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Il termine Gnawa si fa risalire presumibilmente ad una antica deformazione delle parole Ghana o Guinea, ad indicare coloro che provenivano da quelle zone dell’Africa nera (in arabo ghinée awa, quelli della Guinea).

Con tale termine si intendono solitamente in Marocco i discendenti di antichi schiavi neri che si sono raggruppati in associazioni di tipo religioso, vere e proprie confraternite, legate, come vedremo in seguito, in forme complesse al Sufismo.

La presenza di neri in Africa del Nord è un fatto storico conosciuto fin dall’antichità: essa si sviluppa fortemente a partire dall’XI secolo quando gli scambi con “il paese dei neri”, il Sudan, secondo la terminologia araba, si fanno più numerosi e intensi. 

La civiltà maghrebina è stata profondamente influenzata dall’impronta sudanese, oltre che da quella berbera, e l’Islam, introdotto nell’area a partire dall’VIII-IX secolo ha esercitato una funzione di elemento unificatore.

La storia moderna degli Gnawa ha inizio con la diaspora nera seguita, alla fine del XVI secolo al crollo dei grandi imperi del Sudan.

Nel 1591 le truppe del sultano saâdita di Marrakesh, Ahmed el Mansur, conquistano Tombuctu e conducono verso Nord oro e schiavi.

Circa un secolo più tardi è il grande sultano âlawita Moulay Isma’il a creare una potente armata, costituita pressoché integralmente di truppe di neri sudanesi, che avevano la funzione di guardie di palazzo: i membri della Guardia nera, istituzione ancora esistente, giuravano fedeltà al sultano, prendendo a testimone la raccolta canonica degli Hadith (i detti del Profeta) raccolti da Mohammed al Bokhari, da cui il nome con il quale ancor oggi sono spesso appellati di Âbid Bukhari.

E’ in quel periodo che Gnawa diviene nell’immaginario collettivo la confraternita degli “schiavi” (Âbid), ovvero i servitori di palazzo.

Bisogna per inciso far notare come la condizione dello schiavo, nell’ambiente culturale islamico, è soggetta ad uno statuto particolare. La schiavitù è legittimata, come nel mondo antico greco-romano, ma nell’Islam ha caratteristiche e toni assai meno duri: i figli degli schiavi per esempio nascono liberi e così pure la libertà è auspicata per gli schiavi convertiti, inoltre la prossimità con i centri del potere sembra aver permesso in molti casi a questi schiavi di palazzo di accedere ai gradi più alti dell’organizzazione statale.

Nell’ambiente islamico insomma la condizione dello schiavo sembra sia stata più facile di quella del suo fratello deportato verso le Americhe, o addirittura in alcuni casi persino superiore al contemporaneo “uomo libero” europeo.

In seguito alla colonizzazione franco-spagnola e in seguito all’indipendenza, la maggior parte della Guardia nera è stata licenziata dai palazzi reali e gli Gnawa hanno cercato di ritagliarsi un nuovo ruolo nella società marocchina contemporanea; tuttavia la condizione dello schiavo è rimasta a suggellare metaforicamente il portato delle concezioni religiose degli Gnawa: schiavitù è l’imprigionamento nei vincoli corporei, liberazione l’esperienza della trance e della possessione, come espansione della coscienza. Gli Gnawa sono attualmente diffusi in tutto il Marocco, e in particolare nelle grandi città del Sud: Marrakesh, innanzitutto, ma anche Meknès, Fez, Essaouira.

Gruppi analoghi agli Gnawa marocchini sono presenti in tutto il Maghreb, assumendo di volta in volta caratteristiche locali.

La cosmogonia degli Gnawa

Come tutte le confraternite del sufismo popolare, dalle quali vedremo più oltre come si differenziano, gli Gnawa si rifanno ad un “santo” fondatore, un patrono al quale fare risalire la catena mistica (silsila) che definisce la confraternita stessa (tariqa), in quanto via mistica. Questo patrono fondatore (marabut) è Sidi Bilal, un abissino, probabilmente cristiano, convertito e divenuto il primo muezzin dell’Islam. Negli hadith Sidi Bilal è ricordato in relazione al mi’raj, il viaggio attraverso i sette cieli che condusse il Profeta Mohammed alla presenza di Dio. L’ascensione fu resa possibile grazie all’invocazione la ilaha ila allah (Non c’è divinità al di fuori di Dio) lanciata da Bilal al crepuscolo: la sua voce e l’ardore della sua fede aprirono un varco nel firmamento, attraverso il quale l’arcangelo Gabriele guidò Mohammed verso il Cielo. 

Bilal appare inoltre come protagonista di un mito di fondazione che si presenta sotto tre diverse versioni.

