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WSTEP

Koscidt przez dwa tysiace lat na dobre zadomowil sie w Afryce.
To prawda, iz doswiadczenia z przesztosci kontynentu — jak choéby
doswiadczenie afrykanskie Ko$ciota pierwszych wiekéw, niegdys
kwitnacego, a po inwazji arabskiej (643) i zajeciu Kartaginy (698)
oraz Ceuty (709) podupadajacego i zanikajacego — sklaniajg ku re-
fleksji. Jednak i ten Kosciot trwat jako kwitnacy kilka wiekdw, nim do
jego upadku przyczynila sie wspomniana inwazja arabska, herezja
donatyzmu oraz brak dostatecznej troski o przenikniecie do kultu-
ry berberyjskiej czy fenickiej. Upadt takze Ko$ciét w Nubii. Jednak
z pierwszych wiekédw chrzescijaristwa zachowat sie Kosciét w Egipcie,
Etiopii i Erytrei, gdzie chrzescijaristwo pojawito sie mocno zakorze-
nione w jezykach koptyjskim i gyyz, wraz z ttumaczeniami Biblii
iwlasna liturgia.

Pierwsze spotkania z mieszkaricami Nubii czy Etiopii nie sa zbyt
dobrze udokumentowane. W relacjach europejskich z XVI-XVIII
w. wyraznie przebija sie brak wiedzy o nich i ich deprecjonowanie.
Nieco lepiej prezentuje sie wiek XIX i pierwsza potowa XX w. Ale
iw tym czasie — pomimo pierwszych, szerszych relacji i badan — wi-
da¢ fragmentaryczna i raczej negatywna perspektywe, co wyraza
sie w uzywanej wéwczas terminologii na okreslenie tradycyjnych
religii afrykanskich: ,animizm”, ,fetyszyzm”, ,totemizm”, ,,poga-
nizm”,  kult przodkéw” itp. Odnotowac tutaj trzeba, iz pierwsze
opracowania — i zarazem pierwsze proby dowartos$ciowania reli-
gii i kultur afrykanskich — wyszty spod piér misjonarzy. Wyrazny
przetom w spojrzeniu na tradycyjne religie afrykanskie w Kosciele
katolickim zaznaczyt sie podczas Soboru Watykanskiego II. Naste-
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pujacy po nim szereg dokumentéw Kosciota katolickiego wyraznie
dowartosciowat nie tylko same tradycyjne religie afrykanskie jako
takie, ale szereg wartosci, ktére one prezentuja.

Zapowiadajac swoja pierwsza podréz do Afryki, Jan Pawel IT pod-
kreslat, ze Kosciél pragnie, by Afrykanczycy czuli sie w nim szczesliwi,
nieskrepowani, jak u siebie, ,,w tym domu, ktéry pragnie by¢ otwarty
dla calego $wiata, otwarty jak serce Chrystusa”. Zyczyt ludom ca-
tego kontynentu, by dokonujace sie w szybkim tempie przemiany
przyjmowaly ,z jak najwieksza dozg madrosci i humanitaryzmu,
zachowujac, rozwijajac, a nawet — jesli to konieczne — oczyszczajac
autentyczne wartodci afrykanskiej duszy”. Papiez zauwazyt tez, ze
wspolczesny Koscidt winien byé gotéw do braterskiego dzielenia
sie”!. Widzial, ze ,istnieje wielkie niebezpieczenistwo nasladownictwa
czy importowania tego wszystkiego, co pochodzi z krajéw zwanych
«przodujacymi». Ale w czym one «przoduja»? — pytat — I z jakiego
tytulu? Czyz Afryka sama nie posiada, moze nawet wiecej niz dawne
kontynenty kolonizujace, zrozumienia wartosci wewnetrznych, zdol-
nych ksztattowac zycie cztowieka? Bardzo chciatbym sie przyczynic¢
do obrony wilasnej drogi Afryki ku prawdziwie ludzkiemu rozwojowi
i ostrzec przed niebezpieczenstwami inwazji pogladéw czastkowych
czy materialistycznych na cztowieka i na spoteczeristwo ludzkie™.

Liczne podréze apostolskie Jana Pawta II i jego nastepcéw, Be-
nedykta XVI i Franciszka, byly umocnieniem chrzescijan w wierze,
ale takze swiadectwem docenienia i szacunku dla wyznawcéw tra-
dycyjnych religii afrykanskich. Spojrzenie to byto wyrazem swoistej

1 Jan Pawel I1, Do Afrykariczykow mieszkajqcych w Rzymie, sobota 2 lutego 1980 -,
w: Jan Pawet II, Nauczanie papieskie III, 1, 1980 (styczeri—czerwiec), przygotowali
do druku: E. Weron SAC, A. Jaroch SAC, Poznan-Warszawa: Pallottinum 1985,
s. 109-112.

2 Jan Pawel I1, Trzeba odpowiadaé na prawdziwe potrzeby ludzkie. Do prezydenta
Wybrzeza Kosci Stoniowej i narodu, sobota 10 maja 1980, w: Jan Pawel I1, Nauczanie
papieskie III, 1, 1980 (styczeri—czerwiec), przygotowali do druku: E. Weron SAC,
A. Jaroch SAC, Poznan-Warszawa: Pallottinum 1985, s. 570.
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pedagogii Bozej ofiarowanej kazdemu cztowiekowi, ktéry poszuku-
je idazy do Boga. Stuzy temu dialog miedzyreligijny prowadzony
z wyznawcami rodzimych religii. Jest on wyrazem prawdziwego
i szczerego zainteresowania tradycyjnymi religiami oraz zawartymi
w nich wartosciami, zwlaszcza tymi, w ktérych przejawia sie troska
o czlowieka. ,Jedng z oryginalnych cech tego kontynentu jest jego
kulturalna réznorodnos¢, ktéra jest jednak przesycona pewnymi
waznymi wspdlnymi wartosciami: wizjq swiata, w ktérej central-
ne miejsce zajmuje poczucie sacrum; glteboka swiadomoscia wiezi
Iaczacych nature z jej Stworcea; wielkim szacunkiem dla zycia jako
takiego; silnym poczuciem wiezi rodzinnych i wspélnotowych, ktére
owocuje w otwartej i radosnej goscinnosci; szacunkiem dla dialogu
jako srodka we wzajemnym uzgadnianiu réznych pogladéw i intuicji;
spontanicznoscia i radoscig zycia, wyrazajaca sie w poetyckim jezyku,
piesni i taricu. Wszystkie te aspekty sg przejawem kultury, w ktorej
wartosci duchowe sg uwazane za najwazniejsze i najwyzsze. Oto, co
czyni kulture afrykariska zjawiskiem unikalnym. Oto, co wiaze tyle
roznych ludéw Afryki, w zadnej mierze nie krepujac wielkiego bogac-
twa lokalnych srodkéw ekspres;ji tej kultury i nie zubozajgc spuscizny
poszczegdlnych grup i regiondw” — méwit Jan Pawel IT Ghanie®.

W pierwszej czesci niniejszego opracowania zarysowano naj-
pierw dluga historie spotkania chrzescijaristwa z nowymi kulturami
i religiami oraz zarys refleksji nad mozliwoscig zbawienia — w sensie
chrzescijaniskim i z chrzescijariskiego punktu widzenia — w tych re-
ligiach. Sieganie do samych korzeni chrzescijanistwa w kontekscie
tradycyjnych religii afrykanskich wydaje sie uzasadnione, gdyz przez
wieki moéwiac o religiach ,,poganskich” badz ,,niechrzescijaniskich”
w ogolnosci Kosciol — czy Ojcowie Kosciota — mowil tym samym o re-
ligiach jako takich, a zatem takze o tradycyjnych religiach afrykan-

3 Jan Pawel II, Afryka ma cos wtasnego do ofiarowania swiatu. Przemdéwienie do
prezydenta Republiki Ghany w Akrze, czwartek 8 maja 1980, w: Jan Pawel II, Naucza-
nie papieskie III, 1, 1980 (styczeri—czerwiec), przygotowali do druku: E. Weron SAC,
A. Jaroch SAC, Poznan-Warszawa: Pallottinum 1985, s. 535.



18 WSTEP

skich. W drugiej czesci wskazano na ogromne zréznicowanie kultu-
rowe Afryki, ktére wplywa takze na jej zréznicowanie w organizacji
zycia spotecznego, politycznego i religijnego, najczesciej bardzo ze
soba powigzanego. Podkreslono, iz tym, co z pewnoscia taczy kultury
Afryki Subsaharyjskiej, jest tradycyjna struktura wspolnotowa, ktéra
przenika wszystkie dziedziny zycia. Jest ona organicznie powigza-
na z miejscowym systemem religijnym. Nastepnie — wychodzac od
antropocentryzmu, wlasciwego tradycyjnym religiom afrykarskim
— przedstawiono réznego rodzaju obrzedy religijne, ktére stanowity
jeden z podstawowych czynnikéw integrujacych wspoélnote i prze-
nikajgcych cate jej zycie. Z punktu widzenia badaczy europejskich
mozna w nich wyrézni¢ elementy magii i religii, ale w tradycyjnych
religiach afrykanskich te dwie rzeczywistosci czesto sg wprost nieroz-
dzielne. W nastepnych rozdziatach ukazano bogaty swiat duchowy
tradycyjnych religii afrykanskich, poczynajac od najblizszych lu-
dziom duchéw przodkdéw, czyli zmartych, ktérzy osiagneli ten status.
Nastepnie zaprezentowano bogaty swiat pozostatych duchéw oraz
$wiat bostw i heroséw.

Duchami zas nazywamy byty stojace ponizej béstw. Duchy te sg
bardzo liczne, z reguly ani dobre, ani zte. Ich dziatanie w duzej mie-
rze zalezy od czlowieka. Na konicu przedstawiono koncepcje Istoty
Najwyzszej i formy jej kultu. W trzeciej czesci zaprezentowano moz-
liwosci i uwarunkowania (w tym trudnosci) dialogu oraz konkretne
jego formy: dialog zycia, wspdlpraca w pomocy w rozwoju, dialog
zaangazowania spotecznego, dialog wymiany teologicznej oraz dia-
log doswiadczenia religijnego.

Jak wynika z powyzszego schematu, niniejsza ksigzka stara sie
ukazad zarys bogatego i r6znorodnego dialogu Kosciota z tradycyj-
nymi religiami afrykaniskimi. W literaturze obcej i polskojezycznej
znalez¢é mozna wiele opracowan poswieconych tradycyjnym re-
ligiom afrykaniskim oraz dialogowi Kosciota katolickiego z tymi
religiami. Najwazniejsze opracowania polskojezyczne dotyczace
tradycyjnych religii afrykariskich w ogdlnosci, jak réwniez studia
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bardziej szczegotowe, ukazane zostalty w dwoch aneksach bibliogra-
ficznych: alfabetycznym oraz regionalnym. Wsréd monografii pol-
skich badaczy wymieni¢ mozna chociazby te o charakterze bardziej
ponadregionalnym, autorstwa m.in. Andrzeja Zajgczkowskiego?,
Zygmunta Komorowskiego®, Stanistawa Pitaszewicza®, Andrzeja Szy-
jewskiego’, Henryka Zimonia®, a takze te o charakterze regionalnym
lub tematycznym, m.in. autorstwa Franciszka Z. Kapuscika®, Zofii
Sokolewicz™, J6zefa Urbana'!, Antoniego Kurka'?, Jacka Pawlika'®
czy Andrzeja Zwoliniskiego. Do wymienionych opracowan dodaé
trzeba — z klasyki obcojezycznej wydanej w jezyku polskim — przynaj-
mniej bardzo obszerng monografie ponadregionalng Johna Mbitiego
pt. Afrykariskie religie i filozofia'>. Problematyka dialogu Kosciota
katolickiego z tradycyjnymi religiami afrykanskimi nie doczekata sie

4 M.in. Pierwotne religie czarnej Afryki, Warszawa: Ksigzka i Wiedza 1965.

> M.in. Kultury Czarnej Afryki, Wroctaw: Zaktad Narodowy imienia Ossoliriskich
1994.

6 M.in. Religie Afryki, Warszawa: Wydawnictwa Uniwersytetu Warszawskiego
2000; Religie i mitologia Czarnej Afryki. Przeglad encyklopedyczny, Warszawa: Wy-
dawnictwo Akademickie Dialog 2002.

7 M.in. Religie Czarnej Afryki, Krakéw: Wydawnictwo WAM 2005.

8 M.in. African Traditional Religions in the Perspective of Comparative Studies and
Interreligious Dialogue, Lublin: Wydawnictwo KUL 2010. Bardziej szczegdtowe to
m.in. Afrykariskie rytualy agrarne na przyktadzie ludu Konkomba, Warszawa: Wy-
dawnictwo Verbinum 1992; Sakralnos¢ ziemi u ludu Konkomba z Afryki Zachodniej,
Lublin: Redakcja Wydawnictw Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego 1998.

 M.in. Religia Afryki Zachodniej wobec wspélczesnych przemian, Warszawa: Aka-
demia Teologii Katolickiej 1979.

10 Mitologia Czarnej Afryki, Warszawa: Wydawnictwo Artystyczne i Filmowe
1986.

11 M.in. Doswiadczenie Boga u ludéw Bantu, Warszawa: ATK 1987.

12 ML.in. Wiergenia i obrzedy Gidaréw, ludu pétnocnokameruriskiego. Studium histo-
ryczno-hermeneutyczne, Warszawa: [Akademia Teologii Katolickiej] 1988.

13 Zaradzié nieszczesciu. Rytuaty kryzysowe u ludu Basari z Togo, Olsztyn: Studio
Poligrafii Komputerowej ,,SQL” 2006.

% Duchy Afryki, Warszawa: Wydawnictwo WAM 2008.

15 Przel. K. Wierciniska, Warszawa: Instytut Wydawniczy PAX 1980.
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odrebnej monografii w jezyku polskim. Wiele miejsca temu dialogo-
wi poswiecali w artykutach naukowych Henryk Zimon i Eugeniusz
Sakowicz. Licznych monografii doczekata sie natomiast problema-
tyka inkulturacji chrzescijanistwa w Afryce, m.in. autorstwa Janu-
sza Gajdy'¢, Jarostawa Rdzanskiego'’, Ryszarda Dziury'®, Grzegorza
Krzyzostaniaka'® oraz Bogustawa Dabrowskiego?°. W literaturze pol-
skojezycznej znalez¢ mozemy takze monografie poswiecone religiom
synkretycznym w Afryce (m.in. Grzegorza J. Kaczynskiego?!), jak
réwniez chrzescijaiiskim teologiom afrykanskim (m.in. Zbigniewa
Majchera? i Stanistawa Grodzia?®). Wsrod tej bogatej lektury wy-
raznie jednak odczuwa sie brak syntetycznego opracowania, ktdre
ukazaloby szeroki, teologiczny kontekst dialogu Kosciota z trady-
cyjnymi religiami afrykanskimi i zarazem odnosilo sie do szczegoé-
lowych komponentéw rodzimej religii. Catos¢ niniejszej pracy ma
zatem charakter wprowadzajacy w problematyke dialogu Kosciota
katolickiego z tradycyjnymi religiami afrykaniskimi, starajac sie by¢
czyms w rodzaju ,,podrecznika”. Dlatego tez na koncu zamieszczono
wybrana literature polskojezyczna dotyczacg poruszanych kwestii.

16 Inkulturacja chrzescijaristwa w Zambii, Warszawa: Wydawnictwo Papieskich
Dziet Misyjnych ,,Missio-Polonia” 2000.

7 Inkulturacja Kosciota wsréd ludéw Srodkowego Sudanu, Poznani: Uniwersytet
im. Adama Mickiewicza, Wydziat Teologiczny 2004.

18 Dialog z religijno-spotecznq tradycjq ludéw Zambii w swietle posoborowej nauki
Kosciota, Lublin: Wydawnictwo KUL 2009.

¥ Inkulturacja obrzedow przejscia na Madagaskarze, Warszawa: Missio-Polonia
2011.

20 Specyfika ewangelizacji inkulturacyjnej grupy etnicznej Baganda na przyktadzie
diecezji Kasana-Luweero, Warszawa: Polskie Towarzystwo Afrykanistyczne, Instytut
Dialogu Kultury i Religii UKSW 2014.

2L Bunti religia w Afryce Czarnej. Z badari nad ruchami religijnymiw Zairze, Wro-
claw: Ossolineum 1979; Czarny chrystianizm. Ze studiéw nad ruchami afrochrzesci-
jariskimi, Warszawa: Wydawnictwo Naukowe PWN 1994.

22 Chrystologia afrykariska, Krakow: Poligrafia Salezjanska 1998.

2 Chrystologia afrykariska w rodzimym kontekscie kulturowym, Lublin: Towarzy-
stwo Naukowe Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego 2005.



Rozdzial 1
TRADYCYJNE RELIGIE AFRYKANSKIE
W DZIEJACH REFLEKSJI TEOLOGICZNEJ
I W NAUCZANIU MAGISTERIUM KOSCIOLA

W niniejszym rozdziale zostanie zarysowana dtuga historia spo-
tkania chrze$cijanistwa z nowymi kulturami i religiami oraz zarys
refleksji nad mozliwoscig zbawienia — w sensie chrzescijanskim
i z punktu widzenia chrzescijariskiego — w tych religiach. Sieganie
do samych korzeni chrzescijaristwa w kontekscie tradycyjnych reli-
gii afrykanskich wydaje sie uzasadnione, gdyz przez wieki méwiac
o religiach ,,pogariskich” lub ,niechrzescijaniskich” w ogoélnosci, Ko-
$ciol — czy Ojcowie Kosciola — méwit tym samym o religiach jako
takich, a zatem takze o tradycyjnych religiach afrykanskich.

1.1. Poszanowanie czlowieka poszanowaniem
jego kultury i religii — wezwanie do otwarcia sie

,Wielokrotnie i na r6zne sposoby przemawiatl niegdys Bég do
ojcow przez prorokéw, a w tych ostatecznych dniach przeméwit do
nas przez Syna” — pisat autor Listu do Hebrajczykéw, wskazujac na
historie Izraela. ,Wielokrotnie” — polumeros — nawigzywato do kil-
kuwiekowej tradycji prorockiej. Kazdy z prorokéw podkreslat jakis
inny, szczegdlny aspekt Bozego przestania. Prorocy stosowali tez
wiele metod (polutropos): postugiwali sie stowem, dramatycznym
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dzialaniem, symbolem. Wszystko po to, by ,,w ostatnich dniach” Bég
mogt przemowié przez Synal.

Autor Listu do Hebrajczykéw w pierwszych stowach wprowa-
dzenia odnosi sie do specyficznej, nieredukowalnej do innych — jak
podkreslano przez stulecia — historii narodu wybranego. Jednak te
spostrzezenia per analogiam odnoszono czesto przez wieki do innych
kultur i narodéw. Wychodzono przy tym z prostego zatozenia, iz czto-
wiek nie moze wyraza¢ sie inaczej jak przez kulture, w ktéra wchodzi
od dnia swoich narodzin. Stajgc sie cztowiekiem w konkretnej ludz-
kiej kulturze, réwniez Bog wyrazit wobec niej najglebszy szacunek.
Kultura, ktérg tworzy czltowiek, jest wyrazem jego wnetrza, a zatem
takze wyrazem jego bogactwa, ktére pochodzi od Boga, gdyz to On,
stwarzajac czlowieka na swéj obraz i podobienstwo, jako ukorono-
wanie wszelkiego bytu, umiescit go posrodku réznorodnego swiata
i ,,widziat, ze wszystko, co uczynit, byto bardzo dobre™2. Trzeba w tym
miejscu zaznaczy¢, ze od pierwszych wiekéw praktyka misji zdecy-
dowanie wyprzedzala jej teorie, ktora po wiekach dopiero — wraz
z odkryciem przez nauki humanistyczne $wiata kultury — zacznie
tworzy¢ koncepcje adaptacji, akomodacji czy inkulturacji. Przez te
wieki zwiastunom Ewangelii — w teorii i praktyce — towarzyszyly
dwie, przeciwstawne tendencje: zamykania chrzescijaristwa w obre-
bie ktorejs z kultur oraz otwierania go na nowe kultury. Nolens volens
misjonarze stawali sie w ten sposéb antropologami.

1.1.1. Pierwsze dylematy

Chociaz uczniowie Jezusa otrzymali od swego Mistrza wyrazny
nakaz rozprzestrzeniania Ewangelii na caly §wiat, pierwsza gmina
jerozolimska zamknela sie szczelnie w obrebie wlasnej kultury zy-
dowskiej — do tego stopnia, ze poczatkowo mozna ja byto traktowac

1 Cytaty biblijne za: Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu. Biblia Tysiqclecia,
Poznan: Pallottinum 2000. Por. Hbr 1,1.
2Rdz 1,31.
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jako jedna z licznych wéwczas sekt istniejgcych w tonie judaizmu.
Chrzescijanie z pierwszej gminy w Jerozolimie wiernie zachowywali
wszystkie praktyki zydowskie oraz gorliwie uczeszczali do synagogi
i Swiatyni jerozolimskiej, gdzie modlili sie i nauczali. Nieporozumie-
nia w gminie nastapily z powodu ,hellenistéw” — Zydéw z diaspory,
mieszkajacych poza Palestyna. Byli oni bardziej liberalni w pogla-
dach religijnych i przychylniej odnosili sie do pogan. Jednak prawdzi-
wy wyltom w tonie mtodego Kosciota spowodowato dopiero przyjecie
do wspdlnoty setnika Korneliusza i jego domownikéw. Chrzest ten
wywotal duze poruszenie wsréd wspdtwyznawcéw w Jerozolimie.
Dlatego tez, kiedy Piotr przybyl do Jerozolimy, ci, ktérzy byli pocho-
dzenia zydowskiego, robili mu wymoéwki: ,Wszedte$ do ludzi nie-
obrzezanych — méwili —i jadte$ z nimi”. Te stowa dobitnie swiadczg
o tym, iz poczucie wiezi kulturowej i narodowej byto wtedy o wiele
silniejsze niz wiezy wiary w Zmartwychwstatego Jezusa. Piotr musiat
sie thumaczy¢ i wyjasnia¢ swe postepowanie. W ten sposéb powoli
nastepowat proces zrywania wiezéw Kosciota z synagoga. Proces ten
znacznie przys$pieszyta misyjna wspdlnota w Antiochii, gdzie nasta-
pito faktyczne otwarcie sie chrzescijaristwa na narody $wiata. W jej
lonie tez pojawily sie pierwsze pytania o wzajemny stosunek wiary
i kultury, gdyz Grecy nie chcieli akceptowaé niektérych zwyczajéw
zydowskich, jak choéby obrzezania. Ktopotliwe kwestie rozstrzygnat
tzw. Sobor Jerozolimski (ok. 50 1.), ktéry miat zasadnicze znaczenie
z punktu widzenia doktrynalnego, gdyz usankcjonowal misje wsrod
pogan bez koniecznosci naktadania na nich Prawa Mojzeszowego.
,Postanowilimy bowiem, Duch Swiety i my, nie naktada¢ na was
zadnego ciezaru oprécz tego, co konieczne” — glosi zasadnicza teza
Soboru*. W ten sposob nastapil prawdziwy zwrot w historii Kosciota:
wiara przestata by¢ odtad zwigzana z jednym ludem, z jedna kultura,
a stawata sie uniwersalna, powszechna. Ale droga do urzeczywist-

3Dz 11,1-3.
4Dz 15,28.
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niania tego byta wcigz zawita, gdyz zawite byty — i sa nadal - relacje
miedzy kulturami jako takimi i religiami. Te dwa obszary refleksji
byly tak mocno ze sobg zwiazane, iz przez dtugi czas nie oddzielano
ich w sposéb precyzyjny.

1.1.2. Pierwsze usystematyzowane
refleksje teologiczne

Pod koniec I w. Ewangelia byta gtoszona we wszystkich wiekszych
miastach srédziemnomorskiego Wschodu, wchodzac coraz mocniej
w kulture hellenistyczna. Stykata sie réwniez z innymi kulturami,
a zatem takze z religiami niechrzescijariskimi, zwanymi powszechnie
»poganskimi”>. W pismach Ojcéw Kosciota tatwo mozna znalezé ne-
gatywne sady o innych religiach i religijnosci ich epoki. Wielu z nich
wyrazalo te osady z perspektywy wezesniejszego, wlasnego zycia
pogarnskiego. Jednak wsréd nich mozna znalezé tez wyrazne nurty
otwarcia na kultury i religie pogariskie®. Te godng uwagi otwarto$é
patrystyki dotyczaca dialogu z kulturami i religiami poganskimi
mozna podzieli¢ na grupy tematyczne: teorie ,,zarodkéw stowa”
(Moyog omeppotikdc — I6gos spermatikds), teorie Logosu, teologie hi-
storii oraz praeparatio Evangélica’.

Przedstawicielem nurtu otwarcia na swiat grecki — w tym takze
pogariski — byt $w. Justyn, filozof i meczennik z II w. Urodzit sie w ro-
dzinie poganskiej i przeszed! przez gléwne szkoty filozofii greckiej.
On dat podstawy pod teorie ,,zarodkéw Stowa” oraz teorie Logosu.

5 Trudnos¢ ze zdefiniowaniem terminu ,religia” wyplywa m.in. z kulturowego
bogactwa zjawisk religijnych i ich wieloznacznosci. Istnialo i istnieje wiele typow
religii, zréznicowanych w zaleznosci od kultury, z ktdra z reguly byly silnie zwigzane.

6 Obszerny wybdr tekstéw (oméwienia i cytaty) znalezé mozna w: L. Niescior,
Koscidt otwarty na ludy. Misyjna mysl Ojcéw Kosciota. Wybrane zagadnienia, Warszawa:
Missio-Polonia 2011, ,,Studia i Materialy Misjologiczne”, t. 31.

7 Propozycja podziatu por. J. Urban, Dialog miedzyreligijny w posoborowych
dokumentach Kosciota, Opole: Wydzial Teologiczny Uniwersytetu Opolskiego 1999,
s. 61-62.
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Wskazywat, iz Chrystus to Stowo (Ldgos), ,,w ktérym uczestniczy
caly rodzaj ludzki”. Wszyscy ,,ci, co wiedli zycie zgodne ze Stowem,
chociazby uchodzili za ateuszéw, jak na przyktad wsréd Grekéw
Sokrates, Heraklit i do nich podobni, a wsréd barbarzynicéw Abra-
ham, Ananiasz, Azariasz, Mizael, Eliasz i tylu innych”®. Nawiazuje on
czesto do idei Logosu, wskazujac, iz ,,Slowo zasiew swoj zaszczepito
w catej ludzkosci”. W tekstach wystepuje ,,Stowo” — Logos w znacze-
niu: Logos-Chrystus, pierworodny Syn Bozy, oraz ldgos, w ktérym
uczestniczy rodzaj ludzki, a wedle ktérego ci, ktérzy prowadza zycie
zgodne z logosem, sg chrzescijanami. ,,W ten spos6b Justyn sformu-
towal jedng z najbardziej misyjnych idei swego systemu” — napisat
o tym o. Leon Niescior®. Drugim wspdtautorem teologii ,,zarodkéw
Stowa” jest $w. Klemens Aleksandryjski, zyjacy takze w I w.

Obok $w. Justyna i sw. Klemensa Aleksandryjskiego trzecim
waznym autorem teologii Logosu jest sw. Ireneusz z Lyonu, ktéry
w Adversus haereses pisat: ,,Stowo, ktdre jest osobiscie manifestacja
Ojca (visibile Patris Filius) juz objawito sie ludziom i istnialo w nich
przed Wcieleniem”!°. Z pewnoscia jego zasluga bylo podkreslenie,
iz w odwiecznym Logosie uczestniczy caty rodzaj ludzki, czyli réwniez
wyznawcy wszystkich religii. Takze wszelkie czastki dobra i prawdy
obecne w religiach pozachrzescijaniskich sa czastkami jednego, od-
wiecznego Logosu. Zawsze wiec byli ludzie, ktérzy zyli w zgodnosci
z Logosem, i w tym sensie byli ,,chrzescijanami”, chociaz mieli jedy-
nie czastkowa swiadomos¢ Logosu, ,,wrodzona umystom” (mentibus
infixus). ,,Analiza dziet Justyna, Ireneusza i Klemensa pozwala nam
wysuna¢ $smiate wnioski, ze religie niechrzescijariskie stanowia dla
narodéw autentyczne drogi zbawienia, niedoskonate, lecz realne”!!.

Swiety Ireneusz jest takze jednym z twércéw teologii historii.
W Adversus haereses nawiazuje do historii przymierzy Boga z ludzmi,

8 Cyt. za. L. Niescior, dz. cyt., s. 70-71.

° Tamze, s. 71-72.

10 Cyt. za. J. Urban, Dialog miedzyreligijny..., dz. cyt., s. 66.
11 Tamze.
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znanych z kart Starego Testamentu. Pierwsze zawarte bylo przed
potopem, w czasach Adama, drugie — za czaséw Noego, trzecie — za
czasow Mojzesza (Prawo), czwarte wreszcie — ostateczne — zawarte
jestw Ewangelii. Dwa pierwsze maja wymiar uniwersalny i sq wciaz
wazne'2.

Na czwarta droge umozliwiajaca dialog z kulturami i religiami
poganskimi wskazuje Euzebiusz z Cezarei, zyjacy i tworzacy nieco
pozniej (lata 264-340) od wspominanych wyzej trzech swietych
Ojcéw Kosciota. Jest nig tzw. praeparatio Evangélica (,,przygotowa-
nie ewangeliczne”). Chrzescijaristwo jest postrzegane przez niego
jako vera religio (,,prawdziwa religia”), a judaizm oraz — jak mozna
suponowac — inne kultury i religie jako praeparatio Evangelii (,,przy-
gotowanie ewangeliczne”) 3,

1.1.3. Tylko dawna kultura versus
otwarcie na réznorodnos¢

Trzecim centrum chrze$cijaristwa — po Jerozolimie i Antiochii —
stal sie zdecydowanie Rzym. Szybko — po tzw. Edykcie Mediolanskim
(313 1.), ktéry w praktyce dawat chrzescijaristwu wolno$é — chrzesci-
janstwo zwigzato sie mocno z kultura grecka, ulegajac znacznemu
procesowi hellenizacji — zwlaszcza na Wschodzie. Przejeto takze
w duzej mierze prawo i sposob organizacji Cesarstwa Rzymskiego.

Misjonarze, ewangelizujac Europe, niedli jej ludom nie tylko
Ewangelie, ale takze zdobycze kultury grecko-rzymskiej, tworzac
jedyna w swoim rodzaju symbioze, ktéra wraz ze strukturami orga-
nizacyjnymi Kosciota oraz z jego instytucjami spotecznymi i nauko-
wo-religijnymi data podstawy tego, co dzisiaj dumnie nazywamy
kulturg europejska. Jest to z pewnoscig wielka zastluga misjonarzy
wczesnego Sredniowiecza, gtdwnie mnichéw i mniszek.

12 Por. tamze, s. 67-69.
13 Por. tamze, s. 71-72.
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W ewangelizacji Europy w réznych miejscach pojawiat sie dyle-
mat gminy jerozolimskiej: na ile chrzescijanistwo jest greckie (jezyk
Ewangelii i teologii) i rzymskie (prawo i struktura Ko$ciota), a na
ile moze stac sie ,barbarzyrniskie”. Pomimo praktyki i teorii czesto
przeciwnej, tendencja otwierania chrzescijaristwa na nowe kultury
byta wcigz zywa. Papiez Grzegorz Wielki (540-604), ktdéry postat
dwie wielkie wyprawy misyjne na Wyspy Brytyjskie i troszczy? sie
o nie, nie miat wysokiego mniemania o wspédtczesnej sobie kultu-
rze rzymskiej, uwazajac ja za dekadencka. Nakazywal natomiast
zdecydowanie szacunek dla kultury ludéw barbarzyniskich, gdyz
dostrzegal pewne wartosci w religiach plemiennych. Znamienna
jest zwlaszcza jego rada dana Mellitusowi, misjonarzowi Wysp Bry-
tyjskich, by ,,burzy¢ jak najmniej swiatyn poganskich, ale niszczy¢
w nich tylko bozki, swiatynie poswieca¢ woda swiecona, zbudowacd
oltarze i umiesci¢ relikwie w budynkach, a jesli swiatynie sq solid-
nie wybudowane, zmienic tylko ich przeznaczenie, ktérym byt kult
demondw, aby tam czczono odtad prawdziwego Boga. W ten spo-
sob lud, widzac, iz jego miejsca kultu nie sg zniszczone, zapomni
o swoich btedach i majac przystep do poznania prawdziwego Boga,
przybedzie czci¢ go w tych samych miejscach, w ktérych gromadzili
sie jego przodkowie. [...] To nie skaczac wspina sie na gére, ale idac
powolnym krokiem”.

W stowach wielkiego papieza mozna doszukaé sie dwdch wy-
raznych postulatéw misyjnych: 1) nie burzy¢ swiatyn, tylko bozki;
2) wilaczac¢ dawne ofiary do nowej liturgii.

W tym samym duchu nauczali Cyryl i Metody, swieci apostotowie
Stowian rodem ze starozytnych Tesalonik. Ci wspotpatronowie Eu-
ropy zaniesli Stowianom nie tylko Ewangelie, ale takze ich alfabet
i fundamenty dziedzictwa europejskiego. Stworzyli liturgie w jezyku

4 Grzegorz I Wielki (590-604), Epistola XI, w: Patrologiae cursus completus. Series
Latina, 77, 1215A-1217A. Tlumaczenie wtasne. Por. J. Rézanski, Wokdt koncepcji
inkulturacji, Warszawa: Wydawnictwo Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszyn-
skiego 2008, s. 121-122.
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stowianiskim. Byli za to wielokrotnie atakowani przez , przedstawi-
cieli kultury koscielnej, przeciwnych tej otwartej wizji”. W Wene-
¢ji $w. Cyryl bronit odwaznie liturgii stowianskiej, wskazujac, ze
Hliczne ludy wprowadzity w przesztosci i byly w posiadaniu liturgii
napisanej i sprawowanej we wlasnym jezyku, jak Ormianie, Perso-
wie, Abazgowie, Iberowie, Sugdowie, Gotowie, Awarzy, Tursowie,
Chazarowie, Arabowie, Egipcjanie, Syryjczycy i wiele innych”?°.
Stworzona przez nich liturgia stowianska oficjalnie zostata uznana
przez Rzym w 885 r. Jednak po $mierci Metodego niemiecki biskup
Wiching wplynat na papieza, a ten cofnat zezwolenie na odprawianie
liturgii w jezyku stowianiskim.

1.1.4. Wielkie wyzwanie Nowego Swiata

W $redniowieczu dzielo misyjne od poczatkéw miato wielkiego
przeciwnika w islamie, ktéry zmidtt Kosciét na Wschodzie i w Afry-
ce oraz gteboko wdart sie do Europy, opanowujac Hiszpanie, Sy-
cylie, a nawet cze$ciowo Wlochy. W ten sposéb muzutmanie od-
dzielili swiat chrzescijanski od ,$wiata poganskiego”. Dlatego tez
12 pazdziernika 1492 r. mozna traktowac bez watpienia jako jedna
z najbardziej symbolicznych i zarazem przetomowych dat w historii
$wiata i historii misji. Odkrycie Ameryki dla Europy przez Krzysz-
tofa Kolumba oznaczato poczatek ewangelizacji na niezmierzonych
i niezbadanych wéwczas ,kranicach swiata”. Ewangelizacji, ktéra
towarzyszyta podbijaniu tych ziem przez Europejczykéw. W swiat
odkrywany i podbijany przez Portugalczykéw i Hiszpanéw wyru-
szali misjonarze, posytani przez kréléw Portugalii i Hiszpanii na
mocy bulli papieza Aleksandra VI Inter caetera (1493 r.), w ktérej
nakazywat wspomnianym wtadcom, by ,ludom, ktére zamieszkujg
te wyspy i lady, da¢ przystep do religii chrzescijanskiej [...] oraz do
wyzej wymienionych ladéw i wysp dalekich i nieznanych przezna-

15 Jan Pawet II, Encyklika Slavorum Apostoli (2 czerwca 1985 r.), nr 17, w: Jan
Pawet II, Encykliki Ojca Swietego Jana Pawla II, Krakéw: Znak 2007, s. 236.
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czy¢ mezoéw uczciwych i bogobojnych, uczonych i doswiadczonych
i pelnych umiejetnosci celem nauczania wspomnianej wyzej ludnosci
i mieszkancow wiary katolickiej i wdrazania ich w dobre obyczaje,
doktadajac wszelkich nalezytych w tym zakresie staran”'®. W ten
sposéb rozpoczal sie dtugi okres tzw. misji patronackiej, ktérej relikty
przetrwaty do XX w.

Misjonarze gloszacy Ewangelie w ramach tejze ,,misji patronackiej”
byli stereotypowo postrzegani jako zadufani w wyzszos¢ kultury euro-
pejskiej, aroganccy, pewni siebie, dogmatyczni. Ale to z ich szeregéw
rekrutujq sie znani obronicy Indian i rodzimej kultury?. Juz w 1510 .
dominikanie wystapili przeciw krzywdzie Indian'8. Ich kaznodzieja,
Antonio de Montesino, z apostolska odwaga mdwit o takich naduzy-
ciach w kazaniach gtoszonych przed gubernatorem i urzednikami.
Jako najwiekszy obromnca Indian zastynat Barttomiej de las Casas?,
ktéry do dzi$ ma swoich wielbicieli i wrogéw. W Brazylii wielkim
otwarciem na miejscowa kulture zastynat Manuel da Nébrega.

16 Aleksander VI, Bulla Inter caetera (4 maja 1493 r.), w: Breviarium missionum.
Wybdr dokumentéw Kosciota dotyczqcych dzieta misyjnego, oprac. B. Wodecki, F. Wo-
decki, F. Zaptata, cz. 1, Warszawa: Akademia Teologii Katolickiej 1979, s. 25.

7 Por. T. Szyszka, Na styku Ewangelii z kulturami indiariskimi, ,Veritati et Caritati”
2014, nr 2, s. 319-321.

18 Por. T. Szyszka, Zmagania ewangelizacyjne w Ameryce Laciriskiej okresu kolo-
nialnego, w: M.F. Gawrycki (red.), Dzieje kultury latynoamerykariskiej, Warszawa:
Wydawnictwo Naukowe PWN 2009, s. 124; T. Szyszka, Spotecznosci indiariskie na
Kubie okresu kolonialnego, w: Z. Struzik, T. Szyszka (red.), Jan Pawet II na Kubie,
Warszawa: Instytut Papieza Jana Pawta II 2020, s. 90.

19 Por. T. Szyszka, Nowatorski projekt ewangelizacyjny w XVI-wiecznej Gwatemali,
w: Z. Struzik, T. Szyszka (red.), Jan PawetlIw Ameryce Srodkowej, Warszawa: Instytut
Papieza Jana Pawta I1 2017, s. 145-157; T. Szyszka, Papiez chce by¢ waszym glosem.
Spotkania Jana Pawta II z ludnosciq autochtoniczng Meksyku w latach 1979-1993,
w: Z. Struzik, T. Szyszka (red.), Jan Pawet Il w Meksyku, Warszawa: Instytut Papieza
Jana Pawta I 2019, s. 81-82.
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Chlubg misjonarzy w Ameryce Poludniowej jest takze system
yredukcji”?, czyli osad zamieszkalych wylacznie przez Indian i za-
rzadzanych zazwyczaj przez samych Indian, oczywiscie przy wspar-
ciu misjonarzy. W ten sposéb chciano ich uchronic¢ od negatywnych
wplywdw, wyzysku i niewolnictwa grozacego ze strony kolonistow.
W ,redukcjach” pielegnowano jezyki rodzime i rodzima kulture. Upa-
dty one pod wplywem czynnikéw politycznych, a ,,czarna legenda
hiszpanska” przytlumita osiagniecia misjonarzy, ukazujac tylko jedna
strone ich dziatalnosci — zamkniecie sie na kulture Indian.

Kongregacja Rozkrzewiania Wiary, ktéra zostata utworzona
w 1622 r., miala na celu przywrécenie papieskiej zwierzchnosci
nad misjami. Starata sie o zakltadanie seminariéw duchownych dla
tubylczego kleru, a w 1659 r. wydata instrukcje dla wikariuszy apo-
stolskich udajacych sie do prowincji chiriskich, w ktdrej czytamy:
,,Ze zwyczajéw krajowych nie nalezy niczego usuwac i niczym nie
gardzi¢, chyba ze chodzi o rzeczy niegodziwe. Nawet gdy chodzi
o niegodziwe zwyczaje, nalezy sie wystrzegac¢ atakow wprost, a po-
stepowad droga namowy, rady czy milczenia. Céz bowiem bardziej
absurdalnego niz przeszczepianie Francji, Hiszpanii, Wtoch czy ja-
kiejkolwiek czesci Europy do Chin? Nie to, lecz wiare wnoscie, ktéra
nie odnosi sie z pogarda ani nie rani rytéw czy zwyczajow zadnego
ludu, jesli nie sg zdrozne, a nawet chce, by byty nietkniete”?'.

W Indiach doskonalym wyczuciem miejscowej kultury mdgt sie
poszczycic¢ Roberto de Nobili, z urodzenia rzymski arystokrata, z po-
wolania jezuita. Wzbudzit szacunek dla siebie i zainteresowanie dla
chrzescijaristwa wsrdd bramindw, studiujac miejscowe jezyki i kul-

20 Por. T. Szyszka, Redukcje jezuickie. Modelowy projekt promocji ludzkiej z okre-
su kolonialnego, w: J. Stala (red.), Dziatalnos¢ misyjna i promocja ludzka. Teoria
i praktyka eklezjalna, Lublin: Wydawnictwo Polihymnia 2011, s. 278-281, 283-285.

21 Kongregacja Rozkrzewiania Wiary, Instrukcja dla wikariuszy apostolskich, uda-
jacych sie do prowingji chiriskich: Tonkinu i Kochinchiny z 1659 r., w: Breviarium mis-
sionum. Wybdr dokumentow Kosciota dotyczqcych dzieta misyjnego, oprac. B. Wodecki,
F. Wodecki, F. Zaptata, cz. 1, Warszawa: Akademia Teologii Katolickiej 1979, s. 521 n.
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ture oraz dostosowujac je do chrzescijanstwa. Wielkim pionierem
misji chinskiej byt niewatpliwie o. Matteo Ricci SJ, ktdry zastynat
jako naukowiec i tworca akomodacji misyjnej: idei przepowiadania
doktryny wiary i zycia chrze$cijanskiego w sposob dostosowany do
miejscowej kultury. Stusznie chciat on daé¢ Chiriczykom chrzescijan-
stwo w chiniskiej formie?2. Po jego $mierci rozgorzaty ostre ktotnie
o tzw. ryty chiriskie oraz spory akomodacyjne. Ostatecznie doszto
do potepienia rytéw chinskich i akomodacji misyjnej>.

Afryka miata o wiele mniej szczescia do misjonarzy odkrywaja-
cych i doceniajacych jej kulture. Juz w pierwszych wiekach w Afryce
Pénocnej (dzisiejsza Tunezja i Algieria) wspdlnoty chrzescijariskie
postugiwaly sie tacing. Po inwazji arabskiej (643) i zajeciu Kartaginy
(698) oraz Ceuty (709) Koscidt zaczat podupadadi zanikad, tak ze za
czasow papieza Grzegorza VII (1073-1085) w Afryce istnialy tylko
trzy biskupstwa, ktére ostatecznie zniknely ok. XIII w. Do upadku
chrzescijanistwa przyczynit sie niewatpliwie donatyzm, ktéry rozbi-
jat jednosé Kosciota. Wplynat na to takze najazd Wandaldw. Trzeba
przyznad jednak, iz Kosciét w Afryce PéInocnej nie zatroszczyt sie
o przetlumaczenie Biblii na jezyki berberyjskie czy jezyk fenicki ani
nie zaadaptowat elementéw miejscowej kultury do swej liturgii, by
w ten sposéb stworzy¢ miejscowy Kosciot pétocnoafrykanski, ktéry
bylby w stanie oprze¢ sie dominacji muzutmarskiej. U szczytu roz-
woju Koscidt ten potozyt silniejszy akcent na kulture taciniska niz na
chrzescijanistwo?*. W tych wilasnie dziedzinach, ktére wchodzg m.in.

22 Pochwate dziatalnosci o. Matteo Ricciego SJ i ukazanie go jako wzoru dziatal-
nosci misjonarskiej znalez¢ mozna m.in. w: Jan Pawel II, Do uczestnikow sesji nauko-
wej z okazji caterechsetlecia misji Matteo Ricci w Chinach (25 X 1982), w: Jan Pawel II,
Nauczanie papieskie V, 2, 1982 (czerwiec—-grudzieri). Przygotowali do druku: E. We-
ron SAC, A. Jaroch SAC, Poznan: Pallottinum 1993, s. 599-603.

2 Por. obszerne omoéwienie: A. Mulders, Missionsgeschichte. Die Ausbreitung des
katholischen Glaubens. Aus dem Niederldndischen von Johannes Madey, Regensburg:
Verlag Friedrich Pustet 1960, s. 288-296.

24 Polski dorobek badari nad dziejami rzymskiej Afryki jest cenny i obfity gtéwnie
dzieki pracom Tadeusza Kotuli i ks. Jana Srutwy. Por. T. Kotula, Afryka Pétnocna
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w sktad procesu okreslanego dzisiaj mianem inkulturacji, widaé
podstawowa réznice miedzy Kosciotem péinocnoafrykanskim a Ko-
Sciotem egipskim. W Egipcie i Etiopii wiara chrzescijariska pojawita
sie wezesnie wsrod ludéw postugujacych sie jezykami koptyjskim
i gyyz, wraz z ttumaczeniami Biblii i wlasna liturgia. Koscidt egipski
w wiekszosci przychylnie patrzyt na ruchy rodzime, sprzeciwiajace
sie dominacji kultury greckiej i Konstantynopola. Spory polityczne
wkrétce przybraly religijny ksztalt monofizytyzmu i doprowadzity
do schizmy. Monofizycki Kosciét koptyjski nie zatracit jednak ducha
misyjnego i ewangelizowat Etiopie oraz Nubie®.

Wielkich zaniedban w inkulturacji Ewangelii dopuscili sie Portu-
galczycy, prowadzacy misje w Afryce subsaharyjskiej w XV i XVI w.
Wtadze portugalskie, odpowiedzialne za nie na mocy prawa pa-
tronackiego, bardziej troszczyly sie o rozwdj wlasnych intereséw
ekonomicznych niz o rozkrzewianie wiary. Afryka byla tez przez
caly czas traktowana jako przystanek w drodze do Indii. Nie podej-
mowano specjalnych wysitkéw, by przenikna¢ w glab kontynentu.
Z wyjatkiem kapucyndéw wtoskich, prowadzacych dziatalnos¢ misyj-
na w Kongo i Angoli, nie przyktadano wagi do nauki miejscowych
jezykéw oraz poznania miejscowych zwyczajow i mentalnosci?®.

w starozgytnosci, Wroctaw [i in.]: Zaktad Narodowy im. Ossoliriskich 1972; J. Srutwa,
Praca w starozytnym chrzescijaristwie afrykariskim, Lublin: Wydawnictwo Towarzy-
stwa Naukowego KUL 1983. Obszerny poradnik bibliograficzny w: J. Strzelczyk,
Wandalowie i ich afrykariskie paristwo, Warszawa: Panstwowy Instytut Wydawniczy
1992, s. 361-371.

% Por. A.S. Atiya, Historia Kosciotow wschodnich, przekt. zbiorowy [S. Jakobielski
iin.], Warszawa: Instytut Wydawniczy PAX 1978, s. 13-124; D. Arnauld, Histoire du
christianisme en Afrique. Les sept premiers siécles, Paris: Karthala 2001, s. 25-184;
rozdz. tejze ksiazki nt. chrystianizacji Nubii w ttum. pol. L. Niesciora: P. Zajac (red.),
Konflikty perspektyw w historii i praktyce misji, Poznan: Uniwersytet im. Adama Mic-
kiewicza. Wydziat Teologiczny, 2009, s. 81-102.

26 Obszerniej: J. Cuvelier, L'ancien royaume du Kongo. Fondation, découverte, pre-
miére évangélisation de Uancien royaume de Congo, régne du grand roi Afonso Mvemba
Nzinga (+1541), Bruges-Bruxelles—Paris: Desclée de Brouwer 1946; G. Balandier, La
vie quotidienne au royaume du Kongo, du XVIéme au XVIIIéme siécles, Paris: Hachette
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1.1.5. Urok cywilizacyjny Europy
i odkrywanie kultur afrykanskich

Ewangelizacja na przetomie wiekéw XIX i XX nie byla w Afryce
postrzegana jako gloszenie Dobrej Nowiny rozumiane we wspét-
czesny sposob: jako wyzwolenie, rozwdj, upodmiotowienie osoby
itp. Brakowalo poznania miejscowej kultury, zwyczajéw, wartosci.
Wplyw na to miata z pewnoscig mentalnosé tamtego czasu, ktéra nie
pozwalata misjonarzom na owocne spotkanie i poznanie mieszkan-
céw Afryki. Dziewietnastowiecznemu odrodzeniu misji towarzyszyta
ekspansja kolonialna mocarstw zachodnich. Kanada, Afryka, Azja
staly sie terenami walk, kolonizacji i przetargdw poteg europejskich.
Europa, zapatrzona w siebie, uwazala sie za pionierke jedynej dobrej
cywilizacji w swiecie. Deklaracji Josepha Chamberlaina: ,wierze
w te rase” towarzyszyly analizy ludzi nauki, usprawiedliwiajace
europejska ekspansje wlasnie ze wzgledu na wyzszos¢ cywilizacji
tego kontynentu. Ekspedycji Bonapartego do Egiptu towarzyszyto
kilkudziesieciu naukowcéw, pokazujac, iz w tym przedsiewzieciu nie
chodzi o korzysci finansowe czy religie, lecz o cywilizacje. Urokowi
temu ulegla takze antropologia?’.

1965 [thum. pol.: Zycie codzienne w paristwie Kongo (XVI-XVIII w.), przet. E. Bakows-
ka, Warszawa: Panistwowy Instytut Wydawniczy 19701; R. Pietek, Garcia I wtadca
Konga a Koscidt katolicki, Warszawa: Wydawnictwo Neriton 2009; A. Kurek, Wybrane
problemy inkulturacyjne misji czarnoafrykariskiej, w: H. Zimon (red.), Kultury i religie
Afryki a ewangelizacja, Lublin: Redakcja Wydawnictw KUL 1995, s. 189-222.

%7 Problemy ,,cywilizowania” jako celu kolonizacji zostaly szeroko omdwione na
miedzynarodowej konferencji w Brukseli w 1890 r., gdzie 89 na 100 przyjetych arty-
kutéw méwito o problemach cywilizacji: postanowiono wéwczas wyrugowac handel
niewolnikami oraz omawiano zasady solidnej organizacji administracyjnej, sgdowej,
religijnej, wojskowej, rozwoju sieci komunikacyjnej (drogi, koleje, zegluga, telegrafy),
dzieki ktérej ludy ,,prymitywne” moglyby korzystaé z dobrodziejstw cywilizacji. Por.
E. Kange, La politique dans le systéme catholique romain en Afrique, Paris: Diffusion
H. Champion 1976, s. 399. Por. takze negatywne spojrzenie antropologii na wartosci
kultur Czarnej Afryki: G. Leclerc, Athropologie et colonialisme, Paris: Fayard 1972.
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Misjonarze najczesciej podzielali panujace wéwczas przekonania
i oprécz Ewangelii ,,niesli swiatto cywilizacji”. Mimo to nie zabrakto
wsréd nich odwaznych i rzeczywistych obronicéw ludu. Mozna to
zauwazy¢ chocby przy wciaz niedocenianych, a przeciez niematych
zastlugach misjonarzy, zwtaszcza kard. Charlesa Lavigerie, dla znie-
sienia niewolnictwa. Jego uczniowie, wchodzac coraz dalej w glab
Afryki, mieli obowigzek nauki miejscowych jezykow i poznawania
kultury. Pozostawione przez nich gramatyki, sprawozdania i notatki
sa niewykorzystanym do dzisiaj zbiorem bezcennych wiadomosci
o kulturze Afryki®.

Z szeregu osiggnie¢ misjonarzy w badaniu kultur korzystaja an-
tropologowie, podobnie zresztg jak i z koncepcji wielu filozofow.
U progu XX w. kilku misjonarzy opublikowato dzieta niezwykle istot-
ne dla antropologii kulturowej w Afryce, byli to m.in. spirytyn Char-
les Sacleux?’, jezuita Francois Callet®® oraz Henri-Alexandre Junod®..
W 1905 r. Wilhelm Schmidt SVD zatozyt zastuzone dla antropologii
czasopismo ,,Anthropos”.

Jednak sposéb przygotowania misjonarzy do pracy irozpo-
wszechnione w ich rodzimych spoteczenistwach przekonania znacz-
nie zdominowaly praktyke misyjna przetomu stuleci. Znalazly one
odzwierciedlenie w koncepcji kulturalnej tabula rasa, ktdrej zatoze-
niem bylo zniszczenie lokalnego poganstwa — a wraz z nim i miej-
scowej kultury — w imie niesienia cywilizacji zachodniej i nowosci
Ewangelii, ale w wydaniu zachodnim. Pisat o tym z bdlem na po-
czatku stulecia Alexandre Le Roy, przelozony generalny Zgroma-

28 Por. obszerna monografia polskojezyczna: A. Miotk, Program chrystianizacji
Afrykiw XIXwieku (na przyktadzie misji ojcéw biatych), Olsztyn: Wyd. Studio Poligrafii
Komputerowej SQL 2009.

2 Dictionnaire frangais-swahili, Zanzibar: Mission des P.P. du St. Esprit 1891.

30 Tantara ny andriana eto Madagascar; documents historiques d’aprés les manus-
crits malgaches, [Antananarivo]: Imprimerie officielle 1908.

31 Dwutomowa monografia grupy etnicznej Tsonga: H.A. Junod, The Life of
a South African Tribe, vol. 1, 2, London: Macmillan and Co., Limited 1927.
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dzenia Ducha Swietego, autor pierwszej gramatyki ki-swahili oraz
La religion des Primitif*?: ,Kazdy lud posiada swa cywilizacje, [...]
swoj sposéb rozumienia zycia [...]. To dlatego nie ma na ziemi, $ci-
sle mowiac, Dzikich, grup ludzi, ktérzy nie znaja zadnego prawa,
zadnej rodziny, zadnych wiezi spotecznych: dzikich spotka¢ mozna
tylko w spotecznosciach cywilizowanych, i to cywilizacja ich takimi
czyni”33. O pracy misjonarzy zas: ,,Misjonarzom brakuje czesto for-
macji naukowej, ducha krytycznego, zwyczaju poszukiwarn i pracy
intelektualnej, czasu, pieniedzy, koniecznej zachety”*.

Ojciec Placide Tempels, belgijski franciszkanin, w swoim przeto-
mowym dla odkrywania kultur Afryki dziele La philosophie Bantou
jeszcze w 1949 r. wspomina metode tabula rasa, méwiac o tym, iz mi-
sjonarze podchodza do tubylcow jakby mieli do czynienia z nicoscia.
Mysla, iz wszystko nalezy oczyscié, by na golej ziemi potozy¢ zdrowe
fundamenty. Sg przekonani, ze trzeba uporac sie z niedorzecznymi
zwyczajami, $miesznymi wierzeniami — z gruntu zlymi i pozbawio-
nymi wszelkiego sensu. Wydaje im sie, iz trzeba wychowywac dzieci,
,,doroste dzieci”®.

32 A.Le Roy, La Religion des Primitifs, Paris: P. Beauchesne 1909. Przekiad polski:
Religia ludow pierwotnych, przet. z j. fr. Walenty Kott i Antoni Szymariski, Warszawa:
Biblioteka Dziel Chrzescijariskich 1912.

33 Cyt. za: Ph. Laburthe-Tolra, Pourqoi et comment un lien inextricable existe entre
anthropologie et mission chrétienne, w: O. Servais, G. Van’t Spijker (red.), Anthropologie
et missiologie XIX~XX¢ siécles. Entre connivance et rivalité, Paris: Karthala 2004, s. 21.

34 Tamze, s. 22.

35 Por. P. Tempels, La philosophie Bantou. Traduit du néerlandais par A. Rubbens,
Paris: Présence Africaines 1949, s. 111-113.
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1.2. Mozliwos$¢ zbawienia w innych religiach

Zbawienie jest jednym z kluczowych poje¢ w chrzescijanistwie.
Traktowane jest jako dar Bozy (taska) oferowany przez Chrystu-
sa (lub ze wzgledu na Chrystusa) kazdemu cztowiekowi, réwniez
niechrzescijaninowi, a zmierza do oczekiwanego zycia cztowieka
pod opieka Boga. Refleksja teologiczng nad zbawieniem zajmuje sie
soteriologia. W dziejach tej refleksji wazne byly kwestie zawiazane
ze zrédtem zbawienia, jego zasiegiem, naturg i droga. Zwtaszcza
dwie pierwsze kwestie majg odniesienie do mozliwosci zbawienia
(w sensie chrzescijaiiskim) dla wyznawcéw innych religii — w tym
takze implicite dla wyznawcow tradycyjnych religii afrykanskich.
W soteriologii katolickiej podstawowa afirmacjq pozostaje zasada, ze
jedynym Zbawicielem $wiata jest Chrystus. Bég zbawia przez niego.
Dlatego tez przez wieki w ortodoksyjnym nauczaniu — uznajacym
mozliwos¢ zbawienia w religiach pozachrzescijaniskich — podkre-
$lano, iz jest to mozliwe dzieki Chrystusowi, dzieki jego mocy i Bo-
zej tasce, a nie dlatego, ze inne religie maja same w sobie zdolnos¢
zbawiania.

1.2.1. Extra Ecclesiam nulla salus

Omawiane w pierwszej czesci tego rozdzialu kwestie zwigzane
z poszanowaniem kultur i religii zwiazane byty takze scisle z dzielem
zbawienia przyniesionego przez Chrystusa. Pytanie o mozliwos¢
zbawienia niechrzescijan wigzato sie z pytaniem o role Kosciota i re-
ligii niechrzescijariskich w Bozym planie zbawienia. W odpowiedzi
pojawily sie znowu dwa nurty, powigzane z poprzednimi refleksjami
na temat relacji chrzescijaristwa z religiami (kulturami) pogariskimi.

Pierwszy z nich, wpisujac sie w tradycje apostolska zawarta w pi-
smach Nowego Testamentu, jednoznacznie opowiadat sie za tym,
ze Jezus Chrystus jest powszechnym Zbawicielem wszystkich ludzi.
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Podkreslat to sw. Pawel Apostot w czesto przytaczanym przy okazji tej
dyskusji fragmencie z Pierwszego listu do Tymoteusza: ,,Jest to bowiem
rzecz dobra i mita w oczach Zbawiciela naszego, Boga, ktory pragnie,
by wszyscy ludzie zostali zbawieni i doszli do poznania prawdy. Al-
bowiem jeden jest Bog, jeden tez posrednik miedzy Bogiem a ludzmi,
cztowiek, Chrystus Jezus, ktéry wydat siebie samego na okup za
wszystkich jako swiadectwo we wlasciwym czasie*. Wactaw Hrynie-
wicz OMI méwiac o mozliwos$ci zbawienia réwniez dla wyznawcéw
religii poganskich (tzw. nurt uniwersalistyczny), wskazuje m.in. na
pisma takich autoréw jak sw. Klemens Aleksandryjski (160-215),
Orygenes (185-251), sw. Grzegorz z Nyssy (331-395) oraz $w. [zaak
Syryjczyk (VIIw.)¥. Orygenes wyrazal nawet nadzieje czesci chrze-
Scijan, ze przy koricu czaséw nastapi catkowite przywrécenie tadu
Swiata i powszechny powrdt do Boga (apokatastaza). Z pewnoscig
na jego stanowisko miaty wplyw poglady gnostyckie i neoplatoriskie,
spekulujace o powrocie wszystkich bytéw duchowych do Boga.

W teologii patrystycznej byl jednak obecny takze drugi nurt,
o wiele potezniejszy, ktérego mysl streszczato adagium przypisy-
wane powszechnie $w. Cyprianowi z Kartaginy: Extra Ecclesiam nulla
salus —,,Poza Kosciotem nie ma zbawienia”. Historycznie rzecz biorac,
to adagium poczatkowo odnosito sie jedynie do chrzescijariskich
schizmatykow i heretykdw, ktérzy w zawiniony sposob odcinali sie
od Kosciola. Z czasem jednak, m.in. pod wplywem sw. Augustyna

36 1 Tm 2,3-6.

7 W. Hryniewicz, Swiadkowie wielkiej nadziei: zbawienie powszechne w mysli
wczesnochrzescijariskiej, Warszawa: Verbinum — Wydawnictwo Ksiezy Werbistow
2009, s. 20-22. Seria ksigzek tegoz teologa o nadziei zbawienia dla wszystkich (m.in.
Nadzieja zbawienia dla wszystkich: od eschatologii strachu do eschatologii nadziei,
Warszawa: Verbinum 1989; Dramat nadziei zbawienia: medytacje eschatologiczne,
Warszawa: Verbinum 1996; Bog wszystkim we wszystkich: ku eschatologii bez dualizmu,
Warszawa: Verbinum — Wydawnictwo Ksiezy Werbistéw 2005; Teraz trwa nadzieja:
u podstaw chrzescijariskiego uniwersalizmu, Warszawa: Verbinum — Wydawnictwo
Ksiezy Werbistéw 2006) wzbudzita wérdd polskich teologéw jedng z ciekawszych,
dtugoletnich dyskusji.
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i Fulgencjusza z Ruspe, zostata ona rozszerzona na Zydéw i pogan,
a nawet na dzieci umierajace bez chrztu.

W obszernym studium dotyczacym m.in. formuly Extra Ecclesiam
nulla salus, Zbigniew Kubacki SJ podsumowuje dtugie wieki tej dys-
kusji, podkreslajac, iz ,,sw. Augustyn i $w. Tomasz oraz wiekszos¢
pozostatych teologéw epoki patrystycznej i Sredniowiecza uwazali,
ze przed wecieleniem wéréd Zydéw i pogan znajdowali sie ludzie
$wieci, ktérzy mieli wiare (explicite lub implicite) w Chrystusa i zosta-
li zbawieni, cho¢ wstapienie do nieba dokonato sie dla nich dopiero
w momencie zstgpienia Chrystusa do miejsca, w ktérym przebywali,
zwanego limbus patrum. Wszyscy oni byli zatem cztonkami Kosciota
jako Ecclesia ab Abel. W pismach obu wielkich teologéw znajdujemy
teksty mowiace o tym, ze $wieci poganie epoki Starego Testamentu
tworzyli «<Ko$ciél pogan», a $wieci Zydzi — «Koscidt Zydéw»"38,

Jesli chodzi o religie pozachrzescijanskie — z wytagczeniem juda-
izmu - zyskaly one status ,religii naturalnych”. ,Nie byly ustanowio-
ne przez Boga jako «$rodki» zbawienia dla ich wyznawcéw. Uwazano
jednak, ze religia nadprzyrodzona nie wyklucza religii naturalne;j,
lecz jg potwierdza, udoskonala i wypelnia. Chrzescijanstwo — twier-
dzono - jest religia wypelnienia, i to wypelnienia totalitarnego.
Wszystko to, co w innych religiach byto dobre i prawdziwe, zostato
przez chrzescijaristwo potwierdzone, udoskonalone i wypelnione”.

1.2.2. Sine Ecclesiam nulla salus

Z pewnoscia przetomem w refleksji teologicznej nad mozliwoscia
zbawienia i rola w historii zbawienia religii pozachrzescijariskich byt
IT Sobdr Watykanski. Z analizy jego dokumentéw, takich jak cho¢-

38 Z.Kubacki, Wprowadzenie do teologii religii, Warszawa: Wydawnictwo RHETOS
2018, s. 92-93.

39 Tamze, s. 93. Por. J. Kracik, Poza Kosciotem nie ma zbawienia. Ewolucja dok-
tryny, w: S. Budzik, Z. Kijas (red.), Uniwersalizm chrzescijaristwa a pluralizm religii.
Materialy z sympogjum. Tarnow-Krakéw, 14-15 kwietnia 1999 r., Tarnéw: Wydaw-
nictwo Diecezji Tarnowskiej ,,Biblos” 2000, s. 107-119.
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by Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium, Deklaracja
o stosunku Kosciota do religii niechrzescijariskich Nostra aetate czy
Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie wspoétczesnym Gau-
dium et spes, jednoznacznie wynika, ze centrum zbawienia kazdego
czlowieka znajduje sie w misterium paschalnym smierci i zmartwych-
wstania Jezusa Chrystusa, z ktérym kazdy w sposéb tajemniczy jest
zwiazany dzieki dziataniu Ducha Swietego. Najczesciej przytaczany
jest przy tej dyskusji nr 22 konstytucji Gaudium et spes, w ktérym czy-
tamy: ,,Dotyczy to nie tylko wiernych chrzescijan, ale takze wszyst-
kich ludzi dobrej woli, w ktdrych sercu dziata w sposéb niewidzialny
taska. Skoro bowiem za wszystkich umart Chrystus i skoro ostateczne
powotlanie czlowieka jest rzeczywiscie jedno, mianowicie boskie, to
musimy uznaé, ze Duch Swiety wszystkim ofiaruje mozliwos¢ dojscia
W sposob Bogu wiadomy do uczestnictwa w paschalnej tajemnicy”#.

W wielkiej dyskusji teologicznej juz przed II Soborem Watykan-
skim, a zwlaszcza po nim, wcigz powracato pytanie o zwigzek miedzy
zbawczg taska Chrystusowg a wyznawang przez danego czlowieka
religia. Pozytywna odpowiedz na to pytanie prowadzi do zagrozenia
sensu przepowiadania misyjnego Kosciota. To zagrozenie widoczne
jest zwtaszcza w tzw. pluralistycznych teologiach religii, ktdre usituja
usprawiedliwié pluralizm religijny nie tylko de facto, lecz takze de
iure (czyli jako zasade). W konsekwencji ,,uznaje sie za przestarzate
takie na przyktad prawdy, jak prawda o ostatecznym i catkowitym
charakterze objawienia Jezusa Chrystusa [...], o jedynosci i zbaw-
czej powszechnosci tajemnicy Jezusa Chrystusa, o powszechnym
posrednictwie zbawczym Kos$ciota™.

40 Sobor Watykanski II, Konstytucje duszpasterska o Kosciele w swiecie wspétcze-
snym Gaudium et spes, w: Sobdr Watykanski II, Konstytucje, dekrety, deklaracje: tekst
polski, red. nauk. Julian Groblicki, Eugeniusz Florkowski; wstep Karol Wojtyta, Po-
znan: Pallotinum 1986, nr 22.

4 Kongregacja Nauki Wiary, Deklaracja ,,Dominus Iesus” o jedynosci i powszech-
nosci zbawczej Jezusa Chrystusa i Kosciota, Wroctaw: TUM 2000, nr 4. Gléwni przed-
stawiciele pluralistycznej teologii religii to m.in. John Hick, Raimon Panikkar, Paul
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W bardziej ortodoksyjnych poszukiwaniach teologicznych pewng
zmiane przyniosta francuska teologia wypelnienia, ktérej przedsta-
wiciele uznawali zbawcze znaczenie religii niechrzescijariskich, ale
w zasadzie tylko do momentu Wcielenia Chrystusa*2. Przy czym ta
,przedchrzescijanisko$¢” rozumiana jest teologicznie, a nie histo-
rycznie czy chronologicznie. A zatem mozna jg takze odnosi¢ do
tradycyjnych religii afrykanskich.

Jeszcze inne opinie wyrazata teoria tzw. ogdlnej i specjalnej hi-
storii zbawienia. Wedtug niej religie mieszcza sie w Bozej ekonomii
zbawienia jako zwyczajne drogi zbawienia dla swoich wyznawcéw.
Bég jest bowiem Panem catej historii zbawienia, obejmujacej catq
ludzkosé, ktéra w ramach tejze historii zbawienia ma mozliwosé
osiggniecia swego ostatecznego celu. ,,Jezus Chrystus, ktéry stanowi
kryterium rozrézniajace te dwa typy historii zbawienia, jest réw-
noczesnie gwarantem ich zbawczej skutecznosci. Nie ma tu mowy
o dwdch historiach zbawienia, ale o jednej, o dwdch nurtach lub spo-
sobach realizacji. Religie sq wiec zwyczajnymi drogami zbawienia dla
niechrzescijan” — podsumowuje ten nurt Ireneusz S. Ledwort OFM*.

Wsrdd katolickich teologéw posoborowych refleksje na temat
relacji zbawienia do religii niechrzescijaniskich podejmowane byty
zwlaszcza w tzw. opcji inkluzywistycznej, ktéra uwzgledniata plu-
ralizm religijny de facto** oraz de iure*. W cytowanym wyzej Wpro-
wadzeniu do teologii religii Zbigniew Kubacki SJ przyjmuje za wlasnag

F. Knitter, Schubert M. Ogden, Roger Haigt. Por. J. Perszon, Zbawienie poza Koscio-
tem?: kulturowy kontekst pluralistycznej teologii religii, ,,Studia Wloctawskie” 2012,
t. 14, s. 228-247.

42 Tutaj m.in. Jean Daniélou (zm. w 1974 r.), Henri de Lubac (zm. w 1991 r.),
Yves Congar (zm. w 1994 r.) czy ,teoria anonimowych chrzescijan” Karla Rahnera
(zm.w 1984 r.).

43 1.S. Ledwon, Zbawienie w religiach swiata, ,Biblioteka Teologii Fundamental-
nej” 2015, t. 10, s. 124.

4 Tutaj m.in. Karl Josef Becker, Joseph Ratzinger, srodowisko teologéw tomi-
stycznych.

4 Tutaj m.in. Jacques Dupuis, Claude Geffré, Michael Bernes, Ireneusz S. Ledwoni.



1.2. Mozliwos¢ zbawienia w innych religiach 41

argumentacje na rzecz pluralizmu de iure wewnatrz opcji inkluzy-
wistycznej. ,Nie znaczy to jednak, ze uwazam — podobnie zreszta
jak oni — iz wszystkie religie majq taki sam status. Gdyby uznanie
religii niechrzescijaniskiej za chciany przez Boga srodek zbawienia
oznaczalo zakwestionowanie jedynosci i powszechnosci zbawczej
Jezusa Chrystusa i Kosciota oraz przyjecie tezy o paralelnych drogach
zbawienia, przeciwny bylbym moéwieniu o pluralizmie religijnym de
iure. Ale tak nie musi by¢. Uwazam — podobnie zresztg jak Rahner,
Ledwonl i inni — ze uznanie religii niechrzescijaniskich za chciane
przez Boga srodki zbawienia dla ich wyznawcéw wcale nie musi
podwazaé nauczania o wyjatkowosci chrze$cijaristwa”®.
Powracajac do refleksji nad formutq Extra Ecclesiam nulla salus,
papiez Jan Pawel IT w wielkiej encyklice misyjnej Redemptoris mis-
sio na hasto ,eklezjologicznej” czesci pierwszego rozdziatu wybrat
okreslenie: , Kosciél znakiem i narzedziem zbawienia”. W rozdziale
podkresla on, iz, trzeba koniecznie laczy¢ wzajemnie te dwie praw-
dy, mianowicie rzeczywista mozliwos¢ zbawienia w Chrystusie dla
wszystkich ludzi i koniecznos¢ Kosciota w porzadku zbawienia™¥.
Odkupienie wystuzone przez Chrystusa jest ofiarowane réwniez tym,
ktérzy nie nalezg do widzialnego Ciata Kosciota (przez chrzest).
Chrystus umarti zmartwychwstat,,dla” i ,,za” wszystkich: ,,Powszech-
nos¢ zbawienia nie oznacza, ze otrzymuja je tylko ci, ktérzy w wyraz-
ny sposéb wierza w Chrystusa i weszli do Kosciota. Jesli zbawienie
zostalo przeznaczone dla wszystkich, musi ono by¢ konkretnie do
dyspozycji wszystkich”#8. Nie wyklucza to zaangazowania w dziatal-
nos¢ misyjna. Wszystkie te elementy taczy bowiem koncepcja Koscio-
a — sakramentu zbawienia. W tym duchu, by unikna¢ odwiecznych
nieporozumien zwigzanych z formula extra Ecclesiam nulla salus, Jan
Pawel Il zaproponowat jej reinterpretacje —sine Ecclesia nulla salus —

46 7. Kubacki, dz. cyt., s. 268.

47 Jan Pawel II, Encyklika Redemptoris missio (7 grudnia 1990 r.), nr 17, w: Jan
Pawet II, Encykliki Ojca Swietego Jana Pawta II, Krakéw: Znak 2007, nr 9.

48 Tamze, nr 10.
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,»bez Kosciota nie ma zbawienia”, nawiazujac do tej wtasnie encykliki
misyjnej. Podkreslatl, iz cztowiek dostepuje zbawienia jedynie dzieki
Chrystusowi, za po$rednictwem Ducha Swietego, a Kosciét , nie jest
celem samym w sobie, ale gorliwie zabiega, by by¢ caly Chrystusa,
w Chrystusie i dla Chrystusa oraz caly ludzi, wérdd ludzi i dla ludzi.
A wiec nie rola ,,eklezjocentryczna”, jak nieraz méwiono: Koscidt
nie istnieje bowiem i nie pracuje dla samego siebie, lecz pozostaje
w stuzbie ludzkosci powotanej do Boskiego synostwa w Chrystusie.
Spehia on wiec w sposéb domyslny role posrednika réwniez wobec
tych, ktérzy nie znaja Ewangelii”.

1.3. Przeglad najwazniejszych
dokumentdéw Kosciota dotyczacych
tradycyjnych religii afrykanskich

W przegladzie najwazniejszych dokumentéw Kosciota katolickie-
go dotyczacych dialogu miedzyreligijnego uwaga skupia sie przede
wszystkim na IT Soborze Watykarnskim i jego dokumentach, ktére
tylko implicite méwia o tradycyjnych religiach afrykanskich. Pozo-
stale dokumenty Kosciota — poczawszy od encykliki papieza Pawta VI
Ecclesiam suam — zostang omoéwione w kluczu odnoszacym sie tylko
do tradycyjnych religii afrykanskich.

