

Viene qui affermato il senso ‘globale’, ‘olisticalella proposta Lumpa, rispetto alla
‘settorialitd’, ‘parzialitd’ della proposta nazidisda. La proposta Lumpa mentre da una parte
procura guarigione e salvezza di cui la liberazigoditica € solo una parte; dall’altra
condanna altre forme di oppressione oltre a quadlaniale e ne offre la possibilita di
liberazione: l'oppressione delluomo sulla donnai aapi sugli abitanti dei villaggi,
I'oppressione della fame, della malattia, dellapdiszione.

Se i movimenti social-religiosi non si sono esturia volta ottenuta la liberazione politica
con l'avvento dellindipendenza, se essi si soramtrtati in “chiese”, cioé in risposte
permanenti ai bisogni delle popolazioni, &€ prograrché la loro risposta era piu ampia e
onnicomprensiva della mera risposta politica. Neléese indipendenti, la gente ritrovava
quella risposta onnicomprensiva, olistica, che gmapria della loro cultura tradizionale.
Proprio la persistenza di questi movimenti nelleesh indipendenti € anche indice di quel
sovrappiu di risposte insite nell’essere portatiicun messaggio di ‘guarigione/ salvezza’ e
non di mera ‘liberazione’ politica: la chiesa cowita ad offrire loro questa ‘guarigione’ che la
politica non potra mai dare.

Egli pone quindi I'accento soprattutto su questpacita di guarigioneehe apparteneva a
Lenshina, con I'importante precisazione che figaler| do not mean that Lenshina was a
nganga diviner, faith healer or witchdoctor. We can dése her simply as one who makes
well those who are unwell”. Fa, a questo puntosdiapio dell’arcivescovo zambiano
Milingo che ha suscitato, sempre in Zambia a partiai primi anni settanta, un grande
movimento proprio attorno a questa offerta di gygiarie, fino a quando non e stato rimosso
nel 1983 dalla sua diocesi di Lusaka per esseséetito a Roma.

Questo aspetto della guarigione, secondo Sichoaom, apparteneva solo al carisma
profetico di Lenshina, ma all'intera Chiesa Lumpasomo-Sione era infatti un luogo di
attrazione non solo per la presenza della profatesa anche per se stesso durante le lunghe
assenze di questa. L’autore afferma che la stesteuzione della grande cattedrale potrebbe
essere intesa come una sorta di processo di guagigbllettiva

Essentially Lenshina’s Temple demonstrated the agpaf Africans to work independently. At a time

when liberation seemed beyond their reach, Lensbifeaed people re-birth through prayer, hymns aelf-
help work?®.

Dunque Sichone, pur riconoscendo sia il forte radiento culturale della societa
contadina, sia la forte influenza della predicagiomssionaria, pone I'accento sull’aspetto di
‘guarigione’ della Chiesa Lumpa, aspetto in gradamlficare entrambe le componenti in
guanto esso € largamente presente nella Bibbiag mache una esigenza della cultura
tradizionale. Le azioni di Lenshina possono coseesdescritte sia facendo riferimento alla
cultura tradizionale che alla predicazione cristiaMa I'autore preferisce porre I'accento

125 0. SicHoNE, The Lumpa Church of Alice Lenshjndesto web Questa prevalenza dell'elemento
‘guarigione’, sia su quello ‘politico-emancipazietd’ che su quello ‘profetico-religioso’ in sensibllzo, €
quanto afferma in definitiva anche D.Visca a pmfodi Simon Kimbangu, nel suo saggio sul ‘prafatei
Bakongo, pubblicato ibei profeti dell'occident€D. Visca, 1995, 11-96, in particolare 64).

1260, SIcHONE, The Lumpa Church of Alice Lenshjrigesto web
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sull'influenza della predicazione missionaria pagtb che sulla eredita ancestrale. In questo
finisce con il pensare la Chiesa Lumpa, in sentp &l'interno del grande alveo delle chiese
‘carismatico-sioniste’.

3.8. Un esempio di cristianesimo inculturato

| missionari cattolici, nella fattispecie i cosidiiiePadri Bianchi, da subito accusarono
Alice Lenshina di ‘eresia’ per due “errori dottrifiaprimo perché mescolava la credenza
africana nella stregoneria con il battesimo cnigii@ secondo perché postulava una speciale
rivelazione per gli Africarlf’. Contemporaneamente essi tendevano a ridicolizizeeli
Lumpa a proposito delle tante storie che si ra@a@rto sulla esperienza di Lenshina: “We
laughed at these stories and considered them siagphyomen’s tale”, scriveva father L.
Oger, concludendo comungue con un problematico ‘iBatly we were quite unable to
understand the meaning behind it " Ma ben presto, gia nel 1960, anno in cui Louis
Oger scriveva il suo testo sulla Chiesa Lumpatdeso missionario concludeva il suo saggio
con un capitolo intitolato “Lessons” che iniziawast “From the study of the movement many
lessons, mostly pastoral, can be drawn, and hasadly been adopted by missionaté3
Da ‘eretico’ e ‘ridicolo’, il movimento Lumpa divéava anche, in un certo senso, ‘maestro’.
Queste erano le lezioni di cui, secondo Oger, isioigri cattolici avrebbero dovuto far
tesoro e che gia erano state in parte adotlateelodie Bemhada composizione poetica
degli inni, la tecnica di istruire commentando i caritistituzione dei corj la partecipazione
della gente come protagonista alle liturgeorrispondenti alla prima caratteristica del nuov
movimento, quella degli inni, della musica dellaza usati nelle celebrazioni.

Lo stesso missionario deve aver ripensato la lezioragisteriale’ di Lenshina per tutta la
vita, se nel 1995 (cioe 35 anni dopo), a pochi rdaia sua morte, raccoglie a Parigi i suoi
ultimi scritti e compone un testo destinato alléesisione del mondo missionario francese
sulla ‘seconda evangelizzazione’, nel quale sengyemdere assai seriamente anche la
seconda caratteristica del movimento Lumpa, quelativa alla lotta antistregonesta
Oger, riflettendo sulla sua personale quaranteneaferienza africana (1952-1993), ma
anche sull'esperienza centenaria dei White FathersZzambia (1891-1991), é costretto a
concludere che le credenze profonde della religimadizionale delle popolazioni Bemba
non erano state neanche scalfite dalla predicaziasgana, che il cristianesimo, per dirla
con le parole di un anziano di llondola, era saisaprabito:

In this contest of witchcraft beliefs, one of tHendola elderly men put it that wayChristianity is an

overcoat, indeed, a coat over a deep-seated belief instifra-human force which can be manipulated and
which people call ‘magi¢®*

1273 -L.CALMETTES, 1978, 118.121. In questo seguiti da subito dasionari presbiteriani (e forse era la prima
volta che si trovavano d’accordo su qualche cobae)rella persona di V. Stone rimproveravano alta kx
adepta un battesimo modellato sui riti di purificee africana e la svalutazione della Bibbia u#fiei V.STONE,
1958, I, 5-10

28| . OGER, 1960, 2

1291vi, pp. 22-23

30| . OGER, Une Ombre dans les missions: la sorcellerie, liecumnu de la rencontre du Christ dans la foi
Parigi, 1995

31, OGER, 1991, 165
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Basti pensare che nei primi anni settanta, quantimrsda del Concilio Vaticano 1l le
missioni cattoliche istituiscono i “Consigli pastbr parrocchiali”, una delle prime cose
decise dal consiglio di llondola (1972) fu di chizne un “nettoyer de village”, umucapt®,
che llondola aveva sempre evitato sino a quel meongerché non era mai stato chiesto alla
gente di esprimersi su qualcosa. Cio che pero @ppancor piu ‘scioccante’ per il
missionario fu il rendersi conto che nel villaggio llondola, costruito fin dall’'inizio (nel
1934) come ‘villaggio cattolico’, aveva sempre fiomato, ad insaputa dei missionari, uno
‘shimapepo**® tradizionale incaricato da Chief Nkula, la cui itale era nelle vicinanze; la
cosa strabiliante era che Chief Nkula aveva inetwmicome shimapepo segreto proprio il
principale collaboratore dei missionari cattolita, stessa persona che poi i missionari
indicarono a Chief Nkula come capovillaggio e chendi esercitava la funzione di prete
tradizionale all’'ombra della chiesa cattolica: amiente cosa risaputa da tutto il villaggio ad
eccezione dei missionari stessi. Casi simili neossiati registrati diversi in Zambi4.

A partire da questa autocritica sul fallimento dgbredicazione missionaria a riguardo
delle credenze tradizionali, rimaste sempre vivem&mmbra onnipresente sulle missioni,
Oger si chiede se non sia il caso di cambiare afrdiente rotta e di assumere in un certo
senso proprio la prospettiva magico-religioso afmec per farne un luogo privilegiatde' la
rencontre du Christ dans la fpicome dice il sottotitolo del testo citato. Lsso si spinge
fino a sognare una cerimonia mucapi cristianizzstituita in maniera regolare come c’era
una volta, prima dell’arrivo dei missionari, la iceonia della “luna nuova” presso alcune
popolazioni non Bemba: una sorta di rituale di ficazione mensif€®. In un libro
precedente del 1991, dedicato alla storia dellssioni® di llondola, Oger aveva elencato
alcune iniziative realizzate negli ultimi anni edinzzate nel senso di questo radicale
cambiamento di rotta: 1) Nel gennaio del 1990 itipde llondola furono invitati e
parteciparono attivamente ad un rito tradiziordléniziazione gestito da una Nacimbusa
(donna in carica dei riti di iniziazione) che shctuse, all’ultimo giorno, con la benedizione
del gruppo di iniziate e della Nacimbusa da paeiepdete cattolico; 2) durante la Quaresima
del 1990 fu condotta una campagna antistregonédsaa, momento culminante fu il rito di
gettare dentro il Nuovo Fuoco Pasquale della \Agili Pasqua ogni oggetto magico di cui la
gente sentiva il bisogno di disfarsi; 3) nellagosiello stesso anno il locale shimapepo (il
prete tradizionale che aveva sempre operato addlarin incognito) venne invitato presso la
parrocchia cattolica per parlare apertamente deakefunzioni cultuali tradizionali.

Grazie al Concilio Vaticano Il infatti, che si eralebrato a Roma nello stesso periodo in
cui veniva schiacciata nel sangue la chiesa di hieas il mondo missionario era stato
invitato ad una revisione profonda delle proprigadelogie, ‘revisione’ che andava sotto |l
nome di “inculturazione”, tematica divenuta poi tate della missiologia cattolica
contemporanea. Ed e con questa categoria chededanfather Hugo Hinfelaar suggerisce di
reinterpretare l'intera vicenda di Lenshina quasdove: ‘The Prophetess drew inspiration

132 1pEm, 1995, 35-36. Il termindlucapi originariamente riferito alla bevanda magica tBamucapi davano
da bere a chi era stato identificato commloshi, con il tempo & diventato una specie di sinonighonganga
che si incaricava di ripulire i villaggi (mentre hgangatradizionale agiva sul singolo caso)

1331 o Shimapepo era l'incaricato per il culto tradizale, il sacerdote tradizionale Bemba.

34| . OGER, 1995, 16-17

%% vi, 80-84
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both from Christianity and from the important feas of Bemba culture and religious
experience. She pleaded for what later would b&edalinculturation™*®. Si cominciava a
capire che la peculiarita dell'esperienza religidsdenshina era consistita nell'accostarsi al
cristianesimo a partire dalla propria cultura iptetativa del mondo, in base alla quale
contestualizzare il cristianesimo stesso: valgatyio il discorso sulla lotta antistregonesca,
nella quale Lenshina sembra reinterpretare e cmatiezare il dato soteriologico cristiano.