L’episodio è legato alla figura di Fatima, la figlia di Mohammed, che si era chiusa i casa e si rifiutava di aprire la sua porta: una prima versione dice che Fatima fosse malata, in preda ad una crisi nervosa, una seconda versione sostiene che si fosse rinchiusa per non sposarsi e rimanere per sempre legata a suo padre, la terza che, sposata, si fosse rinchiusa in seguito ad un litigio con suo marito ‘Ali. In tutti e tre i casi l’intervento di Bilal presenta le caratteristiche di un mito di fondazione: dopo aver indossato una tunica colorata e un berretto decorato con cauri, con in cima un pon-pon fissato alla coda di un toro nero, che ruotava muovendo la testa, Bilal impugnò i qaraqeb, grosse nacchere di ferro molto rumorose caratteristiche proprio degli Gnawa, e si recò davanti alla porta di Fatima. Qui cominciò a rotolarsi e piroettare, accompagnandosi con il suono dei qraqeb finchè Fatima incuriosita si affacciò alla porta per spiarlo. Alla vista delle clowneries di Bilal Fatima scoppiò a ridere e uscì fuori, sia che fosse guarita, o disposta finalmente a sposarsi o riconciliata col marito, secondo quale delle tre versioni si vuole accettare, comunque in grado di generare la discendenza del Profeta. 

Esteriormente gli Gnawa si presentano dunque come dei nuovi Bilal e i non iniziati li scambiano con gli attori di un gioco destinato a suscitare ilarità. Il loro essere musicisti, danzatori e guaritori è strettamente collegato col mito fondativo che li contraddistingue, che consente di ricondurre in ambito islamico, almeno per via leggendaria, le pratiche rituali e le credenze di questa vasta minoranza nera in Marocco, anche se i maestri dell’ortodossia islamica rimangono molto diffidenti.

Le loro cerimonie religiose sono pubbliche, ma il loro senso profondo rimane oscuro ai non iniziati che non riescono ad andare oltre le parole e i gesti che non sono invece che allusioni ad una dimensione ulteriore comprensibile solo agli iniziati. La cerimonia principale degli Gnawa è la derdeba, una lunga liturgia che ha luogo di notte. Tale liturgia i cui gesti, i canti, le danze, i profumi e i colori simbolizzano le tappe della creazione è accompagnata da sacrifici che rinnovano la virtù del sacrificio primordiale il quale diede al mondo il movimento e la vita. Per comprendere appieno il significato della derdeba, bisogna sempre tenere presente che l’insieme dei sacrifici, delle danze, della musica e delle invocazioni, rievoca e ripete la nascita del nostro universo a partire da un autosacrificio divino.

Non si tratta di una rappresentazione sacra quanto di una vera e propria riattualizzazione del momento creatore iniziale. Tutta la creazione si effettua in un solo e medesimo istante ed è già da subito completa. La durata, il tempo e lo spazio sono pure illusioni dei nostri sensi. 

Quando si effettua il rituale che ripete la nascita del mondo nell’unità temporale di Dio, esso è la partecipazione medesima all’evento primordiale. Partecipare alla derdeba  per l’iniziato vuol dire mettersi in comunione con l’ordine cosmico. “E’ per questo che guardare questi culti di possessione fissando unicamente l’attenzione sui loro effetti terapeutici o sulle loro implicazioni psicologiche, economiche e sociali o ancora sui loro innegabili effetti estetici sarebbe svuotare le cerimonie del loro contenuto, del loro significato, della loro vita. Sarebbe come studiare una messa senza tener conto della presenza di cristo nell’eucarestia”
.

Seguiamo lo straordinario studio di V. Pâques sulla cosmologia degli Gnawa per riassumere in breve la complessa, e in molti casi oscura, mitologia soggiacente alla derdeba.

Le due metafore attraverso le quali seguiamo le fasi della cosmogonia nel rito sono quelle del fabbro e del chicco d’orzo: l’uomo è come il ferro e subisce tutte le vicissitudini del metallo, che attraverso sacrifici e raffinamenti si trasforma, l’uomo è come il chicco d’orzo che dopo essere germogliato grazie alla pioggia e maturato, viene raccolto dalla terra, battuto, cotto e diventa nutrimento universale.

“Per gli Gnawa, la Creazione si è sviluppata a partire da Dio, da cui tutto è partito, in dieci tappe successive e tuttavia simultanee.

Prima tappa. Dio, un Dio androgino, è rinchiuso in se stesso, segreto, pieno di tutti i semi dell’Universo e di tutto il nutrimento, come un ventre di donna e un sesso di uomo al centro del mondo.

Seconda tappa. Dio fa uscire dalla parte inferiore del suo sesso maschile l’Oceano, come un’urina amara che cade a sud. L’Oceano è come un serpente arrotolato che separa il mondo finito da quello infinito. E’ come una prima terra, come uno specchio: è il vuoto. Su di lui tutto discende e risale in seguito per riflesso perché tutto ciò che è in Basso è come ciò che è in Alto.