1.3.1. Dokumenty I Soboru Watykarnskiego

o religiach niechrzescijanskich

25 czerwca 1951 r. papiez Pius XII wydatl encyklike Evange-
lii Praecones, w ktorej stwierdza, iz ,,Kosciét od samego poczatku

4 Jan Pawet II, Chrystus drogq zbawienia dla wszystkich. Katecheza podczas au-
diencji generalnej 31 V 1995, w: Jan Pawel II, Wierze w Koscidt jeden, Swiety, powszechny
i apostolski, Watykan: Liberia Editrice Vaticana, Edizioni Aquila Bianca 1996, s. 592.
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az do naszych czaséw kierowat sie zawsze owq zasada, ze mianowi-
cie Ewangelia, ktérg przyjely rézne ludy, nie powinna niszczy¢ ani
thumicd tego, co kazdy z nich, stosownie do swoich wrodzonych przy-
miotéw i zdolnosci, ma dobrego, szlachetnego i pieknego. Kosciot,
wzywajac ludy, pod przewodem religii chrzescijaniskiej, do wyzszej
cywilizacji i kultury, nie zachowuje sie jak ten, kto bez zadnego ro-
zumnego powodu rabie, tnie, niszczy bujnie rosnacy las, lecz raczej
jak ten, kto na dziczkach zaszczepia szlachetng gatazke, aby kiedys
rodzily sie na nich i dojrzewaly milsze i stodsze owoce™°. Jezyk i spo-
s6b myslenia encykliki nawigzuje jeszcze do wiekdw poprzednich,
lecz — jak podkresla — Kosciét nigdy nie lekcewazyl ani nie odrzucat
pogladdéw pogan, ale oczysciwszy je z bledéw, udoskonalat i dopet-
nial chrzescijaniskq madroscia. Podobnie tez postepowat ze sztuka
i umiejetno$ciami, ktére troskliwie pielegnowat. ,, Kosciét doprowa-
dzit je do takiego stopnia piekna, do jakiego moze nigdy przedtem
nie doszly”!. W pracy organicznej, podkreslajacej cierpliwos¢ i doj-
rzewanie samego Kosciota, wida¢ takze zmiane jego nastawienia do
religii niechrzescijaniskich.

II Sobdr Watykanski odegrat istotng role w ksztalttowaniu dia-
logicznej postawy Kosciota, w tym takze wobec religii niechrzesci-
janiskich. Wsréd nich nie wymienia co prawda tradycyjnych religii
afrykanskich, ale mieszcza sie one w sformutowaniach dotyczacych
religii niechrzes$cijaniskich.

Konstytucje

Wsréd dekretéw soborowych najwyzszq range posiadajg konsty-
tucje. Sobor uchwalit ich cztery. Wszystkie posrednio lub bezposred-
nio poruszajg zagadnienie dialogu miedzyreligijnego, a wiec takze
dialogu z tradycyjnymi religiami afrykanskimi. Konstytucja o liturgii

50 Pius XII, Encyklika ,,Evangelii Praecones”, w: Breviarium missionum. Wybdr
dokumentéw Kosciota dotyczqcych dzieta misyjnego, oprac. B. Wodecki, F. Wodecki,
F. Zaptata, cz. 1, Warszawa: Akademia Teologii Katolickiej 1979, s. 311.

51 Tamze, s. 312.
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swietej Sacrosanctum Concilium zostata ogloszona 4 grudnia 1963 1.
Wprost lub posrednio do religii niechrzescijariskich nawigzuja w niej
nastepujace numery: 2, 7, 9, 37-38 i 40. W 37. numerze konstytucji
czytamy, iz: ,W sprawach, ktére nie dotycza wiary lub dobra po-
wszechnego, Koscidl nie chce narzucac sztywnych, jednolitych form
nawet w liturgii. Przeciwnie, otacza opieka i rozwija duchowe zalety
i dary réznych plemion i narodéw; zyczliwie ocenia wszystko to, co
w obyczajach narodowych nie wiaze sie w nierozerwalny sposéb
z zabobonami i btedami, i jesli moze, zachowuje to nienaruszone,
a nawet niekiedy przyjmuje do samej liturgii, o ile to odpowiada
zasadom prawdziwego i autentycznego ducha liturgii”®?. A zatem
Koscidt dopuszcza przyjecie do liturgii pewnych elementéw z ob-
rzadkéw innych religii, zapowiadajgc w ten sposéb dialog religijnego
doswiadczenia, ktdrego przedmiotem jest sacrum i kult.
Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen Gentium jest uwazana
za podstawowy dokument soboru przedstawiajacy skondensowang
i bogata w tres¢ synteze nauki o Kosciele®®. W konstytucji wprost
lub posrednio do religii niechrzescijaniskich nawiazujq nastepujace
numery: 1-2, 13, 16-17. Dokument méwi m.in. o réznych stopniach
przyporzadkowania wszystkich ludzi do Ludu Bozego (Kosciota).
W trzecim kregu tego przyporzadkowania wymienieni sa wyznawcy
religii pozachrzescijaniskich, w tym naréd zydowski, muzulmanie
iwszyscy ci, ktorzy ,,po omacku i wéréd cielesnych wyobrazen” szu-
kaja Boga. Do tej grupy naleza takze wyznawcy tradycyjnych religii
afrykanskich, ,.ktérzy bez wlasnej winy nie doszli jeszcze do wyrazne-

52 Sobo6r Watykanski II, Konstytucja o liturgii swietej Sacrosanctum Concilium,
w: Sobor Watykaniski IT, Konstytucje, dekrety, deklaracje: tekst polski, red. nauk. Julian
Groblicki, Eugeniusz Florkowski; wstep Karol Wojtyta, Poznan: Pallottinum 1986,
nr 37.

53 Ogloszona 21 listopada 1964 r. Por. Sobér Watykaniski II, Konstytucja dogma-
tyczna o Kosciele Lumen Gentium, w: Sobér Watykariski II, Konstytucje, dekrety, de-
klaracje: tekst polski, red. nauk. Julian Groblicki, Eugeniusz Florkowski; wstep Karol
Wojtyta, Poznari: Pallottinum 1986, s. 105-170.
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go poznania Boga, a usituja, nie bez taski Bozej, wies¢ uczciwe zycie.
Cokolwiek bowiem znajduje sie w nich z dobra i prawdy, Kosciot
traktuje jako przygotowanie do Ewangelii i jako dane im przez Tego,
ktéry kazdego czlowieka oswieca, aby ostatecznie posiadt zycie”>*.
W tym samym numerze konstytucja uznaje mozliwosc ich zbawienia,
gdyz ,,ci bowiem, ktérzy bez wilasnej winy nie znajac Ewangelii Chry-
stusowej i Kosciota Chrystusowego, szczerym sercem jednak szuka-
ja Boga i wole Jego przez nakaz sumienia poznang staraja sie pod
wplywem taski pelié czynem, moga osiagnac¢ wieczne zbawienie™®.

Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym Dei Verbum?®® jest
druga, obok Lumen Gentium, konstytucja o charakterze dogmatycz-
nym. Do religii niechrzescijaniskich nawigzuja w niej numery 3, 61 7.
W numerze trzecim dokument mowi o tym, ze ,Bdg, przez Stowo
stwarzajac wszystko i zachowujac (por. J 1,3), daje ludziom poprzez
rzeczy stworzone trwate $wiadectwo o sobie (por. Rz 1,19-20); a chcac
otworzy¢ droge do zbawienia nadziemskiego, objawit ponadto siebie
samego pierwszym rodzicom zaraz na poczatku”>’. To objawienie
Boga przez stworzenie zwane jest przez niektdrych teologéw obja-
wieniem naturalnym lub tez kosmicznym, natomiast objawienie Boga
pierwszym ludziom zwane jest niekiedy objawieniem pierwotnym
lub praobjawieniem®®. W obydwu przypadkach implicite partycypuja
wyznawcy tradycyjnych religii afrykanskich.

54 Tamze, nr 16.

5 Tamze.

56 Ogloszona 18 listopada 1965 r. Por. Sobér Watykarniski I, Konstytucja dogma-
tyczna o Objawieniu Bozym Dei Verbum, w: Sobdr Watykanski II, Konstytucje, dekrety,
deklaracje: tekst polski, red. nauk. Julian Groblicki, Eugeniusz Florkowski; wstep
Karol Wojtyla, Poznan: Pallottinum 1986, s. 350-362.

57 Tamze, nr 3.

%8 Tworcg teorii monoteizmu byt Joseph F. Lafitau, francuski misjonarz Irokezéw,
ktdry moéwit o religii przekazanej przez Boga Adamowi, a za jego posrednictwem
wszystkim ludom $wiata. Ten pierwotny kult ulegt z czasem degeneracji. Kazimierz
Moszymniski nazwat prace Lafitau Moeurs des sauvages Américaine comparée aux mo-
eurs des premiers temps (Paris: Chez Saugrain I'ainé..., Charles-Estienne Hochereau
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Konstytucja duszpasterska o Kosciele w swiecie wspdlczesnym
Gaudium et spes ma charakter pastoralny®®. W omawianej konsty-
tucji wprost lub posrednio do religii niechrzescijanskich nawigzujg
nastepujace numery: 10-11, 22, 26, 37-38, 41, 57, 78, 36, 92. Mowi
ona o koniecznosci dialogu Kosciota z religiami niechrzescijanskimi,
zawsze nierozdzielnie zwiazanego z misjq gltoszenia oredzia ewange-
licznego. Konstytucja ta zwraca uwage na wszystkich, , ktérzy uznajq
Boga i przechowuja w swych tradycjach cenne elementy religijne
i ludzkie, poniewaz pragniemy, by otwarta wymiana pogladéw skto-
nita wszystkich nas do przyjecia i ochoczego wykonania natchnien
Ducha Swietego”®. Stowa te sa takze skierowane do wyznawcéw
tradycyjnych religii afrykanskich.

Dekrety

IT Sobér Watykanski uchwalit w sumie dziewie¢ dekretéw. Trzy
z nich odnosza sie takze do dialogu miedzyreligijnego. Pierwszym
z nich jest dekret o formacji kaptaniskiej Optatam totus®', ktéry w nu-
merze 16. wskazuje na potrzebe zapoznania alumnéw seminariéw
duchownych z innymi religiami, ,bardziej rozpowszechnionymi

1724) ,pierwszg kapitalna praca etnograficzno-etnologiczng”. K. Moszyriski, Czlo-
wiek: wstep do etnografii powszechnej i etnologii, Wroctaw [i in.]: Zakltad Narodowy
im. Ossoliniskich 1958, s. 149. Wybitnym przedstawicielem tej teorii byt Wilhelm
Schmidt SVD (1868-1954), jeden z gléwnych przedstawicieli szkoty kulturowo-histo-
rycznej, ktérej przedmiotem badan byly religie ludéw pierwotnych i ich geneza. Por.
H. Zimon, Monoteizm pierwotny: teoria Wilhelma Shmidta i jej krytyka w Wiederiskiej
Szkole Etnologicznej, Katowice, Ksiegarnia §w. Jacka 1989.

%9 Ogloszona 7 grudnia 1965 r. Por. Sobdr Watykanski II, Konstytucja duszpaster-
ska o Kosciele w swiecie wspotczesnym Gaudium et spes, w: Sobér Watykanski II, Kon-
stytucje, dekrety, deklaracje: tekst polski, red. nauk. Julian Groblicki, Eugeniusz Flor-
kowski; wstep Karol Wojtyta, Poznan: Pallottinum 1986, s. 575-620.

0 Tamze, nr 92.

61 Ogtoszony 28 pazdziernika 1965 r. Por. Sobér Watykanski I1, Dekret o formacji
kaptariskiej Optatam totius, w: Sobdr Watykariski II, Konstytucje, dekrety, deklaracje:
tekst polski, red. nauk. Julian Groblicki, Eugeniusz Florkowski; wstep Karol Wojtyta,
Poznarn: Pallottinum 1986, s. 286-300.
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w poszczegolnych krajach, aby tym lepiej poznali to, co one maja
dobrego i prawdziwego dzieki Bozemu zrzadzeniu, i aby uczyli sie
odpierac btedy i uzyczac pelnego swiatta prawdy tym, ktérzy go nie
posiadaja”®2. W numerze 19. tegoz dekretu natomiast postuluje sie,
by u alumnéw ksztaltowano umiejetnosci prowadzenia dialogu.

O dialogu zaréwno na szczeblu wewnatrzchrzescijanskim, jak
i pozachrzescijaniskim méwi Dekret o apostolstwie swieckich Apo-
stolicam actuositatem® w numerze 275

Szerzej o wezwaniu do dialogu méwi Dekret o dziatalnosci mi-
syjnej Kosciota Ad gentes divinitus®® (numery 3-4, 7, 9, 11, 15-16,
18, 22). Dekret ten powstal w oparciu o Konstytucje dogmatyczng
o Kosciele. W numerze trzecim dekretu méwi sie, iz religie poza-
chrzescijaniskie sg czescia ,,powszechnego Bozego planu zbawienia
rodzaju ludzkiego”, w nich ,ludzie na rézny sposéb szukajgq Boga”
jako ,drogi” ku prawdziwemu Bogu. Mozna je potraktowac jako
»przygotowanie ewangeliczne”®®, Powyzsze mysli odnosza sie takze
posrednio do wyznawcdw tradycyjnych religii afrykariskich. Ponadto
Dekret o dziatalnosci misyjnej Kosciota nawiazuje do wypowiedzi
Ojcoéw Kosciota o ,,nasionach prawdy”, ,,zarodkach Stowa”, ,,dobrym
posiewie”, ktéry znajduje sie w religiach pozachrzescijariskich. Jest
on tam ,,dzieki ukrytej obecnosci Boga”®. Obecnos¢ ,,dobrego po-
siewu” w religiach niechrzescijariskich jest wezwaniem do dialogu

62 Tamze, nr 16.

6 Ogloszony 18 listopada 1965 r. Por. Sob6r Watykarniski I, Dekret o apostolstwie
Swieckich Apostolicam actuositatem, w: Sobér Watykanski II, Konstytucje, dekrety,
deklaracje: tekst polski, red. nauk. Julian Groblicki, Eugeniusz Florkowski; wstep
Karol Wojtyla, Pozna: Pallottinum 1986, s. 379-408.

64 Tamze, nr 27.

5 Qgloszony 7 grudnia 1965 r. Por. Sob6r Watykarniski II, Dekret o dziatalnosci
misyjnej Kosciota Ad gentes divinitus, w: Sobdr Watykariski II, Konstytucje, dekrety,
deklaracje: tekst polski, red. nauk. Julian Groblicki, Eugeniusz Florkowski; wstep
Karol Wojtyla, Poznan: Pallottinum 1986, s. 436-474.

66 Tamze, nr 3.

67 Tamze, nr 7, 9.
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miedzyreligijnego®. Dekret ten, zachecajac do dialogu Kosciota z kul-
turami i religiami niechrzescijariskimi, wskazuje takze na wielorakie
plaszczyzny dialogu. Moga nimi by¢, oprécz plaszczyzny religijnej,
wspolpraca ,,na polu spotecznym i technicznym, jak tez kultural-
nym”®°,

Deklaracje

Uchwalona 28 pazdziernika 1965 r. soborowa Deklaracja o sto-
sunku Kosciota do religii niechrzescijariskich Nostra aetate jest jed-
nym z najwazniejszych dokumentéw dotyczacych dialogu miedzy-
religijnego’®. Na jej powstanie wptyneta bardzo mocno ogtoszona
w 1964 r. przez Pawla VI encyklika Ecclesiam suam?”!. Papiez Pawetl
VI utworzyt Sekretariat ds. Niechrzescijan oraz odbyt pielgrzymki
do Indii i do Ziemi Swietej, w czasie ktérych spotkat sie z przedsta-
wicielami tamtejszych religii. Deklaracja ta ma charakter przede
wszystkim pastoralny i jest dokumentem poswieconym w catosci
religiom niechrzescijariskim. Méwi ona o stosunku Kosciota do religii
niechrzescijanskich oraz do narodu wybranego. We wstepie i pierw-
szym numerze podkresla miedzy innymi postawe dialogu, ktéra jest
zadaniem Kosciota i nowym nastawieniem do innych religii. Nastep-
nie wymienia teologiczne i antropologiczne fundamenty tgcznosci
z innymi religiami. Pierwszym z nich jest prawda o wspdélnym Bogu —
Ojcu, ktéry jest poczatkiem, przyczyna sprawczg istnienia swiata
i czlowieka, oraz jest jego celem. Nastepnym jest natura cztowieka,
ktéry zadaje sobie szereg pytan o sens istnienia, dobro, grzech, cier-

68 Tamze, nr 11.

% Tamze, nr 15, 18, 22.

70 Por. Sobo6r Watykarniski II, Deklaracja o stosunku Kosciota do religii niechrze-
Scijariskich Nostra aetate, w: Sobor Watykanski II, Konstytucje, dekrety, deklaracje:
tekst polski, red. nauk. Julian Groblicki, Eugeniusz Florkowski; wstep Karol Wojtyta,
Poznarn: Pallottinum 1986, s. 334-338.

71 Por. Pawet VI, Encyklika Ecclesiam suam, w: Jan XXIII, Pawel VI, Jan Pawel II,
Encykliki: tekst tacirisko-polski, Warszawa: Instytut Wydawniczy PAX 1981, s. 81-114.
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pienie, prawdziwg szczesliwosé itp. Religie sa préba odpowiedzi na
te wlasnie pytania. Nastepnie dokument méwi o religiach, w ktérych
zagadnienie jedynego Boga nie jest uksztaltowane jasno i wyraznie,
co obejmuje takze religie pierwotne (a wiec i tradycyjne religie afry-
kanskie). Deklaracja potwierdza, iz Koscidt dostrzega w religiach
pozachrzescijaniskich elementy prawdy i Swietosci zawarte w ,,na-
kazach” moralnych i ,,doktrynach” tych religii niechrzescijariskich.
Sa one odbiciem jednej wspdlnej Prawdy, , ktéra oswieca wszystkich
ludzi”. Kosciét odnosi sie do tych elementéw z ogromnym szacun-
kiem7”2.

Piaty numer deklaracji przypomina jeszcze raz prawde o wspol-
nym Bogu — Ojcu. Szacunek do Boga wymaga traktowania wszystkich
ludzi po bratersku i wyklucza , wszelka dyskryminacje czy przeslado-
wanie stosowane ze wzgledu na rase czy kolor skdry, na pochodzenie
spoleczne czy religie””>.

Deklaracja o wychowaniu chrzescijaiiskim Gravissimum educatio-
nis™* poswiecona jest sprawie wychowania chrzescijaniskiego. Dekla-
racja podkresla m.in. w numerze 11., iz wydzialy koscielne powinny
wychowywaé do dialogu z niechrzescijanami”.

Deklaracja o wolnosci religijnej Dignitatis humanae’ najpierw
rozpatruje problem wolnosci religijnej od strony rozumowej, a na-
stepnie w kontekscie Objawienia. Zwraca ona uwage na fakt, ze
poszanowanie prawa do wolnosci religijnej kazdego cztowieka jest

72 Por. DRN, nr 1, 2.

73 Tamze, nr 5.

74 Uchwalona takze 28 pazdziernika 1965 r. Por. Sobér Watykanski II, Deklaracja
o wychowaniu chrzescijariskim Gravissimum educationis, w: Sobdr Watykarnski II,
Konstytucje, dekrety, deklaracje: tekst polski, red. nauk. Julian Groblicki, Eugeniusz
Florkowski; wstep Karol Wojtyta, Poznan: Pallottinum 1986, s. 313-324.

7> Tamze, nr 11.

76 Uchwalona 7 grudnia 1965 r. Por. Sob6r Watykariski II, Deklaracja o wolnosci
religijnej Dignitatis humanae, w: Sobér Watykarniski I, Konstytucje, dekrety, deklaracje:
tekst polski, red. nauk. Julian Groblicki, Eugeniusz Florkowski; wstep Karol Wojtyta,
Poznarn: Pallottinum 1986, s. 414-425.
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warunkiem niezbednym do prowadzenia dialogu. Podkresla, iz pra-
wo do wolnosci religijnej ,,jest zakorzenione w samej godnosci osoby
ludzkiej”””. Deklaracja ta odegrata wyjatkowa role w procesie ksztal-
towania i rozwoju pojecia dialogu.

Glowne nurty refleksji soborowej

Chociaz dokumenty II Soboru Watykarskiego nie méwia nigdzie
wprost o tradycyjnych religiach afrykanskich, to jednak wiele z po-
wyzszych refleksji odnosi sie takze do ich wyznawcdéw. Mozna wy-
r6zni¢ gtéwne nurty refleksji soborowej zwigzane z podejsciem do
religii pozachrzescijaniskich jako takich, w tym takze do tradycyjnych
religii afrykanskich.

Pierwszy nurt wiagze sie z teologicznym dowartosciowaniem
wszystkich religii pozachrzescijaniskich. Religie te sg postrzegane
jako: ,szukanie nieznanego Boga po omacku” (KK 16), ,przedsie-
wziecia natury religijnej, w ktérych ludzie na rézny sposob szukaja
Boga”, , drogi wychowawcze ku prawdziwemu Bogu”, ,,przygoto-
wanie ewangeliczne” (DM 3), wyraz ,odpowiedzi na gtebokie ta-
jemnice ludzkiej egzystencji”, ,,rozpoznanie tajemniczej mocy, ktéra
obecna jest w biegu spraw $wiata i wydarzeniach ludzkiego zycia”
(DRN 1, 2). W religiach niechrzescijariskich sg elementy dobre, praw-
dziwe, swiete, ktore sa dane przez Boga (KK 16; DRN 2). Elementy
te sg ,,dobrym posiewem” (KK 17; DM nr 9), ,zarodkami Stowa”
(DM 11), znajduja sie ,,sercach i umystach”, ,,obrzedach i kulturach”
(KK 17; DM 9), ,,sposobach dzialania i zycia”, ,nakazach i doktry-
nach” danej religii (DRN 2).

Drugi nurt wigze sie z podkresleniem koniecznosci dialogu z re-
ligiami pozachrzescijariskimi, a takze odpowiedniego wychowania
i przygotowania do dialogu (DFK 16, 19; DM 16, 34; DWCH 11) oraz
zadan praktycznych wspierania i chronienia,,d6br duchowych i mo-

77 Tamze, nr 2.
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ralnych, a takze wartosci spoteczno-kulturalnych” wyznawcéw religii
niechrzescijaniskich (DRN 2; KL 37).

Trzeci nurt podkresla, iz wyznawcy religii niechrzescijaniskich
moga dostapi¢ zbawienia we wlasnych religiach (KK 16). ,,Sobér
eksponuje prawde o powszechnej woli zbawczej Boga, a wszystkich
ludzi postrzega jako pozostajacych w orbicie oddziatywania skutkéw
Paschalnego Misterium Chrystusa (por. KL.5; DM 7; DWR 11; KK 16).
Wyrazem tej zbawczej woli («<zbawiennych zamystéw» — DRN 1) jest
obejmujgca ludzi Opatrznos¢ i dobroé Boga, ktéry nigdy nie pozosta-
wit ich samym sobie, bedac zawsze niedaleko od nich (KK 16; por.
Dz 17, 27), nieustannie udzielal im pomocy do zbawienia (KK 2), tak
ze byli oni i s3 nadal «w rozmaity sposéb przyporzadkowani do Ludu
Bozego», czyli do Kosciota (KK 16). [...] Wedtug konstytucji Gaudium
et spes Duch Swiety byt obecny i aktywny takze w «religijnych przed-
siewzieciach» i w kulturach ludzkosci od poczatku dziejéw ludzkosci,
a wiec takze w religiach przedchrzescijaniskich. Ta Jego aktywnosé
nie moze mie¢ innego charakteru jak tylko zbawczy. [...] Sobdr zdaje
sie tez akceptowad, przynajmniej implicite, istnienie zbawczej wiary
w religiach, stwierdzajac, ze «<wiadomymi tylko sobie drogami moze
Bdg doprowadzi¢ ludzi nieznajacych Ewangelii bez wlasnej winy,
do wiary, bez ktdrej niepodobna podoba¢ sie Bogu» (DM 7; por.
KDK 22)” — podsumowuje ten nurt Ireneusz S. Ledwon OFM78.

1.3.2. Dokumenty méwiace explicite
o tradycyjnych religiach afrykanskich

Wsréd wybranych dokumentéw méwiacych explicite o tradycyj-
nych religiach afrykanskich zostang przedstawione najpierw doku-
menty papieskie, a nastepnie dokumenty dykasterii Kurii Rzymskie;.
Ich oméwienie bedzie miato charakter schematyczny, nawigzujacy do
okolicznosci powstania i gtéwnych tresci. Szczegélowe uwagi, ktére

78 1.S. Ledwon, Zbawienie w religiach..., dz. cyt., s. 127-128.
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zawieraja, zostang przytoczone w nastepnych rozdziatach niniejszej
ksigzki, utozonych tematycznie.

Dokumenty Pawta VI

Wsrod wszystkich dokumentow papieskich wyjatkowe miejsce
zajmuje encyklika Pawta VI Ecclesiam suam z 1964 r. Jest ona pierw-
szym dokumentem Kosciota, ktéry méwi o dialogu miedzyreligijnym.
Pawet VI nie méwi juz w nim o ,,poganstwie” czy ,,bozkach”, lecz
o ,religiach”. Papiez zacheca do dialogu miedzyreligijnego, moty-
wujac jego zrodzenie sie z mitosci i dobroci Bozej i goraca, szczera
mitoscia. Koscidt powinien prowadzic ten dialog z wszystkimi ludzmi
dobrejwoli oraz z wyznawcami réznych religii, unikajac jakiegokol-
wiek indyferentyzmu oraz nie zapominajac o wyjatkowosci chrze-
Scijanistwa. Dokument ma tez bardzo wazne znaczenie dla dialogu
z wyznawcami tradycyjnych religii Czarnego Kontynentu, gdyz po
raz pierwszy mowi o dialogu z wyznawcami ,,wielkich religii afry-
kanskich””.

Papiez Pawet VI poruszat problematyke dialogu miedzyreligijnego
takze w adhortacji apostolskiej o ewangelizacji w Swiecie wspotcze-
snym Evangelii nuntiandi ogtoszonej 8 grudnia 1975 r.8° Nie wymie-
nia w niej jednak explicite tradycyjnych religii afrykanskich.

Zdecydowanie przetomowym dokumentem, mdéwigcym wprost
o dialogu z tradycyjnymi religiami afrykariskimi, jest oredzie papie-
za Pawta VI Africae terrarum, ogloszone 29 pazdziernika 1967 r.8
Spojrzenie papieza na afrykanskie tradycje jest w tym dokumencie

79 Pawel VI, Encyklika Ecclesiam suam..., dz. cyt., nr 107.

80 Pawet VI, O ewangelizacji w swiecie wspotczesnym. Adhortacja apostolska Evan-
gelii nuntiandii, Warszawa: Ogélnopolski Osrodek Papieskich Dziel Misyjnych, Biuro
Misyjne, Papieskie Dzielo Rozkrzewiania Wiary 1986, m.in. numery 53 i 75.

81 Pawel VI, Oredzie Africae terrarum z dnia 29 pazdziernika 1967 r., w: Brevia-
rium missionum. Wybdr dokumentdw Kosciota dotyczqcych dzieta misyjnego, oprac.
B. Wodecki, F. Wodecki, F. Zaptata, cz. 2, Warszawa: Akademia Teologii Katolickiej
1979, s. 72-99.
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bardzo pozytywne. Zwlaszcza w rozdziale drugim oredzia wymienia
on wartosci duchowe i moralne ludéw afrykanskich, wskazujac na
fakt, iz religijny i duchowy poglad na Zycie jest staltym i powszech-
nym fundamentem afrykanskiej tradycji. Papiez nie godzi sie tam
z dawnym, antropologicznym spojrzeniem ,animistycznym” na te
religie, podkreslajac m.in. istniejacy w nich kult Najwyzszego Boga.
Inna cecha wyznawcow tych religii jest wielkie poszanowanie dla
rodziny i wspdlnoty. Papiez podkresla przy tym, ze Afrykanin, staw-
szy sie chrzescijaninem, nie powinien wyrzeka¢ sie samego siebie.
Wielkie znaczenie powyzszego dokumentu papieskiego polega na
tym, ze papiez w imieniu Kosciota oficjalnie i bardzo szeroko od-
nidst sie z uznaniem do afrykariskiej tradycji religijnej. Jeszcze innym
wyrazem pozytywnej postawy Pawta VI wobec afrykaniskiej kultury
i religii byta pielgrzymka papieska do Ugandy, podczas ktorej wezwat
wszystkich chrzescijan Afryki do tworzenia chrzescijanstwa opartego
na afrykanskiej kulturze oraz wartosciach charakterystycznych dla
tego kontynentu.

Dokumenty Jana Pawtla II

Niezwykte bogactwo zachet do dialogu i konkretnych wskazo-
wek do jego prowadzenia pojawia sie w nauczaniu Jana Pawta II.
W pierwszej, programowej encyklice Redemptor hominis®? Jan Pa-
wet I nawigzuje m.in. do deklaracji Soboru Watykarnskiego II Nostra
aetate, podkreslajac, iz dokument ten ,jest przede wszystkim peten
glebokiego poszanowania dla wielkich wartosci duchowych, ow-
szem — dla pierwszenistwa tego, co duchowe, a co w zyciu ludzkim
wyraza sie poprzez religie, a z kolei przez moralnos$¢, promieniujac
na cata kulture”®. Do dialogu miedzyreligijnego z religiami niechrze-
Scijariskimi (w tym z tradycyjnymi religiami afrykariskimi) nawiazu-

82 Ogloszona 4 marca 1979 r. Por. Jan Pawel II, Encyklika Redemptor hominis
(4 marca 1979 r.), w: tenze, Encykliki Ojca Swietego Jana Pawla II, dz. cyt., s. 5-76.
83 RHm, nr 11.
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je jeszcze w czterech innych encyklikach: Dominum et vivificantem
(18.05.1986 1.)84, Sollicitudo rei socialis (30.12.1987 1.)®, Redemp-
toris missio (7.12.1990 r.)8 oraz Veritatis splendor (6.08.1993 r.)¥.
Wsrdd nich to wilasnie encyklika Redemptoris missio stanowi jeden
z najwazniejszych dokumentéw Kosciota dotyczacych dialogu mie-
dzyreligijnego, chociaz nie wymienia ona wprost tradycyjnych religii
afrykanskich.

Natomiast bardzo liczne i bogate sg odniesienia Jana Pawta Il do
dialogu z tradycyjnymi religiami afrykanskimi w tzw. magisterium
ordinarium, czyli zwyktym (nie uroczystym). Do tego magisterium
naleza m.in. adhortacje, homilie i przemdéwienia. Z pewnoscig naj-
wazniejszym dokumentem w tym korpusie nauczania jest posyno-
dalna adhortacja apostolska Ecclesia in Africa®. Adhortacja ta jest
owocem kolegialnej pracy Specjalnego Zgromadzenia Synodu Bisku-
pow poswieconego Afryce, ktére odbylo sie w Rzymie od 10 kwietnia
do 8 maja 1994 r.

Prace przygotowawcze do synodu afrykanskiego rozpoczely sie
6 stycznia 1989 r. Byt to pierwszy synod z cyklu synodéw konty-
nentalnych i regionalnych. W synodzie uczestniczyto 242 cztonkéw,
46 obserwatoréw, 20 ekspertédw i 7 delegatéw. Jego otwarciu prze-
wodniczyl papiez Jan Pawet II, koncelebrujac msze sw. w Bazylice
$w. Piotra. Temat synodu brzmiat: ,,0 Kosciele w Afryce i jego misji

84 Por. tenze, Encyklika Dominum et vivificantem (18 maja 1986 r.), w: tenze,
Encykliki Ojca Swietego Jana Pawla II, dz. cyt., s. 253-351.

85 Por. tenze, Encyklika Sollicitudo rei socialis (30 grudnia 1987 r.), w: tenze,
Encykliki Ojca Swietego Jana Pawla II, dz. cyt., s. 433-508.

8 Por. tenze, Encyklika Redemptoris missio (7 grudnia 1990 r.), nr 17, w: tenze,
Encykliki Ojca Swietego Jana Pawta II, dz. cyt., s. 509-616.

87 Por. tenze, Encyklika Veritatas splendor (6 sierpnia 1993r.), w: tenze, Encykliki
Ojca Swietego Jana Pawta II, dz. cyt., s. 703-838.

8 Ogloszona 14 wrzesnia 1995 r. w Jaunde w Kamerunie. Papiez po raz pierwszy
w historii Kosciota podpisat dokument poza Rzymem. Por. tenze, Adhortacja Apostol-
ska Ecclesia in Africa, w: tenze, Dzieta zebrane, t. 2, Adhortacje, Krakéw: Wydawnictwo
M 2006, s. 423-490.
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ewangelizacyjnej u progu roku 2000”. Synod poprzedzito wydanie
i opracowanie kilku dokumentéw. Pierwszym z nich byt roboczy do-
kument Lineamenta®’, czyli krotki tekst wstepny, uzupeiony kwe-
stionariuszem zawierajacym 81 pytan. Na podstawie odpowiedzi
na pytania zawarte w kwestionariuszu zostal przygotowany kolej-
ny dokument: Instrumentum laboris®®. Wypowiedzi przestane przez
konferencje episkopatéw oraz inne gremia zajmujace sie studiowa-
niem tego dokumentu zostaly zebrane w Relatio ante disceptationem®*
i byly czytane w auli synodalnej przez gtéwnego sprawozdawce sy-
nodu, kardynata Hyacinthe’a Thiandouma z Burkina Faso, po czym
nastepowata dyskusja nad przedstawionymi wypowiedziami. Wypra-
cowany na podstawie dyskusji i komentarzy tekst nosit tytut Relatio
post disceptationem. Po nim nastgpita praca w jedenastu grupach
dyskusyjnych. Jej owocem byt dokument Elenchus finalis proposi-
tionum zawierajacy 64 propozycje przedstawione papiezowi2. Na
ich podstawie Jan Pawel II przygotowatl tekst adhortacji apostolskiej
Ecclesia in Africa.

Adresatami adhortacji sa wszyscy mieszkancy Afryki oraz wszy-
scy ludzie dobrej woli, ktérzy majq jakis wplyw na ten kontynent.

89 Synodus episcoporum. Coetus specialis pro Africa, The Church in Africa and
her evangelising mission towards the year 2000 "You shall be my witnesses’ (Acts 1:8).
Lineamenta, Vatican City: Libreria Editrice Vaticana 1989.

% Synodus episcoporum. Coetus specialis pro Africa, Instrumentum laboris: The
Church in Africa and her evangelising mission towards the year 2000 "You shall be my
witnesses’ (Acts 1:8), Vatican City: Libreria Editrice Vaticana 1993.

°1 H. Thiandoum, The Church in Africa and her evangelising mission towards the
year 2000 ’You shall be my witnesses’ (Acts 1:8) = A Igreja em Africa e sua missdo evan-
gelizadora rumo ao ano 2000 "V0s sereis minhas testemunhas’ (Act 1,8). Relatio ante
disceptationem / L’Eglise en Afrique et sa mission évangélisatrice vers 'an 2000 "Vous
serez mes témoins’ (Ac 1,8), Civitate Vaticana: Secretaria generalis Synodi episcopo-
rum, Libreria Editrice Vaticana 1994.

92 Por. Por. Message final du Synode des évéques d’Afrique, w: Cheza M. (red.), Le
Synode aficaine. Histoire et textes. Préface de J.M. Ela, Paris: Edition Karthala 1996,
s. 218-238 ; Les 64 propositions, w: Cheza M. (red.), Le Synode aficaine. Histoire et
textes. Préface de J.M. Ela, Paris: Edition Karthala 1996, s. 239-268.
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Jan Pawet II kieruje ja takze ,,do braci innych wyznan chrzescijan-
skich, do wszystkich wyznawcdéw wielkich religii monoteistycznych,
zwlaszcza tradycyjnej religii afrykanskiej”?*. W rozdziale drugim pa-
piez wymienia miedzy innymi wartosci religijne i kulturowe Afryka-
now, jak. np. gleboki zmyst religijny, poczucie sacrum, wiara w istnie-
nie Boga Stworcy, wiara w istnienie $wiata duchowego, swiadomos¢
grzechu w wymiarze indywidualnym i spotecznym, potrzeba aktéw
oczyszczenia i zadoséuczynienia, fundamentalna rola rodziny, mitosé
zycia, kult przodkdw, szacunek dla zycia od jego poczecia az do natu-
ralnej Smierci, wyostrzony zmyst solidarnosci i zycia wspoélnotowego.
Wartosci te sg skarbem Afrykaniczykéw i tym, co moga ,,ofiarowaé
catej ludzkosci”. Wartosci te — zdaniem papieza — czekaja na Ewan-
gelie*. Wiele miejsca poswieca on takze dialogowi z tradycyjnymi
religiami afrykanskimi, ktére maja wiele pozytywnych wartosci,
takich jak ,wiara w Istote Najwyzszg i Wieczna, Stwdrce, Dawce
i Sprawiedliwego Sedziego, ktére dobrze wspdtbrzmia z prawdami
wiary”?®. W przeméwieniach i dokumentach Jana Pawta II pojawia
sie po raz pierwszy termin ,dialog z religia tradycyjna Afryki”. W tym
dialogu wysuwa szereg postulatéw praktycznych, m.in. stwierdze-
nie, iz nalezy traktowac z wielkim szacunkiem wyznawcéw religii
tradycyjnej i unika¢ w wypowiedziach wszelkich niestosownych
czy lekcewazacych wyrazen oraz postulat, by w domach formacji
kaptanskiej i zakonnej ,,przekazywac wtasciwa wiedze” na temat
religii tradycyjnej Afryki®.

Adhortacja apostolska Ecclesia in Africa nie byta pierwszym do-
kumentem w magisterium ordinarium sw. Jana Pawta II. Zapoczat-
kowane przez niego w 1980 r. podrdze apostolskie do Afryki byly
okazja do wielokrotnego wypowiadania sie w sprawach afrykarn-
skiego dziedzictwa kulturowego i religijnego. Papiez przed afrykan-

% EAfr., nr 7.

9 Tamze, nr 42, 43.
% Tamze, nr 67.

% Tamze, nr 67.
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skimi stuchaczami i wobec calego swiata wyrazat gleboki szacunek
i uznanie catego Kosciota dla tradycyjnego dziedzictwa kulturowego.
Swoje pielgrzymowanie do Afryki zakonczyt w 2000 r. Przez 20 lat
odbyt 14 podrézy apostolskich na ten kontynent oraz odwiedzit po-
bliskie wyspy — Seszele i Mauritius — podczas podrézy azjatyckich.
W sumie Jan Pawet Il odwiedzit 42 kraje afrykarnskie, w tym niektére
dwukrotnie czy nawet trzykrotnie. Podczas tych podrézy dochodzito
takze do spotkan z wyznawcami tradycyjnych religii afrykanskich.
Znamiennym gestem szacunku i docenienia owych religii byto m.in.
zaproszenie przedstawicieli tradycyjnych religii afrykanskich na
Swiatowy Dzieri Modlitwy o Pokéj zorganizowany 27 pazdzierni-
ka 1986 r. w Asyzu. Tradycyjne religie afrykanskie reprezentowali
Togbui Assenou i Amegawi Attiwoto Klousse z Togo oraz Okomfo
Kodwo Akom z Ghany.

Widzac réznorakie, pilne potrzeby kontynentu, Jan Pawet II za-
inicjowat 13 listopada 2004 r. II Specjalny Synod Biskupéw Afryki,
potwierdzony 22 czerwca 2005 r. — juz po jego $mierci — przez Be-
nedykta XVI.

Dokumenty Benedykta XVI

W relacji Benedykta XVI do dialogu miedzyreligijnego —w tym do
dialogu z tradycyjnymi religiami afrykaniskimi — widoczna jest wy-
razna kontynuacja inicjatyw i nauczania Jana Pawta II. Benedykt XVI
spelit zyczenie polskiego papieza, by zwotaé II Specjalne Zgroma-
dzenie Synodu Biskupéw poswiecone Afryce, pod hastem ,,Ko$ciot
w Afryce w stuzbie pojednania, sprawiedliwosci i pokoju: «Wy jeste-
Scie sola ziemi... Wy jestescie Swiattem swiata» (Mt 5, 13.14)”. Drugi
synod afrykariski mial przyjrze¢ sie temu, co uczyniono w poszcze-
gblnych Kosciotach Afryki z dziedzictwem pozostawionym przez
adhortacje apostolska Ecclesia in Africa. Wybrany temat drugiego
synodu skoncentrowat sie na jednym z pieciu gtéwnych tematéw
poprzedniego synodu: sprawiedliwos¢ i pokdj. W przygotowaniach
do synodu, jak réwniez podczas jego trwania nie zabrakto gtoséw
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o potrzebie dialogu z tradycyjnymi religiami afrykanskimi. Synod
przebiegal wedtug poprzedniego schematu, ktéremu towarzyszyly
nastepujace dokumenty: Lineamenta®’, Instrumentum laboris®®, Rela-
tio ante disceptationem?®, Relatio post disceptationem'® oraz Elenchus
finalis propositionum?!®, Owocem synodu byta adhortacja apostolska
Benedykta XVI Africae munus'°?, ogloszona przez papieza 19 listo-
pada 2011 r. w Ouidah w Beninie. Papiez odnosi sie w niej do relacji
Ko$ciola z tradycyjnymi religiami afrykanskimi, zachecajac do sza-
cunku dla obecnych w nich wartosci oraz do podejmowania wspdl-

97 Synode des Evéques. Iléme Assemblée spéciale pour PAfrique, LEglise en Afrique
au service de la réconciliation, de la justice et de la paix «Vous étes le sel de la terre... Vous
étes la lumiére du monde» (Mt 5, 13.14). Lineamenta, Cité du Vatican 2006, http://
www.vatican.va/roman_curia/synod/documents/rc_synod_doc_20060627_ii-as-
sembly-africa_fr.html (dostep: 20.10.2020).

% Synode des Evéques. I Assemblée spéciale pour 'Afrique, L'’Eglise en Afrique
au service de la réconciliation, de la justice et de la paix «Vous étes le sel de la terre... Vous
étes la lumiére du monde» (Mt 5, 13.14). Instrumentum laboris, Cité du Vatican 2009,
http://www.vatican.va/roman_curia/synod/documents/rc_synod_doc_20090319_
instrlabor-africa_fr.html (dostep: 20.10.2020).

99 Turkson Peter, Rapport avant le débat général du rapporteur général, http://
www.vatican.va/roman_curia/synod/documents/rc_synod_doc_20091005_
rel-ante-disceptationem_fr.html (dostep: 20.10.2020).

100 Synodus episcoporum. II Coetus specialis pro Africa, L’Eglise en Afrique au
service de la réconciliation, de la justice et de la paix. « Vous étes le sel de la terre ... Vous
étes la lumiére du monde » (Mt 5, 13.14). Relatio post disceptationem, 13 Octobre 2009,
http://www.vatican.va/roman_curia/synod/documents/rc_synod_doc_20091013_
rel-post-disceptationem_fr.html (dostep: 20.10.2020).

101 Synodus episcoporum. II Coetus specialis pro Africa, L'Eglise en Afrique au
service de la réconciliation, de la justice et de la paix. « Vous étes le sel de la terre ...
Vous étes la lumiére du monde » (Mt 5, 13.14). Elenchus finalis propositionum, http://
www.vatican.va/roman_curia/synod/documents/rc_synod_doc_20091023_elen-
co-prop-finali_fr.html (dostep: 20.10.2020).

102 por. Benedykt XVI, Posynodalna adhortacja apostolska ,,Africae munus” papieza
Benedykta XVI do biskupow, duchowieristwa, 0séb konsekrowanych i wiernych swieckich
o0 Kosciele w Afryce w stuzbie pojednania, sprawiedliwosci i pokoju: ,,Wy jestescie solq dla
ziemi. [...], Wy jestescie swiattem swiata” (Mt 5, 13-14), Warszawa: Wydawnictwo
Archidiecezji Warszawskiej, Katolicka Agencja Informacyjna Sp. z 0.0. 2011.
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nych dziatan na rzecz sprawiedliwosci, pokoju i tolerancji. Kosciot
w Afryce nieustannie ,,spotyka sie”, czy raczej przenika, z tradycyj-
nymi religiami afrykariskimi. Papiez docenia ich wartosci i zacheca
do poglebionego studium tych tradycji.

Benedykt XVI kontynuowatl takze wizyty apostolskie w Afryce.
W dniach 17-23 marca 2007 r. przebywat w Kamerunie i Angoli,
aw dniach 18-20 listopada 2011 r. w Beninie.

Dokumenty papieza Franciszka

O dialogu miedzyreligijnym (implicite dialogu z tradycyjnymi
religiami afrykanskimi) papiez Franciszek méwi juz w pierwszej
encyklice Lumen fidei ogloszonej 5 lipca 2013 r. w Watykanie. Jednak
zdecydowanie wiecej miejsca poswieca mu w adhortacji apostolskiej
Evangelii gaudium ogloszonej 24 listopada 2013 r. Nie wyszczegolnia
w niej jednak dialogu z tradycyjnymi religiami afrykarnskimi. Dialog
ten omawiany jest zwlaszcza w numerach 250-254, podkreslajacych,
iz stanowi on konieczny warunek zaistnienia pokoju w swiecie i dla-
tego jest obowigzkiem chrzescijan, podobnie jak i innych wspdlnot
religijnych!%.

Papiez Franciszek kontynuowat takze podrdze apostolskie do
Afryki. W dniach 25-30 listopada 2015 r. odwiedzit Kenie, Ugan-
de i Republike Srodkowoafrykariska, 28-29 kwietnia 2017 r. Egipt,
4-10 wrzesnia 2019 r. - Mozambik, Madagaskar i Mauritius,
30-31 marca 2019 r. — Maroko.

Sekretariat dla niechrzescijan — Papieska Rada

do Spraw Dialogu Miedzyreligijnego

Niezwykle waznym wydarzeniem dla dialogu Kosciota katolic-
kiego z religiami pozachrzescijanskimi byto utworzenie 19 maja
1964 r. Sekretariatu dla Niechrzescijan, wytonionego z Kongregacji

193 Por, S. Gérzna, Dialog miedzykulturowy w ujeciu papieza Franciszka, ,,Ars inter
Culturas” 2017, nr 6, s. 113-130.
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Rozkrzewiania Wiary. Sekretariat ten byt przede wszystkim dzietem
i koncepcja Pawta VI. 28 czerwca 1988 r. Jan Pawet II przeksztalcit
go w Papieskg Rade do Spraw Dialogu Miedzyreligijnego. W latach
1966-1994 sekretariat ten wydawat biuletyn pt. Bulletin. Secreta-
riatus pro non Christianis. W 1994 r. biuletyn zmienit nazwe na Pro
Dialogo.

Dla dialogu miedzyreligijnego w ogdlnosci — w tym dla dialogu
z tradycyjnymi religiami afrykariskimi — szczegdlne znaczenie miat
dokument Vers la rencontre des Religions. Suggestions pour le Dialogue
(Na spotkanie religii. Sugestie do dialogu), wydany przez Sekretariat
dla Niechrzescijan w 1967 1.1 Dokument ten méwi m.in. o odpowie-
dzialnosci wszystkich, a nie tylko duchownych, za dzieto dialogu.
Ludzmi dialogu moga by¢ nawet wczorajsi konwertyci czy katechu-
meni, ktérzy moga tworzy¢ swoisty pomost miedzy srodowiskiem
religijnym, do ktdrego nalezeli, a tym, do ktdrego wchodza. Wsrod
uwarunkowarn sprzyjajacych dialogowi wymienia on dwie najwaz-
niejsze zasady, to jest mitosc i wiare. Konsekwencjg poglebiania sie
samoswiadomosci Kosciota po Soborze Watykanskim II jest m.in.
dostrzeganie pozytywnych wartosci w religiach niechrzescijariskich.
Omawiany dokument zawiera kilka takich pozytywnych opinii, m.in.
dotyczacych moralnosci i prawa naturalnego, modlitwy, ascezy, kon-
templacji i mistyki.

Dokument byt inspiracja dla innego, bardzo obszernego doku-
mentu, poswieconego juz tylko tradycyjnym religiom afrykanskim
pt. A la rencontre des Religions Africaines — Meeting the African religions
(Spotkanie z religiami afrykariskimi) z 1969 r.1% Dokument ten bedzie

104 Secrétariat pour le non-chrétiens, Vers la rencontre des Religions. Suggestions
pour le Dialogue. Partie Générale, Rome: Ed. Vatican 1967. Ttum. polskie: Sekretariat
dla Niechrzescijan, Sugestie do dialogu miedzy religiami, w: Wiara katolicka w dialogu,
Warszawa: Instytut Wydawniczy PAX 1970, s. 159-198.

105 Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des Religions Africaines, Roma:
Ancora 1969. Wersja angielska: Secretariatus pro non christianis, Meeting the African
religions, Roma: Ancora 1969. W niniejszej pracy bede korzystat z drugiego wydania:
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wielokrotnie przywolywany w niniejszej pracy. Sktada sie z dwdch
czesci, z ktdrych pierwsza przedstawia doktryne religii afrykanskich,
a druga zajmuje sie dialogiem z tymi religiami. Méwiac o religiach
afrykanskich, podkresla sie, iz ich wyznawcy kieruja sie wlasna wizjq
wszechswiata, rozumieniem zagadnienia zycia i $mierci czlowieka,
ptodnosci i zycia w rodzinie, stosunkéw spotecznych i pracy ludz-
kiej. Jej gtdéwnym przedmiotem jest wiec przede wszystkim cztowiek
oraz jego sprawy duchowe i spoteczne. Uwypukla takze spoteczny
wymiar tych religii, a takze mocny zwigzek spotecznosci zyjacych ze
wspolnota zmartych przodkéw. Docenia takze ukierunkowanie Afry-
kandw na transcendencje. Dokument ten pozwala na dosy¢ doglebne
poznanie tradycyjnych religii afrykanskich. Zacheca tez do podjecia
dialogu z tymi religiami, wskazujac na wlasciwego ducha dialogu,
jego partneréw, plaszczyzny dialogu i wspotpracy, jak réwniez na
trudnosci w prowadzeniu tegoz dialogu.

Kolejnym waznym dokumentem dotyczacym dialogu Kosciota
katolickiego z tradycyjnymi religiami afrykanskimi byt list kard.
Francisa Arinze, przewodniczacego Sekretariatu dla Niechrzesci-
jan, z 25 marca 1988 r. do przewodniczacego Episkopatéw Afryki
i Madagaskaru pt. Pastoralna troska o tradycyjnq religie afrykariskq'®.
Kardynat wskazuje w nim, iz nalezy zwrdci¢ wieksza uwage dusz-
pasterska na tradycyjne religie w Afryce i na Madagaskarze. Zaleca
zainteresowanie sie nimi oraz zachowanie z ich tradycji wszystkiego,
co jest w nich szlachetne, prawdziwe i dobre. Ukazuje on pozyteczny
i owocny dialog miedzy chrzescijaristwem a religiami afrykanskimi,
obiecujacy wzajemne ubogacenie sie obu stron. Szczegétowe wska-
zania tego listu zostana przytoczone w dalszej czesci niniejszej pracy.

Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines, 2™ édition,
Milano, Roma: Ancora [s. a.].

106 Secrétariat pour le non-chrétiens, Attention pastorale a la Religion Traditionnelle
Africaine. Lettre aux Présidents de Conférences Episcopales d’Afrique et de Madagascar.
Rome 25 mars 1988, ,Bulletin” 1988, nr 23, s. 102-112.
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Innym waznym dokumentem Sekretariatu dla Niechrzescijan
byt wydany 10 czerwca 1984 r. Attitude de UEglise catholique devant
les croyants des autres religions. Réflexions et orientations concernant
le dialogue et la mission (Postawa Kosciota wobec wyznawcow innych
religii. Refleksje i wskazowki dotyczqce dialogu i misji)'%’. Stanowi
on esencje posoborowego nauczania Kosciota dotyczacego dialogu
miedzyreligijnego, ale nie méwi o dialogu z tradycyjnymi religiami
afrykanskimi. Podobnie tez w sposéb posredni o dialogu z tymi re-
ligiami méwi dokument opracowany wspdlnie przez Papieska Rade
do Spraw Dialogu Miedzyreligijnego oraz Kongregacje do Spraw
Ewangelizacji Narodéw pt. Dialogue et Annonce: réflexions et orien-
tations concernant le dialogue interreligieux et 'annonce de UEvangile
(Dialog i przepowiadanie. Refleksje i orientacje dotyczqce dialogu mie-
dzyreligijnego i przepowiadania Ewangelii Jezusa Chrystusa)'°®. Waga
tego dokumentu wyplywa z faktu, iz po raz pierwszy w oficjalnym
dokumencie Kosciota problematyka dialogu zostata potraktowana
catosciowo i wszechstronnie, chociaz nie wskazuje on konkretnej
religii.

107 Niekiedy podawana jest tez inna data ogloszenia dokumentu: 4 wrzesnia
1984 1. Secrétariat pour le non-chrétiens, Attitude de I’Eglise catholique devant les
croyants des autres religions. Réflexions et orientations concernant le dialogue et la
mission, ,Bulletin” 1984, t. 19, nr 2, s. 146-161. Thum. polskie: Sekretariat dla Nie-
chrzescijan, Postawa Kosciota wobec wyznawcéw innych religii. Refleksje i wskazowki
dotyczqce dialogu i misji, w: Chrostowski W., Rubinkiewicz R. (oprac.), Zydzi i ju-
daizm w dokumentach Kosciota i nauczaniu Jana Pawta II (1965-1989), Warszawa:
Akademia Teologii Katolickiej 1990, s. 44-59.

198 Conseil Pontifical pour le Dialogue Interreligieux et la Congrégation pour
I’Evangélisation des Peuples, Dialogue et Annonce: réflexions et orientations concernant
le dialogue interreligieux et 'annonce de UEvangile, 1991, ,Documentation Catholique”
1991, nr 2036, s. 874-890. Ttum. polskie: Dialog i przepowiadanie, ,,Nurt SVD” 1993,
t. 27, nr 3, s. 75-106. Por. E. Sakowicz, Dialog Kosciota z Islamem wedtug dokumen-
téw soborowych i posoborowych (1963-1999), Warszawa: Wydawnictwo Kardynata
Stefana Wyszyriskiego 2000, s. 162-166.



Rozdzial 2
CECHY CHARAKTERYSTYCZNE
TRADYCYJNYCH RELIGII AFRYKANSKICH

Tradycyjne religie afrykanskie sg zjawiskiem ztozonym i wielo-
aspektowym. Wielu badaczy przez dlugi czas dociekato, co jest istotq
religii Afrykanéw, jak ja pojmuja, przezywaja, jakie miejsce zajmuje
ona w ich zyciu.

2.1. Problemy z nazewnictwem

Wydaje sie, iz najczesciej spotykanymi terminami w jezyku pol-
skim, odnoszonymi do tradycyjnych religii afrykanskich, sa ,,ani-
mizm”,  kult przodkéw”, ,politeizm” czy ,fetyszyzm”. Ich stosowa-
nie, podobnie jak pojeé ,,animatyzmu”, ,totemizmu”, ,,dynamizmu”,
»witalizmu” itp. jest najczesciej zabiegiem koncentrujacym sie na
uwypukleniu jednego zjawiska wystepujacego w tych religiach,
a zatem tez typowym zabiegiem pars pro toto — ,,cze$¢ za calos¢™?.
Powyzsze terminy okreslajace tradycyjne religie afrykanskie zostaty
przejete z literatury zachodnioeuropejskiej i sa stosowane w polsko-
jezycznej literaturze przedmiotu.

! Lacinskie pars pro toto odzwierciedlato figure retoryczng polegajaca na za-
stapieniu nazwy przedmiotu przez nazwe jego czesci. W klasycznej retoryce byta
to takze technika $swiadomego wprowadzania stuchaczy w btad, sugerujac, iz ta
wlasnie czes¢ to cata prawda.



64 ROZDZIAL 2. Cechy charakterystyczne tradycyjnych religii...

2.1.1. Zrédta probleméw terminologicznych

Dawniej i dzi$ sprawami religii afrykanskich zajmowali sie po-
dréznicy, misjonarze, dziennikarze, socjolodzy, antropolodzy kultu-
rowi, etnografowie, religioznawcy, jezykoznawcy, filozofowie, przy
czym to najdawniejsze poznanie religii afrykanskich koncentrowato
sie na tym, by uwypukli¢ ich batwochwalczy charakter lub tez zmie-
rzato ku temu, by odmawiaé rodzimym mieszkaricom Czarnej Afryki
posiadania religii. Balwochwalczy charakter religii mieszkanicéw Se-
negalu podkreslat w jednej z najstarszych relacji Wenecjanin Alvise
da Ca’ da Mosto?. Drugie podejscie mimochodem wypowiedziane
jest m.in. w pierwszej polskiej relacji z terenu Afryki Subsaharyj-
skiej autorstwa Michata Boyma, ktéry w swojej Cafrarii stwierdzit
lakonicznie, iz Kafrowie zadnego boga nie wyznaja i nie praktykujg
zadnej religii®. To drugie przekonanie byto ugruntowane w $wiecie
europejskim do tego stopnia, iz Georg Friedrich Hegel uwazat Afryke
za kontynent bez religii i bez prawa, bez panstwa i moralnosci, bez
kultury i cywilizacji, bez jakichkolwiek waloréw humanitarnych*.

Z czasem jednak coraz czesciej dostrzegano rézne aspekty tra-
dycyjnych religii afrykarnskich, opisujgc stosowane w nich rytuaty,
ale rzadziej dobrze okreslajac to, co sie za nimi kryje. W wieku XIX
i XX zrodzit sie wielki chaos terminologiczny, zwigzany z nazewnic-
twem rodzimych religii Afryki Subsaharyjskiej, wynikajacy gtow-
nie z niejednolitego podejscia do nich i ich wielkiej réznorodnosci
zarazem. Religie te poznawano zwykle czesciowo i interpretowa-

2 Por. A. Da Mosto, Podréze do Afryki, przet. J. Szymanowska, wstep M. Tymowski,
Gdanisk: Novus Orbis 1994, s. 68.

% Por. M. Boym, Opisanie swiata, wybdr, przeklad i opracowanie: Edward Kajdan-
ski, Warszawa: Oficyna Wydawnicza Volumen 2009, s. 295. Jest to relacja spisana
zima z 1643 na 1644 rok i wyslana do przyjaciela, ks. Cislaka. Manuskrypt orygi-
nalny znajduje sie w Archivum Romanum Societatis Iesu w Rzymie pod numerem
Goa 34-, ff. 150-160.

4 Por. H. Memel Foté, Raport sur la civilisation animiste, w: Colloque sur les reli-
gions: Abidjan, 5/12 avril 1961, Paris: Présence africaine 1962, s. 31.
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no w zaleznosci od tego poznania, lub tez — czesciej — od koncepcji
danej szkoty antropologicznej czy tez religioznawczej. Wiele z tych
termindw, roszczacych sobie pretensje do uchwycenia istoty religii
afrykanskich, funkcjonuje do dzisiaj i to nie tylko w nazewnictwie
popularnym, ale takze w pracach naukowych autoréw spoza Afryki,
niekiedy takze i samych Afrykandw, jak réwniez pracujacych tam
misjonarzy.

2.1.2. Fetyszyzm i totemizm

Bardzo dawnym i zarazem pejoratywnym terminem, ktory przy-
lgnat do tradycyjnych religii afrykanskich, byt fetyszyzm®. Termin ten
uzywany byt od XV/XVIw. przez kupcédw i kolonistéw portugalskich
na okreslenie przedmiotéw pochodzacych z Afryki Zachodniej maja-
cych posiadac site magiczna. Duchowg moc fetyszy mozna uaktywnic
i wzmocnié poprzez modlitwy i ofiary. Termin , fetyszyzm” wpro-
wadzit do religioznawstwa Charles de Brosses w pracy pt. O kulcie
fetyszow®. W XVIII-XIX w. terminem tym powszechnie okreslano
zwlaszcza tradycyjne religie afrykanskie: za pierwotng faze religii
uwazal go niemiecki filozof Fritz Schultze’. Termin zostal mocno
skrytykowany przez XX-wiecznych religioznawcéw (m.in. Mircea
Eliadego) i wspodlczesnie prawie zniknat z literatury etnologicznej
i religioznawczej®. Brak bowiem w tym okresleniu rozréznienia
miedzy znakiem a znaczeniem, gdyz w swietle badan z pewnoscig

5 ,Fetysz” pochodzi od portugalskiego stowa feitico — ,sztuczny przedmiot”,
yamulet”, ale takze ,czary”.

6 Ch. de Brosses, Du culte des Dieux Fétiches ou Paralléle de I'ancienne Religion de
Egypte avec la Religion actuelle de Nigritie, Paris 1760. Wyd. polskie: Ch. de Brosses,
O kulcie fetyszow, przel., wstepem i przypisami opatrzyl Marian Skrzypek, Warszawa:
Wydawnictwo Instytutu Filozofii i Socjologii PAN 1992.

7 Por. F. Schultze, Der Fetischismus: Ein Beitrag zur Anthropologie und Religions-
geschichte, Leipzig: Verlag von Carl Wilfferodt 1871.

8 Por. m.in. M. Rusecki, Istota i geneza religii, Lublin, Sandomierz: Wydawnictwo
Diecezjalne 1997, s. 173-176.
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cechg charakterystyczng tradycyjnych religii afrykanskich nie jest
oddawanie boskiej czci amuletom czy figurkom, podobnie zreszta
jak i, totemom”, z reguly bedacym okreslonym zwierzeciem (rza-
dziej przedmiotem lub roélina). Zwierze totemiczne jest uwazane za
przodka-opiekuna danej grupy spotecznej, jest otoczone przez nig
czcig i ochrong. Towarzyszy temu system zakazdw zwanych tabu.
Ze wzgledu na obecno$¢ toteméw w wielu zagrodach afrykanskich
religie te okreslano niekiedy mianem , totemizmu”. Totem jednak
ma przede wszystkim znaczenie socjologiczne, gdyz jest znakiem
jednosci rodowej, jak réwniez jurydyczne, gdyz méwi o tym, z kim
mozna, a z kim nie mozna zawiera¢ malzeristwa. ,Wyraz totemizm —
pisze Bronistaw Malinowski — oznacza wiec zbiér wierzen i urzadzen
spotecznych, ktérych typowe rysy sg nastepujace: plemie podzielone
jest na szereg grup mniejszych, z ktérych kazda nosi nazwe jakiegos
zwierzecia, rosliny lub innego przedmiotu. Czlonkowie takiej grupy
uwazaja to zwierze, rosline czy przedmiot za rodzaj swego patrona,
czesto za przodka lub za cos stojacego w specjalnie bliskim stosunku
do przodka. Oddajgq mu oni cze$¢ w rozmaitej formie, wstrzymuja sie
od zabijania, jedzenia lub uzywania takiego patrona; czasem znéw
SpoZywaja go w uroczysty sposob; taricza i $piewajq na jego czesd,
odprawiajg rodzaj modlitw, przebierajg sie, malujg i w uroczystych
chwilach na wszelki sposéb staraja sie upodobnié z totemem. Uzywa-
ja go tez jako swoj herb, maluja, rzezbia i rysujg na swych domach,
na przedmiotach stuzacych do uzytku i tatuujg na osobach”°.

9 Z j. odzibwa ot-otem, ot-otam — mdj znak rodzinny. Totemizm jako kategoria re-
ligioznawcza powstat w XIX w. Uwazano, iz stanowi on wczesna faze rozwoju religii.

10 B, Malinowski, Wiergenia pierwotne i formy ustroju spotecznego: poglqd na ge-
neze religii ze szczegolnym uwzglednieniem totemizmu; O zasadzie ekonomii myslenia.
Teksty na nowo przejrzal, wstepem i przypisami opatrzyt A.K. Paluch, Warszawa:
Panstwowe Wydawnictwo Naukowe 1984, s. 65.
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2.1.3. ,Animizm” i terminy pochodne

Bardzo rozpowszechnionym terminem na okreslenie tradycyjnych
religii afrykariskich stat sie z czasem ,,animizm”. Wystepuje on zresztg
czesto i dzisiaj w réznych opracowaniach badz w literaturze popular-
nej. Pochodzi od tacinskich stéw animus — ,,duch”, anima — ,,dusza”.
Termin ten w 1866 r. wprowadzit do ewolucjonistycznej teorii religii
Edward B. Tyrol, ktéry zwalczat istniejace wéwczas przekonania, ze
ludy pierwotne nie posiadaja zadnych wierzen religijnych. Podtozem
metodologicznym teorii animizmu jest jego koncepcja ,,przezytkdw”
(survivals). Uwaza on ,wiare w duchy” za minimum religii. Powsta-
nie wierzen animistycznych sytuuje w pierwszym okresie rozwoju
ludzkosci — fazie ,,dzikosci”. ,,Dziki lub barbarzyrica nie umie nigdy
znalez¢ granicy miedzy przedmiotowoscig a podmiotem, wyobraz-
nig a rzeczywistoscia. Stan umystu mistyka nowozytnego, ktérego
wyobraznia przechodzi za lada pobudzeniem w halucynacje, jest
raczej panujacym niz wyjatkowym u plemion dzikich, karmiacych
sie prawie sama wyobraznia, ktérych umyst traci r6wnowage z byle
powodu”!. Nic wiec dziwnego, iz termin ten traktowany jest jako
zawierajacy zbyt duza doze pejoratywnosci. Do tradycyjnych religii

11 B. Tylor Edward, Cywilizacja pierwotna: badania rozwoju mitologji, filozofji,
wiary, mowy, sztukii zwyczajow, t. 1, przekt. (z trzeciego wyd. ang. z 1891 r.) Z.A. Ko-
werska, ze wstepem i dodatkami, dotyczacymi rzeczy stowianskich a zwtaszcza pol-
skich, oraz zyciorysem autora przez Jana Kartowicza, Warszawa: Wydawnictwo
,Glosu” 1896, s. 321. ,W klasycznym religioznawstwie ewolucjonistycznym — jak
pisze Henryk Swienko — termin ten uzyskal dwojaki sens: 1. typ religii pierwotnej,
2. faza ogdlnej historii religii. W sensie pierwszym animizm wystepuje jako kate-
goria filozoficzna i oznacza «minimum religii», ktére wyznacza istote kazdej religii
historycznej. W sensie drugim wystepuje jako kategoria historyczna i méwi o tym, ze
animizm jest najpierwotniejsza historycznie forma religii, z ktérej wynikaty w pro-
cesie ewolucji pozostate formy wierzen”. H. Swienko, Religia i religie, Warszawa:
Panstwowe Wydawnictwo ,,Iskry” 1981, s. 204.
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afrykanskich termin ,,animizm” zaaplikowat jako jeden z pierwszych
Maurice Delafosse, francuski administrator i etnolog!2.

John Mbiti, afrykanski religioznawca i zarazem duchowny an-
glikanski, zdecydowanie krytykuje ten termin, podkreslajac, ze —
owszem — dla Afrykanina caly wszechswiat ma charakter religijny,
a zatem i natura ma znaczenie religijne, zas swiat niewidzialny wy-
wiera mocny wplyw na swiat widzialny. ,,Niestety, autorom patrza-
cym z zewnatrz na interesujace nas ludy, z powodu ich ignorancji,
nie udato sie zrozumiec tej gteboko religijnej intuicji tamtych i albo
jawysmiewali, albo tez naiwnie przedstawiali jako «kult natury» czy
«animizmy». Tradycyjne ludy Afryki nie byly ani gluche, ani slepe na
duchowy wymiar egzystencji, ktory jest tak gteboki, tak bogaty i tak
piekny”?3. Niektorzy badacze ukuli termin , kosmizm”, ktéry w zasa-
dzie treSciowo pozostaje tozsamy z ,,animizmem”, ale uwazany byt
za okreslenie bardziej nowoczesne',

W krytyke terminu ,,animizm” w odniesieniu do tradycyjnych re-
ligii afrykariskich wtaczaja sie tez dokumenty Ko$ciota katolickiego.
W dokumencie Sekretariatu dla Niechrze$cijan z 1967 r. podkreslo-
no, iz ,wyrazenie «religie animistyczne», uzywane czesto umownie
nawet na stronach tego dokumentu (ale w cudzystowie), jest coraz
czesciej odrzucane przez afrykanskich intelektualistéw i badaczy
historii religii. Nie daje ono bowiem dostatecznego wyobrazenia
o duchowej stronie tych religii. Wsp6tczesnie animizm odnosi sie do

12 Por. M. Delafosse, Le Pays, les Peuples, les Langue, ['Histoire, les Civilisations, t. 1,
Le Pays, les Peuples, les Langue, Paris: Emile Larose 1912, s. 165-177. On tez ekspo-
nowatich fetyszyzm, totemizm i istniejacy w nich kult przodkéw. Tamze, s. 160-165.

13 J. Mbiti, Afrykariskie religie i filozofia, przel. K. Wiercinska, Warszawa: Instytut
Wydawniczy PAX 1980, s. 81. Krytyka koncepcji ,animizmu” E.B. Tylora i ewolucjo-
nistéw zwlaszcza na s. 22-23. Takze zdaniem Zofii Sokolewicz pojecie ,animizm” jest
zbyt abstrakcyjnie i dlatego nie mozna postugiwac sie nim w stosunku do wszystkich
spoteczenistw plemiennych. Por. Z. Sokolewicz, Wprowadzenie do etnologii, Warsza-
wa: Panistwowe Wydawnictwo Naukowe 1974, s. 119-120.

4 1.V. Thomas, R. Luneau, La terre africaine et ses religions, Paris: Editions
L'Harmattan 1980, s. 130.
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pewnego typu dobrze zdefiniowanych wierzen i praktyk religijnych.
Jest to swiatopoglad, ktory zaklada wiare w istnienie dynamicznych
zasad we wszystkich istotach, a takze w sitach natury oraz w obec-
nos¢ w nich wyposazonych w site duchéw, zdolnych do ingerowania
w zycie ludzi. Dlatego kult animistyczny jest kultem oddawanym
tym duchom. Animizm jest czesto sktadnikiem religii afrykaniskich,
ale nie mozna catego afrykanskiego doswiadczenia religijnego spro-
wadzaé do animizmu”!®. W podobnym duchu wypowiada sie papiez
Pawel VIw oredziu Africae terrarum z dnia 29 pazdziernika 1967 r.,
moéwiac, iz: ,,U podstaw wszelkich tradycji afrykanskich znajduje
sie —niby staly fundament — spirytualistyczny poglad na zycie. Zmy-
stu tego nie nalezy jednak pojmowac w sensie zwanym przez uczo-
nych animistycznym, bedacym w uzyciu u schytku ubiegtego wieku
w dziedzinie historii religii, ale w sensie innym, gltebszym, szerszym
i powszechniejszym, na mocy ktérego dostrzega sie sciste powigzania
wszystkiego co stworzone i samej widzialnej natury — z ogétem spraw
niewidzialnych i duchowych”®. PéZniejsze dokumenty Kosciota kon-
tynuuja te sama linie.

To przenikanie sie aspektu fizycznego i duchowego we wszech-
Swiecie w religiach afrykanskich prowadzito takze do wprowadzania
na ich okreslenie takich terminéw, jak ,,animatyzm?”, ,witalizm” czy
,dynamizm”. Przez termin ,animatyzm”" starano sie podkresla¢, ze
to nie dusze jednostkowe, ale jakas nieosobowa sita witalna ozywia
rozne byty, w tym przedmioty, jako obdarzone uczuciami i wola,
wypehione bezosobowa silg witalng (mana)?®. Ta sita prowadzita tez
do nazywania tradycyjnych religii afrykanskich ,witalizmem”. ,Wi-
talizm — pisze Andrzej Zajaczkowski — pochodzi od tacinskiego stowa
vita — zycie i wskazuje na przypisywanie przez wierzenia afrykarnskie

15 Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des Religions Africaines...,
dz. cyt., s. 32.

16 pawel VI, Oredzie ,, Africae terrarum”..., dz. cyt., nr 8.

7.0d. fac. animatus — ,,ozywiony”.

18 Por. K. Moszyniski, Cztowiek..., dz. cyt., s. 152.
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zycia przedmiotom natury martwej. Termin to mato uzyteczny, bo
problem istoty zycia w mysli afrykanskiej nie jest jednoznaczny”?.
Cytowany autor przychyla sie bardziej ku ,,dynamizmowi”?°,

2.1.4. Religie pierwotne, poganizm, kult przodkéw

Siegajac do paradygmatu ewolucjonizmu, religioznawstwo
XIX w. stawialo sobie pytanie o geneze, poczatek religii i jej naj-
pierwotniejsze formy. Tych poczatkéw szukano w spoteczenstwach
uznanych za pierwotne, wowczas traktowanych terminologicznie
jako ,,prymitywne”. Stad tez czesto w literaturze tradycyjne religie
afrykanskie nazywano ,religiami pierwotnymi” (,prymitywnymi”),
yarchaicznymi” lub tez ,religia ludéw dzikich” (the savages, les sauva-
ges, die Wileden). Byla to takze spuscizna po nawykach badawczych
XIX-wiecznego ewolucjonizmu. W ten sposob religie afrykarskie zo-
staly usytuowane gdzie$ u poczatkéw rozwoju idei religijnej. Dlatego
tez w religie te dobrze wpisywat sie ,,animizm” jako najbardziej pier-
wotna forma religii, charakteryzujaca sie niezliczona liczbg duchéw,
a nastepnie ,,politeizm”, w ktérym miejsce matych duchéw zajely
,duchy wieksze” — bogowie. Wedlug koncepcji ewolucjonistycznych

19 A. Zajaczkowski, Czarna Afryka wezoraj i dzis, Warszawa: Ludowa Spétdzielnia
Wydawnicza 1980, s. 86.

20 Wedtug Andrzeja Zajaczkowskiego termin ,,dynamizm”, pochodzacy od grec-
kiej dyna - sily, jest do$¢ adekwatny, gdyz kategoria sily u przewazajacej wiekszosci
ludéw afrykariskich wystepuje jako kategoria gtéwna. Wedtug niego to nie oznacza,
Ze jest najwlasciwsza. Por. A. Zajaczkowski, Czarna Afryka wczoraj i dzis..., dz. cyt.
s. 87; tenze, Pierwotne religie czarnej Afryki, Warszawa: Ksigzka i Wiedza 1965, s. 171,
174-179, 189-190. Dokument Sekretariatu dla Niechrzescijan z 1969 r., méwiac
o0 ,dynamizmie” tradycyjnych religii afrykanskich, odwotuje sie do opracowan lin-
gwistycznych i religioznawczych méwiacych m.in. o ntu — rdzeniu z jezykéw bantu.
Rdzen ntu jest przypisany cztowiekowi, ale takze bytom bez inteligencji oraz rzeczom
(zwierzeta, rosliny, mineraly) tak w liczbie pojedynczej, jak i mnogiej. Oznacza to,
iz wszystkie istoty maja ,,zywotny dynamizm”. Magia jest proba uchwycenia tego
,dynamizmu”. Por. Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des Religions
Africaines..., dz. cyt., s. 21-22.
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judaizm, chrzescijanistwo i islam tworza szczyty rozwoju religii, gdyz
ich wyrazna cechg jest monoteizm. Jednak perspektywa badawcza
ewolucjonizmu nie odpowiada dzisiejszemu stanowi badan nad tra-
dycyjnymi religiami afrykanskimi.