Oger nel suo scritto del 1995, prende spunto, @peauhl interessante riflessione pastorale
sullinculturazione della fede in Gesu Cristo nehtesto africano, oltre che da Lenshina,
anche da Emilio Mulolani, fondatore della Mutima utth, e dall’attivita esorcistica
dell'arcivescovo Milingo, personaggi che abbiama gicontrato nella contestualizzazione
del movimetno Lumpa e che sono stati a suo tempseiderati eretici. Ma se la riflessione di
L. Oger € piu su una linea pastorale, troviamoltm anissionario teologo che invece riflette
sulla vicenda Lumpa dal punto di vista della te@odogmatica: il missionario salesiano
belga Jean-Luc Vande Kerkhove, oggi preside dedleofa Teologica di Lubumbashi in
Congo (Katanga), nel 1983 dedica il suo lavoro alirea in Teologia alla ‘Soteriologia’ in
Africa: “Le mystere du salut dans le contexte de I'Afrigeat@le’, ma fa questo, come
recita il sottotitolo, con unaReflexion a partir du message de la Lumpa Churdiick
Lenshind a cui in realta dedica i 2/3 del suo lavoro. Nogertamente questo lo spazio per
occuparci di teologia dogmatica, ma é interessalatiepunto di vista storico-religioso, notare
come un movimento africano, definito inizialmenégetico' — obbedendo ad una sorta di
riflesso condizionato cattolico che in altri temgirebbe portato Alice Lenshina diritta al
rogo, come era capitato realmente nel 1600 allagprofetessa africana, Kimpa Vita detta
Donna Beatrice del Congo — sia poi diventato umeash ‘modello’ di ‘inculturazione’ sia di
carattere pastorale che, addirittura, dogmatico.

Nel dibattito fra inculturazione dall’alto (queltaorizzata dalle teologie) e inculturazione
dal basso (quella praticata nell’esperienza redigopolard}’ ovviamente quella di
Lenshina € una inculturazione dal basso, realizzatanni in cui le chiese ancora non
avevano assunto questa prospettiva, anche se drobate gia nella mente di qualche
illuminato missionario I'esigenza c’era. Basti pares nella storia della nostra profetessa,
come il missionario scozzese Fergus Macphersonsavascolto con lungimiranza “il suo
carisma” dandole la possibilita di mettere a frutter apparent spiritual gifts” e cosi
mantenere all'interno della chiesa il movimento steva nascendo dai® Ma cosi non fu,
perché quelli erano ancora anni in cui predomindimpostazione missionaria
dell'acculturazione, “cioé una evangelizzazione ,cheenza alcuna intelligenza o
condiscendenza nei confronti del misconosciutoregpto sostrato religioso e intellettuale
dei nativi, rigidamente trasmetteva e inculcavadssaggio di Cristo nei modi e nei termini
in cui era stato articolato dalle categorie teatogdfilosofiche occidental®.

1301, HINFELAAR, 1994, 99

¥7D.Visca, 2002, 371

138 A, ROBERTS 1972, 524-525. Scrive Calmettes: “L’attitude oueale Macpherson était celle d’'un précurseur
qui cherchait a établir une église plus authentiggr@ africaine. L’attitude rigide de Mushindo quowait
garder les formes de culte introduites au débuwiéicle était comme le derniére survivance de I'épagvolue

du début de I'implantation du christianisme en gfie” J.-L.CALMETTES, 1980, 214

9D, Visca, 2002, 365.
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3.9. Larivalita mimetica di due fondamentalismi genelli

Andrew Roberts affermava a proposito del percliéssiero create le condizioni della lotta
fratricida fra due movimenti che aspiravano entramd una sovranita africana: “Both
Church and Party were competing for total alleggands | have argued, it was their
similarities as much as their differences, whicbught them into conflict*®. Scrive M.
Kampamba che “in some areas of Chinsali, UNIP wegamrded more or less like a
church®*’. La stessa cosa & stata affermata da Van Birsbeigquale al di la delle
differenze di classe, riconosce che, nella proaingiofonda, al livello di base dove la
vicenda Lumpa si consuma, i due movimenti cost#nos due proposte analoghe, e
semplicemente rivali, di ricostruzione socialedtiastessi contadini del distretto di Chinsali.

At the village level, UNIP was much more than aicHiy political movement aiming at territorial
independence. It became a way of life. It creatpgarently, a state of millenarian effervescenoelai to that
of more specifically peasant responses such agrgeecadication and Lumpa. Already years beforerte

nationalist order was realized at national scalgh(ithe attainment of independence), UNIP produaédt
Roberts called a ‘cultural revival’ in the villagés

Il movimento Lumpa era animato da una visione ntagdcdel mondo per statiitd e
mirava a non coincidere con la societa tout coud,a ricostruire una societa integra su altre
basi, abbandonando a se stesse le parti che nornaadee che per cido stesso diventavano
‘nemici’, ‘baloshi***. Il partito dello UNIP, del resto, se & vero gegseguiva un obiettivo
‘laico’, I'indipendenza dagli inglesi, € anche varioe era formato da persone animate dalla
stessa cultura ancestrale africana in generale neb8an particolare. Pertanto lo UNIP
richiedeva lo stesso impegno totalizzante richidsita Chiesa Lumpa.

Just as the traditional character of Bemba chieftdap, uniting political and religious authority i
hierarchy headed by a ‘divine king’, may have sdras a model for the Lumpa Church, so too it mayeha

predisposed the Bemba to accept a new politicdlcaity which in an important sense had claims tiotispal
as well as physical powér

In realta, ancora alla fine dell’epoca colonialgi@e alla fine degli anni cinquanta e inizio
anni sessanta, nonostante tutti i processi di camdmto gia avvenuti 0 ancora in corso a tutti
i livelli, nella mentalita della gente resistevagibschemi culturali e simbolici tradizionali; le
categorie politiche occidentali non erano ancaatesassorbite. Per cui non c’era spazio per il
pluralismo politico come valore e per la stessapetmione fra forze diverse. Nel momento
in cui lo UNIP diventa il principale soggetto pali del nord, la maggior parte dei suoi

149 A ROBERTS 1970, 567

11 M, KAMPAMBA, 1998, 34

12\W M.J.VAN BINSBERGEN 1976, 124-125

143 «The hymns referenced Lenshina’s other-worldly erignces, associated Lumpa religion with Bembasidea
and invoked a Manichean view that divides the wartd the followers of Lenshina and the followefsSatant
scrive D. Gordon i Community of SufferingD. M. GORDON, 2009, 195)

144 || separatismo Lumpa, comprensibile e possibiléamgico sistema tribale (rientrava nella logicauta tribu

a parte), non era compatibile con il modello ocatdie del nazionalismo, che &€ un modello totatitabiversa
avrebbe potuto essere la soluzione, anche nel gudeita ideologia occidentale, in una concezioné pi
autonomistica e meno centralizzata del potere. Manguli sono sempre piu papisti del papa! Possiamche
dire che se il Lumpa ‘demonizza’ I'avversario, &stia perd vivere anche se altrove; lo UNIP inveme solo
‘demonizza’ a sua volta I'avversario, ma ‘deve’ laacannientarlo’ per la logica stessa dell'ideaidentale di
‘nazione’

195 A, ROBERTS 1970, p. 549
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leader politici nazionali erano Bemba e le autotigalizionali benedicevano la loro azione,
essere per lo UNIP significava essere anche un Bearba e automaticamente essere contro
lo UNIP veniva a significare mettersi fuori dalladma convivenza civile. Insomma le stesse
radici culturali che formavano lidentitd Lumpa,rfeavano nello stesso tempo anche
I'identita UNIP; lo stesso esclusivismo dei Lumpghi(non aderiva al movimento Lumpa era
ispo facto un ‘baloshi’) era I'esclusivismo dei maindel’lUNIP (chi non aderiva al partito
era fuori dalla convivenza civil®). La differenziazione avveniva nella diversa aaratdelle
categorie politico-religiose imposte dalla nuovidtura occidentale: il Lumpa proiettandosi
nella nuova cultura occidentale si vedeva entraiZzmnte religioso dal quale pero
recuperava il politico; lo UNIP proiettandosi neflaova cultura occidentale si vedeva entro
I'orizzonte politico dal quale perd recuperavaitaonte religioso, come appare chiaro dalla
seguente ‘querelle’.

La ‘querelle’ della domenica mattinaSembra che la polemica piu grave fra i due
movimenti di base, fosse quella relativa al progrendella domenica mattina: la Chiesa
Lumpa aveva in programma la liturgia domenicale abstituiva anche il momento massimo
di identificazione (in realta avevano altri tre mamti di preghiera comunitaria durante la
settimana al pomeriggio); lo UNIP comincio ad oligaare per la domenica mattina i suoi
meeting politici ai quali chiedeva a tutti di panifgare, pretendendo che le liturgie religiose
fossero spostate alla domenica pomeriggio. Scriampamba: “What sparked off violence
was that the Lumpa members left their traditiondbhges because of a ruling that made
UNIP meetings superior to religious activities. 8u@r in the sense that UNIP members
wanted UNIP meetings do be held first thing on Swysdand the Lumpa Church services
later**’. Sembra che, nel ricordo degli attuali membrial®lew Jerusalem Church, una delle
tre denominazioni con cui oggi la Chiesa Lumpa ®@osgiuta, questa querelle fosse I'unico
vero motivo di contrasto per cui fu scatenata larguai Lumpa da parte del governo. In un
articolo apparso il 24 agosto del 2006 sul TimeZarhbia, nel quale il giornalista Potipher
Tembo intervista I'attuale capo della chiesa, Aishbp Kusensela N'gandu, questi afferma:

The UNIP Government wanted us to be attending theietings each time they held them in the arehan t
morning. They told us to stop worshiping in the ming when they were holding meetings and insteag th
wanted us to be praying in the afternoons after theetings. We did not agree with this reasoniagy. some

time, they were asking Lumpa for prayers beforeespes. But unfortunately, they made a mistake kingsis
to be attending their meetings in the morning amddt about worshiping until in the afternd&h

La cosa interessante e che anche questi meetirjEi parganizzati dallo UNIP alla
domenica mattina in corrispondenza dei servizgiesi delle chiese, rassomigliavano tanto a
delle liturgie religiose. Sono riuscito a trovakeasoconto di uno di questi meetings politici

146 Scrive Kampamba: Nkulungwe was a place were pelagtebecome political fanatics. In this area, peopl
talked politics wherever they went, they sang paltsongs in praise of UNIP and its leaders. IniNkgwe,
people could not be invited for beer drinking iEyhwere not in possession of a UNIP card. The fhistg
visitors were asked for before they were greeted avdNIP Card, and if they did not possess one tisé&gd
being chased or forced to buy one or given a lidhitme to stay in the village. Nkulumgwe was natade place

to visit by those who had different political omins. M.KAMPAMBA, 1998, p. 34

147 M. KAMPAMBA, 1998, p. i

148 p_ TEMBO, New Jerusalem Church disciples back in ChinsaliTimes of Zambia, 24 agosto 2006. Non so
bene come fosse il ‘precetto domenicale’ nella E€hidPresbiteriana, certamente nella Chiesa Cattolica
precedentemente al concilio Vaticano I, la messéeya essere celebrata solo alla domenica mattina;
sembrerebbe dunque questo un altro degli elemeatiacChiesa Lumpa ‘imitava’ dai cattolici.
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dello UNIP in un libro pubblicato a Lusaka nel 1889L’incontro cominciava alle 9.00 del
mattino e veniva aperto con un canto al quale saguna lunga preghiera, sul tipo delle
preghiere eucaristiche cristiane, che come quest@riava con un solenne ‘Amen’. Seguiva
ancora un canto, questa volta di intonazione g#t# e un lungo discorso dell’oratore di
turno che inflammava il pubblico. Il tutto infrane#o da domande e risposte fra oratore e
pubblico, esattamente come in una lituttflaQuesti incontri politici avvenivano dunque
entro una cornice religiosa*