Dio sgozza poi la parte alta del suo sesso maschile, simbolizzata dal caprone; ne esce l’anima (ruah) e il soffio o spirito (nefs) che sono l’ acqua e il fuoco mischiati al sangue. Questa onda va a cadere sull’Oceano, a Sud. Il soffio, che è come fuoco, cadendo sull’oceano fa salire una leggera nebbiolina verso Est (considerato come in basso rispetto a Sud) vale a dire verso ciò che rappresenta il sesso femminile di Dio. Questo sesso è simbolizzato dalla vacca sterile che non ha mai generato. Il suo posto nell’universo sarà più tardi segnato dalla stella Aldebaran. Dal sesso esce la mano destra. Essa esce senza nascita direttamente da Dio, come Eva esce da Adamo. Questa mano è costituita da tre elementi: la dunya (l’Universo, la Terra), la Montagna (il Firmamento) e le piccole meshbuah (su cui torneremo più avanti). Per semplificare si potrebbe dire che la mano destra è costituita da Terra, Cielo e Soffio. Ma l’insieme forma una terra ancora sterile.

Terza tappa. La mano accende il fuoco (ovvero il soffio simbolizzato dal latte) il quale a contatto con l’acqua interiore (l’anima, il liquido seminale) con un gesto masturbatorio fa uscire dalla Montagna lo xmam (la nebbia, le nuvole nere cariche di pioggia). Lo xmam cade a Sud sull’Oceano, e diventa la gaba, la foresta selvaggia o ancora il coltello d’acciaio, misto di acqua e fuoco (le nuvole e i lampi).

Quarta tappa. E’ il grande sacrificio e la frammentazione, l’esplosione del Dio-sesso. Ogni parte risultante da questa frammentazione dà origine a differenti fenomeni, ognuno dei quali a  sua volta è legato ad un particolare elemento simbolico. La mano è la Croce del Sud, La Montagna genera la foresta, il grande soffio delle meshbuah, genera la via lattea, le cui stelle costituiscono la massa di materiale che il fabbro lavora sulla terra-incudine. Le grandi meshbuah cadono a sud, il punto in cui tutto va a morire, la loro morte è tuttavia fecondante.

L’insieme formato dalla sovrapposizione e interpenetrazione dell’Oceano, della foresta, della dunya, della Montagna e del soffio fecondante, formano la mano del sud, l’Axira, la terra dell’al di là. 

Quinta tappa. Dopo aver fecondato la foresta, la mano la accende dal basso, con il fuoco della conoscenza. Una gran parte delle grandi meshbuah cadute a sud risalgono verso Aldebaran, tagliano in due il cielo-ventre e ne fanno uscire il cordone ombelicale, le Pleiadi, le quali a loro volta salgono verso il polo nord e lanciano nel cielo il soffio fecondante della preghiera iniziale, la professione di fede, il lam-alif.

Sesta tappa. La foresta sale verso il cielo-ventre e diviene l’albero del limite, la Jojoba, di cui parla il Corano (sedrat el muntaha); là andrà a posizionarsi Orione.

Settima tappa. La mano fa uscire dal suo essere la Montagna che diventa visibile mentre la Cintura di Orione sale verso sedrat el muntaha, penetra nel Cielo-ventre e diventa la costellazione di Orione, circondato dalla Jojoba celeste. In tal modo, tutta la costellazione di Orione è un insieme creato dalla ascesa, dopo la loro stessa morte delle grandi meshbuah, dalla mano-dunya che ha dato nascita a Bellatrix, Bételgeuse, Rigel e Saiph. 

Tutto questo insieme costituisce la nuova Terra-Universo, la nuova dunya, in rapporto alla prima Terra dell’al di là, l’axira. Questa è la nuova mano destra che in rapporto alla prima diventa la mano sinistra simmetrica, sempre per lo stesso effetto specchio. Le due mani diventano le due spose di Aldebaran da cui erano uscite le grandi e le piccole meshbuah, il soffio, il latte.

Ottava tappa. La penetrazione di questa nuova mano destra e la sua unione cion il Cielo-ventre che contiene l’acqua-sperma della ruah, dell’anima, fa nascere la stella fajar, la stella dell’alba, che è la nuova Venere dell’est (qibla).