Niektdrzy zaliczali tradycyjne religie afrykanskie do ,,religii na-
turalnych”. Termin ten wydaje sie jednak zbyt wieloznaczny. I tak
np. Ernst K. Damman rozumie religie naturalng (Naturreligion) jako
religie ,lJudéw naturalnych” (Naturvolker), przeciwstawiajac te ludy
Hudom kulturalnym” (Kulturmenschen)?'.

Inni badacze przeciwstawiaja ,religie naturalne” ,religiom ob-
jawionym”. Istniata takze grupa badaczy, ktéra opowiadala sie za
terminem ,,poganstwo” czy tez ,poganizm”?2. Do nich nalezy np.
polski afrykanista Andrzej Zajaczkowski. Religie poganistyczne ozna-
czajg dla niego religie lokalne w sensie geograficznym i kulturowym,
ograniczone do jednej zbiorowosci etnicznej. Nie wystepuje w nich
apostolstwo — akcja nawracania innowiercéw — oraz pozbawione sg
szansy na wystapienie dazen ekumenicznych — dazen do porozumie-
nia sie lub potaczenia z innymi religiami?®. Przytaczany wczesniej
dokument watykanskiego Sekretariatu dla Niechrzescijan ,,Spotkanie
z religiami afrykanskimi” stwierdza jednak, iz ,,termin «poganizms»
lub «religie poganskie» niewatpliwie implikuje religie typu wiejskie-
go, ale dzi$ jest on rozumiany w tak pejoratywnym sensie, ze w kon-
kretnym dialogu nalezy sie go wystrzegac”*.

Jeszcze inna nazwa wigzata sie z podziatem religii Swiata na reli-
gie skrypturalne oraz religie nieposiadajace zadnych zrédet pisanych.
Do religii skrypturalnych, klasycznych, zaliczaja te, ktore posiadaja

2 Por. E.K. Damman, Die Religionen Afrikas, Stuttgart: W. Kohlhammer Verlag
1963,s.5137.

22 Terminy te pochodza od tacinskiego stowa paganus — ,wie$niak”.

2 Por. A. Zajaczkowski, Czarna Afryka..., dz. cyt., s. 87. H. Deschamps, Les reli-
gions de UAfrique noire, Paris: Presses universitaires de France 1960.

24 Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des Religions Africaines...,
dz. cyt., s. 32.
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ksiegi swiete i spisana tradycje historyczna, jak np. chrzescijanistwo,
islam, buddyzm, hinduizm czy judaizm. Do drugiej grupy zaliczajg
wiele religii Afryki, Ameryki, Azjii Oceanii, wskazujac na brak w nich
zrodel pisanych czy tez wysoko rozwinietych systeméw filozoficz-
nych i liturgicznych. Wierzenia i tradycje w tych religiach sa prze-
kazywane z reguly z pokolenia na pokolenie w mitach, zwyczajach
irytuatach.

Niektdrzy religioznawcy usituja dzieli¢ tradycyjne religie afry-
kanskie wedtug kryterium spoteczno-gospodarczego — na religie
ludéw: zbieracko-towieckich, pasterskich oraz rolniczych. Jednak
wydaje sie, iz dzisiaj w Afryce trudno méwic o czystych typach reli-
gii. Z pewnoscia ta typologia nie odpowiada do kornca wspdtczesnej
rzeczywistos$ci tradycyjnych religii afrykanskich.

Niekiedy tez okresla sie tradycyjne religie afrykanskie jako ,kult
przodkéw” (,,manizm”?®), podkreslajac w ten sposéb, iz przodkowie
odgrywaja podstawowa role w religijnosci Czarnej Afryki. Rytualy
odprawiane ku ich czci maja zasadnicze znaczenie. Jednak i to okre-
$lenie nie wyczerpuje bogactwa tradycyjnych religii afrykanskich?®.

%5 0d tac. manes — ,,duchy przodkéw”.

26 Najczesciej stosowanym terminem w polskich czasopismach misyjnych —
okreslajacym tradycyjne religie afrykanskie — jest ,animizm” (,tradycyjne religie
animistyczne”). Inne terminy to: ,tradycyjne wierzenia” (,,zwyczaje plemienne”,
ytradycje plemienne”), ,,poganstwo” ,religie” (religia) tradycyjne”, ,kult przodkéw”,
Jtradycyjne religie afrykanskie”, ,religie pierwotne”, ,,miejscowe wierzenia”, ,religie
naturalne”. Nie brakuje jednak takze poprawnych rozréznien, eksponowania mono-
teizmu oraz szerszej prezentacji tych religii w oparciu o wspdtczesnie przyjmowana
terminologie. Por. J. Rézanski, Tradycyjne religie afrykariskie w listach misjonarzy, w:
E. Sliwka (red.),, Wyplyri na glebie”. Materialy Pierwszego Ogdlnopolskiego Kongresu
Misyjnego Zakondéw i Zgromadzeri Meskich i Zeriskich, t. 2, Refleksja (Sesja naukowa),
Gdansk-Pieniezno: Fundacja Misyjno-Charytatywna im. $w. Jozefa z Szantungu:
Referat Misyjny Ksiezy Werbistow 2004, s. 378-379.
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2.2. Ku ,,tradycyjnym religiom afrykanskim”

Wraz z coraz wiekszym poznaniem tradycyjnych religii afrykan-
skich w réznych czesciach kontynentu, a takze pod duzym wplywem
badaczy afrykanskich, zaczeto szukac bardziej adekwatnej termi-
nologii dla systeméw wierzen Czarnej Afryki. Laczylo sie to takze
z poznawaniem i precyzowaniem zasadniczych cech tego systemu
religijnego, uwzgledniajacych elementy partykularne i uniwersalne,
antropocentryzm, harmonie §wiata i transcendencje, znaczenie rytu-
atéw, symboliki i brak zdogmatyzowania. Sposrod wielu proponowa-
nych terminéw za najbardziej wlasciwg wydaje sie nazwa ,tradycyjne
religie afrykanskie”, jako najbardziej bogata w tres¢ i adekwatna do
afrykanskiego systemu wierzen.

2.2.1. Miedzy etnicznoscia a panafrykanskoscia

Wsréd nowych propozycji pojawita sie nazwa ,,religie plemienne”
lub ,etniczne”. Z jednej strony podkreslata ona pierwotno$¢ tych reli-
gii, bedaca ich istotng cecha (tak jak terminy przytaczane wczesniej:
Hreligie prymitywne”,  pierwotne”, ,archaiczne”, ,naturalne”), z dru-
giej za$ wskazywata na ich etnocentrycznosé. Jednak ta ,,plemien-
nos¢” oddaje takze tylko jedng z cech tych religii i nie koncentruje
sie wytacznie na kontynencie afrykariskim, gdyz ten termin obejmuje
takze réznorodne systemy wierzeniowo-rytualne rdzennych miesz-
kancéw Azji, obu Ameryk, Australii i Oceanii. Réwniez takie nazwy
jak ,religie miejscowe”, ,rodzime” czy ,tradycyjne”, chociaz same
w sobie pozbawione sa pretensji wartosciujacych, wydawaty sie mie¢
jednak zbyt szeroki zakres pojeciowy.

Nowe poszukiwania nazwy i cech omawianych religii rozwine-
ty dyskusje nad ich partykularnoscia i uniwersalnos$cia, zwlaszcza
w odniesieniu do obszaréw Afryki Subsaharyjskiej. W zwiazku z tym
wyksztalcily sie dwie strategie opisu. Pierwsza polegata na wskazy-
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waniu réznorodnosci kulturowej i religijnej Afryki, natomiast druga
prowadzita do syntetyzowania najczesciej wystepujacych wspdlnych
cech religii afrykanskich badz uporzadkowania wielosci systeméw
wierzeniowych wedlug wybranych kryteriow?.

Zwolennicy partykularnosci tych religii wskazywali na specyfike
ich cech w obrebie tak duzego obszaru kulturowo-geograficznego.
W opublikowanym w jezyku polskim opracowaniu Berty Szarew-
skiej podkreslane jest stanowisko, iz nie istniata i nie istnieje ,,religia
afrykanska” — istnieja natomiast poszczegolne religie afrykanskie,
a kazda z nich ma cechy odrebne. Nie istnieje «czarna religia afry-
karniska», tak jak nigdy nie istniata odrebna «biata religia europejska»
lub «zétta religia azjatycka»"?8. Autorka twierdzi dalej, iz ,,w wierze-
niach dowolnego plemienia afrykariskiego wystepuja cechy wspdlne
i odrebnosci zaréwno w zestawieniu z dowolnym innym plemieniem
afrykanskim, jak i w zestawieniu z religiami innych kontynentéw.
Jest to przejaw ogdlnej prawidlowosci. Religia dowolnego plemie-
nia afrykanskiego, tak jak kazda religia, jest kompleksem wierzen
i obrzedéw, w ktérym jako obiekt transcendentny i nadprzyrodzony
wystepuja spoteczne i przyrodnicze sity, ktére uzyskaly wtadze nad
ludzmiw codziennym zyciu danej zbiorowosci. Podobienstwa i rézni-
ce miedzy sitami natury i stosunkami spotecznymi, ktére panuja nad
ludzmi w danym $rodowisku geograficznym, nieuchronnie wplywaja
na podobienstwa i réznice w zakresie fantastycznego odzwiercie-
dlenia rzeczywistosci, jakim jest kazda religia na kuli ziemskiej”?°.

Zwolennikiem drugiej strategii opisu byt np. Andrzej Zajaczkow-
ski, uzasadniajgc to w nastepujacy sposob: ,,Z punktu widzenia religii
Afryka czarna, Afryka na potudnie od Sahary, jest charakterystycz-
nym, catosciowym kompleksem, zdradzajgcym cechy wspdlne, co

27 Por. A. Szyjewski, Religie Czarnej Afryki, Krakow: Wydawnictwo WAM 2005,
s. 9-11.

28 B. Szarewska, Stare i nowe religie w tropikalnej i potudniowej Afryce, przekt.
B. Skarga, Warszawa: Ksigzka i Wiedza 1971, s. 330.

2 Tamze, s. 267.
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pozwala méwi¢ o religiach pierwotnej Afryki w ogdle, a nie tylko
o poszczegolnych religiach afrykanskich™®. Jego zdaniem tradycyjne
wierzenia nie réznicuja ogromnego obszaru Czarnej Afryki, a wrecz
przeciwnie, ujednolicaja kulturowy obraz tej czesci kontynentu®.

Obie strategie opisu nie sa jednak ze soba sprzeczne. Z jednej stro-
ny podkreslaja bowiem mnogosé i réznorodnos¢ afrykanskich religii
rodzimych, ktére sg efektem duzego zréznicowania etnicznego (kul-
turowego) i jezykowego Afryki Subsaharyjskiej, oraz odmiennych,
historycznych sciezek rozwoju. Religie r6znia sie miedzy soba np. pod
wzgledem czynnikdw uwarunkowanych potozeniem geograficznym
(np. brak drewna na maski rytualne), jak i sytuacja gospodarcza (np.
sposéb grzebania zmartych). Ale tez kazdy z tych partykularnych
systeméw religijnych, tworzac spdjna catosé, wykazuje jednocze-
$nie wiele cech wspdlnych, ktére przejawiaja sie gtéwnie w ideach
religijnych, chociaz préby syntetycznych uje¢ ,tradycyjnej religii
afrykanskiej” sa dos¢ ryzykowne, stanowig bardziej kompilacje czy
eklektyzm.

Podsumowujac powyzsze refleksje, mozna zalozy¢, ze najbar-
dziej adekwatng nazwa rodzimych systemow religijnych z Afryki
Subsaharyjskiej bedzie wyrazenie ,tradycyjne religie afrykanskie”.

2.2.3. ,Tradycyjne religie afrykanskie”
w dokumentach Kosciola

W dokumentach Kosciota katolickiego dosé wezesnie i poprawnie
oceniano najbardziej istotne cechy i najbardziej adekwatng nazwe
tradycyjnych religii afrykariskich. Widac¢ to w encyklice Ecclesiam
suam papieza Pawla VI z 6 sierpnia 1964 r. Byt to pierwszy dokument
w historii papiestwa, ktéry w duzej grupie religii pozachrzescijan-
skich dostrzegt takze religie Afryki Subsaharyjskiej. Papiez zwraca
w nim uwage na rozlegly krag, ktéry obejmuje ludzi oddajacych

30 A. Zajaczkowski, Pierwotne religie Czarnej Afryki..., dz. cyt., s. 8.
31 Por. tenze, Czarna Afryka wezoraj i dzis..., dz. cyt., s. 86.
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cze$¢ Bogu jedynemu i najwyzszemu, ,,temu samemu, ktérego i my
czcimy”. Wspomina przy tym zastugujacych na szacunek i mitosé¢
wyznawcow judaizmu, muzulmanéw a takze wyznawcow ,wielkich
religii afrykanskich i azjatyckich”. I chociaz wyraza przekonanie, iz
,prawdziwa jest tylko jedna religia i to chrzescijariska”, to jednak
stwierdza, Ze nie mozna zaja¢ postawy obojetnej i niedbatej®2.

Co prawda tenze papiez w stynnym oredziu Africae terrarum
z 29 pazdziernika 1967 r. nie odnosi sie jeszcze wprost do nazwy
Jtradycyjne religie afrykanskie”, ale omawia w nim szeroko trady-
cyjne wartosci afrykanskie, stwierdzajac m.in., iz ,za naszych zas
dni dotarta do Afryki chtonnos¢ szybkiego postepu zachecajaca do
przejmowania nowych form zycia, wprowadzanych przez uczo-
nych i technikow. Lecz to pragnienie postepu zadna miarg nie stoi
W sprzecznosci ze wspomnianymi wyzej pokrotce zasadniczymi ele-
mentami tradycyjnych instytucji dotyczacych obyczajow i religii.
Kosciot katolicki bardzo ceni moralne i religijne elementy wlasciwe
starodawnym tradycjom Afryki, i to nie tylko z uwagi na ich zna-
czenie, lecz réwniez z tego wzgledu, ze uwaza je za opatrznosciowy
i nader pozadany podkiad, na ktérym zasiane beda ziarna gloszonej
Ewangelii $w. i zbudowana zostanie nowa spoteczno$é oparta na
Chrystusie —jak to juz sami wskazalismy — zaliczajac w poczet §wie-
tych w niebie Meczennikéw Ugandy, owe pierwsze kwiaty swietosci
chrzescijariskiej w nowej Afryce, wyroste niejako na zywym pniu jej
dziejéw33.

Kilka lat przed publikacja obu dokumentéw papieskich w Abi-
dzanie, w dniach 5-12 kwietnia 1961 r., Afrykanskie Towarzystwo
Kultury®* — przy wsparciu rzadu Wybrzeza Kosci Stoniowej oraz

32 pawel VI, Encyklika Ecclesiam suam, dz. cyt., nr 107.

33 Pawel VI, Oredzie ,,Africae terrarum”, dz. cyt., nr 13-14.

34 We wrzesniu 1956 . na Sorbonie odbyt sie pierwszy miedzynarodowy kongres
czarnych pisarzy i artystéw. W tym samym roku utworzono tez bardzo wazne dla
rozwoju kultury afrykanskiej Afrykanskie Towarzystwo Kultury (Société africaine
de culture — S.A.C.).
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UNESCO - zorganizowalto miedzynarodowa konferencje poswie-
cong wktadowi religii w kulturowy wyraz osobowosci afrykariskiej
(La contribution des religion a Uexpresion culturelle de la personnalité
africaine). Na konferencji odrzucono zdecydowanie termin ,ani-
mizm”, odnoszony do tradycyjnych religii afrykanskich, na rzecz
religii afrykariskiej”>. Do tego wydarzenia nawigzuje dokument Se-
kretariatu dla Niechrzescijan z 1969 r. Czytamy w nim: ,W 1961 r., na
zakoriczenie abidzariskiej konferencji na temat religii w informacjach
poproszono o uzywanie raczej terminéw «tradycyjne religie» lub
«tradycyjne religie afrykanskie». Propozycje te wydaja sie rozsadne
i sugerowaliby$my, by spelniaé to zyczenie”*.

Odnoszac sie niejako do dyskusji o partykularyzmie tych religii
iich panafrykanskosci, ten sam dokument podkresla, iz w istocie
naleza one do kategorii ,,religii etnicznych” i mozna te nazwe uznaé
jako odnoszacg sie do takze innych kontynentéw. Wskazuje tez przy
tym, ze ,,w rzeczywistosci religie te odnosza sie do podstawowych re-
ligii ludzkosci, do religii jako takiej, do nienazwanej «religii». Jednak
religie afrykanskie maja niezwykla specyfike, poniewaz Afrykanie
szukajg odpowiedzi na tajemnice zycia w ich wlasnej specyfice™’.
Poza tymi specyficznymi formami i obrzedami religijnymi, poza ory-

35 Por. Monteil V., Religions et culture africaines (Colloque d:’Abidjan, avril 1961),
LEsprit” 1961, nr 9, s. 306. Materialy z konferencji: Colloque sur les religions: Abidjan,
5/12 avril 1961, Paris: Présence africaine 1962.

% Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des Religions Africaines, dz. cyt.,
s. 32. Podobnie uczestnicy miedzynarodowej konferencji naukowej poswieconej reli-
giom afrykanskim jako zrédhu wartosci cywilizacyjnych, odbytej w Kotonu w dniach
16-22 sierpnia 1970 r., odrzucali szereg dotychczasowych, deprecjonujacych te
religie terminéw, okreslajacych je takimi uogdlnieniamijak ,fetyszyzm?”, ,,poganizm”
itp. Zalecano natomiast uzywanie terminéw ,religia afrykanska”, ,tradycyjna religia
afrykanska” lub tez terminéw pochodzacych bezposrednio z jezykow afrykanskich.
Por. Les religions africaines comme source de valeurs de civilisation : colloque de Cotonou,
16-22 aotit 1970 : colloque organisé par la Société africaine de culture, Paris: Présence
africaine 1972, s. 401.

%7 Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des Religions Africaines...,
dz. cyt., s. 32.
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ginalnym wyrazem zewnetrznym lokalnej religii mozna doszukiwac
sie wspdlnych i trwatych cech cztowieka, ktéry nosi w sobie catq
kondycje ludzka, poniewaz jest stworzony na obraz Bozy.

Ten sam dokument na poczatku pierwszego rozdzialu szeroko
omawia wiezy miedzy spoteczenstwem i religia, miedzy spoleczen-
stwami i religiami afrykanskimi oraz wypracowana dzieki religiom
madroscia afrykariska.

Moéwiac o wieziach religii ze wspélnota, w dokumencie podkresla
sie, iz religie afrykariskie przenikajg cate zycie wspdlnoty. Ona rodzita
sie w ich zywiole. Bez religii do dzi$ nie mozna zrozumieé cywiliza-
cji afrykanskich, szczegdlnie afrykariskiej sztuki. Drugim faktem,
o ktérym trzeba pamietac, prowadzac dialog z tymi religiami, jest
jednos¢ geograficzno-ladowa swiata afrykanskiego. Mdéwiac o niej,
dokument odwotuje sie do klasycznych prac Josepha H. Greenberga®
oraz do 26 ,kregéw kulturowych” zidentyfikowanych w przesztosci
przez Hermanna Baumanna®°. Nastepnie podaje przyktad odwotu-
jacy sie do takiej jednosci: grupy etnicznej Mande. Obejmuje ona
wszystkie ludy, ktore kiedys byly czescig Imperium Mali. Odwotujac
sie do jednosci religii, dokument wskazuje na koncepcje spirytystycz-
na w swiecie afrykanskim, chociaz rytualy tradycyjnych religii sa
bardzo mocno zréznicowane. Przyczyny réznic nalezy szukad w et-
nocentrycznym charakterze tych religii, gdzie wielkq role odgrywa
przodek plemienia. Stad tez wyplywa mocne przywigzanie kazdej
grupy etnicznej do wiasnych obrzedéw, z zupelnym zaniechaniem
jakiegokolwiek prozelityzmu. Mimo réznic i zamkniecia u podstaw
wszystkich tradycyjnych religii afrykanskich znajdujemy jednak wie-
le podobienistw, ktére mowia, iz pomimo réznorodnosci wierzen
i obrzedéw mozemy méwic i potwierdzi¢ pewng afrykanska jednosé

38 Por. J.H. Greenberg, The Languages of Africa (2nd ed. with additions and cor-
rections), Bloomington: Indiana University1966.

%9 Por. H. Baumann, D. Westermann, Les peuples et les civilisations de UAfrique
suivi de les langues et U'éducation. Traduction francaise par H. Homburger, Paris:
Payot 1948.
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religijna*°. Podobnie dzieje sie z madroscig afrykanska. ,,Czy mozna
powiedzied, ze w spoteczenstwach tradycyjnych istnieje filozofia
w greckim znaczeniu tego stlowa, czyli poszukiwanie Madrosci?” —
pytaja autorzy dokumentu. I odpowiadaja: ,,Powiedzmy raczej, ze
ta Madrosc istnieje. Stary cztowiek w samotnosci swojej chaty, Rada
Starszych pod drzewem palabry, Mistrz Inicjacji w $wietym lesie
obrzezanych — oni nie szukajg Madrosci. Maja ja i troszczg sie o to,
aby ja przekaza¢ mtodszym pokoleniom, tak jak oni sami otrzymali
od poprzednich pokolert”*.

Jan Pawetl II podziela to otwarcie na tradycyjne wartosci kultury
afrykanskiej, jak i uzywanie terminu ,tradycyjne religie afrykarskie”.
Ich wartos¢ podkreslat w licznych dokumentach i wystapieniach,
zwlaszcza podczas trzynastu podrézy apostolskich do Afryki. On
tez jako pierwszy wyszczegdlnia ,tradycyjna religie afrykanska”
w adhortacji Ecclesia in Africa, gdzie wspomina m.in. o warto$ciach
yafrykanskiej religii tradycyjnej”, lub tez w skrécie o ,religii trady-
cyjnej”. W zakonczeniu numeru 67 adhortacji Jan Pawet II podaje
dwa postulaty natury praktycznej w stosunku do religii tradycyj-
nej Afryki: a) nalezy traktowac z wielkim szacunkiem wyznawcéw
religii tradycyjnej i unika¢ w wypowiedziach wszelkich niestosow-
nych czy lekcewazacych wyrazen; b) w domach formacji kaptariskiej
i zakonnej nalezy ,,przekazywac wlasciwg wiedze” na temat religii
tradycyjnej Afryki*?.

40 Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des Religions Africaines...,
dz. cyt., s. 17-20.

41 Tamze, s. 21.

42 Por. Jan Pawel II, Adhortacja apostolska Ecclesia in Africa..., dz. cyt., s. 427,
446, 450, 455.
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2.2.3. Antropocentryzm i harmonia swiata

Wielu badaczy podkresla antropocentryzm kultury afrykanskiej
opartej na tradycyjnym systemie wierzen. Dla tej kultury i miejsco-
wych religii cztowiek jest najwieksza wartoscia. To cztowiek znaj-
duje sie w samym $rodku doswiadczenia zyciowego: nie kosmos,
nie rzeczy otaczajace cztowieka, nie Byt czy przysztosé. Wszystko to
istnieje realnie, ale istnieje dla cztowieka, by mu stuzy¢. Wszystko jest
symbolem i znakiem dla cztowieka. Nawet kosmos jest obrazem czto-
wieka, nie odwrotnie. Wyraza sie to takze w tradycyjnych religiach
afrykanskich, ktére nie sg oparte na kontemplacji czy poszukiwaniu
rzeczy boskich, ale dazg do tego, by zapewni¢ cztowiekowi zycie
i pozwolié to Zycie zrozumiec¢. Mozna $miato powiedzieé, ze nawet
w religii B6g nie stanowi Centrum. Bog Stworca umiescil w centrum
religii cztowieka.

Jak jednak rozumiec ten ,,antropocentryzm” afrykanski? Antropo-
centryzm w znaczeniu zachodnioeuropejskim kojarzy nam sie z in-
dywidualizmem. Antropocentryzm afrykanski ma jednak zdecydo-
wanie charakter ,wspélnotowy”. Afrykanin nie tyle jest individuum,
co czastka wspdlnoty. Byt, cztowiek wyizolowany, samotny umiera.
,By¢ czlowiekiem to znaczy naleze¢ do wspdlnoty, a przynaleznosé¢
ta wymaga uczestniczenia w wierzeniach, ceremoniach, rytuatach
i uroczystosciach tejze wspolnoty”*3. Cztowiek jest pojmowany za-
wsze jako ,,cztowiek-w-spotecznosci”. Nawet bycie cztowiekiem jako
takim uzaleznione jest w duzej mierze od wspdlnoty wilasnie, od jej
potwierdzenia tego faktu w taki czy inny sposéb#4.

4 J. S. Mbiti, Afrykariskie religie i filozofia..., dz. cyt., s. 16.

4 W artykule Krzysztofa Trzcinskiego omdwiona jest ciekawa debata miedzy
dwoma wspoétczesnymi afrykanskimi filozofami: Ifeanyim A. Menkitim z Nigerii oraz
Kwame Gyekyem z Ghany. Debata ta dotyczy typowych dla niektérych afrykanskich
kultur sposobéw myslenia o istocie czlowieczenstwa, tj. o byciu czlowiekiem (osoba).
Zdaniem Menkitiego jednostka stopniowo nabywa pelnie czlowieczeristwa w oczach
swojej wspolnoty i jest przy tym czlowiekiem bardziej w przekonaniu i w odbiorze
innych niz w swoim wtasnym. W przekonaniu Gyekyego w mysleniu afrykanskim
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Antropocentryzm wspdlnotowy mocno zaznacza swg obecnosé
w tradycyjnych religiach. Maja one zdecydowanie charakter kor-
poracyjny, nie obowigzuje w nich absolutna jednomyslnos¢; nie sg
przeintelektualizowane czy przeideologizowane, jak cho¢by niektore
formy chrzescijaristwa w zachodnioeuropejskiej szacie kulturowe;j.
Nie znajq tez na szerszg skale ascezy czy kontemplacji: poboznos¢
afrykanska nie jest sprawa osobista, ale ma zawsze wymiar wspol-
notowy. Ta wspélnotowosé — ograniczona do zwiazkéw krwi — spra-
wia, ze nie majg one charakteru ,,misyjnego”, nie sg nastawione na
L,hawrocenie”, gdyz zmiana religii bytaby réwnoznaczna ze zmiang
przynaleznosci plemiennej. Ten etnocentryzm afrykanski nie jest
jednak tak radykalny jak sie z pozoru wydaje. Swiadczy o tym cho-
ciazby fakt, iz Afryka nie zna ,,wojny religijnej” — w znaczeniu woj-
ny miedzy dwiema religiami tradycyjnymi. Ale tez nie zna dazen
,Zjednoczeniowych” — poza niektérymi inicjatywami o charakterze
politycznym, jak np. mobutyzmem, ktéry prébowat wypracowac
ideologie partyjng i panistwowgq zarazem w oparciu o komponenty
tradycyjnych religii afrykanskich*.

Takze myslenie afrykanskie jest nacechowane przez relacje oso-
bowe (rodzinne, rodowe). Upraszczajac, mozna powiedzied, iz w fi-
lozofii europejskiej przez wieki dominowaly dwa pytania: ,,Dlacze-
go?” Arystotelesa i,Jak?” Comte’a. W Afryce natomiast dominuje
zupehie inne pytanie: ,Kto?”. Kiedy Afrykanina ugryzie waz, nie
pyta: ,dlaczego?” ani ,,jak?”, lecz: ,kto to sprawit?”. Ten sposéb my-
Slenia afrykanskiego podkresla bardzo mocno ,ja-wraz-z-innymi”,

cztowieka czynia pewne symptomatyczne dlan z natury atrybuty fizyczne i umystowe
oraz towarzyszacy im instynkt spoteczny, ktéry, jak mniema, jest réwniez przyrodzo-
ny. Dla obydwu jednak znaczenie wspdlnoty w tym procesie nie podlega dyskusji.
Por. K. Trzcinski, Cztowiek w rozumieniu afrykariskim, ,,Przeglad Filozoficzny — Nowa
Seria” 2009, R. 18, nr 3, 5. 259-282.

4 Por. W. Kowalak, ,,Autentyzm” prezydenta Mobutu a Kosciotw Zairze, w: Zeszyty
Misjologiczne Akademii Teologii Katolickiej, t. 3, Materialy sympozjum misjologicznego
1975-1976, W. Kowalak (red.), Warszawa: Akademia Teologii Katolickiej 1978,
s. 272-297.
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nja-wsrdd-innych”. Osoba ludzka jest bytem pozostajacym w ciagtej
relacji z innymi. Jest ona stworzona ,,przez” i ,,dla” relacji. Bez tych
relacji pograza sie w nicosci®.

Dlatego tez —wedtug dokumentu Sekretariatu dla Niechrzescijan
z 1969 r. — mozemy powiedzie¢, ze tematem przewodnim tradycyj-
nych religii afrykanskich jest kondycja czlowieka. ,Religie te majg
w istocie charakter $cisle spoteczny, poniewaz ich rzeczywiste cele
koncentruja sie na ciagtosci rodzaju ludzkiego, spéjnosci rodéw,
dobrobycie ludzi, a przede wszystkim honoru rodziny, bedacej zré-
dtem godnosci™.

Ten ,,cztowiek-we-wspoélnocie” tkwi jednak w srodowisku na-
turalnym, w kosmosie, nie jest z niego wyizolowany, nie jest odse-
parowany od innych bytéw zyjacych czy tez rzeczy. Afrykanin zyje
w komunitaryzmie nie tylko ze swoja wspoélnota, ale z catg przyroda,
z calym kosmosem. Religie afrykanskie maja tez zatem charakter ko-
smocentryczny —zaciesniaja wiez czlowieka z kosmosem. Religia jest
gwarantem harmonii, zjednoczenia cztowieka i kosmosu. Podstawg
tej jednosci jest wspominana wczesniej ,,sita witalna”.

Cytowany dokument Sekretariatu dla Niechrzescijan z 1969 r.
podkresla, iz jednym z fundamentéw afrykanskiej sztuki zycia jest
yuczestnictwo”, czyli gteboka wspoélnota ze wszechswiatem. Dla
Zachodu gléwnym zalozeniem jest opanowywanie i transformacja
$wiata. Dla Afrykanina gtéwnym zalozeniem jest zycie w harmonii
z ludZzmi i natura, nawet jesli jest zaangazowany we wspotczesne
dzieto przemiany. Zachowujac pewien indywidualizm, moze ode-
rwac sie od czlowieka i sSrodowiska naturalnego, w ktdre sie wpisuje.
Dla niego dezintegracja jest ztem. Dobrem jest integracja, uczestnic-
two. Afrykanin postrzega siebie, swoje zycie w harmonii:

46 Por. H. Maurier, Philosophie de UAfrique noire. Deuxiéme édition revue et corrigée,
S. Augustin: Anthropos-Institut 1985, s. 40—44.

47 Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des Religions Africaines. .., dz. cyt.,
s. 31.
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— zinnymi ludzmi, zaréwno z tymi, ktdrzy zyja, jak i z tymi,
ktorzy odeszli (celem tradycyjnych religii jest czesto utrzy-
mywanie tej relacji z przodkami);

— ze Swiatem zwierzat (niektore zwierzeta pozostaja nawet
w konkretnej wiezi z okreslong rodzina);

— z Matka Ziemia, traktowana jako istota zywa, powigzang
zwlaszcza z drzewami, ktére mozna znalez¢ w kosmogoniach:
drzewami zycia, ptodnosci i ochrony;

— z Matka Ziemig, traktowang na podobieristwo bdstwa ptod-
nosci i macierzynstwa;

— zroznymiinnymielementami, np. ogniem (kowale), deszczem
(zaklinacze deszczu) itp.+

Bardzo $cisle powigzana z tym kosmicznym wymiarem trady-
cyjnych religii afrykanskich jest inna cecha charakterystyczna — ich
totalno$¢. Religia przenika wszystkie dziedziny zycia afrykariskiego,
jest zatem elementarna cecha kultury afrykanskiej. Mozna w uprosz-
czeniu powiedzied, iz Afrykanin nie zna podziatu na zycie Swieckie
ireligijne, istnieje dla niego tylko jedno zycie: religijne.

W przytaczanym wyzej dokumencie podkresla sie, iz sa one glo-
balne. Ich wizja $wiata prowadzi do jednosci, poniewaz nie zazna-
cza wyraznej réznicy miedzy profanum a sacrum, materia i duchem.
W tej wizji $wiata zyjacy i umarli, widzialny kosmos i niewidzialny
Swiat stanowig jeden i ten sam wszechswiat, a antynomie dobra
izla, zycia i Smierci, ktdre majg zrédto w antagonizmach tkwiacych
w istniejacych bytach, nie burzg jednosci wizji Swiata. Ta ostatnia
wydaje sie nie opierac sie na badaniu praw rzadzacych wszechswia-
tem w sposob naukowy, ale zgodnie z logicznym rozwojem mysli,
odmiennej od logiki kartezjanskiej. Jej sktadniki sg spdjne: dynamizm
bytu, uczestnictwo i ,,wspotczucie”, sita obrazu i stowa, symbolika.

48 Por. tamze, s. 23-24.
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Ostatecznie ta wizja Swiata jest duchowa, poniewaz stawia cztowieka
przed transcendencjg”.

Dokument podkresla, iz tradycyjne religie uksztaltowaty afrykan-
skiego czlowieka, byly jednym ze Zrédel cywilizacji u zarania dziejow,
humanizmu i godnosci ludzkiej, rozwoju politycznego i prawnego,
spotecznego i rodzinnego, technicznego i medycznego, wreszcie zré-
dlem bogatej tradycji ustnej i wszelkiego rodzaju sztuki. Byly one
takze zZrodtem jednosci $wiata afrykanskiego®.

Podsumowujgc, mozna powiedzied, ze tradycyjne religie afry-
kanskie sg ukierunkowane ku transcendencji, ku Absolutowi, ku
kosmicznej wizji ludzkiej egzystencji. Jest to wizja duchowa, sta-
wiajaca cztowieka przed transcendencja, pod ktérej znakiem znaj-
duje sie cata organizacja spoteczna, polityczna i gospodarcza oraz
codzienna ludzka praca — powigzane z wierzeniami i praktykami
religijnymi. ,Religie te sa jednoczes$nie $ciezkami duchowymi, ktore
stawiaja czlowieka przed boskoscia. W wielu plemionach termin
«droga» lub «$ciezka» wyraza pojecie religii. Religie te charaktery-
zujq sie duchowym swiatopogladem i nie mozna przecenic tej idei,
ktéra moze stuzyc¢ za podstawe naszej analizy. Afrykanin stoi przed
wszechs$wiatem, jakby widzial niewidzialne. Sadzi, ze taki jest punkt
wyjscia dociekan: spirytualizm afrykanski, spirytualizm, z ktérym
juz sie spotkalismy, studiujac madros¢ afrykanska, tak wrazliwa na
harmonie swiata i na swoje symbole”>!.

2.2.4. Obrzedowos¢ i spontanicznosé

Cechami wyrézniajacymi rozwiniete religie sg z reguly cztery
fundamentalne komponenty: doktrynalny, etyczny, kultowy i or-
ganizacyjny, przy czym wspolistniejg one ze sobg w réznych pro-
porcjach. To, co stanowi o rzeczywistej zywotnosci jakiej$ religii,

4 Por. tamze, s. 16.
50 Por. tamze, s. 17.
51 Por. tamze, s. 16-17.
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zawiera sie w jej aspekcie kultowym, gdyz poprzez rytuaty (obrzedy)>2
w konkretnym miejscu i czasie wyznawcy uaktualniajg wierzenia
religijne. Jest to szczeg6lnie wyrazne w tradycyjnych religiach afry-
kanskich, gdzie obrzedowo$¢ odgrywa podstawowg role. Pozostale
komponenty religii (organizacyjny, etyczny i doktrynalny) pozostajg
w cieniu obrzedowosci. Najmniej oczywisty jest aspekt doktrynalny,
gdyz religie te sa bardziej wierzeniami niz doktrynami. Obcy jest im
wszelki dogmatyzm.

Religie te nie maja takze swojego zalozyciela, a —jak wspomniano
wyzej — ich krag wyznawcoéw ogranicza sie do cztonkéw jednego
plemienia (grupy rodowej). Jest ona spoiwem spotecznosci tradycyj-
nych, ktére podrecznikowo cechuje prosta i przejrzysta organizacja,
pelnia wiedzy o wilasnej kulturze, jednos¢ obrazu idealnego i rzeczy-
wistego (jednosc¢ miedzy wzorami kulturowymi a ich jednostkowymi
odzwierciedleniami w zyciu spotecznym), anonimowo$¢, aliterac-
kos¢, ahistoryczno$é, mata dynamika rozwoju oraz wielofunkcyjnosé
dziatan ludzkich>.

W tradycyjnych religiach afrykanskich nie ma wyznan wiary,
Swietych Ksiag, lecz jedynie ustne przekazy, ktére s podstawowym
zrodlem wiedzy o Bogu i Swiecie. Dlatego tez w kulturze afrykan-
skiej tak wazne jest ,,stowo”, zatem to, co nazwano ,,magia stowa”,
jest weryfikowane w przypadku ,,nosicieli stowa”, ktérymiw Afryce
Zachodniej sa grioci. W Afryce Wschodniej wsréd Bantu zaszczytem
jest nazywac kogos ,,mugambi”, co oznacza ,,mowca”, a doktadniej
,ten, kto posiada stowo” i wie, jak za jego pomoca przekazac swoje
mysli z precyzja i elegancja. ,,Sita obrazu i sita stowa owocuja sym-
bolika, ktérej znaczenie jest nadrzedne dla zrozumienia sposobow

52 Poczatkowo ,rytual” byt traktowany jako synonim ,,obrzedu” i wyrazat czyn-
nosci o charakterze symbolicznym, realizowane wedtug okreslonych, sformalizowa-
nych regul. P6Zniej zaczeto go odnosic¢ zwlaszcza do praktyk religijnych i zabiegéw
magicznych.

53 Por. A. Szyjewski, Etnologia religii, Krakéw: Zakltad Wydawniczy NOMOS
2016, 5. 47-53.
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myslenia «mens africana». Wszechswiat jest postrzegany jako las
symboli. Rzeczy widzialne oznaczaja to, co niewidzialne, poniewaz
maski przywoluja i uobecniajg duchy przodkdw lub lustra przywo-
luja dary jasnowidzenia. Pasterz Peul moze poznac to, co nadejdzie,
przygladajac sie swemu stadu. Stado jest dla niego symbolem swiata.
Patrzac na rozmieszczenie swojego bydla, a zwlaszcza koloréw, moze
zrozumie¢ sytuacje i udzieli¢ mezczyznom przydatnych porad. Kon-
kretny uktad koloréw sygnalizuje zblizajace sie wydarzenie. Kiedy
starsi mieli trudnosci z podjeciem decyzji, obserwowali, jak bawig sie
mate dzieci, uwazane za «anioty», interpretatoréw duchowych mocy.
Te dwa przykiady ilustruja, jak widzialne istoty moga symbolizowaé
to, co niewidzialne”>*.

Miejscowe rytualy sg z reguty bogate w formie. Poza stowem
i gestem postuguja sie takze spiewem i wszechobecnym taricem. To
wszystko stanowi z reguly przekaz udramatyzowany. Jest wyrazem
,byciarazem”, przekazem informacji dla wszystkich uczestniczacych,
pozwala odnalez¢ tad poznawczy, emocjonalny i etyczny w chaosie
zycia.

Dlatego tez doceniat je papiez Pawet VI w przetomowym ore-
dziu Africae terrarum, podkreslajac, iz ,najnowsze badania staro-
zytnych ludéw Afryki, chociaz nie sa poparte dokumentami
pisanymi, ukazuja jednak jej wielorakq zaleznos¢ i bogactwo ich
cech z calg pewnoscig wlasnych zwyczajéw z dziedziny spraw czy
to religijnych, czy spotecznych. Wszystko to stopniowo z wielkim
pozytkiem badaja i dokladnie analizujgq wybitni specjali$ci. Dzieki
temu sporg ilo$¢ zwyczajéw lub obrzedow, ktére niegdys wydawaly
sie tylko czym$ dziwacznym i prymitywnym, w naszych czasach,
gdy doktadniej zbadano obyczaje ludéw, uwaza sie za istotne, im-

54 Por. Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des Religions Africaines. ..,
dz. cyt., s. 25.
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manentne sktadniki osobliwych systemdéw spotecznych, ktére warto
znac i szanowac”>.

Wspomniane wyzej cechy tradycyjnych religii afrykanskich sprzy-
jaja takze spontanicznosci w ich obrzedach. Brakuje w nich bowiem
skostnienia i nadmiernego rytualizmu. Bardzo wiele elementéw ob-
rzedowych stanowi improwizacja.

55 Pawel VI, Africae terrarum..., dz. cyt., nr 7.






Rozdzial 3
STRUKTURY
LOKALNYCH WSPOLNOTIETOS

Ogromne zréznicowanie kulturowe Afryki: etniczne, jezykowe
i gospodarcze (rézne typy gospodarki) wptywa takze na jej zrézni-
cowanie w organizacji zycia spotecznego, politycznego i religijnego.
Najczesciej te obszary sg silnie ze soba powigzane. Dlatego tez z za-
sady nie mozna odnosi¢ do Afryki jednego systemu spoteczno-poli-
tycznego ani tez dostrzega¢ w nim jednego typu organizacji kultu
religijnego. W zwiazku z tym mdwiac o zyciu wspolnoty przenik-
nietym kultem, trzeba zaznaczy¢ te wszechobecng réznorodnosé.

Tym, co z pewnoscig taczy kultury Afryki Subsaharyjskiej, jest
tradycyjna struktura wspélnotowa, ktéra przenika wszystkie dzie-
dziny zycia. Jest ona organicznie powiazana z miejscowym systemem
religijnym. Tradycyjne religie afrykanskie pelnilty w miejscowych
spotecznosciach wazne funkcje scalajace i sankcjonujace organizacje
tak wspdlnoty opartej na wiezach krwi, jak i wspdlnoty terytorial-
nej. Ich znaczenie wyptywato takze ze specyficznej roli, jaka religia
w ogole pelni w kulturze, przenikajgc do réznych jej segmentéw.

3.1. Rodzina i struktury wiadzy

W bardzo wielu kulturach $wiata — a zwtaszcza w kulturach afry-
kanskich — zasady pokrewienstwa i powinowactwa regulujg przede
wszystkim postepowanie ludzi w ich wzajemnych stosunkach i leza
u podstaw norm zycia spotecznego. Przy spotkaniu kogo$ nie kla-
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syfikuje sie go z reguly przez zawdd czy pochodzenie, ale wlasnie
przez pokrewienistwo. Swiadczy to o znaczeniu rodziny w miejscowej
tradycji. Mowit o tym wielokrotnie m.in. Jan Pawel II, podkreslajac,
iz ,,w afrykanskiej kulturze i tradycji powszechnie uznaje sie funda-
mentalna role rodziny. Afrykanin, otwarty na wartos¢ rodziny, mi-
osci i zycia, kocha dzieci, ktére przyjmuje z rados$cig jako dar Bozy.
Synowie i corki Afryki mitujq zycie. [...] Kultury afrykanskie maja
wyostrzony zmyst solidarnosci i Zycia wspdlnotowego. W Afryce nie
do pomyslenia jest $wieto, w ktérym nie uczestniczy cata wioska. Zy-
cie wspdlnotowe w Afryce jest bowiem przejawem istnienia wielkiej
rodziny. Modle sie goraco i prosze innych o modlitwe, aby Afryka na
zawsze zachowata to cenne dziedzictwo kulturowe i aby nigdy nie
ulegta pokusom indywidualizmu, tak bardzo obcego jej najlepszym
tradycjom”?.

3.1.1. Struktury rodzinne

Najmniejsza jednostke systemu pokrewienstwa stanowi rodzi-
na podstawowa, ktérg tworzy mezczyzna, kobieta (lub tez kobiety)
i dzieci urodzone w ich zwigzku lub adoptowane. Pokrewieristwo
natomiast nie jest liczone tak jak w systemie rzymskim, ale w tzw.
kategoriach pokrewienistwa. W jednej kategorii umieszcza sie krew-
nych w linii prostej oraz w linii bocznej. Kategoria ,,0jciec” obejmu-
je czesto stryjow, dziadkéw, a nawet stryjenki, kategoria ,matka”
wujenki, a takze wujéw. W linii bocznej ich dzieci nawet do kilku
pokolent nazywane sa ,,braémi” i, siostrami”. Niekiedy nazewnictwo
to wykracza poza ramy faktycznego pokrewienistwa i przechodzi na
cate pokoleniaZ.

L EAfr, nr 43. Por. Jan Pawet I1, Chrystus jest krolem pokoju, 16 IX— Suazi, Msza sw.
na,,Somhlolo Stadium”, ,,’Osservatore Romano. Wydanie Polskie” 1988, nr 9, s. 17.

2 Por. F.Z. Kapuscik, Grupa rodzinna w Afryce Zachodniej, w: Zeszyty Misjologiczne
Akademii Teologii Katolickiej, t. 5, Rodzina — katecheza — dialog. Materiaty sympozjum
misjologicznego 1979-1980, (red.) Wladystaw Kowalak SVD, Warszawa Akademia
Teologii Katolickiej 1983, s. 142.
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Wartosc tej wielkiej rodziny doceniat Jan Pawet II, podkreslajac
m.in. podczas swojej podrozy apostolskiej do Nigerii: ,,W Nigerii po-
siadacie owg piekna kulturowa wartos¢ szerokiego pojecia rodziny.
Chorzy i starzy nie sa opuszczeni przez swoje dzieci, wnuki i krew-
nych. Otwarty parasol mitosci jest dachem dla wszystkich. To jest cen-
ne dziedzictwo, ktére musi by¢ zachowane. Ten ideat jest zagrozony,
zwlaszcza w miastach i na przedmiesciach, gdzie osoby starsze sg
czasem odciete od rodziny patriarchalnej. Porzucenie i osamotnie-
nie oséb starszych powstaje wtedy, gdy wielka kulturowa warto$é¢
zostaje odebrana i zastepuje sie ja czyms zupehie nieafrykanskim™3.

Charakterystyczne dla catej Afryki jest takze nastawienie rodziny
na prokreacje. Smiato mozna tu powiedzie, iz rodzina w tym pojeciu
jest bardziej wspolnota matki i ojca niz meza i zony. Niekwestionowa-
nym autorytetem i glowga tradycyjnej rodziny pozostawat ojciec. Do
niego nalezat decydujacy gltos i wszyscy byli mu winni bezwzgledne
postuszenstwo. Kobieta wyraznie odczuwata swa nizszo$¢, aprobo-
wana przez wszystkich i potwierdzona dziesigtkami codziennych,
tradycyjnych regut zycia.

Struktury rodzinne taczyly sie w wieksze wciaz zgodnie z zasa-
da pokrewienistwa. Na potrzebe badania systemdéw pokrewienstwa
w Afryce zwraca bardzo mocno uwage dokument Sekretariatu dla
Niechrzescijan z 1969 r. Wskazuje on na wazng sprawe ojcostwa,
ktora taczy sie bezposrednio z okresleniem pochodzenia, nastep-
stwa, dziedziczenia i zamieszkania jednostki. Jest to szczegélnie
wazne, gdy wkracza sie w stosunki poza oczywistymi ramami. Wtedy
to zasady pochodzenia reguluje przynaleznos¢ do grupy zgodnie
z kryterium zwiazku jednostki z przodkami. Ze wzgledu na to po-
chodzenie wyrézniamy wspélnoty rodzinne patrylinearne, matryli-
nearne i bilinearne. Wspdlnota patrylinearna obejmuje wszystkich

3 Jan Pawel I1, Chrzescijariski sens cierpienia i starosci. W szpitalu sw. Karola Boro-
meusza w Ontisha, sobota, 13 lutego 1882, w: Jan Pawel II, Nauczanie papieskie V, 1,
1982 (styczeri-maj), przygotowali do druku: E. Weron SAC, A. Jaroch SAC, Poznar:
Pallottinum 1993, s. 187.
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potomkoéw w linii meskiej, poczawszy od znanego lub mitycznego
przodka. Obowigzujq w niej okreslone normy i przepisy, dotyczace
miedzy innymi nadawania odpowiednich imion potomkom meskim,
powiazan i relacji spotecznych oraz rodzinnych, réznych zakazéw
totemicznych, wychowania rodzinnego, dziedziczenia majatku. Jesli
chodzi o matzenistwa w tym systemie, to sq one najczesciej patrylo-
kalne, czyli zamieszkujace w siedzibie rodowej meza.

Wspdlnota matrylinearna obejmuje potomkéw w linii zeniskiej,
pochodzacych tak samo od historycznego lub mitycznego przodka.
W rodzinie matrylinearnej najwiekszy autorytet ma najstarszy wuj
ze strony matki, a po jego smierci dziedzicami sa jego bracia. Dzieci
w rodzinie matrylinearnej naleza do matki, a nie do ojca, ale ojciec
ma wiladze nad dzie¢mi swojej siostry.

W rodzinie bilateralnej (bilinearnej) potomstwo moze naleze¢
zarowno do rodziny ojca, jak i matki, a wiec przynaleznos$¢ jest po-
dwdjna, ale w praktyce najczesciej jedna z nich jest silniejsza*.

Na tych podstawach sg oparte kolejne, bardziej ztozone jednostki
w systemie pokrewienstwa. Po rodzinie podstawowej i ztozonej jest
rodzina rozrodzona, ktéra w wypadku, gdy jej cztonkowie zamiesz-
kuja w pewnym oddaleniu, okresla sie mianem rozrodzonej rodziny
rOZproszone;j.

Kolejna jednostka jest lineaz, sktadajacy sie ze wszystkich po-
tomkéw pewnego rzeczywistego przodka w linii prostej (patryline-
arny lub matrylinearny), przy czym lineaze istniejg tylko wtedy, gdy
tworza grupe uznawang przez spoteczenstwo. Mogg sie one dzieli¢
na segmenty lub podlineaze (lineaze mniejsze). W niektérych spo-
tecznos$ciach trudno odréznié lineaz od rodu (klanu), definiowanego
jako pochodzenie od wspdlnego, najczesciej fikcyjnego (w odréz-
nieniu od lineazowego) przodka. RAd jest z zasady egzogamiczny.
Wreszcie wyrdznic trzeba takze plemie, ktére jest bardziej jednostka

4 Por. Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., 70-71.
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organizacji politycznej, opierajaca sie nie tyle na wspdlnocie krwi,
ile na wspdlnocie terytorium. Z reguly pochodzi takze od fikcyjnego
przodka (legendarnego bohatera) i jest zasadniczo endogamiczne®.

Przytaczany wyzej dokument zaznacza, iz ten zréznicowany
system spoleczny opiera sie na podstawach religijnych i psycholo-
gicznych. Podstawy religijne wynikaja z wiezéw Swiata zywych ze
swiatem zmartych przodkéw, miedzy innymi z przodkami-zatozycie-
lami danego plemienia, rodu (klanu) czy lineazu. Zmarli przodkowie
sa wciaz zaangazowani w codzienne wydarzenia z zycia rodzinne-
go, zwlaszcza w czasie siewu i zbioru plonéw, inicjacji i zawierania
malzenstw. Jesli rodzina jest traktowana jako duzy tancuch, kto-
rego zyjacy cztonkowie stanowia jedng grupe, prawo rodzinne ma
korzenie w religijnym i zarazem niewidzialnym $wiecie. Dziatania
psychologiczne maja na celu usuwanie konfliktéw wewnatrzrodzin-
nych i wskazuja na wtasciwy model zachowania sie w danej sytu-
acji. Wszystkie relacje miedzy cztonkami tak rozbudowanej rodziny
oparte sg na tradycyjnych normach i zwyczajach pozwalajacych na
zgodng w niej egzystencje®.

O silnych zwiazkach rodzinnych w tradycyjnych spoteczeristwach
afrykanskich moéwi takze papiez Pawel VI: , Co za$ dotyczy zycia
we wspolnocie, odzwierciedla ono i poszerza zycie rodziny — jak to
wnosimy z historii Afryki. W tym punkcie fatwo dostrzec, ze udziat
w zyciu wspolnoty zaréwno pomiedzy krewnymi, jak i w publicz-
nym zyciu spolecznym, jest uwazany za obowigzek i prawo kazdego
cztowieka. Lecz nikt nie moze dostapic korzystania z tego prawa, jak
tylko przygotowany do niego przez pewne czynnosci inicjacyjne,

5 Por. Z. Szyfelbejn-Sokolewicz, Wstep do etnografii Afryki, Warszawa: Paristwowe
Wydawnictwo Naukowe 1968, s. 55-61; A. Zajaczkowski, Religia a struktura spotecz-
naw Afryce, Warszawa: Studium Afrykanistyczne Uniwersytetu Warszawskiego 1974.

6 Por. Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., 71-72.
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majace na celu wyrobienie charakteru u mtodziezy i zaprawienie jej
do tradycyjnych zwyczajéw i obyczajéw ich wspolnoty™.

Wielokrotnie na wartos¢ rodziny w tradycji afrykanskiej zwracat
uwage Jan Pawel II, podkreslajac m.in., iz ,tradycyjna afrykarska
kultura koncentruje sie na rodzinie. Afryka nie moze sie rozwijac,
dopoki jej rodziny nie przetrwaja obecnych wstrzaséw spotecznych.
Afrykanska rodzina musi znalez¢ nowa site, potwierdzi¢ pozytywne
wartosci zawarte w tradycji i przyswoié bardziej osobisty wymiar
zrozumienia, zaangazowania i mitosci”.

3.1.2. Réznorodne struktury wladzy

Tradycyjne religie afrykanskie wskazuja na sciste powiazanie zy-
cia spotecznego z religijnym. Z jednej strony wiele mitéw i obrzedéw
moze wyjasnia¢ okreslone struktury lub aspekty zycia spotecznego.
Z drugiej strony organizacja widzialnego spoteczenstwa ludzkiego
jest odzwierciedleniem spoteczenstwa niewidzialnego. Mozna zatem
powiedzied, ze te obydwa wymiary stanowig odzwierciedlenie tej
samej rzeczywistosci. A zatem, zeby zrozumie¢ strukture spoleczng
okreslonej grupy, nalezy dobrze poznacd jej wierzenia — i odwrotnie.
Przytaczany dokument Sekretariatu dla Niechrzescijan podkresla
takze, iz wbrew pozorom spoteczenstwa afrykariskie nie tkwig w nie-
zmiennej réwnowadze, ale odnawiajg sie cyklicznie w ciggu dziejéw.
Wskazuje przy tym na kolejne etapy rozwoju: zbieractwa i towiectwa,
uprawy i hodowli, epoke zelaza, az po czasy wspotczesne. Dosto-
sowujac sie do nowych warunkdw egzystencji, spotecznosci te nie
tracity weze$niejszych tradycji. Pozorny bezruch zachowan i powta-
rzalnos¢ tych samych gestéw — jednym stowem trwatos¢ tradycji

7 Por Pawel VI, Oredzie ,,Africae terrarum”..., dz.cyt., nr 12.

8 Jan Pawel I1, Address of John Paul I to representatives of the Laity of Zimbabwe. Ca-
thedral of Harare, Sunday, 11 September 1988, nr 4, http://www.vatican.va/content/
john-paul-ii/en/speeches/1988/september/documents/hf jp-ii_spe_19880911_la-
icato-harare.html (dostep: 20.10.2020).
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w ramach tego samego okresu — nie oznacza braku dynamizmu, ale
troske o zachowanie istoty i jej przekazanie nastepnym pokoleniom.
Instytucje moga sie zmieniad, ale geniusz ludzki i religijny pozostaje.
Powyzsze procesy dokonywaly sie i dokonuja nadal zaréwno w wiek-
szych spotecznosciach, jak i we wspdlnotach rodzinnych. Dokument
Sekretariatu dla Niechrzescijan przedstawia krotka charakterystyke
tych spotecznosci.

Pierwsza grupe stanowig wspdlnoty akefaliczne, czyli nieposiada-
jace przywodcy. Istnieja w niej m.in. systemy oparte o grupy wiekowe
(jest to powszechne, zwlaszcza w Afryce Wschodniej), gdzie auto-
rytet i wladze przypisuje sie zgodnie z rytmem sukcesji okreslonym
przezinicjacje. Drugim podtypem sg spotecznosci segmentarne (seg-
mentowe), zorganizowane w spolecznosci wioskowe, nomadyczne
lub rodowe (klanowe), Zyjace na okreslonym terytorium. Nie majg
one prawdziwych przywddcéw politycznych. Wiadze dzierzy rada
starszych, kierowana przez jednego z jej cztonkéw. Druga grupe sta-
nowia spotecznosci o charakterze demokratycznym, podlegajace
przywddcy. Tworzy je jedna lub kilka wiosek na okreslonym tery-
torium. Wédz, na mocy dziedzicznosci lub wyboru, posiada wtadze
nad spolecznoscia i okreslonym terytorium, ale dzieli jg kolegialnie
z radq zlozona ze starszych przedstawicieli rodzin. Czesto jest on tzw.
wodzem ziemi i odpowiada za kult religijny, pelniac jednoczesnie
funkcje stréza przedmiotéw i miejsc sakralnych.

Trzecia grupe stanowia spolecznosci hierarchiczne, na ktérych
czele stoi wladca (krdl). To czesto bardzo zlozone spoleczeristwa.
Moga sktadac sie z réznych warstw spotecznych (np. ludzi wolnych,
niewolnikéw) i zawodowych (np. rolnikdw, kowali, jubileréw, szew-
cow, griotdw), rzadzacych sie nieraz wlasnymi normami i trady-
cjami, miedzy innymi przy zawieraniu malzenstw, ustalaniu prawa
wlasnosci lub ptacenia daniny. Wraz z uzyskaniem niepodlegtosci
i powstaniem wspolczesnych panstw afrykariskich w tego rodzaju
spolecznosciach wspomniane struktury w duzej mierze ulegty zmia-
nom lub zanikly.
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Dokument podkresla tez, iz w tradycyjnych spotecznosciach afry-
kanskich, gdzie szczegdlna role pehnit wédz (krdl), byt on z reguly
takze posrednikiem i lacznikiem miedzy przeszloscia a przyszitoscig
oraz miedzy zywymi a zmarlymi. Zgodnie z mentalnoscia afrykarnska
wykonywanie wladzy dotyczyto takze spraw religijnych®.

W ten sposéb dokument nawiazuje do licznych relacji antropolo-
gow, ktére podkreslaja, iz cze$¢ ludow afrykaniskich ma tradycyjnych
wihadcéw w postaci kréléw, krélowych lub wodzdw, ktérzy tez petnia
z reguly funkcje religijne, bedac symbolem zdrowia i dobrobytu ich
ludu. Wiadcy ci symbolizuja wiez miedzy Bogiem a czlowiekiem. Nie-
ktérzy wladcy nie moga by¢ widziani podczas codziennych czynno-
Sci: nosza welony i jadaja na osobnosci (np. u Szyllukéw, Bagandéw
i Szondéw). U innych krélowi nie wolno stopa dotkna¢ ziemi: musi
by¢ noszony albo chodzi¢ po specjalnej macie (u Lunda, Njamwezi
i Bagandéw). Czesto tez wtadca przewodniczy uroczystosciom ple-
miennym i moze spelniac role kaptana, zaklinacza deszczu, wrozbi-
ty lub innego posrednika miedzy ludzmi a Bogiem (np. u Luwedu,
Szyllukéw, Szondéw, Sukumi). Niemal wszyscy wladcy maja miejsca
kultu, swiete gaje, wlasnych kaptanéw i wrézbitéw. Duchy zmartych
kréléw moga dalej stuzy¢ plemieniu. Niektdrzy (Zulusi, Szyllukowie,
Aszanti, Lunda, Njamwezi) sktadajq im ofiary i modla sie przy ich
grobach. Niekiedy groby te sg miejscami swietymi'®.

3.1.3. Tradycyjni specjalisci religijni

Tradycyjne religie afrykanskie maja dos¢ zréznicowana i zmienng
spoteczna strukture wierzen. Bardzo czesto w kulcie rodzinnym funk-
cje religijne (kaptaniskie) sprawuje glowa rodziny badz inni upowaz-

% Por. Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 68-70.
10 Por. J. Mbiti, Afrykariskie religie i filozofia..., dz. cyt., s. 228-229.



3.1. Rodzina i struktury wtadzy 97

nieni jej cztonkowie!!. W kultach publicznych podziat kompetencji
prowadzi nieraz do wyodrebnienia stanu kaptanskiego. W niekté-
rych spolecznosciach wazng role w kulcie odgrywaja wtadcy, ktorzy
czesto sg najwyzszymi kaptanami. W wypadku innych spotecznosci
organizacja wspolnoty religijnej nie rézni sie niemal od struktury
spotecznej. Ale jednak w praktyce wielu mniejszych spotecznosci nie
wyksztalcita sie grupa kaptandéw czy innych specjalistow religijnych
jako ,,grupa zawodowa” czy tez odrebna klasa. To zwykle tacy sami
rolnicy jak inni. Ich autorytet i wybér miat réznorodne, zindywiduali-
zowane korzenie. Mozemy wsrdd nich spotkac kaptandw, znachoréw,
zaklinaczy deszczu, wrézbiarzy, wykrywaczy zlodziei, jak réwniez
specjalistow negatywnych: trucicieli, czarownikdéw i wiedZmy. Licz-
ba i zakres dziatalnosci tradycyjnych funkcjonariuszy, wplecionych
mocno w afrykanskie tradycje religijne i spoteczne, ma zwykle lo-
kalny i zréznicowany charakter. Wszyscy oni w swoich praktykach
uciekaja sie do tego, co w wielkim uproszczeniu nazywamy w swiecie
zachodnim dzialaniem magicznym?2.

Kult zwigzany z religia domaga sie z reguly skladania ofiar.
W Czarnej Afryce te czynnosci kultowe — jak wspomniano wyzej —
moga wykonywacd rézne osoby, niekoniecznie kaptani. Z reguly zas
kaplani w sensie Scistym sa zwigzani ze Swiatyniami, ale w Afryce
terminem tym obejmuje sie kazdego, kto spelnia funkcje religijne tak-
ze w innych przybytkach: swietych gajach itp. Wiele lud6éw afrykan-
skich, na przyktad Ankore, Joruba, Ibo, Akan, Baganda, Ewe, posiada
wyodrebniong grupe kaptanéw, przy czym zauwazy¢ mozna, iz te
tradycje kaptanskie sg zdecydowanie silniejsze w Afryce Zachodnie;j.
Tam tez kaptani i inni spelniajacy postugi religijne uzyskuja ku temu

11 Méwi o tym m.in. papiez Pawel VI: \W niektérych kregach Afryki ojcu rodziny
przyznaje sie pewien zakres funkcji kaplanskiej, na mocy ktérej sprawujac obrzedy
religijne wprowadzone starodawnym zwyczajem, staje on jako posrednik nie tylko
pomiedzy swoja rodzing i przodkami, lecz réwniez pomiedzy swojg rodzing a Bo-
giem”. Por. Pawel VI, Oredzie , Africae terrarum”..., dz. cyt., nr 11.

12 Por. nieco dalej, punkt 4.1. niniejszego opracowania pt. Magia i religia.
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specjalne przeszkolenie, a grupa kaptanska cieszy sie znacznym pre-
stizem?3. Afrykanskie swigtynie nie shuza najczesciej gromadzeniu sie
w nich ludzi, lecz przechowywaniu w nich przedmiotéw kultowych.

Wsréd specjalistéw religijnych wazne miejsce zajmujq znachorzy,
zwani ,uzdrowicielami”, ,zielarzami”, ,lekarzami tradycyjnymi” czy
tez w jezykach Bantu nganga (w suahili waganba). Do$¢ powszech-
nie — zwlaszcza w pismiennictwie popularnym — znachoréw utozsa-
mia sie z czarownikami lub wlacza do tej samej grupy, dzielacich na
dwa typy: dobry i zty. Wskazuje na to takze John Mbiti, podkreslajac,
iz znachorzy to specjalisci religijni, ,.ktérzy najbardziej ucierpieli od
autoréw europejskich i amerykanskich, tak czesto i mylnie nazywaja-
cych ich «leczacymi urokiem» (witch-doctor). To okreslenie powinno
by¢ pogrzebane i zapomniane na zawsze. Kazda wie$ w Afryce ma
swojego znachora, ktdry jest przyjacielem catej wspdlnoty. Jest on
dostepny dla kazdego i prawie w kazdym czasie i jest obecny w wielu
momentach zycia jednostki i wspdlnoty”'4. Przy tej okazji wspomina
rowniez, ze znachorem moze by¢ kobieta lub mezczyzna. Nie ma
ustalonych zasad powolywania do pelnienia funkcji znachora: moze
to by¢ funkcja dziedziczna badz z ,,powotania” przez zywych zmar-
tych we $nie, na jawie lub w czasie wizji. Moga przy tym powotaniu
interweniowac inne duchy.

Swietne studium Edwarda E. Evansa-Pricharda omawiajace czary,
wyrocznie i magie u Azande z terenu potudniowego Sudanu i Re-
publiki Srodkowoafrykarnskiej podaje pelne i szczegétowe oméwie-
nie szkolenia znachoréw w tej grupie etniczne;j. Jest to proces dtugi
i kosztowny, ktéry rozpoczyna sie niekiedy juz w dziecinstwie od
wstepnego przygotowania. Nastepnie stosuje sie do wskazan i pro-
gramu swojego nauczyciela. Oprécz technik magicznych uczniowie
pozyskuja takze wiedze o tradycyjnych sposobach leczenia'®. U Azan-

13 Por. J. Mbiti, Afrykariskie religie i filozofia..., dz. cyt., 233-235.

4 Tamze, s. 210-211.

15 Por. E.E. Evans-Pritchard, Witchcraft, oracles and Magic among the Azande, Ox-
ford 1937, s. 202-250. Wydanie polskie: Edward E. Evans-Pritchard, Czary, wyrocznie
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de znachor leczy chorobe i ostrzega przed niebezpieczeristwem. Do
obowigzkéw znachoréw nalezy tez wykrywanie i tepienie czarow-
nikéw oraz dezaktywacja przeklenistw.

Srodkowoafrykanski nganga (jezyk sango) taczy w sobie funk-
cje wrozbity (widzacego) i uzdrowiciela. Natomiast w jezyku gbaya
i manja funkcje te — przynajmniej w nazewnictwie — sa rozdzielone.
Zauwaza sie tendencje do okreslania tych funkcji opisowo: ,,cztowiek,
ktéry posiada...”. Funkcja uzdrowiciela moze by¢ dziedziczona po
ojcu, ktory czasem doradza nadal jako przodek, ale potrzebna wiedze
mozna tez zdoby¢ u innego nganga. Niekiedy odbywa sie to przez
wielomiesieczne terminowanie u nganga, poznawanie roslin i le-
karstw magicznych, szukanie ich w buszu'®. Uzdrowiciel szuka naj-
pierw ukrytych przyczyn $mierci, choroby, nieszczescia. Nastepnie
stara sie odkry¢ lekarstwo lub skuteczng ochrone, da¢ srodek zapew-
niajacy powodzenie kuracji. Leczenie uzaleznione jest oczywiscie od
choroby, stanu pacjenta, przede wszystkim za$ od przyczyn choroby.
Jego dzialanie ma w sobie wiele elementéw aktywnosci ,,widzace-
g0”: lekarza i kaptana zarazem. Uzdrowiciel jest dobrze obeznany
z wieloma sprawami i mocami zla, czemu moze on takze poddad sie
i ulec, by wykorzystac to wszystko do czynienia zta. Ta dwuznacz-
nos¢ sytuacji uzdrowiciela sprawila, iz czesto Igczono jego dziatanie
z dzialaniem czarownika. W odrdznieniu jednak od uzdrowiciela,
ktory jest osobg znana i zwykle powszechnie szanowana, czarownik
pozostaje w ukryciu i jego dzialanie jest spolecznie napietnowane.

Moéwigc o tej grupie specjalistow religijnych (,,uzdrowiciele”),
dokument Sekretariatu dla Niechrze$cijan z 1969 r. podkresla, iz
w ich dzialaniu mozna odnalez¢ elementy najpierw diagnozy, a na-
stepnie leczenia. Jednak to wszystko tgczy sie takze z dzialaniem
psychologicznym i magicznym. Wytwarzajq oni réznorakie leki, ktére

i magia u Azande: wersja skrdcona, przet. Sebastian Szymariski, wstepem opatrzyta Jo-
anna Tokarska-Bakir, Warszawa: Panistwowy Instytut Wydawniczy 2008, s. 93—-109.

16 Por. A.M. Vergiat, Plantes magiques et médicinales des féticheurs de 'Oubangui,
Paris: Muséum National d’'Histoire Naturelle 1970, s. 3—4.
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bazuja na miejscowych doswiadczeniach leczniczych, ale tacza ich
dziatanie z odpowiednimi gestami i formutami tworzacymi pewien
rytual. Uzdrowiciele staraja sie odkry¢ naturalng lub nadnaturalng
przyczyne nieszczescia (choroby) oraz jego skutki oddziatujace nie
tylko na stan fizyczny pacjenta, ale takze majace reperkusje spotecz-
ne i moralne. A zatem proces uzdrawiania bedzie traktowany nie
tylko jako indywidualny przypadek, ale szerzej — pacjent pozostaje
w relacji ze spotecznos$cia zywych i zmartych, ktéra wptywa w nie-
malym stopniu na jej los i kondycje. Dlatego tez pomimo istnienia
przychodni, szpitali czy osrodkéw medycznych ludzie nadal czesto
udajg sie do uzdrowicieli, gdyz widza w swoim nieszczesciu (cho-
robie) o wiele bardziej ztozone przyczyny'’.

Wrézbita i medium — podobnie jak znachorzy (uzdrowiciele) —
maja takze do czynienia ze swiatem duchdw. Ich wyréznienie z grupy
znachoréw ma charakter bardziej teoretyczny (ze wzgledu na pelio-
ne przez nich specyficzne funkcje) niz praktyczny. Niekiedy bowiem
funkcje te sprawuje ta sama osoba.

Wrdzbici, jak wskazuje na to ich nazwa, zajmuja sie przede wszyst-
kim wrézeniem. Ale w zasadzie wrdzbiarstwo jest tylko czescia ich
szerszego dziatania, zwlaszcza natury medycznej lub nawet kaptan-
skiej. Odkrywaja oni tajemnice zycia ludzkiego. Korzystaja przy tym
z medium, przedmiotéw wrdzebnych, zdrowego rozsadku, intuicyj-
nej wiedzy wewnetrznej, hipnotyzmu i innej wiedzy tajemnej. Maja
tez dobre rozeznanie w relacjach panujacych w ich spotecznosci.
Podobnie jak znachorzy, wrdzbici cieszg sie uznaniem spotecznym.
Spelniaja role doradcéw, sedzidw, terapeutéw, daja poczucie pew-
nosci i bezpieczenstwa w momentach kryzysu, uprzedzaja niekiedy
przyszte wydarzenia. W réznych czesciach Afryki wystepuja inne

17 Por. Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., 63-64.
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metody wrézenia. Uzywa sie do tego kamieni, tykw, lisci palmowych,
wody, zwierzat czy tez korzysta sie z posrednictwa medium*®.

W wiejskiej spotecznosci Kirdich (pétnocny Kamerun) wrézbita
zwany jest mipi da’as —w jezyku gisiga; mbidla w mofaw; we-mbadi —
W manja; ata-we-mon —w gbaya. Mieszkancy wioski udaja sie do nie-
go po porady w réznych okolicznosciach zycia oraz watpliwosciach.
Do wroézenia uzywa on réznych przedmiotdw, jak choéby kamieni czy
trawy, z ktdérej wyrabia sie seko. Bardzo czesto do wrézenia uzywa
sie kurczaka, ktéremu nacina sie nieco szyje, pozwala przez chwile
uplynad krwi i nastepnie puszcza sie go. Kurczak rzuca sie i znaczy
krwig ziemie. Nastepnie wrdzbiarz odczytuje wydarzenia z utozenia
tap i glowy kurczaka. Wrdzbici, podobnie jak inni mieszkancy wioski,
sa rolnikami. Tylko w niektérych spotecznosciach funkcje te sprawujg
wylacznie kowale. Wrézbiarstwem zajmujg sie tylko wéwczas, kiedy
zachodzi taka potrzeba®.

Dokument Sekretariatu dla Niechrzescijan z 1969 r. wskazuje
takze, ze czesto zadanie wrézbitéw polega na interpretacji snéw,
przepowiadaniu zdarzen zyciowych, diagnozowaniu choréb. Ich
technika wroézenia taczy sie z dobra obserwacja zjawisk, wlasng
intuicja, sugestia, telepatia, a niekiedy ze zwyklym oszustwem.
W tradycyjnych spolecznos$ciach afrykanskich wrézbiarstwo jest
zazwyczaj dziedziczne i uwazane za szczeg6lny dar pochodzacy od
konkretnego ducha. Niektérzy pielegnujq ten bezposredni zwigzek ze
swoim duchem. Otrzymawszy na przyktad jakis przedmiot nalezacy
do osoby, ktéra sie z nimi konsultuje, zasypiaja z nim, a duch daje

18 Na temat technik uzywanych przez wrézbitéw w przypadku ,,choroby” czy tez
szeroko pojmowanego nieszczescia zob. m.in.: A. Adler, A. Zempleni, Le bdton de
Uaveugle, divination, maladie et pouvoir chez les Moundang du Tchad, Paris: Hermann
1972; M. Fontaine, Santé et culture en Afrique Noire. Une expérience au Nord-Came-
roun, Paris: UHarmattan 1995.