Lumpa e UNIP sembrano davvero a tutti gli effettiedmovimenti ‘fondamentalisti’
speculari con una diversa caratura fra il religiesbpolitico, presenti in entrambi secondo il
modello tradizionale. Sembra di assistere a duecaroenti che corrono per lo stesso
obiettivo pur declinato diversamente. L'obiettivontune e il recupero o I'acquisizione di
una integrita africana, vista nella ricostituziatieuna comunita finalmente liberata da ogni
forma di maleficio (per il Lumpa) o in una ‘nazanl cui potere passa in mano africana (per
lo UNIP). | due modelli sono comunque differentigie il primo mette in rilievo la coesione
interna della comunita, mentre il secondo ricercamtrollo e il potere sul territorio. Pur con
prospettive diverse i due movimenti sembrano irsita rincorrersi a vicenda: nel momento
in cui la politica nazionalistica, intesa come ploiisa di influire concretamente sul controllo
del poteredall’alto, segna il passo (la crisi del nazionalismo nel3)98i fa avanti il soggetto
‘religioso’ che riporta alla base la possibilita win cambiamento profondo della societa
tramite il cambiamento di sé stessil basso Allo stesso modo, nel momento in cui questo
cambiamento dal basso dovrebbe mostrare la suaitagh influenzare il cambiamento
dell'intera societa entra in crisi (inizi anni sast), si ripropone e si afferma la possibilita
‘politica’ di influenzare il cambiamento lavorandal controllo dall’alto. Insomma Lumpa e
UNIP apparvero come due modalita di cambiamenterradtive e forse complementari.
Modelli rivali dunque perché la gente viveva entibaicon la stessa cultura ‘fondamentalista’
di fondo.

David Gordon in particolare sottolinea la comuneigioe di questa cultura
fondamentalista nella stessa attitudine manicheadde movimenti. La dottrina Lumpa,
espressa nei suoi innumerevoli inni, aveva sviltppa approccio manicheo per il quale da
una parte c’erano i buoni (coloro che accettavainbbdrarsi dal witchcraft come ‘male
assoluto’, sottoponendosi al battesimo dellinvidiaDio, Lenshina) e dall’altra i cattivi
(coloro che non accettavano di sottoporsi a taliéeiano manifestando cosi il proprio
attaccamento a Satana). Verso la fine degli arthidxquasi totalita della popolazione aveva
aderito a questo messaggio. All'inizio degli arg, con I'affermarsi del nazionalismo dello
UNIP, continua l'affermazione di questo pensieroniolaeo con la sola differenza della
ridefinizione del ‘male assoluto’: per il movimenttNIP ‘Satana’ diventa lo stato coloniale e
il suo imperialism&2 Il passaggio di molti dalle file Lumpa a quellelld UNIP si
giustificava proprio per questa impostazione didimndentica: in definitiva lo UNIP dava

199K, MAKASA, Bwana District Commissioner. White Colonial Mastensaka 1989

BOyi, 111-117

151 Kampamba ci offre esattamente la stessa inquadratligiosa per questi incontri politici. NCAMPAMBA,
1998, 34

152 D. M. GorpON, 2009, 199.The Voice of UNIPscriveva nel 1962 infuocati articoli in cui si dia:
“Imperialism is the source of all e\il' Evil Imperialism face his fate
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solo un nome differente allo stesso nemico assolnaitre non solo ritroviamo nello UNIP
esattamente la stessa impostazione manichea de#aaClLumpa e in un certo modo anche la
stessa attitudine ‘religiosa’ negli incontri pdatitima addirittura alcuni simboli che, divenuti
popolari negli anni '50 grazie alla Chiesa Lumpasranno assunti dallo stesso UNIP.

The nationalists appropriated Lenshina’s symb&laabuta Kwachais the light of dawn, a frequent
reference to the new awakening in Lenshina’s hyrbesame Kwacha, the “Dawn”, the rallying cry of the

nationalist movemeft’. The morning star that adorned Lumpa Churchesrbec&he Star of UNIP”, the
Northern Province UNIP newslett&t

Dunque abbiamo un fondo di riferimenti storicogedsi, valori, simboli, categorie
mentali, comuni fra i due movimenti. Il conflittaeasce quando lo UNIP, pur riprendendo
questo fondo comune, lo riorienta verso la lottétipa diretta pretendendo I'unanimita. La
Chiesa Lumpa non accetta questa ri-orientazioria teta contro il male e della simbologia
e persiste nella sua visione utopica di salvezdmiosa attraverso Cristo e la sua
intermediaria Lenshina, cercando di mantenere éagsulla sua gente. Da questo punto di
vista possiamo concludere che “The conflict was o of religious fanaticism versus
political nationalism; it was a conflict over thewer to define a sovereign cultural and
political community®> un conflitto fra due fondamentalismi quindi, diicnel 1964, uno si
avviava alla guida della nuova entita nazionalérolata Zambia, per i successivi trent’anni,
con tutti gli stimoli che questa ‘responsabilitdi gonferiva; e l'altro prendeva la via
dell’esilio per ricostruire nella R.D. del Congdlosa Zaire, la propria identita di comunita
millenarista, ‘separata’ dal mondo dei malvagiaitesa dell'intervento divino.

3.10. La ‘nuova tribu’ dei ‘Bena Lesa’

Una ulteriore importantissima ‘lettura’ da prendgreonsiderazione e quella recentissima
di David M. Gordon che proprio in questi ultimissianni sta portando avanti una
“rivisitazione” della storia della Chiesa Lumpa. Ilsaa rilettura si basa su una mole
documentaria prima inaccessibile e su una riceutacampo tramite una ampia serie di
interviste condotte con esiliati Lumpa tornati ara Zambia, per la maggior parte
sopravvissuti al massacro del 18%4 In particolare mi soffermo sul secondo saggio
Community of Sufferirlg’.

Questo saggio ha per oggeflonarrazione internalella storia della comunita Lumpa che
e seguita alla guerra, e quindi la storia dell'eseddell’esilio della stessa nella Repubblica
Democratica del Congo. Si inserisce in un nuovangl di ricerca che studia la costruzione
identitaria delle comunita etniche in situazionistliess, come ad esempio le comunita dei
rifugiati*®®. Solitamente, afferma Gordon, “sub-national idéegiin post-colonial Africa are
often thought to be based on the ‘tribes’ that gy@e@rin the context of colonial political,

133 per l'importanza del termimlavachanegli inni di Lenshina, vedere HINFELAAR., 1991, 108.111.

**D. M. GORDON, 2009, 199

135 1vi. Qui tutto il discorso dei tre tipi di ‘certifati’ o ‘fitupa’ con i quali, lamministrazione doniale prima,
quello UNIP poi e la comunita Lumpa infine, cercah affermare il proprio potere sulla gente.

156D, M. Gordon ha condotto negli ultimi anni varnsieari sul tema della Chiesa Lumpa, in diverse ersita
americane e pubblicato diversi saggi: vedi biblidigr D.M. GORDON 2008, 2009, 2012

7D, M. GORDON, 2009, 191-209

%8 Uno studio simile & quello di L. Mki., Purity and Exile: Violence, Memory and National @msdogy
among Hutu Refugees in Tanzafzhicago: University of Chicago Press, 1995)
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economic, and cultural constructs. Yet alternatiwgoorate identities, such as those situated
around religious groupings, are also evident, maten-appreciated®. A questo proposito,
ricorda l'autore, ci sono gia alcuni studi pionétici che analizzano come l'adesione al
cristianesimo finisce per provocare delle altenwatalle forme convenzionali di identita
etnica. Egli richiama studi gia fatti fra i Kikuydel Kenya e gli Yoruba dell'Africa
Occidentalé® |l saggio di Gordon intende analizzare le ragienie modalitd di questa
costruzione identitaria su base religitfa

Il partito nazionalista aveva probabilmente sotlotzdo la forza identitaria della comunita
Lumpa e probabilmente si aspettava, almeno aililimakionali, che dopo i primi colpi ben
assestati, i Lumpa si sarebbero riallineati ndagdi dominati dagli UNIP. Cosi non fu: la
Chiesa Lumpa accettd di essere sottoposta ad imswfférenze senza deflettere dalla
propria fede; abituati a combattere il male deltagoneria con la propria visione manichea
della vita, vedono ora la concretizzazione del naakoluto nel partito nazionalista e nel suo
governo e vi oppongono una inaudita resistenza.

The detention centres gave further impetus to thergence of a corporate identity, now founded adcan
common experience of suffering. In the camps, géls identified similarities between their own lbca
experience and the experiences of the Lumpa acassern Zambia. Detainees shared stories thatqul

the trauma of warA community of suffering was created\ corporate identity was further strengthenedrayur
the march to the Congo, where Lumpa would buildr tritages™

Se pensiamo che alle migliaia di morti causateadalerra’, vanno aggiunte quelle
successive, avvenute durante la vita nella ‘mactgmana e nella lunga traversata della
foresta verso il Congo poi, oppure per le condiziorpossibili dei campi di prigionia e di
riabilitazione, allora capiamo di essere davad sbfferenze tipiche delle comunita costrette
a fuggire dai propri territori per ‘rifugiarsi’ ative: una storia di infinite sofferenze
individuali e collettive ben conosciuta in AfridQui stiamo parlando di una folta comunita di
20.000 persone che si sono ritrovate in esilio pen voler abbandonare la propria
‘religione’; siamo dunque davanti ad una comunitéiimaricamente rilevante e
ideologicamente consistente. Questa comunita hargnuna narrativa interna della guerra
e dell’esilio che viene in massima parte tramandeaimente, ma che poi comincia ad essere
scritta. Gordon si e reso conto che all'internoledelongregazioni rifacentesi alluna o
all'altra denominazione lumpa (New Jerusalem, Jdems in Christ, Uluse Kamutola) si
respira oggi una grande determinazione a ‘scriiar@ropria storia, determinazione che ha
anche facilitato la sua ricerca, facendogli trovgrande collaborazione. Il libro di M.
Kampamba € uno dei frutti di questa narrativa imdgranche se esso é destinato ad un
pubblico esterno (e per questo € scritto in inglelsistono tuttavia una serie dibcumenti
manoscrittj in lingua Bemba o comunque africana, che ciremlad uso delle diverse

9D, M. GorDON, 2009, 192

180 3.D.Y PeEL, Religious Encounter and the making of the Yor(Rlaominghton, IN: Indiana University Press,
2000); J.LONSDALE, The Moral Economy of Mau Mau: Wealth, Povrty & Ciwirtue in Kikuyu Political
Thought in Bruce Berman and John Lonsdalinhappy Valley; Conflict in Kenya and Afriddook Two:
Violence & Ethnicity(Athens: Ohio University Press, 1992) pp. 315-504

181D, M. GorDON, 2009, 192 This chapter considers the ways that members dfuhgpa Church, who termed
themselves th8ena Lesa‘'people of God’, forged close bonds and a colegientity that looked beyond and
superseded conventional national or ethnic idestiti

1%2D, M. GorDON, 2009, 200-201
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comunita. Il testo principale, a cui molti degltrasembrano rifarsi, € stato denominato da
Gordon il “Chiponya Manuscrigt(perché trovato nel villaggio di Chiponya): esgiene
presentato come il libro dettato da Lenshina adeflfKapele, uno dei principali leader
Lumpa nel periodo dell’esilio e attualmente captladdew Jerusalem Church. Ritroveremo
questo testo nell’ultima parte della tesi, dove amalizzeremo alcune parti. La struttura
comunicativa resta pero ancora oggi basata suitar@ discorso, il racconto, gli inni, ecc.)
e i testi manoscritti hanno ancora oggi solo lazfone di appoggio per la ‘predicazione’ dei
diacont®. Questa narrativa interna, frutto di un lavordettivo, ha la funzione di ‘costruire’
la storia di una intera comunita, una storia basaigli avvenimenti della persecuzione,
dell'esodo e dell’esilio, nella quale la memoridlalesofferenza é diventata la roccia della
propria fede: se prima l'identita Lumpa riguardéa@urificazione degli spiriti, la liberazione
dal male della stregoneria, ora il male aveva dssum volto umano, quello dello UNIP e di
Kaunda contro cui i membri della chiesa avevanolmitato ed erano fuggiti dall’altra parte,
attraversando ogni sorta di pericoli, come lasstgwofetessa Lenshina aveva dovuto, nella
sua visione, attraversare il flume per avvicinar<tristo. Gordon sottolinea il fatto che in
questa narrativa interna della Chiesa Lumpa oggidénte la trasposizione storica della
visione fondante di Lenshina nell’esperienza dfesehza e di liberazione della comunita. La
rivelazione di Lenshina viene trasformata nellaiatbumpa. Da qui una forte identita di
gruppo che va ben oltre il fattore etnico.