Nona tappa. Sotto il potere del soffio della mesbua si produce allora a partiere da Sud un grande movimento ascensionale: L’Oceano sale alla foresta, che sale alla dunya, terra-incudine che sale alla montagna, che sale alla qibla e così via via fino all’albero del limite, sedrat al muntaha. 
Decima tappa. Prima di morire Sirio lancia il suo fuoco che diventa il Sole, o piuttosto il sistema solare, nel quale si trovano riuniti i tre elementi che dall’inizio della creazione e dall’esplosione di Dio circolano attraverso tutto l’Universo: l’acqua, il latte e il sangue. Grazie all’unione e all’autofecondazione dei tre principi derivati dall’autosacrificio divino, l’Universo a potuto e può manifestarsi.”

Il rito di possessione degli Gnawa: la derdeba
Il rito coreutico-musicale degli Gnawa, che sfocia nel fenomeno della trance e della possessione, è stato di recente oggetto di svariati studi che lo hanno analizzato sotto diversi aspetti.

Innanzitutto l’aspetto religioso, che affonda le sue radici da un lato in una complessa concezione cosmogonica, che l’opera di Viviana Pâques ha mostrato provenire da una antica fonte africana, dall’altro nel sufismo nord africano, già di per sé fortemente in odore di eresia rispetto all’ortodossia islamica. Spesso si è parlato di sincretismo per definire sbrigativamente il sistema di conoscenza degli Gnawa, ma un’analisi più attenta rivela sia i punti di contatto che le differenze profonde tra tale sistema e l’islam anche nella sua componente mistica. In secondo luogo è stato molto studiato il complesso sistema di danze e di musiche che formano il rito stesso: da parte degli etnomusicologi sono state scandagliate con attenzione le forme e le strutture della musica degli Gnawa, gli strumenti, i testi dei loro canti, i passi delle danze. E’ sempre tuttavia parso impossibile comprendere alcunché di tutto il complesso apparato senza rifarsi costantemente e puntualmente alla cosmogonia di cui si è parlato in precedenza.

La musica e le danze gnawi, svincolate dal contesto rituale in cui si collocano risultano quasi incomprensibili: è anche per questo che nella percezione comune in Marocco gli Gnawa sono spesso associati  semplicemente all’intrattenimento spettacolare di piazza, alla clownerie, alla musica d’occasione per le feste di matrimonio o di nascita (ed è così che prevalentemente trovano d’altronde sostentamento).

L’ultimo aspetto rilevante è inoltre il carattere terapeutico del rito di possessione gnawi, che lo accomuna ad altre pratiche diffuse nel bacino del Mediterraneo, in particolar modo al rito della taranta; tuttavia la mentalità occidentale ha letto spesso riduttivamente anche questo aspetto, limitandosi a studiare gli effetti della musica e della danza sull’induzione della trance o gli aspetti medico-psichiatrici di un rito che rimane essenzialmente religioso e che diventa terapeutico solo in quanto religioso. L’opera di Viviana Pâques segna uno spartiacque decisivo nella comprensione del complesso universo gnawi.

Uno dei suoi meriti maggiori consiste nell’aver chiaramente messo in luce come tutti gli aspetti sopra descritti si tengano insieme strettamente e come tuttavia l’aspetto religioso, e in particolar modo cosmogonico, ne rappresentino il centro interpretativo essenziale.

Scrive Viviana Pâques: “Seguire la via della derdeba è ricondurre la propria persona nell’ordine cosmico, grazie al gioco di corrispondenze tra concetti, suoni, preghiere, profumi, gesti e ritmi, quale che sia il livello d’intellettualizzazione dell’individuo. Tutti gli adepti afferrano il senso di queste corrispondenze, vi si abbandonano e se ne lasciano penetrare.

A seconda del grado di abbandono, l’individuo arriva a quella che viene chiamata possessione, che è un rimettere in ordine tutti i suoi principi costitutivi, fisici, mentali o spirituali, cosa che può avere come risultato delle guarigioni spettacolari.”

L’aspetto musicale, estetico, e terapeutico sono, come si può dedurre facilmente da queste poche righe, ricondotti in secondo piano rispetto al centro spirituale e religioso del rituale.

La manifestazione del sacro e gli eventuali exploits terapeutici hanno luogo nel corso di un rituale dalle forti connotazioni estetiche, basato su forme di comunicazione non linguistica (gesto, odore, colore, musica, danza); la percezione dei partecipanti è orientata in una dimensione non esclusivamente visiva, ma anche, e soprattutto, uditiva, olfattiva, tattile. Il rituale si configura come una performance che instaura tra i partecipanti il senso della comunità e della realtà (o dell'allucinazione) condivisa, un'esperienza collettiva del caos che ha luogo attraverso un'attività estetica, non produttiva, uno "spreco energetico" simile al gioco o al teatro.

Per quanto se ne sa, una vera derdeba, eseguita nel corso di sette giorni e sette notti consecutive, non si celebra in Marocco da più di vent'anni.

Una forma ridotta della derdeba, della durata di tre giorni e tre notti, è chiamata grande lila.