19 Por. J.F. Vincent, Divination et possession chez les Mofu, montagnards du Nord-Ca-
meroun, ,,Journal de la Société des Africanistes” (1971) nr 1, s. 71-132; A. Adler,
A. Zempleni, Le baton de Uaveugle, divination, maladie et pouvoir chez les Moundang du
Tchad, Paris: Hermann 1972.
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im odpowiedZ w nocy. Potrafig nawet wykrywacé ztodziei. Wrdzbici
postuguja sie réznymi przedmiotami i rzeczami, miedzy innymi tzw.
magicznym kamieniem, muszelkami, ziarnkami prosa i innymi re-
kwizytami. O trwatosci i znaczeniu ich praktyk méwi fakt, iz z ich
ustug korzystaja nawet ci, ktérzy porzucili religie tradycyjna, w ktérej
sie wychowali?’.

Dokument wspomina tez ,widzacych” (jasnowidzéw) — Salti-
gui — z grupy etnicznej Mande, ktorych funkcja przechodzi z ojca
na syna i zwigzana jest miedzy innymi z przepowiadaniem opadéw
deszczu lub réznych zjawisk i zdarzert majacych nastgpi¢ w przyszto-
$ci. W przesztosci towarzyszyli oni armiom na wojnie, przewidujac
ruchy wroga i wskazujac ,,cywilom”, gdzie powinni schroni¢ sie wraz
ze stadami.

U niektérych ludéw wazng role pelni medium. Gtéwnym jego
zadaniem jest posredniczenie i zarazem utrzymywanie wiezi miedzy
ludZmi i Swiatem duchéw, w tym duchéw przodkéw. Medium funk-
cjonuje wtedy, kiedy jest owtadniete przez ducha. Osoby te wyréznia
wlasnie podatnos¢ na owladniecie. Medium moze tez podawad in-
formacje o przyczynach, naturze i leczeniu choroby (nieszczescia).
W niektérych regionach Afryki medium zwigzane jest z kaptanami
i przybytkami (§wigtyniami) duchéw, np. u Aszantéw, Fonéw, Ewe,
Joruba, Baganda. Niekiedy sa tez szkoleni do bycia medium. U Fo-
now i Joruba spotka¢ mozna nawet rodzaj ,.klasztoréw” dla medium,
w ktdrych pobierajq nauke. Chlopiec przebywa w nich dziewieé mie-
siecy, a dziewczynka trzy lata?..

W wielu regionach Afryki do grupy szczegoélnie potrzebnych i sza-
nowanych specjalistéw religijnych naleza zaklinacze deszczu. Cata

20 Por., Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 61-62.

21 Por. J. Mbiti, Afrykariskie religie i filozofia..., dz. cyt., s. 218-221. Szeroko o pro-
rokach u Neuréw m.in. D.H. Johnson, Nuer prophets. A History of Prophecy from the
Upper Nile in the Nineteenth and Twentieth Centuries (Oxford Studies in Social and
Cultural Anthropology), Cambridge: Cambridge University Press 1994.
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pomyslnosé zaréwno rolnikéw, jak pasterzy zalezy wtasnie od desz-
czu. Ta funkcja jest bardzo ceniona na przyktad u pélnocnokamerun-
skich Kirdi. Zaklinacz deszczu zwany jest tam ,,wodzem deszczu”. Na
terenach bliskich Sahelowi, gdzie znaczne opdzZnienie pierwszych
deszczéw wrozylo stabe zbiory i zapowiadato kleske glodu na przed-
noéwku, sprowadzenie deszczu miato istotne znaczenie. Wodz desz-
czu (Bai van u Daba, Magi vung u Gisiga, M’z buna u Gidar) wywo-
dzi sie najczesciej ze starego, zasiedziatego na danym terenie rodu.
O znaczeniu wodza deszczu méwi historia osiedlenia sie Udlam na
szczycie Méouré, w gérach Mandara. W XVI lub XVII w. Edzevindia
wykradt , kamienie deszczowe” (akwar ivor) rodowi Mendzeling
i sam stal sie wodzem deszczu. Do niego i jego towarzyszy jako przod-
kéw wiosek odwotujq sie dzisiaj liczne miejscowosci, jak réwniez
zamawiacz deszczu z wioski Sama, cieszacy sie uznaniem nie tylko
u Udlam, ale takze u Paduku, Muktele, Mada i Muyeng?2.

Wieloznaczna role w wielu kulturach afrykanskich odgrywali
kowale. Byli oni przy tym jedyna wyrdzniong grupa zawodowa. Spo-
leczna i religijna rola kowala wynikata z uprawiania specyficznego
rzemiosta, wystepowania czesto w roli mediatora, pelnienia funkcji
kaptanskich w praktykach religijnych i dokonywania obrzezania
w czasie inicjacji. U Kapsiki i innych ludéw z gér Mandara w Nigerii
i Kamerunie kowale odgrywaja wazna role w obrzedach pogrzebo-
wych.

W tradycjach afrykanskich nie spotyka sie raczej prorokdéw w zna-
czeniu podobnym do biblijnego. Niektérzy antropologowie méwig

22 Por. Por. A. Hallaire, Hodogway (Cameroun — Nord). Unvillage de montagne en
bordure de plaine, Paris-La Haye: Mouton & Co 1971, s. 13. Por. role kaptana i wodza
deszczu wywodzacego sie z rodu zalozyciela wioski w: J.-P. Magnant, Du grand prétre
au roi: les origines religieuses des Etats anciens du Tchad, w: J.P. Chrétien (ed.), L'in-
vention religieuse en Afrique. Histoire et religion en Afrique noire, Paris: ACCT-Editions
Karthala 1993, s. 171-172. Por. takze: H. Zimon, Ceremonie sprowadzania deszczu
na wyspie Bukerebe w Tanzanii, w: R. Matek, W. Wesoly (red.), W stuzbie Stowa Bo-
zego, Plock: Plockie Wydaw. Diecezjalne na zlec. Zgromadzenia Ksiezy Werbistow
Pieniezno 1978, s. 241-252.
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jednak o ,,prorokach” u pewnych ludéw afrykarnskich. Nalezatoby ich
jednak sytuowac —w Swietle wyzej przyjetej terminologii —w katego-
rii wrdzbitdw, jasnowidzdow, medium. Na przyktad u Nueréw prorocy
moga sktada¢ ofiary w imieniu jednostek lub catej zbiorowosci w wy-
padkach choroby, dla uzyskania ptodnosci i przy innych okazjach.
W ich tradycji takze w przeszlosci istotng funkcja spoteczna najwy-
bitniejszych prorokéw bylto kierowanie tupiezczymi wyprawami po
bydto ich sasiadéw Dinkéw oraz walka z obcymi, ktérzy niepokoili
Nueréw. Prorok u Nueréw to osoba ,,opetana duchem powietrza™.

3.1.4. Etos

Kazda religia oferuje swym wyznawcom odpowiedzi na zasadni-
cze pytania dotyczace sfery zachowan moralnych (ortopraksja) oraz
podaje kodeksy postepowania. Tradycyjne wspélnoty afrykanskie,
jak kazda zorganizowana w jakims stopniu spotecznosc ludzka, maja
wlasne reguly moralne i prawo. Przekazywane sa one dzieciom i mto-
dziezy w dtugim procesie wychowania, ktére zawiera wiecej elemen-
tow o charakterze praktycznym, wdrozeniowym niz dyskursywnym.
Tak ksztaltowana moralna postawa wspolnotowa bardziej zwraca
uwage na to, co jednostka czyni niz na to, czym jest. To, co czyni,
ma bowiem z reguly wymiar wspdlnotowy i nie pozostaje obojetne
dla wspdlnoty. Dlatego i zly, i dobry czyn sa zwiazane z konkretng
wspdlnotg rodzinng oraz wspdlnota wioski. W zwigzku z tym mo-
ralnosc ta jest traktowana bardziej jako ztamanie prawa wspdlnoty
niz jako grzech, czyli w powszechniejszym rozumieniu przewinienie
jednostki wobec Boga. W spoteczernistwie solidarystycznym, gdzie na
pierwszym miejscu liczy sie grupa, a dopiero pdzniej osoba, szcze-
gblnym nieszczesciem jest naruszenie spoistosci i jednosci grupy.
Kazdy w grupie ma swoje miejsce i swoje scisle okreslone zadanie.

2 Por. J. Mbiti, Afrykariskie religie i filozofia..., dz. cyt., s. 236-237.
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Wyrzeczenie sie tego, odejscie na bok, jest aktem naruszajacym przy-
jety porzadek?*.

Wartos¢ poczucia wspolnoty w tradycyjnych spoteczernistwach
afrykanskich docenia Jan Pawet II, podkreslajac, iz ,tradycyjne
wartosci kulturowe Afryki sa Scisle powigzane z zyciem rodzinnym,
ze szczego6lng mitoscia do dzieci i szacunkiem dla os6b starszych”.
I apelujac: ,,Jako mtodzi Afrykanie nie mozecie pozwoli¢, aby ten
ludzki skarb zniknat. Nie dajcie sie wciggnaé nowemu stylowi zycia,
ktéry nie przynosi ze sobg prawdziwego postepu ludzkiego, a jedynie
pozorny postep, zlozony z rozwoju materialnego, ktéry przynosi
korzysci niektérym, ale pozostawia po drodze wielu innych. Tylko
dzieki wartosciom mitosci i zycia rodziny moga staé sie silne i stabil-
ne, a tym samym skutecznie dbac o swoich cztonkéw. Gdy spoteczen-
stwo nie chroni tych warto$ci, mogg pojawic sie tylko niekorzystne
skutki, a nie prawdziwy dobrobyt i pokoéj, za ktérym tesknig ludzie”?®.
Papiez uwaza, iz ,Afryka moze ofiarowac swiatu, miedzy innymi,
przyklad goscinnosci, hojnej i nigdy nieznuzonej; przyktad solidar-
nosci, ktéra jest tak silna wsrdd cztonkéw rodziny lub w obrebie tego
samego plemienia, ze nikt nie jest pozostawiony bez opieki [...].
Sa to wartosci, ktére bardzo by sie przydaly wspdtczesnemu swiatu
dla unikniecia sprzecznosci i zasadzek humanizmu pozbawionego
swych podstawowych wymiardéw religijnych i do urzeczywistniania
szczesliwego wspdtzycia na wszystkich szczeblach spoteczernistwa”?.

24 Por. J.J. Pawlik, Trudnosci przektadu pojecia zta w kontekscie zachodnioafry-
kariskich kultur, w: A. Halemba, J. Rézanski (red.), Miedzy przektadem biblijnym
a teologiq afrykariskq, Warszawa: Komisja Episkopatu ds. Misji 2003, s. 87-96.

% Jan Pawet II, Address of John Paul II to the Zimbabwean Young People, Gla-
mis Stadium, Harare, Sunday, 11 September 1988, http://www.vatican.va/content/
john-paul-ii/en/speeches/1988/september/documents/hf_jp-ii_spe_19880911_
giovani-harare.html (dostep: 22.10.2020).

26 Jan Pawetl I, Co czynimy dla dobra braci i sidstr z Afryki? Jaunde. Spotkanie
z wladzami Kamerunu i Korpusem Dyplomatycznym, poniedziatek, 12 sierpnia 1985,
w: Jan Pawet II, Nauczanie papieskie VIII, 2, 1985 (lipiec—grudzieri), przygotowali do
druku: E. Weron SAC, A. Jaroch SAC, Poznani: Pallottinum 2005, s. 171.
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Wspomniane wyzej reguly moralne zawarte sg nie tylko w prak-
tycznych swiadectwach postepowania otoczenia, ale takze w licznych
przekazach ustnych, szczegdlnie w przystowiach. Doszukiwac sie ich
mozna takze w zwyczajowych blogostawienistwach i przeklenstwach,
podobnie jak w modlitwach zanoszonych do Boga przez posrednic-
two przodkéw odszukaé mozna podstawowe wartosci wspdlnoty.
Jedng z najwazniejszych jest z pewnoscia zycie, pojmowane jako
dar i wzrastanie. Podstawowym obowiazkiem jest przekazywanie
go dalej. Laczy sie z nim zdrowie i dobrobyt. W zyciu wspdélnotowym
niezbedne sa solidarnos¢ i pokdj, pojmowane jako zachowywanie
przyjetego porzadku otrzymanego od przodkdw. Wazne jest takze
zachowywanie $cistej tgcznosci z przodkami i Bogiem.

Reguly moralne wyrazajg takze zakazy tabuiczne, stanowigce
rowniez niepisane prawo wspoélnoty. Przez nie przemawiajg sztu-
ka zycia i madrosc przekazane przez przodkéw. Dlatego tez zakazy
te maja charakter jurydyczny. Traktowane sa jako srodki ochrony
zycia i pokoju wewnatrz wspélnoty. Zakazy tabuiczne byly naj-
czesciej zwiazane ze sfera zywienia oraz zycia spolecznego. Moz-
na takze podzieli¢ je na zakazy odnoszace sie do dzieci, kobiet
i mezczyzn.

Na przyktad wsrdéd poinocnokamerurniskich Kirdi zakazy dotycza-
ce sfery zywienia, odnoszgce sie do dzieci, byly zwigzane nie tyle
z ich wiekiem, ile ze stopniem dojrzatosci. Pierwsze z nich dotyczyly
najczesciej zaprzestania ssania piersi matki, jedzenia jajek itp. W od-
niesieniu do kobiet zakazy te dotyczyly szczegélnie okresu cigzy.
Mtodziez meska miata rozbudowane zakazy w okresie inicjacji oraz
w okresie pozostawania w stanie bezzennym. Wszystkich natomiast
obowiazywaly zakazy spozywania roélin lub miesa zwierzat, ktére
byly traktowane jako totemiczne w rodzie badz tez w plemieniu, pod
sankcja $ciagniecia gniewu przodkéw?’.

27 Por. J. Mbiti, Afrykariskie religie i filozofia..., dz. cyt., s. 255.
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Zakazy zwigzane z zyciem spotecznym wsrod Kirdi obejmowaty
takze relacje ze Swiatem przodkéw traktowanych jako realna czesé
spotecznosci zyjacej na ziemi. W wymiarze horyzontalnym regulowa-
1y one szereg zachowan dzieci wobec dorostych i odwrotnie, mlodzie-
zy, starszych itp. Wiele z nich zwigzanych bylo z troska o zachowanie
czystosci seksualnej. I tak np. dorosli mtodziency nie powinni spac
na tej samej macie z kobietami, nawet jesli sq bra¢mi i siostrami.
Chtopiec winien trzymaé sie z dala od kuchni, narzeczony nie powi-
nien spozywac w samotnosci positku przygotowanego przez przyszla
narzeczona, zie¢ nie mdgt je$¢ miesa ryb i kury u tescidw itp. Wiele
zakazéw zwigzanych bylo takze z osobami uwazanymi za odmienne
ze wzgledu na urodzenie czy chorobe. Tak np. traktowano bliznieta
czy chorych na trad. Wiele zakazéw taczylo sie z pracami polowymi
i polowaniem, a takze z kowalstwem i garncarstwem.

Dokument Sekretariatu dla Niechrzescijan z 1969 r. podkresla
potrzebe pelniejszego poznania tradycyjnej moralnosci afrykan-
skiej, doceniajac fakt, iz tradycyjne spolecznosci afrykanskie znaty,
a niekiedy nadal prezentujg wysoki poziom moralnosci. Odpowia-
dajac za$ na pytanie, jakie sa korzenie tejze moralnosci, wskazuje za
wieloma antropologami, iz nie sq nimi wrodzone nakazy sumienia,
lecz potrzeba ochrony wspdlnego dobra spotecznosci. Z tego punktu
widzenia moralno$¢ afrykanska ma charakter bardziej utylitarny,
czyli nie istnieje w niej pojecie grzechu, a jedynie pojecie winy wo-
bec wspdlnoty. Na poparcie tych opinii mozna przytoczy¢ praktyke
zywa w duzej liczbie plemion, w ktorych reguty moralne zapozyczaja
obligatoryjny charakter wtasnie z dobra wspélnego grupy. W tym
duchu gléwne przewinienia polegaja na niszczeniu sp6jnosci grupy,
sa to zatem: kradziez, czary, kpiny (z wyjatkiem kpin rytualnych) itp.
Przewinienia seksualne same w sobie sg najczesciej oceniane na pod-
stawie krzywdy wyrzadzonej blizniemu, a nie jako niemoralne. Uty-
litaryzm tej moralnos$ci wyraza sie w szeregu nakazdéw lub zakazéw
zwigzanych z praca, jedzeniem, zachowaniami rodzinnymi i, bardziej
ogolnie, calym zyciem spotecznym. Gléwnym autorytetem strzega-
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cym praw sg duchy przodkéw. Przekroczenie praw drazni duchy
przodkéw, powodujac susze, bezptodnosé, gtdd, choroby i sSmieré?.

Czy z tego wynika, ze nie ma tam miejsca na bardziej duchowa
koncepcje dobra? — pytaja autorzy dokumentu. Cho¢ u Afrykanéw
nie wystepuje pojecie dobra i zta moralnego w znaczeniu bardziej
duchowym, niezwigzanym z pelnieniem lub famaniem woli przod-
kéw, to jednak w wielu maksymach i powiedzeniach madrosciowych
znajdujemy pewne echo tego, co nazywamy imperatywem serca lub
sumienia znanym niemal kazdej religii, czyli milowanie bliZniego,
zakazy zabijania niewinnych, pozbawiania osobistej wolnosci i wta-
snosci, oklamywania i oszukiwania. ,, Takie powiedzenia jak «zjadac
stowo», «tamac przysiege», «tamaé pakt krwi» przypominaja nam,
Ze istnieja winy moralne”. Wiele przystéw odnosi sie takze do Boga
jako autora istniejacego porzadku?’.

Kontynuujac refleksje na temat moralnosci, dokument stwier-
dza, iz ma ona dwojaki wymiar. Z jednej strony mamy do czynienia
z odpowiedzialnoscia zbiorowa, wynikajaca z ludzkiej solidarnosci
i réznorakich wiezéw spotecznych. To zobowigzuje do przestrzegania
moralnosci grupowej. Z drugiej strony mamy tez wyraznie do czynie-
nia z odpowiedzialnoscia osobista, ktérej podstawg jest wspomniane
wczesniej poczucie dobra i zta, rodzace sie pod wptywem sumienia.
W spotecznosciach afrykanskich w procesie tradycyjnego wychowa-
nia wiekszy nacisk ktadziono na moralnos¢ grupowa, natomiast obec-
nie bardziej zwraca sie uwage na odpowiedzialnos¢ osobistg. Stuzy
temu cata edukacja, ktora zaszczepia w mtodych ludziach moralnosé
ich grupy: obrzedy inicjacyjne pod kierunkiem starszyzny, coraz
bardziej rozpowszechniona edukacja szkolna, edukacja rodzinna,

28 Por. Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 74-75. Synodus episcoporum. Coetus specialis pro Africa, Instrumentum
laboris: The Church in Africa and her evangelising mission towards the year 2000 'You
shall be my witnesses’ (Acts 1:8), Vatican City: Libreria Editrice Vaticana 1993, s. 84.

29 Por. Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 75.



3.1. Rodzina i struktury wtadzy 109

ktéra pozostaje uprzywilejowanym $rodowiskiem dla wychowania
moralnego®.

Papiez Pawel VI w oredziu Africae terrarum obok wartosci ducho-
wych ludéw afrykanskich zwracat uwage réwniez na ich wartosci
moralne. Naleza do nich: poszanowanie godnosci ludzkiej, ktére
wyraza sie wlasnie w tradycyjnej edukacji rodzinnej lub tradycji
,przyjmowania ludzi do spotecznosci albo tez zycia spotecznego
i publicznego oraz obcowania z innymi wedlug tradycyjnych zasad
wiasciwych danemu ludowi”®'. Natomiast kard. Francis Arinze, prze-
wodniczacy Sekretariatu dla Niechrzescijan, w liScie Pastoralna tro-
ska o tradycyjnq religie afrykariskq wymienia réwniez obok wartosci
duchowych wyznawcéw religii tradycyjnych Afryki takie wartosci
moralne, jak szacunek do zycia, poczucie wspdlnoty, znaczenie ro-
dziny*2.

Na potrzebe poglebiania znajomosci miejscowej tradycji i roztrop-
nosci w dokonywaniu w niej zmian zwracat uwage Jan Pawet I, pod-
kreslajac, iz ,,to trudna dziedzina, bardzo delikatna, gdyz obyczaje
te wyrastajq czesto z dtugoletnich doswiadczen spotecznych, a takze
posiadaja aspekty pozytywne w zakresie wprowadzania w zycie row-
nowagi lub spdjnosci spoteczenistwa. Gwaltowne zmiany w tej dzie-
dzinie moga wywotaé zaciety opdr. Nalezy krytycznie, lecz ostroznie
przeanalizowaé kazdy obyczaj dobrego ziarna razem z kakolem.
A przeciez w tej dziedzinie nowos¢ i wolno$¢é Ewangelii powinny
wypelnia¢ swe dzieto. Mozna oczekiwaé, powinno sie oczekiwad,
ze sumienie ochrzczonych rozwazy te obyczaje, by zachowac z nich
to, co zdrowe, stuszne, prawdziwe, zbawienne, zgodne z wiara w je-
dynego Boga, z miloscig ewangeliczna, z chrzescijaniskim ideatem
matzenistwa, a jednoczesnie odrzucié to wszystko, co przeciwstawia

30 Tamze.

31 pawel VI, Oredzie ,,Africae terrarum”, dz. cyt., nr 9.

32 Secrétariat pour le non-chrétiens, Attention pastorale a la Religion Traditionnelle
Africaine. Lettre aux Présidents de Conférences Episcopales d’Afrique et de Madagascar.
Rome 25 mars 1988, ,Bulletin” 1988, t. 23, nr 13.



110 ROZDZIAL 3. Struktury lokalnych wspélnot i etos

sie objawieniu Bozemu i mitosci, ktdra rozlat w naszych sercach, co
nositoby znamie praktyk synkretycznych. Odbywa sie to —i trzeba to
powiedzie¢ —w poszanowaniu 0s6b, ktére w sumieniu sa przekona-
ne, ze powinny pozostac przy tradycyjnych obyczajach. Wymaga tego
mitos¢ chrzescijaniska. Ale chrzescijariska prawda i wolno$¢ moga
zachecac¢ do oderwania sie od owych obyczajow; potrzebna jest do
tego osobista odwaga, spdjnos¢ wspdlnoty chrzescijanskiej skupionej
wokét kaptanéw. Chodzi o to, by by¢ autentycznym Afrykaninem
i autentycznym chrzescijaninem, nie oddzielajac jednego od dru-
giego i nie bojac sie publicznie dawaé swiadectwa swoim przekona-
niom. Tak dziato sie wszedzie, gdzie gloszono Ewangelie, wszedzie,
gdzie zakladano Koscidt: w Koryncie, w Efezie, w Rzymie, w mtodych
narodach europejskich wczesnego sredniowiecza i dzisiaj u was™3.

33 Jan Pawet II, To, co dawne, mineto i narodzit sie nowy swiat. Lomé. Homilia
podczas Mszy sw., czwartek, 8 sierpnia 1985, w: Jan Pawel II, Nauczanie papieskie VIII,
2, 1985 (lipiec—grudzier), przygotowali do druku: E. Weron SAC, A. Jaroch SAC,
Poznan: Pallottinum 2005, s. 115-116.



Rozdzial 4
OBRZEDY ZWIAZANE
Z LUDZKA PRACA T OBRZEDY KRYZYSOWE

Roéznego rodzaju obrzedy religijne stanowity jeden z podstawo-
wych czynnikdw integrujacych wspdlnote oparta gtéwnie na wiezach
krwi. Przenikaly one cate zycie wspdlnoty, zwtaszcza chwile wazne
dla czlowieka. Pozwalaly mu one odnaleZ¢ w swiecie pelnym chaosu
i niebezpieczenstw tad poznawczy, emocjonalny i etyczny, kierujac
jego mysl do duchéw przodkéw, innych duchdédw, béstw czy Boga.
Z punktu widzenia badaczy europejskich mozna w nich wyréznic
elementy magii i religii, ale w tradycyjnych religiach afrykarnskich te
dwie rzeczywistosci czesto sg nierozdzielne. Zauwaza to juz papiez
Pawet VI, mdéwiac, iz ,,spora ilos¢ zwyczajéw lub obrzedéw, ktére nie-
gdys$ wydawaly sie tylko czyms$ dziwacznym i prymitywnym, w na-
szych czasach, gdy dokladniej zbadano obyczaje ludéw, uwaza sie
za istotne, immanentne sktadniki osobliwych systeméw spotecznych,
ktére warto znad i szanowac. Z tych wzgledow wydaje sie nam rzecza
stosowng rozpatrzy¢ ogolnie niektore cechy wlasciwe starym i maja-
cym wyzsza kulture ludom Afryki, poniewaz ich moralny i religijny
walor domaga sie, naszym zdaniem — niematej uwagi”!.

Zespotowy charakter pracy i podziatu débr, jak rowniez wiezi
wspolnotowe umacniaty obrzedy zwigzane z ludzka praca. Sa wsréd
nich zaréwno obrzedy towieckie, pasterskie, jak i agrarne. Jest takze
wiele innych, pomniejszych. Tradycyjne religie afrykanskie przeni-
kajgq bowiem réwniez ludzka prace. Czas modlitw i ofiar wyznaczaja

! Pawel VI, Oredzie , Africae terrarum”..., dz. cyt., nr 7.
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gtéwnie przetlomowe momenty wazne dla dziatalnosci gospodarczej
danego ludu. To wilasnie te elementy — oraz zwigzany z nimi swiat
specyficznych duchéw czy béstw — sugerowaty niektérym badaczom
powiazanie podziatu rodzimych religii afrykanskich z systemem eko-
nomicznym danych grup etnicznych. Idac tym sladem, wyrdzniano:
a) religie ludéw towieckich, b) religie ludéw pasterskich, c) religie
ludéw rolniczych obszaréw stepowych, d) religie ludéw rolniczych
obszarow lesnych?.

Uczestnicy I Synodu Biskupdw Afrykanskich zwrécili uwage, ze
w tradycyjnych spolecznosciach i grupach etnicznych Afryki pier-
wiastkami i warto$ciami religijnymi przepojone sa liczne konkretne
sytuacje zyciowe. Podkreslali w ten sposob totalny charakter tych re-
ligii. Tradycyjne religie afrykanskie sa bowiem zaréwno okreslonym
systemem wierzen i praktyk, jak i pogladem na swiat, przenikajacym
zycie indywidualne i wspolnotowe, wlaczajac w to miedzyosobowe
relacje miedzy zywymi a zmarlymi cztonkami okre$lonej grupy et-
nicznej. W takim srodowisku wzrasta i dojrzewa wiekszos¢ chrze-
Scijan afrykanskich. Z tego srodowiska czerpia tez oni spontaniczne
i podswiadome zachowania i postawy?>.

2 Por. C. Meinhof, Afrikanische Religionen: hamburgische Vortrdge, Berlin: Buch.
der Berliner Ev. Missionsgesellschaft 1912; tenze, Die Religionen der Afrikaner in threm
Zusammenhang mit dem Wirtschaftsleben, Oslo: H. Aschehoug & Co. (W. Nygaard)
1926; K. Moszynski, Ludy pasterskie, ich kultura materialna oraz podstawowe wiado-
mosci o formach wspéltzycia zbiorowego, o wiedzy, zyciu religijnym i sztuce, Krakéw:
Paristwowe Wydawnictwo Naukowe 1953; tenze, Ludy zbieracko-towieckie, ich kultura
materialna oraz podstawowe wiadomosci o formach wspdtzycia zbiorowego, o wiedzy,
gyciu religijnym i sztuce, Krakéw: Panistwowe Wydawnictwo Naukowe 1951.

3 Por. Synodus episcoporum. Coetus specialis pro Africa, Instrumentum laboris...,
dz. cyt., s. 78.
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4.1. Magia i religia

Dokument Sekretariatu dla Niechrzescijan z 1969 r., inicjujacy
dialog z tradycyjnymi religiami afrykariskimi, odwotuje sie do po-
staw religii i magii, ktdre silnie definiujg zycie duchowe spotecznosci
afrykanskich. Teoretycznie mozna je rozrdznié. I tak uczynito wie-
lu historykoéw religii i antropologéw, odrézniajac te dwa zjawiska.
Postawa religijna zaklada podporzadkowanie sie transcendentnym
sitom i osobom, podczas gdy magia sktania sie bardziej ku postawie
technika, ktéry uwaza, ze jest panem ukrytej sity poprzez jej zmani-
pulowanie. Rozréznienie to jest zasadne najpierw z punktu widze-
nia wewnetrznego, psychologicznego. Zjawisko religijne zanurzone
jest w poczuciu zaleznosci istoty stworzonej od sity wyzszej, az do
postawy pelnej zaufania rezygnacji. Postawa magiczna wyraza cos
przeciwnego: dziatanie magiczne dokonywane jest w duchu nieza-
leznosci, a czasem nawet dominacji. Po drugie rozréznienie magii
i religii wazne jest tez z powoddw formalnych: religia jest relacjg ad
personam, magia zas to relacja ad rem. Nawet w najbardziej religij-
nym wymiarze magia pozostaje wciaz technika.

Teoretycznie uzasadnione jest wiec wyodrebnienie tych dwéch
zjawisk jako rozchodzacych sie w dwéch zupetnie przeciwnych
kierunkach, ale w praktyce ich rozrdznienie staje sie o wiele trud-
niejsze, gdyz oba pojecia przeplatajg sie czesto w tym samym akcie,
ktéry jest zarazem religijny i magiczny. A zatem nawet zachowujac
ustanowione powyzej rozroznienie miedzy religig i magia, trzeba
stwierdzi¢, ze magia jest tez czescia religijnego wszechswiata. Tu-
taj pozytywistyczne interpretacje Jamesa George’a Frazera wydajg
sie bezuzyteczne, gdyz nie chodzi o nienaukowe i przednaukowe,
a zatem falszywe i nieudane préby wyjasnienia zycia natury i spo-
teczenstwa, ale o prébe dopasowania sie do harmonii i dynamizmu
Wielkiej Catosci, w ktérej sktad wchodza nie tylko ludzie i rzeczy
widzialne, ale takze te istoty transcendentne, ktére sa przodkami,
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duchami, béstwami, ktére zasadniczo stanowig §wiat religii. Widaé
to chociazby w niektérych praktykach specjalistéw religijnych od
magii: pomagajac mysliwemu poprzez magiczny akt majacy na celu
zabicie zwierzecia, szuka on zgody ducha zwierzecia. Chce prze-
ksztalci¢ przymus (magie) w dobrowolna zgode (religie). W praktyce
magicznemu dziataniu bardzo czesto towarzyszy modlitwa do Boga
poprzedzajaca wezwanie lub wcielenie do Ducha*.

Stanistaw Grodz w publikacji pt. Uzdrowiciele, wrozbici i czarow-
nicy — problem adekwatnego opisu kontaktow Afrykanow ze sSwiatem
nadnaturalnym wskazuje na pewne problemy mogace zaistnieé
w procesie opisu danej rzeczywistosci religijnej w Afryce. Termino-
logia stuzaca do opisu powinna by¢ zaczerpnieta przede wszystkim
z obszaru kulturowego, do ktérego badane zjawisko przynalezy.
Prawda jest, ze im wieksze wystepuja réznice pomiedzy kulturg
badana a kultura rodzimg badacza, tym trudniej jest we wlasciwy
sposéb opisad i weryfikowac prawdziwy sens istniejacych w niej zja-
wisk. Stad tez czesto wystepuja pewne przektamania i wypaczenia
w opisie afrykanskich kultur, zwlaszcza w sferze religijnej®. Z pewno-
$cig nasze rozumienie magii wyrasta z tradycji judeochrzescijanskiej,
w ktérej sztuka magii jest przeciwstawiona prawdziwej wierze we
wszechmocnego Boga. Tenze Bog stworzyt swiat i jego prawa i bez
Jego woli zmieni¢ tego nie mozna. Ta perspektywa podkreslata takze
wiare potaczong tylko z niematerialnymi znaczeniami i stawiata ja
wyzej niz praktyki postrzegane jako zagrozenie dla niej, to znaczy
sprowadzajace sie do materialnej formy. Twdrcami takiego konceptu
byli bowiem jeszcze antropologowie wiktorianiscy (m.in. Edward
B. Tylor, tworca teorii animizmu, i James G. Frazer, autor Ziotej gate-

4 Por. Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 59-60.

5 Por. S. Grodz, Uzdrowiciele, wrégbici, czarownicy — problem adekwatnego opisu
kontaktéw Afrykanow ze swiatem nadnaturalnym, ,,Przeglad Religioznawczy” 2003,
nr4,s.117.
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2i%), ktérych rozumienie religii uwarunkowywat ich protestantyzm,
ale skutecznie przeniesli je do antropologii i nauk pokrewnych. Ja-
mesowi Frazerowi zawdzieczamy takze podziatl magii na pozytyw-
na (dobroczynna) i negatywna (niszczaca), dajac poczatek ogdlnie
przyjetemu podzialowi na magie ,,biata” i ,,czarng”.

Afrykanie uciekaja sie do magii w réznych sytuacjach zyciowych.
Wspomniany wyzej Dokument Sekretariatu dla Niechrzescijan
z 1969 r. mdéwi, iz nie mozna wyliczy¢ nawet wszystkich dziedzin
zycia przeniknietych magia. Dotyczy to zycia rodzinnego, wszelkich
relacji i codziennej pracy, w tym pracy rolnika, a zwtaszcza siewow
i zbioréw. Te magiczng aktywnosé niektorzy ttumacza swoistg ,,men-
talno$cig magiczng”, jaka czesto nadal kieruja sie mieszkancy Afryki.
Dostrzega sie jednak zasadnicza réznice miedzy magia (biala magia)
a czarami’.

4.2. Obrzedy towieckie i pasterskie

Obrzedy zwiazane z ludzkq praca zwykle lacza sie z gléwnymi
gateziami dzialalnosci gospodarczej poszczegdlnych ludéw. Tymi,
ktére sa podstawg utrzymania i dobrobytu. U plemion, wéréd ktérych
rozpowszechnione sa lowiectwo i rybotéwstwo, spotka¢ mozna ob-
rzedy lowieckie i zwiazane z potowem. Przy czym obrzedy towieckie
sprawuje sie zwykle tylko przy wiekszych, zespotowych polowaniach
nawieksze zwierzeta. Sprawowane sg najczesciej rankiem, pod drze-
wem, przed wyruszeniem na polowanie. Tam, gdzie istnialy wieksze
cieki wodne, sprawowano obrzedy zwigzane ze wspélnotowym poto-
wem ryb. Odbywano je w wigilie potowu, obok zagrody wodza wioski

6 Por. J.G. Frazer, Zlota gatgZ, przet. H. Krzeczkowski, przedm. napisat J. Lutyniski,
Warszawa: Paristwowy Instytut Wydawniczy 1965.

7 Por. Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., 64-65.
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czy rodu. Ofiara byta bezkrwawa®. Ludy mysliwskie i zbierackie, na
przyktad Pigmeje czy San, odprawiajg modty przed polowaniem i po-
szukiwaniem zywnosci albo w czasie wyprawy mysliwskiej. Lotuko
z Sudanu zanoszg bogom krwawe ofiary i modla sie o powodzenie
na polowaniu i w czasie potowu ryb°.

Andrzej Szyjewski, prezentujac kulture zbieracko-towiecka Pig-
mejow, czyli grupe niskorostych ludéw zyjacych zwtaszcza w lasach
tropikalnych dorzecza Kongo (Bambuti z laséw Ituri), przedstawia
takze ich obrzedy zwigzane z polowaniem na stonie (zespotowe po-
lowanie na wieksze zwierzeta — jak zaznaczono wyzej). Polowanie
na stonie uznawane jest za najbardziej ekscytujace i niebezpieczne.
»Rozpoczyna sie od rozwazenia przez naczelnika szans i przepowie-
dzenia wynikéw polowania. Po czym wzywa on okreslone duchy,
proszac je o powodzenie w towach w tzw. «Piesni Stonia», do wtéru
ktorej gra sie na cieciwach tukow towieckich. W piesni wskazuje sie
na beztroske i brak leku przysztej zdobyczy, ktéra powinna dobrowol-
nie oddac swe ciato Pigmejom na mieso. W polowaniu uczestniczy
cala spotecznosé, prowadzona przez mysliwych. Celem podchodéw
jest otoczenie stonia i albo obsypanie go zatrutymi strzatami, albo
podciecie $ciegien Achillesa, ktére unieruchamia zwierze. Kiedy ston
pada, kobiety i dzieci otaczajg cialo i zaczynaja piesn triumfu. Mez-
czyzni zapewniajq stonia, ze nie chcieli go zabi¢, a jego smier¢ wynika
z wyrokow losu. Wédz kierujacy polowaniem $piewa przy tym:

8 Por. La chasse chez les Mbaidoba, w: Univers religieux africain et foi en Jésus Christ.
Stage pastoral, Fort Archambault, 21 Juin — 11 Juillet 1972, [Sahr 1972], s. 21-23;
La péche chez les Banda de R.C.A., w: Univers religieux africain et foi en Jesus Christ.
Stage pastoral, Fort Archambault, 21 Juin — 11 Juillet 1972, [Sahr 1972], s. 23-24.

° Por. J. Mbiti, Afrykariskie religie i filozofia..., dz. cyt., s. 99 i nn.
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Nie bgdz na nas gniewny, Teraz twoje zycie bedzie lepsze,
Mieszgkasz w krainie Duchdw,

Nasi ojcowie pojdq z tobg, by odnowic swojq umowe,

Ty zas mieszkac bedziesz w krainie Duchéw”10.

Nastepnie dokonuje sie symbolicznego pogrzebu odcietych jader
zwierzecia, ktére sg elementem nalezacym do béstwa lasu i podle-
gajacym odrodzeniu. ,Przy ¢wiartowaniu stonia jeden z mistrzéw
ceremonii odcina fragment skéry z brzucha i, pociawszy na kawatki,
daje do zucia kazdemu z uczestnikéw uczty. Drazy potem brzuch az
do chwili, kiedy bedzie prawie przebity. Wéwczas bierze najmtod-
szego syna lub bratanka towcy, ktéry zabit stonia, i przytkngwszy
jego twarz do brzucha zmusza do ugryzienia tak, by wychodzace
gazy i plyny oblaly mu twarz”!!. Jest to przeproszenie ducha stonia
za zabdjstwo dokonane przez ojca badz wuja dziecka.

Ten sam autor wspomina takze o obrzedach pasterskich, podkre-
Slajac, iz cata gospodarka, wyzywienie, stréj w kulturach pasterskich
oparte byly na wykorzystaniu hodowanego zwierzecia (wekna, skora,
mleko, masto, odchody, krew, mieso, kosci). Zwierze traktowane
byto jako przedmiot niezwyklej wartosci, darzone mitoscia i otaczane
kultem, eksponowane w praktykach religijnych!2.

4.3. Obrzedy agrarne
Obrzedy agrarne afrykanskich grup etnicznych zwigzanych zawo-

dowo z rolnictwem naleza z reguly do obrzedéw dorocznych, czyli
sezonowych. Dotycza zasiewdw, wzrostu i dojrzewania plonéw oraz

10 Cyt. za: A. Szyjewski, Religie Czarnej Afryki, Krakéw: Wydawnictwo WAM
2005, s. 91-92.

1 Tamze, s. 92.

12 Por. tamze, s. 249.
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zniw!3, przy czym z reguty odnoszg sie réwniez do uprawy, ktéra
stanowi podstawe gospodarki rolnej danej grupy etnicznej. Obrzedy
te maja charakter wspdlnotowy i sprawowane sg w scislej Iacznosci
z przodkami. Wsréd Kirdi z péinocnego Kamerunu bardzo czesto
obrzedom zwigzanym z sianiem prosa — rosliny Swietej — towarzyszg
wspoélnotowe obrzedy oczyszczajace, gdyz od zasiewu i wzrostu pro-
sa zalezy dobrobyt wszystkich'*. Mieszkarncy wioski wyzbywaja sie
wiec wszelkiego zta, ktére moze powstrzymac wzrost prosa. W nie-
ktorych plemionach spotka¢ mozna obrzedy zwigzane ze wzrostem
prosa, w niektdrych zas obrzedy zwigzane z jego dojrzewaniem. Te
ostatnie tgczg sie zwykle z zapowiedzig i przygotowaniem swieta
plonéw (dozynkami). W wielu plemionach swieto plonéw organizo-
wane jest tak na poziomie organizacyjnym rodziny poszerzonej, pod
wodza gtowy rodziny, jak i na poziomie organizacji terytorialnej's.

13 Por. H. Zimon, Afrykariskie rytuaty agrarne na przyktadzie ludu Konkomba, War-
szawa: Wydawnictwo Verbinum 1992, s. 9.

4 Obrzedy te dotyczyty wylacznie siewu, uprawy i zbioréw czerwonego prosa,
ktdre stanowilo wartosé nie tylko ekonomiczna, ale takze religijna do tego stopnia,
ze w niektorych plemionach paleonigrosudanskich handel nim byl zakazany. Moz-
na je bylo co najwyzej ofiarowac potrzebujacym. Wierzono takze, iz ma ono jakas
wewnetrzna moc, trudng do okreslenia site duchowa, ktéra wprost mozna przy-
wotaé. Por. M. Richard, Traditions et coutumes matrimoniales chez les Mad’a et les
Muyeng (Nord-Cameroun), Saint-Agustin: Anthropos-Institut 1977, s. 60, 66, 108,
118-119; R. Jaouen, L’Eucharistie du mil. Langages d’un peuple, expressions de la foi,
Paris: Karthala 1995, s. 15; B. Juillerat, Musique et cycle agraire chez les Mouktélé, w:
Y. Schaller (red.), Les Kirdi du Nord-Cameroun, Strasbourg: Imprimerie des Derniéres
Nouvelles 1973, s. 37.

15 Szerzej o obrzedach agrarnych u ludéw paleonigrosudanskich: R. Jaouen, Le
Ngayda ou féte des récoltes chez les Guiziga de Midjiwin, w: Les Kirdi du Nord-Cameroun,
dz. cyt., s. 81-87; A. Adler, Les Moundang, w: Les Kirdi du Nord-Cameroun..., dz. cyt.,
s. 114-117; A. Kurek, Wiergenia i obrzedy Gidardéw, ludu pétnocnokameruriskiego.
Studium historyczno-hermeneutyczne, Warszawa: [Akademia Teologii Katolickiej]
1988, s. 367-369; A. Hallaire, dz. cyt., s. 64. Por. takze: Zimon H., Kaptani ziemi
u ludu Konkomba w pétnocnej Ghanie, w: W. Stomka, J. Misiurek (red.), Kaptan po-
$rdd ludu kaptariskiego, Lublin: Towarzystwo Naukowe Katolickiego Uniwersytetu
Lubelskiego 1993, s. 163-179.
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John Mbiti wspomina $wieto plondéw uroczy$cie obchodzone
przez Akamba i Kikuju z Kenii, Szona z Zimbabwe, Sondzo z Tan-
zanii, Ibéw i Jorub6w z Nigerii oraz Nuba z Sudanu. Podkresla przy
tym, iz wazne uroczystosci religijne przypadaja takze na okres zasie-
wow, kiedy rolnicy Aszantéw z Ghany, Lunda z Zambii, Nuba z Su-
danu czy Tikar z Kamerunu prosza o blogostawieristwa dla nasion
i prac rolnych?s.

Najbardziej rozbudowane studium o sakralnosci ziemi oraz obrze-
dach agrarnych w jezyku polskim przedstawil Henryk Zimon SVD,
prezentujgc je w licznych publikacjach'’. Jego prace sq rezultatem
wieloletnich badan zwigzanych z kultem i religia ludéw Czarnej
Afryki, koncentrujacych sie gtéwnie na rytuatach i wierzeniach ludu
Konkomba z pétnocno-wschodniej Ghany. W ksigzce o sakralnosci
ziemi podkreslal miedzy innymi znaczenie faktu, iz Konkombowie
utrzymuja sie z uprawy ziemi. Sadza proso, sorgo, kukurydze itp.
i dlatego wlasnie ziemia odgrywa tak istotng role w ich zyciu. Z tego
powodu Konkombowie czesto mitologizuja ziemie, czyniac z niej
bdstwo ziemi zwane Kiting, ktére jest matka boga Uwumbar. We-
dtug jego badan na przyktad cudzotéstwo i kazirodztwo, jak réwniez
wszelkie stosunki seksualne odbywajace sie poza domem, w buszu
lub na ziemi uprawnej obrazaja istoty nadnaturalne i kalajq ziemie,
czynigc ja bezptodna'®.

16 Por. J. Mbiti, Afrykariskie religie i filozofia..., dz. cyt., s. 99; H. Zimon, Kulty
agrarne u ludéw Afryki Wschodniej i Potudniowej, ,,Zeszyty Naukowe KUL” 1975,
t. 18, nr 3, s. 57-75; tenze, Swieta plonéw sorga u ludu Konkomba w pétnocnej Gha-
nie, w: tenze (red.), Z badar nad religiq i religijnosciq ludowq, Warszawa: Verbinum
1988, s. 42-58; tenze, Tradycyjne swieta jamu u ludu Konkomba w pétnocnej Ghanie,
»Roczniki Teologiczno-Kanoniczne” 1985, t. 32, nr 2, s. 271-291.

17 Por. tenze, Sakralnos¢ ziemi u ludu Konkomba z Afryki Zachodniej, Lublin: Re-
dakcja Wydawnictw Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego 1998; tenze, Afrykariskie
rytuaty agrarne..., dz. cyt.

18 Por. tenze, Sakralnosé ziemi u ludu Konkoma z Afryki Zachodniej..., dz. cyt.,
s. 37.
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Do obrzeddéw agrarnych nawiazuje tez dokument Sekretariatu dla
Niechrzescijan z 1969 r., méwiacy, iz ,,same czynnosci siewu i zbioru
plonéw w afrykanskich cywilizacjach typu rolniczego majq charakter
liturgiczny”?®. Zwlaszcza znaczenie pierwocin zbioréw zawiera wy-
miar religijny: Afrykanin uznaje przez nie, ze owoce ziemi naleza do
Boga i do przodkéw, ktorym nalezy najpierw ustuzy¢, zanim ludzie
uzyja ich dla siebie.

4.4. Obrzedy puryfikacyjne

W tradycyjnych spotecznosciach afrykanskich naruszenie regut
moralnych, czyli zto, wymaga naprawienia przez stowa i gesty, za-
warte takze w obrzedach oczyszczajacych sprawowanych na szczeblu
rodziny, rodu czy tez wspolnoty terytorialnej. Sa jednak pewne winy
niewybaczalne, jak np. ciezkie zniewagi, morderstwo lub prakty-
kowanie czarnej magii. Prowadzg one do zemsty, niejednokrotnie
polegajacej na usmierceniu winnego oraz nienawisci przekazywanej
Z ojca na syna.

Jedna z dziedzin, w ktorej moga by¢ popelnione wykroczenia, sg
zakazy dotyczace tabu. Kazdy zakaz zwiazany byt z jedna lub wielo-
ma sankcjami. Ztamanie zakazu budzito gniew przodkéw i taczyto
sie z karg fizyczna badz psychiczna, przy czym kara dotykala nie
tylko jednostki, ale miata swoje konsekwencje takze w zyciu calej
spotecznosci. By temu zapobiec, potrzebne byty obrzedy oczyszcza-
jace, chronigce przed postepem choroby czy nieszczescia u jednost-
ki i powstrzymujace ich przejscie na pozostalych cztonkéw grupy.
Obrzedy terapeutyczne wzmacnialy zatem jednostke i wspdlnote.
Byly sprawowane w obrebie rodziny, rodu lub spotecznosci wsi.
Dotyczyly jednak zawsze calej grupy zwigzanej pokrewienstwem.

19 Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 55.
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Obok obrzed6w terapeutycznych stosowano takze liczne srodki pre-
wencyjne, zaréwno indywidualne, jak i wspdlnotowe. Do nich na-
lezaly m.in. réznego rodzaju amulety noszone na szyi lub przypiete
do ubran. Zawieraly one czesto sproszkowane kosci zwierzat, kore
drzew, ziarna prosa, ziota, metal itp. Srodkiem zaradczym byly takze
zaklecia.

Przyczyna choroby lub nieszczes$cia nie zawsze byto jednak zta-
manie zakazu tabuicznego. Ich zZréddto moglo takze leze¢ w zabu-
rzeniu relacji rodzinnych, rodowych badz zwigzanych ze wspdlnota
terytorialng wioski, jak réwniez ze swiatem przodkéw. Mogtlo tez
miec¢ przyczyne naturalna, fizyczna, a takze by¢ efektem dziatania
czarownika lub rzucenia uroku. To wszystko wymagato wnikliwego
rozpoznania.

Na samym poczatku bezposredni zwigzek miedzy wystepkiem
a choroba nie byt oczywisty, chociaz wiele choréb postrzegano jako
zewnetrzny znak naruszenia konkretnych relacji cztonkéw wspélno-
ty. I tak np. Nzakara traktowali bezptodnos¢ jako skutek naruszenia
relacji miedzy zZywymi a przodkami?’. U Banda ciezkie przewinie-
nie rodzinne, np. kazirodztwo, moglo spowodowac trad?'. Niektore
choroby dziedziczne moga by¢ spowodowane ztamaniem zakazoéw
spozywania niektdrych pokarméw przez kobiete w ciazy, np. epilep-
sja u dziecka to choroba malpy, zbyt dtugie rece dziecka to choroba
szympansa, chodzenie na czworakach to choroba weza itp. Choroby
z innej grupy, o charakterze bardziej intymnym, osobistym, wywoty-
waly duchy. Powodowaty one rodzaj opetania lub tez stany na granicy
opetania, powodujac trans, jakby wspotistnienie ducha w chorym.

Osoba, ktora dopuscita sie tego, musi przejs¢ proces oczyszczenia.
Dokonuje sie ono poprzez obrzedy puryfikacyjne. I tak na przyktad
Kirdi z pélnocnego Kamerunu nie znaja oczyszczenia przez wyznanie

20 Por. A. Retel-Laurentin, R. Bangbazi, Les Nzakara et leurs ancétres, ,,Cahiers
d’Etudes Africaines” 1966, nr 23, s. 501-502.
2 Por. W. Eggen, Peuple d’autrui, Bruxelles: Pro Mundi Vita 1976, s. 48.
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win lub asceze. Tylko obrzedy puryfikacyjne moga oczysci¢ osobe
,skazong”. Obrzedy te majq charakter wspélnotowy. Obrzedy pury-
fikacyjne sa na ogot proste, zwykle polegaja na rytualnym obmyciu
woda lub oczyszczeniu. Czynnosciom tym moze towarzyszy¢ zlo-
zenie ofiary.

Przyznanie sie do winy i przebaczenie zawarte jest takze w nie-
ktérych swietach i obrzedach. Przyktadem moze postuzyc¢ few kagge —
»Swieto kury” — u Tupuri z pélnocnego Kamerunu i Czadu. Wszyst-
kie rody Tupuri znaja to swieto, gdyz taczy sie ono z wyrazonym
w mitach pochodzeniem Tupuri z Péfé w Czadzie. Stamtad wyszedt
Kemagne, ktdry zapoczatkowat swieto zrodzone z odkrycia ztodzieja.
Pod koniec zycia Kemagne polecit pierworodnemu synowi kontynu-
owanie ofiary wykrywajacej ztodzieja. Tupuri przygotowuja to swieto
przez dwa, trzy tygodnie. Po jego ogloszeniu przez postanicow nie
styszy sie kiétni ani podniesionych gtoséw. Podtrzymuje sie silng
solidarnos¢ rodzinna. Matzonkowie powstrzymuja sie od wspdtzycia.
W catej wspdlnocie wioski panuje zauwazalny spokéj. Tabu umac-
niaja sie. To czas swiety. Kazde wykroczenie odczytywane jest jako
zgubne, gdyz burzy porzadek ustanowiony przez przodkéw. Kazde
ztamanie zakazu jest surowo karane. Jesli ktos umiera w tym czasie,
nie ptacze sie po nim. Obrzedy pogrzebowe mozna sprawowac do-
piero po swiecie. W dniu swieta zabija sie wiele kur, by uczcié wiele
duchéw opiekuniczych Tupuri. Krew wylewa sie na ziemie i wlewa
do dzbanéw. Przez dwa dni ludzie taricza, pijg i jedza. W dniu swie-
ta glowy rodzin i starszyzna udaja sie do szefa religijnego. Ubrani
sq w skéry baranie lub kozie. Celem spotkania jest uregulowanie
nieprawidtowosci w zyciu wioski, ktére pojawily sie w ostatnim
roku. To spotkanie ma takze wymiar religijny, gdyz méwi sie o kidt-
niach, przekroczeniach tabu i zwyczajéw, zaniedbaniach w zyciu
moralnym.

Few kagge to swieto wzajemnego przebaczenia. Wtedy wyznaje
sie przewinienia popelnione wzgledem spotecznosci wiejskiej. Ma
to wprowadzi¢ pojednanie ze Stwdrca — Baa — przodkami i duchami.
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To takze $wieto dzielenia sie, Swieto rodzinne oraz swieto upamiet-
niajace przodkéw?.

Innym przykladem celebrowania pojednania jest obrzed mabsey
mey sprawowany wsrod Mofu w przypadku nieporozumien czy kon-
fliktéw w tonie rodziny badz klanu. Po wielu palabrach? dochodzi
sie do wspolnych wnioskéw i cztonkowie rodziny lub klanu ogtaszajg
wielka ceremonie pojednania. To pojednanie jest konieczne, jesli np.
dwdch braci nie rozmawia ze soba i nie odwiedzajg sie wzajemnie
w zagrodach. Czasami sg to jakie$ intrygi lub nieporozumienia. Tutaj
takze przed celebracjg wzywa sie wrézbiarza. Rozklada on swoje
kamienie i méwi, jakie zto neka dzielnice. Poswieca sie takze kilka
kurczat. Z utozenia tap i glowy odczytuje sie werdykt. Starszyzna,
po uregulowaniu konfliktu, zaprasza sktéconych braci do pojedna-
nia, proszac, by przyniesli potrzebne rzeczy i produkty. Jeden ma
przynies¢ kure, kalebase prosa i gataz tamaryszku (mbulor). Dru-
gi bierze liscie, przezuwa je i wypluwa, mowiac, ze obmyt zotadek
iwyrzeka sie wszelkiego zta. Méwi: ,,Przebacz mi to, co zle zrobi-
tem”. Drugi czyni podobnie. Ceremonia ta odbywa sie najczesciej
u tego, ktéry pierwszy odsunat sie od brata. Wyciaga on dzban piwa
z prosa, mlodszy syn nabiera z niego kalebas i niesie najstarszemu
ze zgromadzonych, najczesciej straznikowi przysiotka mbolom. Ten
przemawia dtugo, trzymajac kalebase w obydwu dtoniach. Przypo-
mina zebranym skutki zadanych uraz (zegle): ,,Ten, kto dopuscit sie
zegle wobec brata, musi to naprawi¢, bo w przeciwnym razie ofiara
ztozona przodkom podczas Maray nie spodoba sie im. Pojednajcie
sie, zanim umrzecie. Byk maray moze was stratowac lub jakis kamien
spadnie na was i umrzecie. A jesli tak umrzecie, nie spotkacie sie
z przodkami. Péjdziecie do ay mezeved [rodzaj Szeolu — przyp. J.R.]”.

22 Por. A. Wanso, Le ,few kagge”, une pierre d’attente pour 'évangélisation en pays
Tupuri. Memoire de fin de cycle de theologie, mps, Maroua 2000, s. 5-20.

2 Palabra byta rodzajem dyskusji raczej niz sporu, mediacji, ktérej celem byto
doprowadzenie do pojednania. Jej istotnym elementem bylo takze przyznanie sie do
winy i zwyKkle jakies zados¢uczynienie czy tez naprawienie szkody.



124 ROZDZIAL 4. Obrzedy zwiqzane z ludzkq pracq i obrzedy...

Przed wylaniem piwa na ziemie mdwi: ,Przyjmijcie, o przodkowie,
to proso z piwa i zwrdccie na nas swoja uwage, dajcie pokdj (zozoy)
tym dwdm braciom i nam wszystkim, ludziom z przysidtka. Dajcie
nam dzieci, bogactwo, bydlo”. Nastepnie rozlewa piwo przy zupel-
nym milczeniu obecnych. Potem przywotuje ktéregos z mtodszych,
by skosztowat piwa z kalebasy, ktérg trzyma. Nastepnie wszyscy
zgromadzeni powtarzajq ten sam gest. Z drugiej kalebasy pija razem
bracia, stojac przed zgromadzonymi. Razem przyktadaja usta do tej
samej kalebasy (madley zom). Pézniej $ciskajq sobie dtonie i wchodzg
do swoich zagréd jeden po drugim?*.

Innym rodzajem dochodzenia winy, praw i przebaczenia byta roz-
powszechniona szeroko w catej Afryce palabra. Palabra byta rodza-
jem dyskusji raczej niz sporu, mediacji, ktorej celem byto doprowa-
dzenie do pojednania. Jej istotnym elementem bylo takze przyznanie
sie do winy i zwykle jakie$s zado$¢uczynienie czy tez naprawienie
szkody. Nawigzat do tego m.in. Jan Pawel II podczas pielgrzymki
do Mozambiku: ,,Pragne tutaj wyrazi¢ zyczenie, aby gteboka ludzka
wrazliwo$¢ — owa wartos¢ wyrdzniajaca ludy afrykanskie — sprawi-
la, ze wszystkie zainteresowane strony zwroca sie ku czlowiekowi
w taki sposéb, ze stanie sie mozliwe pokojowe rozwiazanie obecnych
powaznych probleméw. Wsrdd przymiotéw ludu Mozambiku szcze-
gdblnie charakterystyczny jest szacunek dla duchowych wymiaréw
osoby ludzkiej. Kosciot katolicki, jak zreszta réwniez inne wyznania
religijne, dostrzega w Mozambijczyku wielkie i glebokie otwarcie sie
na transcendencje, Zywgq potrzebe wiary, zdolnos¢ ukierunkowania
swojego postepowania moralnego i catego zycia ku uniwersalnym
wartosciom etycznym. Jest to cecha, ktéra byta mu oparciem w trud-
nych doswiadczeniach”?®.

24 Por. D. Denguez, Le Maray, sacrifice traditionnel chez les Mofou et UEucharistie.
Memoire de fin de cycle de theologie, mps, Maroua 1997, s. 36-37.

%5 Jan Pawel I1, Koscidt tutejszy jest gotéw odpowiedzie¢ na wyzwanie chwili. 16 IX—
Mogzambik. Wizytaw ,,Palacio da Ponta Yermelha”, ,’Osservatore Romano. Wydanie
Polskie” 1988, nr 9, s. 18.
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W podobnym tonie wypowiada sie dokument przygotowujacy
I Synod Biskupéw Afryki (Lineamenta), stwierdzajac, iz nie ma po-
stepu ekonomicznego i technicznego bez zakorzenienia ich w miej-
scowej kulturze. Refleksja nad pojednaniem, sprawiedliwoscig
i pokojem nie moze takze pominaé tegoz elementu kulturowego
ireligijnego. W tej perspektywie nie mozna zapomnie¢ o szansie —
ale zarazem trzeba pamietaé o trudnosciach — jaka niesie ze sobg
dialog miedzyreligijny z niektérymi wspdlnotami muzutmaniskimi
oraz z wyznawcami religii tradycyjnych. W tradycji religijnej i kul-
turowej Afryki pojednanie jest czesto rozumiane jako przywrécenie
istotnej harmonii zyciowej. Ma ono wyraz wewnetrzny i zewnetrzny.
Tradycyjne spotecznosci afrykanskie znajg takze pojecie sprawie-
dliwosci spotecznej, ktéra byta pojmowana jago harmonijne korzy-
stanie z dobr, dawanie ochrony, dzielenie srodkéw, ktdre podtrzy-
muja zycie. Dobra byly zawsze postrzegane w kontekscie zycia catej
wspolnoty. Jest to zatem wazne pole dialogu i wspotpracy. Méwiac
o wspolpracy z islamem, dokument zdecydowanie rozréznia miedzy
jego wymiarem politycznym i religijnym, a w tym ostatnim miedzy
islamem i muzulmanami, z ktérymi mozna prowadzi¢ dialog zycia®.

Znaczenie tradycyjnych instytucji afrykanskich w procesie pojed-
nania podkreslat takze papiez Benedykt XVI: , W istocie, tylko praw-
dziwe pojednanie prowadzi do trwatego pokoju w spoteczeristwie.
Jego protagonistami sg z pewnosciag wladze rzadowe i przywddcy
tradycyjni, ale takze zwykli obywatele. Pojednanie, czesto przepro-

26 Por. Synode des Evéques. II*™ Assemblée spéciale pour I'Afrique, L’Eglise en
Afrique au service de la réconciliation, de la justice et de la paix «Vous étes le sel de la
terre... Vous étes la lumiére du monde» (Mt 5, 13.14). Lineamenta, Cité du Vatican 2006,
http://www.vatican.va/roman_curia/synod/documents/rc_synod_doc_20060627_
ii-assembly-africa_fr.html (dostep: 20.10.2020), nr 25, 26; J. Rézanski, Kosciét
w Afryce ijego wyzwania wedtug ,,Lineamenta”, w: J. Rézanski (red.), ,,Ecclesia in
Africa”. Pojednanie, sprawiedliwos¢ i pokdj — wyzwania dla Kosciota w Afryce na po-
czqtku XXI w., Warszawa: Missio-Polonia 2006, s. 29-41.
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wadzane i dokonywane w ciszy i dyskrecji, przywraca po konflikcie
jednos¢ serc i pokojowe wspdtistnienie”?,

W wielu dokumentach Kosciota katolickiego doceniana jest prak-
tyka pokutna. Nawiazuje do niej takze papiez Pawel VI w konstytucji
apostolskiej Paenitemini, podkreslajac wielkie znaczenie praktyk
pokutnych w Kosciele. Stwierdza w niej, ze pokuta odgrywa wazng
role w religiach pozachrzescijaniskich i jest Scisle zwigzana z intym-
nym, wewnetrznym sensem religii. Papiez powotuje sie przy tym na
stwierdzenia deklaracji soborowej Nostra aetate (nr 2-3)%. Méwi
o tym takze Jan Pawel II, podkreslajac, iz ,, Afrykanie majq gteboki
zmystreligijny, poczucie sacrum, §wiadomos¢ istnienia Boga Stwércy
i $wiata duchowego. Ludy Afryki sa tez gleboko swiadome rzeczywi-
stosci grzechu w jego postaciach indywidualnych i spotecznych oraz
odczuwaja takze potrzebe aktéw oczyszczenia i zado$¢uczynienia™.

4.5. Obrzedy terapeutyczne

Troska o zdrowie jest jedna z najwazniejszych w zyciu kazdego
czltowieka. W tradycyjnej kulturze afrykanskiej termin ,,zdrowie”
jest wiele szerszy: czesto jest on synonimem szcze$cia, powodzenia,
wewnetrznego pokoju lub bezpieczenistwa®. Sa to wartosci, o ktore
zabiega kazda wspodlnota, gdyz rola wspdélnoty jest w tym procesie

27 Benedykt XVI, Posynodalna adhortacja apostolska ,,Africae munus™..., dz. cyt.,
nr 21.

28 Por. Pawel VI, Konstytucja apostolska ,,Paenitemini” w sprawie pewnych zmian
w karnosci koscielnej, dotyczqcej pokuty, https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/
pawel_vi/konstytucje/paenitemini_17021966.html, nr 1 (dostep: 10.10.2020).
Por. takze. J. Pryszmont, Pokuta chrzescijariska wedtug Konstytucji ,,Paenitemini”,
,Collectanea Theologica” 1967, fasc. 1, s. 113-123.

29 EAfr, nr 42.

30 Por. L.V. Thomas, R. Luneau, La terre africaine et ses religions..., dz. cyt., s. 238;
J. Rézarniski, Szczescie jako gycie w harmonii ze wspdlnotq i naturq. Koncepcja szczescia
wsréd wybranych ludéw sudariskich, w: A. Duszak, N. Pawlak (red.), Anatomia
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podstawowa. Choroba (nieszczescie) nie dotyczy nigdy jednej tylko
osoby, lecz jest zawsze sprawg catej wspolnoty. W zwigzku z tym
,leczeniem” choroby zajmuje sie caly zespot specjalistéw religijnych,
do ktérego naleza uzdrowiciele, wrézbici oraz osoby odpowiedzialne
za sprawowanie kultu.

,Choroba” (szeroko pojete nieszczescie), czyli utrata ,,zdrowia”
(normalnego szczescia), moze miec przyczyne w zaburzeniu relacji
rodzinnych, ktore jakby zawieraja w sobie przestrzen fizyczna (geo-
graficzng) — miejsce, gdzie sie mieszka, wioske lub dzielnice miasta;
przestrzen socjologiczng — tych wszystkich, ktérzy zamieszkujg wio-
ske, od rodziny az do sasiadéw; oraz przestrzen religijng — przod-
kéw. Choroba bedzie najpierw postrzegana jako zewnetrzny znak
naruszenia wzajemnych relacji cztonkéw wspdlnoty. Chociaz cho-
roba czy nieszcze$cie maja zrédlo w spotecznosci, trudno wskazac
bezposrednio osobe, ktora jest przyczyna nieszczescia. Nieszczescie
czy choroba moga miec takze przyczyne poza rodzing, w dziatalnosci
innej osoby: w czarach czy tez rzuconym uroku®.

Inna grupe nieszcze$¢ o charakterze bardziej intymnym, osobi-
stym, wywohujq duchy, przede wszystkim przez proces owtadniecia,
kiedy to osoby pozostaja w transie i kiedy duch (bdstwo) wspotist-
nieje w nich32.

Wreszcie trzeba tez przyznad, iz pod wplywem mniejszej lub
wiekszej presji chrzescijaristwa zmienit sie takze tradycyjny obraz
Boga. Wyrasta z tego przekonanie, ze kazdy ma swoje przeznacze-

szczescia. Emocje pozytywne w jezykach i kulturach swiata, Warszawa: Wydawnictwa
Uniwersytetu Warszawskiego 2005, s. 33—41.

31 Ten aspekt zostanie omdwiony nieco dalej w punkcie 4.6 ,,Fenomen czarownic-
twa”. Por. takze J.J. Pawlik, Etiologia choroby w afrykariskich spotecznosciach tradycyj-
nych, ,,Annales Academiae Medicae Gedanensis” 2005, t. 35, nr 9, s. 261-271; tenze,
Religijny wymiar choroby w tradycyjnych spotecznosciach afrykariskich, w: A. Was
(red.), Werbisci a badania religiologiczne, Warszawa: Verbinum 2005, s. 162-177.

32 Por. fragment niniejszej pracy: 6.2.5 ,,Zjawisko nawiedzenia przez duchy”.
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nie, dobre lub zle — i Ze pochodzi ono od Boga. Cokolwiek by sie nie
wydarzyto — to przeznaczenie.

Na pierwszym miejscu w tak trudnej sytuacji czlowiek szuka
diagnozy. Daje mu ja wrozbita lub ,widzacy”. Odkrycie przez nie-
go przyczyny choroby i ustalenie jej rodzaju okresla rodzaj ofiary
przebtagalnej, ktérej moga towarzyszy¢ zaklecia, inkantacje lub ryty
puryfikacyjne. Te czynnosci religijne maja na celu przywrdcenie pier-
wotnego porzadku. Obrzedy terapeutyczne powinny wiec wzmoc-
ni¢ jednostke i jej wspdlnote. Leczeniu choroby (wyprowadzaniu
z nieszczescia) przewodniczy uzdrowiciel (znachor). On tez aplikuje
tradycyjne lekarstwa.

A zatem w przypadku choroby (nieszczescia) kuracja sktada
sie z dwoch logicznie powiazanych z soba etapéw: poszukiwania
przyczyny choroby przez wrézbite (diagnoza) oraz procesu leczenia
(uzdrowiciel).

Biorac pod uwage skomplikowana przyczynowos¢ choroby w tra-
dycji afrykanskiej, jak rowniez jej szeroki aspekt spoteczny i osa-
dzenie w miejscowej kulturze, nalezy sie wystrzega¢ dwdch dos¢
skrajnych postaw. Pierwsza z nich zajmuje stanowisko, ze to wszystko
to tylko wymyst czystej wyobrazni, bez realnej i powaznej podsta-
wy. Druga postawa zas traktuje caly jezyk symboliczny i kulturowy
towarzyszacy chorobie za rzeczywistosé psychiczna czy fizyczna.

Whniosek z tej bardzo pobieznej analizy prowadzi do stwierdzenia,
iz postuga pastoralna wobec chorych w Afryce nie moze ograniczac
sie do prostych zmian w rytuale sakramentu chorych, tak jakby cho-
roba byla przezywana na sposéb europejski. Chrzescijariska postu-
ga wobec chorych powinna takze zawiera¢ sakrament pojednania,
a w szerszym sensie réwniez egzorcyzm. Ponadto powinna wyjsé
poza przypisany obrzed i objaé takze katecheze, ktéra pozwoli zdaé
sobie sprawe z problemdw i przywréci¢ zachwiane relacje miedzy-
osobowe.

Do obrzedéw terapeutycznych zaliczane sq réwniez techniki pre-
wencyjne, ktére moga by¢ indywidualne lub wspélnotowe. Ich celem
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jest zapobiegniecie ,nieszczesciu” (chorobie). Przyktadem takiego
obrzedu o charakterze wspdlnotowym jest gidarskie Swieto o nazwie
mugzgla. Obchodzone jest ono w wiosce Kong-Kong podczas najbliz-
szej pelni ksiezyca po zniwach. W ustalonym dniu wrézbita oraz
czlonkowie jego rodu udaja sie na wzgdrze w poblizu wioski. Tam
ugniatajq z ziemi kule symbolizujace poszczegdlne wioski gidarskie
oraz rody cieszace sie duzym prestizem spolecznym. Przechowuje
sie je w grocie skalnej. Niemal kazdego dnia w ciagu dwdch tygodni
wrozbita i jego krewni przychodza dogladac kul. Ich wyglad przepo-
wiada przysztos$¢é wioski lub rodu. Jesli powierzchnia kuli jest gtadka,
bez zadnych peknieé, oznacza to, ze osoby, ktére symbolizuje, beda
sie cieszy¢ dobrym zdrowiem. Powstate zas na powierzchni rysy
sg zapowiedzig chordb. W tym przypadku poleca sie mieszkaricom
wioski lub cztonkom danego rodu zlozenie ofiary przodkom. Na-
tomiast bardzo glebokie rysy oznaczaja smier¢. Tego typu wrézba
jest trzymana w tajemnicy przed wszystkimi®3. Do indywidualnych
obrzedéw prewencyjnych nalezy zaliczy¢ réznego rodzaju amulety
noszone na szyi lub przypiete do ubran.

4.6. Fenomen czarownictwa

John Mbiti okreslajac afrykanskie rozumienie czaréw, pisze, ze sq
one ,terminem bardziej popularnym i szeroko uzywanym w opisach
wszelkiego rodzaju ztosliwego zastosowania tajemnej mocy, zwykle
w tajemnicy”. Nastepnie dodaje, ze w bardziej powszechnym rozu-
mieniu oznaczaja one ,,szkodliwe postugiwanie sie tajemng mocg

33 Na temat $wieta muzgla zob. A. Kurek, Wierzenia i obrzedy Gidarow..., dz. cyt.
s. 371-373; Boukary Pezac, La féte de muzgla chez les Guidar, ,Bulletin de Liaison
Culturelle du Monde Kirdi” 1995, nr 2, s. 7-8. K. Zielenda, Wspdlnototwdrczy wymiar
tradycyjnych religii pétnocnokameruriskich ludéw kirdyjskich, kps, Warszawa 1998.
Praca doktorska. Promotor: o. dr hab. Antoni Kurek OMI, prof. ATK.
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we wszystkich, réznych jej przejawach”*. W catej Afryce podsta-
wowa idea czarownictwa jest podobna. Wyobraza sie je jako site
nalezaca do pewnych oséb, dajacg im zdolnosé opuszczania ciata
lub zamieniania sie w inne stworzenie i zabijania, uszkodzenia lub
spowodowania choroby u tych, ktérych chce ostabié. Dzialanie cza-
rownicze odbywa sie albo nieSwiadomie (witchcraft), albo przez
umyslng ztosliwosé przy uzyciu technik magicznych (sorcery). Ofia-
ra czuje, ze jest «zzerana» od $rodka, ze stopniowo uchodzi z niej
sita zyciowa i jesli nie uda sie po porade do wrézbity, aby wykry¢
sprawce i zneutralizowad agresora, ryzykuje utrata zycia. W spos6b
znamienny czarownika uwaza sie za rodzaj kanibala, jedzacego site
zyciowa ofiary w celu zaspokojenia wlasnych zadz” — méwi o fenome-
nie czarownictwa Jacek Pawlik SVD w swietnym studium o rytuatach
kryzysowych u Basari z Togo®.

W Afryce dos¢ popularne i budzace wiele kontrowersji byto za-
wsze oskarzenie o czary jako przyczyne choroby czy tez nieszczescia.
To rzeczywisto$¢ zywa nawet we wspotczesnych miastach afrykan-
skich. Oskarzenie o czary najczesciej pojawia sie w chwilach napied
spotecznych, bardzo czesto nawet w tonie rodziny lub rodu. U pod-
toza oskarzenia i samej praktyki czarnej magii zwykle pozostawata
zazdro$¢ czy nawet nienawis¢. Oskarzenie to tgczylo sie zawsze z le-
kiem i strachem, gdyz godzito ono w najbardziej podstawowe funda-
menty wspolnoty, jakimi byta szeroko pojeta solidarnosé, sprzeciwia-
jaca sie zbyt wybujatemu indywidualizmowi. Czary spelialy zatem
bez watpienia takze funkcje uspoleczniajaca, zwalczaty skapstwo,
faworyzowaly stosunki dobrosasiedzkie, ttumity wybujate ambicje3®.

Oskarzenie o czary bylo bardzo powaznym zagrozeniem, gdyz
oskarzony moze znaleZ¢ sie na wygnaniu, poza spotecznoscia, lub
nawet moze spotkac go smier¢. Dawniej niekiedy grzebano go zyw-

34 J.S. Mbiti, Afrykariskie religie i filozofia..., dz. cyt., s. 251-252.

35 J.J. Pawlik, Zaradzié nieszczesciu. Rytuaty kryzysowe u ludu Basari z Togo, Olsz-
tyn: Studio Poligrafii Komputerowej ,,SQL” 2006, s. 173.