Questa memoria di sé basata sulla narrazione atgetla propria storia di sofferenze,
ricostruita ed interpretata entro la cornice deltapria cultura ancestrale da una parte, ma
dall'altra anche delle molteplici influenze delstianesimo, sia di quello indigenizzato (le
varie chiese e movimenti indigeni), sia di quellssionario soprattutto protestante, con la
sua Bibbia e la sua spiritualit4 ha finito per forgiare una forte identita di gpap basata sul
fattore religioso, ma che raggiunge la forza dgatfai etnici:

Out of the Lumpa approach to salvation emergedstotyi of suffering and of faith that mobilized a

distinctive identity. The Lumpa gave allegiance deacons, not chiefs; they had long lost their lamat,

identified “Zion” as their homelandThey had becomeBena Lesathe people of God, no longer Bemba or

Zambians®,

Insomma dal movimento Lumpa di Lenshina sembrargisgenerata una nuova tribu di
carattere religioso e non etnico. In un certo sensempa sono riusciti nell'obiettivo che
stava dietro alla costituzione dei villaggi lumgauesto pero € quanto é stato forgiato nella
situazione eccezionale dell’esilio in Congo, dov@ruppo — che si trovava li per motivi
religiosi — si confrontava perd quotidianamente etmicita diverse dalla propria. L'attuale
situazione del rientro in Zambia non puo che perguesta ‘nuova etnia’ ad una ulteriore
trasformazione: nel momento in cui, come stannerfdo, gli attuali seguaci della profetessa
Lenshina cercano di integrarsi nella societa zanabidi oggi, zambiani dovranno pur
sentirsi. E 'unica strada che puo esser percomgaedia di inserirsi nel consesso delle tante
AIC (African Independent Church) e del riconosciteeioccidentale’ delle sfere autonome

13D, M. GorDON, 2009, 194

164 Come vedremo nell’ultima parte, Gordon ha ‘scapdiinfluenza decisiva sulla costruzione della rtadita
lumpa di un libro classico di spiritualita protasache era gia stato tradotto in Bemba all'indé secolo XX:
The Pilgrim’s Progress.

15D, M. GorDON, 2009, 206
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della politica e della religione. Sara insomma pi@f ritorno a casa il fattore decisivo che
fara loro compiere quel passo che non hanno atzelidare nei primi anni sessanta: quello
di entrare nella modernita occidentale.

3.11. Un fenomeno di sincretismo culturale.

Come si e visto, abbiamo potuto registrare un angbmttito attorno al modo di
interpretare questo movimento. |l tipo di letturavviamente risente della propria
impostazione sia ideologica che disciplinare; ilcistmgo, lo storico, il teologo, il
missionario: ognuno rilegge la storia dal suo angtiduale e pud gettare una particolare luce
sulla stessa vicenda analizzata. In realta, secsitiia il primo paragrafo dedicato alle accuse
‘satanizzanti’, che pure ci aiuta a capire la ralia ‘simbolica’ dello scontro, ognuna delle
varie letture sembra gettare una luce interessaite vicenda: o sono senz’altro le letture
‘sociologiche’ di Van Binsbergen e di Calmettesghér certamente la vicenda si inserisce
nelle pieghe delle trasformazioni socio-culturatusate dall’avanzata dell’economia
capitalista che il colonialismo introduce direttarteeo indirettamente anche nelle piu remote
regioni dell’Africa; lo € anche la prospettiva ‘tudale’ di Van Donge che preferisce
piuttosto I'analisi della trasformazione social@latta dall’acculturazione ‘scolastica’ che
finisce per provocare in fondo il passaggio dallalita alla scrittura con i relativi e
conseguenti squilibri sociali. Ci avviciniamo diupalle problematiche tipiche della storia
delle religioni con la lettura di Hinfelaar che nvatI’emergere del protagonismo femminile,
in questa vicenda, con una puntuale analisi eth@jamlogica delle trasformazioni religiose
intercorse nella regione, anche se poi non nasceextnde finalita della sua ricerca legate al
tema della ‘inculturazione’, che, benché sia unagmeculiare della teologia missionaria
cattolica (Kerkhove, Oger), € anche un argomenwicteressa la storia delle religioni per i
suoi risvolti sul sincretismo. Infine abbiamo anclwcontrato il tema ‘caldo’ del
fondamentalismo, o meglio al plurale, dei fondaraksini, con la loro calibratura incerta fra
politica e religione, il loro manicheismo, milleremo e predilezione per la violenza. Un
discorso a parte, non relazionato alle altre ‘tefta causa dell'oggetto stesso del saggio, €
guello di Gordon di cui comunque ci occuperemo emoell’'ultima parte di questo lavoro.

C’e pero un aspetto, che seppure emerso piu voltéversi autori, sembra di fatto essere
rimasto alquanto nellombra o per lo meno non ppato come tema centrale da nessuna
lettura in particolare, quello cioé del sincretisdid_enshina e della sua chiesa. Al di la della
semplice affermazione che Alice Lenshina metteems elementi della sua cultura Bemba
con elementi presi dal cristianesimo missionar@mne fanno A. Roberts e altri ricercatori,
chi si & addentrato di piu in questa direzioneaéossino ad ora H. Hinfelaar nel suo studio
sullinnario della Chiesa Lumpa, sulla sua simb@o@ sulle tematiche che da esso
emergono. Con la parte finale di questo studio,icd¢ol esattamente al tema del
‘sincretismo’, vorrei offrire un mio personale cohuto all'interpretazione della vicenda
lumpa, adottando un approccio tipicamente stor&igioso alla vicenda.
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4. APPROCCIO STORICO-RELIGIOSO ALLA VICENDA LUMPA

Nel 1967 Vittorio Lanternari, parlando di Alice Ls€rina, aveva scritto che “lI'elemento
centrale della nuova religione era I'esperienzéoniria e liberatrice della profetes§&” A
conferma del fatto che Lanternari aveva visto giugportiamo l'affermazione trovata in un
lungo articolo pubblicato il 4 maggio 2008 dal setinale zambiandhe Sunday Poston il
titolo “Retracing Lenshina’s followetsin esso l'autore - Mwala Kalaluka - riferendo le
parole di alcuni leaders di una delle attuali fozroai lenshiniste da lui intervistati, scrive che
“the group of church leaders present during thé g&id they have kept up toenshina’s
vision because they want to be sav&d"L’esperienza religiosa sembra dunque rappresentar
senza ombra di dubbio, il cuore e il motore deéia vicenda: il suo mito di fondazidfig
E’ alla luce di questa categoria storico-religiatee intendo dunque dedicare l'ultima parte
del mio saggio a un’analisi dei racconti relatiViesperienza visionaria della profetessa.

4.1. 1l ‘mito di fondazione’

La vicenda di cui ci stiamo occupando € nata e svikippata in anni recenti € in un
ambiente altamente acculturato; per questo motispotiamo di un’ampia documentazione
relativamente alle sue origini e in particolaréeslberienza mistica della profetessa. Questi
documenti possono essere divisi in tre categoesinonianze dirette o indirette di incontri
con Lenshina negli anni 53-8 testimonianze dell’ambiente circostante tra i63% il
1960"% testimonianze rielaborate successivamehteBisogna perd fare una ulteriore
precisazione: mentre le prime due categorie riqaravdtestimonianze esterne’ alla Chiesa
Lumpa e sono relative ai primi anni del movimenéaterza appartiene alla ‘narrativa interna’
e riflette la situazione successiva alla messaatlb della chiesa. Non avendo lo spazio per
poter esaminare analiticamente questi diversi raccame offro di seguito una sintesi
schematica, evidenziando in corsivo la ‘versionsebdel Rev. Macphersoft.

166/ LANTERNARI, 1967, 209.

167 M. KALALUKA , op. cit.,12.

188 per il concetto di mito ‘fondante’ cfr. A. RELICH, Introduzione alla storia delle religioniedizioni
dell’Ateneo, Roma 2003, 11. Utilizzo qui questo orante concetto storico-religioso alla stessa erancon
cui lo utilizza Visca per I'Holy Spirit Movement gerato dall'altra ‘profetessa’ di nome Alice, laamnglese
Alice Lakwena. V. \fsca, 2004, 96-97.

189 Sono le testimonianze dirette riportate in AAAHERSON Notes on the beginnings of the Lumpa Movement
in Occasional Papers, London, International MissignCouncil, 1958, I, 2-5; D. BHMANN, Alice Lenshina
Mulenga and the Lumpa Churgcim Christians of the Copperbdity J. V. Taylor & D. A. Lehmann, SCM Press,
London 1961, 248-268; J. VAYLOR, Saints or Heretics?Basilea. Tribute to Walter Freytag (Stuttgart 995
305-312; R. I. BTBERG The Lenshina Movement of Northern Rhodeisialhe Rhodes-Livingstone Journal.
Human Problems29, June 1961, 63-78, alle quali vanno aggiunte ldnwestianze indirette di Mushindo e
Kakokota, riportate: la prima in D.EHMANN, e la seconda in L. @R, Lumpa Church. The Lenshina Movement
in Northern Rhodesjaciclostilato in proprio, Biblioteca dei Padri Bighi, Roma 1960. Con ‘testimonianza
diretta’ intendiamo la circostanza in cui l'autoha incontrato direttamente la profetessa; mentriéa ne
‘testimonianza indiretta’ I'autore riferisce la t@sonianza diretta di un’altra persona.

170 Glj autori che riferiscono testimonianze dell'amitie circostante sono: L.GBR, 1960; V. SONE, The Alice
Movement in 1956n Occasional Papers, London, International Misary Council, 1958, I, 5-10 e JUBISON,

A Time to Mourn. A Personal Account of the 1964 pairfGhurch Revolt in Zamhidookworld Publishers,
Lusaka 1999.

"1 M. KamPAMBA, Blood on Their HandsZambia Educational Publishing House, Lusaka 1998; M.
GORDON, 2008.

21| Rev. Fergus Macpherson era il ministro respbilealella missione di Lubwa e fu il primo a racter la
testimonianza della donna che si era rivolta direéinte a lui, per ordine dello stesso ‘signoreadei$ione’,
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4.2. Sintesi dell’esperienza visionaria

Prima dell'esperienza visionaria. Mulenga Lubusha afferma di essere morta e risorgavilte prima
dell'ultima esperienza abbinata alla visioi®lacpherson). Fin da ragazza ha delle trance #ogoande
albero’ Museshi(Oger, Kakokota); € soggetta a possessione edigdarata unagulu (Oger, Kakokota,
Mushindo, Lehmann).