Più comunemente, a causa dei cambiamenti di ritmi di vita e di lavoro prodotti dalla modernizzazione, il rituale viene celebrato nel corso di un solo giorno e di una sola notte e in questo caso è chiamato lila (notte appunto in arabo), mettendo l'accento sull'aspetto femminile e misterioso della notte.

La derdeba, o la lila, può essere organizzata o dagli Gnawa stessi in uno dei loro santuari, e ciò avviene almeno due volte l’anno, il 15 del mese di shaabane e 7 giorni dopo la festa di moulud, oppure in seguito alla richiesta di committenti privati (in questo caso con fini purificatori e terapeutici).

La festa comincia con un sacrificio di sangue, quello del capro; si chiama tanga o dbiha e corrisponde alla purificazione dei grani dell’orzo, di cui l’uomo è l’immagine. Questo sacrificio riproduce il primo sacrificio, quello del sesso che dio si è tagliato da solo e da cui è scaturita la sua mano, che ha generato la sua anima, il soffio e il sangue, raffigurati rispettivamente dall’acqua di fiori d’arancio, dal braciere dove brucia l’incenso, e dai datteri; il sangue che cola è come il mestruo sterile di Dio.

Tre giorni più tardi ha luogo il sacrificio grande: al tramonto una vacca sterile viene sgozzata e smembrata; da lei scaturisce l’Universo intero.

Il primo sangue, misto di acqua e latte, d’anima e di soffio, è bevuto dalla sacerdotessa, mogadma, che presiede alla confraternita, conduce il rituale insieme al mo’allem e guida le donne .

Questo momento rappresentala prima unione con la divinità. Il sangue nutre anche gli strumenti musicali, il guimbri e le qarqab, su cui ci soffermeremo più avanti nel dettaglio.

Bisogna ricordare che nel mondo islamico tutte le uccisioni di animali sono ritualizzate e ripetono il sacrificio di Abele e di Abramo: anche nei mattatoi delle grandi città ogni capo di bestiame è ucciso in modo ritualizzato e "personalizzato", è lavato, incensato, rivolto verso la Qibla (la direzione della Mecca) e sgozzato secondo il modo e le formule prescritte.

Nella dbiha degli gnawa il sacrificatore è un membro della confraternita, vestito per l'occasione con una tunica rossa. Il sacrificante è la persona che ha richiesto e organizzato la lila, che può essere un maestro della confraternita se la lila è organizzata nell'ambito delle pratiche periodiche della confraternita, ma anche un privato se la lila è organizzata su richiesta, spesso per fini terapeutici.

Nel corso della dbiha gli gnawa eseguono le parti appropriate del repertorio musicale, cambiando bruscamente il ritmo quando la vittima viene sacrificata.

La persona che offre la lila siede davanti ai musicisti, coperta da veli colorati; l'animale viene fatto girare per tre volte intorno al sacrificante e accostato per tre volte al suo corpo; tutti i presenti sono avvolti nel fumo del jawi (benzoino) e tutti ricevono l'offerta tradizionale dell'ospitalità: datteri, latte, acqua profumata ai fiori d'arancio, simbolo del corpo, dell'anima e dello spirito.

Anche gli strumenti musicali vengono "nutriti" da queste tre sostanze.

Poi, con il coltello bagnato di sangue il sacrificatore tocca le gambe, le braccia e la fronte del sacrificante e tutti gli strumenti degli Gnawa.

A questo punto la notte può cominciare.

Al calar della sera gli Gnawa si riuniscono nell'abitazione che ospita la lila, coni loro strumenti musicali: il guimbrì (un grande liuto-tamburo basso), due t'bola (grandi tamburi a doppia membrana) e i qarqab (nacchere di ferro).

I musicisti sono vestiti con lunghe tuniche colorate e indossano cinture a bandoliera e berretti decorati con cauri.

Inizia allora la Yugba, piccola festa serale, celebrata per rinfrancarsi delle fatiche della giornata, secondo antiche usanze del Sudan.

L'atmosfera è quella di un intrattenimento festoso e disimpegnato: vengono serviti pasticcini e tè alla menta e i presenti possono conversare e fumare.

Dal punto di vista della cosmologia che abbiamo innanzi descritto questa parte rappresenta il momento in cui cade la pioggia dal sesso divino, rappresentato dal guimbri.

I cantori battono le mani per aiutare il guimbri a fare uscire l’acqua dell’anima: vengono eseguiti canti in memoria dei "fratelli" africani, i popoli da cui provengono prevalentemente gli Gnawa, ovvero Bambara, Haussa, Peuls.

Pur trattandosi di un momento festoso e rilassato, la musica, i testi e lo stesso pasto sacrificale che viene servito al termine di questo primo momento musicale rimandano ad un rito funebre, in onore del sacrificato.