36 Por. W. Eggen, dz. cyt., s. 51.
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cem. Ten, ktéry oskarza, takze nie jest bezpieczny, jezeli bowiem jego
oskarzenie okaze sie bezpodstawne, moze spotkac go los przygoto-
wany dla oskarzonego. Ponadto oskarzenie o czary angazowato nie
tylko jednostki, ale cate rodziny i rody.

Poczatkowo analizujac przyczyne choroby, nieszczescia, uciekano
sie do zwyktego schematu: przyczyne choroby (diagnoza) ustalat
wrézbita, leczyt uzdrowiciel (nganga). W praktyce mogta by¢ to ta
sama osoba pelnigca dwie rézne funkcje religijne. Proces leczenia
byt uzalezniony od choroby i stanu pacjenta. Waznym elementem
byto takze naprawienie relacji z zywymi lub zmartymi cztonkami
spotecznosci¥. Przy stawianiu diagnozy badz poszukiwaniu przyczyn
choroby uzywano wielu technik, m.in. wrézenia, przestuchania czy
tez w przypadku oskarzenia o czary uciekano sie do ordalii (tzw.
sadéw bozych).

Od powyzszej konsultacji zalezat kolejny etap — leczenia (kuracji).
W wypadku stwierdzenia, iz przyczyna choroby czy nieszczescia byty
czary, oczekiwano najpierw publicznego wyznania winy przez tego,
ktéry byt uwazany za winnego, z wola szkodzenia lub bezwolnie,
swiadomie lub nieswiadomie. Byt to rodzaj egzorcyzmu, na ktéry
sktadato sie wyrzucenie ztych duchéw przez obrzedy lub modlitwe
oraz ofiary ze zwierzecia lub drobiu.

Ten etap odwotywat sie do zasygnalizowanego wczesniej rozrdz-
nienia dwdch rodzajéw czaréw: wrodzonych i nabytych®. Wrodzone

%7 Schemat diagnozowania i leczenia zostal omdéwiony wczesniej przy okazji
przedstawienia obrzedéw terapeutycznych.

38 Klasyczne rozréznienie miedzy dzialaniem swiadomym (sorcery) a nieswia-
domym (witchcraft) wprowadzit E. Evans-Pritchard w: Witchcraft, Oracle and Ma-
gic among the Azande..., dz. cyt. Stanistaw Pilaszewicz ttumaczy termin witch jako
‘wiedzma’, a sorcery jako ‘czarownik/czarownica’. Por. S. Pitaszewicz, Religie Afryki,
Warszawa: Wydawnictwa Uniwersytetu Warszawskiego 2000, s. 183. Por. A. Sza-
franski, Zagadnienia religii i magii w Afryce w swietle badart E.E. Evans-Pritcharda
i G. Lienhardta — stosowane modele, ich funkcje i znaczenie, ,Nomos” 1996, nr 15,
s. 31-46; J.J. Pawlik, Czarownictwo w Afryce i jego wspélczesne interpretacje, ,,Afryka”
2000, nr 11, s. 21-36; tenze, Czarownictwo w dyskursie politycznym wspdtczesnych
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(organiczne) polegaly np. na odziedziczeniu fizycznego ,,organu
czarowniczego” po kims. Nie wszyscy cztonkowie lineazu dziedziczg
go, niektdrzy zas dziedziczg nieswiadomie®’. Wspomniany egzor-
cyzm zawieral wyrzucenie ztych duchdw przez ofiare ze zwierzecia
i modlitwe.

Gdy ktos$ nie przyznawat sie do winy, a oskarzenie byto podtrzy-
mywane, uciekano sie do ordalidéw, traktowanych nie jako prosta
wrdzba, ale jako sad bozy. Poniewaz nie mozna byto dowies¢ winy
lub niewinnosci bezposrednio, proba ta odwotywata sie do pochodza-
cego z innego $wiata badz to osgdu przodkéw, badz Boga. Uzywana
byta zwykle do nich trucizna. Ten rodzaj proby ma rézne nazew-
nictwo, u Nzakara, Zande oraz w sango nazywa sie béngé, u Gbaya
—bondo, u Banda - samba, u Manja — mana, langotolo. Nazwy wigza
sie z nazwa kory drzew, z ktdrych produkowano trujacy wywar#.

paristw afrykariskich, w: R. Vorbrich (red.), Plemie, paristwo, demokracja. Uwarun-
kowania kultury politycznej w krajach pozaeuropejskich, Poznan: Biblioteka Telgte
2007, s. 195-209.

3% Por. A. Retel-Laurentin, Sorcellerie et Ordalies, I'épreuve du poison en Afrique
noire, Paris: Anthropos, s. 197-198. Moze to by¢ rodzaj gasienicowatego robaka zy-
jacego we wnetrznosciach jednostki. Jest on dziedziczony po matce. Ale nie oznacza
to, iz wszyscy potomkowie sa czarownikami. Ten, kto posiada tego robaka, moze
o tym wiedzie¢ lub nie. Jesli nawet wie, moze odméwié uzywania ztych mocy. Ist-
nieje zatem pewna przestrzen wolnosci. Jesli ten ktos$ odmawia uzywania ztej sity,
ktérg posiada, ginie ona wraz z nim. Por. P. Vidal, Gar¢ons et Filles. Le passage a 'dge
d’homme chez les Gbaya Kara, Paris-Nanterre: Laboratoire d’Ethnologie et de Socio-
logie Comparative 1976, s. 111.

40 Szerzej o czarach i ordaliach u ludéw Sudanu Wschodniego: Evans-Pritchard
E. E., Witchcraft, oracles and Magic among the Azande, Oxford 1937; A. Retel-Lauren-
tin, Les techniques de divination par frottement en Afriques Centrale, ,Journal de la
Société des Africanistes” 1968, nr 38/2, s. 137-172; A. Retel-Laurentin, Sorcellerie
et Ordalies..., dz. cyt.; A.M. Vergiat, Les rites secrets des primitifs de 'Oubangui, Paris:
Libr. Payot 1936; J.F. Vincent, Serment-ordalie, justice et pouvoir chez les monta-
gnards mofou-Diamaré (Cameroun du Nord), w: R. Verdier (red.), Le serment. Signes
et fonctions, Paris: C.N.R.S. Editions 1992, s. 279-292; L. Salasc, Une ordalie en pays
Namchi, ,Bulletin de la Société des Etudes Camerounaises” 1943, nr 3, s. 67-83;
J. Rézanski, Czarownica i jej syn. Kilka uwag o czarownictwie i wrégbiarstwie na kanwie
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Celem tej kuracji byto przede wszystkim przywrécenie porzadku
w spolecznosci, ktéra ulegla dezorganizacji.

Dokument Sekretariatu dla Niechrzescijan z 1969 r. stwierdza,
iz istnieje zasadnicza réznica miedzy magia a czarami. W umystach
ludzi magie wspiera Bég, ktory umiescit w stworzeniach pewng doze
ukrytych mocy, wykorzystywanych przez ,tych, ktérzy wiedza i kto-
rzy potrafia”, to znaczy przez ,,widzacych”. Majac to na uwadze,
obrzedy magiczne poprawilyby stan czlowieka. Z drugiej strony Afry-
kanie zdaja sobie sprawe z istnienia magii zakazanej przez Boga,
kiedy kto$ — inspirowany duchem zta — uzywa mocy, aby zaatakowac
zycie innych lub wyrzadzié im zlo. Za najbardziej ztych uwazani sq
»Zjadacze dusz”, zwani przez ludnos¢ czarownikami. ,,Czarownik”
postrzegany jest jako cztowiek nikczemny. Dokument ten podkre-
$la, iz wedlug powszechnego przekonania nie jest tatwo rozpoznac
czarownika, a on sam moze przez dtugi czas nie by¢ swiadom swe-
go stanu, gdyz ta zdolnos¢ moze by¢ przekazywana dziedzicznie.
Wskazuje na obsesje pragnienia zycia i zwiekszenia swej sity zyciowej
jako na przyczyne czaréw. ,,Zjadacz dusz” najczesciej dziata w stanie
usdpienia. Afrykarnskie spoteczeristwo przez caty czas bronilo sie przed
dziataniem ztych mocy ucielesnionych w aspotecznych jednostkach,
ktérych starato sie pozby¢ i przed ktérymi chronito sie w religijnym
wszechswiecie®.

Zjawisko czarownictwa bylo jednoznacznie pietnowane przez
nauczanie Kosciota. ,,Opierajace sie na religiach tradycyjnych czary
przybieraja obecnie na sile. Leki odradzaja sie i tworza wiezy para-
lizujacego zniewolenia. Troski zwigzane ze zdrowiem, dobrobytem,
dzie¢mi, klimatem, ochrona przed ztymi duchami prowadza od czasu

bajki Tupuri (pétnocny Kamerun), w: J. Malinowski, M. Wojtczak (red.), Toruriskie
Studia o Sztuce Orientu, t. 4, A. Nadolska-Styczyriska (red.), Kultury Afrykiw swietle
tradycji, przemian i znaczeri, Wydawnictwo Naukowe Uniwersytetu Mikolaja Koper-
nika, Torun 2009, s. 19-25.

4 Por. Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 65-66.
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do czasu do uciekania sie do praktyk tradycyjnych religii afrykan-
skich, niezgodnych z nauczaniem chrzescijariskim. Problem «po-
dwdjnej przynaleznosci» — do chrzescijanistwa i tradycyjnych religii
afrykanskich — pozostaje wyzwaniem. Kosciét w Afryce musi przez
katecheze i poglebiona inkulturacje prowadzi¢ ludzi do odkrycia
pelni wartosci Ewangelii. Nalezy ukaza¢ glebokie znaczenie tych
praktyk czarnoksiestwa, rozeznajac wyzwania teologiczne, spo-
teczne i duszpasterskie, jakie niesie z soba ta plaga” — podkreslat
Benedykt XVIw 2011 r.*?

42 Benedykt XVI, Posynodalna adhortacja apostolska ,,Africae munus”..., dz. cyt.,
nr 93. Por. Synodus episcoporum. Coetus specialis pro Africa, Instrumentum labo-
ris..., dz. cyt., s. 83.



Rozdzial 5
OBRZEDY PRZEJSCIA
JAKO KONSOLIDOWANIE WIEZI
RODOWEJ I PLEMIENNEJ

Obrzedy przejscia byty celebracjg wiezi ze wspolnota rodowg
i terytorialna, wolg poddania sie jej prawom, nakazom, zakazom,
poszanowania wartosci tej wspdlnoty i wszystkich jej regut zycia.
Dlatego tez kazdy obrzed taczyt sie z nabyciem stosownych praw
oraz przyjeciem wynikajacych z nich obowiazkéw. Dotyczyto to
zaréwno narodzin, inicjacji, malzenstwa, jak i obrzedéw pogrze-
bowych, przez ktére cztonek wspdlnoty przechodzit do czlonkéw
swego rodu, pozostajacych poza swiatem widzialnym. Cechg cha-
rakterystyczng obrzeddw przejscia byta ich wieloetapowos¢. Nie byly
one jednorazowym aktem, lecz wydarzeniem przygotowywanym
i celebrowanym dtuzej przez odpowiednie gesty, symbole, stowa,
wydarzenia. Widoczny w nich byt klasyczny schemat, wyrézniany
przez antropologdw, nawet jesli wszystkie sekwencje nie byly do-
statecznie czytelne. Z reguly najpierw nastepowato potwierdzenie
przynaleznosci do statusu pierwotnego, separacja, czyli wylacze-
nie z tego statusu, pozostawanie w stanie zawieszenia, wiaczenie
do stanu nowego i potwierdzenie przynaleznosci do nowego stanu.
Dokument Sekretariatu dla Niechrzescijan z 1969 r. podkresla, iz
w tradycyjnych religiach afrykanskich cate zycie ludzkie jest zawsze
przepojone pierwiastkiem duchowym i religijnym. Widac¢ to w ob-
rzedach przejscia, kiedy to intensyfikuja sie rytuaty i obrzedy maja-
ce na celu skierowanie uwagi cztowieka na obecnosé¢ tej duchowe;j
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ireligijnej rzeczywistoscil. Natomiast dokument roboczy I synodu
biskupéw afrykanskich docenia w sferze obrzedowej miedzy inny-
mi zaangazowanie catego czlowieka (ciato i duch) w wypelnianie
rytualéw, wigzanie pewnych okreséw zycia cztowieka z okreslony-
mi rytualami oraz wspoélodpowiedzialno$¢ wszystkich uczestnikéw
bioracych udziat w obrzedach?.

5.1. Obrzedy narodzinowe

Narodziny dziecka jako akt przypieczetowujacy i utrwalajacy
zwigzek matzeniski byly wydarzeniem przezywanym nie tylko przez
rodzine poszerzona, ale przez caly r6d. Mialy one sciste powiazania
z przezyciem religijnym, gdyz dziecko traktowane byto jako dar Bozy.
W obrzedach narodzinowych mozna wyrdznié okres cigzy, narodziny
w znaczeniu biologicznym i narodziny w znaczeniu kulturowym.
Pierwszy etap rozpoczyna si¢ w momencie rozpoznania cigzy i moz-
na go przyréownac do wylaczenia ze stanu pierwotnego.

5.1.1. Schemat obrzedéw narodzinowych u Gidaréw

Przygotowanie do narodzin dziecka wsréd ludéw paleonigro-
sudanskich zaczynato sie jeszcze przed jego narodzeniem. Zwykle
pierwsze znaki u mtodych malzenstw pojawialy sie juz po miesiacu
od poczecia dziecka lub nieco pdzniej. Jesli przez dtuzszy czas nie
byto oznak poczecia dziecka, zaczynaly sie niewinne zarty, ktore

1 Por. Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 49-50.

2 Synodus episcoporum. Coetus specialis pro Africa, Instrumentum laboris...,
dz. cyt., s. 81.
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z czasem przybieraly na sile, gdyz pojawiat sie wtedy lek przed bez-
ptodnoscia, za ktdra wing obarczano zawsze kobiete®.

U Gidaréw z pélnocnego Kamerunu zwykle tuz po pojawieniu
sie pierwszych oznak ciazy przyszla matke otaczano opiekg. Roz-
poczynata sie tez jej izolacja, strzezona wieloma zakazami, szcze-
gélnie dotyczacymi positkéw. Kobieta nie mogta jes¢ nadpsutego
miesa, dziczyzny, drobiu i jaj, ktore sq zalgzkami zycia. Nie mogta
ona takze pi¢ tradycyjnego piwa bil-bil. Nie wolno jej byto réwniez
wychodzi¢ po zmierzchu i uzywaé metalowych narzedzi. Poddawana
byta wielu zabiegom higienicznym. Pewnym zakazom byt poddany
takze ojciec dziecka, ktéry nie mogt w tym czasie uczestniczyc¢ w ob-
rzedach pogrzebowych i polowa¢. W si6dmym miesiacu ciazy zaczy-
nano bezposrednie przygotowania do porodu. Poprzedzaly je wizyta
u ,,widzacego” * oraz zaopatrzenie sie w odpowiednie amulety.

Drugim etapem obrzedéw narodzinowych sg narodziny biologicz-
ne. Miejsce porodu byto wewnatrz zagrody, obok chaty zajmowane;j
przez przyszta matke. Odciecie pepowiny taczyto sie z odpowiednim
obrzedem: pepowina chtopca byta odcinana przy uzyciu drzewca
strzaly, natomiast dziewczynki przy uzyciu todygi prosa. Nastepnie
rozpoczynat sie okres kwarantanny dla matki i dziecka, trwajacy
dla chtopca siedem lub dziewiec dni, zas dla dziewczynki osiem lub
dziesie¢ dni. Trzeci etap obrzedéw narodzinowych aczyt sie z ob-
rzedem wyprowadzenia dziecka z chaty matki na podworko (igil gen
wina — pierwsze wyjscie). Bylto to symboliczne przyjecie dziecka do
spolecznosci w obecnos$ci wszystkich cztonkéw rodu. Dziecku nada-

3 Por. R. Jaouen, Le rituel de la naissance au Nord-Cameroun et au Tchad. Session
d’anthropologie, Garoua, 27 juin — 1 juillet 1977, w: Session d’anthropologie, Garoua,
27juin- 1 juillet 1977, mps, Garoua 1977, s. 1-21. René Jaouen dokonal poréwnania
obrzedéw narodzinowych u 12 plemion pétnocnokamerunskich, w tym 11 paleoni-
grosudanskich (Musey, Gisiga, Durru, Tupuri, Masa, Kapsiki, Mundang, Muktele,
Gidar, Fali i Mafa).

4 Prawdoméwcy”, potocznie ,,wrdzbity” — w j. gidarskim najwazniejszym jest
m’z kielgi — ,,ten, ktory rzuca kamyki”.
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wano pierwsze imie, z reguly numeryczne®, i proszono przodkéw
o przychylnosc dla niego. Obrzedy wiericzyto swietowanie polgczone
z uroczystym poczestunkiem. Ostatnia czescig obrzedéw narodzino-
wych bylo wyprowadzenie dziecka poza zagrode ojcowska (,,drugie
wyjscie”). Ten obrzed takze taczyl sie z uroczystym poczestunkiems®.

5.1.2. Wartos¢ rodziny i solidarnosci rodowej

Zycie spoteczno-gospodarcze Kirdi z pewnoscia zwigzane jest
mocno ze struktura rodzinno-terytorialna, ktéra wyznaczaja gra-
nice rodu i wioski, niekiedy tozsamej z rodem. Struktura rodzinna
wyznaczata kierunki rozwoju i granice wszelkiej aktywnosci spotecz-
no-gospodarczej. O znaczeniu wiezéw krwi méwi chociazby fakt, ze
podczas spotkania z drugim czltowiekiem nie klasyfikuje sie go przez
zawod czy miejsce pochodzenia, ale wlasnie przez pokrewieristwo.
U Gidaréw — podobnie jak w wielu innych kulturach afrykanskich —
rodzicielstwo jest silniejsze od matzeristwa. Dlatego mozna powie-

5 Imiona numeryczne nadawane chtopcom to: Tizi, Zurmba, Tumba, Vondu,
Madi, Todu, Daway, Damba, Turmba; nadawane dziewczynkom to: Keza, Miste, Ton-
gu, Naigna, Madeke, Toduku, Dawayke, Dambeke, Trumbanke. Imiona te wskazywa-
Iy na miejsce dziecka we wspoélnocie hierarchicznej. Przejawiato sie to w codziennym
zyciu w postaci wielu zwyczajéw i czynnosci, jak np. zajmowane miejsce, kolejnosé
spozywania positkéw i podzial na grupy spozywajacych, rozdzielanie takoci wsréd
dzieci, podziat pracy itp. O kolejnosci i znaczeniu imion numerycznych: C. Collard,
Les ,noms-numeéros” chez les Guidar, ,Lhomme — Revue Francaise d’Anthropologie”
1973, t. 13, nr 3 s. 45-59; A. Kurek, Wierzenia i obrzedy Gidardw, ludu pétnocno-
kameruriskiego..., dz. cyt., s. 300-302; J. Ziomek, Katolicka praktyka chrztu dzieci
wobec gidarskich obrzedéw narodzinowych, mps, Poznan: Uniwersytet im. Adama
Mickiewicza, Wydziat Teologiczny 2013, s. 15-28 (praca magisterska napisana na
seminarium prof. UKSW dr. hab. Jarostawa Rézanskiego OMI), s. 28-29.

6 Obszernie o obrzedach narodzinowych: C. Collard, Du bon ordre des enfants.
Etude sur la germanité guidar, ,,Anthropologie et Société” 1980, t. 4, nr 2 s. 39-64;
A. Kurek, Wierzenia i obrzedy Gidaréw, ludu pétnocnokameruriskiego..., dz. cyt.,
s. 293-307; J. Ziomek, dz. cyt., s. 15-28.
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dzied, iz rodzina gidarska jest bardziej zwigzkiem ojca i matki’ niz
meza i zony. Ponadto podkreslié trzeba, iz rodzina podstawowa pod-
porzadkowana jest zwykle rodzinie poszerzonej — do tego stopnia,
ze termin okreslajacy rodzine zastepowany jest czesto terminem
,Zagroda” (sare) lub jego réwnowaznikami.

Typ zagrody odzwierciedla takze struktury rodzinne. Chaty budo-
wano z reguly z gliny na planie kota. Miaty one okoto 2-3 m srednicy.
Ich mury siegaly wysokosci okoto 1,5 m. Wiericzyt je stozkowaty
dach z suchej trawy. Byt to tzw. sudariski typ budownictwa. Liczba
chat w obrebie zagrody jest zalezna od znaczenia rodziny, gdyz wy-
znacza ja liczba zon, a takze niektérych zwierzat domowych, np.
kéz, baranéw, ostéw, rzadkich okazéw bydta czy konia. Najczesciej
zagrode tworzy chata glowy rodziny, nastepnie jego zon, kuchnia,
chaty dla chlopcéw powyzej siedmiu lat, gdyz chlopcy do siedmiu
lat oraz dziewczeta do zamazpdjscia mieszkajq najczesciej z matka.
Waznym elementem w zagrodzie, méwiacym takze o relacjach ro-
dzinnych, sa spichlerze — oddzielny dla gtowy rodziny i oddzielne
dla kazdej z jego matzonek. Zwykle sg ustawione na palach, jako
zabezpieczenie przed gryzoniami. W $rodku zagrody byty miejsca
spotkan. W ramach takiej poszerzonej rodziny, zyjacej we wspdlnej
zagrodzie, rodzi sie dziecko.

O solidarnosci rodowej swiadczy takze fakt, iz dla dziecka kazdy
z braci ojca jest ojcem, a kazdy z kuzyndéw ze strony ojca — bratem.
Nawet dziewczeta (przyszte matki), ktérych przeznaczeniem byto
opuszczenie rodu (w sensie spotecznym, nie tzw. kultu przodkéw —
przodkowie pozostawali dla niej ci sami) w chwili zamazpdjscia,
przynosity rodzinie rekompensate materialng w postaci rekojmi
matlzenskiej®. Ich bogactwem, racjg bytu, ale tez w praktyce zywa

7 Gidarski termin ,,0jciec” — afuwa —to ,ten, ktéry mnie zrodzil”, a matka —mawa —
to ,ta, ktéra mnie urodzita”.

8 Kazdemu etapowi obrzedéw malzenskich towarzysza nalezno$ci materialne,
majace wymiar symboliczny, az do wlasciwej ptatnosci. U Gidardw sg to najpierw
prezenty z prosa, tytoniu i kury, traktowane jako rodzaj oswiadczyn. Potem ustala sie
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relacja pozostaja gtéwnie dzieci, gdyz realizujq sie one w petni, zo-
stajac matkami. Kobieta dopehia sie i spelnia w malzenistwie, przez
nie staje sie dorosta, odpowiedzialna wobec rodziny i spotecznosci.
Malzenstwo i macierzynstwo dajg jej godnosc i szacunek spoteczny.
Przy tym kobieta staje sie powazang i ,starsza” dzieki posiadaniu
wiekszej liczby dzieci®.

Niekwestionowanym autorytetem i gtowgq tradycyjnej rodziny
pozostawat ojciec. Do niego nalezat decydujacy gtos i wszyscy byli
mu winni bezwzgledne postuszenistwo. Kobieta wyraznie odczu-
wala swa nizszos¢, aprobowang przez wszystkich i potwierdzona
dziesigtkami codziennych, tradycyjnych regut zycia. Wchodzenie
dziewczynki w odrebny swiat kobiet wida¢ byto juz przy wyjsciu
z fona matki, przy rytualnym odcieciu pepowiny. U Gidaréw potozng
wynagradzano dwiema kurami po narodzinach dziewczynkii trzema
po narodzinach chtopca. Rdznica na niekorzys¢ dziewczynki widocz-
na byta takze w dtugosci kwarantanny, ktéra przechodzita matka®.

Hierarchiczno$¢ w rodzinie poszerzonej wpisana byta réwniez we
wspdlnote zon w malzenstwie poligamicznym. Takze wsrdd dzieci
zauwazy¢ mozna wyrazna klasyfikacje, zalezna od wieku i plci, co
wyraza sie tez w nadawaniu imion numerycznych.

Te troske o spdjnosé rodziny doceniat Jan Pawel II, ktéry podczas
pielgrzymki do Zambii méwitl: ,Wzywam was, byscie w obliczu wielu
zmian spolecznych nie zatracili poczucia przynaleznosci i wspdl-
noty, ktére w Zambii zawsze odgrywalo istotng role. Bez takiego
fundamentu wspoélnota ludzka rozpada sie i traci swa zbiorowq site

wysokos¢ calej oplaty wyplacanej ojcu dziewczyny. Niegdys jego zasadnicza czescig
byly byki czy sztabki zelaza, dzis zdecydowanie preferuje sie pieniadze.

° Por. J. Rézanski, Matka-rodzicielka — kobieta w tradycji pétnocnokameruriskiej,
w: J. Rézanski, P. Szuppe (red.), Ewangelia miedzy tradycjq i wspélczesnosciq, War-
szawa: Missio-Polonia 2003, s. 81.

10 Dla chlopca siedem lub dziewieé dni, dla dziewczynki osiem lub dziesieé.
Por. A. Kurek, Wierzenia i obrzedy Gidarow, ludu pétnocnokameruriskiego..., dz. cyt.,
s. 297-298.
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moralna. Wzywam was takze, byscie podjeli na nowo te tradycyjne
wartosci, ktore sktaniajg rodziny, wioski i wspdlnoty plemienne do
wspéldziatania™!.

5.1.3. Wartos¢ dziecka i ptodnosci

Zgodnie z afrykanska mentalnos$cia tradycyjna nie mozna wy-
obrazi¢ sobie rodziny bez dzieci. Piszac o zyciu rodzinnym, Jacek
Pawlik poréwnuje je z ogniskiem, ktérego ogien podsyca sila zycio-
wa. W tym kontekscie podkresla wyjatkowa role, jaka w rodzinie
odgrywaja dzieci. ,,Niewatpliwie trafne jest stwierdzenie, ze w spo-
leczenistwach afrykanskich czlowiek wyobraza siebie jako mikroko-
smos wszechswiata, a wszechswiat jako makrokosmos cztowieka.
Jednak nie jest to cztowiek samotny, ktéry jest obrazem swiata, ale
cztowiek uwiklany w relacje spoteczne oraz istota ptodna — para
rodzicielska jako prototyp jednosci kosmicznej ziemi z niebem”*2.
Plodnos¢ jawi sie jako jeden z podstawowych elementéw realizo-
wania sie pojedynczej osoby i rodziny. Dlatego tez Gidarzy traktuja
liczne potomstwo jako wielkie szczescie. Im wiecej dzieci, tym lepie;j.
Jedynak, jak kazde dziecko, narazony jest na choroby i nieszczescia.
Latwo go straci¢ i wtedy w domu nie bedzie juz zadnego dziecka.
To mentalnos¢ zakorzeniona od wiekéw: kto posiada wiele dzieci,
ten ma site. Jest takze bogaty. Méwig o tym przystowia gidarskie:
Awrabdiyan dara dsf nok sa — ,,Nie mozna umrzec z gtodu wsréd
swoich” czy tez An dsdar akok bana anga keda sssnsn na kswuka

11 Jan Pawel II, Wy, ktérzy stanowicie Kosciét w Zambii. 4 V — Lusaka. Homilia
podczas Mszy sw. dla wiernych archidiecezji, ,,'Osservatore Romano. Wydanie Pol-
skie” 1989, nr 4, s. 27.

12 J, Pawlik, Tradycyjna rodzina afrykariska wobec dzieci, w: J. Rézanski (red.),
Dzieci zyjqce na ulicy — nowe gjawisko miast afrykariskich, Warszawa: Komisja Epi-
skopatu Polski ds. Misji, Missio-Polonia 2004, s. 11. Por. M. Eliade, Traktat o historii
religii, ttum. Jan Wierusz-Kowalski, Warszawa: Ksigzka i Wiedza 1966, s. 239-259.
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di — ,Dopoki sie nie doswiadczyto wielkich trudnosci w zyciu, nie
mozna doceni¢ posiadania dzieci”*.

W obrebie rodziny poszerzonej znajdowata sie takze podstawa
ekonomii, gdyz w jej tonie produkcja i konsumpcja réwnowazyty
sie. Rody z reguly dazyly do samowystarczalno$ci. Pomimo istnienia
indywidualnych form produkcji débr w obrebie rodziny prawo do
korzystania z nich bylo juz z reguty wspdlnotowe, pod nadzorem
ojcarodziny. Stad tez wyplywa nakaz niesienia pomocy i solidarnosci
w grupie pokrewienistwa. Cztonkowi rodziny nie mozna tez tatwo
wyrzadzi¢ krzywdy, gdyz jesli kto$ z bliskich jest zaatakowany, so-
lidarno$¢ nakazuje spieszy¢ mu z pomoca: Olfa acpan zon sa — ,Nie
mozna sie wyprze¢ krwi rodziny”**. W wypadku smierci natomiast
trzeba go pomscic.

Posiadanie potomstwa jest takze de facto gwarantem trwatosci
malzenstwa. Tradycyjna gidarska rodzina nie znata bowiem mat-
zenstwa bezdzietnego. Gidarski ,,syn” (utun) stawat sie ,mezczyzna”
(zile), gdy stawat sie ojcem, a ,,cérka” (wanke) stawala sie kobieta
(guluk), gdy stawata sie matka®®. Jesli mloda mezatka okazalby sie
bezptodna, maz zwraca jg ojcu w zamian za zwrot oplaty matrymo-
nialne;j.

Dziecko jest takze konieczne do tego, by jego rodzic mégt zacho-
wacé niesmiertelnosé. Wiaze sie to z obowigzkiem odprawienia przez
dzieci przepisanych obrzedéw pogrzebowych. Bez tych obrzedéw
zmarly narazony jest na posmiertna tutaczke, podczas ktérej moze
szkodzi¢ zyjacym na ziemi, szczegdlnie zas cztonkom swego rodu.

13 Zbiory wlasne. Podobne przystowia maja ich sasiedzi Gisiga, np. Mangal hana
daf fuk da kiri— ,Mate dziecko moze juz daé psu kaszy z prosa”, czyli nawet najmtod-
szy potomek moze by¢ pozyteczny. Por. J. Rézanski (red.), Mali’i ahin ti maya ta.
Przystowia gizigijskie, Warszawa: Mama Africa 2000, s. 21.

14 Zbiory wlasne.

15 W tradycji Gidaréw rodzicielstwo bylo zarezerwowane tylko dla malzonkdéw.
Poczecie dziecka przed obrzedami matzeniskimi, tzw. poczecie w zagrodzie ojca,
traktowane bylo jako przeklernstwo, za ktére dziewczyne sie karze, a jej dziecko
zabija.
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Majac potomkoéw, ktoérzy odprawia obrzedy pogrzebowe, zmarty
moze osiggnac ,,zbawienie” — sta¢ sie czczonym przodkiem, zacho-
wujac sile zycia. Dlatego tez przystowie gidarskie mowi, iz ,,ptodze-
nie jest ratunkiem od $mierci” (Uwa miha na smtayi)'®. Nastepujace
pokolenia sg takze gwarantem przedluzenia linii rodziny. Dzieci
pozostaja czastka rodzicéw na ziemi, pamietaja o nich po $mierci.

To bardzo duze dowartosciowanie posiadania dziecka i ptodnosci
ludzkiej sprawia, iz bezdzietno$¢ i nieptodnosé sg dla Gidaréw —jak
i innych Kirdi — nieszczes$ciem. Uniemozliwiaja one realizacje powo-
ania do ojcostwa i macierzynstwa, przy czym z reguly wing za brak
potomstwa obarczana jest kobieta. Z takiej kobiety ,,smieje sie nawet
ptak” — méwi przystowie Gisiga (Ngwas hana, diyuw asingir angan),
a przystowie Tupurich wyjasnia, ze mezczyzna jest zawsze zdolny do
sptodzenia dzieci: ,,mezczyzna wydaje potomstwo na swiat nawet
z suchym drzewem” (je twar bin koo de hegge). W takim wypadku
trzeba udacd sie do ,,widzacego” i szukac¢ odpowiedzi na pytanie, co
jest powodem nieptodnosci, a nastepnie dokona¢ rytualéw zarad-
czych, tak aby sciagnaé z czlowieka to nieszczescie.

Te wielka warto$¢ dziecka w zyciu rodziny wielokrotnie doce-
niat Jan Pawet IT, méwiac: ,,Dzieci uwazane sa za btogostawienistwo
i uwieniczenie matzenstwa, styl rodziny tradycyjnej sprzyja wytwa-
rzaniu sie serdecznej atmosfery, w ktdrej znajduja opieke sieroty,
starzy i biedni”’®. Jednoczesnie wzywat Afrykandw, by odrzucali
styl zycia niezgodny z tym, co najlepsze w ich tradycjach i w wiarze
chrzescijanskiej. ,,Wielu mieszkancéw Afryki szuka w innej kulturze
tak zwanej «<wolnosci nowoczesnego stylu zycia». Wzywam was dzis,
abyscie siegali w glab wlasnych serc. Zwracajcie sie ku bogactwu

16 Zbiory wlasne.

7 Zbiory wlasne.

18 Jan Pawetl II, Przez rodzine cztowiek wzrasta. Homilia podczas Mszy sw. dla
rodzin w Ontisha, sobota, 13 lutego 1982, w: Jan Pawel II, Nauczanie papieskie V, 1,
1982 (styczeri-maj), przygotowali do druku: E. Weron SAC, A. Jaroch SAC, Poznar:
Pallottinum 1993, s. 181.
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wiasnych tradycji, ku wierze, ktdrej dajemy swiadectwo przez to
spotkanie”®.

5.1.4. Solidarnos¢ ze wspdlnota terytorialna

Najbardziej typowg zabudowa w kraju Gidaréw do dzisiaj pozo-
staje ,wioska”?°, ztozona na og6t z wielu rozproszonych ,,dzielnic”.
Wielkos$¢ ,,dzielnicy” bywata zwykle uzalezniona od uksztaltowania
terenu i tworzyta niejako geograficzng catosc. Skladata sie z pewne;j
liczby wyodrebnionych zagrdd, zwanych sare. Wioska zamieszkiwa-
na byta czesto przez rézne rody. Ta solidarnosé ze wspdlnota teryto-
rialng widoczna byta zwtlaszcza w obrzedzie wyprowadzenia dziecka
poza zagrode, w ktorej sie urodzito. Czas i detale tego obrzedu byty
konsultowane z ,,widzacym”. On ustalat, kto wyjdzie z dzieckiem
poza zagrode i jaki dystans bedzie musiat pokonaé. Podczas tego
wyjscia kobieta z dziewczynka na plecach zbierata todygi prosa,
przyprawy do gotowania oraz drewno do rozpalenia ogniska. Jesli
dziecko jest chtopcem, ceremonii przewodniczy mezczyzna z jego
rodu. Bierze on ndz rzutny, motyke, grot wtéczni o postrzepionych
bokach, grot wldczni o ptaskich bokach, kolczan, tuk, strzate?! i po
kolei wktada kazdy z tych przedmiotéw miedzy rece niemowlecia,
wypowiadajac nastepujace stowa: ,Wez néz rzutny (kafahi), abys
mogt bronié sie przed nieprzyjaciélmi, wez motyke (jigin), abys mégt
uprawiac ziemie, wez...”?2, | Pokazuje sie dziecku to, czym kiedy$
bedzie sie zajmowato: chtopiec bedzie polowat oraz budowat chaty,

19 Jan Pawel II, Zyjcie nowym gyciem w Chrystusie. Homilia podczas Mszy sw. na
terenie lotniska wojskowego. 6 V- Lilongwe, ,,LlOsservatore Romano. Wydanie Polskie”
1989, nr 4, s. 30.

20 Wiele miejscowych jezykéw nie zna terminu ,,wioska” w europejskim rozu-
mieniu, chodzi tutaj raczej o rozproszony charakter osadnictwa czy tez wspodlnote
terytorialna.

2L Kafahi, jigin, ntelho, pokoro, gelom, ble i hara.

22 K. Zielenda, Wspdlnototwdrczy wymiar tradycyjnych religii pétnocnokameruri-
skich ludow kirdyjskich..., dz. cyt., s. 178.
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dziewczynka bedzie uprawiata warzywa i przygotowywata z nich
positek dla swego meza”?®. Obrzed ten koriczy! sie wreczeniem drob-
nych prezentéw matce dziecka oraz wspélnym positkiem?4,

5.1.5. Szacunek dla zycia

W obrzedach narodzinowych Gidaréw zauwazy¢ mozna takze
szacunek dla poczetego zycia. Tuz po dostrzezeniu stanu blogosta-
wionego u kobiety poczatkowo nie mowi sie o tym, by unikna¢ za-
zdrosci i ztosliwego dziatania os6b wrogo nastawionych do danej
rodziny. Wiadomos¢ upublicznia sie dopiero w podczas ceremonii
uldrubo w drugim trymestrze ciazy, kiedy kobieta zamienia strgj
panienski na strdj kobiety dorostej. Wtedy tez przeprowadza sie kon-
sultacje u ,,widzacego”. By unikna¢ trudnosci i zagrozen, sktada sie
nakazane przez niego ofiary przebtagalne. Wtedy tez matke zaczy-
naja obowigzywac liczne zakazy, ktére maja za zadanie ochronic ja
i dziecko od nieszczescia. Dziecko juz od momentu poczecia uwazane
jest za istote ludzka, obdarzong witalnoscia. W przypadku poronie-
nia dziecko grzebane jest z naleznym mu szacunkiem, jednakze ze
skromnymi obrzedami.

Dokument Sekretariatu dla Niechrzescijan z 1969 r. podkresla
wage obrzedéw zwiazanych z ptodnoscia i macierzyristwem kobiet.
Kobieta w stanie btogostawionym jest chroniona przed wszelkim
zlem mogacym wyrzadzi¢ krzywde jej samej lub poczetemu dziec-
ku. Ta ochrona ma zréznicowany charakter. Jest ona poddawana
rytualnym ablucjom w wyznaczonych do tego miejscach, uzywa

2 Por. A. Kurek, Wierzenia i obrzedy Gidardw..., dz. cyt., s. 306.

24 W zaleznosci od stopnia zamoznosci rodziny podaje sie ugotowang make z pro-
sa, pieczong koze i sezam. Niezaleznie od tego produktem podstawowym, ktdry jest
serwowany w czasie opisanych celebracji, jest tradycyjny napéj alkoholowy bil-bil.
Por. T. Krzeminiski, Wspomnienia Misjonarza, Warszawa: CAN — Andrzej Cedro 2004,
5. 99-100.
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chroniacych jg amuletéw i przestrzega okreslonych tabu. Niekiedy
podrézujac, w celu ochrony zabiera ona z domu troche ziemi?>.

Podczas narodzin matce towarzysza kobiety z jej rodziny. W ra-
zie komplikacji wzywa sie bardziej doswiadczong akuszerke. Po
narodzinach podgrzewa wode do umycia matki, dziecko obmywa
sie takze chtodna wodgq i ktadzie sie je na wczesniej przygotowanej,
wyprawionej korze?. Wspomniany wyzej dokument Sekretariatu dla
Niechrzescijan méwi takze o réznorodnych obrzedach zwigzanych
z narodzinami dziecka. Podlegajq im tak kobiety, jak i nowo naro-
dzone dzieci. Zaznacza, iz od narodzin do ,,wyjscia z chaty” i nadania
imienia moze odbywad sie wiele obrzedéw: prezentacja noworodka,
kontakt z rodzinng chata, symboliczne pieczenie prosa lub innego
pozywienia. Wszystkie te obrzedy ,,sprowadzaja sie do powiedzenia
dziecku: «Masz rodzine, masz ziemie, masz zycie». Pokazujq one
wielki szacunek dla zycia. Samo ulozenie dziecka na plecach matki
czesto odbywa sie podczas rytualnej ceremonii”?’.

W miejscowej tradycji czyms niezwyklym jest cigza mnoga. Na-
rodzenie blizniakéw w kulturach Afryki Subsaharyjskiej wymaga
podjecia odrebnych czynnosci rytualnych. Blizniaczo$¢, podobnie
jakibezdzietnosé, oznacza zachwianie naturalnego tadu. U niekt6-
rych ludéw podejscie do blizniaczosci jest pozytywne. Jednak sg
tez takie, ktére uwazajq jq za nieszczescie?®. U Gidaréw narodziny
blizniat traktowane sg jako ingerencja ztych duchéw i zagrozenie dla
otoczenia. Z drugiej strony uwaza sie je za wyrdznienie i honor dla

25 Por. Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 52.

26 Por. J. Ziomek, dz. cyt., s. 24-25.

27 Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 52-53.

28 Por. J.J. Pawlik, Zaradzié nieszczesciu. Rytuaty kryzysowe u ludu Basari z Togo,
Olsztyn: Studio Poligrafii Komputerowej ,,SQL” 2006, s. 113-122; Synodus episco-
porum. Coetus specialis pro Africa, Instrumentum laboris: The Church in Africa and
her evangelising mission towards the year 2000 "You shall be my witnesses’ (Acts 1:8),
dz. cyt., s. 84.
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rodziny®. Wiadomos¢ o ich narodzinach oglaszana jest okrzykiem
radosci salalaj!®*°. Jednak by uniknaé potencjalnego nieszczescia,
wykonuje sie szereg obrzedéw puryfikacyjnych. Celebracje te tworza
tzw. s$wieto blizniat wychodzace poza krag obrzedéw rodzinnych. To
jedno z najwiekszych i najbardziej uroczystych swiat w spotecznosci
wioski®!.

Jesli u noworodka zauwazy sie jakie$ patologie fizyczne, wte-
dy takze wymagane sa obrzedy puryfikacyjne. Niepelnosprawnos¢
wsrdd Gidaréw dlugo traktowana byta jako bezposrednia ingerencja
ztych duchéw albo kara za nieprzestrzeganie zakazéw tabuicznych.
Jezeli powodem uposledzenia dziecka byto niepostuszeristwo rodzi-
c6w wobec plemiennej tradycji, dziecko zabijano®2.

Cytowany wyzej dokument Sekretariatu dla Niechrzescijan pod-
kresla, iz w wielu afrykanskich kulturach wazne sa takze obrzedy
zwigzane z zaprzestaniem karmienia dziecka piersia, ktére z reguly
odbywaja sie po dwdch latach od narodzin. Wéwczas matka przy-
nosi dziecko i symbolicznie powierza je osobie majacej w rodzinie
najwiekszy autorytet. Symbolika takich obrzedéw ma wymiar tak
spoteczny, jak i religijny. Podkresla wazny moment w zyciu dziecka,
rozpoczynajacy jego pelniejsze wychowanie. Dla matki jest to tez
znak, ze jest gotowa do kolejnego macierzynistwa33.

2 Por. A. Doulffissa (red.), Le village Djougui. 20 ans d’expérience d'un Comité
de développement au Nord Cameroun, Djougi: Comité de Développement de Djougi
2009, s. 98-99.

30 Odpowiednik polski: Juhuuu! Okrzyk wykonywany przez kobiety, charakte-
ryzujacy sie dzwiekiem na wysokim tonie.

31 Por. T. Krzeminski, Guidarskie swieto bliZniqt, w: Misjonarze polscy w swiecie,
t. 1, Paris: Nasza Rodzina 1976, s. 230-234; A. Kurek, Wierzenie i obrzedy Gidaréw...,
dz. cyt., s. 358-363; A. Kurek, Poszanowanie Zycia i troska o jego rozwdj w tradycyjnych
religiach czarnoafrykariskich, w: E. Sliwka (red.), Religie wobec Zycia. VI Pienieznieri-
skie Spotkanie z Religiami, Materialy, Pieniezno: Muzeum Misyjno-Etnograficzne
Seminarium Duchownego Ksiezy Werbistéw 1991, s. 33-38.

32 Por. J. Ziomek, dz. cyt., s. 21.

33 Por. Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 53.
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Dokumenty Kosciota wielokrotnie zwracaty uwage na kultywo-
wanie swietosci zycia w tradycyjnych religiach afrykanskich, co wi-
doczne jest zwlaszcza w obrzedach narodzinowych. Méwi o tym
wspomniany juz wielokrotnie list kard. Franciza Arinze do przewod-
niczacych Konferencji Episkopatéw Afryki i Madagaskaru z 25 maja
1988 r.34 Takze Jan Pawel IT wielokrotnie doceniat ten szacunek dla
zycia. ,Ludy Afryki szanuja zycie, ktére sie poczyna i rodzi. Ciesza
sie tym zyciem. Nie dopuszczajg mysli o tym, ze mozna by je unice-
stwi¢, nawet wéwczas, kiedy ta mysl jest im narzucana ze strony tak
zwanych «cywilizacji postepowych». A praktyki wrogie zyciu bywajg
im narzucane przy pomocy systemow ekonomicznych, stuzgcych
egoizmowi bogatych” — pisat w adhortacji apostolskiej Ecclesia in
Africa®®. O wiele wczesniej, 3 maja 1980 r., podkreslal, iz Afrykanie
maja zastugujacy na podziw szacunek do zycia poczetego. Oni ko-
chaja dzieci gleboko. Witajg je z wielka radoscia®®.

5.1.6. Duchowa wizja zycia

Przodkowie we wspdlnocie ziemskiej zapewniaja ciggtosé zycia
w rodzie i jego kontynuacje. Dlatego tez czesto przywolywani sg
w obrzedach narodzinowych, o czym swiadczy m.in. ofiara sktadana
przodkom przed porodem? i wzywanie ich podczas obrzedu wypro-
wadzenia dziecka z zagrody.

34 Por. Secrétariat pour le non-chrétiens, Attention pastorale a la Religion Tradi-
tionnelle Africaine..., dz. cyt., nr 13.

35 EAfr, nr 43.

36 Por. Jan Pawet I1, Matzeristwo chrzescijariskie jest zaczynem postepu moralnego
dla spoteczeristwa. Do rodzin w Kinszasie, sobota, 3 maja 1980, w: Jan Pawel II, Naucza-
nie papieskie III, 1, 1980 (styczeri—czerwiec), przygotowali do druku: E. Weron SAC,
A. Jaroch SAC, Poznani—-Warszawa: Pallottinum 1985, s. 450-454.

%7 Gisiga — sasiedzi Gidaréw — uwazaja, ze czlowiek, zanim zostanie poczety,
mieszka w ,,niebie” pod opieka ,,matki dusz”. Tak wiec dusza czlowieka jest juz bytem
osobowym, zanim znajdzie sie w fonie matki. Zob. szerzej R. Jaouen, Le rituel de la
naissance au Nord-Cameroun et au Tchad..., dz. cyt., s. 10.
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Badajac doswiadczenie Boga w zyciu religijnym spotecznosci
Gidaréw w polnocnym Kamerunie, Antoni Kurek podkreslat wiare
w istnienie jednego Boga, Boga jedynego i transcendentnego. Nazy-
waja go oni Mangelva. ,Wystarczy, aby On czegos$ chcial, a juz sie to
staje”®, Mdéwig, ze to ,,BOg sprawil, ze na ziemi jest zycie” (Mangelva
apsemuk Engie egge), ze to ,Bog dal cztowiekowi zycie” (Mangelva
azduk Defa). Ten sam badacz podkresla, iz podczas ostatniego etapu
obrzedéw narodzinowych — wyprowadzenia dziecka z chaty gil gen
wina (pierwsze wyjscie) — kobieta, ktéra odebrata pordd, po wy-
niesieniu dziecka z chaty podnosi je ku storicu i modli sie do Boga
nastepujacymi stowami: aula win nka (,,sp6jrz na swoje dziecko”)
lub dbalgen aroko (,,oby chodzito przed tobg”). Ojciec dziecka po-
ciera z kolei czolo noworodka sucha galazka, mowiac: aula paya
(,;ogladasz stonce”)*.

5.1.7. Perspektywa inkulturacyjna

Obrzedy gidarskie zwigzane z narodzinami maja charakter zapo-
biegawczy, ochronny, chociaz wpisane sa w nie inwokacje do Man-
gelva z prosba o blogostawienstwo dla dziecka. Natomiast przez ob-
rzedy chrzcielne dziecko staje sie nowym stworzeniem, identyfikujac
sie z misterium paschalnym Jezusa Chrystusa. Jednak takze w tych
tradycyjnych obrzedach mozna dostrzec pewne punkty zbiezne
z obrzedami chrztu dzieci w Kosciele katolickim. Gidarskie obrze-
dy narodzinowe maja takze wymiar puryfikacyjny (kwarantanna
w chacie), ofiarniczy (obrzed ofiarowania dziecka przed Storicem —
Mangelva) i spoteczny (nadanie dziecku imienia, wprowadzenie do
spoteczenstwa). Elementy te odpowiadajg gléwnym zalozeniom
teologii i duchowosci chrztu swietego w Kosciele katolickim (wy-
miar puryfikacyjny — ochrzczony cztowiek oczyszczony jest ze zmazy

38 Ma — ,,usta”, ngel — ,,chcie¢”, ,kochaé¢”, va — ,jak”. Por. A. Kurek, Wierzenia
i obrzedy Gidaréw..., dz. cyt., s. 219.
%9 Por. tamze, s. 221, 298-299.
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grzechu pierworodnego; wymiar ofiarniczy — chrzest jest wiaczeniem
w Chrystusa; wymiar spoteczny — wlaczenie w Kosciot w sensie do-
czesnym, ale i eschatycznym). Trzeba tutaj zaznaczy¢, iz dotyczy to
chrztu dziecka, a zatem jego rodzice sa juz ochrzczeni, co jest coraz
czestsze w mlodym Kosciele pdinocnokamerunskim.

Dotychczasowa praktyka chrzcielna polskich misjonarzy pracuja-
cych wsréd Gidaréw bazowata zasadniczo na strukturze sakramentu
zawarte] w Rytuale Rzymskim#*’, bez odwotania sie do miejscowej
symboliki. Obrzedy chrztu dzieci sprawowano w jezyku gidarskim,
w kaplicy lub kosciele. Waznym elementem liturgii byly rodzime pie-
$ni chrzescijaniskie. Jednak do liturgii katolickiej weszly tez elemen-
ty z miejscowej kultury religijnej. Tak np. zaadaptowano kalabasy*
jako naczynia do wody, jak réwniez tradycyjne instrumenty, wsréd
ktérych wiodaca role pelni tam-tam gema*?. Sami jednak chrzesci-
janie — z pewnoscig pod wplywem nauczania pierwszych misjona-
rzy —z rezerwa odnosza sie do tradycyjnych praktyk, ktére jednak sg
jeszcze bardzo zywe w lokalnej spotecznosci. Dlatego tez wydaje sie,
iz warto w praktyce chrzcielnej szerzej nawiazac¢ do lokalnej tradycji,
pozwoli¢ na lepsze zrozumienie istoty chrztu dzieci.

Juz w okresie cigzy matce mozna udzieli¢ blogostawienistwa,
przypominajac jej przy tym o zadaniu przyjecia i przygotowania
miejsca dla nowego dziecka Bozego. Przy narodzinach ojcieci matka
moga zlozyc¢ dziekczynienie Bogu w obrebie zagrody czy chaty badz
w kosciele. Pierwsze wyjscie z chaty mozna potaczy¢ z nadaniem

40 Por. Rituale Romanorum ex decreto Sacrosancti Oecumenici Concilii Vaticani II
instauratum auctoritate Pauli PP. VI promulgatum, Ordo baptismi parvulorum, Editio
typica altera, Citta del Vaticano: Typis Polyglottis Vaticanis 1973. Uproszczony rytuat,
zatwierdzony przez ordynariusza miejsca: Baptéme des petits. Francais-Foulfoulde,
Garoua 1994.

4l Kalabasa (kalebasa) to po gidarsku hignewa (1. mn. hilingidi).

42 Wykonany z pnia drzewa, uzywany podczas najwiekszych i najwazniejszych
celebracji gidarskich.



5.1. Obrgzedy narodzinowe 151

imienia i przedstawieniem dziecka rodzicom chrzestnym, ktorzy
zobowiazujg sie do jego wychowania w wierze chrze$cijariskiej*.

Z pewnoscig z sakramentem chrztu mozna by potaczy¢ obrzed
wyjscia z chaty (igil gen wina), kiedy to odbywa sie nadanie imienia.
Moze on mie¢ charakter celebracji paraliturgicznej, ktorej przewod-
niczy kaptan, katechista lub chrzescijanin z rodziny. Jego punktem
centralnym moze by¢ odczytanie Ewangelii oraz krétka katecheza.
Jest tez wtedy miejsce na blogostawieristwo dziecka przez rodzicéw
i chrzestnych.

Drugi etap bylby scisle zwigzany z sakramentem chrztu. W liturgii
mozna bardziej zaakcentowaé symbolike zawartg w wyjsciu poza
teren zagrody. Przewodniczy¢ temu moze — zgodnie z tradycja — oj-
ciec (gdy noworodek jest chtopcem) lub matka (gdy noworodek jest
dziewczynka). Podczas tego obrzedu dziecko moze — réwniez zgod-
nie z tradycjq — zobaczy¢ swoje przyszle miejsca pracy, jak rowniez
miejsca modlitwy miejscowych chrzescijan. Zasadniczym etapem
wyj$cia z zagrody moglby by¢ obrzed chrztu. Po tym obrzedzie i po-
wrocie dziecka do zagrody bylby czas na wreczenie rodzicom dziecka
drobnych prezentéw oraz tradycyjny, wspolny positek.

Zacheta do inkulturacji zawarta m.in. w encyklice $w. Jana Paw-
ta IT Redemptoris missio podkresla, ze jej celem jest ,wewnetrzne
przeksztalcenie autentycznych wartosci kulturowych przez ich inte-
gracje w chrzescijanistwie i zakorzenienie chrzescijaristwa w réznych
kulturach”#4. Zauwaza przy tym, ze jest to proces trudny, poniewaz
nie moze w zadnej mierze naruszy¢ specyfiki i integralnosci wiary
chrzescijaniskiej. Jest to jednak proces konieczny, zwtaszcza dla klu-
czowych w kazdej kulturze obrzedéw przejscia.

43 Por. Liturgie, w: Univers religieux africain et foi en Jesus Christ. Stage pastorale,
Fort Archambault, 21 Juin — 11 Juillet 1972, [Fort Archambault 1972], s. 104-105.
44 RMis, nr 52.
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5.2. Obrzedy inicjacyjne

Istotnymi obrzedami w tradycji afrykariskiej sa obrzedy inicjacyj-
ne. Jak podaje Stanistaw Pitaszewicz, w Czarnej Afryce mozna wy-
roznic trzy podstawowe rodzaje obrzeddw inicjacyjnych: zwiazane
z obrzedami przejscia, towarzyszace wstapieniu do tajnego zwigzku
i dajace osobie inicjowanej uprawnienia do kierowania praktykami
religijnymi czy magicznymi*. Najbardziej rozpowszechnione i naj-
istotniejsze sa te zwigzane z inicjacja jako koniecznym etapem wia-
czenia w spotecznos¢ dorostych. Inicjacja tradycyjna w spoteczno-
$ci wiejskiej pelni bowiem wazna funkcje wychowawcza, stanowiac
istotny etap przejscia do dorostosci i nabycia pelni praw. Wzmacnia
takze wiezy braterstwa, solidarnosci i jest istotnym elementem jed-
noczacym. Przekazuje wreszcie tradycje przodkéw i jej zastosowanie
w zyciu spotecznosci dorostych. Ma ona takze znaczenie dla zycia
wspolnoty terytorialnej w wymiarze organizacyjnym. Otwiera droge
do rady starszych, jak réwniez tworzy wiez wspdlnoty poza zakresem
wsi, laczy z calym plemieniem. Ma ona tez wymiar religijny, pozwa-
lajac poznaé wiare przodkow, zasady sktadania ofiar, a jednoczesnie
uczestniczy¢ w obrzadkach sprawowanych przez réd oraz wspélnote
terytorialna.

5.2.1. Inicjacja tradycyjna

Dokument Sekretariatu dla Niechrzescijan z 1969 r. zaznacza,
iz obrzedy inicjacyjne sa jednymi z wazniejszych w zyciu Afryka-
now, dlatego poswieca ich opisowi sporo miejsca. Dokument moéwi,
iz ze spotecznego punktu widzenia wyrazajg one przejscie z okre-
su mlodzieniczego do dojrzatego. Bardziej metafizyczna i religijna
interpretacja inicjacji ktadzie nacisk na wyeliminowanie ,,obcych”

4 Por. S. Pilaszewicz, Religie Afryki..., dz. cyt., s. 138-139.
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elementdéw ptciowych, dokonywane przez obrzezanie chlopcow i wy-
rzezanie dziewczat. Po wyeliminowaniu kobiecego ,,elementu” przez
obrzezanie nastolatek staje sie zdolny do matzenstwa. I odwrotnie:
wyrzezanie w niektdrych grupach etnicznych, w ktérych jest prak-
tykowane, sprawia, zZe nastolatka staje sie gotowa do malzernstwa.
Dokument podkre$la, iz te kulturowe fakty sa réznie interpretowane
przez poszczegolne szkoly etnologiczne. Warto poznac ich stanowi-
ska dotyczace teoretycznych probleméw. Szkoty anglosaskie ktadg
duzy nacisk na struktury spoteczne i systemy pokrewienistwa, fran-
cuskie na systemy religijne i metafizyczne. Obrzezanie i wyrzezanie
mozna zatem interpretowac na kilka sposobow*.

U plemion paleonigrosudanskich z terenu péinocnego Kamerunu
i Czadu obrzedy te sa zr6znicowane: obowigzkowe dla chtopcéw, nie
wszedzie obowigzujace dla dziewczat. Obrzedy inicjacyjne stawiaja
sobie za cel z reguly wtajemniczenie spoteczne, seksualne i religij-
ne. Lacza sie z wieloma prébami inicjacyjnymi, nie zawsze jednak
z obrzezaniem. S one zarezerwowane tylko dla czlonkéw plemienia
i okryte tajemnicg niezdradzang obcym. U Tupuri zwane sg gounouga
lub laba, podobnie laba lub labi u Masa i Laka, u Ngambay lao, u Sar
ndo-baya, u Gbaya bana. W inicjacji uczestnicza chtopcy w wieku
10-17 lat. Miejsce jej przeprowadzenia jest zwykle odosobnione
i trudno dostepne. Niekiedy inicjowani ucza sie tajnego jezyka, zro-
zumiatego tylko dla nich. Pod przewodnictwem mistrza ceremonii
i opiekundéw inicjowani udajg sie na miejsce odosobnienia, gdzie sg
poddawani prébom odwagi i wytrzymatosci na cierpienie, przecho-
dza testy na odwage, uczg sie sztuki walki itp. Tam tez nadawane
sg im nowe imiona, po czym nastepuje uroczysty powrdt do wioski.
Inicjacja najczesciej taczy sie takze z obrzezaniem oraz z dochowa-
niem tajemnicy. U Gbaya gléwny obrzed inicjacji chtopcédw polegat

46 Por, Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 53-54.
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na przymierzu z Laabi — duchem (bogiem) inicjacji. Byto to przy-
mierze krwi®.

O wspomnianych elementach méwi takze cytowany wyzej doku-
ment Sekretariatu dla Niechrzescijan. Podkresla on, iz w inicjacji, ,,gdy
wigze sie ona z obrzezaniem, mozna wyrdznic¢ cztery etapy: samo
obrzezanie, okres scistego odosobnienia, ktéry moze trwac od kilku
tygodni do kilku miesiecy (w grupie meskiej), uczenie sie tajnych jezy-
kéw, stéw kluczowych, a czasem bardzo swobodnego wejscia w zycie
dorostych. Wreszcie inicjacja zwykle koriczy sie obrzedem przejscia,
majacym symbolizowac smier¢ starego zycia dzieciecego i poczatek
nowego zycia w plemieniu z nowymi sitami”®. Bardzo czesto obrzed
ten odbywa sie podczas nadzwyczajnej nocy, kiedy wtajemniczeni
gromadza sie w tym samym miejscu, w ktérym ich przodkowie stali
sie ludzmi. Pojawiajq sie tez czesto maski rytualne, symbolizujace
mitycznego przodka. To, co sie wtedy dzieje, jest jednym z sekretéw
inicjacji, o ktérym nie méwi sie niewtajemniczonym.

Nastepnie dokument stwierdza, iz ,w niektérych plemionach po-
dobny obrzed przejscia obejmuje dziewczeta i mtode kobiety. Moze
to nastapi¢ w chwili zawarcia matzenistwa i jest jeszcze bardziej utaj-
nione niz obrzed mtodych mezczyzn. Przejscie z domu ojcowskiego

47 Teraz spozywasz krew, jesli zdradzisz kiedykolwiek sekret inicjacji komus, kto
jej nie przeszedt, niech zabije cie wlasna krew! Moze przebié cie néz! Moze przebié cie
widcznia! Jesli zdradzisz tajemnice labi, wszystko, co Bog stworzyt, moze cie zabi¢”.
T. Christensen, Un arbre de vie africain: [la symbolique du salut a travers Uarbre Soré
chez les Gbaya : pour Uinculturation de UEvangile en milieu africain], Yaoundé: Clé
1998, 5. 129. Por. takze szczegétowy opis poszczegdlnych etapéw inicjacji chtopcéw
u Gbaya-Kara: P. Vidal, Gar¢on et Filles..., dz. cyt., s. 113-180. O inicjacji u Manja
iBanda: A.M. Vergiat, Les rites secrets des primitifs de 'Oubangui..., dz. cyt., s. 78-104.
Inne opracowania dotyczace inicjacji w tym regionie: J. Guillard, Golonpui. Analyse
des conditions de modernisation d’un village du Nord-Cameroun, Paris: Mouton 1965,
s. 138-140; A. Kurek, Wierzenia i obrzedy Gidaréw..., dz. cyt., s. 312-318; O.L. Dra-
man, Symbolisme religieux dans Uethnie Ngambay. Approche culturelle de la religion,
mps, Ottawa 1975, s. 24-28.

48 Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 54.
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do domu meza jest rzeczywiscie «przejsciem» do zupelnie nowego
zycia, zwlaszcza w plemionach, w ktérych zawarcie matzenstwa od-
bywa sie na drodze uprowadzenia: rzeczywistego lub rytualnego”#.

U wielu wspomnianych wyzej plemion paleonigrosudanskich
nie przeprowadza sie inicjacji dziewczat, zastapionej prawdopo-
dobnie obrzedami matzeniskimi. Jednak juz np. na terenie Repu-
bliki Srodkowoafrykaniskiej rozpowszechniona jest takze inicjacja
dziewczat, podobnie jak u niektdérych plemion z grupy Sara w Cza-
dzie. Zawiera ona trzy istotne elementy. Pierwszym jest tzw. intro-
nizacja (ghe bana). Ceremonia trwa trzy dni i odbywa sie w miejscu
odosobnionym, gdzie buduje sie chate i zaklada obozowisko. Tam
dziewczeta przezywajg zwykle przedziwng przemiane psycholo-
giczna i dokonuje sie operacji. Kolejnym etapem jest uprowadzenie
(ndonem), polegajace na porwaniu jednej z nowicjuszek do buszu,
gdzie jakby usituje sie pozbawi¢ jg dziewictwa. Wystepuje tu takze
przemiana psychologiczna, ktéra wyraza sie w symbolicznej deflo-
racji wszystkich inicjowanych. Wreszcie nastepuje obrzed wlaczenia
do spotecznosci dorostych (fora bana). Koriczy on okres mtodosci.
Bardzo czesto w tym wiasnie czasie dziewczyna udaje sie do chaty
przysztego meza>.

5.2.2. Proby inkulturacji

Z punktu widzenia doktrynalnego w tradycyjnej inicjacji ple-
miennej, w zaleznosci od konkretnej grupy etnicznej, mozna byto
znalez¢ duza ilos¢ elementéw wartos$ciowych, nie tylko mozliwych
do zaakceptowania przez chrzescijan, ale nawet godnych zalecenia.
Inne wydawaly sie mniej korzystne dla formacji chrzescijanskiej lub

49 Tamze, s. 55.

50 Szczegolowy opis inicjacji dziewczat zawarty jest w: P. Vidal, Gargon et Filles...,
dz. cyt., s. 213-249. Por. A.M. Vergiat, Les rites secrets des primitifs de ’Oubangui...,
dz. cyt., s. 105-117; M. Magoti, L’initiation traditionnelle des filles en milieu Sara, le
Ndo-baya, ,,A ’écoute de la RESRAT” 1990, nr 2, s. 3-6, 28-34.
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przynajmniej watpliwe. Jeszcze inne zas wydawatly sie wyraznie
przeczy¢ prawdom wiary i prawowiernosci chrzescijanskiej. W prak-
tyce jednak elementy inicjacji tradycyjnej byly zwykle scisle ztaczo-
ne ze sobg i trudno bylto o oddzielenie elementéw pozytywnych od
negatywnych, kulturowych od $cisle religijnych. Powodowalo to
liczne dylematy moralne mtodych chrzescijan. Jak pogodzié¢ z wia-
ra w jedynego, transcendentnego Boga poswiecenie sie przodkom,
duchom, béstwom czy tez ,,Wielkiemu Bogu”? W niektérych bowiem
obrzedach inicjacyjnych istnieje wazny element poswiecenia sie
przodkom, duchom lub béstwu inicjacji. Podobnie takze tajemnice
inicjacji zawieraly niekiedy elementy stuzace wywolywaniu leku®..
Wiele kontrowersji budzit tez sposéb wprowadzenia w Zycie ptciowe
czltowieka w niektérych obrzedach. Dlatego, mimo iz tradycyjna
inicjacja byta koniecznym elementem, by stac sie pelnoprawnym
i prawdziwym czlonkiem wspdlnoty rodowej, wiejskiej czy plemien-
nej, wielu chrzescijan wzdragato sie przed jej akceptacja, pozosta-
jac w ten sposéb w widocznej izolacji od niej. W Afryce Zachodniej
niektérzy biskupi, ze wzgledu na ten spoteczny wymiar obrzedu,
zezwalaja chrzescijanom na udziat w tradycyjnym obrzedzie inicjacji.
By do tego doszto, kandydaci powinni otrzymad wczesniejsza zgode
kaptana, za powiadomieniem katechisty i wspdlnoty chrzescijariskiej,
a ta ostatnia wyjasnia niechrzescijanom, dlaczego chrzescijanie biorg
udziat w obrzedzie inicjacji. Kandydaci powinni przygotowac sie do
inicjacji przez modlitwe i refleksje z pomoca kaptana, a juz podczas
jej trwania odmawiajq udziatu w ofiarach i poswieceniu duchom. Na
ile jest to mozliwe, starsi chrzescijanie sa Swiadkami inicjacjii $ledzg
przypisane obrzedy®2.

51 Por. Synodus episcoporum. Coetus specialis pro Africa, Instrumentum labo-
ris..., dz. cyt., s. 84.

52 Por. A. Sanon, Vocation baptismale de Uinitiation villageoise, w: A. Sanon, R. Lu-
neau, Enraciner UEvangile. Initiations africaines et pédagogie de la foi, Paris : Ed. Du
Cerf 1982, s. 190-191.
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Mozna dostrzec wiele podobienstw tradycyjnej inicjacji afrykan-
skiej i inicjacji chrzescijanskiej, zwlaszcza w symbolice. W inicjacji
chrzes$cijaniskiej wystepuje np. drzewo krzyza, szczegdlnie ekspo-
nowane podczas Wielkiego Tygodnia, a zatem w czasie udzielania
katechumenom sakramentu chrztu sw. W inicjacji tradycyjnej takze
odnajdujemy drzewo inicjacyjne. Procesyjne wejscie katechumenéw
i wiernych do $wiatyni przypomina réwniez uroczyste wejscie do
domu inicjacji. Nadanie nowego imienia przy chrzcie, zazwyczaj
imienia osoby $wietej lub blogostawionej, jako znak narodzenia no-
wego czlowieka w Chrystusie, w inicjacji tradycyjnej jest znakiem
Iacznosci z przodkami. Wspdlna jest tez wieloetapowosé obrzedu
przygotowania, w zaleznosci od przyswajanej wiedzy oraz postepow
inicjowanego. Wspdlne jest nowe ubranie — w tradycji europejskiej
biala szata. Ta zewnetrzna symbolika taczy sie z podobienstwami
W przezywaniu samej inicjacji. Szczegdlnie wazna jest tutaj zmiana
imienia, ktéra zmienia takze status, wtacza do wspdlnoty w sposéb
odpowiedzialny i solidarny. Wspdlnota potwierdza to i daje nowe
odpowiedzialnosci w swym tonie. Z przejsciem przez proces inicja-
cji taczy sie ponadto ,,obietnica zbawienia”, do ktérego osiagniecia
w tradycyjnych religiach afrykanskich jest ona wymagana, podobnie
jak obrzedy pogrzebowe. Wspdlne i wazne w rzeczywistosci afry-
kanskiej jest tez Sciste ztaczenie sie ze wspdlnota spoza tego Swiata,
w tradycji z przodkami, w chrzescijanistwie ze Swietymi®3.

Podczas XXII sesji RESRAT®4, ktéra odbyta sie w 1990 r. w Do-
nia w Czadzie, omawiano wyniki ankiety przeprowadzonej wsrod
przedstawicieli 19 grup etnicznych z terenu Czadu, gtéwnie z grupy
Sara z potudniowego Czadu. Otrzymano w sumie 124 odpowiedzi
potwierdzajace istnienie ceremoniatu inicjacji tradycyjnej dla mez-

53 Por. tamze, s. 138-140; tenze, Tierce, Eglise, ma Mére ou la Conversion d’'une
Communauté paienne au Christ, [Bobo-Dioulassa 19771, s. 264.

54 RESRAT - Rencontre Sacerdotale et Religieuse des Africains au Tchad — ,,Afry-
kaniskie Spotkania Kaptariskie i Zakonne” — inicjatywa zapoczatkowana w 1968 r.
w Czadzie.
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czyzn oraz — w 12 grupach etnicznych — takze dla kobiet. Widziano
w niej dobry sposéb wychowania mtodych, wdrozenie ich w tradycje
plemienng oraz zintegrowania z wtasna grupa. Element integracji
byt szczegdlnie podkreslany, podobnie jak aspekty wychowawcze,
ktére uczyly mlodych zycia w grupie zgodnie z tradycja plemienng
przekazana przez przodkéw. Zdecydowana wiekszos¢ ankietowanych
twierdzita takze, iz cele te sg osiagane lub prawie osiagane podczas
inicjacji. Niepowodzenia przypisywano natomiast wptywowi szkoty
iinnych religii, thumaczono skracaniem czasu inicjacji lub tez zanie-
dbaniami mtodych. Zdecydowana wiekszo$¢ podkreslata réwniez,
iz inicjacja jest przede wszystkim wspdlnym zadaniem wspélnoty
pokrewienistwa oraz wspolnoty terytorialnej. Praktykowana jest ze
wzgledu na szacunek wobec przodkéw przez wszystkich, takze przez
chrzescijan. Chociaz wsrdd tych ostatnich wielu odmawia udziatu
w obrzedach inicjacyjnych, podobnie jak ci, ktérzy przyjeli islam.
Chrzescijanie dostrzegali w inicjacji tradycyjnej wiele wartosci,
przede wszystkim za$ wychowanie do braterstwa, godnosci, wierno-
$ci, cierpliwosci, odwagi, odpowiedzialnosci itp. Negatywna jej strone
dostrzegali natomiast w apodyktycznej postawie mistrzéw ceremonii,
wykorzystywaniu kobiet, budzeniu strachu, batwochwalstwu (ofia-
ry sktadane duchom), ktamstwie, zartocznosci, duchu sekciarskim,
dyskryminacji nieinicjowanych, praktykowaniu magii itp. Na pytanie,
czy inicjacja tradycyjna moze pozostawa¢ w zgodzie z chrztem i ini-
cjacja chrzescijariska, 64 odpowiedzi byly pozytywne, w tym 14 z za-
strzezeniami, 45 natomiast pozostawato negatywnych. Wsréd cech
wspolnych widziano m.in. mozliwos¢ odnalezienia w tradycyjnej
inicjacji Dziesieciorga Przykazan, uczenie sie godnosci i wiernosci
tradycji, integracje ze wspdlnota, narodzenie sie do nowego zycia.
Wsrdd odpowiedzi negatywnych wskazywano na aspekty religijne,
w tym takze na uznawanie béstwa inicjacji oraz okaleczanie kobiet™.

55 Por. Mise en commun des reponses au questionnaire sur Uinitiation traditionnelle,
»Al'écoute de la RESRAT” 1990, nr 3, s. 5-13.
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Wspomniane wyzej naduzycia nie powinny jednak przestaniaé sa-
mej istoty procesu i hamowad poszukiwan. Poniewaz inicjacja nie jest
jednorazowym aktem, ale postepowaniem, droga, mozna zatem w jej
przestrzeni probowac znalez¢ miejsce na pokazanie czego$ wiecej,
na przyktad tajemnicy chrzescijaristwa. Jezus Chrystus jako chlopiec
z Nazaretu przeszed! takze wszelkie stopnie inicjacji zydowskiej.
Dano mu imie, 6smego dnia przeszed! przez obrzed wyprowadzenia,
obrzezania, przedstawienia w swigtyni czterdziestego dnia itp. Jezus
byt Zydem praktykujacym. A jednak Ko$ciét Nowego Testamentu nie
zatrzymal tych obrzeddw ani ich nie potepil. Cieszyly sie pewna tole-
rancja, nie majac wiekszego znaczenia dla wiary chrzcielnej. Mozliwe
drogi rozwigzan dla wlaczenia inicjacji tradycyjnej do dziedzictwa
chrzescijanskiego proponowatl bp Anzelm Sanon, wprowadzajac nie-
ktére jej elementy do katechumenatu i liturgii chrzcielnej. Wedtug
niego kandydaci do chrztu sg przygotowani do przyjecia Chrystu-
sa przez religie tradycyjne. Dlatego po inicjacji tradycyjnej mozna
poddac ich obrzedowi egzorcyzmodw, dotykajacemu jednak nie tyle
ich wierzen, ile niektérych praktyk. To obrzed przed wejsciem do
kosciota. W kosciele nastepuje wystuchanie Meki Pariskiej, a nawet
przedstawienie w skrdcie przodkéw chrzescijanskich ze Starego Te-
stamentu. Mozna takze przygotowac inny obrzed, przypominajacy
uroczysto$é Wszystkich Swietych. Nastepnym etapem bytby okres
formacji typu doktrynalnego czy tez katechetycznego, ale w stylu
oralnym, tatwym do powtarzania, do zaspiewania, podobnie jak
podczas inicjacji. Sama celebracja chrztu i bierzmowania bytaby ak-
tem publicznym, z uroczystym ogloszeniem nowego imienia i wy-
eksponowaniem symboliki. Natomiast celebracja eucharystyczna
stanowitaby ukoronowanie catego obrzedu®®.