Malattia, morte e resurrezione. L'ultima morte e resurrezione avviene in casa,iteshe la gente del
villaggio raccolta per il suo funeral@acpherson); avviene in casa ma senza la presdinaieuno, le
persone vengono radunate dopo dalla stessa Mulgmgaacconta I'evento (Mushindo); il fatto accade
durante una delle sue trance presso il grande(l@ager); avviene nel bosco dove Mulenga era andiata
sola a raccogliere funghi e poi lei stessa racctetento alla gente (Rotberg); avviene mentre atav
partorendo (Rotberg).

Durante lo stato di morte. Durante lo stato di morte Mulenga sente solo laaatita ad andare al fiume
(Macpherson)Essa viene trasportata dagli angeli in cielo dowauha prima visione, incontra e parla con
Dio (Oger, Mushindo), e anche con S. Giovanni B&tt{Kampamba). Si ritrova su una roccia nel mezzo
dell'oceano (Gordon, Kampamba); attraversa I'oceamiracolosamente su una corda (Gordon,
Kampamba); oltre 'oceano, dove incontra Gesuuda grande citta (Gordon, Kampamba).

Dopo il ritorno in vita. Dopo il suo ritorno in vita si reca a piedi al fie, respingendo la folla che
vorrebbe seguirlgMacpherson); si reca presso il grande albero (Mhatsf).

Visione. La visione € unica e avviene al fiurfMacpherson); € duplice e avviene la prima vaitaielo e
una seconda volta presso il grande albero (Ogeshido, Kampamba). La visione é difficile da desare

e da interpretare (Kakokota, Hudson, Rotberg). 4saeMulenga vede un personaggio incredibilmente
luminoso, unoMfumu (Rotberg, Hudson). Il personaggio viene identtficaon Dio (Oger, Kakokota,
Kampamba), con Gesu (Macpherson, Mushindo), ssakail termine ‘Lord’ sottintendendo che si tratti

Dio o di Gesu (Hudson, Rotberd).personaggio €& attorniato dalla sua ger(fdacpherson), dagli angeli
(Mushindo, Kampamba), da Giovanni Battista (Kampanle il sovrano di una grande citta (Gordon,
Kampamba).

Le parole della visione.Sente la voce di Gesu che dice in lingua localta‘alia gente’ presso il fiume:
“Rimandatela indietro, il suo tempo non & ancorargd” (Macpherson); la stessa frase viene detta in cielo
‘agli angeli’ (Mushindo, Rotberg); ma anche oltteckano, nella grande citta (Gordon, Kampamha).
vengono insegnati degli infMacpherson e tutti gli altril.e viene mostrato, ma non dato, il ‘Libro della
Vita’ (MacphersonHudson); presso il grande albero le vengono dailtbri, ma poi le vengono tolti per
colpa dell'intervento di alcune donne che la creshev unanguly, ma il contenuto € stato spiegato a
Mulenga che lo comunichera oralmente (Mushindo, gamba); i libri sono tre, due vengono ritirati, il

terzo viene lasciato a Lenshina che pero € lasplaterlo leggere pur essendo analfabeta (Oger).

La missione affidatale. Nella visione non viene affidata a Mulenga alcunassine specifica
(Macpherson, Kakokota)Mulenga riceve l'ordine di recarsi dai missionarumpei per ascoltare un
messaggio per le{Macpherson), per farsi battezzare (Kakokota). ditee non specificava a quali
missionari rivolgersi, se Lubwa o llondola (KakokptNella visione a Mulenga viene assegnato il dwmp

di ‘costruire sulla roccia’ (Rotberg); le viene egrata la missione di lottare contro malattia egstneria
(Oger). Deve portare un messaggio ai missionatiutiwa (Mushindo); Dio desidera offerte in denaro
(Mushindo, Kampamba). Le viene assegnata la misspmofetica di predicare conversione e penitenza
come Giovanni Battista (Kampamba). Le viene assegmanuovo nome: Lenshina (Kampamba).

Dopo la visione.Mulenga si reca alla missione di Lubwa per chiedemasiglio ai missionari (Relazione
Commissione); Mulenga si reca alla missione di Lalper portare al ministro africano un messaggioi per
missionari ricevuto nella visione, come ripiegodntra il ministro europeo (MushindoMulenga vuole

come da lei affermato. La sua pertanto viene rigera testimonianza diretta piu vicina al fatto. &fessa
profetessa successivamente cambiera versione ipaam punti.
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parlare espressamente e in privato con il missiamauropeo per ricevere il messaggio, come ordilgato
dalla visione(Macpherson, Kakokota).

La prima cosa che colpisce € la grande variet& deltlizioni contrastanti, racconti ritenuti
dal mondo missionario ridicdfi® irresponsabili’* o vera e propria frod&. Grazie ad un
approccio storico-religioso, invece, possiamo vedgr in atto un processo di superfetazione
di elementi ‘mitici’, dovuto al fatto che I'espeniea visionaria della profetessa diventa da
subito il ‘mito di fondazione’ del movimento soraitorno a lei, e come tale si adegua e
conforma ai suoi sviluppi.

4.3. La realta ‘attuale’ fondata dal mito.

A partire dalla versione base, man mano che il mewto cresce e si affrontano nuove
sfide e nuove situazioni, il ‘mito’ si viene modiéindo in modo da riuscire a fondare la nuova
situazione attuale della Chié&a Facciamo solo un esempio. L'ambientazione ddbgalo
con il ‘signore della visione’ &€ in Macpherson ‘flume” e questo puo benissimo
corrispondere al primo stadio del movimento, qupllolegato alla cultura mitica ancestrale.
Ma poi si comincia ad affermare che Lenshina eagpattata “in cielo”, dove intervengono
“angeli”, “cori angelici”. E questo rappresentasiadio successivo della ‘attualita’ lumpa: la
vera e propria costituzione della Chi€a

L’esigenza di fondare sulla visione la prassi deliesa finisce per inglobare in essa la
maggior parte degli elementi caratteristici di sucomponeva 'esperienza quotidiana delle
comunita che avevano aderito al messaggio delffetessa: la possibilita di una espressione
di sé profondamente coinvolgente tramite lattivittanora’; la concreta rinuncia alla
stregoneria come metodo di offesa e di difesa;résg battesimale; I'aspettativa di una
guarigione profonda; la ricostruzione della fanagtramite il protagonismo femminile; il
nome dal cielo come simbolo della vita nuova; ldilf&a della terra; il lavoro comune,
I'organizzazione del nuovo popolo lumpa. E poi aacd culto, presieduto dalla profetessa,

%L, OGER, 1960, 2.

174 Report1965, 3.

15 H. J. REsCHAT, Legend? Fraud? Reality? Alice Lenshina’s Proph&tperience Africana Marburgensia |,
1968, 8-13.

1781 concetto di ‘attualitd’ qui & preso nel sensatadyli dalla Scuola romana di Storia delle religioome
concetto che si oppone al ‘mito’: mentre il ‘mitoappresenta non la realta, ma la sua ‘fondazione’
extratemporale, un racconto del perché le cose sogsiocome sono, la ‘attualitd’ rappresenta il noondme &
effettivamente e come viene esperito dalla comumtana che si richiama a quel mito.

7" possiamo osservare anche che a questo modifibelrsnito, corrisponde una diversa comprensioneadell
stessa leader del movimento, la ‘Profetessa Leash@ome abbiamo visto, il primo titolo dato ad i
Mulenga Lubusha non e stato quello di ‘profetessa, quello di origine cattolica di ‘regina’, poivéintato
nome proprio come ‘Lenshina’. Questo ‘titolo’ € quemso quasi subito in relazione al formarsi inizidl una
aggregazione nuova attorno alla donna e puo efsahmente interpretato considerando da una péti®io
cattolico, che circolava nellambiente: ‘regina dgélo e madre della chiesa’; e dall'altra ricodenalla
mitologia fondatrice della cultura bemba dove siga espressamente dell’antenata mitica come ainegina
piovuta dal cielo’, ‘madre dei fondatori del popddemba’. L'attribuzione di questo titolo ad AliceuMnga
Lubusha, testimonierebbe la fase originaria del imemto lumpa, quella piu legata alla cultura amedst ||
termine ‘profetessa’ invece sembrerebbe arrivaecessivamente, quando si afferma la consapevoléizza
essere diventati una ‘chiesa nera indipendentajuésto punto, in analogia a paralleli ormai congseicome
Simon Kimbangu e altri personaggi simili considiei@tofeti’ per i loro rispettivi popoli - dai quakrano state
generate appunto chiese africane indipendentieisa Lenshina si sarebbe vista attribuire lo Statafetico sia
da parte dei propri seguaci che da quella degérgasori esterni.
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che si celebrava a Sione, dove si arrivava in mdspa un lungo pellegrinaggio; il rigorismo
morale ripreso dalla chiesa madre presbiteriangponato alle estreme conseguenze da chi si
sente ‘lumpa’, migliore, piu avanti. Tutto questore ‘fondato’ su quellaenshina’s Visiora

cui ancora oggi fanno riferimento i fedeli dellafatessa “because they want to be saved”.

Se adottiamo questa prospettiva di lettura, le rdeveambientazioni dell’esperienza
religiosa (il grande albero, il flume, la forestayillaggio ed infine la missione stessa) non
appaiono piu come incongruenze dei vari narratoa,come luoghi di vita fisici e sacri che
acquistano senso e significato esistenziale, faceledl’esperienza religiosa della profetessa
una ermeneutica delle condizioni concrete di esrstalelle masse che la seguivano. Luoghi
di vita fisici in quanto, a ben guardare, questebiamtazioni costituiscono la totalita del
mondo concreto di una comunita africana in zonaleudi quegli anni. Ma anche luoghi di
vita ‘sacri’, resi densi di significati dagli sgiridegli antenati che vi sono vissuti e dalla
mentalitd magico-sacrale che tutto pervade e chtitaisce la cultura interpretativa del vivere
di queste popolazioni. Una cultura pero gia penaasacretizzata dagli influssi provenienti
dai centri della nuova cultura straniera, influskie, non essendo ancora predominanti,
vengono essi stessi reinterpretati a partire ddagsessa cultura tradizionale di base.

Il ‘grande albero’'museshie in genere associato agli spiriti e alle tranaeedsi indotte;
esso richiama la religione territoriale deggulu ma rimanda anche all’epopea dei Bemba,
essendo anche il significato del nome del capo esnpy Chitimukulu La ‘foresta’ e
I'ambiente tipico dell'incontro con il mondo extr@aano e sovrumano, ma anche il luogo in
cui € apparsa in terra I'antenata mitica del ckade. Al ‘fiume’ e al suo ‘attraversamento’ e
legato il mito fondatore dei Bemba in generale lectin dei Bena Ngandu in particolare con
I'epopea delChitimukulu 1 Il ‘cielo’ € il luogo delle forze sovrumane, delisere supremo
Lesa e il luogo da cui 'antenata mitica, la regindesee Mumbi Mukasa Liuluproviene.
‘villaggio’ € il luogo dove concretamente il mondovrumano si manifesta nell’esperienza
quotidiana delle persone. La ‘missione cristiamahvece il nuovo luogo ‘mitico-rituale’ che
ha introdotto i nuovi spiriti piu potenti di quelincestrali, 'ambiente che costringe il mondo
ancestrale alla ridefinizione di sé, all'integramcsincretica con la nuova religione.