Al termine della yugba, dopo che tutti gli invitati sono arrivati e hanno preso posto gli Gnawa eseguono musiche e danze dedicate ai neghshà (gli Ebrei), chiamati anche Setiyn, coloro che festeggiano il Sabato.

Ai presenti è richiesta una maggiore partecipazione e da questo momento in poi non si può bere, fumare o chiacchierare.

Ha inizio così la trance codificata, i cantori accompagnano il guimbri con i qarqab; si tratta di un aiuto per fare uscire da lui stesso il fuoco, far bollire l’acqua, farla salire.

I due momenti della yugba e della neghshà hanno prodotto la tempesta e con essa il ferro del sacrificio che sgozzerà la divinità. 

La terza parte del rito è denominata ‘adat e rappresenta il momento della grande onda fecondante: i tamburi e i qarqab escono all’aperto.

Questo momento rappresenta l’apertura dello spazio, dove attraverso il sacrificio tutto è fecondato. E’ il momento che rappresenta sia la raccolta che la trebbiatura. I due tamburi, il grande e il piccolo costituiscono una entità unica assimilabile al Fabbro cosmico e al suo sesso. Nell’interpretazione cosmogonia del rito che fa V. Pâques “egli è lo sposo. E’ il legno nato dalla mescolanza dell’acqua e del fuoco caduto nell’Oceano: E’ lo spazio, che era dritto, ma è stato curvato come il legno del tamburo per rombare con un rumore di tuono… I tamburi aprono la parte bassa del cosmo, introducono i cibi rituali, fecondano la terra e muoiono. Essi entrano portando con se tutti gli alimenti, l’acqua, il latte, il sangue, l’anima, lo spirito. Dopo la loro morte essi diventano il morto-vivente, il guimbri, e non vengono più utilizzati per tutto il rituale.”

A questo punto inizia il viaggio ciclico tra la vita e la morte, l’operazione che fa passare l’adepto attraverso i sette colori:

· il bianco: Dio-Universo;

· il nero: la foresta, che diventa tempesta e coltello sacrificale;

· l’insieme dei colori, l’arcobaleno: la terra mischiata al cielo e al soffio;

· il blu: le acque scure del mare e chiare del cielo. E’ l’onda della Via lattea che scende e che sale. Sono le acque del parto e del liquido seminale.

· il rosso: tutto il sangue , quello della deflorazione, del parto, del taglio del cordone ombelicale e della circoncisione; 

· il verde: il legno, il morto-vivente;

· il nero: il legno bruciato nell’incendio cosmico;

· il bianco: il velo d’acqua che discende sulla terra, per vivificarla e farne una terra di resurrezione;

· il giallo: la nostra nuova terra, il sole e l’anima.

Danzando tutte le sette tappe, l’iniziato, il morto-vivente ha subito lo sgozzamento, ha frammentato il proprio essere, poi lo ha rimesso insieme dando vita ad un uomo nuovo, purificato come l’oro del Sole. 

Rivivendo e ripercorrendo questi momenti della creazione egli ha rimesso in ordine tutte le parti del suo essere legate a tutte le parti del Dio-Universo, ristabilendole nella loro unità come il contadino raccoglie in un’unica spiga il grano raccolto.

Ciascuna anima appartiene ad un archetipo, ad un antenato, dal quale deriva come la spiga dal grano d’orzo che le ha dato vita.

Ciascuno archetipo, o genio, simbolizzato da un colore, si situa in preciso posto del corpo del Dio-Universo e presiede a tutta una serie di categorie di esseri, dalle stelle del firmamento agli animali, ai vegetali e naturalmente agli uomini.

Secondo V. Pâques, quindi, “danzare una derdeba significa non soltanto essere posseduti dal proprio genio, ma ugualmente essere capace di accogliere l’insieme di tutti i geni, in modo da riunificare l’universo frammentato dal sacrificio primordiale e identificarsi con Dio nel suo atto creatore originario. Infatti senza il sacrificio originario, che ha aperto il corpo divino, maschio e femmina, niente si sarebbe manifestato, tutto sarebbe rimasto nel segreto  intimo del corpo chiuso.

Bisogna che il melograno sia aperto perché appaia con il sangue la moltitudine dei grani.”
Aspetti musicali del rito gnawa

A seguito delle profonde considerazioni che hanno guidato la ricerca di V. Pâques e che le hanno permesso di rileggere tutto il rituale della derdeba in funzione della cosmogonia degli Gnawa, appare riduttivo soffermarsi solo sugli aspetti musicale ed estetici, che pure sono presenti in forte misura.

Sono questi, in effetti, insieme alle valenze terapeutiche della derdeba, gli aspetti che più hanno interessato e affascinato il mondo occidentale.