% Por. A. Sanon, Vocation baptismale de Uinitiation villageoise. . ., dz. cyt., s. 198-199.
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5.3. Obrzedy malzenskie

Matzeristwo w Czarnej Afryce nie jest z reguly decyzjg mlodych,
lecz ich rodzicéw czy tez starszych. Jest to bowiem umowa pomiedzy
dwiema szeroko pojetymi rodzinami, a zatem rodzina ma znaczny
wplyw na wybdr wspdtmatzonka. Chociaz dokument Sekretariatu dla
Niechrzescijan z 1969 r. méwi juz o nasilajacych sie trendach, wsrdéd
ktérych jest réwniez przechodzenie od malzernistwa zorganizowanego
przezrodzine do matzeristwa opartego na osobistej zgodzie, ale jedno-
czesnie podkresla, iz wcigz obowigzujg stare zasady matrymonialne,
opierajace sie na egzogamii rodowej (nalezy unika¢ matzenistwa oséb
spokrewnionych) oraz endogamii etnicznej (musisz poslubic kogos ze
swojej grupy etnicznej), endogamii kastowej lub klasowej (malzen-
stwo nalezy zawrze¢ w tym samym srodowisku ludzkim) i endogamii
terytorialnej (zasadniczo poslubia sie kogo$ z okreslonej okolicy).
Drugq zaznaczajacq sie tendencjg jest powolne przechodzenie od po-
ligamii do monogamii. Poligamia jest jednak nadal rozpowszechniona
w Afryce, mimo pewnych przepiséw, ktdre ja ograniczaja. Trzecia
tendencja — takze powolnie torujacg sobie droge —jest przechodzenie
od wspdtwlasnosci rodowej do dziedziczenia osobistego®.

5.3.1. Tradycyjne obrzedy malzenskie

Istnieje duze zréznicowanie form zawierania malzeristwa. Wsrod
plemion paleonigrosudanskich mozna wyrézni¢ zasadniczo cztery
rodzaje matzenstwa:

a) z calym ceremoniatem, ktéry koniczy sie zaptaceniem ostatniej

raty oplaty matrymonialnej;

b) malzenstwo zawarte, gdy optata matrymonialna nie zostata

jeszcze w pelni uiszczona;

57 Por. Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 72-73.
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¢) malzenstwo przez porwanie dziewczyny;

d) dziedziczenie wdowy zgodnie z prawem lewiratu.

Pomimo powszechnosci malzenstw poligamicznych w wielu tra-
dycjach plemiennych w obrzedowosci mocno podkreslony jest fakt, iz
tak naprawde zwiazek malzenski zawiera sie tylko z pierwsza zona.

Zawarcie matzenstwa sktada sie z kilku etapéw. Pierwszym z nich
jest przygotowanie do matzenistwa, ktére mozna podzieli¢ na dal-
sze, zwiazane z wyszukiwaniem kandydatek do matzenistwa, oraz
blizsze, zwigzane z samym narzeczenstwem, a rozpoczynajace sie
od o$wiadczyn, odwiedzin przysztych tescidw. Nastepnie sg préby
dla kandydatéw i wreszcie przekazanie pierwszej raty oplaty ma-
trymonialnej. Kazdemu etapowi towarzysza naleznosci materialne,
majace wymiar symboliczny, az do wlasciwej ptatnosci. U péinocno-
kamerunskich Gidar sa to najpierw prezenty z prosa, tytoniu i kury,
traktowane jako rodzaj oswiadczyn. Potem ustala sie wysokos¢ catej
optaty wyplacanej ojcu dziewczyny. Niegdys jego zasadnicza cze-
$cia byly byki czy sztabki zelaza, dzi$ zdecydowanie preferuje sie
pieniadze. Prawie przy kazdej okazji i obrzedzie mezczyzna posyta
rodzicom dziewczyny drobne, zwyczajowe prezenty. Po zaplaceniu
pierwszej raty spotykaja sie rodzice narzeczonych. Jest to ostateczny
znak zgody, ktéry poprzedza nastepny etap malzeristwa — ubele —
czyli sprowadzenie dziewczyny do zagrody mezczyzny. Ubele nie
upowazniato jednak do spedzania nocy z narzeczona. Dawniej tez
przestrzegano udama, czyli chowania sie przed te$ciami, i ungla,
czyli zaptacenia ostatniej raty, po ktérej nastepowata przeprowadzka
do zagrody narzeczonego: uka. Wtedy dopiero nastepowato ute glo,
czyli ustawienie ogniska domowego, ktére byto najwazniejsza czescig
obrzeddw zaslubinowych. Nastepnego dnia wszyscy gromadzili sie
na upedde, czyli uczcie po nocy poslubnej®s.

58 Szerszy opis malzernistwa u Gidar w: A. Kurek, Wierzenia i obrzedy Gidaréw...,
dz. cyt., s. 318-342; por. takze O.L. Draman, dz. cyt., s. 28-36. Por. takze zestawienie
obrzedéw matzeriskich 12 plemion paleonigrosudariskich z terenéw Republiki Srod-
kowoafrykariskiej, Czadu i pétnocnego Kamerunu: Enquete sur la coutume relative
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Jedna z przyczyn poligamii byt zakorzeniony wséréd ludéw Srod-
kowego Sudanu zwyczaj lewiratu, ktéry w podstawowej formie po-
lega na tym, ze po $mierci meza jego krewny zobowigzany jest wziac
do siebie wdowe, przy czym potomstwo, ktore kobieta zrodzi z tego
zwiazku, bedzie nalezalo do zmartego, a ona nadal bedzie uwaza-
na za zone zmartego. Ten zwyczaj zrodzit sie i funkcjonuje w sze-
rokim kontekscie spoteczno-kulturowym, ktéry obejmuje systemy
pokrewieristwa, model rodziny, lokalng organizacje spoteczng oraz
tradycyjne wierzenia. Traktujgc matzenistwo jako umowe pomie-
dzy rodami obojga matzonkéw, przyjmuje sie, iz nie posiada ono
wymiaru tylko jednostkowego, ale takze spoteczny. W przypadku
$mierci matzonka relacja miedzy dwoma rodami zostaje zawieszona,
a przez to naczelna zasada miejscowej etyki, ktorg jest zycie i trwanie
we wspolnocie, zostaje zagrozona. Lewirat wszystkie dotychcza-
sowe odniesienia i uklady podtrzymuje i dopelnia, poczawszy od
podtrzymania relacji miedzy obydwoma rodami oraz kontynuacji
umowy malzenskiej i ptatnosci, po relacje do przodkéw zmartego
przez wzbudzenie mu potomstwa. U niektérych grup etnicznych,
np. u Srodkowoafrykariskich Gbayai czadyjskich Sara, istniata takze
instytucja sororatu.

Wsréd ludéw sudanskich z reguly opieka nad rodzing zmarte-
go nalezy do obowiazkéw jednego z pozostatych jego braci. Czesto
tez wdowie pozostawia sie swobode wyboru nowego meza, nawet
z mozliwo$cig wyjscia poza obreb rodu poprzedniego matzonka.
W tym przypadku jednak dzieci zostawaly przy najstarszym z zyja-
cych braci zmarlego, gdyz sa wlasnoscig jego rodu. Regulowano tez
wtedy ptatnosci matzenskie.

U Gidar tuz po ceremoniach pogrzebowych przedstawialo sie
wdowie kandydatéw — braci zmartego, ktérzy mieli zamiar ja poslu-

au mariage, w: Rapport de stage de pastorale, Fort-Archambault, 20 juin-10 juillet
1971, [Fort-Archambault 19711, s. 44-50; M. Tagy, A. Yondo, Témoignage d’un foyer,
w: Rapport de stage de pastorale, Fort-Archambault, 20 juin-10 juillet 1971, [Fort-
-Archambault 1971], s. 59-64.
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bic¢iwziac¢ do siebie jej dzieci. Niekiedy swoje kandydatury przedsta-
wiali takze inni mezczyzni nalezacy do tego samego rodu. Wdowa
sama dokonywata wyboru, wreczajac wybranemu kalabase z piwem.
Ten, ktory ja otrzymat, zabieral wdowe i jej dzieci do siebie. Gdyby
nie wybrala zadnego, a udata sie do mezczyzny spoza rodu, wéwczas
tamten zobowigzany byt do zaptacenia rekojmi matzenskiej najstar-
szemu z zyjacych braci, ktéry — wedtug prawa — byt spadkobiercg™°.

5.3.2. Malzenstwo chrzescijaniskie
wobec miejscowej tradycji

Wchodzac na tereny Afryki Subsaharyjskiej, chrzescijanstwo
przyniosto ze sobg scisle wypracowang forme malzeristwa, oparta
na prawie rzymskim. Taki sposéb zawierania matzenistwa pozosta-
wal w jawnej opozycji do form miejscowych, rozbudowanych i wie-
loetapowych, a na dodatek podkreslajacych wymiar wspdlnotowy
malzenstwa. Zgoda w tradycyjnym matzenstwie rozdzielata sie na
etapy. Pierwszym z nich byta zgoda rodéw z jednej i z drugiej stro-
ny, drugim zgoda samych matzonkoéw, trzecim i czwartym, ktére
potwierdzaty matzenstwo, bylo sptacenie ostatniej raty optaty ma-
trymonialnej i urodzenie dziecka. Wreszcie matzenistwo tradycyjne
nie miato wcale wymiaru nierozerwalnosci, gdyz tradycja dopusz-
czata taka mozliwos¢. Postawa ta nie mogta zatem znalez¢ uznania
u chrzescijan. Jednak sita tradycji okazata sie wielka. Chrzescijaniski
$lub wydawat sie czym$ dorzuconym przypadkowo, nieistotnym,
nieodpowiadajacym tradycji w zadnym wymiarze. Niektorzy chrze-
Scijanie zawierali wreszcie malzeristwa podwdjnie, by zados¢uczynic
miejscowej tradycji i wymogom Kosciota®.

%9 Por. K. Zielenda, Prastare prawo lewiratu, ,,Misyjne Drogi” 1994, nr 3, s. 14-15.
60 Por. Conférence Episcopale du Tchad, Les problémes pastoraux de UEglise en
Afrique. Document de la Conférence Episcopale du Tchad, ,,La Documentation catho-
lique” 1990, nr 2017, s. 1069-1070; J. Troupeau, Le clan et le mariage chez les Banda de
Centrafrique, ,,Afrique Documents” 1961, nr 56, s. 69-73. Por. takze pewne praktyki
zwiazane z zawieraniem malzenstw, majace jeszcze niekiedy element przymusu
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Préba szukania drdg dialogu i rozwigzan wydawata sie wiec ko-
niecznainaglaca. Zachecata do tego postawa Jana Pawta II, ktéry po-
zostajac w zgodzie ze swoim podejsciem do poszanowania i przyjecia
w Kosciele kazdej napotkanej kultury, juz na poczatku adhortacji
apostolskiej Familiaris consortio potwierdzit jako rzecz podstawowg
,,Bozy plan wzgledem malzenstwa i rodziny, [ktéry] dotyczy mezczy-
zny i kobiety w konkretnej codziennosci ich bytowania w okreslonych
sytuacjach spotecznych i kulturowych”. I wskazal na fakt, iz, Kosci6t
chcac spemic swoja postuge, musi dotozy¢ staran, aby pozna¢ stosun-
ki, w ktdérych urzeczywistnia sie dzisiaj matzenistwo i rodzina” (FC 4).

Problem stosunku do miejscowych tradycji zawierania matzen-
stwa pojawial sie takze podczas obrad Konferencji Episkopatu Afryki
i Madagaskaru, ktéra odbyta sie w 1981 r. w Jaunde w Kamerunie.
Biskupi Afryki i Madagaskaru umieszczali wtedy zagadnienie mat-
zenistwa wsrdd ,najgtebszych i najwazniejszych” dla Afrykanina.
Podkreslili wiele wartosci ludzkich i chrzescijaniskich, jakie niesie ze
soba tradycyjna forma zawierania malzenstwa, wymieniajac wsrod
nich m.in. jego wymiar wspélnotowy, ktory nie pozwala matzeristwu
przybraé form zbyt indywidualistycznych, ochrania jego stabilno$é¢,
podkresla warto$¢ spoteczng matzenistwa oraz pomaga matzonkom
u poczatkéw ich wspdlnej drogi. Zaznaczyli przy tym, iz ten wymiar
wspdlnotowy musi i$¢ w parze z wymiarem osobistym, a wszyst-
ko to w zgodzie z duchem Ewangelii. Poszukiwanie tej réwnowagi
powinno zawiera¢ w sobie zadania malzenstwa, ktére wykraczajqg
zdecydowanie poza ramy jednej rodziny. Jednocze$nie wskazali na
role katechezy i duszpasterstwa mtodziezowego, gdzie podkreslany
jest prymat mitosci i ukazywany osobisty wymiar przyzwolenia na
matzenstwo, ktéry nie musi by¢ jednostronny i sprzeczny z duchem
wspdlnotowym, wlasciwym dla Afryki. Podkreslali takze, iz inter-
wencja rodziny w przyzwolenie chlopca czy dziewczyny na mal-

zasygnalizowane m.in. przez: Synodus episcoporum. Coetus specialis pro Africa,
Instrumentum laboris..., dz. cyt., s. 84.
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zenstwo nie musi by¢ traktowana jako przeszkoda uniewazniajaca
malzenstwo.

By docenic¢ wspdlnotowy wymiar matzenstwa chrzescijaniskiego,
zaproponowali prowadzenie i wspieranie zaangazowania malzen-
skiego i zycia rodzinnego przez podstawowe wspdlnoty koscielne
oraz rodziny narzeczonych, ktére powinny aczy¢ tradycyjne formy
wspierania malzeristwa z wymiarem chrzescijariskim®'.

Problem pozostawat jednak nierozwigzany i powracat wielokrot-
nie takze podczas obrad Synodu Biskupéw Afryki. W propozycjinr 35
ojcowie synodalni z ,,catg mocg” podkreslili ,,boskie pochodzenie
nauczania Kosciota o jednosci i nierozerwalnosci matzenistwa”. Za-
uwazyli takze, iz ,,ideatem wiekszosci kultur afrykarnskich jest takie
samo traktowanie podstaw malzenistwa. Pojawia sie tutaj problem
dla wielu katolikéw, ktérzy sq odsunieci od przyjmowania sakra-
mentéw z tego powodu, iz zawarli matzenstwo zgodnie ze zwycza-
jem, ktérego nie uznaje Kosciot. [...] W tym wzgledzie Synod zaleca
konferencjom biskupéw utworzenie komisji ds. malzenistwa, ktorych
czltonkami byliby takze malzonkowie. Mialyby one na celu analizo-
wanie wszystkich pytan zwiazanych z matzeristwem z punktu widze-
nia teologicznego, sakramentalnego, liturgicznego i kanonicznego,
odnoszac sie w szczegdlnosci do problematyki kulturowej”2. O tej
propozycji przypomina takze Jan Pawet Il w posynodalnej adhortacji
Ecclesia in Africa, méwigc, by konferencje episkopatéw we wspotpra-
cy z katolickimi uniwersytetami i instytutami powotaty komisje stu-
dyjne, ktdre zajmg sie przede wszystkim problematyka matzeristwa

61 Zalecenia dotyczace malzeristwa i rodziny w Afryce, wypracowane podczas
zgromadzenia og6lnego SCEAM w Jaunde na przetomie czerwca i lipca 1981 r. Por.
Symposium des Conférences Episcopales d’Afrique et de Madagascar, Justice, mariage
et évangélisation en Afrique d’aujourd’hui, Yaoundé 1981, Accra 1982, s. 13-16. Por.
takze J.C. Bouchard, La famille chrétienne dans le monde d’aujourd’hui. Compte-rendu
du Synode des Evéques 1980 pour les communautés chrétiennes du Tchad, Moundou
1981.

62 Synodus episcoporum. Coetus specialis pro Africa, Les 64 propositions...,
dz. cyt., s. 256.
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w perspektywie teologicznej, sakramentalnej, liturgicznej i prawnej
(EAfr 64).

5.3.3. Jednosé i nierozerwalno$é¢ malzenstwa
jako granice dla inkulturacji

Istotnym przymiotem matzeristwa chrzescijariskiego jest jego ,,jed-
nos¢”, ktéra wyptywa z woli Bozej, wyrazonej w Ksiedze Rodzaju
i potwierdzonej przez Jezusa Chrystusa: ,Mezczyzna opuszcza ojca
swego i matke swoja i laczy sie ze swa zong tak $cisle, ze staja sie
jednym ciatem” (Rdz 2,24). To wyrazenie ,,staja sie (dwoje) jednym
cialem” oznacza jedno$¢ malzeristwa w znaczeniu monogamii, jak
tez w znaczeniu jednosci fizycznej i duchowej. Ten jednoznacznie
monogamiczny charakter maltzenstwa chrzescijanskiego spotyka
sie z dos$¢ rozpowszechnionym zjawiskiem poliginii. Zdarza sie ona
nawet wsrdd rodzin chrzescijanskich, gdyz zyja w kulturze, dla ktérej
taki model matzernistwa nie jest niczym ztym. Poliginia respektowana
jest przez prawo panstwowe. Dawniej zwiazana byta bardziej z wy-
mogami ekonomicznymi i obronnymi rodu, traktowana byta takze
jako znak wyrézniajacy mezczyzn, pozwalala na zawieranie przymie-
rzy malzenskich z wieloma rodami. Czesto tez byta spowodowana
nieptodnoscia kobiety, starzeniem sie pierwszej zony, sposobem na
ograniczenie przypadkowych relacji seksualnych, zabezpieczeniem
opieki nad dzieémi itp. Wraz ze zmianami spotecznymi zdecydowa-
nie tez zmienit sie jej charakter i ambicje, bogactwo oraz préznosé
biora gére nad innymi motywami, zwtaszcza w sSrodowisku miejskim.

W wielu przypadkach do poliginii prowadzito takze prawo lewi-
ratu. Pojawialo sie juz w Starym Testamencie i byto zwigzane z pa-
trylinearng struktura spoteczng, oparta na rodach endogamicznych.
Do prawa malzeniskiego nalezal miedzy innymi obowigzek lewiratu,
o ktérym méwi wspominany przy omawianiu zjawiska poligamii
fragment ksiegi Powtorzonego Prawa (Pwt 25,5-6). Pierwszorzed-
nym celem malzenstwa lewiralnego byto zachowanie ciggtosci rodu,
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by nie zagineto imie zmartego. Imie bowiem mogto by¢ przekazane
synowi jedynie przez ojca. Drugim, réwnie waznym celem lewiratu
byto zabezpieczenie wtasnosci zmartego tak, by pozostala w obrebie
jego rodu i nie zostata utracona w przypadku, gdyby wdowa wyszla
za maz za kogos obcego. Dlatego pierworodny syn z matzenstwa le-
wiralnego otrzymywat imie zmartego i mégt dziedziczy¢ jego dobra.

Lewirat zostat odrzucony przez Kosciot, gdyz stoi w sprzecznosci
z jednoscia i nierozerwalnoscia matzenstwa, ktérych broni i strzeze
Koscidt. W przypadku gdy brat zmartego jest zonaty, zwigzek lewi-
ralny staje sie tym samym zwigzkiem poliginicznym, a zatem odno-
szg sie do niego te same zasady, co do zwigzkéw poligamicznych.
Watpliwos$é budzi tez uznanie zyjgcego brata, czy tez krewnego, za
dzialajacego w imieniu zmartego w tym, co dotyczy obowigzkéw
matzenskich. Dzialajgc w imieniu zmartego, zastepca nie jest uwaza-
ny za nowego meza kobiety ani za ojca dzieci z ich zwiazku, co naru-
sza powaznie godnos¢, niepowtarzalnosé i jedynos¢ osoby ludzkie;j.

Innym istotnym elementem, wywodzacym sie z przymierza
dwdch rodéw, jest problem optaty matrymonialnej, ktéra ostatnimi
laty wyodrebnila sie do§¢ mocno z osadzenia w tradycji, stajac sie
wartos$cig samg w sobie. Optata matrymonialna stanowita i stanowi
nie tyle bariere dla malzenstwa chrzescijanskiego, ile problem dla
wielu mtodych iich zycia rodzinnego. W tradycji optata matrymo-
nialna byta symbolem stabilnosci matzenstwa, namacalnym znakiem
porozumienia matzonkow oraz ugoda miedzy ich rodzinami. Byt
to jeden z elementéw koniecznych do waznosci matzernstwa. Bez
niego zwigzek traktowano jako konkubinat, a mezczyzna nie miat
autorytetu w rodzinie. Bylo to takze wyrazem braku szacunku dla
kobiety. Oplate matrymonialng uwazano za znak odpowiedzialnosci
mezczyzny za kobiete. Gwarantowata wzajemny respekt matzonkéw
i stanowita o oderwaniu zony od jej rodziny. Byta takze wyrazem
uznania rodu meza dla rodu zony. Gwarantowatla przywigzanie zony
do meza oraz umacniata wzajemng wiernos¢ matzonkéw. Dopiero po
uiszczeniu optaty matrymonialnej rodzice udzielali mtodej mezatce
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blogostawieristwa®®. Te pozytywne aspekty schodza na coraz dalszy
plan, ustepujac checi wzbogacenia sie. Przy tym brak uiszczenia
catosci optaty matrymonialnej moze doprowadzi¢ do rozerwania
malzenstwa.

5.3.4. Poszukiwanie inkulturowanych rozwiazan
w miejscowych Kosciotach

Pomimo licznych postulatéw, ptynacych takze ze strony Stolicy
Apostolskiej, by zajac sie i wszechstronnie zbadac¢ relacje malzen-
stwa sakramentalnego ze zwigzkami tradycyjnymi, nie wypracowa-
no ogdlnokoscielnych czy tez kontynentalnych norm. Pojawialy sie
natomiast préby rozwiazania problemu statusu chrzescijan, ktérzy
zawarli zwigzek tradycyjny bez zawarcia zwigzku sakramentalne-
go. Podjeto takze proby uzgodnienia tradycyjnej formy matzenistwa
z forma kanoniczna. W 1976 r. podczas obrad Konferencji Episkopatu
Afryki i Madagaskaru biskupi afrykanscy zaproponowali wprowa-
dzenie do obrzedéw malzenskich symboli afrykanskich w miejsce
obraczek i tylko werbalnej przysiegi matzenskiej oraz jakiegos eta-
pu w matzenstwie tradycyjnym, kiedy kto$ ze swieckich chrzesci-
jan méglby reprezentowaé Koscidt hierarchiczny, albo tez etapu,
kiedy bylby obecny proboszcz badz jego reprezentant. Podkreslali

63 Rola optaty matrymonialnej w tradycyjnym obrzedzie matzenstwa sprawita,
iz pojawila sie potrzeba lokalnych studiéw nad miejscowymi zwyczajami zwigza-
nymi z tg optata, by zobaczy¢, jakie wartosci niosta ze soba u poczatkdw, oraz czy
nie dochodzi do naduzy¢ zwigzanych z wprowadzeniem tego zwyczaju do tradycji
chrzescijanskiej. Biskupi srodkowoafrykanscy zachecaja przy tym chrzescijan, aby
zawarcia malzenistwa sakramentalnego nie wstrzymywaly bariery materialne i fi-
nansowe. Apeluja takze do chrzescijariskich ruchéw, wspélnot i odpowiedzialnych za
nie, by rozwijaly nowg mentalno$¢ zwigzana z optatg matrymonialna, respektujaca
osoby i sakrament. Por. ,,Famille sois lumiére!”. La Bonne Nouvelle sur la famille et le
mariage. Lettre pastorale des Evéques de Centrafrique, le 20 Juillet 1996, Bangui 1996,
s. 34-35; Justice, mariage et évangelisation en Afrique d’aujourd’hui..., dz. cyt., s. 13;
Conseil Pastorale Diocésain de N’'Djamena, Dot, polygamie, relations jeune couple —
beaux parents, [N'Djamena 19901, s. 4-6.
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bowiem, iz zawarcie matzenistwa domaga sie obecnosci kaptana,
aw Afryce o takg obecnos¢ jest trudno ze wzgledu na wieloetapo-
wos¢ procesu zawierania malzeristwa i czas trwania poszczegolnych
etapow. W zwigzku z tym stawiali pytania, czy nauczanie i praktyka
koscielna, ograniczajgca w kontekscie afrykanskim $lub do jednego
z etapdw zawierania malzenstwa — przysiegi matzenskiej narzeczo-
nych - jest praktyka biblijng i uniwersalna z punktu widzenia an-
tropologicznego, czy jest to raczej praktyka inspirowana wylacznie
prawem rzymskim®+? Te pytania wydaja sie wazne, gdyz — jak stwier-
dza Antoine Phillipe, misjonarz wsréd Bambara i autor obszernego
studium o narzeczenstwie i malzeristwie osadzonym w historii prawa
i historii teologii oraz w tradycji Bambara — czesto nieswiadomie
Zyjemy w rzeczywistym etnocentryzmie ko$cielnym, taczacym sie
czasem z nie mniej realnym imperializmem kulturowym®®.

Niektdre z rozwigzan proponowaly wiaczenie obecnosci kaptana
i obowiazujgcej formy kanonicznej do wieloetapowej ceremonii mat-
zenstwa, jak w przypadku wieloetapowej ceremonii chrztu sw., gdzie
w réznym czasie dokonywane sg rézne obrzedy. Zastanawiano sie,
czy tego momentu nie nalezatoby przesuna¢ na czas bezposrednio
po zaplaceniu ostatniej raty optaty dla rodzicéw.

5.4. Obrzedy pogrzebowe

Podobnie jak inicjacja jest uroczysta celebracja przejscia do
wspdlnoty dorostych, tak samo i obrzedy pogrzebowe sa celebracja
przejscia do wspdlnoty przodkéw — rodzaju zbawienia. Bez obrze-
dow pogrzebowych zmarly narazony jest na posmiertna tutaczke,

64 Por. Symposium des Conférences Episcopales d’Afrique et de Madagascar,
Vers lindigénisation du rituel chrétien du mariage (Accra, 15 septembre 1976), ,La
Documentation catholique” 1977, nr 1718, s. 360-361.

%5 Por. A. Philippe, Le mariage. Droit canonique et coutumes africaines, [Préface
de Jean Gaudemet], Paris: Beauchesne 1992, s. 501.
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podczas ktdérej moze szkodzi¢ zyjacym w ciele, szczegdlnie zas czlon-
kom swego rodu. By wejs¢ do wspdlnoty, zmarty potrzebuje cele-
bracji obrzedéw pogrzebowych, podobnie jak potrzebuje tez tzw.
godnej smierci, ktérg warunkuja zwykle sedziwy wiek, posiadanie
potomstwa i naturalne okolicznosci zgonu. Doswiadczenie Smierci
wzmacnia solidarnos¢ wspdélnoty i jeszcze mocniej zaciesnia wiezy
z przodkami. Obrzedy posmiertne przygotowuja takze ich uczestni-
kéw do wilasnej smierci, wskazuja, iz sSmier¢ jest tylko przejsciem do
innej egzystencji, lepszego swiata®.

Obrzedy pogrzebowe, podobnie jak pozostate obrzedy przejscia,
sktadaja sie z kilku etapéw. Etapy te jednak cechuja sie duzym zréz-
nicowaniem w zaleznosci od plemienia. Wspdlne elementy to przy-
gotowanie do pochéwku, pochéwek wtasciwy oraz tzw. pochdéwek
wtérny, czy tez dzien zaloby, wyznaczany zwykle na czas od miesigca
do roku po pochéwku wiasciwym.

5.4.1. Dobra i zla Smier¢

Smieré¢ dla Afrykanina — jak i dla kazdego czlowieka — jest wy-
darzeniem trudnym. W obrzedach pogrzebowych przekazywana
jest wiedza, ktéra pomaga oswoic sie z jej faktem i ztagodzi¢ bol
rozstania. Obrzedy przygotowuja na spotkanie z wlasna $miercia,
pozwalaja ja sobie zwizualizowad i nada¢ jej sens. Sprzyjaja zacie-
$nianiu wiez6éw miedzyludzkich, jak réwniez przywracaja porzadek
spoteczny, zachwiany przez Smier¢ jednego z cztonkéw wspdlnoty®.
Jako $mier¢ naturalna Afrykanie traktuja z reguly zgon czlowieka
w podesztym wieku, majacego dzieci, przygotowanego do odejscia.
Do smierci naturalnej zaliczy¢ tez mozna $mier¢ wojownika, ktéry

% Por. J.J. Pawlik, Expérience sociale de la mort. Etude des rites funéraires des Bassar
du Nord-Togo, Fribourg: Editions Universitaires Fribourg Suisse 1990, s. 198-199;
J. Rézaniski, Inkulturacja Kosciota wsréd ludéw Srodkowego Sudanu, Poznari: Uniwer-
sytet im. Adama Mickiewicza, Wydzial Teologiczny 2004, s. 94.

67 Por. J.J. Pawlik, Smieré w mysli afrykariskiej, , Przeglad Humanistyczny” 2002,
t.46,nr 1,s.93.
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traci zycie w czasie walki. Jest to $§mier¢ honorowa, zaszczytna, czyli
,,dobra”®8,

Z reguly starszemu, umierajacemu cztowiekowi przy $mierci to-
warzysza bliscy. Podejmowane sa takze préby ulzenia mu w cierpie-
niu np. przez polewanie go zimna woda i wdychanie dymu z ziét®.
Niekiedy tez sklada sie ofiary z prosba o przyspieszenie $mierci.

Ale smier¢ nie zawsze jest naturalna, ,,dobra”. Czesto zycie prze-
rywa choroba, umieraja takze ludzie bezdzietni, dzieci, niektérzy
padaja ofiarg dzikich zwierzat. U wielu ludéw za najtragiczniejsza
uwaza sie $mier¢ mlodej kobiety — matki i zony. To dzieki niej pod-
trzymywany jest réd i dlatego nalezy jej sie szacunek. Smieré nie ma
prawa jej dosiegnag.

To przyktady ,,ztej Smierci”, ktéra uniemozliwia osiagniecie statu-
su przodka. W przypadkach takiej Smierci stawia sie czesto pytanie
o0 jej przyczyne. Czesto w praktyce taczy sie to z oskarzeniem o czary
i niejednokrotnie z ordaliami’®. Jeden ze sposobéw — jak opisuje ks.
Franciszek Kapuscik — jest nastepujacy: ,,wysoko nad glowami traga-
rzy niesie sie zwloki przy wtorze Spiewu i tanca, ktére w pewnej chwi-
linagle sie przerywaja, pozycja trupa w tym momencie daje kierunek
dalszej drogi. Od tarica do tarica, poprzez przystanki trup «prowadzi»
grupe do miejsca, gdzie znajduje sie odpowiedzialny za te smier¢.
Mozna to zobaczy¢ bez trudnosci w Porto-Novo i w dalszych dziel-

% Por. H. Zimon, Afrykariska koncepcja ztej smierci na przyktadzie ludu Konkomba
z potnocnej Ghany, w: J. Kolbuszewski (red.), Problemy wspdtczesnej tanatologii. Medy-
¢yna - antropologia kultury — humanistyka, t. 6., Wroctaw: Wroctawskie Towarzystwo
Naukowe 2002, s. 543-549; tenze, Wrozbiarskie rytuaty pogrzebowe fazy przejsciowej
u ludu Konkomba z pétnocnej Ghany, w: J. Kolbuszowski (red.), Problemy wspdtcze-
snej tanatologii. Medycyna — antropologia kultury — humanistyka, t. 11, Wroctaw:
Wroclawskie Towarzystwo Naukowe 2006, s. 177-184.

% Por. J.S. Mbiti, Afrykariskie religie i filozofia..., dz. cyt., s. 193.

70 Enziya — gidarska ,,dusza”, ,tchnienie” moze opuszczaé ciato np. podczas
snu. Wraca do ciala po przebudzeniu. To czasowe rozdzielenie naraza cztowieka
na niebezpieczenistwo: enziya poza ciatem moze staé sie pokarmem dla mutfiya —
,,czarownika”.
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nicach Lome. W kazdym razie ceremonie pogrzebowe, przewaznie
rytualne libacje, zawsze odbywaja sie przy licznych przeklenstwach
i pogrozkach zemsty skierowanych ku nieprzyjaciolom zmartego””..

Dziatanie czarownika przedstawia sie u Gidarow jako ,zjada-
nie duszy” (enziya). To pozbawianie cztowieka samo$wiadomosci,
odebranie mu jego witalnego Zrédta. Zrédto to albo pierwiastek
duchowy Afrykanie lokalizujg w gtéwnych organach ciata ludzkie-
go. W ustalaniu sprawcy bierze udziat tzw. wrdzbita. Sprawca musi
zostaé¢ wykryty i usuniety ze wsi, inaczej pozostatym mieszkaricom
zagraza smierc¢’2.

Dokument Sekretariatu dla Niechrzescijan z 1969 r. nawiazuje do
przyczyn smierci w tradycji afrykanskiej, ktére rzadko sa postrzegane
jako naturalne. Wymienia takze cztery przyczyny $mierci, ktére po-
jawiajq sie dos¢ czesto przy prébie jej wyjasnienia. Pierwsza dotyczy
dopustu Bozego. Wszystko, co czlowiek musi wtedy zrobié, to poddac
sie Jego woli. Druga przyczyna smierci moga by¢ zte duchy, trzecig
niegodziwi ludzie, ktérzy uzywajq magii w celach antyspotecznych.
Wreszcie czwartg przyczyng sSmierci moga by¢ ,,czarownicy” czy tez
»Zjadacze dusz”, ktorzy roéznia sie od trzeciej grupy”®.

5.4.2. Przygotowanie do pochéwku

Pierwszy etap obejmuje pochéwek ciata zwany przez Gidaréw
ungdek duf mumteni. Nie zwleka sie z nim, gdyz cialo stanowi
tabu — jako takie jest przyczyna nieczystosci rytualnej. Grzebie sie
wiec zmartego jak najszybciej. Tak dzieje sie w wielu innych spo-

71 F. Kapuscik, Religia Afryki Zachodniej wobec wspdétczesnych przemian, Warsza-
wa: Akademia Teologii Katolickiej 1979, s. 52.

72 Szeroko o dziatalnosci czarownika: J.J. Pawlik, Zaradzié nieszczesciu. .., dz. cyt.,
s. 192-197.

73 Por. Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 45.
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tecznosciach™. Wedtug dokumentu Sekretariatu dla Niechrzescijan
z 1969 1., kiedy tylko ,zasada zyciowa” czlowieka (czyli dusza) zo-
stanie definitywnie usunieta z ciala, jego zyciowy oddech gasnie,
a cialo sie ochtadza. W tym czasie niespokojna dusza moze stanowic
zagrozenie dla rodziny, dlatego z reguty Afrykanie spiesza sie z od-
powiednim pochéwkiem zmartego, by uspokojona dusza mogta udaé
sie do wioski ,,cieni””>.

Pochéwek u Gidaréw rozpoczyna sie od ubab ma vovu, czyli
przygotowania do kopania grobu. O $mierci daje zna¢ jedna z ko-
biet z zagrody zmartego specjalnym okrzykiem zwanym uhumna
glabaya, wzywajacym do optakiwania zmartego. Potem uderza sie
w duzy tam-tam. Takze u Ngambay w Czadzie kobiety swym placzem
oznajmiaja Smier¢ calemu otoczeniu. Potem nastepuje pierwszy ob-
rzed obmycia ciata, wypeliany przez siostry lub ciotki zmartego.
Nastepnie cialo wystawiane jest na widok publiczny, odziane w naj-
piekniejsze szaty lub owiniete w mate. Jesli przyczyna Smierci budzi
watpliwosci, moze tak pozostawac nawet przez dwa, trzy dni. Wokét
ciata czuwajq ptaczki i Spiewacy. Zaréwno muzyka, jak i Spiewy majq
charakter zatobny. Przed pochéwkiem jeden z bratankéw nasladuje
gesty i stowa zmarlego, drwiac z jego dzieci i zon”.

U wielu ludéw wazng czynnoscig w obrzedach wstepnych jest
obmycie ciata. Nie kazdy moze jednak dokonywaé tej czynnosci.

7 Pochéwek zaraz po smierci praktykowany jest takze u Giziga — sasiadéw Gi-
daréw. U Matakam (Mafa) cialo zmartego czeka na pochéwek caly tydzien, stad
tez przystowie gizigijskie: Matakam ay azluwunam ti mbur misi titiri fune mbur mu-
mucar — ,Matakam bardziej boja sie zywych niz zmartych”. Por. J. R6zaniski (red.),
Mali’i ahin ti maya ta..., dz. cyt., 2000, s. 28.

75 Por. Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 45-46.

76 Por. Funérailles Ngambaye, ,,A I'ecoute de laRESRAT” 1986-1988, nr 2, s. 10-11;
O.L. Draman, Symbole religieux dans Uethnie Ngambay..., dz. cyt., s. 36-40. Wybdr
14 tradycyjnych schematéw pogrzebowych z terenu Czadu zawarty jest w: Funéra-
illes traditionnelles. Attitudes des chrétiens durant ces célébrations, ,,A 'ecoute de la
RESRAT” 1986-1988, nr 2, s. 8-20.
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Wykonuja ja tylko osoby do tego uprawnione, przewaznie starsi
cztonkowie rodziny. Obmycia ciata kobiet moga z reguly dokony-
wac tylko kobiety””. Czesto $mier¢ jest traktowana jako powrdt na
tono matczyne, co symbolizuje m.in. przedsmiertne obmycie zwtok,
wykonywane na dwdéch skrzyzowanych kijach, symbolizujacych tono
Ziemi, lub na kolanach kobiety”2.

5.4.3. Pierwszy pochowek

Poniewaz z reguly ciato zmartego stanowi tabu, za jego pochowa-
nie u ludéw srodkowego Sudanu odpowiedzialni sa mezczyzni z rodu
kowali. Najczesciej nie ma tez cmentarzy, a zmartego grzebie sie
w obrebie chaty lub zagrody, chociaz w niektérych spotecznosciach
miejsce to jest oddalone od zagrody czy nawet wioski. Sposoby niesie-
nia ciala na miejsce pogrzebu sg bardzo zrédznicowane, w zaleznosci
od ludu. Niekiedy w trakcie niesienia ciala taficzono wraz z nim.
Nagtle zatrzymanie sie orszaku tanecznego miato znaczenie oskar-
zajace: ulozenie ciala w tym momencie wskazywato, skad przyszta
$mier¢. W ten sposéb szukano winnego”?. O tym zwyczaju mowi tak-
ze dokument Sekretariatu dla Niechrzescijan z 1969 r., wspominajac,
iz w niektérych grupach etnicznych wystepuje tzw. przestuchanie
zmarlych przeprowadzone przed pochéwkiem, ktére ma pozwoli¢
poznac przyczyny smierci, a jesli to konieczne, to takze winnego®.

77 Por. L.O. Draman, Symbole religieux dans Uethnie Ngambay..., dz. cyt., s. 39.

78 Por. La mort chez les Bandas de R.C.A., w: Univers religieux africain et foi en
Jésus Christ. Stage pastoral, Fort Archambault, 21 Juin — 11 Juillet 1972, [Sahr 1972]
s. 28-29.

79 F.Z. Kapuscik, Religie Afryki Zachodniej wobec wspdtczesnych przemian...,
dz. cyt., s. 52.

8 Por, Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 45.
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Miejsce pochéwku Gidaréw znajduje sie réwniez poza zagroda®.
Dno grobu wysciela sie matg lub skora, ktéra stuzyta zmartemu za
postanie. Glowa pochowanego jest zawsze skierowana ku Gudur,
prasiedzibie Gidarow®2. Nad grobem nie usypuje sie mogily. Przy
grobie urzadza sie obrzed pozegnania (umpur hay a ma vovu). Naj-
pierw zmarly zegna rodzine: jego dzieci zuja kilka ziaren czerwo-
nego prosa — ostatni positek podany przez zmartego — i wypluwajaq
na gréb, w miejscu glowy. Nastepnie rodzina zegna zmartego (dog
zezay — ,,idZ w pokoju”): wtedy wylewa sie wode z maka z prosa do
trzech otworéw w grobie. Wszyscy uczestnicy pochéwku muszg sie
poddaé rytualnym ablucjom.

Na potudniu Czadu, w okolicach Moundou i Doba, rozpowszech-
nione jest tez grzebanie zmartych pod drzewem, przy czym ciata
zwyklych cztonkéw rodziny grzebie sie w cieniu drzewa, natomiast
glowy rodziny, wodzoéw ziemi czy tez wodzéw politycznych blizej
korzeni®.

5.4.4. Tak zwany wtorny pochéwek

Wtérny pochéwek odbywa sie najczesciej po miesigcu lub roku
od smierci. Poprzedza go z reguly konsultacja z rodzing oraz zbie-
ranie odpowiednich funduszy. Ma on charakter radosny. Wyraza
solidarnos¢ ze zmartym, a takze solidarnos¢ rodu i mieszkancéw
wioski. Czesto towarzysza mu radosne tance, obfity poczestunek
oraz piwo z prosa.

81 Wewnatrz zagrody, za spichlerzem, grzebie sie dzieci, a takze mezczyzne,
ktéry zmarl bezpotomnie. Grzebie sie go w jego wiasnej chacie.

82 Por. J. Rézanski, Migracje Gidarow (pétnocny Kamerun) dawniej i dzis, w:
A. Zukowski (red.), Forum Politologiczne, t. 24, Afryka i swiat a problem migrantéw
i uchodzcow. Kwestie ogolne — historia i terazniejszos¢, Olsztyn: Instytut Nauk Politycz-
nych Uniwersytetu Warminsko-Mazurskiego w Olsztynie 2017, s. 79-81.

8 Por. Culte a un élément de la nature. Culte de 'Arbre, w: Univers religieux africain
et foi en Jésus Christ. Stage pastoral, Fort Archambault, 21 Juin— 11 Juillet 1972, [Sahr
1972] s. 30, 32.
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Druga cze$¢ obrzedéw posmiertnych zwana jest przez Gidaréw
glabaya. Dzien obrzedéw wyznacza brat lub stryj zmarlego. Z tej
okazji zabija sie koze, a w przypadku smierci wodza wioski — wotu.
W rytualnym positku (uzum zezeay) biora udziat czlonkowie rodu
zmartego mieszkajgcy w poblizu. Nastepnego dnia najblizsi krew-
ni ida do wrézbity przepowiadajacego z kamieni, aby ustali¢ dzien
ubogo, czyli poczestunku dla caltego rodu, sgsiadéw i przyjaciot
zmartego. Jedli zmarly posiadat beben lub jesli byt wodzem wio-
ski, mozna tanczy¢ przez calg noc. Nastepnego dnia odbywa sie
ukrapa, czyli niszczenie rzeczy pozostatych po zmartym. Po osmiu
kolejnych dniach urzadzano ubalhda, czyli picie piwa, a nastepnie
umpa mengle — naprawienie bramy zagrody, ktdre jest rGwnoznaczne
z instalacjq spadkobiercy. Ostatnim obrzedem glabaya jest udak zga,
czyli podzial majatku po zmarlym.

Trzecia czescia obrzedow posmiertnych jest ustaha, czyli insta-
lacja zmartego jako przodka. Dzien ten wyznacza spadkobierca.
Z grobu zmarlego usuwa sie ciernie i pali sie je. Zabija sie barana,
ktérego krwig skrapia sie grob zmartego. To poczatek oddawania czci
przodkowi. Jednak miejsce przysztych obrzedéw bedzie w zagrodzie,
pod spichlerzem lub obok chaty nowego wiasciciela zagrody. Wyzna-
czony teren uprzata sie z lisci, wysypuje piaskiem i otacza kamienia-
mi. Spadkobierca skrapia to miejsce krwig zabitej kozy i ktadzie na
nim kawatki watroby oraz serca. Reszte miesa spozywajq uczestnicy
ustaha. Gréb zmartego idzie w zapomnienie®.

Dokument Sekretariatu dla Niechrzescijan z 1969 r. podkresla, iz
wiara wyznawcow tradycyjnych religii afrykanskich w egzystencje po

84 Szeroko obrzedy pogrzebowe Gidaréw opisuje: A. Kurek, dz. cyt., s. 342-355.
Por. takze H. Zimon, Pogrzeb wtérny u ludu Konkomba z pétnocnej Ghany, w: 1.S. Led-
worn, K. Kaucha, Z. Krzyszowski, J. Mastej, A. Pietrzak (red.), Scio cui credidi. Ksiega
pamigtkowa ku czci Ksiedza Profesora Mariana Ruseckiego w 65. rocznice urodzin,
Lublin: Wydawnictwo KUL 2007, s. 1307-1318; tenze, Pogrzeby wtérne u ludu Kon-
komba z pétnocnej Ghany na przyktadzie plemienia Biczabob, ,,Roczniki Teologiczne”
2007, t. 54,nr 9, s. 137-153.
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$mierci jest bardzo silna, aczkolwiek jej rozumienie r6zni sie od wizji
chrzescijariskiej. Swiadcza o niej rozbudowane obrzedy pogrzebowe,
ktére od starozytnosci — o czym swiadcza dawne grobowce odkry-
wane przez archeologdéw — zawieraja ofiary sktadane zmartemu lub
za zmarlego®.

5.4.5. Miejscowy pogrzeb koscielny

Obrzedy pogrzebowe maja szczegdlne znaczenie w tradycji kaz-
dego ludu. Liturgia chrzescijariska rowniez zawsze przywiazywala
wielka wage do celebracji pogrzebu, chociaz nie byt on powiazany
z sakramentami Kosciota. Przez obrzedy pogrzebowe wspdlnota
chrzescijariska wyrazata przede wszystkim wiare w Misterium Pas-
chalne, czyli wiare w Jezusa, ktdry zostat ukrzyzowany i trzeciego
dnia zmartwychwstal, ktéry zwyciezyt grzech, sSmieré¢ i szatana. Wy-
razala jednak takze wiare w zycie pozagrobowe razem z Jezusem,
Synem Bozym. Drugim motywem zwracajacym szczegdlng uwage
chrzescijan na obrzedy pogrzebowe byta z pewnoscig modlitwa za
zmarlych. Przekonani, iz dla Boga czas nie istnieje, wierzyli — zgodnie
z tradycja biblijng — ze modlitwa za zmartych jest skuteczna i zmarli
jej potrzebuja.

Istnieja jednak pewne punkty styczne tradycyjnego ujecia chrze-
Scijariskiego z przytaczana wyzej dos¢ obszernie miejscowa tradycja
gidarska. Sq tez elementy wykluczajace sie. Mozna to odnie$¢ takze
do wielu innych pogrzebowych tradycji afrykanskich.

Wydaje sie, iz przy oficjalnym powiadomieniu o $mierci mozna
uzywac dostepnych srodkdéw, takich jak tradycyjny okrzyk (uhum-
na glabaya) czy beben. Mozna takze zachowaé tradycyjne miejsce
pochoéwku poza zagrodg i sam sposob sktadania ciata do grobu. Ob-
rzed pozegnania przy grobie (umpur hay a ma vovu) mozna oprzec
na odpowiednich $piewach i modlitwach, uzywajac przy tym wody

8 Por. Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 45.
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poswieconej przy dog zezay. Rytualne ablucje moga zostac zastapione
przez modlitwe i pokropienie wodg $wiecona, jednak z pewnoscia
chrze$cijanie nie moga konsultowac sie z wrdzbita przy ustalaniu
przyczyn $mierci.

W drugiej czesci obrzedéw pos$miertnych (glabaya) mozna za-
chowad czestotliwosc¢ spotkan i rytualnych positkéw, wprowadzajac
do nich odpowiednie czytania i piesni chrzescijaniskie. Najwiekszy
poczestunek dla catego rodu, sasiadéw i przyjaciét zmartego mozna
poprzedzi¢ wspolng msza $w., natomiast tradycyjne tarce zastapi¢
czuwaniem opartym na tekstach biblijnych, komentarzach i modli-
twach®®.

Trzecia cze$¢ obrzedéw posmiertnych (tzw. ustaha, czyli instala-
cja zmartego jako przodka) moze odbywac sie w kosciele i w zagro-
dzie. Ich istotnym elementem moga by¢ czytania i modlitwy méwiace
o chrzescijanskiej wizji relacji miedzy zyjacymi i zmartymi.

Istotne znaczenie obrzedéw pogrzebowych w miejscowych tra-
dycjach oraz wzgledny margines swobody w dostosowaniu miejsco-
wych obrzedéw do obrzeddw chrzescijariskich moze zachecaé do
znacznych innowacji. Jednak do dzisiaj w bardzo wielu miejscach,
np. wéréd omawianych wyzej Gidaréw, nie powstat oficjalny, kosciel-
ny rytuat pogrzebowy.

8 Por. J. Rézanski, Inkulturacja Kosciota wsréd ludéw Srodkowego Sudanu...,
dz. cyt., s. 407-411.



] Rozdzial 6
SWIAT NADNATURALNY

Swiat istot ponadnaturalnych w tradycyjnych religiach afry-
kanskich jest niezwykle bogaty i zréznicowany. Uporzadkowanie
hierarchii tego typu istot jest czesto bardzo trudne do konkretnego
zweryfikowania i rozréznienia, tym bardziej jesli wezmie sie pod
uwage wielos¢ poszczegdlnych tradycji religijnych i ograniczona jesz-
cze wiedze na ich temat. Jednak z pewnoscia w przypadku kazdego
luduistoty te s uszeregowane hierarchicznie. Méwiac o afrykanskim
Swiecie nadnaturalnym, wielu autoréw wyraza sie nieadekwatnie
i nieprecyzyjnie, stosujac nieraz zamiennie rézne okreslenia, co
wprowadza do badan nad tym swiatem duzy chaos terminologiczny.

Termin ,,duch” ma w europejskiej tradycji filozoficznej i teologicz-
nej (chrzescijanskiej) bardzo ré6znorodne znaczenia. Jego okreslenia
sa zwykle formutowane przez negacje materii jako takiej. W reli-
giach oznaczajg one byty duchowe, samoistne (w chrzescijaristwie
np. bedq to aniotowie czy demony) oraz byty duchowe, ktdre taczyly
sie z ciatem lub sg przeznaczone do takiegoz potaczenia (dusze ludz-
kie). Byty te maja zatem charakter ponadludzki w tym sensie, ze nie
podlegajg ograniczeniom czasu, przestrzeni i ciala.

Najblizej czlowieka znajduje sie swiat duchéw przodkéw. Pod
wzgledem kultycznym jest on najwazniejszy dla zyjacych na ziemi.
Przodkowie sg swego rodzaju pomostem miedzy swiatem zywych
a swiatem nadnaturalnym. Dalej znalez¢ mozna bardzo bogaty §wiat
duchéw, ktdry skupia wiele réznych istot niewidzialnych, rozmaicie
identyfikowanych. Sa to np. gnomy, duchy animalistyczne, zdeperso-
nifikowane duchy zmartych itp. Trzecig kategorie stanowia bostwa,
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ktére mozna nazwaé bostwami natury badz tez opiekuniczymi, z racji
ich panowania nad przyroda (powodujg urodzaj pdl, ptodnos¢ u ko-
biet, panuja nad zywiotami itp.). Zakres mocy i wladzy duchéw oraz
bostw jest z reguly bardzo ograniczony. Pomimo relatywnie wysokie-
go miejsca w hierarchii ontologicznej duchy i bostwa nie odgrywaja
istotnej roli spotecznej. Wreszcie na ostatnim szczeblu stoi zawsze
Bég Najwyzszy, ktérego cechg gtéwng jest wysoka i niedostepna
pozycja. Bog Najwyzszy wydaje sie by¢ radykalnie oddzielony od
pozostatych stworze.

6.1. Duchy przodkow

Przejscie czlowieka przez $smierc i obrzedy pogrzebowe do zaswia-
téw laczy sie z duchowg wizjq zycia cztowieka. Afrykanie postrzegajq
cztowieka jako istote ztozona z pierwiastka materialnego i duchowe-
go, chociaz traktowana jest ona jako catos$é. Dzieki pierwiastkowi
duchowemu mozliwe jest dalsze zycie cztowieka w sferze duchowej
—w zaswiatach. Wspdlnota duchdw przodkéw stanowi podstawowe
ogniwo taczace Swiat widzialny z niewidzialnym. Afrykanie wierza,
ze zmarli pozostajg w nieustannym kontakcie z zyjacymi, opiekuja sie
nimi i okazujg im pomoc, ale moga tez karac. Stad potrzeba pamieci
o nich, ktéra wyraza sie w tzw. kulcie przodkéow.

6.1.1. Duchowa wizja zycia czlowieka

Obrzedy pogrzebowe Gidaréw wskazuja wyraznie na ich ducho-
wa wizje zycia. Nie przypisuja oni czlowiekowi posiadania duszy
w rozumieniu chrzescijaniskim, ale wierza w istnienie w nim pewnej
zasady zycia czy tez pierwiastka duchowego, stanowigcego zrédto
posmiertnej egzystencji. Pierwiastek duchowy zlaczony z zyjacym
cialem cztowieka (po gidarsku ze, ciatlo martwe zwane jest umta)
ma dwie formy: engziya i zengele. Engiya to ,,oddychanie”, ,tchnienie”,
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»dusza” — stowem pierwiastek duchowy, ktéry zwigzany jest z zyciem
cztowieka. Po $mierci cztowieka ten pierwiastek ginie. Zengele nato-
miast to takze pierwiastek duchowy, ale niejako wyzszej kategorii,
majacy bardziej nadprzyrodzony charakter. To ,,cie”” — mocno zwia-
zany z czlowiekiem. On nie ginie z chwilg $mierci ciata, lecz wedruje
dalej, ku zaswiatom?.

Moéwiac o istocie ludzkiej i jej naturze, dokument Sekretariatu
dla Niechrzescijan z 1969 r. podkresla, iz w kulturach tradycyjnych
nie istnieje czyste i proste pojecie duszy. Zgodnie z tradycyjnymi
wierzeniami Afrykandw czlowiek jest istota ztozong z pierwiastka
materialnego oraz duchowego i postrzegana zawsze jako catosc. Jed-
nak w cztowieku znajduje sie jakas ,zasada zycia” czy tez pierwiastek
duchowy, stanowigcy zrédto posmiertnej egzystencji. Dokument
przywoluje tradycje rwandyjska, ktéra co prawda nie odpowiada
zachodnioeuropejskiemu pojmowaniu ,,duszy”, ale zawiera koncep-
cje wyrazajace zycie, serce i ducha. Dlatego katolicy przyjeli sto-
wo w jezyku suahili, aby przettumaczy¢ pojecie ,,duszy”, natomiast
protestanci wybrali jedno ze stéw oznaczajacych ,,zycie”. Z drugiej
strony wydaje sie, Ze inne grupy etniczne maja stowo na okreslenie
tychze funkcji duchowych, ale jednak dokument proponuje zacho-
wanie rezerwy w odniesieniu do tych terminéw, poniewaz mozna
je bardzo dobrze rozumie¢ w znaczeniu oderwanym od kontekstu.
W wielu grupach etnicznych mamy pojecie wielu dusz: dusze «ciez-
ka», ktora ozywia ciata, dusze «lekka», ktdra krazy przez sen, dusze,
ktéra sie reinkarnuje w innej osobie po wejsciu kogos do zaswiatd-
w2, Dalej podkresla sie, iz Dogonowie znaja Nyama — czyli zasade
zycia —z o$mioma duszami: czterema meskimi i czterema zenskimi.
Fangowie z Gabonu znajq ich az osiem. Afrykanie przypisuja tez du-

! Trychotomia czlowieka, wystepujaca w wielu afrykanskich koncepcjach
cztowieka, znana jest takze iinnym kulturom. Spotkac ja mozna réwniez
w arystotelesowskiej koncepcji cztowieka.

2 Por. Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 43-44.
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chowa nature samoswiadomosci cztowieka. Moze jej pozbawic tzw.
zjadacz dusz pojawiajacy sie w praktykach czarowniczych. Pozbawie-
nie czlowieka samoswiadomosci oznacza odebranie mu jego witalne-
go zrodla czy tez pierwiastka duchowego lokalizowanego w waznych
organach ciata ludzkiego, a mianowicie w sercu lub watrobie, jak
rowniez w elementach, ktére zgodnie z ich wierzeniami wigza sie
z silg czlowieka, a wiec we krwi i slinie. Po Smierci cztowieka istnieje
jednak pierwiastek duchowy, ktéry wspierany ofiarami sktadanymi
podczas obrzeddéw pogrzebowych otrzymuje nowy, wyzszy status,
pozwalajacy mu na przejscie do zaswiatow?.

Te duchowa wizje cztowieka zauwaza takze papiez Pawet VI, pod-
kreslajac, iz u podstaw wszelkich tradycji afrykanskich znajduje sie —
niby staly fundament — spirytualistyczny poglad na zycie. Zmyst ten
nalezy — wedlug niego — pojmowac w sensie ,,glebszym, szerszym
i powszechniejszym, na mocy ktérego dostrzega sie sciste powigzania
wszystkiego, co stworzone i samej widzialnej natury z ogétem spraw
niewidzialnych i duchowych. Samego cztowieka zas uwaza sie nie
za czysta materie ani tez za ograniczonego kresem zycia ziemskiego,
lecz uznaje w nim jakis inny immanentny pierwiastek duchowy, tak
ze przyjmuje sie zwigzek jego zycia doczesnego z zyciem, jakie roz-
poczyna sie po smierci”®. Duchowa wizja zycia jako wartos¢ religii
tradycyjnych Afryki zostata dostrzezona réwniez w liscie kardynata
Francisa Arinze, przewodniczacego Sekretariatu dla Niechrzescijan,
do przewodniczacych Konferencji Episkopatéw Afryki i Madagaskaru
z 25 maja 1988 1.5

3 Tamze, s. 44. Por. Synodus episcoporum. Coetus specialis pro Africa, Instru-
mentum laboris, s. 80-81.

4 Pawel VI, Oredzie ,,Africae terrarum”, nr 8.

5 Secrétariat pour le non-chrétiens, Attention pastorale a la Religion Traditionnelle
Africaine..., dz. cyt., nr 13.
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6.1.2. Kraina przodkéw

W duchowej wizji cztowieka $mier¢ nie stanowi korca zycia, lecz
jest jego koniecznym etapem. ,Smier¢ jest jak ksiezyc, mozna bo-
wiem zobaczy¢ tylko jedna jej strone”®. U ludéw Afryki smierc¢ jako
taka nie jest postrzegana jako ostateczne unicestwienie, ale przejscie
do bytu nowej jakosci. Jednak warunkiem koniecznym do przejscia
tego etapu, jednym z istotnych elementéw ,,drogi zbawienia”, jest
odprawienie obrzeddw pogrzebowych zgodnie z miejscowa tradycja.
Wraz z rozpoczeciem obrzedéw posmiertnych wyrusza sie w droge
do Zaswiatéw. Wedlug dokumentu Sekretariatu dla Niechrzescijan
z 1969 r. kraina przodkdw jawi sie jako kraina szczescia. Jednak
kiedy tylko ,,zasada zyciowa” cztowieka (czyli dusza) zostanie de-
finitywnie usunieta z ciala, jego zyciowy oddech gasnie, a ciato sie
ochtadza. W tym czasie niespokojna dusza moze stanowié¢ zagrozenie
dla rodziny, dlatego nalezy spieszy¢ sie z odpowiednim pochéwkiem
zmartego. Wtedy uspokojona dusza udaje sie do wioski ,,cieni”.

Czagga z Tanzanii wierza, ze podrdz na tamten $wiat trwa dzie-
wied dni, a dusza musi przeby¢ okolice pustynne i niebezpieczne. , By
podroz te uczynic¢ mniej ucigzliwa, zwtoki sa nattuszczane, «pojone»
mlekiem i owijane w skére. W ten sposéb zaopatruje sie je w po-
zywienie i chroni od storica pustyni. Wedtug przekonan Aszantéw
droga do krainy zmartych prowadzi przez wiele rzek i gér. Podobne
przekonania o dalekiej i trudnej podrdzy na tamten swiat dzielq nie-
ktére inne ludy afrykanskie, jak Mende z Sierra Leone, Ewe z Togo,
Krobo z Ghany, Fonowie z Beninu, Ibo i Idio z Nigerii, Dogoni z Mali,
Toma (Buzi) i Kpelle z Liberii”8. Czesto wsrod ludow, ktére uwazaja,

6 J. Pawlik, Smier¢ w mysli afrykariskiej..., dz. cyt., s. 93.

7 Por. Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 45.

8 H. Zimon, Afrykariskie wartosci duchowe i religijne jako podstawa dialogu miedzy-
religijnego, w: tenze (red.), Dialog miedzyreligijny, Lublin: Towarzystwo Naukowe
Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego 2004, s. 172-173. Por. takze E.K. Dammann,
Die Religionen Afrikas, Stuttgart: W. Kohlhammer Verlag 1963, s. 12.
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ze zycie pozagrobowe istnieje w miejscu odlegtym, wraz ze zmartym
grzebie sie zywnos$¢, bron, muszle kauri, pieniadze, lampy naftowe
iinne przydatne w podrézy przedmioty®.

Zgodnie z wierzeniami niektérych ludéw afrykanskich zmarli
przebywaja w niebie lub blisko Boga. Tak uwazaja np. Basuto, Lozi,
Lugbara, Szyllukowie, Turkana, Jorubowie czy Fonowie'°. Lud Men-
de z Sierra Leone wierzy, ze po dobrym zyciu ludzie udadza sie do
,hieba biatego piasku” — Dadagolej-hun — miejsca szczescia i spokoju,
natomiast po ztym zyciu (czarownicy i wszyscy ci, ktérzy szkodza
zyciu) przechodzi sie ,,do miejsca zjadania wtasnych kolan” — Ngom-
-bine-hun — z powodu przerazliwego gltodu!l. Jeszcze inni sytuujg
miejsce ich przebywania pod ziemia. Méwiac o Zaswiatach, Gidarzy
uzywaja z reguly formy opisowej: Tiki naw seda — ,,miejsce, gdzie
przebywajq”. Czasami spotka¢ mozna takze nazwe teda — ,kraina
umartych”. Podkreslajac bliskos¢ teda oraz swiata ludzi (przestrzen
wioski), a zarazem odrebnosc od ,,nieba”, 0. Antoni Kurek wskazywat
na horyzont — miejsce, w ktérym niebo styka sie z ziemia!?. Takze
inne ludy uwazaja, ze zmarli przebywaja w pewnym oddaleniu od
zagrod, w ktérych kiedys mieszkali, w lasach czy tez na wzgdrzach.
,Dla wielu ludéw tamten $wiat jest w sensie przestrzennym «tutaj»,
a jego oddzielenie od tego $wiata polega gtdwnie na tym, iz jest nie-
widzialny dla ludzi. Symbolicznym znakiem bliskiej wiezi zmartych
przodkéw z zyjacymi jest m.in. grzebanie ciat starszych mezczyzn
i kobiet w chacie, w wewnetrznym dziedziricu zagrody lub na ze-
wnatrz zagrody, w najblizszym jej sasiedztwie”3.

9 Por. J. Mbiti. Afrykariskie religie..., dz. cyt., s. 200.

10 Por. tamze, s. 201.

11 Por. S. Pilaszewicz, ,,Niebo” i,,piekto” w kulturach Czarnej Afryki, ,Euhemer.
Przeglad Religioznawczy” 1991, nr 3, s. 14.

12 A, Kurek, Wiergzenia i obrzedy Gidaréw..., dz. cyt., s. 256.

13 H. Zimon, Afrykariskie wartosci duchowe i religijne jako podstawa dialogu mie-
dzyreligijnego..., dz. cyt., s. 170. Por. tenze, Afrykariskie rytualy agrarne..., dz. cyt.,
s. 23, 125; tenze, Rytualy pochéwkowe starszych mezczyzn u ludu Konkomba z pétnoc-
nej Ghany, ,,Roczniki Teologiczne” 1998, t. 45, nr 2, s. 141; tenze, Rytuaty pochdwkowe
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Wsrod wielu ludéw zycie pozagrobowe przedstawiane jest naj-
czesciej jako mechaniczna kontynuacja zycia ziemskiego. Wedlug
tej koncepcji zmarli pelnig te same czynnosci i funkcje spoteczne,
polityczne i religijne, jakie byty ich udzialem w zyciu ziemskim. W gi-
darskim teda przodkowie prowadzg zycie podobne do ziemskiego
i— co wazne - interesuja sie zyciem swoich bliskich w dawnej wsi.
Mozna z nimi nawigzac kontakt. Mozna im przekaza¢ pozywienie.
Gidarzy wierza, ze ich zmarli przodkowie pozostaja w stalym kon-
takcie z zyjacymi jako cztonkowie rodziny. A zatem Gidar — podobnie
jakinni Afrykanie — przechodzgc do nowej kategorii bytu, zachowuje
pewne elementy dawnej osobowosci, np. pamie¢ czy tez niezwykle
wazng przynalezno$é rodowa. W tym typie myslenia religijnego nie
ma ostrych granic miedzy swiatem doczesnym a nadnaturalnym,
materig a duchem!. O zyciu pozagrobowym, rozumianym jako od-
bicie zycia spotecznosci zywych na ziemi, méwi takze dokument
Sekretariatu dla Niechrzescijan z 1969 r.1° Ze wzgledu na podobien-
stwa miedzy tym $wiatem (widzialnym) a tamtym (niewidzialnym)
wiele ludéw afrykariskich nie oczekuje nagrody w przyszlym zyciu.
,Trzebajednak wyraznie stwierdzic¢, iz — wbrew pogladom niektérych
afrykanistéw i religioznawcéw — idea posmiertnej kary badz nagrody
nie jest obca pewnym ludom Afryki” — stwierdza Henryk Zimon*S.

u ludu Konkomba z pétnocnej Ghany, w: J. Kolbuszewski (red.), Problemy wspdtczesnej
tanatologii. Medycyna — antropologia kultury — humanistyka, t. 4, Wroctaw: Wroctaw-
skie Towarzystwo Naukowe 2000, s. 270.

4 Por. S. Pilaszewicz, ,,Niebo” i ,piekto” w kulturach Czarnej Afryki..., dz. cyt.,
s. 3-23; J. Mbiti, Afrykariskie religie..., dz. cyt., s. 203.

15 Por. Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines,
s. 47.

16 H. Zimon, Afrykariskie wartosci duchowe i religijne jako podstawa dialogu mie-
dzyreligijnego..., dz. cyt., s. 171-172; J. Mbiti, Afrykariskie religie..., dz. cyt., s. 202,
261; E.K. Dammann, Die Religionen Afrikas..., dz. cyt., s. 13.
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6.1.3. Natura i dzialanie duchéw przodkéw

Na bardzo wazny element w postrzeganiu $wiata zmartych w Afryce
Subsaharyijskiej zwrdcil uwage kenijski teolog i filozof John S. Mbiti,
wyroézniajac w afrykanskim swiecie zmartych dwie kategorie bytow.
Pierwsza z nich stanowia zmarli do czwartego, piatego pokolenia,
okreslani jako ,,zywi-zmarli”. Druga kategoria sa duchy przodkow, kté-
rzy odeszli weze$niej. ,,Zywi-zmarli” przynaleza jeszcze do ziemskiej
wspolnoty, zyja w ludzkiej pamieci, egzystuja w czasie zwanym sasa
(,teraz”), ktdry jest wlasciwy dla zyjacych. Jednak wraz ze smiercia
ostatniej osoby, ktéra zachowata konkretnego zmarlego w pamieci
przechodzi on do czasu zamani (,,dawno”)Y, do innego $wiata duchdéw.
~Zywy-zmarly” jest straznikiem moralnosci, tradycji i spraw rodzin-
nych. Niekiedy przyjmuje funkcje ,,egzekutora” odwiecznych praw.
Jego obecnos¢ w zyciu rodziny dokonuje sie m.in. w snach, widzeniach'®
lub karach-chorobach (zaréwno w fizycznych, jak i psychicznych)®.

Do koncepcji ,,zywych-zmartych” przedstawionej przez Johna
S. Mbitiego, ktéry przenosi ,,zapomnianych” przodkéw do ,,zbiorowej
nie$Smiertelnosci”, nawiazuje takze o. Antoni Kurek, odnoszac te idee
do wierzen Gidardw, ktérzy swoich zmartych traktuja jako wcigz
obecnych — mumtiti modoro — ,,zyjacy zmarli”?°.

Generalnie duchom przodkéw przypisuje sie cechy zaréwno du-
chowe, jaki cielesne, gdyz moga np. spozywac pokarmy i napoje badz
ukazywac sie w widzialnej postaci. Maja tez zdolno$¢ zawladniecia

7 Sasa i zamani to terminy przejete z jezyka suahili. Sasa to uswiadomione
wlasne istnienie, czas, w ktérym sie uczestniczy, to dynamiczna terazniejszosé
wraz z przezyta juz przesztoscia i ograniczong (bo o niej nie wiemy) przyszloscia.
Natomiast zamani jest makroczasem, obejmuje wszystko to, co wydarzyto sie
przedtem, to cmentarzysko czasu, ktére jest zywe i stale obecne w terazniejszosci;
sasa i zamani przenikajq sie wzajemnie. Por. J. Mbiti, Afrykariskie religie i filozofia...,
dz. cyt., s. 39-40; E. Rzewuski, Azania zamani. Mity, legendy i tradycje ludow Afryki
Wschodniej, Warszawa: Wydawnictwo Iskry 1978, s. 13.

18 Senna zjawa w jezyku gidarskim to zuir.

19 Por. J. Mbiti, Afrykariskie religie i filozofia..., dz. cyt., s. 112-121.

20 A. Kurek, Wierzenia i obrzedy Gidaréw..., dz. cyt., s. 257.
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cztowiekiem lub dzikim zwierzeciem. Budza przez to lek u zyjacych.
Ale tez dzieki temu, Ze znaja dobrze cztonkéw swoich rodzin, moga
$wiadczy¢ im réznoraka pomoc w zyciu, miedzy innymi obronic
przed choroba, $miercia, pomdc w zdobyciu dobr materialnych, za-
pewni¢ dlugie zycie lub posiadanie licznego potomstwa?!. Duchy
przodkow sa zatem nadal cztonkami tradycyjnie postrzeganej ro-
dziny. Wydaje sie, ze stowo przodek (Ka w jez. ngambay) w jezykach
ludéw Srodkowego Sudanu nie istnieje bez zaimka wskazujacego: to
jest zawsze mdj przodek (Ka’'m) czy tez nasz przodek (Ka’si). Wyraza
to Scista wiez rodzinng z przodkami, ktérych tak krew, jak i imiona
sa obecne w codziennym zyciu ziemskiej wspdlnoty. Przy réznych
spotkaniach i $wietach rodowych, jak chocby podczas inicjacji, glowa
rodu lub rodziny w przemowie podaje genealogie rodu. Spotecznosé
ziemska zawdziecza caly porzadek spoleczny i religijny przodkom.
Dlatego tez nie odwoluje sie ona ani do pojecia narodu, ani klasy
spotecznej czy zawodowej, lecz do przodkdéw. Ich moc i oddziaty-
wanie s o wiele potezniejsze od srodkéw, ktére posiada wspdlnota
ziemska. Dlatego tez w swej organizacji i catym zyciu odwotuje sie
ona do wspoélnoty przodkdw. Oni sg posrednikami miedzy Stworca,
duchami i wspdlnotg zyjaca na ziemi, zjednujac jej przychylnosé
Swiata niewidzialnego. Przodkowie we wspdlnocie ziemskiej:
a) przywracaja rownowage zachwiang przez dziatanie jednostek,
b) zapewniajg ciaglos¢ zycia w rodzie i jego kontynuacje,
¢) pobudzajg ptodnos¢ ziemi podczas obrzedéw agrarnych,
d) pomnazaja i podtrzymuja kontakty miedzy wspdlnotq zyjaca
na ziemi i swoja wspolnota,
e) zaspokajaja potrzeby materialne i duchowe cztonkéw swego
rodu: bogactwo zbioréw, zdrowie, bezpieczenistwo, harmonie,
pokéj w rodzie i w wiosce.

2L Por. J. Triebel, Living Together with the Ancestors. Ancestor Veneralion in Africa
as a Challenge for Missiology, ,,Missiology. An International Review” 2002, t. 30,
z. 2,s. 189-190.
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Duchy zmartych przodkéw miedzy innymi interesujg sie narodzi-
nami dzieci, w ktérych staja sie obecni poprzez przekazanie im czesci
swojego ducha albo dzieki nadaniu ich imienia nowo narodzonemu
dziecku. ,Wsréd ludu Tonga istnieje tradycyjny zwyczaj nadawa-
nia dziecku imienia po kilku tygodniach lub miesigcach od chwili
jego urodzin. Wprawdzie zaraz po urodzeniu dziecko otrzymuje
tymczasowe imie, ale pdzniej ojciec lub jego krewni nadajg mu imie
wlasciwe, bedace imieniem zmartego przodka z grupy matrylinear-
nej ze strony ojca. Duch tego przodka staje sie dla dziecka duchem
opiekuniczym”?2. W mysleniu Afrykanéw dolgczenie do przodkéw
pozwala zmartym na ponowne zaistnienie w rodzinie na ziemi przez
powtdrne narodziny.

Wedtug dokumentu Sekretariatu dla Niechrzescijan z 1969 r.
w koncepcji afrykanskiej w Zaswiatach nie ma juz zycia w scistym
tego stowa znaczeniu, ale jednak ono istnieje. Zmarli sg istotami
wyposazonymi w inteligencje i utrzymujg relacje z zywymi. Ze swej
strony zyjacy podtrzymuja zycie zmartych za pomocg ofiar i daréw,
a im bardziej wyraza sie te solidarnos¢, tym bardziej zmarty pozostaje
zintegrowany ze swoja rodzing. Zmarli przychodza z pomoca zyja-
cym, aby zapewni¢ materialny dobrobyt i ciggtos¢ rodu, poniewaz
zmarly przewyzsza zyjacych w madrosci, wiedzy i mocy. Jego pozycja
przodka pozwala mu teraz pomagad tym, z ktérymi moze komuni-
kowad sie poprzez posrednictwo widzacych, a nawet bezposrednio
w snach. ,Niektore tradycje méwig, ze po pewnym czasie w wiosce
zmarlych odbywa sie selekcja. To jest druga Smier¢. Ci, ktérych krew-
ni przestali sktada¢ ofiary, ci, o ktérych pamie¢ zaniklta w pamieci
ludzi i ktérych dzieta nie Swiadczg juz o ich chwalebnej przesztosci,
umra po raz drugi i opuszcza wioske potozona gleboko w ziemi”?.
Jesli nawet pojawia sie wsrdd zyjacych, beda jak bezimienne widmo,

22 R. Dziura, Dialog z religijno-spotecznq tradycjq ludéw Zambii w swietle posobo-
rowej nauki Kosciota, Lublin: Wydawnictwo KUL 2009, s. 157-158.