4.4. La ‘crisi’ e la ‘persistenza’ del mito

L’ipotesi che la grande varieta dei resoconti @slierienza visionaria della profetessa,
provenienti da ‘testimonianze esterne’ alla comayniada interpretata come espressione della
adattabilita del mito di fondazione alle diverswiazioni ‘antropologiche’ nelle quali veniva
narrato e per le quali doveva costituire il fondatoe viene avvalorata dall’analisi della
‘narrativa interna’ che oggi circola nelle comuni&nshiniste. Questa ‘narrativa interna’,
come dimostra lo studio di David Gordon, si e foremael fuoco della dura esperienza del
massacro subito, dell’esodo forzato attraversmieste e del successivo status di rifugiati in
Congo: situazioni del tutto nuove che richiedevamxh’'esse una fondazione nel mito
originario, se si voleva continuare a dar sensorafhlta vissuta.

Che ne era stato, infatti, del mito di fondaziongllan situazione di crisi profonda,
apocalittica, nella quale le promesse della preggtesembravano essere state clamorosamente
smentite? Contrariamente a quanto ci saremmo aipeso non € entrato affatto in crisi, ma
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ha continuato a ‘funzionare’ come generatore dsgsenome fondazione di nuove situazioni.

Il mito é stato, ancora una volta, trasformato iodm da sovrapporre la storia della comunita
perseguitata alla stessa esperienza religiosa plelfatessa, passata attraverso la sofferenza,
la morte e la risurrezione. L attraversamento fileine’ con cuore puro, elemento presente
nel racconto-base, riletto sin dall'inizio come oritbattesimale, viene rivissuto ora
nell'attraversamento del massacro e delle forestsovla salvezza in Congo. Ma questa stessa
epopea condurra sempre piu ad una ‘lettura bibtled'intera vicenda. La storia del mito di
fondazione si intreccia cosi anche con la storiardi dei simboli piu intriganti, quello del
‘libro della vita’ che Lenshina avrebbe visto/rickw all'inizio di tutta la storia. Cosi pure
I*albero sacro’, il luogo primigenio della manifiezione degli spiritingulu e della visione
stessa, che aveva costituito il primo ‘tempio’ langostituito poi, nel tempo del successo,
dalla grande Kamutolg si trasforma nellidea delMusumba Celestenella ‘Nuova
Gerusalemme’ attesa nella nuova terra.

All'analisi del contenuto sincretico di questi siolibparticolarmente importanti nella
Lenshina’s visiondedicheremo le nostre pagine finali.

4.5. Una triplice simbologia: I'albero, il flume, i libro.

Hans-Jurgen Greschat nel suo studio storico-criiaite ‘fonti’ relative alla visione di
Lenshina, apparso sfricana Marburghensianel 1968, fa rilevare, all'interno della selva di
elementi leggendari presenti in questi raccontmportanza, per le idee inconsce della
profetessa, di alcuni simboli ricorrenti; in padigre il ‘fiume’, il ‘libro’ e il ‘grande
albero®’® Attraverso questi tre simboli possiamo avvicinatcsenso e al significato espressi
dal nucleo originario dell’esperienza di Lenshinagliere la ‘risonanza’ delle idee religiose
inconsce non solo sue, ma anche della sua genéssimpossiamo scorgere, in un certo senso
‘in atto’, il processo di sincretizzazione dell'esgnza religiosa a cui € andata incontro
Lenshina. Questi tre simboli, infatti, testimonial@otre tradizioni religiose stratificate sul
territorio che vengono amalgamate: il ‘culto temmidle’ delle popolazioni bashimatongwa che
abitavano l'altopiano prima dell’arrivo dei Bemb#alpero, gli spiriti ngulu e le loro
possessioni); il ‘culto regale’ dei Bena Ngandui(ime, gli spiriti degli antenati,mipashj e
I'epopea fondatrice della loro organizzazione degia la ‘nuova religione’ coloniale (il libro,
la figura di Gesu e il cristianesimo dei missiopari

Riprendiamo dunque questi tre elementi - espresdiefia stratificazione socio-culturale e
simbolica delle popolazioni dell’altopiano bembehe si fondono nell’esperienza visionaria
sincretica di Lenshina.

18 In realtd Greshat parla di due simboli fondaméniafiume e il libro. Pur registrando infatti che il terzo
simbolo, quello degrande alberg é presente in almeno tre fonti come luogo dekbasst esperienza religiosa,
preferisce attribuirlo piuttosto ad una intenzioeeiologica. Ritiene invece che le fonti che parlano
dell'esperienza di morte e risurrezione ‘nella ¢cdstacpherson e Mushindo) preservino “more histalridata”.
Ma sembra dimenticarsi di notare che in queste tdagmonianze, la vera esperienza di visione aeviegl
primo caso (Macpherson) ‘al fiume’; e nel secondsac(Mushindo) presso ‘I'albero’. Percid io ritengoe
ancheil grande alberofaccia parte della simbologia essenziale dell’dspea visionaria. H. J. RESCHAT, op.
cit., 12.
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4.5.1. L’albero delle possessioni ‘ngulu’

Il “grande albero’museshidove si raccoglievano le migliaia di pellegrini cerca del
battesimo di Lenshina, dove la stessa Lenshinaaasiegvuto all'inizio la visione celeste o
addirittura era morta e risorta, € un albero tiada@mente legato agli spiritigulu In diverse
delle fonti che abbiamo preso in considerazionajshaa viene definita unangulu. I
terminengulu significa primariamente uno spirito territorialea con lo stesso termine viene
anche identificata la persona ‘posseduta’. Dungassipmo comprendere il ‘fenomeno
Lenshina’ inizialmente come fenomeno di possess®rmpiindi ricollocarlo all’interno del
mondo carismatico della religione popolare. Il nmento lumpa nella sua fase iniziale
considera il ‘grande albero’ come il proptempilee tutto si svolge davanti ad esso. In una
seconda fase invece il culto lumpa si svolgeralta polarita: accanto al grande albero viene
costruito un nuovo ‘tempio’, una semplice capannals ai tradizionali sacrari di villaggio
dedicati al culto degli spiriti antenati. Lenshir@ecupera’ e ‘sincretizza’ per il suo
movimento religioso non solo un tipico luogo sadel culto deglingulu come il grande
albero, ma anche il tipico luogo sacro del cultordgashicome il sacrario di villaggio. Ogni
villaggio aveva un santuario che costituiva in ente senso la sua ‘fondazioh€ in cui solo
il capovillaggio o una persona anziana da lui iiveda si recava per invocare gli spiriti
ancestrali o per consultare gli antenati per cageardanti la sicurezza del villaggio, la salute
della gente, I'agricoltura o la caccia. | missionavevano tentato tutto il possibile per
sradicare queste usanze, condannando tutta laauttilocco e ottenendo I'effetto opposto.
Ma dove i missionari avevano fallito, il movimerdo Lenshina aveva avuto un travolgente
successo: nei villaggi scomparivano i santuariiziadali e comparivano le cappelle lumpa.
In base a quanto abbiamo detto precedentementquesta sostituzione dei santuari dei
mipashicon le cappelle Lumpa possiamo dunque vedere anta @i rivincita della religione
popolare sulla religione dominante. Secondo la raosdcelta interpretativa, infatti,
I'esperienza religiosa visionaria di Lenshina paideuna esperienza possessigalu che poi
si amplifica e si trasforma sincretizzandosi comltee due tradizioni religiose di cui assume
di volta in volta contenuti e/o forme. E’ chiaroechh nuovo luogo di culto lumpa, nel mentre
sostituisce il tradizionale sacrario di villaggiassume anche il modello della ‘cappella’
cristiana, che i missionari sia cattolici che psta@ti costruivano in ogni villaggio in cui
riuscivano a mettere piede, per le funzioni rekgioe attivita catechistiche e le stesse attivita
propriamente scolastiche. Questa tendenza a imaachiesa cristiana si fa del tutto palese
nel momento in cui il secondempile- una semplice capanna -, costruito sulla falsade|
santuario di villaggio accanto al grande albereneisostituito da una grande chiesa costruita
in mattoni sul modello stesso della cattedraleotiatt di llondola. Appaiono dunque del tutto

79 per il culto reale, il sacrario o santuario diviilaggio bemba aveva sempre un riferimento storé&a stato
fondato alla morte del primo capo di clan realeesnta in quel villaggio. Questi luoghi di culto dwe erano
strettamente legati alla religione dripashi Da essi differivano invece i luoghi di culto degfulu che erano
sempre legati ad elementi naturali: una grotta, easata, un albero, ecc. Storicamente sembra siaia una
certa tensione fra i santuari deglgulu e i santuari demipashj la stessa tensione che c’era fra il popolo
sottomesso e il popolo dominatore. Hinfelaar rigakfatto che alcuni Paramount Chiefs fino allaefidel 19°
secolo avevano cercato di sopprimere questa rakgmopolare distruggendo i loro santuari. HNR#LAAR,
1994, 26-27. Questo potrebbe voler dire che latarosposta delle masse a Lenshina anche nelldauzishe
dei santuari tradizionali con le cappelle lumpargaibe avere radici in questo latente e secolardittonll
successo di Lenshina la dove i missionari avevahitof era pertanto dovuto al fatto che lei offrivaa risposta
del tutto africana all'introduzione del nuovo.



53

evidenti le due tensioni sincretiche: la ripresgsemantizzazione dei vecchi modelli religiosi,
e la loro integrazione nel nuovo modello cristiano.

Ma come €& stato possibile passare da un cultotaeate legato a un fenomeno di
possessione e a un santuario naturale (il gramseag| ad un grande movimento strutturato?
“Ecco una bella domanda per storici ed antropolaiighiara il missionario Louis Og&f .
Per tentare una risposta a questa domanda ci re@df@io sull’analisi del portato mitologico
del secondo elemento simbolico: ‘il fiume’.

4.5.2. 1l ‘fiume’ del mito fondatore dei Bena Ngand

Il simbolo del ‘fiume’ & presente in una sola fognthe e perd quella determinante
(Macpherson) e che abbiamo definito la ‘testimongabase’. Nelle altre tradizioni I'incontro
di Lenshina con Gesu presso ‘il flume’ é stato isash da una diversa localizzazione: ‘il
cielo’. In alcune delle tradizioni emerge la figudaGiovanni Battista, il profeta biblico che
battezzava al fiume Giordano. Nella formula battede primitiva della Chiesa Lumpa, le
persone venivano battezzate “in the waters of thelah™®’. Dunque, se & vero che
I'elemento ‘fiume’ e il suo ‘attraversamento’ scoan@ ben presto dai racconti sulla visione
fondante, &€ perché esso viene da subito fortenmsnteetizzato con il battesimo e con la
simbologia biblica ad esso attinente, in partieokeon il flume Giordano.

Ma se ci chiediamo, come fa H.-J Greschat, qualeneanza potesse avere ‘il flume’ e
‘attraversare il flume’ nella cultura tradizionalegniamo immediatamente proiettati al cuore
della mitologia bemba. Ed e esattamente nel mitaldtore della dinastia dei Bena Ngandu
che troviamo il riferimento piu preciso al fiumekattraversamento del fiume. Ma una volta
accostatici al mito fondatore, notiamo tutta un@esdi riferimenti tra I'esperienza visionaria
di Lenshina e questo mito fondatore della dinastiaba.

Il mito fondatore della dinastiaTutti i Bemba fanno risalire le proprie origini Badri
fondatori della dinastia del clan reale dei BenamNty, due principi fuggiti dal regno Luba
del Congo. Questo da I'impressione che la storike g@polazioni bemba si riassuma di fatto
nella storia del clan dominante, quando storicamert non é esatto, anche se é vero che
parte delle popolazioni che parlano i dialetti banisovengono in piu ondate dal territorio
oltre il flume Luapula, che oggi segna il confima fl Congo e lo Zambia. Diversi sono gli
studi su questo mito fondatore e diverse sono atetseie versiod?* io ne offro qui una
veloce sintesi.