La lettura degli aspetti musicali del rito Gnawa non può evidentemente prescindere dal loro significato all’interno della cosmologia descritta; è solo una deformazione etnocentrica quella che ci permette di sganciare la musica e la danza dal resto del contesto.

E’ difficile che un Gnawa sappia render conto della propria musica, per non dire delle parole o dei gesti danzati, in termini di astrazione razionale: la musica è solo un atto, mai un pensiero.

La stessa Pâques dice di quanto avesse avuto difficoltà persino a comprendere il significato dei testi cantati, fino a quando non le era apparso chiaro che il significato non stava nei testi, ma nel modo in cui essi venivano presentati, in come si inserivano nel contesto del rito, in come servivano da codice di riconoscimento per momenti diversi dell’azione rituale.

Solo il nostro orecchio pretende di percepire come slegate queste parti, quando esse traggono senso reciprocamente dentro alla struttura del discorso rituale.

E’ per questo che i riti Gnawa non sono mai stati segreti: in verità solo gli iniziati possono riconoscere i legami che tengono insieme le parti, attraverso un insieme complessissimo di rimandi e di segnali; per gli altri si tratta solo di musica, o di danza.

Tuttavia, almeno per la nostra forma mentis, è necessario provare ad analizzare e a vedere più da vicino come sono fatti gli elementi musicali della derdeba e provare a collegarli con le osservazioni fatte più sopra.

Ritorniamo per un momento alla descrizione della derdeba per soffermarci sugli aspetti più tecnico-musicali.

Innanzitutto gli strumenti.

Pochi, ma tutti estremamente interessanti gli strumenti usati dagli Gnawa.

Innanzitutto il guimbri, strumento antichissimo e senz’altro diffuso in tutta l’Africa occidentale, sotto nomi e fogge diverse.

Si tratta di una chitarra-tamburo, così denominata per la sua duplice veste di strumento a corda e a percussione; la cassa armonica è infatti ricavata da un unico pezzo di legno, scavato e ricoperto con pelle di dromedario.

Monta tre grosse corde di budello di sonorità grave,accordate a intervalli di quarta e quinta, messe in tensione per mezzo di legacci di cuoio e pizzicate senza plettro; la corda centrale, pizzicata sempre a vuoto, ha funzione di bordone acuto. 

I materiali utilizzati per la sua costruzione, come si può facilmente capire, hanno una forte valenza simbolica e rituale: i legni utilizzati, come anche quelli utilizzati per la costruzione del telaio e delle bacchette del t’bel, il tamburo principale (albero di giuggiolo, di fico e di olivo) rappresentano la triplice divisione dell’albero cosmico, simbolo della vita.

Nel corso della fase rituale della derdeba sulla sommità del manico del guimbri viene inserito un sistro metallico (sersera): lo strumento assume così una connotazione ancor più fortemente antropomorfa.

La sersera è la testa, il manico il collo, la casa è il corpo del morto-vivente, il demiurgo che regola i ritmi dell’universo e la circolazione dell’energia e delle entità spirituali. Il tintinnio degli anelli metallici della sersera è il timbro della sua voce; il suono delle tre corde di budello sono le sue parole; il gioco percussivo sulla pelle di dromedario che ricopre la cassa scandisce il ritmo e i movimenti della danza cosmica dell’energia.

Durante la derdeba il guimbri non esce dalla casa e viene custodito dal ma’allem che ne è anche l’unico suonatore autorizzato.

Le qaraqeb (sing. qraqeb) sono delle particolarissime nacchere o castagnette, diventate il simbolo per eccellenza degli gnawa, che non se ne separano mai, anche nei giri tradizionali di questua.

Sono castagnette di ferro, suonate per scuotimento reciproco, particolarmente rumorose.

Con i qaraqeb gli Gnawa accompagnano e si accompagnano in tutti i movimenti danzati.

Il ritmo ambivalente tra ternario e binario, che caratterizza molti modelli ritmici gnawa, sembra uno dei più importanti elementi induttori di trance.

I qaraqeb e i t’bola (sing. t’bel) sono i protagonisti del corteo rituale che prelude all’inizio della vera e propria derdeba.

I tbola sono grossi tamburi bipelli, a cassa circolare, portati a tracolla con una bandoliera, spesso riccamente decorata con cauri.

Si è già visto come il tamburo abbia valenze rituali enormi, né questo può stupire in un rito di provenienza centrafricana.

Le mani stesse sono spesso usate in funzione strumentale e questa è una caratteristica di molta musica tradizionale marocchina ( e si pensi l’influenza di ciò sulla musica spagnola): in particolar modo nella zona di Marrakesh esistono intere sezioni ritmiche unicamente basate su un uso assai raffinato del battito di mani, con tutte le sfumature anche timbriche che da esso si possono ottenere.