23 Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 46.
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ktérego przestania nie mozna odczytac. Wobec braku zywej wiezi po
takim widzeniu Afrykanin ztozy o $wicie bezimiennemu przodkowi
swoj rytualny hotd: ofiare z biatej kury?*.

6.1.4. Kult przodkéw

Dzieki obrzedom pogrzebowym i nastepujacym po nich obrzedom
puryfikacyjnym zmarly przestaje by¢ tremendum jako tabu, a staje
sie admirandum - jako przodek. Wyraza to instalacja zmartego jako
przodka.

Czesc badaczy uwaza, ze afrykanski kult przodkéw ma charakter
spoleczny, a nie religijny. Nalezaloby zatem méwié o czcii szacunku
dla przodkéw, a nie o kulcie religijnym. Jednak wydaje sie to znacz-
nym uproszczeniem. Z pewnoscig kult ten ma charakter religijny —
jak cate zycie Afrykanina — chociaz mozna w nim dostrzegac takze
elementy spoteczne. Niekiedy te relacje poréwnuje sie z katolickim
kultem $wietych. Jednak zauwazy¢ mozna bardzo istotng réznice
miedzy chrzescijariska wizja obcowania Swietych a afrykarska kon-
cepcjq ,,zywych-zmarlych”. Zbawieni (Swieci), ktorzy cieszg sie juz
z bliskosci z Bogiem, modlitewnie oreduja, wspieraja i pomagaja
ludziom w osiagnieciu ich przeznaczenia — $wietosci. Afrykanscy
przodkowie staraja sie przede wszystkim o dobro materialne, po-
lepszenie warunkéw zycia, chociazby przez urodzaje, dzietnos¢ itp.
Nastepnie w koncepcji chrzescijanskiej akcentuje sie uniwersalizm
dziatania swietych. Natomiast w koncepcji afrykanskiej wspélnota
,Zywych-zmartych” i zyjacych na ziemi ma charakter partykularny,
dotyczy tylko jednej rodziny badz rodu. O wsparcie prosi sie wy-
Iacznie swoich krewnych. ,,Kult przodkéw moze dotyczy¢ duchéw
przodkéw okreslonej rodziny, klanu lub duchéw wodzow. W pierw-
szym wypadku funkcje kaptana pelni gtlowa rodziny, czyli najstar-
SZy z mezczyzn. Sprawowanie kultu w imieniu wspodlnoty klanowe;j
nalezy do kaptana wioski zamieszkanej przez ten klan. Na grobach

24 Por. tamze.
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wodzow lub znamienitych osobistosci plemiennych kult sprawuje
kaptan danego ludu lub plemienia”?>.

W gérach pétnocnokamerunskich ofiare przodkom sktada sie
najczesciej przy ottarzach domowych. Wiele gtéw rodéw posia-
da dzban, ktory reprezentuje ojca lub dziadka. Czesto dzban ten
nazywany jest Baba, a zatem tak samo, jak zyjacy ojciec. Nie ma
tam grobéw ani czaszek, ale pozostaje czysty symbol. Takze i na
rozlegtych potaciach sawanny Kirdyjczycy sprawujq kult przodkéw
przy ottarzach domowych, ktére znajduja sie w kazdej zagrodzie?s.
Modlitwa zas rzadko przybiera forme zbiorowa, chyba Ze podczas
dorocznych swiat agrarnych. Zwykle ma ona wymiar indywidualny,
spontaniczny, uzalezniony od sytuacji.

Kult przodkéw w tradycyjnych religiach afrykanskich obszernie
charakteryzuje dokument Sekretariatu dla Niechrzescijan z 1969 r.,
wskazujac, iz stanowi on bardzo wazny element tradycyjnych wie-
rzen afrykanskich. Dokument podkresla najpierw sam fakt domi-
nujacej roli tego kultu w religiach tradycyjnych. Wskazuje, iz samo
okreslenie , kult przodkéw” nie jest zbyt szczesliwe, poniewaz moze
sugerowac pewnego rodzaju balwochwalstwo, dlatego proponuje
zastapienie go wyrazeniem ,,praktyki zwigzane z wiara w obecnos¢
przodkéw” lub ,,szacunek i czesé¢ dla przodkéw”?”. Dokument ten
przytacza takze przyktad Madagaskaru, gdzie kult przodkéw ma

% R. Dziura, Dialog z religijno-spoteczng tradycjq ludéw Zambii w swietle posobo-
rowej nauki Kosciota. .., dz. cyt., s. 159. Por. tenze, Kult przodkéw w Afryce Wschodniej
i Potudniowej (ze szczegolnym uwszglednieniem ludéw Zambii), ,Annales Missiologici
Posnanienses” 2003, nr 14, s. 63-75; Pawlik J.J., Zatrzymac i oddali¢. Podwdjna lo-
gika obrzedowosci zatobnej, w: M. Machinek (red.), Smier¢i wiara w zycie posmiertne
w swietle nauk przyrodniczych i humanistycznych, Olsztyn: Wyd. Hosianum 2003,
s. 157-172.

26 Por. J.M. Ela, Les ancétres et la foi chrétienne. Une question africaine, ,,Concilium”
1977, nr 122, s. 49 [wersja francuskojezycznal; P. Vidal, Gargon et Filles..., dz. cyt.,
s. 69.

27 Por. Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 47.
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wyrazny charakter religijny. Przodkowie uwazani sg tam za dystry-
butoréw réznego rodzaju débr. Pozostajq tez nadal czescig rodziny
i wspdlnoty zyjacych. Sa jej doradcami, sedziami i wodzami. Sa oni
uwazani za istoty boskie i godne najwyzszych zaszczytéw, poniewaz
sg odziani w tajemniczg moc, zaréwno dobroczynna, jak i strasz-
ng. Pomimo tego przodkéw nie utozsamia sie z Istotg Najwyzsza,
od ktérej sg zalezni. W obszernej i bardzo dojrzatej prébie badan
dotyczacych inkulturacji obrzedéw przejscia na Madagaskarze pt.
Inkulturacja obrzedéw przejscia na Madagaskarze Grzegorz Krzy-
zostaniak podkresla, iz ,,na Madagaskarze nie sposéb przywotywac
Boga bez jednoczesnego mdéwienia o przodkach. Kult przodkéw
zajmuje poczesne miejsce w Swiadomosci Malgasza”?8. Przodkowie
s traktowani jako posrednicy miedzy Bogiem (Zanahary) a ludz-
mi i dlatego Malgasze do nich zwracaja sie o pomoc?’. Méwi takze
o modlitwach w specjalnych miejscach poswieconych przodkom,
wskazujac zwlaszcza na bardzo wazny potnocno-wschodni kat chaty
mieszkalnej kazdej rodziny (tzw. kat modlitw — zoro firarazana),
,Swiete gory”, grobowce, ,swiete kamienie”. Na tle wielu innych
afrykanskich grup etnicznych zdumiewajg zwlaszcza grobowce
malgaskie, ktdre sq ,,0 wiele tadniejsze anizeli domy, w ktdérych zyja
ludzie. Fakt ten odzwierciedla lokalne wierzenia dotyczace Zycia po
$mierci oraz status i role przodkéw w zyciu ludzi”*.

Zwiazek zycia rodzinnego ze swiatem przodkéw zauwaza papiez
Pawel VI, méwiac, iz ,,w zwigzku z tym przykladamy wielka wage
do zwrdcenia uwagi na fakt, jak wielka sita i walor moralny oraz
religijny tkwi w mitosci do rodziny. Uwydatnia sie ona bowiem w spo-
sob nader wyrazny w kulcie przodkow, jaki stwierdzamy w wielu,
i to najbardziej rozpowszechnionych, obrzedach religijnych. Stad

28 G. Krzyzostaniak, Inkulturacja obrzedéw przejscia na Madagaskarze, Warszawa:
Missio-Polonia 2011, s. 45.

2 Nie jest to jednak oczywiste w wielu innych afrykanskich systemach religijnych.

30 Por. G. Krzyzostaniak, Inkulturacja obrzedéw przejscia na Madagaskarze...,
dz. cyt., s. 51.
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narzuca sie jasny wniosek, ze rodzina dla wszystkich Afrykanczy-
kéw jest istotnie naturalnym srodowiskiem, gdzie cztowiek rodzi sie
i dziala, gdzie znajduje potrzebna obrone i pelie i gdzie wreszcie
osiaga bezpieczna i ciagla tgcznosé ze swymi przodkami zyjacymi
nadal po $mierci”*. Natomiast Jan Pawet Il zauwaza, ze to wtasnie
mitos¢ zycia kaze Afrykanom ,tak wielka wage przywiazywac do
kultu przodkéw. Instynktownie wierza, ze ci zmarli zyjq nadal, po-
zostaja w obcowaniu z nimi. Czyz nie jest to jakis przedsmak wiary
w Swietych Obcowanie?”32,

W Afryce Zachodniej i Wschodniej mozna méwic o kulcie rodzin-
nym i, kaptaristwie” ojca rodziny. To on sktada ofiary duchom przod-
kéw i wstawia sie za swoim lineazem. W innych grupach etnicznych
ottarze widzimy z dala od doméw i to jedna z gtéw rodziny jest ich
wlascicielem i jest za nie odpowiedzialna, dzialajac jako posrednik,
a czasem nawet jako uzdrowiciel w chorobach, poprzez sprawowanie
urzedu przydatnego zyjacym i zmartym”,

Przywolywany wyzej dokument Sekretariatu dla Niechrzes$ci-
jan wspomina takze poludniowoafrykanskie ludy Nguni (Zulusi,
Suazi itd.), u ktérych Bog moze przyjac¢ imie , Pierwszego Przod-
ka” — U nkhulu nkhulu - ,,przodek par excellence”*. Do tych kon-
cepcji nawigzato wielu teologéw afrykanskich, nadajac Jezusowi
Chrystusowi nowy tytul mesjanistyczny: ,Przodek par excellence™>

31 Pawel VI, Oredzie ,,Africae terrarum”..., dz. cyt., nr 10.

32 EAfr, nr 43. Por. Synodus episcoporum. Coetus specialis pro Africa, Instru-
mentum laboris..., dz. cyt., s. 80-81; Benedykt XVI, Africae munus..., dz. cyt., nr 92:
»Religie te, odwotujace sie do przodkéw i do pewnej formy posrednictwa miedzy
czlowiekiem a jego swiatem wewnetrznym, stanowig glebe kulturowgq i duchowa,
z ktérej wywodzi sie wiekszos¢é nawrdconych chrzescijan i z ktdra pozostajg w co-
dziennym kontakcie”.

33 Por. Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 50.

34 Tamze, s. 48-49.

35 Por. B. Bujo, African Theology in Its Social Context, Nairobi: Daughters of St. Paul
1992,s.79.
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czy tez ,Proto-Przodek”. To z pewnoscig otworzyto nowy sposéb
teologicznego mowienia o Nim, czemu dali wyraz m.in. tacy teo-
logowie jak cytowani juz Bénézet Bujo, Efoé Julien Pénoukou®®,
Charles Nyamiti®¥”. We wspotczesnej refleksji chrystologicznej Stani-
staw Grodz dostrzega trzy zagadnienia, w ktérych rozlozenie akcen-
téw jest wyraznie afrykanskie: ,,1) wspolnotowy i relacyjny wymiar
zycia; 2) posiadanie i podtrzymywanie zyciowej sity oraz dgazenie
do pokonania $mierci; 3) przodkowie tworzacy platforme spotkania
ludzi z Bogiem i Jezus, ktéry przejmuje i dopeia sprawowana przez
przodkéw role. Chociaz niektdre sposoby przedstawiania nurtéw
rozwoju afrykarskiej chrystologii moga sugerowad istnienie jednej
spojnej koncepcji Chrystusa przodka, to w rzeczywistosci istnieje
jedynie wspdlny paradygmat: Chrystus przodek, w ktérego ramach
da sie zebrac tworzone koncepcje”38.

6.2. Bogaty swiat pozostalych duchow

W bogatym $wiecie duchéw trudno sprecyzowac ich pochodze-
nie. U duzej czesci ludéw istnieje jednak wierzenie, ze wiele z istnie-
jacych duchéw to pozostatosci po istotach ludzkich zmartych fizycz-
nie. Status ducha jest wiec w tych tradycjach ostatecznym stanem
czltowieka, punktem jego przemiany lub rozwoju, ktérego nie moze
przekroczy¢. Nie wszyscy bowiem osiagajg status przodka. Wsrod

36 Por. E.J. Pénoukou, Christologie au village, w: F. Kabasélé i in. (red.), Chemins
de la christologie africaine, Paris: Desclée 1986, s. 69-106.

%7 Por. Ch. Nyamiti, Christ as Our Ancestor. Christology from an African perspective,
Gweru [Zimbabwe]: Mambo Press 1984.

38 S. Grodz, Chrystologia afrykariska w rodzimym kontekscie kulturowym, Lublin:
Towarzystwo Naukowe Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego 2005, s. 103. O Chry-
stusie jako Przodku szerzej na stronach 49-104. Tam tez obszerna bibliografia. Por.
takze: Z. Majcher, Jezus Chrystus jako Proto-Przodek — afrykariski model chrystolo-
giczny, ,Seminare” 2003, t. 19, s. 121-134.
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niektérych ludéw uwaza sie, ze pewne duchy stworzyly same siebie
jako swoistg ,,rase”, kontynuujac wtasng reprodukcje. W jeszcze in-
nych wierzeniach mozemy zauwazy¢, iz ich pochodzenie przypisuje
sie Stworcy swiata. Spotkac tez mozna wierzenia, ktére do swiata
duchoéw dopuszczaja takze duchy zwierzat kontynuujacych egzy-
stencje w nieznanym $wiecie duchowym razem z duchami ludzkimi
iinnymi. Chociaz duchy sg z reguly niewidzialne, moga ukazywac
sie ludziom®.

6.2.1. Duchy pochodzenia ludzkiego

Swiat duchéw pochodzenia ludzkiego nie ogranicza sie do katego-
rii duchéw przodkéw. Na podstawie wierzen réznych ludéw mozna
bowiem zauwazy¢ wsrdéd nich wiele innych duchéw pochodzenia
ludzkiego, ktdre najczesciej kojarza sie ze ztosliwym dzialaniem. Sg
to réznego rodzaju upiory ludzi zmartych nagta $miercig, np. topiel-
céw, wisielcdw, otrutych, porazonych piorunem itp.*° Ich ztosliwe
dziatanie tgczy sie ze stanem zemsty badz tez rozpaczy nad swoim
losem, gdyz znalazly sie one poza swiatem przodkdéw.

Wsrédd duchdw ludzkich, ktdre nie osiggnely statusu przodka, zna-
lez¢ mozemy duchy dzieci, ktére zmarty przed lub zaraz po porodzie.
Maja one wiasne zaswiaty, w ktorych oczekuja ponownych narodzin.

Inna kategorie stanowig duchy ludzi, ktérzy zgineli nagta, niegod-
na $miercia, pozbawiajaca cztowieka szansy na stanie sie przodkiem.
To tzw. zta $mier¢ samotnikéw, ludzi ztozonych w ofierze, przestep-
céw, topielcéw, porazonych piorunem itp. Powstate wéwczas istoty
duchowe to ztosliwe upiory, nekajgce swoich zyjacych bliskich badz
wrogdéw. Ibowie nazywajq owe zte duchy akalogeli*.

% Por. m.in. A. Zwolinski, Duchy Afryki, Warszawa: Wydawnictwo WAM 2008.

40 Por. E.E. Evans-Pritchard, Religia Nuerow, przel. K. Baraniecka i M. Olszewski,
Kety: Wydawnictwo Marek Derewiecki 2007, s. 122-124.

41 Por. S. Pitaszewicz, W cieniu krzyza i potksiezyca. Rodzime religie i, filozofia”
ludow Afryki Zachodniej, Warszawa: Iskry 1986, s. 138.
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6.2.2. Duchy pochodzenia zwierzecego

Podobnie jak w $wiecie ludzkim, tak samo w wierzeniach niekté-
rych ludéw duchy pojawiaja sie rowniez wsrod zwierzat. Spotkac je
mozna np. w $wiecie istot duchowych ludéw zachodnioafrykanskich,
w ktérym wyodrebnily sie byty nadnaturalne w rodzaju ducha kro-
kodyla, ducha weza, ducha owada i tym podobnych. Zdaniem Sta-
nistawa Pitaszewicza sg to byty o randze wyzszej niz zwykle duchy
i sg okreslane mianem ,,béstw animalistycznych”#2. Osobiscie jednak
zaliczatbym je do swiata duchéw, gdyz ich dziataniu przypisywany
jest wymiar lokalny, zwigzany wytgcznie z konkretnym miejscem
czy zwierzeciem. U Ngambay mag stanowi ekwiwalent ducha opie-
kunczego. I tak dziatanie Mag-Li (ducha weza), Mag-Bed (ducha
malpy) obejmuje przede wszystkim pola uprawne i zwigzane jest
z r6znymi chorobami. Duchy te strzega pol i spichlerzy przed zto-
dziejami. Dzialanie Mag-Bisi (ducha psa) czy Mag-Bur Bisi (ducha
warana-psa) strzeze zagrody i dobr w niej zgromadzonych. Mag-Yo-
-G-MV (duch smierci w buszu) i Mag-Tanji (duch perliczki) obejmuja
swoja kontrolg to wszystko, co znajduje sie poza obszarem wioski*®.

Wystepowanie duchdéw zwierzat moze wynika¢ stad, iz ich los
jest bardzo powigzany z losem cztowieka, tak jesli chodzi o miesz-
kanie, jak i pozywienie. Méwia o tym takze liczne przekazy ustne,
szczegoblnie bajki o zwierzetach**.

Inng grupe stanowig duchy totemiczne powiazane z przedmio-
tem totemicznym danej grupy czy plemienia*. Czestokro¢ duchy
totemiczne majq charakter opiekuriczy i objawiajg sie najczesciej
W postaci zwierzat, takich jak leopard, hipopotam, matpa czy kro-
kodyl, ktére sa uwazane za zwierzeta totemiczne, a wiec sakralne.

42 Tamze, s. 96.

43 Por. O.L. Draman, Symbolisme religieux dans Uethnie Ngambay..., dz. cyt.,
s. 84-85.

44 Por. J. Rozanski, W kregu wiekszych form narracyjnych u ludéw Pétnocnego
Kamerunu, ,Literatura Ludowa” 1992, nr 4-5, s. 3-22.

4 Por. E.E. Evans-Pritchard, Religia Nueréw..., dz. cyt., s. 159.
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Czlowiek podporzadkowuje sie duchowi zamieszkujacemu totem,
ulegajac jego wplywom i normom, jakie totem okresla“®®,

6.2.3. Duchy pochodzenia boskiego i nieznanego

Oprocz duchéw pochodzenia ludzkiego i zwierzecego w $wiecie
istot nadnaturalnych spotka¢ mozna szereg duchéw stworzonych
przez Boga w odrebnym akcie stwdrczym lub tez innego, blizej nie-
sprecyzowanego. Stanistaw Pitaszewicz podaje, ze Czuku —Bog ludu
Ibo — stworzyt cata plejade duchéw o nazwie olosi, powierzajac im
jednoczesnie wszelka wtadze nad sitami naturalnymi oraz opieke nad
ludzka dziatalnos$cia. Najpotezniejszym z olosi jest Ani, utozsamiany
z ziemia i podziemnym $§wiatem zmartych. Dba on takze o ptodnos¢
kobiet i urodzaje?. Takze w wierzeniach Songhajéw duchy sq stwo-
rzone przez Boga*®. Edward E. Evans-Pritchard podaje natomiast,
iz w wierzeniach Nueréw duchy stanowig jedno z Bogiem, ktéry sie
w nich objawia*®. Wiele duchéw nie ma jednak okreslonego pocho-
dzenia. Moga one reprodukowa¢ sie samodzielnie.

Wsrdd afrykanskich duchéw spotkaé mozna liczne gnomy — duchy
karly. U ludéw Akan z Ghany nazywaja sie mmoatia (1. poj. aboetia).
Poruszaja sig one, majac stopy wywichniete do tytu, a porozumiewa-
ja za pomoca gwizddw. Moga by¢ uciazliwe i ztosliwe. U Konkombow
z Ghany zachowaly sie obrzedy ,,chwytania” duchéw benekbip do
torby. Przekazuje sie je nastepnie przesladowanej osobie, by sta-

46 Nuerzy odrézniaja duchy od stworzen, w ktérych w pewnym sensie sie one
zjawiajq, na przyktad ducha Iwa od lwa”. E.E. Evans-Pritchard, Religia Nuerdw...,
dz. cyt., s. 132.

47 S. Pilaszewicz, Afrykariska Ksiega Rodzaju. Mity i legendy ludow Afryki Zachod-
niej, Warszawa: Iskry 1978, s. 115.

48 Por. tenze, Religie Afryki, wyd. 2 zmienione, Warszawa: Wydawnictwa Uni-
wersytetu Warszawskiego 2000, s. 121.

4 Por. E.E. Evans-Pritchard, Religia Nuerdw..., dz. cyt., s. 121.
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ly sie jej sprzymierzericami*®. Wedtug tego samego badacza takze
inne ludy Ghany wyrézniaja w swoich wierzeniach postaci duchéw
kartéw czy gnomow. Dagombowie nazywaja je kulparga, zas te za-
mieszkujace okolice Akry i Ga nazywajq asamanukpa. Lud Lodagaa
z poéinocy Ghany wskazuje, ze duchy karly zamieszkujq najczesciej
busz i nazywaja je kontame®'. Wedtug przekonania Manja, Gbaya
i Banda duchy buszu Bisorubé, Sokaya, Mokala (Manja), Korokombo,
Kelekumba (Banda), Kinpenli (Gbaya) i inne sa niewielkiego wzro-
stu, zdeformowane, o dtugich ramionach, niskie, o sile Herkulesa.
Przesiadujg najczesciej w jaskiniach, wspinajg sie na goéry. Nalezy
unikac spotkania z nimi. Pokonujgq w walce i usypiaja swoje ofiary>2.

Takze ztosliwe z reguly sa duchy-olbrzymy. Sena u ludu Tura z Wy-
brzeza Kosci Stoniowej zamieszkuja pieczary i szkodza zabtgkanym
mysliwym, nieraz zmuszajac ich do jedzenia odchodéw pod grozba
$mierci>®. U ludu Duala z potudniowego Kamerunu duchy mengu —
o wygladzie antropomorficznym — wywotujg tornada, przewracaja
pirogi rybakéw lub rwg ich sieci>*.

Bywaja jednak wsrdd nich duchy ambiwalentne, czasem sprzyja-
jace ludziom. I tak np. duchy ludu Hadzeraj z Czadu, zwane Margai®,
majq ludzkie cechy charakteru: sq zazdrosne i prozne, msciwe i dobro-
duszne, a duchy Ase u Jako z Nigerii zapewniaja ludziom dobrobyt,
urodzajno$é poli ptodnosé kobiet, chronig przed pozaramii zakusa-
mi czarownikow. Aszantowie wierza w istnienie straszliwego ducha
olbrzyma zwanego Sasabonsam. Cechuje go duzy wzrost, intensywne
owlosienie, znieksztalcone stopy oraz dziki wzrok, a takze dwie twa-

%0 Por. S. Pitaszewicz, Stownik religii i mitologii Czarnej Afryki, Warszawa: Dialog
1996, s. 60.

51 Por. tenze, S. Pitaszewicz, W cieniu krzyza i pétksiezyca..., dz. cyt., s. 92.

52 Por. A.M. Vergiat, Les rites secrets des primitifs de 'Oubangui..., dz. cyt., s. 53.

53 Por. S. Pilaszewicz, Stownik religii i mitologii Czarnej Afryki..., dz. cyt., s. 60-61;
tenze, W cieniu krzyza i pétksiezyca..., dz. cyt., s. 95.

54 Por. tenze, Religie Afryki..., dz. cyt., s. 79.

55 Ta grupa duchéw, zwana margai, liczy ponad 100 tys. osobnikéw. Por. tenze,
W cieniu krzyza i pétksiezyca, dz. cyt., s. 96.
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rze skierowane w przeciwlegte strony. Czesto przebywa w gateziach
drzew i swoimi dtugimi stopami potragca mysliwych>®.

Wiele duchéw zwigzanych jest z konkretnymi miejscami. Wedlug
Andrzeja Zajaczkowskiego Aszanci uwazaja, iz drzewa posiadaja
swoje wlasne duchy, dlatego tez podczas karczowania, nalezy je
w pewien sposéb przebtagaé, ofiarowujac jajko lub dar o zblizonej
wartosci, proszac, by duch nie mscit sie za zniszczenie jego miejsca
zamieszkania®. Swoich domen strzega takze duchy wody.

W zdeformowanej postaci ludzkiej, budzacej przerazenie, ukazuje
sie u Tupuri Manhuli, zwiastujacy zwykle Smieré. Zupelne odretwie-
nie u kobiet Tupuri powoduje Zeona (Ouanzenona). Tupuri znaja tez
ducha o nazwie Ligi, zdolnego swoim podmuchem przewrdéci¢ dom.
Barkaki jest natomiast duchem zamieszkujacym w wodzie®®. Duchy
Geteli u Kapsiki sa bardziej lub mniej dobre, ale zwykle szukaja zguby
czlowieka. Na pewno nie sa one posrednikami dla ludzi®®.

6.2.4. Tak zwany kult duchéw

Patrzac na swiat duchéw w afrykaniskim systemie religijnym
mozna dostrzec, iz wypelniajg one ontologiczng przestrzen miedzy
Bogiem a ludzmi. Z ludzkiego punktu widzenia sa one tez ,star-
sze” od ludzi, co wedtug tradycji afrykariskiej wymaga wobec nich
szacunku. To m.in. te wzgledy kazaly Johnowi Mbitiemu widzie¢
w obrzedach, podczas ktérych sktadano im ofiary z pozywienia i in-
nych rzeczy lub rozlewano dla nich piwo, mleko czy wode, prébe
utrzymania z nimi kontaktu oraz postrzegania go jako posredniego
kultu Boga. ,,Duchom, ktére nie sg zwigzane z okreslong rodzina,
ofiary moggq by¢ sktadane w ich przybytkach, jezeli sg. Przybytki te

56 Por. tamze, S. 95.

57 A. Zajaczkowski, Aszanti kraj Ztotego Tronu, Warszawa: Ksigzka i Wiedza 1963,
s. 67.

58 Por. J. Guillard, Golonpui..., dz. cyt., s. 126-127.

%9 Por. F. Ndamha, La rencontre des religions chez les Kapsiki du Nord-Cameroun.
Mémoire de fin de cycle de théologie, mps, Maroua 1994, s. 10.
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naleza do wspdlnoty i moga sie nimi opiekowaé kaptani. Czes¢ spo-
$rod duchoéw, ktérym ten zaszczyt zostal przyznany, jest czczona
odpowiednio do funkcji, jakie pelnia, na przyktad duchy wody moga
otrzymywac ofiary z okazji potowu czy zeglugi. Duchy lasu moga
by¢ pytane o rade przed wyrebem. Tutaj dotykamy problematyki
bdstw, ktdra juz opisaliSmy powyzej” — stwierdza John Mbiti®. O ile
jednak to ostatnie stwierdzenie — istnienia tzw. kultu duchdéw — jest
dos¢ dobrze zbadane, to jednak kwestia ich posrednictwa w relacji
z Bogiem jest nadal dyskutowana.

Zygmunt Komorowski potwierdza wczesniejsze badania, iz u Din-
ka i Nueréw buduje sie skromne kapliczki®'. U Ambo wsie sa sytu-
owane w$rdd starych drzew i najczesciej otoczone palisada z gatezi.
Czestokro¢ w obrebie wsi rosnie stare drzewo figowe — siedziba du-
chéw opiekuniczych — zas kazda chata ma swoj ottarz dla przodkéw
w postaci drzewa, rosochatego kija lub kupki kamieni®?.

Jak twierdzi inny polski badacz, ks. Henryk Zimon, podczas uro-
czystosci religijnych lud Konkomba w zasadzie nie odnosi sie bez-
posrednio do boga Uwumbora, lecz zwraca sie ku istotom nizszego
rzedu, ktdre sg blizsze cztowiekowi, takim jak duchy ziemi, buszu,
duchy opiekuricze osobiste, duchy opiekuricze zagrody, duchy opie-
kuricze rodu oraz duchy blizniat. Duchy te sa postrzegane jako studzy
boga Uwumbora i pelia role posredniczaca miedzy Nim a ludzmi®.
U ludu Konkomba duchowi ziemi — Kunang — sktadano ofiare w jego
Swietym zagajniku, podczas specjalnych ceremonii sktadajacych sie
z kilku grup rytéw stanowigcych rytuat. W kazdej z tych grup lub -
inaczej méwiac — cykli rytéw wyrdzni¢ mozna dwie fazy: w pierwszej

60 Afrykariskie religie i filozofia..., dz. cyt., 112.

61 Por. Z. Komorowski, Kultury Czarnej Afryki, Wroctaw: Zaktad Narodowy imie-
nia Ossoliniskich 1994, s. 107.

62 Por. tamze, s. 140.

63 Por. H. Zimon, Afrykariskie rytualy agrarne na przyktadzie ludu Konkomba...,
dz. cyt., s. 122.



200 ROZDZIAL 6. Swiat nadnaturalny

modlitwa zwiazana jest ze sktadaniem ofiary z piwa, w drugiej zas
modlitwa towarzyszy ofiarom z drobiu: kur, kogutéw lub perliczek®*.

Wsrédd ludéw nigrosudariskich zaobserwowad mozna takze liczne
przyklady ofiar i modlitw kierowanych do duchéw. Analiza danych
zebranych wéréd Ngambay, Laka, Lele, Mesme, Kabalai i Guali z oko-
lic Moundou i Doba w Czadzie (Sara) wskazywata, iz rozpowszech-
niony tzw. kult drzew jest kultem duchéw czy ducha majacego sie-
dzibe w koronie drzewa. Moze tez mie¢ tam siedzibe duch przodka®.

Wsréd Gidar z péinocnego Kamerunu funkcjonuje wieloznaczny
termin Tuya, ktéry czesto oznacza site wyzszg, ducha lub nawet dru-
gorzedne bostwo. Duch ten moze czyni¢ tak dobro, jak i zto. Tuya
moze mieszkaé na gérach, w buszu badz w wodzie. Nikt nie prze-
chodzi przez ma tuya — miejsce, gdzie przebywa tuya — w sandatach
na nogach. To miejsce jest nietykalne. Kazdy tuya ma inny stopien
mocy, wladzy. Dla tuya sklada sie takze ofiare. Podczas znanego
Swieta Maray u Mofu z gér Mandara, w obrzedzie mbolom, wyraznie
mozna zauwazy¢, iz mbolom, pojmowany jako duch masywu, dziel-
nicy czy zagrody, réwniez otrzymuje ofiary w postaci kury, a nawet
jagniecia lub kozy. Jest takze obecna modlitwa, jak choéby przed
ofiarg: ,Przychodzimy do ciebie, jako naszego mbolom, aby zlozy¢
ofiare. Prosites nas za posrednictwem wrdzbity o to piwo i jagnie.
Chcemy ci to ofiarowac z dobrego serca”, czy podczas ofiarowania
piwa: ,,Duchu gér, duchu Ngewedey®®, przyszlismy i przeszkadzamy
ci. Dziekujemy ci za cztery minione lata. Ofiarowujemy ci to, wez te
ofiare za nasza wie$ i pozostaw ja w zdrowiu i pokoju. Niech powrdci

64 Por. tamze, s. 121. Por. H. Zimon, Sakralnos¢ ziemi u ludu Konkomba z Afryki
Zachodniej..., dz. cyt., s. 39.

% Por. Culte a un élément de la nature. Culte de UArbre..., dz. cyt., s. 29-35. Drzewo
zajmuje szczegdlne miejsce w tradycji afrykariskiej sawanny. To symbol trwatosci,
wiecznosci, nieSmiertelnosci, odnawiania $wiata, ptodnosci.

66 Ngevedey — to miejsce, w ktérym znajduje sie ottarz mbolom, ducha dzielnicy.
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potrzebny deszcz! Niech ten, ktory chce skrzywdzi¢ drugiego, upad-
nie na glowe! Zachowaj nas w pokoju!”?’.

Inny przyklad rytuatu zjednywania ducha wody u ludu Bassar
z polnocnego Togo podaje Jacek Pawlik SVD. Rytuat ten odbywa
sie wewnatrz zagrody, miedzy dwiema chatkami, w poblizu otworu
w murze otaczajacym zagrode, przez ktéry z podwérka odptywaja
Scieki. ,,Ceremonii przewodniczy mezczyzna reprezentujgcy kaptana
ziemi, ktéry przynosi na te okazje tykwe wody ze zZrédta, w ktdrym
zamieszkuje niewidzialny przyjaciel danej osoby. Sptacajacy diug
kleka na rozscielonych lisciach drzewa nere, przygniatajac ofiary do
ziemi. Prowadzacy rytuatl dzwoni specjalnymi dzwoneczkami, kto-
rych dzwiek przyzywa niewidzialnego przyjaciela i méwi: «O, duchu
wody! Twdj przyjaciel cie wzywa. Jesli znajdujesz sie w tym zrddle
(z ktdérego zaczerpnieto wode), to przyjdz odebrac swego koguta
(i perliczke). To jest splata dlugu». Jesli ofiarowane ptaki zdechna
pod wplywem ucisku, oznacza to, ze ofiara zostala przyjeta. Na-
stepnie sptacajacy dtug chwyta koguta (a nastepnie perliczke) za
lapy i gtowe, i tak trzymajac go, dotyka nim swego czota oraz piersi.
Potem prowadzacy rytuatl ucina ofierze gtowe za pomoca ostrego
konica dzwoneczkéw. Razem z osobg trzymajaca koguta rozmazuje
wyciekajaca krew na murze chatki, a nastepnie przykleja do swiezej
krwi na murze gars¢ wydartych piér. Osoba sktadajaca ofiare méwi:
«Splacitem moj dlug. Tak jak przyklejam te piéra dwoma rekami,
prosze cie, niewidzialny przyjacielu, rozciggnij na mnie swe rece,
abym miat potomstwo, pienigdze oraz dobre sny»",

,Ibowie sktadaja ofiary nie tylko béstwom dobrym, ale takze sitom
ztym — béstwom ekwensu i duchom nieczystym pochodzenia ludzkie-
go, zwanym akalogeli. Celem ofiar jest oddalenie udrek. Duchy zte

% D. Denguez, Le Maray, sacrifice traditionnel chez les Mofou et UEucharistie. Me-
moire de fin de cycle de theologie, mps, Maroua 1997, s. 34.

68 J.J. Pawlik, Swiat niewidzialny w wyobrazeniach ante natum i post mortem
Bassaréw z Pétnocnego Togo, ,Afryka” 1998, nr 8, s. 11-12; por. tenze, Zaradzi¢ nie-
szczesciu. ..., dz. cyt., s. 92-112.
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rekrutuja sie z duchéw zmartych, ktérzy przekroczyli granice Smierci
W nietypowym stanie lub w «anormalny» sposéb. Sg to duchy oséb
ztozonych w ofierze, samotnych badz bezpotomnych, przestepcéw,
ludzi sprzedanych do niewoli, zmartych gwaltowna smiercia badz
«zabitych» przez bostwa olosi: wszystkich tych, ktorzy nie doczekali
sie po $mierci naleznych rytuatéw pogrzebowych. Duchy takich lu-
dzi zalicza sie do wyjatkowo kaprysnych, znajdujacych upodobanie
w dreczeniu krewnych. Ofiarowuje sie im $mierdzace jaja, chore
kury, jaszczurki, zgniecione muszelki kauri, poronione ptody zwie-
rzat i lachmany”®.

6.2.5. Zjawisko nawiedzenia przez duchy

Na zréznicowane kontakty ludzi i duchéw wskazuje ambiwalen-
cja dziatania tych ostatnich. Moga one doprowadzi¢ do zupelnego
podporzadkowania sobie czlowieka, co wyraza sie w zjawisku na-
wiedzenia czy tez owladniecia. Zjawiska te funkcjonuja w wiekszosci
przypadkéw na marginesie zycia religijnego poszczegoélnych ludéw.
W czasie nawiedzenia duch moze przez nawiedzong osobe prze-
mowic, tak ze moze ona spelniac role medium, a postania, ktére
przekazuje, przyjmowane sg z nadzieja przez tych, do ktérych sg
skierowane. Na ogot jednak opetanie czy nawiedzenie przez duchy,
zwlaszcza niepowotane, przynosi zte skutki. Moze ono spowodowac
ciezkie udreki osoby opetanej. Duch moze wyprowadzic¢ ja z domu,
tak ze bedzie zyta w lesie, moze sktonié¢ do skoczenia w ogien, w kto-
rym moze sptona¢, do torturowania swego ciata ostrymi narzedziami
lub nawet do szkodzenia innym. W szczytowym momencie opetania
przez ducha opetany traci swg wtasng osobowos¢ i dziata w kontek-
Scie «osobowosci» ducha, ktéry go opetat. Opetany nie zaznaje chwili
spoczynku, moze nie sypiac¢, a dtuzsze pozostawanie w tym stanie
jest szkodliwe dla zdrowia. Kobiety sg bardziej sktonne do ulegania
nawiedzeniu lub opetaniu niz mezczyzni” — komentuje to zjawisko

% S. Pitaszewicz, Religie Afryki..., dz. cyt., s. 103.
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John Mbiti’®, Stanistaw Pilaszewicz natomiast mocniej podkresla
znaczenie socjologiczne tego typu zjawisk, stwierdzajac np., iz ,,na-
wiedzenie przez ducha sar znacznie podnosi prestiz kobiet nomadéw
somalijskich. Sg one wylaczone z muzulmarskiego zycia religijnego,
a stresy zyciowe czynia je podatnymi na szczegdlne doznania ducho-
we. Nawiedzona Somalijka przycigga uwage meza, ktéry spelnia
wyrazane jej ustami zyczenia ducha i ponosi zwigzane z tym kosz-
ty”71. Na ogo6t uwaza sie jednak, ze owladniecie przynosi ze soba zte
skutki dla osoby nawiedzonej, jest Zrédtem zachowan autodestruk-
tywnych: dlugotrwatej bezsennosci, samookaleczenia czy narazania
sie na niebezpieczenistwa zewnetrzne. Moze réwniez przyczyniac
sie do szkodzenia innym. W kulminacyjnym punkcie owladniecia
cztowiek traci wlasng osobowos¢ i dziata poprzez osobowos¢ du-
cha opetanczego’?. Antoni Kurek zwraca uwage, iz w wierzeniach
Gidaréw kazda choroba moze by¢ traktowana jako wynik dziatania
ducha, a ponadto chorzy psychicznie sa uwazani za owladnietych
przez duchy. Kazde leczenie jest wiec wypedzaniem (egzorcyzmem)
duchéw z ciata chorej osoby”2.

Dokument Sekretariatu dla Niechrzescijan z 1969 r. zwraca takze
uwage na wystepujace w niektérych spotecznos$ciach afrykanskich
zjawisko opanowania osoby przez ducha. Zjawisko to ma ogromne
znaczenie na terenach potozonych na potudnie od Sahary, a zwlasz-
czaw Afryce Zachodniej. Zdaniem autoréw dokumentu zobowigzuje
to do przynajmniej skrconego opisu tego zjawiska, gdyz ci, ktérzy
chcg sie przygotowac do dialogu, musza miec o nim pojecie, jak réw-
niez o towarzyszacych im swietych taricach. Przyznajac, ze w wielu
przypadkach mamy do czynienia z urazami psychicznymi, zjawisko
opanowania przez duchy i towarzyszace mu rytualy maja charakter
religijny. Wierzy sie, ze duch chce nawiaza¢ relacje z dang osoba,

70 J. Mbiti, Afrykariskie religie i filozofia..., dz. cyt., s. 110-111.

71 S. Pitaszewicz, Religie Afryki..., dz. cyt., s. 118.

72 Por. E.E. Evans-Pritchard, Czary, wyrocznie i magia u Azande, dz. cyt., s. 113-114.
73 Por A. Kurek, Wierzenia i obrzedy Gidaréw..., dz. cyt., s. 249.
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nastepnie podporzadkowac ja sobie. Nie jest jednak oczywiste, czy
duch chce uczynic cztowieka (najczesciej kobiete) rodzajem medium
w kontaktach z zyjacymi cztonkami rodu lub innymi, czy tez jest to
rodzaj opetania (dziatanie zlosliwe). Ma to rozpoznad i temu zara-
dzi¢ tradycyjny rytuat, ktory sklada sie z czterech etapéw. Pierwszy
z nich jest obrzedem wrdézbiarskim, majacym na celu poznanie do-
ktadnej przyczyny zaburzenia zwigzanego z opanowaniem przez du-
cha (diagnoza) oraz podjeciem wiasciwych krokéw (leczenie). Drugi
wiaze sie z odkryciem imienia ducha, ktéry zawtadnat cztowiekiem.
Wrézbiarz wskazuje (np. wtdcznia) miejsce zamieszkiwania ducha,
a dreszcze wstrzasajace osoba opanowang przez ducha pozwalajg
na poznanie jego imienia. Nastepnie we wskazanym miejscu prze-
bywania ducha stawia sie ottarzyk. Miejsce to staje sie w ten sposéb
rodzajem sanktuarium, w ktérym sktania sie ducha do przychylnosci
i pomocy wspodlnocie. Czwarty etap zawiera symboliczna Smieréi po-
wrdt do zycia osoby opanowanej przez ztego ducha. Osoba ta zostaje
owinieta w ptétno (podobnie jak czyni sie ze zwtokami ludzkimi), po
czym — po skropieniu krwia zwierzecia zlozonego w ofierze — sym-
bolicznie wraca do zycia. Od tej chwili osoba owladnieta pozostaje
w Scistej relacji z duchem. Jest kims w rodzaju kaptana (szamana).
Na odgtos okreslonego rytmu wchodzi ona w rodzaj transu dajacego
jej nowg osobowosé. W ten sposéb nawet swoista choroba osoby
opanowanej przez ducha czyni z niej kogos, kto dzieki temu stuzy
dobru spotecznosci™.

Nieco dalej dokument méwi o ewolucji wspomnianego rytuatu,
podajac jako przyktad vudu, ktére zostato przeszczepione z dahomej-
skiej inicjacji w kult vodun. W Dahomeju rekrutacja kandydatéw od-
bywata sie na poczatku pory deszczowej, podczas uroczystej proces;ji,
w ktorej brali udziat takze ,,bogowie”. Kandydat na medium zostawat
nagle owladniety podczas tanca i upadat na ziemie. Jego ,,zwtoki”

74 Por. Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 56-58.
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byly zabierane do czego$ w rodzaju klasztoru na pierwszg inicjacje,
ktéra trwala od siedmiu do szesnastu dni. Pod koniec pierwszego
odosobnienia owladniety zostawat ,,wskrzeszony” na dzwiek swego
nowego imienia, ktére wypowiadatl kaptan Vodu. Byto ono imieniem
ducha zamieszkujacego w owladnietym. Przy si6dmym wezwaniu
owtadniety wychodzit ze stanu nieSwiadomosci, jakby rodzac sie
na nowo. Ale nie byt on jeszcze prawdziwym Vodunsi. Czekat go
nowicjat, ktdry kiedys trwat trzy lub cztery lata, ale ktéry obecnie,
ze wzgledu na wymagania wspodlczesnego zycia, zostat znacznie
skrécony. Celem nowicjatu byta zmiana osobowosci i doprowadzenie
do owtladniecia kontrolowanego przez kaptanéw. Odtad wchodza
oni w trans tylko na polecenie kaptana i na czes¢ ducha, ktéremu
sg poswieceni”.

6.2.6. Dokumenty Kosciola wobec swiata duchow
w tradycyjnych religiach afrykanskich

Dokument Sekretariatu dla Niechrzescijan z 1969 r. podkresla, iz
to otwartosc¢ afrykanskich panteondw i obfito$¢ kultéw bdstw oraz
duchéw sprawily, ze odkrycie wiary Afrykanow w Istote Najwyzsza
nastgpilo tak pdzno. Jednak za wieloma modlitwami, obrzedami,
obiektami sakralnymi autorzy dokumentu widza zwrdcenie sie do
,Wielkiego Boga”. Przyznaja jednak, iz religie afrykanskie w obec-
nych formach sa ukierunkowane przede wszystkim na drugorzedne
postaci, w tym duchy zamieszkujace busz, las, rzeki i Zrédta. Wi-
da¢ w niektérych z nich uosobienie sit natury: ,wicher, niezwykle
nagromadzenie sie skat lub drzew, tajemnicza choroba, jak $pigcz-
ka. Krétko méwigc, wszystko, co jest niezwykte lub budzace lek”?s.
Obecnos$é duchoéw jest silnie odczuwana przez Afrykanéw zyjacych
w tradycyjnych religiach, a nawet przez tych, ktérzy przyjeli inng
religie. Niektore z nich zyja pod ziemig i prowadza co$ w rodzaju

7> Por. tamze, s. 56-58.
76 Tamze, s. 39.
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zycia rodzinnego. Inne mieszkaja w swietych lasach, w poblizu miejsc
kultu, gdzie ludzie przynosza im ofiary. Czasami sa przywigzani do
rodziny lub zwierzecia, a nawet do osoby. Gdzie indziej sa duchami
opiekunczymi danego terytorium lub wioski. Niektore z nich sa bto-
gostawienstwem, a ich ingerencja w ludzkie Zycie jest postrzegana
jako przystuga. Inne sa ztosliwe i grozne dla tych, ktérzy przekroczyli
ich prawa. Dokument podkresla jednak, ze obydwie grupy duchéw
ochraniaja porzadek i pozostaja pod zwierzchnictwem ,Wielkiego
Boga””’.

Dokument przytacza przyktad takiego ,,niebianiskiego zwierzch-
nictwa”, odwotujac sie do systemu religijnego Fonéw, Mina i Ewe
z Beninu i Togo. Wtadcg ich niebianskiego swiata jest Mawu — ,,Wiel-
ki”, najwyzszy Bég, zwany takze Dada Segbo — ,,czcigodny Wielki
Duch”. Ten wielki B6g stworzyt pary duchow meskich i zeriskich
o $cisle okreslonych cechach. Sposréd duchéw wyrdznia sie jedna
para: Lisa, duch meski, i Mawu, duch zeriski. To wlasnie ta para stwo-
rzyla pierwsza pare ludzka. Mawu nadal przekazuje zycie, stad dwa
powiedzenia: , Jesli Dada Segbo nie pozwala na co$, to nie da sie tego
zrobié¢”; ,,Potezna Mawu strzeze $wiata zamiast Boga”. Imie Mawu,
uzywane przez niechrzescijan i chrzescijan na okreslenie Istoty Naj-
wyzszej, jest skrotem od Ke nu de ma wu’o, co oznacza: ,,Ten, o ktérym
nie da sie powiedzie¢ nic wiekszego”. Imienia Mawu przeznaczonego
dla wielkiego Boga, nie nalezy myli¢ z imieniem bogini Mawu z pary
Lisa-Mawu, bardzo czczonej w niektérych grupach etnicznych. ,Na-
wet w tym ztozonym przypadku teologia afrykanska potwierdza swo-
ja wiare w najwyzszego Boga, wérdd wielu drugorzednych postaci,
ktore sg obiektem uroczystego i okresowego kultu”’®, Przedstawiony
przyktad — wedlug cytowanego dokumentu — rzuca swiatto na relacje
miedzy najwyzszym Bogiem a duchami, ktérym nadat On dobrze

77 Por. tamze, s. 39-40.
78 Tamze, s. 40. Por. chociazby S. Pilaszewicz, Religie Afryki..., dz. cyt., s. 67-68.
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zdefiniowane zadania, powierzajac im w pewien sposéb zwykly za-
rzad nad swiatem.

6.3. Swiat bostw i heroséw

Opisujac swiat naturalny prezentowany przez tradycyjne religie
afrykanskie podkreslono wyzej odmiennos¢ afrykanskiej wizji Swiata
oraz zwiazany z tym brak wtasciwych pojec i terminéw w jezykach
europejskich. Uwaga ta dotyczy Swiata zwanego ,,bostwami”, a nie-
kiedy takze ,,bogami” czy ,,pétbogami”. Trudnosé sprawia zwtaszcza
przeprowadzenie granicy miedzy grupg bytéw duchowych a swiatem
,duchdéw”, omawianym wyzej. W niniejszej refleksji przyjmuje sie
termin ,,béstwa”, rozumiejac je jako nadludzkie istoty obdarzane
osobowoscia, bedgce przedmiotem wierzen i czesto kultu religijnego.
Zasadniczym kryterium wyrdzniajacym je ze swiata duchéw bedzie
zakres sprawowanej przez nie witadzy, ktdra wyraznie wykracza poza
wlasciwy duchom wymiar lokalny, zwigzany wylacznie z konkret-
nym umiejscowieniem (skata, Zrédlem, grobem, zwierzeciem itp.).
Béstwa posiadaja wladze nad jakim$ obszarem kosmosu lub zjawi-
skiem, zywiotem ponadlokalnym. Moga one by¢ —z punktu widzenia
religioznawczego — personifikacjami zjawisk przyrodniczych i spo-
tecznych, ale sq obdarzone pelna osobowoscia. Do tej grupy bytéw
nadnaturalnych zaliczy¢ mozna takze ubdstwionych heroséw czy tez
ubdstwione postacie mitologiczne.

6.3.1. Bostwa

Moéwiac o bostwach w tradycyjnych religiach afrykanskich,
Henryk Zimon zalicza do tej kategorii ,,byty duchowe o wzglednie
wysokim statusie w panteonie bytéw nadnaturalnych, dysponujace
duza autonomig i nieraz spokrewnione z Istotg Najwyzsza. Czesto
stanowig one uosobienia waznych atrybutéw, poszczegélnych sfer
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dziatalnosci i funkcji Boga Najwyzszego oraz manifestacje zjawisk
natury””®. Swiat i codzienne czynnosci zyciowe, przepetnione obec-
noscig duchowa, nie moga wyczerpywac sie w jednej tylko manife-
stacji Boga Najwyzszego. Dlatego tez ta koncepcja Boga jest rozbudo-
wana, chociaz nie tozsama z politeizmem. I tak np. u Gbaya z okolic
Berbérati termin S6, ktérym okresla sie Boga Najwyzszego, przybiera
takze wiele innych znaczen. Oznacza on tez suwerennego wiadce,
wlasciciela czegos niewidzialnego. Dlatego méwi sie S6-ndong—,,Bog
zrédia”, S6-kombo — ,,Bog lasu”, S6-bélé — ,,Bég buszu”. Chodzi caty
czas o Boga, ktéry powraca, by upomnie¢ sie o jakas wtasnosé. Moé-
wigc o dziataniu Boga, przytaczaja oni wiele elementdw, np. slady
raki stop wyryte na zrédlanych skatach, przeogromna dtugosc i sze-
rokosé rzeki, pochodzenie wiatru, zmiana pdr roku itp.8° Najwazniej-
szym z bogéw drugorzednych jest u Gbaya-Kara Kao — Bég buszu.
Wriasciwie rzadzi on wszystkim, co jest zwiazane z natura: ziemia,
skatami, woda, wegetacja, zwierzetami®!.

Nieco dalej w cytowanym wyzej tekscie Henryk Zimon zwraca
uwage: ,Wedlug opowiadan mitycznych niektérych ludéw (Joru-
ba, Ewe, Aszanti) — pisze autor — bostwa pochodza od boga-nieba
i bogini-ziemi. Mitologia innych ludéw afrykarnskich nie wyjasnia
blizej pochodzenia béstw badz stwierdza, ze zostaly one stworzo-
ne przez Najwyzszego Boga. Ibowie z Nigerii utrzymuja, iz ich bog
Czuku, stworca wszechswiata, powotat do zycia wiele bostw, zwa-

79 H. Zimon, Religie ludéw pierwotnych, w: tenze (red.), Religia w swiecie wspdtcze-
snym. Zarys problematyki religiologicznej, Lublin: Towarzystwo Naukowe KUL 2001,
s. 220-221. Wedlug Johna Mbitiego ,,Afrykanie na ogdt uwazaja, ze béstwa zostaty
stworzone przez Boga w ontologicznej kategorii duchéw. Sa one zwigzane z Nim
i czesto zastepuja Go w Jego dziataniach i przejawach albo jako Jego personifikacje,
albo jako istoty duchowe odpowiedzialne za wazniejsze przedmioty lub zjawiska
natury”. J. Mbiti, Afrykariskie religie i filozofia..., dz. cyt., s. 104. Nie wydaje sie to
jednak takie oczywiste.

8 Por. G.-E. M’Bika, La connaissance de Dieu chez les Gbaya de Berbérati, ,,A 'Ecoute
de I'Eglise de Berbérati” 1993, nr 1, s. 21.

81 Por. P. Vidal, Gargon et Filles..., dz. cyt., s. 70-71.
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nych olosi. Na czele rozbudowanego panteonu Jorubéw (Nigeria)
stoi Olorun, ktéremu podlegajq liczne bostwa, tzw. orisze. Sq one
posrednikami miedzy Istotg Najwyzsza a ludzmi. Fonowie w Beninie
(dawny Dahomej) utozsamiajq dobrotliwg i madrg boginie Mawu
z ksiezycem-matka. Z boginig Mawu bdg storica Lisa, silny i surowy,
tworzy pare matzeniska, z ktérej wywodzi sie siedem blizniat. Z nich
najwazniejsze sgq bostwa burz, ziemi, zelaza i wody. W wierzeniach
Bahama (Afryka Wschodnia) Najwyzszy Bég Ruhanda ma dwdch
synow — Rugabe, ktéry nagradza i karze, oraz Kazbe, ktéry jest od-
powiedzialny za przyrode”®2.

Moéwigc o bostwach w tradycyjnych religiach afrykanskich, John
Mbiti przytacza panteon bostw Aszanti, ,,poprzez ktdre przejawia sie
sam BAg. Znane sg one jako abosom, co znaczy, ze «przychodza od
Niego» i ze dzialajq jako Jego studzy i posrednicy miedzy Nim a in-
nymi stworzeniami. Liczba ich stale wzrasta, a Aszanti dla uczczenia
wazniejszych béstw plemiennych obchodza uroczystosci. Mniejsze
boéstwa chronia poszczegolne osoby i wierzy sie, ze Bég celowo stwo-
rzyt abosom, by chronity ludzi”®3. Podobne stanowisko prezentuje Zo-
fia Sokolewicz, podkreslajac, iz bdstwa Aszanti (abosom) pochodzaca
od gléwnego boga i maja z jego polecenia rozwigzywac niektdre,
mniej wazne, ludzkie sprawy lub dziata¢ jako posrednicy miedzy
bogiem a cztowiekiem. Natomiast u Bunyoro wystepuja nastepujace
béstwa: wojny, zdrowia, zbioréw, pogody, jezior, bydta, a nawet kon-
kretnych chordb. Béstwa te majg okreslone pole dziatania. Istniejg
rowniez mniejsze bostwa rodowe. Panuje przekonanie, ze niektore
bdéstwa specjalnie zostaly stworzone, aby opiekowac sie ludZmi®*.

Najliczniejszy panteon bdstw — wspomniany wyzej — czczonych
przez jeden lud afrykanski, maja Jorubowie. Jest ich —wedtug niekté-

82 H. Zimon, Religie ludéw pierwotnych..., dz. cyt., s. 221.

83 J. Mbiti, Afrykariskie religie i filozofia..., dz. cyt., s. 104. Por. S. Pilaszewicz,
Religie Afryki..., dz. cyt., s. 71.

84 Por. Z. Sokolewicz, Mitologia Czarnej Afryki, Warszawa: Wydawnictwo Arty-
styczne i Filmowe 1986, s. 286.
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rych — 1700. Béstwa te tworza hierarchie analogiczna do spoteczno-
-politycznej struktury Jorubéw. Na czele panteonu stoi Olorun (Olo-
dumare), ktéremu podlegaja orisza — mniejsze bdstwa np. Oriszala
(Obatala) — ,Pan biatych szat” odgrywajacy wazng role w mitologii
i zyciu religijnym Jorubow. Béstwo Oduduwa, uwazane niekiedy
za zone Obatala, jest boginig urodzaju, ptodnosci i mitosci. Jeman-
dza —,Matka ryb” —to bogini potokéw i strumieni, ktéra powszechnie
wyobraza sie pod postacig kobiety o z6ttym kolorze twarzy, noszacej
biate szaty i naszyjnik z niebieskich paciorkéw. Szango — potomek
Jemandzy — jest bogiem piorundw i btyskawic. Ogun - bég zelaza,
wojny i opiekun mysliwych dzisiaj stat sie béstwem kierowcdéw cie-
zarowek i cyklistow.

Olokun -, Pan morza” - jest czczony gtéwnie przez rybakoéw,
a wyobrazany pod ludzka postacia, czarna jak heban, o dtugich falu-
jacych wilosach. Ifa (Orunmila) jest bogiem przepowiedni, madrosci
iwroézby. Eszu (Elegba, Elegbar) jest posrednikiem miedzy ludzmi
a Bogiem i innymi bostwami. W jego naturze lezy sktonnosé do sia-
nia zametu®®. ,,Osobliwym bdstwem Jorubdw jest patron blizniakdéw
zwany Ibedzi. Narodziny blizniat sa u nich wielkim wydarzeniem.
Uwaza sie je za ucielesnienie ich boga. Ludzie wierza, ze sa one
nieroztaczne. Kiedy umiera jedno, rzezbi sie malq statuetke, ktéra
ma by¢ siedzibg ducha zmarlego. Matka nosi jg zawsze przy sobie.
W miejscowosci Erapo, potozonej miedzy Lagosem a Badagry, znaj-
dowata sie gléwna swiatynia Ibedzi, miejsce pielgrzymek rodzicéw
blizniat”se.

Podobny do Jorubéw panteon béstw maja Fonowie z krélestwa
Dahomeju (obecnie Benin i Togo). Ich béstwa wodun (wodzu, wodu)
w duzej mierze majq cechy, a nawet nazwy zblizone do tych czczo-

8 Por. Pitaszewicz S., Religie Afryki..., dz. cyt., s. 60-67.
86 Tamze, s. 67.
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nych wsréd Jorubéw® . U wielu innych ludéw afrykarniskich wystepuje
jednak o wiele mniejsza liczba béstw.

,,LObok boga najwyzszego — jak pisze Rajmund Ohly — wystepuje
czesto spora liczba bdstw natury. Na wybrzezu gwinejskim na ogot
obok boga najwyzszego wystepuje bég burzy, ktéry jest bogiem ko-
walstwa i wojny; czci sie tam nastepnie ziemie jako matke roslin,
zwierzat i ludzi, pojmowana czesto jako malzonka boga niebian-
skiego, boga ospy, bogéw wody i morza oraz ztego i groznego boga,
ktérego trzeba udobruchad, by zapewnié sobie opieke; jest on przy-
czyng zycia i nieszczescia zarazem. Na wybrzezu gwinejskim oraz na
obszarach gérnego biegu rzek w tym rejonie duze znaczenie ma kult
weza. Wiekszos$¢ ludow Bantu oraz wiele plemion w potudniowej
Afryce ma specjalne bostwa towow”88,

Szczegodlna uwage do ziemi jako miejsca posrdd sit sakralnych
przywigzuje ks. Henryk Zimon. Jego zdaniem jest ona tak przepel-
niona mocg, iz przypisuje sie jej miejsce niemalze réwne z Istotg
Najwyzsza, czesto uznaje sie ja za jego partnerke. ,W znaczeniu reli-
gijnym ziemia jest u ludéw afrykanskich béstwem, duchem, Zrédlem
i zasada zycia, ptodnosci, pomyslnosci i bogactwa”®. ,Ziemia jest
tak przepelniona moca, — pisze Andrzej Szyjewski — ze przypisuje
sie jej miejsce w boskiej hierarchii niemal doréwnujace Najwyzszej
Istocie. [...] Czesto nie ma boskiej personifikacji — mimo to pozo-
staje podstawowsq silg sakralna, rodzicielka i zywicielka wszystkich
istot. Pozostaje gwarantem statosci i prawdy, w jej imie sktada sie
przysiegi, ona tez zapewnia ptodno$é pdl i kobiet, zabezpieczajac
ciagtos¢é rodowa™ .

87 Ich nazwa rodzajowa dala poczatek terminowi ,,wudu”, ktéry okresla kulty
w rodzaju Macumba i Candomble, oraz bdstwa przeniesione wraz z niewolnikami
z Afryki do Nowego Swiata.

88 R. Ohly, Religie Czarnej Afryki, ,Euhemer. Przeglad Religioznawczy” 1964,
nr2,s. 566.

8 H. Zimon, Afrykariskie wartosci duchowe i religijne..., dz. cyt., s. 167.

% A. Szyjewski, Religie Czarnej Afryki..., dz. cyt., s. 67-68.
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6.3.2. Herosi i bohaterowie plemienni

Mowiac o herosach i bohaterach plemiennych, John Mbiti pod-
kresla, iz u wielu ludéw afrykanskich (np. Baganda, Dinka, Suk
i Tiw) ,,utrzymuje sie, ze kiedy$s B6g miat dzieci (lub tylko synéw)
i niektdre sposrdd nich byty zatozycielami pewnych plemion lub lu-
doéw. Nieliczni mdéwia, ze Bég miat jednego lub wielu braci, ktérzy
uczestniczyli w ustanowieniu spoteczenistwa ludzkiego. Niektore
z tych istot duchowych sa okreslane jako postaricy lub studzy Boga,
a przykltady tego mamy w wielu czesciach Afryki. Te mitologiczne
postaci o naturze duchowej sa na ogét wyrazem proby uhistorycz-
nienia tego, co jest «bezczasowe» i czego czlowiek w innym kontek-
Scie doswiadcza jako bdstwa. Postaci te thumaczg obyczaje, idee lub
instytucje, ktérych poczatek skadinad ginie z historycznego hory-
zontu, pograzajac sie w mrokach okresu zamani. To ttumaczenie
jest nieSwiadoma préba przeniesienia do okresu sasa zjawisk albo
trudnych do zrozumienia, albo okrytych tajemnica, ktdra staje sie
coraz bardziej nieprzenikniona, w miare jak dane zjawisko pograza
sie w rzeczywistosci zamani”®!.

W afrykarnskich przekazach ustnych czesto tez powolywano sie
na heroséw, ktérzy byli dobrodziejami konkretnego ludu — czy tez
w domysle ludzkosci. Na przyktad Wanto, bohater Gbaya, nazywany
jest S6. Gbaya od poczatku pojawienia sie zaznali wielu jego dobro-
dziejstw. Jest on dla Gbaya herosem cywilizacyjnym, ktéry nauczyt
ludzi wszystkiego, co tylko potrafia. Nie ma jednak zadnych form
kultu Wanto, chociaz czesto wystawia sie go w opowiesciach z po-
kolenia na pokolenie®?. Odpowiednikiem Wanto dla Mbai z Czadu
jest Sou — pierwszy przodek, bohater cywilizacji, ktéry dat wszyst-

1 J. Mbiti, Afrykariskie religie i filozofia..., dz. cyt., s. 106-107.
%2 Por. tamze.
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kim Sara wszelkie uzyteczne narzedzia, przekazat im takze ogien
i tajemnice inicjacji®.

Tradycyjne religie Nilotéw cechuje takze silny kult przodkow,
w tym zwlaszcza przodkéw-bohateréw. Specjalne miejsce wsrod
Szyllukéw zajmuje do dzisiaj zywy kult Njakanga, zatozyciela ich
panstwa. ,Dla Szyllukéw zatozycielem plemienia, pierwszym wtad-
ca, herosem kultury i centrum kultu religijnego jest Nyikang. Panuje
wiara, ze Nyikang ,,zniknal”, a nie umart, i ze jest nieSmiertelny. Dzia-
fa on obecnie jako wielki posrednik miedzy Bogiem a Szyllukami, ktd-
rzy wierzg, iz w jakis sposéb w Nim uczestniczy. Ludzie modla sie do
Boga przez Nyikanga i odmawiajq specjalng modlitwe, ktérej on sam
miatich nauczy¢. W mysleniu i dziataniu Szyllukéw Bég i Nyikang sg
Scisle ze sobg zwiazani; Nyikang i wszechswiat wzajemnie sie prze-
nikajg. Panuje opinia, ze Szyllukowie rozumieja abstrakcyjne pojecie
Boga przez zrozumienie mniej abstrakcyjnego Nyikanga. Nyikang ma
pochodzi¢ od cztowieka, ktéry przybyt z niebios albo ze specjalnego
miejsca stworzonego przez Boga”?*. Wedltug tradycyjnych wierzen
jego duch wciela sie w kazdego nowego wiladce, co celebrowane
jest w czasie specjalnego obrzedu, zwigzanego z objeciem tronu.
Nyiakang zyje w zaswiatach, ale takze w osobach kolejnych swych
nastepcéw. Nyiakang i jego nastepcy sq odpowiedzialni za panstwo
ilud, m.in. zapewniajac deszcze i urodzaje. Nyiakang, ktdry jest po-
teznym przodkiem, nie zaznat starosci i nigdy nie chorowat. Umart
w pelni sit. Stad tez i jego obecna sita. By jego nastepcy mogli i$¢ ta
samg droga, powinni umiera¢ lub by¢ zabijani zawsze w pelni sit,
zanim zniedotezniejg®®.

% Por. L.V. Thomas, R. Luneau, Les sages dépossédés. Univers magiques d’Afrique
du Nord, Paris: Robert Laffont 1977, s. 149-150.

94 Mbiti J., Afrykariskie religie i filozofia..., dz. cyt., s. 238.

% C.G. Seligman, Ludy Afryki, przel. E. Promiriska, Warszawa: Panistwowe Wy-
dawnictwo Naukowe 1972., s. 172-173; Z. Komorowski, Kultury Czarnej Afryki...,
dz. cyt., s. 110.
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6.3.3. Tak zwany kult béstw i herosow

Wedlug Adama Rybiriskiego kult bostw jest najczesciej wiekszy
anizeli kult Istoty Najwyzszej. I tak na przyktad rolnicy beda nadawac
specjalne znaczenie bostwom ziemi, natomiast pasterze — bdstwom
zjawisk atmosferycznych. Spora liczba béstw jest niezwykle pomocna
w sytuacjach choroby. Ten sam autor wspomina réwniez o kulcie bo-
hateréw, cywilizatoréw-nauczycieli, ktory to kult zajmuje posrednie
miejsce miedzy béstwami a przodkami. Sprzeciwiali sie oni czesto
woli Boga lub bogéw, gdyz wbrew Jego lub ich nakazom nauczyli
ludzi réznych technik, czynigcych ich przy okazji mniej pokornymi
wobec sity najwyzszej®.

Jak podaje Stanistaw Pitaszewicz, ,,u ludéw, ktérych béstwa maja
swoje swiete dni, spotykamy sie z kultem tygodniowym. Ibowie raz
na cztery dni, gdyz tyle wtasnie trwat rytualny tydzien wiekszosci
ludéw wybrzeza Zatoki Gwinejskiej, obchodzili Swieto béstwa opie-
kunczego rynku. Podobnie byto u Jorubéw, u ktérych kazdy dzien ty-
godnia nosit nazwe nawiazujaca do okreslonego bdstwa. Ludy Akan
iinne pozostajace pod ich wptywem kulturowym przyjely tydzien
siedmiodniowy. Réwniez tam imiona béstw wigza sie z nazwami dni
tygodnia. Kazde béstwo moze ponadto mie¢ swe swieto doroczne,
nawigzujgce czy to do jego narodzin, czy innego waznego wydarze-
nia zarejestrowanego w mitologii. W $wiecie takim uczestniczy na
0g0t cata spolecznosé, z wodzem lub wladca na czele”””.

Gbaya z terenéw Kamerunu i Republiki Srodkowoafrykarnskiej
skladaja takze ofiary Kao — najwazniejszemu bogu buszu. Skia-
da mu sie ofiare na poczatku pory suchej w obecnosci mezczyzn,
po pierwszym wspdlnotowym polowaniu. Jest to zwykle kawatek
dziczyzny, nieco prosa, jajko i tabaka. Czyni sie to najczesciej pod
okazatym drzewem. Kao moze by¢ grozny dla catej spotecznos-

% Por. A. Rybinski, Ludy, jezyki i tradycyjna struktura spoteczna, w: G. Czekata,
L. Onichimowski (red.), Afryka, Warszawa: Krajowa Agencja Wydawnicza 1979, s. 61.
97 Tamze, s. 135.
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ci®8. Ofiare dla Kao sktada sie tez np. w przypadku nieszczescia doty-
kajacego mieszkancow wioski. Wodz wzywa ofiarnika, zwanego Wi
Dafi So Kao, méwigc mu o chorobach, zgonach, gltodzie czy innych
nieszczesciach. Trzeba rozpozna¢ ich przyczyny. Ofiarnik wybiera
duzego koguta i bierze make. Rankiem wraz z cztonkami wspdlnoty
udaje sie do ottarza Sokao, usytuowanego z dala od wioski, u stép
wielkiego drzewa lub géry. Po przybyciu na miejsce kaptan zwiazuje
kogutai zabija go, uderzajac jego gtowa o pieni drzewa Nkolo. Nastep-
nie rozpala ognisko, by upiec koguta, obracajac go na ogniu kijem
z drzewa Sore. Po upieczeniu miesa rozbiera sie, kltadzie na ziemi
i modli: ,,Gba-wan, wielki. Przychodze do ciebie w imieniu wioski!
Kao de Doofun, jestesmy tylko termitami w ziemi! Twoje dzieci ze-
braty sie, abym cie mégt uczcié¢ w ich imieniu! Ofiarowuje ciich dary
i prosze, bys wystuchat nasze prosby! Wnie$ pokéj do naszej wioski!
Oddal $mier¢i chorobe! Daj nam pozywienie i pobtogostaw zbiorom!
Btagam cie, daj nam pokéj! Sokao, jesli rzeczywiscie nas stuchasz,
wystuchaj naszej modlitwy”. Po modlitwie kaptan sktada pozywienie
pod drzewem lub géra i ubiera sie. Wspdlnota uderza w tam-tamy
i przy ich dzwieku powraca do wioski z okrzykami radosci i taricem®.

Zulusi z RPA, Szyllukowie, Aszantowie, Lunda z Angoli i Njamwe-
zi z Tanzanii sktadaja ofiary i modla sie przy grobach czy sarkofagach
zmartych kréléw. Sa one nieraz miejscami §wietymi, maja straz,
a niekiedy i kaptanéw!®.

8 Por. P. Vidal, Gar¢on et Filles..., dz. cyt., s. 70-71. Por. J. R6zanski, Niloci z Su-
danu Potudniowego, w: J. Rézanski, M. Zabek (red.), Sudan — archeologia i historia,
Warszawa: Zaktad Badan Etnicznych i Miedzykulturowych Instytutu Etnologii i An-
tropologii Kulturowej Uniwersytetu Warszawskiego 2015, s. 171-202.

% Por. T. Christensen, Un arbre de vie africain..., dz. cyt., s. 61-62. Znane jest takze
sktadanie ofiar duchom wody Badagi (u Banda) czy Ndiba (u Mandja). Noca kraza
one po wioskach i jesli trafig na samotng kobiete, $pia z nig i ptodza dziecko — kobieta
rodzi wtedy albinosa. Wywracajq pirogi. Powoduja dyzenterie, biegunke czy ogdlnie
choroby, przy ktérych pojawia sie duzo wody. Sktada sie im w ofierze biate kury, jajka
itp. Por. A.M. Vergiat, Les rites secrets des primitifs de 'Oubangui..., dz. cyt., s. 47.

100 . Pitaszewicz, Religie Afryki..., dz. cyt., s. 95.
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6.3.4. Dokumenty Kosciola o béstwach
w tradycyjnych religiach afrykanskich

Dokument Sekretariatu dla Niechrzescijan z 1969 r. podkresla,
iz niektére byty nadnaturalne sa po prostu przodkami, bohaterami
lub przywddcami ludéw, ktérzy zostali wyidealizowani po $Smierci
i stalisie ,,pétbogami”, duchami obecnymi dla potomkéw. Zapewnia-
ja oni spéjnos¢ swojemu ludowi. I ten element traktowany jest jako
kolejny argument za $cisle spotecznym charakterem afrykarnskich
religii’®. Z kolei modlitwy i zaklecia sprowadzajace przeklenstwo na
cztowieka oraz sktadanie ofiar duchom i przodkom sa postrzeganie
negatywnie chociazby przez dokument przygotowujacy I synod bi-
skupow poswiecony Afrycel®?,

6.4. Istota Najwyzsza

Nad calym widzialnym swiatem ludzkim i materialnym, nad ca-
lym zlaczonym z nim niewidzialnym $wiatem duchowym, w tra-
dycyjnych religiach afrykanskich dominuje zdecydowanie Istota
Najwyzsza. System wierzen z nig zwigzanych jest jednak wyraznie
zréznicowany. Ich uporzadkowanie utrudnia ponadto charakter
afrykanskich konstrukcji myslowych, ktére sa bardziej konkretne
niz abstrakcyjne. Jednak od dawna w literaturze afrykanistycznej
daje sie zauwazy¢ polaryzacje w podejsciu do Istoty Najwyzszej. Od
monoteizmu poprzez monoteizm rozproszony az do politeizmu. Po-
znanie miejscowego imienia Boga i jego atrybutéw jest istotne dla
gloszenia Ewangelii, gdyz podobnie jak Jahwe dawal poznawac sie
stopniowo swoim wybrancom, az do objawienia swojego imienia,

101 Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 39.

102 por. Synodus episcoporum. Coetus specialis pro Africa, Instrumentum labo-
ris..., dz. cyt., s. 83.
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tak i analogicznie dzisiaj Bég chrzescijan daje sie powoli poznawacd
swoim afrykanskim wyznawcom.