Tanto tempo fa viveva nella terra di Kola il popdlaba sotto il loro capo Mukulumpe MuBemba.
Un giorno, mentre il capo stava cacciando nell@dta, incontrd una bellissima donna, Mumbi
Mukasa Liulu, che disse di essemea regina caduta dal ciele@ di appartenere alan del
coccodrillo (Ngandu). Il capo terrestre e la regina celestengono in matrimonio ed ebbero tre
figli maschi, Katongo, Nkole e Chiti ed una figli@hilufya Mulenga. Ma i figli regali, con il loro

180 Afferma infatti Oger: “Incidentally, this might be point for historians and anthropologists toeetflupon:
how a territorial cult, or, as it is called, a caftaffliction, could develop into a Christian cat religion”. L.
OGER, 1995, 141.

81 OGER, 1960, 4.

182 E. LABRECQUE Les origines des BaBemba de la Rhodésie du Nomhl§izg Annali del Pontificio Museo
Missionario Etnologico, vol. XXXII, 1968, 249-32%. B. MAXWELL, Bemba Myth and Ritual; the Impact of
Literacy on a Oral CultureNew York, Peter Lang 1983, 36-51; AugYI TEGERA Notion de la sorcellerie
chez les Bemba de Zambie. Tradiction et impacinalioTesi all’'Istituto Cattolico I.E.S., Parigi 1993,13.
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comportamento sconsiderato, causarono danni allpdyloa e il loro padre prese a perseguitarli.
Due di essi, Chiti e Nkole, si diedero alla fuga ¢cm gruppo di seguaci e attraversarono il fiume
Luapula, senza sapere che direzione prendereagio biancahiamato Luchele Nganga apparve
nei momenti cruciali per guidaremigranti con le sue divinazioni; egli, in unampa apparizione,
consiglio di andare verso Est e successivamentanannuova apparizione, consigliera la terra
dove stanziarsi. Dopo aveattraversato il fiumeLuapula, Chiti prese possesso del territorio
conficcando la sua lancia imn grande alberoe cantando un canto di trionfoGli emigranti
conquistarono molte tribu in battaglia e altre mdt@mnisero. Verso la fine della migrazione
attraversarono il fiumeChambeshi e stabilirono la loro capitale a Ng'wefih posto del
coccodrillo’. Essi chiamarono i loro @hitimukulu, “il grande albero”,sul nome del loro primo
capo. | primi due Chitimukulu furono i due principba fuggiti dal regno del loro padre. Il terzo
Chitimukulu, primo dei capi supremi stanziali, furutto di un incesto, figlio di una loro sorella,
Chilufya Mulenga, e di un altro fratellastro. TuitiChitimukulu derivano dalla madre celeste
Mumbi Mukasa®®.

Mito fondatore ed esperienza visionarMa quali suggestioni questo mito fondatore getta
sulla esperienza religiosa di Lenshirafanzituttoil passaggio da una terra da cui si fugge
perché perseguitati, ad una terra dove vivereililggazie all'attraversamento di un fiume,
anzi di diversi fiumi, di cui i piu significativiano il Luapula ad ovest dell’attuale territorio
bemba e il Chambeshi nel cuore dello stesso. mhéie il suo attraversamento quindi come
‘luogo’ mitico della salvezza, della vita nuova.nshina incontra il ‘signore della visione’ al
fiume, e il canto insegnatole parla dell’attravensato del fiume, che simbolizza il passaggio
dal mondo della stregoneria ad un mondo liberosda.l secondo luogdenfasi sul ‘grande
albero’. La colonna portante della religione tréaiale bemba, basata sulla venerazione dei
mipashj cioé degli antenati capi, i veri proprietari delierra e della sua fertilita, era il
Chitimukuly il capo supremo reincarnazione di tutti i cagoprattutto di Chitimukulu I, il
mitico fondatore della dinastia, I'eroe della granchigrazione.Chiti significa ‘albero’ e
mukulu significa ‘grande’. La presa di possesso dellavauterra, dopo aver attraversato |l
fiume, avvenne nel momento in cui Chiti conficcale lancia nel tronco di un grande albero
al di qua del fiume. Secondo alcune tradizioni, dklena muore e risorge, oppure ha la sua
visione, sotto il grande albero. Il grande albereedtera uno dei centri della cerimonia
lumpa.In terzo luogogli ‘inni’: Chitimukulu 1, dopo aver attraversatbfiume ed aver preso
simbolicamente possesso del territorio, esplodenicanto di trionfo, cosa che ripetera in un
secondo momento ad un’altra tappa decisiva. Qdestiinni di Chitimukulu |1 sono ancora
0Qggi conosciuti e cantati; costituiscono anzi nprdue inni dell’innario tradizionale bemba.
Essi parlano appunto dell’attraversamento del figntel grande albel¥’. Presso il fiume, il
signore della visione insegna a Lenshina inni clidapo di attraversamento del fiume e di
esserne degni. Uno di questi inni definisce Gekgrénde alberd®>. In quarto luogoil tema

8 Ho evidenziato in corsivo, nel testo riassuntivel dhito, tutti quegli elementi che ritroviamo anche
nell’esperienza religiosa visionaria di Lenshina.

184 Questo & il testo del primo inno: “My name is ‘€HiTree) from Lubaland, / The ‘Tree’ that is asmhg as a
Lion, / He who quietened the count’yHe who crossed the lake (bemba) fifsthe great one that discovered
the dwelling place”; e questo il testo del secomdm: “I am the ‘Big Trek (Chitimukulu), / He who quietened
the country. / The faggot of firewood that maimgge when it is dropped / The husband of Kasulasth, in
Bembaland / The young conqueror who became theiatdeader, / The ‘tree of the plain country’ ahé t
travelling leg that quietened the country”. MHIGYANTA — C. J. CHIWALE, Mutomboko Ceremony and the
Lunda — Kazembe Dynastgenneth Kaunda Foundation, Lusaka, 1989, 80-84.

18 | 'immagine del grande albero ritorna almeno uniiavin uno degli inni di Lenshina, riferito a CiistLa
Lehmann ha esaminato 24 inni di Lenshina: in egsitGrziene menzionato sette volte e almeno una vigdte
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del ‘cielo’. Per una popolazione matrilineare rteegrande importanza I'antenata mitica e qui
'antenata mitica € Mumbi Mukasa, la regina caddtl cielo, madre dei primi due
Chitimukulu mitici responsabili dell’esodo e detteadre del terzo Chitimukulu, il primo dello
stanziamento definitivo. Lenshina, in alcune tramiz incontra il signore della visione in
cielo, dove viene trasportata dagli angeli. E stpit® il nome Lenshina significa “Regina”’
ed esattamente “regina del cielo”, perché si trdgfetitolo cattolico per la Madonnknfine il
tema del ‘mago bianco’ che indica la direzione &ranti. Nel primo racconto base appare
evidente il coinvolgimento del missionario europeaui il signore della visione rimanda
Lenshina. Sara infatti il missionario europeo amidhera inizialmente alla futura profetessa

il da farsi: ricevere il battesimo e costituiregmippo di preghiera, da cui tutto partira.

Questi diversi accostamenti non permettono unaiobi diretto fra la visione di Lenshina
e il mito fondatore bemba, ma & come se costittoske strato simbolico di fondo della
visione stessa, il suo linguaggio. Possiamo alpmasare che, nella mente dei suoi seguaci
che la raccontavano, I'esperienza religiosa di havas costituisse una sorta di parallelo di
quello stesso mito fondatore, un nuovo mito fondantindi. Un mito dove si tratta di nuovo
di abbandonare un territorio simbolico per con@uigt un altro: abbandonare il territorio
dominato daialosht®® dal male in tutte le sue forme, dalla stregonqtimdi, secondo la
cultura profonda africana, per conquistare untterd reso di huovo integro, liberato appunto
da ogni sorta di pratica magica e di male. Lenshingne allora la nuova ‘antenata’ del
nuovo popolo lumpa, il migliore, quello che va paintano (il biblico ‘popolo messianico’).
Nella forma estrema, questo ‘nuovo mito fondantertgra all’abbandono dei villaggi
ordinari, sentiti come ‘mortt®’, per fondarne di nuovi, totalmente indenni dattegoneria,
puri e quindi ‘vivi. E infine, al tempo dellesode dell’esilio, questo mito motivera il
concepimento della millenaristica attesa di unta aeleste, la quale finira per trasformarsi
nella piu concreta appartenenza ad un popolo nuown piu ‘bemba’ e tantomeno
‘zambiano’, ma popolo dédena Lesadei figli di Dio.

4 .5.3. Il ‘libro della vita’

Il terzo simbolo importante nelle tradizioni relegialla visione di Lenshina & quello del
‘libro’. 1l libro rappresentava un po’ la quintesga della nuova cultura europea. Dillon-
Malone ci informa che nel distretto di Isoka, ard&@ikapizye, uno dei profeichimidi cui si
raccontava che fosse anche lui morto e risortda medione avuta durante questa esperienza
risalente al 1943, il ‘'signore della visione’ sredabe presentato come un ‘teacher’ che dava
un ‘libro da leggere’ a lui che era analfab&a Questo parallelo con Lenshina & tanto pitl
importante in quanto non troviamo, in questo casgsuna interpretazione ‘cristiana’ del tipo
‘Gesu Cristo che da la Bibbia’: evidentementelitdi rappresenta di per sé un potente oggetto

definito ‘grande albero™ Great Tree, a shade to make us all happy”. In guassso inno, fra 'altro, troviamo
'immagine di Gesu sul ‘lago’ con la barca che ahgai suoi discepoli ad ‘andare con lui sul lagoueSto inno
di Lenshina sembra contenere alcuni punti in pal@tton I'inno di Chitimukulu. D. EHMANN, 1961, 258.

18 Baloshi: persona che usa oggetti magici (singoMrgdoshi

187| Bemba praticavano un tipo di agricoltura cher@mimo definire ‘itinerante’: non avendo di che comare i
terreni, perché non disponevano di bestiame grass@ssendo il terreno scarsamente fertile, aiftacogni
cinque anni dovevano cambiare territorio, abbandonavecchi villaggi e costruirne di nuovi. Di qui
I'opposizione fra villaggi ‘morti’ e ‘vivi'.

188 C. DILLON MALONE, op. cit, 461
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magico, di quella stessa potenza magica degli eurdella quale si vorrebbe entrare in
POSSEesso.

Negli stessi anni in cui inizia la vicenda lumpanhissione di Lubwa era impegnata nella
traduzione della Bibbia in lingua bemba: ad esasastavorando il ministro africano Rev.
Paul Mushindo, che la completd nel 1886 Che cosa poteva rappresentare, per
'immaginario di gente analfabeta, la traduzion#adBibbia in lingua bemba? Non si trattava
solo di rendere disponibile, nella lingua dei padlilibro’ per eccellenza, ma soprattutto di
entrare nella prospettiva della lingua scrittafdndo, fino a quando la Bibbia non fu tradotta,
il messaggio cristiano arrivava comunque alla gemtediato da una persona che la
raccontava ‘a voce’. La scrittura restava una madga bianchi: ai neri il messaggio
continuava ad arrivare alla maniera ancestral@iteal’oralita. Ma € nel momento in cui Si
rende disponibile ‘il libro’ scritto nella linguaapata, che si impone un mutamento di
categorie mentali. Innanzitutto la ‘traduzione’ stieata idealmente a tutti, in realta finisce
con il generare un nuovo potere all’interno detienanita africana: emerge una nuova classe,
la classe degli ‘scolarizzati’, i soli che possoaccedere al ‘libro in lingua bemba’. E
sappiamo quanto questo emergere sugli altri scgavdl mondo tradizionale poiché,
ovviamente, nello stesso tempo si finisce per dsal@, d’'un sol colpo, la cultura tradizionale
in quanto inadeguata sul suo stesso terreno. i@negli Lenshina, con la questione del libro
dato e non dato, sembra prendersi una rivincita:riléncita della calda e vitale
‘magia’dell’oralita tipicamente africana - vediimenso fascino generato dagli inni che
fondono insieme canto, danza e musica -, sullad&€dhagia’ della scrittura tipicamente
europea. Il libro mostrato, dato o comunque spegéegatenshina € un libro ‘orale’, che non
divide la comunita e la cui comprensione puo aweer partire dal mondo semantico
tradizionale: € il vero libro destinato a tutti, liloro vivo perché vive solo nelle persone vive
che lo attualizzano, non un oggetto morto - l#tsca -, che deve ricevere vita dalla ‘magia’
di pochi esperti.