Dal punto di vista tecnico-musicale gli elementi salienti della derdeba sono di ordine melodico e ritmico.

Le cellule ritmiche che il ma’allem scandisce con il guimbri all’inizio di ogni sezione della lila diventano, per la duplice e sempre ambivalente veste del guimbri, tamburo e chitarra contemporaneamente, la matrice delle melodie che vengono cantate e che introducono le varie sezioni del rito.

Nel corso del rituale, che come si è visto è rigidamente codificato, la variazione su queste cellule genera quelle che in gergo a noi abituale potremmo definire delle suites di canti.

Si è precedentemente notato come queste cellule ritmico-melodiche servano come segnali per il riconoscimento, da parte degli adepti delle entità spirituali evocate durante il rito.

Ogni suite è infatti associata ad un melk, letteralmente un re, un archetipo, al quale sono associati anche un colore e un profumo, in una fortissima tensione sinestesia.

La musica del guimbri e il canto, quindi, assumono la duplice veste di segnale della presenza delle entità soprannaturali e di loro richiamo.

Al guimbri vanno inoltre associati sempre i qarqaba, che ostinatamente eseguono un ritmo costantemente in bilico tra la pulsazione binaria e quella ternaria.

Tutti questi fattori di tipo musicale (la ripetizione ostinata, il forte volume sonoro, l’ambivalenza ritmica) portano inevitabilmente a favorire lo scatenarsi della trance.

Tuttavia gli aspetti musicali da soli non sono sufficienti a dar conto di questo fenomeno così complesso: vanno infatti sempre ben tenuti in considerazione gli aspetti di coinvolgimento corporeo che la musica comporta, le forti valenze sinestesiche, che possono provocare stati dela coscienza fortemente alterati e soprattutto l’aspetto mistico-religioso che dà senso a tutto l’insieme del rito.

Considerazioni su Gnawa e Islam

Si possono definire gli Gnawa propriamente musulmani?

A interrogarli la risposta è sempre chiara e certa: sì, inequivocabilmente.

Essi si sentono a pieno titolo musulmani e rivendicano l’appartenenza ai movimenti sufi dell’Islam maghrebino.

L’analisi critica del i loro riti e delle loro credenze, tuttavia, non possono che far sorgere dei forti dubbi in una mente educata allo scetticismo e  al razionalismo occidentale.

Spesso gli Gnawa vengono classificati come una delle forme che il sufismo popolare ha preso nell’area maghrebina e in particolare in Marocco.

Numerosi studiosi hanno tuttavia tentato di fare emergere le differenze tra il sufismo popolare marocchino e i riti e le credenze gnawa.

Innanzitutto mentre il sufismo, pur con posizioni spesso al limite dell’eresia, è sorto e si è sviluppato all’interno dell’Islam, l’universo gnawa deriva in maniera evidentissima dalle pratiche animistiche dell’Africa centrale.

Lo stesso termine confraternita, che per assimilazione con la terminologia del sufismo, viene utilizzata anche per definire gli Gnawa, è in realtà fuorviante. Le confraternite sufi si rifanno tutte, infatti, ad un santo fondatore, che ne ha definito il metodo spirituale, la via mistica, e le forme di organizzazione interna. Per gli Gnawa il fondatore mitico Sidi Bilal si presenta piuttosto con le caratteristiche dell’antenato, più che del fondatore, è la guida, l’esempio, piuttosto che non il primo Gnawa.

L’Islam inoltre sembra aver sovrapposto gli antichi riti Africani degli Gnawa lentamente, non si è trattato in sostanza di una conversione, ma piuttosto di una assimilazione.

Lo stesso rapporto mistico che gli Gnawa tengono con le entità che evocano nel loro rito differisce dalle pratiche di transe estatica del sufismo: non si tratta di una ascesi, di una progressiva ascensione nel dominio del soprannaturale, ma di forme di possessione, di convivenza con le entità richiamate; non si tratta mai di esorcizzare il demone, di scacciare lo spirito, come in molte pratiche esorcistiche del sufismo, ma altresì di convivere e di allearsi con esso.

Non stupisce che spesso le autorità dell’ortodossia islamica abbiano guardato con occhio diffidente le pratiche e le credenze degli Gnawa, che si situano in un territorio di difficile collocazione teologica, dove oltre alla componente animista africana possiamo ritrovare tracce evidenti anche delle influenze ebraiche e cristiane.

Tutta questa intricata questione rimane ancora da studiare e da approfondire meglio.
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� Un approfondito studio sulle confraternite nere nel Nord Africa è costituito dall’opera di V. Pâques, L’arbre cosmique dans la pensée populaire et dans la vie quotidienne du nord-ouest africani, Musée de l’homme, Paris 1964.


� V. Pâques, Atti del  convegno” De la fete a l’extase”, p. 215
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