Contemporaneamente pero, con il tempo e con dlimvii della vicenda stessa, prevalgono
sempre piu le identificazioni ‘bibliche’ della comita lumpa con il popolo ‘eletto’ e la sua
storia: alla guerra santa/Armagheddon, seguonibuazsoni dell’esodo e dell’esilio, la nuova
attesa del millennio e della celeste New Jerusaldeila liberazione della profetessa,
dell'arrivo del Messia; e poi ancora la delusiome |a nuovamente mancata realizzazione di
queste promesse, la cui ‘colpa’ viene attribuitac@nportamento dei capi o dei fedeli. E
infine, in questi anni, il ritorno dall’esilio, laolonta di riprendere il nome ‘Lumpa’, di
ricostruire il villaggio sacro e la cattedrale @&e. Il modello sara sempre piu quello biblico,
fino a quando, dopo la morte di Lenshina, nel cstotelella ricostruzione delle comunita
lenshiniste, la Bibbia non verra anche ufficialneeatiottata in maniera esplicita nelle liturgie,
com’e il caso per tutte le chiese cristiane, ariogendenti ed indigen®. Si chiude cosi,
anche simbolicamente, un percorso che ha portatmiimento, nato per risolvere la crisi
ingenerata dal colonialismo integrando alcuni debw valori entro la propria ancor viva
cultura ancestrale, a doversi invece integrare sempiol nel quadro delle categorie elaborate
ed offerte dall'occidente che tutto omologa a sssa.

189 A IPENBURG 1992, 233 nota 1.
19D, M. GorDON, 2009, 205; cfr. M. KMPAMBA, op. cit.,154.
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Conclusione

L’approccio storico-religioso che abbiamo adottatitizzando una delle categorie chiave
della storia delle religioni - il mito di fondazien, unitamente alla lettura socio-culturale dei
tre simboli ricorrenti dell’'universo visionario Iyma - I'albero, il fiume e il libro - con i loro
riferimenti incrociati alle tre tradizioni preserdul territorio antropologico dello Zambia, é
stato non solo un percorso attraverso I'amalgameredico della ‘mitologia’ della Chiesa
Lumpa, ma anche attraverso le modificazioni avvemal tempo in questo stesso amalgama
sincretico.

Il sincretismo di Lenshina non & quello di movimenthiese che cercano di conciliare, ad
esempio, cristianesimo e poligamia, oppure crisgano e culto degli antenati. Lenshina
rifiuta decisamente sia la poligamia sia il cultegl antenati. Il tipo di cristianesimo che
emerge appare in fondo molto piu in linea con ka @tginaria versione protestante di quanto
non sembri a prima vista. George Bond, riferenddsiffermazione di Roberts secondo cui il
sincretismo della Chiesa Lumpa mescolava elemegita dradizione europea ed africana,
ritiene che piu che questo modello di sincretismamportante I'aspetto di sintesi creativa
operata dal movimento lumpa muovendosi tra quasegse tradizionisincretismo di sintesi
dunque, enon di giustapposizion®&. La sincretizzazione fra cristianesimo e lotta
antistregonesca, infatti, altro non sembra chefdastualizzazione della soteriologia cristiana
sul ‘suolo culturale’ africano, dove la stregonerika categoria interpretativa del male.

Un sincretismo che, seguendo il percorso che albfatto — un percorso quasi biografico
della profetessa — a) affonda le sue radici neflaitgalita carismatica della religione
tradizionale deglhguly, spiritualita di ‘possessione’ fondata su quelaetra’ della societa
matrilineare che é la donna come mediatrice dakata; b) passa per il recupero di una
nuova mitologia fondatrice intesa a riconquistairgdgrita di una nuova comunita e di un
nuovo territorio, mitologia che si richiama allaadizione del culto regale, centrato
sull’'organizzazione della comunita, per sostityidd approda ad un radicalismo cristiano di
marca protestante che si pone in antitesi nonawida societa coloniale (I'aspetto nativista e
anti-europeo del movimento), e con il mondo misaian ('aspetto indipendentista e anti-
missionario), ma anche con la societa tradiziorefhicana (I'aspetto riformista e anti-
tradizionale) e la presunta nuova societa zambdeiapartito nazionalista che agli occhi
lumpa appariva invece solo una continuazione déncalismo, poiché ne ereditava la
culturd®. Questa triplice caratterizzazione del sincretistinmpa appare come una
stratificazione al tempo stesso simbolico-religiessocio-antropologica.

Credo che la grande intuizione religiosa di Lenahsia stata, mi si passi la metafora,
quella di ‘conquistare’ il territorio cristiano cde proprie ‘armate’ semantiche africane. Fuori
di metafora: la profetessa usa il mondo simbolispressivo, il linguaggio e le categorie
africane per accostarsi al cristianesimo reintégmdolo e risemantizzandolo all'interno di

191 G. C. BonD, A Prophecy that failed: The Lumpa Church of UyoniBambia) in African Christianity.
Patterns of Religious Continujtedited by G. Bond — W. Johnson — Sheila S. WalRardies in Anthropology,
Academic Press, New York 1979, 140.

192«These people in UNIP are saying that they wantefeat the white men and take over the runningpahtry
from them, yet they continue getting instructioreni them”. M. KAMPAMBA, op. cit, 71.
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gueste categorie, e superare cosi la crisi gendahteolonialismo inglobandone la religione.
Un processo sincretico che in fondo non e diverdogdanto avvenuto in precedenza, in
occasione della conquista di una etnia su un’attbaje ad esempio quando i Bemba hanno
conquistato 'altopiano abitato dalle popolazioashimatongwa.

Da quanto abbiamo visto, possiamo inoltre dire chesto sincretismo ha subito
un’evoluzione per la quale, a partire da forme mplossime alla cultura ancestrale, € venuto
progressivamente avvicinandosi alle forme piu arss@ di cristianesimo. Se I'avviluppo
mortale con la politica nazionalistica non avessesato la sua involuzione e messo fine a
guesta esperienza nel 1964, probabilmente oggmamceuna grande Chiesa ufficialmente
riconosciuta dal World Council of Churches comeuécssso per la EJCSK congolese. Di
fatto, le attuali sparute e disperse formazionishemiste che si stanno lentamente
riorganizzando in Zambia dopo il rientro dall’esik il definitivo abbandono di ogni velleita
millenaristica, non possono che omologarsi sempralo standard delle cosiddette African
Independent Churches di carattere carismatico-pestiale®®

Per concludere con una interessante prospettiva seudretismo, mi piace citare
I'affermazione di un grande teologo latino-americafiLa cattolicita, come sinonimo di
universalita, e solo possibile e realizzabile adizmpne di non rifuggire dal sincretismo, anzi,
al contrario, di farne il processo di produziondlaestessa cattolicitd®®. Cosi scrive
Leonardo Boff, teologo brasiliano della Liberazipnel suo libroChiesa: carisma e potere,
in un capitolo espressamente dedicato al sincretfnPotrebbe sembrare che ‘cattolicita’ e
‘sincretismo’ siano due grandezze simboliche diogpp valore: cosi ritiene un certo pensiero
cattolico di tipo dogmatico. Boff pensa invece ctie cristianesimo € un grandioso
sincretismo” perché al di la della fede rivelatae{fenza irrinunciabile per il cristianesimo
stesso) esso tuttavia si presenta, e aggiungiame- mo base al metodo comparativistico
proprio della storia delle religioni — non puo giresentarsi, come una qualsiasi religione che
Si € costruita storicamente assumendo elementir@maati alle religioni e alle culture dei
popoli che ha incontrato sul suo percorso. Glisstessti ‘fondanti’ dell’Antico e del Nuovo
Testamento “si compongono ugualmente di scritticreitici che assimilano gli influssi
ambientali della cultura propria e altrti®. Trattandosi di uno scritto di carattere teologico
non storico-religioso, Boff si preoccupa della “fazione teologica del sincretismo
religioso”, trovandola nel dogma cristiano dellaffa universale della salvezza e della sua
necessaria storicizzazione attraverso il dogmdimtsinazione. La ‘religione’ appare cosi
come la necessaria espressione sincretistica fedla’ e la ‘cattolicita come identita della
pluralita’, per cui e proprio il sincretismo chersnde capace di produrre la cattolicita stessa.
Il teologo propone alla Chiesa cattolica, ma passiaire a tutte le Chiese cristiane, |l

193 per la nuova situazione delle comunita tornatéesdlo, vedere Gordon 2009. Per una panoramidke su
chiese indipendenti africane su scala continertaldere A.H. ANDERSON African Reformation. African
Initiated Christianity in the 20 Century Africa World Press, 2001.

19 L. BoFr, In favore del sincretismo: la produzione della oditita del cattolicesimpin IDEM, Chiesa:
carisma e potereBorla, Roma 1984, 154-184.

19| eonardo Boff vive in Brasile e lo sfondo del ssmitto & I'esperienza religiosa altamente sinstatilella
cultura afro-brasiliana.

19 . BoFF, op. cit, 159.
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coraggio di una vera conversione per un nuovo sfisend®’. Sappiamo che Leonardo Boff
non rappresenta propriamente il sentire dei vecatiolici e neanche della corrente teologia
magagioritaria, ma resta pur sempre una voce ‘poafedel cattolicesimo progressista.

In un’analisi storico-religiosa non interessa ameate ['aspetto teologico della
legittimazione del sincretismo, ma il fatto in g8 dincretismo come fattore essenziale della
storia delle religioni. Il riconoscimento da padieun teologo cattolico, seppure in contrasto
con l'ortodossia vaticana, della realta ‘sincrétidella religione stessa che piu di ogni altra
vorrebbe rimanere immune da ogni ‘contaminazioeégiosa, € pero di per sé notevole. In
ogni caso, la questione qui posta da Leonardo Boffhe se in maniera piu radicale, € quella
della cosiddetta ‘inculturazione’, cifra importardell’attuale teologia missionaria soprattutto
cattolica. Del resto, come scrive D. Visca, “lifitumazione e di fatto — se ci si consente
I'espressione — un ‘sincretismo in progress’, |la aoalisi richiede il medesimo approccio
storico-comparativo che si applica tanto ad ogmiaaparticolare formazione sincretica

storicamente data, quanto al problema del sincnetis sé*%,

197 “Una conversione che solo & possibile se la fettiana abbia il coraggio di rinunciare al suosste

sincretismo, con le glorie culturali e teologicheecesso ha accumulato, per prendersi il rischiandhuovo
sincretismo, che assuma, assimili, integri, punifiovalori delle religioni afro-brasiliane”. L. &F, op. cit, 183.
198V, Visca, 2002, 371.
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