6.4.1. Spor o monoteizm tradycyjnych religii afrykanskich

Jednym z pierwszych swiadectw o wierze Afrykanéw w Wiel-
kiego Boga byla relacja Williama Bosmana z poczatkowego okresu
akcji misyjnej w XVIII w.: , Posiadaja mgliste pojecie prawdziwego
Boga i przypisujg mu cechy wszechpoteznego i wszechobecnego.
Wierza, ze stworzyt wszechswiat i dlatego wszedzie stawiaja go nad
innymi béstwami-idolami. Nie modla sie jednak do Niego ani tez nie
sktadaja Mu zadnych ofiar”'%. Do podobnych wnioskéw dochodzito
wielu innych, do czego w znacznej mierze przyczynit sie o. Wilhelm
Schmidt, poszukujacy oparcia dla swej teorii monoteizmu pierwot-
nego, wylozonej w pierwszych szesciu tomach 12-tomowego dzieta
na temat pochodzenia idei Boga Der Ursprung der Gottesidee. U pod-
staw jego teorii znajdowala sie teza, iz religie wielu prakultur majq
zasadniczo charakter monoteistyczny, gdyz uznajq i praktykuja kult
Istoty Najwyzszej, bedacej prawodawca moralnym. Jego zdaniem
religia monoteistyczna nie wyklucza istnienia innych istot uwaza-
nych za wyzsze, nadnaturalne, pod warunkiem ze sa one stworzone
przez Istote Najwyzsza i od niej pochodzg ich sity oraz zdolnosci,

103 W, Bosman, A New and Accurate Description of the Coasts of Guinea, London
1705. Cyt. za S. Pilaszewicz, Religie Afryki..., dz. cyt., s. 43. Spory o monoteizm tra-
dycyjnych religii afrykariskich, jak réwniez koncepcje Istoty Najwyzszej uyjmowane
przez badaczy tychze religii mozna odnalezé w catej petni w wielu listach polskich
misjonarzy z Afryki z korica XIX w. Brat Bron, polski jezuita, misjonarz nad Zambezi,
uwazal, ze ludy Afryki nie znaja Boga, ani nawet nie potrzebuja bozkéw, dlatego
,»,Stoja na najnizszym stopniu ludzkosci, [...] powiedzialbym w ludzkich ciatach zwie-
rzatka” (por. A. Zurek, Bron, Keilands [cykl Wiadomosci biezqce z missyjl, ,Missye
Katolickie” 1895, s. 308). Zupelnie inne obserwacje ma o. Gabryel, takze jezuita
pracujacy na tym samym terenie, piszac, iz ,,pomiedzy poganskimi murzynami prze-
chowujg sie $lady objawionej religii”. Wierza oni w najwyzsza istote, zwana Mohunga
albo Mosenga, ktérej przypisuja tak pomyslnosé, jak i nieszczescie. Por. E. Gabryel,
[List O. Gabryelal, ,,Missye Katolickie” 1883, s. 250.
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otrzymuja od Istoty Najwyzszej uprawnienia i funkcje, nie ograni-
czaja relacji miedzy ludzmi i Istotg Najwyzsza'®4. Cytowany badacz
w tym kontekscie méwit o monoteizmie Pigmejéw, ktorych zaliczyt
do najstarszych warstw ludnosci afrykanskie;j.

Definicja monoteizmu ludéw pierwotnych, zaproponowana przez
Wilhelma Schmidta, znalazta wielu krytykéw, odrézniajacych mono-
teizm w klasycznym ujeciu, wypracowanym przez judeochrzescijan-
stwo, od pojecia Istoty Najwyzszej. Stad tez z czasem wielu badaczy
religii afrykanskiej opowiadalo sie raczej za ,monoteistycznym cha-
rakterem” tradycyjnych religii afrykanskich, dochodzac nawet do
pojecia ,,monoteizmu rozproszonego”, tj. dopuszczajacego kult in-
nych, podrzednych bdstw. Jeszcze inni, chcac uniknaé jednoznacznej
oceny w kategoriach ,,politeizm-monoteizm”, uciekali sie do pojecia
,henoteizmu”, sytuujacego te religie miedzy politeizmem a monote-
izmem. Inni wreszcie nazywali tradycyjne religie afrykarnskie ,mo-
dalistycznymi”, tzn. monoteistycznymi i politeistycznymi zarazem,
ale na réznych plaszczyznach — w zaleznosci od ujecia numinosum
i rodzaju praktyk kultowych!%.

Niezaleznie od sporu o monoteizm tradycyjnych religii afrykan-
skich z licznych badan wynika jednoznacznie, iz u wiekszosci ludéw
afrykanskich istnieje wiara w Istote Najwyzsza. ,W mojej wiekszej
pracy Concept of God in Africa (1969) zebratem wszystkie dostepne
informacje na temat tradycyjnych koncepcji Boga — pisat John Mbi-
ti w Afrykariskich religiach i filozofii. — Studium to obejmuje ponad
300 ludoéw z catej Afryki, poza wspdlnotami tradycyjnie chrzesci-
janskimi i muzutmanskimi. U wszystkich tych ludéw bez wyjatku
ludzie uwazajq Boga za Istote Najwyzsza. Jest to najbardziej ogélna
i podstawowa idea Boga obecna we wszystkich spoteczenstwach

104 Por. H. Zimon, Znaczenie Wilhelma Schmidta w badaniach etnologicznych
i religiologicznych, w: A. Was (red.), Werbisci a badania religiologiczne, Warszawa:
Verbinum — Wydawnictwo Ksiezy Werbistéw 2005, s. 51-52.

105 Por, tamze, s. 53-54.
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afrykanskich”1%, nawet jesli nie zawsze jest ona oczywista. Istota
Najwyzsza dominuje nad catym widzialnym swiatem ludzkim i ma-
terialnym i nad catym zlaczonym z nim niewidzialnym swiatem du-
chowym. Andrzej Szyjewski wyraznie opowiada sie za stanowiskiem,
ze ,nawet ,teologicznie obcigzona” koncepcja Istoty Najwyzszej jako
immanentnej i zarazem transcendentnej znacznie lepiej charaktery-
zuje pojmowanie boskos$ci w Afryce niz ktérakolwiek z redukcjoni-
stycznych teorii politeistycznych, magicznych czy animistycznych”%’.
O monoteizmie gdrskich Kirdi pisata takze J.F. Vincent, ktdra przez
wiele lat prowadzita badania terenowe w gérach Mandara, oraz wie-
lu innych badaczy i misjonarzy'®®. Takze Antoni Kurek podkreslat
wiare w istnienie jednego Boga, Boga jedynego i transcendentnego,
badajac doswiadczenie Boga w zyciu religijnym spotecznosci Gidar
w poélocnym Kamerunie'®. Jednak, jak zaznaczono w dokumencie
Sekretariatu dla Niechrzescijan z 1969 ., ,,nalezy dotozy¢ wszelkich
staran, aby zbadad imie Istoty Najwyzszej w kazdej grupie etniczne;j.
Doswiadczenie pokazuje, ze jesli w grupach etnicznych uznajacych
tylko jednego Boga sprawa jest tatwa, jednak o wiele trudniej jest
tam, gdzie afrykanskie panteony sa szczegolnie zaopatrzone w dru-
gorzedne bdstwa, jak wéréd Fonéw, Mina, Ewe, Joruba i Akan”!1°,

106 J. Mbiti, Afrykariskie religie i filozofia..., dz. cyt., s. 48.

107 A, Szyjewski, Religie Czarnej Afryki..., dz. cyt., s. 65.

108 JF. Vincent, Divination et possession chez les Mofu montagnards du Nord-Came-
roun, ,Journal de la Société des Africanistes” 1971, t. 41, nr 1, s. 71-132; C. Aurenche,
Tokombéré, au pays des grands prétres : Religions africaines et évangile peuvent-ils
inventer Uavenir?, Paris: Editions de ’Atelier/Editions Ouvrieres 1996, s. 19 i 22. Ich
poglady sa reprezentatywnie przytoczone i zebrane w: K. Zielenda, Wspdlnototwdrezy
charakter tradycyjnych religii kirdyjskich..., dz. cyt., s. 47-50.

109 Por. A. Kurek, Wierzenia i obrzedy Gidarow, ludu pétnocnokameruriskiego...,
dz. cyt., s. 193.

110 Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 35. Wedtlug Andrzeja Zajaczkowskiego ,,we wszystkich afrykanskich
doktrynach teologicznych wystepuje zageszczenie réznych bytéw, ktére w wypad-
ku religii kazdego ludu uszeregowane sg hierarchicznie. Na najwyzszym szczeblu
wszedzie znajdujemy Istote Najwyzsza, stworce wszystkiego, co istnieje, blizej nie-
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Takze liczne dokumenty Kosciota podkreslaja wiare Afrykanow
w jednego Boga. Posrednio méwi o tym juz soborowa deklaracja
o stosunku Kosciola do religii niechrzescijaniskich Nostra aetate,
w ktérej stwierdza sie, iz ,,od pradawnych czaséw az do naszej epoki
znajdujemy u réznych narodow jakies rozpoznanie owej tajemniczej
mocy, ktéra obecna jest w biegu spraw swiata i wydarzeniach ludz-
kiego zycia; nieraz nawet uznanie Najwyzszego Bostwa”!'!, Na te
wiare wskazuje tez Pawel VI w oredziu Africae terrarum, mowiac,
iz najpowazniejszym i wspdlnym elementem zmystu duchowego
Afrykandéw ,jest pojecie Boga, uwazanego za Pierwszg i Ostateczng
Przyczyne wszechrzeczy. Pojecie to, ktdre uwazac nalezy raczej za
przezywane niz uzyskane za pomocg dociekarn teoretycznych, raczej
wprowadzone w praktyke zycia niz zrozumiane przez mysl, wyraza
sie w sposéb zgota odmienny od form kultury ludzkiej. W rzeczy
samej bowiem odczucie obecnosci Boga jako Istoty Najwyzszej,
Osobowej, pelnej tajemniczos$ci, na wskro$ przenika obyczaje Afry-
kanczykow”!'2, Na te pozytywng wartos¢ tradycyjnych religii afry-
kanskich zwraca réwniez wielokrotnie uwage Jan Pawel II. Pozdra-
wiajac pielgrzymow zgromadzonych na spotkaniu w Bissau, zwracat
sie takze do ,,wszystkich, ktérzy wyznajac inne religie, a zwlaszcza
najstarsze tradycyjne religie Afryki, czcza jedynego Boga — stwdrce
nieba i ziemi, Boga zywego, mitosiernego i wszechmocnego, ktéry
objawit sie ludziom”!*3. Papiez zwracal mocno uwage na to, iz ,,czto-
wiek afrykanski ma przede wszystkim poczucie tajemnicy, $wietosci,

interesujacego sie jednak swymi tworami, nawet cztowiekiem”. A. Zajaczkowski,
Czarna Afryka wezoraj i dzis..., dz. cyt., s. 89. Por. H. Zimon, Problem monoteizmu
ludow pierwotnych na przyktadzie srodkowoafrykariskich Pigmejow Bambuti, ,,Zeszyty
Naukowe KUL” 1980, t. 23, nr 2, s. 11-31.

U1 DRN, nr 2.

12 pawel VI, Oredzie ,, Africae terrarum”, nr 8. Por. takze Synodus episcoporum.
Coetus specialis pro Africa, Instrumentum laboris..., dz. cyt., s. 80-81.

113 Jan Pawet II, Powotanie ,,btogostawionych”. 27 I - Bissau. Homilia podczas
Mszy sw. na stadionie ,,24. Wrzesnia”, ,1’Osservatore Romano. Wydanie Polskie”
1990, nr 1, s. 28.
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absolutu. Nawet jesli instynkt ten potrzebuje czasem oczyszczenia
i uwznioslenia, stanowi bogactwo, ktdrego mozna pozazdroscic.
Pragnie on wiec zy¢ w zgodzie z Panem natury, wolny od alienuja-
cych obaw, gotéw nawigzac gteboka wspolnote z Bogiem pokoju”#,
W adhortacji apostolskiej Ecclesia in Africa méwil m.in., iz w relacjach
z jej wyznawcami spokojny i rozwazny dialog pozwoli ,,na przyswoje-
nie sobie pozytywnych wartosci, takich jak wiara w Istote Najwyzszq
i Wieczna, Stwdrce, Dawce i sprawiedliwego Sedziego, ktére dobrze
wspotbrzmia z prawdami wiary. Mozna w nich wrecz dostrzec przy-
gotowanie na przyjecie Ewangelii, zawieraja one bowiem cenne semi-
na Verbi, ktére moga doprowadzié wielka liczbe ludzi —jak dziato sie
juz w przesztosci — do otwarcia sie na pelnie Objawienia w Jezusie
Chrystusie, ukazang im przez gloszenie Ewangelii”!®>.

6.4.2. Transcendencja i immanencja Boga

Nature Boga i Jego przymioty mozemy pozna¢, badajac m.in. zna-
czenie imion boskich w tradycjach afrykanskich. Nie jest to z pewno-
Scig zrodto tatwe ani pewne, gdyz trudno ustali¢ pochodzenie i histo-
rie wielu z nich, a metody etymologiczne nie zawsze sg niezawodne.
Dokument Sekretariatu dla Niechrzescijan z 1969 r. stwierdza, iz
,wiekszosc¢ afrykanskich populacji ma pojecie o Istocie Najwyzszej,
panu wszechswiata, i nadatla jej imiona, ktérym pozostata wierna
przez tysiaclecia. Etnologia jezyka potwierdza trwatos¢ imion bo-
skich od form archaicznych do wspédtczesnych form jezykowych.
Niewatpliwie interesujace byloby odnotowanie wszystkich imion

114 Jan Pawel II, Wiele winnismy krajom Afryki, ale réwnie duzo mozemy od nich
otrzymac, Libreville — przed odlotem do Rzymu, piqtek, 19 lutego 1882, w: Jan Pawel II,
Nauczanie papieskie V, 1, 1982 (styczeri-maj), przygotowali do druku: E. Weron SAC,
A. Jaroch SAC, Poznani: Pallottinum 1993, s. 262-263.

115 EAfr, nr 67. Por. Synodus episcoporum. II Coetus specialis pro Africa, L’Eglise
en Afrique au service de la réconciliation, de la justice et de la paix. «Vous étes le sel de la
terre... Vous étes la lumiére du monde» (Mt 5, 13.14). Elenchus finalis propositionum...,
dz. cyt., nr 42.
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boskich uzywanych w Afryce i pewnego dnia trzeba bedzie podjaé
takg prace. Jednak wykracza to poza zakres niniejszego opracowa-
nia. Jako przyktad podajemy okoto pietnastu imion, ktére nalezg
do najbardziej znanych i najczesciej cytowanych w pracach z an-
tropologii religii”’®. Nastepnie dokument przytacza m.in. nazwy
Istoty Najwyzszej u Dogonéw (Amma), Sereréw (Rog Sen), Nueréow
(Juok), Masajow i Kikuju (Engai/Ngai), Barundi (Imana), Bakon-
go (Nzambi) oraz Nguni (Unkunkulu). Przy tej okazji podkredla,
iz wiekszos¢ grup etnicznych pozostata wierna tradycyjnemu imie-
niu Istoty Najwyzszej, to jednak niektdre z nich utracily je w swojej
historii w wyniku migracji i kontaktéw kulturowych. W ten sposéb
Kikuju zapozyczyli termin Ngai od Masajéw, porzucajg stare stowo
Mulungu wywodzace sie z jezykdw Bantu. Wolofowie takze utracili
imie Istoty Najwyzszej w wyniku islamizacji. Obecnie intelektualisci
z tej grupy etnicznej uwazaja, ze tym imieniem byt Bindafon, ,Nie
Stworzony”V,

Z pewnoscia w badaniach afrykanskiej koncepcji Boga wyrdznic
mozna dwa Jego przymioty statyczne: transcendencje i immanencje.
Wedlug klasycznej filozofii europejskiej transcendencja oznacza nad-
rzednos¢ bytu absolutnego w stosunku do bytu przygodnego, ktéry
pochodzi od bytu absolutnego i jest od niego zalezny. Immanencja
za$ oznacza obecnos$¢ bytu transcendentnego w bycie przygodnym.
Niewatpliwie w tradycyjnych religiach afrykanskich silniej akcen-
towana byla transcendencja Boga, co sktaniato wielu badaczy do
podkreslania, iz jest On daleki i nie zajmuje sie swiatem. Moéwiac
o koncepcji Boga u ludéw Bantu, J6zef Urban podkresla, iz transcen-
dencje wyrazajg tam dwa podstawowe terminy: ,inny” i ,,daleki”. Ta
innos¢ wyraza sie m.in. w tym, ze Istota Najwyzsza nie ma poczatku
ani konica. Bahema i Walendu (pdtnocna cze$¢ Demokratycznej Re-

116 Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 34.
17 Tamze, s. 34-35.
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publiki Konga) tak wlasnie okreslaja Najwyzsza Istote — Gindri. Bég
niczego nie potrzebuje. Jest Pierwszy, Wieczny, Najwiekszy z Wiel-
kich, Jedyny, Nieprzystepny, Wielki Krél'8, Wiele ludéw Afryki
uwaza Boga za samoistnego i doskonatego. Wida¢ to najlepiej na
przykladzie Zuluséw. Jedno z imion, ktére dajg Bogu, znaczy ,ten,
ktory jest sam soba” albo ,,ten, ktéry powstal sam z siebie”. Bambuti
uwazaja, ze Bég , byt pierwszym, ktéry zawsze istniatl i ktéry nigdy
nie umrze”. Sg to wyrazenia teologiczne i filozoficzne, ale sa takze
iinne o charakterze biologicznym. Tak wiec Kikuju wierza, ze Bdg:

,Nie ma ani ojca, ani matki, ani zony, ani dzieci;
Jest zupelnie sam.

Nie jest ani dzieckiem, ani starcem;

Jest taki sam dzis$, jakim byt wczoraj”!%.

Bardziej rozpowszechnione od czasowych kategorii pojmowania
transcendencji Bozej sg kategorie przestrzenne, w ktérych Bég przed-
stawiany jest jako mieszkaniec dalekiego nieba. Bertrand Lembezat,
przytaczajac szereg imion Boga uzywanych w plemionach péinoc-
nokameruniskich, twierdzi, iz u Mofu Erlam oznacza takze ,,niebo”,
ktoére dla Gisiga jest ,Bytem Najwyzszym. Bogiem Stworzycielem,
trudno dostepnym” '2°. Mircea Eliade natomiast odnotowuje te da-
lekos¢ u Fangdéw z Konga:

»,Nzame (B6g) jest w gorze, cztowiek na niskosci.

Bég to Bdg, a cztowiek to cztowiek.

Kazdy u siebie, kazdy w swoim domu”!*.

118 J, Urban, Doswiadczenie Boga u ludéw Bantu, Warszawa: ATK 1987, s. 48-52.

19 J, Mbiti, Afrykariskie religie i filozofia..., dz. cyt., s. 53.

120 por. B. Lembezat, Les populations paiennes du Nord-Cameroun et de "Adamawa,
Paris: Presses Universitaires de France 1961, s. 101-214; tenze, Mukulehe: un clan
montagnard du Nord-Cameroun; coutumes, rites, croyances. Avec 12 croquis, 1 carte
et 108 photos de Uauteur, Paris: Berger-Levrault 1952, s. 206.

121 M. Eliade, Traktat o historii religii..., dz. cyt., s. 55.
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To oddalenie sie Boga od czltowieka niekiedy ilustruja dtuzsze
przekazy ustne. Wyraza to chociazby szeroko rozpowszechniony
w potnocnym Kamerunie protologiczny mit o odejsciu Boga. W wersji
Gisiga wyglada on nastepujgco: ,Kiedys, na poczatku, Niebo bylo
blisko ziemi. Bumbulvung zyl razem z ludzmi. Niebo byto nawet tak
blisko, ze ludzie musieli chodzi¢ pochyleni. Za to jednak nie trosz-
czyli sie o pozywienie. Wystarczyto podniesc reke do goéry i urwac
strzep nieba, aby sie nim pozywi¢. Pewnego dnia mtoda cérka wodza,
mukuwang'??, zamiast zywic sie jak inni, wyszukala na ziemi ziar-
no. Zrobita sobie mozdzierz i thuczek, by rozbi¢ znalezione ziarna.
Pracowala, kleczac na ziemi, lecz za kazdym razem, kiedy unosita
thuczek, uderzata Bumbulvung prosto w twarz. Poniewaz jej to prze-
szkadzalo w pracy, powiedziata: «Bumbulvung, nie zechcialbys sie
troche odsunaé?». Niebo oddalilo sie troche i dziewczyna mogta sie
wyprostowac. Pracowata dalej, lecz za kazdym razem unosita thu-
czek coraz wyzej. W konicu ponowita swoja prosbe i Niebo oddalito
sie jeszcze dalej. Ta jednak zaczela podrzucac ttuczek. Na trzecig
prosbe oburzone Niebo poszto sobie daleko, tam gdzie znajduje sie
obecnie. Od tej pory nikt nigdy nie zobaczyl Bumbulvung. Ludzie
mogli chodzié wyprostowani, lecz nie mogli juz zywic sie strzepami
nieba. Zaczeli wiec zywi¢ sie prosem. Od tej pory Bog juz nie ukazy-
wat sie ludziom, jak to bywato wczes$niej, kiedy kazdego wieczoru

122 Mukuwang to zta dziewczyna, ktdra robi wszystko inaczej niz inni. Mu-kuw-
-ang pochodzi od stowa kuw — ,robi¢ inaczej, zepsué, by¢ ztym”. Por. A.J. Greimas,
Du sens. Essais sémiotiques, Paris 1970, s. 188. W wersji mitu o odejsciu Boga u Gidar,
Mundang i Gisiga mloda dziewczyna nosi tytut ma’ay, ktéry mozna przettumaczy¢
jako ,ksiezniczka”. Jest ona najstarszym z dzieci wodza, ale wedtug tradycji wladze
Po ojcu przejmuje najstarszy z synéw. Mukuwang jest wiec dziewczyna, ktéra pra-
gnie objecia wladzy i buntuje sie wobec niemozliwosci spelnienia swoich marzen.
Stad jej dziwne zachowanie, postepowanie odmienne od innych. Por. R. Jaouen,
L’Euchristie du mil. Langages d’un peuple, expressions de la foi, Paris: Edition Karthala
1995, s. 28-29.
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przychodzit, aby tagodzi¢ ich konflikty. Teraz ludzie sg sami, sami
z ich problemami. Jest to czas wojny”12%,

Podobny w tresci mit Aszantow przytacza Andrzej Zajaczkowski:
,Nyame przebywat kiedys bardzo nisko nad ziemia i interesowat
sie zyciem jej mieszkancow, ale zrazit sie do nich po tym, jak jedna
stara kobieta, ttukac w stepach fufu na positek dla rodziny, potra-
cita go bolesnie tluczkiem. Wsréd plemion zamieszkujacych Togo
panuje przekonanie, zZe bég wraz ze swym miejscem zamieszkania
(czyli niebem) usunat sie na wysokosci, poniewaz zrazit go zwyczaj
ludzi wycierania o niebo swoich brudnych rgk. Inny mit glosi, ze to
odzieranie przez Afrykanéw po kawatku nieba na codzienng zupe
sktonilo boga, zatroskanego o catos¢ swego przybytku, do oddalenia
sie. Fonowie mdwia o kobiecie, ktéra wylewajac ze swej chaty brudng
wode, zachlapata niebo, inni znéw ucieczke boga przypisuja dymom
wioskowym, ktore mieszkarnca nieba gryzly w oczy”124.

W podobny sposéb wiele innych mitéw afrykanskich informuje, ze
zaraz po stworzeniu $wiata Bog zamieszkiwat ziemie wraz z ludZmi.
Po jakims czasie, z powodu niepostuszenstwa ludzi, opuscil ja i za-
mieszkatl w swojej siedzibie w niebie. Od tego czasu stat sie Bogiem
transcendentnym, bardzo oddalonym od ludzi'?>.

123 Por. tamze, s. 18-19. Ttum. w: K. Zielenda, Wspdlnototwdrezy charakter trady-
cyjnych religii kirdyjskich..., dz. cyt., s. 52-53. Por. takze A. Kurek, Wierzenia i obrzedy
Gidarow..., dz. cyt., s. 224; L.V. Thomas, R. Luneau, La terre africaine et ses religions...,
dz. cyt., s. 136; L.V. Thomas, Les sages dépossédés. Univers magiques d’Afrique du
Nord..., dz. cyt., s. 147-149; R. Jaouen, Le mythe de la retraite de Bumbulvung chez
les Gizigas du Nord-Cameroun, ,,Afrique et Parole” 1971, nr 33-34, s. 56-57. Ten sam
mit w przyblizonych wersjach istnieje takze u ludéw paleonigrosudanskich w Cza-
dzie i Republice Srodkowoafrykariskiej. Por. L.V. Thomas, R. Luneau, J.L. Doneux,
Les religions d’Afrique noire. Textes et traditions sacrés, Paris: Fayard-Denoél 1969,
s. 91-96. A.M. Vergiat, Les rites secrets des primitifs de 'Oubangui..., dz. cyt., s. 43.
W innych regionach Afryki por.: S. Pilaszewicz, Afrykariska Ksiega Rodzaju. . ., dz. cyt.

124 A, Zajaczkowski, Pierwotne religie czarnej Afryki, Warszawa: Ksigzka i Wiedza
1965, s. 21-22.

125 Por. S. Pilaszewicz, ,,Niebo” i ,piekto” w kulturach Czarnej Afryki..., dz. cyt.,
s. 3; H. Zimon, Koncepcja Istoty Najwyzszej u wybranych ludéw afrykariskich, ,,Studia
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We wspomnianym Dokumencie Sekretariatu dla Niechrze$cijan
z 1969 r. zauwaza sie, iz niektére boskie imiona okreslajg zaréwno
Istote Najwyzsza, jak i firmament, sklepienie niebieskie, a czasem
nawet deszcz. Mozna powiedzie¢: ,,Pada deszcz” lub ,,Bég pada”,
,Jutrzenka wstaje” lub ,Bog jest o swicie”. To sugeruje pytanie, czy
naprawde Istota Najwyzsza r6zni sie od swiata astralnego? Czy to jest
,ktos$”? Czy jest on transcendentny? I stwierdza przy tym, iz ogélnie
rzecz biorac, przyjmuje sie, ze Najwyzsza Istota jest r6zna od $wiata
astralnego. Jest ona transcendentna. Nawet w przypadku modlitwy
do wschodzacego storica modlacy zwraca sie do Mistrza swiata nie-
bieskiego:

Ty, Najjasniejszy
Ty w swoim swietle!
Ja w twoim $wietle!”126,

,Wedlug ludow afrykanskich — jak twierdzi John S. Mbiti — czlo-
wiek zyje we wszechswiecie religijnym, tak ze przedmioty i zjawiska
naturalne sg $cisle zwigzane z Bogiem. Przedmioty te i zjawiska nie
tylko pochodza od Boga, ale takze daja o Nim $wiadectwo. Rozu-
mienie Boga przez cztowieka jest silnie zabarwione przez wszech-
swiat, ktérego czlowiek jest czescia. Dla cztowieka wszech$wiat nie
tylko nosi pietno Boga, ale jest takze Jego odbiciem, i niezaleznie
od tego, czy obraz ten jest niewyrazny, czy tez ostry i okreslony, jest
obrazem boga — jedynym obrazem znanym przez tradycyjne ludy
afrykanskie”'?’,

Religiologica” 2000, nr 33, s. 174.
126 Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines, s. 36.
127 Tamze, s. 71.
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6.4.3. B6g Stworca i Dawca Zycia

Bég, ktdry jest Stworca, i Bdg, ktéry daje zycie — to najbardziej
charakterystyczne cechy Boga w Jego dzialaniu. Wsréd paleonigryj-
skich nazw Boga z terenu péinocnego Kamerunu, podobnie jak z Cza-
du oraz Republiki Srodkowoafrykariskiej, czesto pojawia sie jego pod-
stawowy przymiot — stworcy $wiata i czlowieka. Ylingu (Banda), Gale
(Mandja) to przede wszystkim stworca ziemi i cztowieka. Od Niego
pochodza wszystkie rosliny i zwierzeta!?®. Dla Massa i Tupuri jest on
»Stworcg niestworzonym, ktéry uczynit ziemie i ludzi, i wszystko,
co istnieje”, dla Mundang — ,,Bogiem Stworzycielem, wszechmoga-
cym, mistrzem wszystkiego, immanentnym, ktéry przebywa «wyso-
ko»”, dla Mbum —,,Stworzycielem, niestworzonym, wszechmocnym
mistrzem Natury, a w sposéb specjalny ognia, deszczu i sklepienia
niebieskiego”?°,

Zdaniem Andrzeja Zajaczkowskiego we wszystkich wierzeniach
afrykanskich Istota Najwyzsza, ktora niekiedy wystepuje w towa-
rzystwie catego panteonu bdstw, a u nielicznych, np. u Pigmejéw,
jako Bog jedyny, jest Bogiem wiekuistym, wszechmocnym, wszech-
obecnym, wszechwiedzacym. Jest osobowym sprawca wszechrze-
czy. Wszystko, co istnieje, ma w Najwyzszej Istocie poczatek i z niej
czerpie!®,

W cytowanym dokumencie Sekretariatu dla Niechrzescijan
z 1969 r. zwraca sie uwage, iz poczatki swiata w tradycji afrykan-
skiej przedstawiane sg najczesciej w formie dramatu. Zauwaza sie
tez, ze mity méwigce o pochodzeniu swiata obecnie sg coraz mniej
znane w tradycyjnych spotecznosciach afrykarnskich, gdyz sa przeka-
zywane przez znajace je starsze osoby tylko szczegélnym, wybranym

128 Por. A.M. Vergiat, Les rites secrets des primitifs de 'Oubangui..., dz. cyt., s. 43.

129 Por. B. Lembezat, Les populations paiennes du Nord-Cameroun et de 'Ada-
mawa..., dz. cyt., s. 101-214; tenze, Mukulehe — un clan montagnard du Nord-Ca-
meroun..., dz. cyt., s. 206.

130 Por. A. Zajaczkowski, Muntu dzisiaj. Studium afrykanistyczne, Warszawa:
Panistwowy Instytut Wydawniczy 1970, s. 12-13.
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wyznawcom tradycyjnych religii, natomiast nie znaja ich mtodsze
pokolenia, ktére z drugiej strony sg coraz mniej nimi zainteresowa-
nie. Dokument podaje przyklad kosmogonii zachowanych u ludéw
Bambara oraz Dogonow (zamieszkujacych gtéwnie potudniowo-
-wschodnie Mali, péinocno-wschodnig Gwinee, péinocna czescé
Wybrzeza Kosci Stoniowej i zachodnig czesé Burkina Faso). W ko-
smogonii Bambaréw mdéwi sie o tym, iz na poczatku byta pierwotna
pustka — Gla. Z tej pustki wyszedt! glos, ktéry wyrazit wole tworzenia.
Najpierw powstala surowa materia, po czym pojawit sie duch, Yo,
czyli psychika, sSwiadomos¢, ktora rzadzita swiatem. Z Yo narodzit
sie Faro, Mistrz Stowa i B6g Wody, ktéry stworzyt swiat (pierwsze
stworzenie), a nastepnie zreorganizowat go po zaburzeniach wywo-
tanych zazdroscia pierwszej kobiety (drugie stworzenie). Pierwsze
stworzenie naznaczone byto nadmiarem mocy Drzewa Zycia (Ba-
lanza). To drzewo upadlo, a drugie stworzenie, czyli reorganizacja
wszechswiata zostato naznaczone wyraznym rozréznieniem miedzy
Swiatami roslin, zwierzat i ludzi oraz daniem cztowiekowi technik
pracy!'®.

W przytaczanej przez ten dokument kosmogonii Dogonéw stwor-
ca $wiata jest Amma. Powierzyt on zarzadzanie nim swoim pierw-
szym czterem zywym istotom (bostwom), ktére nosza imie Nommo,
z ktérych dwie przebywaja razem z Amma w niebie, a dwie na ziemi.
Jedno z béstw Nommo, tworca ziemi, zbuntowato sie i spowodowa-
o kosmiczny nietad. Dlatego zostato zniszczone i przeksztalcone
w plowego lisa. Nastepnie jego brat-blizniak zostat ztozony w ofierze
w celu naprawy tego zaburzenia. Potem Zbawiciel Nommo zostat
wskrzeszony i powrdcil na ziemie z arkg zawierajacg wszystko, co
Amma stworzyt, w tym przodkow ludzi uwazanych za jego ,,synéw”.

131 Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 41-42.
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Obecnie Nommo przebywa w wodach, zZrédtach zycia, aby podtrzy-
mac ludzkie zycie!*2,

W przytaczanym dokumencie Sekretariatu dla Niechrzescijan
z 1969 r. zaznaczono, iz dziedzina kosmogonii moze zawiera¢ in-
teresujace elementy mogace stuzy¢ do dialogu chrzescijan i wy-
znawcow religii tradycyjnych, gdyz mozna sie odnies¢ do pewnych
tematdw rozwinietych w Biblii, jak np. pochodzenie mezczyzny i ko-
biety, pierwotna rola drzewa zycia, potop, pochodzenie obrzezania,
przyczyna nagtego oddalenia sie Boga'33. Sugeruje sie w ten sposéb
nawiazanie do stéw sw. Pawta z ateriskiego Areopagu: ,Mezowie
ateniscy, widze, ze jestescie pod kazdym wzgledem bardzo religijni.
Przechodzac bowiem i ogladajac wasze swietosci jedng po drugiej,
znalazlem tez oftarz z napisem: «Nieznanemu Bogu». Ja wam glosze
to, co czcicie, nie znajac. Bég, ktory stworzyt swiat i wszystko na
nim, On, ktéry jest Panem nieba i ziemi, nie mieszka w $wiatyniach
zbudowanych rekg ludzka i nie odbiera postugi z rak ludzkich, jak
gdyby czego$ potrzebowal, bo sam daje wszystkim zycie i oddech,
iwszystko. On z jednego [cztowieka] wyprowadzit caty rodzaj ludzki,
aby zamieszkiwat cala powierzchnie ziemi. Okreslit wiasciwie czasy
i granice ich zamieszkania, aby szukali Boga, czy nie znajda Go nie-
jako po omacku. Bo w rzeczywistosci jest On niedaleko od kazdego
z nas”**. Do tych zbieznosci nawigzuje tytut zbioru mitéw i legend
Afryki Zachodniej Stanistawa Pilaszewicza, prezentujgcy m.in. mity

132 Tamze, s. 42. Obszerniej kosmogonie Dogonéw opisuje m.in.: L. Buchalik,
Dogon ya gali. Dawny §wiat Dogonéw, Zory: Muzeum Miejskie w Zorach 2012,
s. 153-158. Por. takze: J. Lapott, Dogonowie z Mali — spotecznos¢ tradycyjna w procesie
przemian, Szczecin: Wydawnictwo Naukowe Uniwersytetu Szczecinskiego 2012,
s. 52-60. W jezyku polskim znalez¢ mozna takze dzieto legendarnego badacza Do-
gonéw Marcela Griaule’a: B6g wody: rozmowy z Ogotemmelim, przekt. Ewa Klekot
i Arnold Lebeuf, Kety: Wydawnictwo Marek Derewiecki 2006.

133 Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 42-43.

134 Dz 17,22-27.
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kosmogoniczne ludéw Jorubéw (Nigeria), Baule (Wybrzeze Kosci
Stoniowej), Konkomba (Ghana, Togo) i innych®.

Zdaniem Henryka Zimonia w koncepcji Boga afrykanskich ludéw
rolniczych najbardziej charakterystycznym rysem dzialania Boga
sg Jego funkcje stwarzania i przekazywania zycia. W wierzeniach
Konkombéw jest On stworzycielem ziemi, nieba, duchéw, ludzi
i wszystkich rzeczy, a przede wszystkim zrédlem i dawca zycia'®.
W cytowanej juz monografii Jézefa Urbana o doswiadczeniu Boga
wsrdd ludéw Bantu autor przytacza powiedzenie Banyarwanda: Niyo
Ibeshaho bose, co oznacza ,to On (Immana) wszystko obdarza zy-
ciem”. I nieco dalej komentuje: ,W przekazywaniu zycia i wszelkich
sit, Bog nie byl jednak niczym zdeterminowany, tzn. zaden czynnik
nie zmusza Boga do tego aktu, ale On sam zapragnat «podzieli¢ sie»
swoim zyciem z innymi bytami. [...] Wprawdzie Bég zlecil przodkom
misje przekazywania i przedtuzania linii zycia w ich potomstwie, to
jednak Bog, wlasnie przez dar nowych narodzin, kontynuuje swo-
je dzieto stworcze”!¥’. Kobiety Banyarwanda w wieku plodnosci,
wierzac, ze to Bog ksztaltuje dzieci w tonie matki, przed pdjsciem
na spoczynek stawiajq koto siebie wode, zeby B6g mogt jej uzy¢ do
uformowania im dzieci'®®. Wedlug wielu ludéw afrykanskich, np.
Kikuju lub Tswana, Bdg jest panem zycia i Smierci. Zas Nuerowie
z Sudanu wierza, ze Bég przynosi smier¢ przez chorobe, zwierzeta
badz duchy, a takze dzide. Stad tez zaréwno $mieré, jak i inne nie-
szczescia przyjmuja bez rozpaczy i narzekan.

O wierze wyznawcdw tradycyjnych religii afrykanskich w Boga
Stwdrce wspominajg liczne dokumenty Kosciota katolickiego. Papiez
Pawel VIw Africae terrarum méwi o pojeciu Boga w rodzimych reli-

135 Por. S. Pilaszewicz, Afrykariska Ksiega Rodzaju..., dz. cyt. Por. takze: Z. Soko-
lewicz, Mitologia Czarnej Afryki..., dz. cyt., zwlaszcza s. 111-180.

136 Por. H. Zimon, Religie ludéw pierwotnych..., dz. cyt., s. 215-217.

137 J. Urban, Doswiadczenie Boga u ludéw Bantu..., dz. cyt., s. 60-61.

138 J, Mbiti, Afrykariskie religie i filozofia..., dz. cyt., s. 60.

139 Por. H. Zimon, Religie ludéw pierwotnych..., dz. cyt., s. 215-217.
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giach afrykanskich ,,uwazanego za Pierwsza i Ostateczng Przyczyne
wszechrzeczy”'*°. Podobnie podkresla to Jan Pawel IT w adhortacji
apostolskiej Ecclesia in Africa**. ,,Niezwykle bujna i wspaniata przy-
roda tego regionu, lasow i jezior, napelia nasze umysty i serca swojg
tajemnica, w spos6b naturalny kierujac je ku Tajemnicy Tego, ktory
jest Tworcg zycia. To wlasnie zmyst religijny ozywia was i, jesli tak
mozna powiedzieé, ozywia wszystkich waszych rodakéw. Oby poczu-
cie tego, co Swiete, ktére od zawsze cechuje serce ludzkie, stworzone
na obraz Boga, wzbudzito w ludziach pragnienie coraz wiekszego
zblizenia sie w duchu i w prawdzie do Boga Stwoércy, do uznania Go,
uwielbienia, dziekczynienia Mu, do zrozumienia Jego woli” — méwit
9 sierpnia 1985 r. do wyznawcow religii tradycyjnych w Togoville'*2.
W Nairobi zas podkreslat: ,,Czyz nie podnosi na duchu swiadomosé
tego, ze Afrykanin calg swa istotg akceptuje fakt, iz istnieje funda-
mentalny zwigzek pomiedzy nim a Bogiem-Stwdrca? Dlatego jest
on gotoéw rozumied rzeczywisto$¢ siebie samego lub otaczajacego
go Swiata materialnego w kontekscie tego zwigzku, wyrazajac w ten
sposéb fundamentalne odniesienie sie do Boga, ktory «stworzyt czlo-
wieka na swoéj obraz, na obraz Bozy go stworzyt; stworzyt mezczyzne
i kobiete» (Rdz 1, 27). Dlatego jedna jedyna godnos¢ i fundamental-
na réownos$¢ wszystkich ludzi musi by¢ zaakceptowana jako punkt
wyjscia do prawdziwego zrozumienia tozsamosci i aspiracji ludow
tego kontynentu”*3.

140 Pawel VI, Oredzie , Africae terrarum”..., dz. cyt., nr 8.

41 EAfr, nr 421 67.

142 Jan Pawet II, Poczucie tego, co swigte. Togoville. Do kaptanow religii tradycyjnych,
piatek, 9 sierpnia 1985, w: tenze, Nauczanie papieskie VIII, 2, 1985 (lipiec—grudzier),
przygotowali do druku: E. Weron SAC, A. Jaroch SAC, Poznan: Pallottinum 2005,
s. 128-129.

43 Tenze, Podstawowe prawa mtodych krajéw afrykariskich. Spotkanie z Korpusem
Dyplomatycznym w Nairobi, wtorek, 6 maja 1980, w: tenze, Nauczanie papieskie I1I,
1, 1980 (styczeri—czerwiec), przygotowali do druku: E. Weron SAC, A. Jaroch SAC,
Poznan-Warszawa: Pallottinum 1985, s. 510.
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6.4.4. Opatrznos¢ i Ojcostwo Boga

Wielu badaczy tradycyjnych religii afrykanskich podkresla,
iz Stwérca ,,po dokonaniu swego dziela miat znowu znikna¢ i prze-
bywa obecnie jako deus otiosus (,,bog préznujacy”) w niebie. Dlatego
tez wiele ludéw nie otacza go zadnym kultem; dla praktycznego
zycia religijnego liczni bogowie i duchy, ktérzy w sposéb korzystny
lub szkodliwy wplywajq na zdarzenia na $wiecie, sa wazniejsi od
tego najwyzszego boga, ktéry raczej zaspokaja pragnienia wyjasnie-
nia przyczyn anizeli shuzy potrzebom zycia”'*4. Jednak zdecydowa-
nie przeciwstawia sie temu ujecie Johna Mbitiego, ktéry podkresla
opatrzno$¢ i podtrzymywanie zycia jako cechy charakterystyczne dla
Boga. ,,W jezyku Owimbundu imie Boga znaczy «ten, ktory zaspokaja
potrzeby swoich stworzen». Jest to jeden z najbardziej podstawowych
elementéw wiary w Boga, o czym $wiadczg przyklady pochodzace
z calej Afryki. Bog na wiele sposobow troszczy sie o swoje stworzenia,
tak zeby mogty zachowadé byt i kontynuowac go. Zapewnia im zycie,
ptodnosé, deszcz, zdrowie i inne $rodki konieczne dla przedtuzenia
dzieta stworzenia. Jego opatrzno$é funkcjonuje catkowicie niezalez-
nie od cztowieka, chociaz cztowiek moégt zabiegac i niekiedy bardzo
zabiega o pomoc Boga” — stwierdza'®.

Niejako na potwierdzenie tych stéw Jézef Urban w swojej mo-
nografii przytacza szereg imion teoforycznych z terenu Rwandy,
ktére swiadcza o wierze Bantu w Opatrznos¢ Boza, np. Habyarim-
mana — ‘Bég daje zycie’, Hahingimmana — ‘B6g uprawia’, Hakuzim-
mana — ‘Bég daje wzrost’, Bagirimmana — ‘Bog posiada te rzeczy’,
Bayimmana - ‘rzeczy naleza do Boga’, Hakizimmana - ‘Bég ratuje’,
Hakorimmana — ‘B6g czyni’, Manirafasha — ‘B6g wspomaga’, Mani-

144 H. von Glasenapp, Religie niechrzescijariskie, przet. S. Lypacewicz, Warszawa:
PAX 1966, s. 296. Dokument roboczy II synodu biskupéw afrykanskich negatywnie
odnosi sie do takiego postrzegania Boga. Por. Synodus episcoporum. Coetus specialis
pro Africa, Instrumentum laboris..., dz. cyt., s. 83.

45 J. Mbiti, Afrykariskie religie i filozofia..., dz. cyt., s. 62.



6.4. Istota Najwyzsza 233

raguha — ‘Bdg cie obdarza’, Yankamiye — ‘On troszczy sie o mnie’'#°.
Antoni Kurek z kolei wskazuje na przystowia gidarskie, ktére méwia
o opiece Boga nad ludzmi: Mangelva a plan mituwe de may sa —,,yréw-
niez opuszczonej sierocie Bog daje pozywienie”, Mangelva depay
gaba kra —,Bdg otacza opieka nawet psa”, Mangelva a uleng sa —, Bég
czuwa”¥, Potwierdza to takze Henryk Zimon, piszac, iz ,Chaggowie
(Tanzania) wierza, ze Bdg kontroluje caly wszechswiat tak, ze czto-
wiek nie moze zgina¢ bez Jego zgody ani duchy nie moga szkodzié¢
czlowiekowi bez Jego pozwolenia. B4g troszczy sie réwniez o bied-
nychi sieroty. W jezyku ganda — Ddunda —jedno z imion Boga znaczy
‘pasterz’ i wyraza idee Boga, ktdry troszczy sie o swoj lud. Obraz
pasterza znany jest réwniez Ruandom, ktérzy Boga nazywajq: Ha-
ragiraImana (‘Bog jest dobrym pasterzem’), Imana ikuragire (‘niech
Bég bedzie twoim pasterzem’). Biheko, jedno z imion Boga u ludu
Kiga (Uganda), znaczy: ‘ten, ktdry kazdego nosi na swoich plecach’.
Imie to plastycznie opisuje Boga jako opiekujacego sie z macierzyn-
ska troska i czutoscia ludem, podobnego do matki niosacej dziecko
na plecach. Kongo i Kadugli, potudniowe matrylinearne plemiona
zamieszkujace gory Nuba, uwazaja boga Masala za wielka matke,
ktdra «urodzita ludzi» albo «urodzita swiat, ziemie»"4.

W ujeciu tego samego badacza wiele ludéw afrykariskich wy-
obraza sobie Boga jako Ojca. Jest On takze dostepny w sytuacjach
nadzwyczajnych i wyjatkowych, aby méc udzieli¢ pomocy. Bardzo
czesto mozna spotkaé w ich modlitwach okreslenia typu: ,, méj Oj-
ciec”, ,nasz Ojciec” czy ,,Ojciec naszych ojcéw”. Ludzie ufajq Bogu,
swemu Ojcu, majg kontakt z Nim, zwracajg sie do Niego, a takze
prosza o pomoc. Przyktadem moze by¢ lud Kondo w Tanzanii, ktéry
zwraca sie do Boga w czasie glodu, proszac o ratunek i powotujac sie

146 J, Urban, Doswiadczenie Boga u ludéw Bantu..., dz. cyt., s. 65.
¥ A. Kurek, Wierzenia i obrzedy Gidarow..., dz. cyt., s. 227.
148 H. Zimon, Religie ludéw pierwotnych..., dz. cyt., s. 218.



234 ROZDZIAL 6. Swiat nadnaturalny

na Jego ojcostwo. Za$ ludy Akan Boga uwazajq za ojca, a ludzi za
Jego dzieci, z tej racji, ze to wlasnie On je stworzyt*.

We wspomnianym Dokumencie Sekretariatu dla Niechrzescijan
z 1969 r. przypomina sie, iz w sercu Afrykanina tkwita od dawna
pewnos¢, ze Najwyzsza Istota jest Panem Swiata. Uwaza sie, ze jest
On obdarzony nieskoniczong przewidywalnos$cig i madroscia, gwa-
rantujaca zyznos¢ ziemi dzieki deszczom, ktére wylewa. Jego grzmot
przypomina o jego obecnosci, a piorun uderza w tych, ktérzy tamia
jego prawa. Mozna uznac to za postrzeganie ,Ojca, ktéry deszcz
spuszcza na wszystkich”. W tym miejscu dokument nawigzuje do
Deklaracji o stosunku Kosciota do religii niechrzescijariskich Soboru
Watykarnskiego I, przytaczajac jej stwierdzenie, iz: ,,0d pradawnych
czaséw az do naszej epoki znajdujemy u réznych narodéw jakies
rozpoznanie owej tajemniczej mocy, ktéra obecnie jest w biegu spraw
Swiata i wydarzeniach ludzkiego zycia; nieraz nawet uznanie Naj-
wyzszego Bdostwa lub tez Ojca”!>°.

Nieco dalej w tym samym dokumencie Sekretariatu dla Niechrze-
scijan z 1969 r. napisano, iz w tradycyjnych religiach afrykanskich
Bég jest czesto postrzegany jako Ojciec, ktéry dat swojej rodzinie
rzeczy niezbedne do Zycia, chociaz wielu insynuowato, iz Afrykanie
nie modlili sie do Boga i nie wierzyli w Jego opatrznos¢ pod pretek-
stem, ze tak naprawde nie byl On zaangazowany w zycie cztowieka.
Bez watpienia jednak modla sie takze do Istoty Najwyzszej. Zauwaza
takze, ze w niektorych grupach etnicznych uzywa sie imion Boga,
ktéry sprawia wszystko, od ktérego zalezy zdrowie i choroby, dobry
lub zly lostsL,

Takze w innych dokumentach Kosciota dotyczacych tradycyjnych
religii afrykanskich znalez¢é mozna okreslenia dostrzegajace w tych
religiach Ojcostwo Boga. Méwi o tym oredzie papieza Pawta VI Afri-

149 Tamze, s. 218-219.
150 DRN, nr 2.
151 Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines, s. 38.
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cae terrarium: ,Widzimy wiec, ze do Boga zwracajg sie oni w okolicz-
nosciach zaréwno uroczystych, jak i najbardziej powaznych, miano-
wicie gdy przekonuja sie, ze prézna jest rzeczq uciekac sie do innego
oredownika. Wzywaja Go ponadto przewaznie — odrzucajac wszelki
strach przed Boskg Potega — jako Ojca. Modlitwy te zanoszone do
Niego czy to indywidualnie, czy to zbiorowo, pelne sg szlachetnosci
i niejednokrotnie dziataja wzruszajaco na ducha stuchaczy”*2. O oj-
costwie Boga w tradycyjnych religiach afrykanskich mowil takze Jan
Pawel I1, zwracajac sie do przedstawicieli religii wudu (Vodun) w Be-
ninie 4 lutego 1993 r.: ,Solidarne dziatanie wszystkich wierzacych
ma wielkie znaczenie dla integralnego rozwoju, dla sprawiedliwosci
i wyzwolenia czlowieka. Dzielo to bedzie lepiej posuwac sie naprzadd,
jesli zostanie wsparte goracq modlitwa do Boga, Stworzyciela i Ojca,
Dawcy wszelkiego dobra. Niech wszyscy zjednocza sie w modlitwie,
by Bég obdarzyt pomyslnoscia i pokojem wszystkich mieszkancow
waszego kraju!”!%,

6.4.5. Kult Boga

Zaréwno centralna pozycja cztowieka, jak i wybijajacy sie na
pierwsze miejsce kult przodkow, a takze kult duchow czy tez po-
mniejszych bostw u wielu badaczy wzbudzily watpliwosci co do
istnienia bezposredniego kultu Boga w tradycyjnych religiach afry-
kanskich. Jednak wydaje sie, iz nie koliduje to z przeswiadczeniem,
ze religia osiaga swoj szczyt w Bogu pojmowanym jako zrédto zycia
czy raczej zrédlo sity witalnej. Bezposredni kult Boga wydaje sie
oczywistodcig u wielu ludéw Afryki. Kult ten ma charakter regularny,
posiadajac okreslone, cykliczne swieta, jak réwniez spontaniczny,
w przypadku doswiadczenia nieszczescia, cierpienia. Kult regularny
ma charakter wspdlnotowy, natomiast spontaniczny jest raczej indy-

152 Pawel VI, Oredzie ,,Africae terrarum”..., dz. cyt., nr 8.
153 Cyt. za: Benin. Kronika podrézy, ,,UOsservatore Romano. Wydanie Polskie”
1993, nr 4, s. 14.
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widualny. Dlatego tez niektérzy badacze méwig o posrednim (kult
przodkéw, duchdw, béstw) i bezposrednim kulcie Boga.

6.4.5.1. Problem kultu Boga

Badajac religie pierwotne, Mircea Eliade zauwazyt, iz ,,we wszyst-
kich religiach prymitywnych istota najwyzsza [...] stracila aktual-
nos¢ religijng; nie ma jej w kulcie, a mit ukazuje, jak coraz bardziej
oddala sie od ludzi, stajac sie wreszcie deus otiosus. Ludzie przy-
pominaja sobie jednak o nim i zanosza modty w ostatecznosci, gdy
zawioda wszelcy inni bogowie i boginie, przodkowie i demony”!>*.
Podobny poglad wyraza Stanistaw Pitaszewicz, ktéry uwaza, iz Naj-
wyzszy Bog nalezy do mitycznego wymiaru i w kulcie religijnym
nie odgrywa wiekszej, bardziej istotnej roli. Swiatynie czy tez uro-
czystosci religijne, ktore bylyby mu poswiecone, spotyka sie bardzo
rzadko. Ten proces rozpoczat sie dopiero po pojawieniu sie religii
uniwersalistycznych, kiedy to Afrykanie zaczeli go identyfikowac
z Bogiem w chrzes$cijanistwie lub Allachem w islamie!*®. Jednak ten
wizerunek Boga bezczynnego i odsunietego, niezwazajacego na
losy swych ziemskich poddanych, kwestionuje chociazby Andrzej
Szyjewski, argumentujac, iz nie odpowiada on w pelni rzeczywi-
stosci. ,Najwyzsze Istoty afrykanskie posiadaja swdj kult, niekiedy
zupehie dobrze zorganizowany, a szczegdlnie czesto odwotuja sie
do nich wschodnioafrykanskie ludy pasterskie, takie jak Masajowie
czy Neurowie oraz Kikuju. Takze w pozostatych czesciach Afryki
okazjonalnie pojawia sie silny kult Najwyzszej Istoty, np. Uwoluwolu
u Akposo ma swoich kaptanéw, miejsca kultu, ofiary. Ku czci Abassi
Abumo sktada sie ofiary z ludzi, a sanktuaria boga stoja na podwdrku

154 M. Eliade, Sacrum, mit, historia: wybdr esejow, wyboru dokonal i wstepem
opatrzyt M. Czerwinski, przet. A. Tatarkiewicz, Warszawa: Paristwowy Instytut Wy-
dawniczy 1994, s. 132.

155 S, Pitaszewicz., Religie Afryki..., dz. cyt., s. 19.
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kazdego domu”'>%, Takze Aszantowie z Afryki Zachodniej oddaja
czes¢ Najwyzszemu Bogu i wznosza mu ottarze i swigtynie!®’.

Andrzej Zajaczkowski zwraca uwage, ze nie wszyscy Afrykanie
otaczajg kultem Istote Najwyzsza. ,Na przyktad u Dogonéw bdg
Amma i u Bambara bog Faro ciesza sie dos¢ rozbudowanym kultem,
ale juz Aszanci swego Nyama czczg bardzo skromnie, a u Baganda
kult ich Istoty Najwyzszej, Katonie, zupelnie nie istnieje. Podkresli¢
przy tym trzeba, ze liczba ludéw, u ktérych kultu Istoty Najwyzszej
nie ma, jest znacznie wieksza niz tych, ktére swa Istote Najwyzsza
czcza. Ponizej, a u niektdrych ludéw prawie obok Istoty Najwyzszej,
wystepuja bogowie nizszego stopnia, czesto spokrewnieni z Istotg
Najwyzsza. W wierzeniach Bahima np. bég najwyzszy Ruhanga ma
dwoch synéw: Rugabe, ktdry jest dyspozytorem wszelkiego dobra
i wszelkiego zla, oraz Kazobe, ktéry odpowiedzialny jest za przyro-
de. Bogowie nizsi maja wiec swe szczegdtowe zadania do pelnienia.
U ludéw zamieszkatych na terenie dzisiejszego panstwa Benin (do
niedawna zwanego Dahomejem) Istota Najwyzsza Wulbari ma syna
Buku, ktdry jest zarzadca catego kosmosu. Dopiero ponizej Buku
wystepuje caly panteon bogdw, ktérych zakresy odpowiedzialnosci
sa juz Scisle okreslone, np. bég pioruna, ospy, weza itd.”1°8

Na jeszcze inny aspekt braku rozbudowanego kultu Istoty Naj-
wyzszej w Rwandzie zwraca uwage Eugeniusz Rzewuski, stwierdza-
jac, iz Immana jest jedynym i najwyzszym Bogiem, stwoércg catego
Swiata. Nie jest on deus otiosus. Jest bezposrednim uczestnikiem
kazdych narodzin zycia ludzkiego i juz na poczatku decyduje o szcze-
$liwym lub nieszczesliwym losie nowo narodzonego. Jest uwazany za
uosobienie dobra. Dla Immany obrzydliwym bytoby sktadanie ofiar,
gdyz on daje, a nie bierze. Na jego czes$¢ nie praktykuje sie zadnych
obrzedéw kultowych. Najwyzej mozna sie do niego zwraca¢ pod-

156 A. Szyjewski, Religie Czarnej Afryki..., dz. cyt., s. 57.
157 Por. S. Pitaszewicz, Religie Afryki..., dz. cyt., s. 49.
158 A. Zajaczkowski, Czarna Afryka wezoraj i dzis.. ., dz. cyt., s. 89-90.
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czas zwyktej inwokacji'*. Podobnie — zdaniem Stanistawa Pitasze-
wicza — mysla Ibowie z Nigerii, dla ktérych Najwyzszym Bogiem jest
Czukwu — ,Wielki Duch”. Nie ma on symboli kultowych, nie sktada
mu sie ofiar, ale powszechnie uwaza sie go za ostatecznego odbiorce
daréw przynoszonych mniejszym bostwom .

6.4.5.2. Kult regularny

Mowiac o kulcie Boga w tradycjach afrykanskich, John Mbiti przy-
tacza konkretne przyktady pochodzace z réznych czesci Afryki. Za-
uwaza, iz Baluhja wierza, ze Bog jest ,,tym, dla ktérego odprawia sie
Swiete obrzedy i sktada ofiary z krwi. Okolicznosci sktadania przez
nich ofiar Bogu sg ustalone: narodziny, nadanie imienia i obrzezanie,
sluby, pogrzeby i zniwa. Sktadajac ofiary krwi, Baluhja modlg sie do
Boga; z okazji pogrzebu modlg sie w intencji zapewnienia pokoju zy-
wym i zmarlym, a z okazji Zniw — wyrazajac rados¢ i wdzieczno$¢” 6L,
Nieco dalej kontynuuje: ,,Ludy Akan wewnatrz swych domostw majg
oltarze, na ktérych sktadaja w ofierze zywnos¢, zwlaszcza jajai wino.
Ofiary te sg sktadane Bogu tgcznie z modlitwami o pomy$lnosc dla
ludu. Bachwa i Pigmeje Bambuti, ludy zyjace ze zbieractwa i towiec-
twa, pilnie przestrzegaja oddawania Bogu czesci miesa, owocow
i miodu, wierzac, ze w przypadku zaniedbania tego obowiazku moga
zachorowac albo nigdy juz nie upolowac zadnej zwierzyny”62.

Opisujac wierzenia i obrzedy Gidaréw z pétnocnego Kamerunu,
Antoni Kurek charakteryzuje bezposredni kult Boga sprawowany
podczas kilkudniowego uzlra na walangla, czyli ,$wieta wioski”.
Dzien rozpoczecia Swieta wyznacza wrézbita z Kong-Kong. Trzy dni
poOZniej sprawowany jest w poszczegolnych rodzinach kult przodkow.
Nastepnego dnia w wiosce wodza religijnego rozpoczyna sie uda
Mangelva — uczta ku czci Boga. Ofiare sktada sie pod swietym drze-

159 Por. E. Rzewuski, Azania zamani..., dz. cyt., s. 114-115.
160 S, Pitaszewicz S., Religie Afryki..., dz. cyt., s. 48.

161 J. Mbiti, Afrykariskie religie i filozofia..., dz. cyt., s. 84.
162 Tamze, s. 85.
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wem. Ofiarnik odmawia krétka, improwizowana modlitwe zaadreso-
wanga do Boga. Wieczorem tego samego dnia rozpoczyna sie warze-
nie piwa, a nad ranem odprawiane sg uzga dogzoyo — egzorcyzmy za
pomocg pochodni zrobionych z todyg prosa. Po swiecie w Kong-Kong
rozpoczynaja sie swieta wioski w innych miejscowosciach. Nie sktada
sie juz jednak ofiar. Dominuje taniec, $piew, spozywanie piwa'é3,
Kilka innych przyktadéw bezposredniego kultu Boga z gér Mandara
przytacza takze Krzysztof Zielenda'®*. Rowniez cytowany wczesniej
Lucjan Buchalik stwierdza, iz ,kult najwyzszego boga stwércy Ammy
jest niewatpliwie najwazniejszym kultem u Dogonéw. Zwracajq sie
do niego przy wielu okazjach, bowiem wszystko, co dzieje sie na
ziemi, zalezy od jego woli. Wszystkie prosby adresowane do sit nad-
przyrodzonych sg kierowane wtasnie do niego. Oltarze poswiecone
Ammie mozna spotka¢ w wielu miejscach wioski, przede wszystkim
jednak w ginna (duzych zagrodach), gdzie patriarcha szerokiej ro-
dziny sktada na nich ofiary. Wykonane z kamieni i gliny nazywane sg
ama-na (wielki Amma). Istnieje wiele réznych ottarzy ama: pasterzy
kéz, tkaczy, kowali, podréznych i inne”16°,

Sktadaniu ofiar towarzysza modlitwy, ktére zaczynaja sie zwykle
od imienia Ammy, np.:

,Witaj, Ammo, stwdrco,

Ammo, ktéry zmieniasz wszystko,

ktéry bierzesz to, co twoje

i dajesz to, co dobrym ci sie zdaje,

ten, kto placze, rozémiesza cie,

ten, kto sSmieje sie, przyprawia cie o tzy
temu, kto ma miske jedzenia, dajesz liscie,
a miske lisci zmieniasz w pozywienie,

163 Por. A. Kurek, Wierzenia i obrzedy Gidarow..., dz. cyt., s. 229-239.

164 por. K. Zielenda, Wspdlnototwdrczy charakter tradycyjnych religii kirdyjskich. ..
dz. cyt., s. 151-158.

165 1. Buchalik, Dogon ya gali..., dz. cyt., s. 157.
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Ammo, ktéry wszystko zmieniasz,

idacego droga kierujesz do buszu,

btadzacego po buszu naprowadzasz na droge,
wdowa oddaje ci swe dzieci, optakujesz strate matki,
Ammo, ktéry zmieniasz wszystko

druga zona, kochana,

przestaje by¢ kochana,

druga zona nie kochana jest nagle pokochana,
Ammo, ktéry zmieniasz synogarlice w lwa,

a lwa w synogarlice,

Ammo, ktory zmieniasz wszystko”1¢.

W Dokumencie Sekretariatu dla Niechrzescijan z 1969 r. podkre-
Sla sie, iz w tradycyjnych religiach afrykanskich istnieje takze kult
wspdlnotowy, sprawowany przez specjalnych kaptanéw bedacych
urzedowymi posrednikami miedzy wspdlnota wioski czy regionu
a swiatem duchdéw czy tez nawet konkretnym Duchem. Wypekiajg
oni swoje funkcje na mocy przyznanej im wladzy albo po smierci
swoich poprzednikéw, na mocy prawa dziedziczenia, albo na drodze
inicjacji i odpowiednich rytuatéw. Uznani przez ludnos¢ za mistrza
Swietego gaju lub miejsca kultu wykonujg swoje funkcje w imieniu
calej spotecznosci, albo na co dzieni na prosbe poszczegdlnych oséb.
»Ten kult ma charakter religijny i obejmuje modlitwy, oczyszczenia
po ztamaniu zakazéw lub grzechéw, libacje lub ofiary, a takze ob-
rzedy przebtagalne, w przypadku choroby lub niebezpieczenstwa,
ktérych dokonuja z troskg osoby odpowiedzialne, by by¢ uzytecznym
dla spotecznosci, czerpiac jednocze$nie z tego jakie$ korzysci”¢”.
O kulcie Boga w tradycyjnych religiach afrykanskich wspomina takze

166 W.E.A. Beek van, La religion dogon, w: R.M.A. Bedaux, J.D. van der Waals
(red.), Regards sur les Dogon du Mali, Leyde: Rijksmuseum voor Volkenkunde 2003,
s. 103. Cyt. za: J. Buchalik, Dogon ya gali..., dz. cyt., s. 156.

167 Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 50.
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Pawel VI, méwiac, iz ,,wsrdd obrzedow zas ofiarnych sprawowanych
przez nich wyrdznia sie swoja czystoscig i znaczeniem ofiara pier-
wocin”168

6.4.5.3. Kult nieregularny

Oproécz regularnego kultu Boga odnalez¢ mozna takze forme
kultu sprawowanego zwykle w sytuacjach wielkiego zagrozenia,
w ktorych moze sie znalezé tak jednostka, jak i spotecznosé. Naj-
czesciej kult ten zawiera tylko modlitwe, trudng do uchwycenia,
niekiedy takze modlitwy i ofiary. Ale modlitwy do Boga zanoszone
sa i przy innych okazjach. Modlitwa jest najbardziej powszechnym
aktem kultu, a wiekszos¢ afrykanskich modlitw — jak zauwaza John
Mbiti —jest krétka, spontaniczna i odpowiednia do sytuacji'®®. Jednak
znamy tez przyktady modlitw dtugich i bardziej sformalizowanych.
Wiekszo$¢ modlitw i inwokacji jest kierowana do Boga. I tak u Ba-
luhja starsi ludzie rano klekajg i z twarza zwrdcona ku wschodowi
modla sie do Boga, proszac Go o dobry poranek, o zdrowie dla ludu
i o odpedzenie ztego béstwa:

O, Boze, zlityj sie nad naszymi cierpiacymi dzieé¢mi;
Zeslij bogactwo dzisiaj, gdy storice wstaje.
Zeslij mi dzisiaj wszelkie szczescie!17°.

Wedlug tego samego autora ,,Nuerowie modlg sie czesto, zwra-
cajac sie do Boga jako do «ojca ojcéw», «ojca» lub «naszego ojca»,
wznoszac oczy i rece ku niebu. Niektdre z ich modlitw sa podobno
bardzo dtugie. Modlacy sie moze obchodzi¢ swéj kraal, potrzasajac
wldcznia; moze siedzie¢ zwyczajnie lub w kucki z oczami zwrdco-
nymi ku niebu, poruszajac tylko w dét i w gére rekami zwrdcony-

168 pawel VI, Oredzie ,,Africae terrarum”..., dz. cyt., nr 8.
169 J. Mbiti, Afrykariskie religie i filozofia..., dz. cyt., s. 87.
170 Tamze, s. 87.
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mi dtorimi do géry. Modla sie gtéwnie o odwrdcenie zla i o zycie
w pokoju. Nuerowie uwazaja, ze mogg modli¢ sie w kazdym czasie,
poniewaz «lubig mowi¢ do Boga, kiedy sa szczesliwi» i kiedy zajeci
sg swoimi codziennymi pracami. Oto typowa modlitwa:

Nasz Ojcze, oto Twdj wszechswiat, oto Twoja wola,

pozwol nam zy¢ w pokoju, pozwdl, by dusze Twego ludu

byty chtodne, Ty jeste$ naszym ojcem, usun wszelkie zto z naszej
Sciezki”17t,

6.4.5.4. Wartos¢ modlitwy i ofiary
Uogdlniajgc, schemat modlitwy i ofiary w tradycyjnych religiach
Kirdi z péinocnego Kamerunu mozemy przedstawic nastepujaco'’?:

PROSZACY
INTENCJA
Jednostka Rodzina Réd lub wioska
O darzenie dalszq | Przed wyruszeniem | Doroczne Doroczne swieto
przychylnosciq w podroz, na wspomnienie wioski, dogynki
potow ryb itp. przodkdéw, podczas
siewu i dogynek
By powstrzyma¢é | Choroba, nieudane | Choroba Przedtuzajqcy
zacgynajqce sie polowanie czy w rodzinie, sie brak
nieszczescie potow ryb itp. bezptodnosé, zte opadow deszczu
zbiory itp. w okresie siewdéw
Pozyskanie sily Potrzeba sukcesu,
dobroczynnejlub | zazdrosé
nawet ztosliwej
(magia)

71 J. Mbiti, Afrykariskie religie i filozofia..., dz. cyt., s. 90.
172 por, J. Rézanski, Inkulturacja Kosciota wsrdéd ludéw Srodkowego Sudanu...,
dz. cyt., s. 103.
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OFIARNIK Jednostka Glowa rodziny Kaptan lub
wdédz ziemi
Krwawa: kura, koza, baran, wét; sposob ofiarowania:
OFIARA uduszenie, podciecie gardta, zabicie
Bezkrwawa: pogywienie, piwo z prosa; sposob
ofiarowania: roglanie, rozrzucenie
MODLITWA Jednostka Glowa rodziny Kaptan lub
wodz ziemi
ADRESACI KULT Przodkowie Duchy Bdstwa
MODLITWY POSREDNI
1 OFIARY KULT Bog Jedyny
BEZPOSREDNI
OSTATECZNY ADRESAT .
BOG JEDYNY
MODLITWY I OFIARY

Naturalnie, w zwiazku z r6znorodnoscia kulturowa schemat ten
moze ulegaé znacznym modyfikacjom w réznych grupach etnicz-
nych.

Dokument Sekretariatu dla Niechrzescijan z 1969 r. podkresla
warto$¢ miejscowej modlitwy. Zauwaza, iz w obliczu niepewnosci
kondycji ludzkiej, spowodowanej przez réznego rodzaju zagrozenia
lub ztosliwos¢ sit zta i wrogich oséb, w cztowieku rodzi sie potrzeba
ochronyi szukanie pomocy. Przejawia sie ona w szukaniu tej pomocy
u duchdéw czy tez u Boga. Rodzi sie modlitwa. ,,Cale zycie mezczyzn
i kobiet, zwlaszcza tych, ktérzy osiggneli stuszny wiek, jest utkane
z wezwan i modlitw: z pewnos$cig modlitwy prosby, ale takze modli-
twy wezwania i uwielbienia, modlitwy o pojawienie sie storica lub
nowiu, modlitwy, ktéra konczy sie w pokoju i jest dziekczynieniem.
Nie mozemy tej modlitwie odméwié prawdziwej ludzkiej wartosci:
ten czlowiek godny, ktéry modli sie przed zasiewem pierwszych
nasion, ktore posila jego rodzine, zastuguje na podziw i szacunek.
Nie mozemy tez odmawiaé tej modlitwie duchowego charakteru.
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Ta modlitwa, stowo do Boga, wyrosta z duszy, ktdra zyje tak, jakby
ujrzata widzialny koniec, jest juz stowem Bozym”173.

Dokument Sekretariatu dla Niechrzescijan z 1969 r. zauwaza tak-
ze, iz jednym z wazniejszych wyrazéw kultu w tradycyjnych religiach
afrykanskich jest sktadanie ofiar. ,,Ofiary mogg by¢ sktadane ze zwie-
rzat, z okreslonych rodzajow pozywienia, a niekiedy réwniez z pie-
niedzy. Dawniej byly to takze ofiary z ludzi. To wszystko ofiarowane
jest swiatu niewidzialnemu, najczesciej konkretnemu duchowi czy
przodkowi, ktéry wyrazit swoja wole przez wyrocznie. Ofiara pelni
role posrednika miedzy kaptanem a duchami. Jej celem jest mozli-
wos$¢ wyzwolenia sie, przekazywania i kierowania ,,dynamizmem
witalnym”, ktdry jest szczegolnie skoncentrowany we krwi zwierzat
iludzi. Glebszym znaczeniem tej ofiary jest zadowolenie ducha, do
ktorego sie zwraca, aby nadal cieszy¢ sie jego ochrong. Czasami,
jak w przypadku Dogondéw, uwalnia sie sily zyciowe, powtarzajac
poczatkowe mityczne wydarzenie. Dokument ten wspomina takze
dawne przekazy, ktore mowia, ze sktadano najstarszego syna jako
ofiare najbardziej ceniona, nastepnie mtodszego, a p6zniej albinosa
lub jerica. Po ztozeniu ofiary nastepuje uczta zgromadzonej wspol-
noty, podczas ktérej spozywa sie miedzy innymi czesci pozostajace
z ofiarowanego zwierzecia. Uczta ta jest wyrazem pelniejszego po-
laczenia z duchem, ktéremu zostata ztozona ofiara”'”+.

173 Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 49-50.
174 Tamze, s. 51.



Rozdzial 7
UWARUNKOWANIA DIALOGU

Wspomniane w pierwszym rozdziale niniejszej ksigzki liczne
dokumenty Kosciota katolickiego dotyczace dialogu miedzyreligij-
nego —w tym dialogu z tradycyjnymi religiami afrykanskimi - wyra-
zaja postawe szacunku wobec religii i kultur poszczegdlnych ludéw
i narodéw. Wyptywa ona z dtugiej tradycji i refleksji teologiczne;j.
Wskazuja one na potrzebe kontaktu z tradycyjnymi religiami afry-
kanskimi na réznych poziomach, zalecajac, by zachowac wszystko, co
jest w nich szlachetne, prawdziwe i dobre. Ukazuja one pozyteczny
i owocny dialog miedzy chrzescijanistwem a religiami afrykarnskimi
prowadzacy do wzajemnego ubogacenia sie obu stron. Za potrzebg
zwrdcenia uwagi na ten dialog przemawia wcigz duza zywotnosé
i dynamizm oddzialywania tych religii na codzienne zycie nie tylko
zwyklych mieszkancéw kontynentu afrykanskiego, ale takze elit
intelektualnych. W dialogu obie strony moga sie wzajemne ubogaci¢,
dzieki czemu Kosciét na kontynencie afrykanskim bedzie bardziej
zakorzeniony, a z kolei Afrykanie bedg sie czuli w Kosciele katolickim
bardziej u siebie!.

! Por. Secrétariat pour le non-chrétiens, Attention pastorale a la Religion Tradition-
nelle Africaine..., dz. cyt., s. 103.
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7.1. Mozliwosci i cechy dialogu

W dokumentach Kosciota ktadzie sie duzy nacisk na koniecznosé
dialogu z religiami niechrzescijariskimi, a wiec takze z tradycyjnymi
religiami Afryki i traktuje sie go jako zadanie i obowigzek wynika-
jacy z misyjnej natury Kosciola. Z zadaniem tym wiaze sie koniecz-
nos¢ wspierania i chronienia ,,débr duchowych i moralnych, a takze
wartosci spoteczno-kulturalnych” wyznawcéw religii niechrzesci-
janskich?. Podaja takze teologiczne fundamenty prowadzenia tego
dialogu, wskazuja na jego cechy, a takze uwzgledniaja specyfike
miejscowych religii.

7.1.1. Teologiczne fundamenty prowadzenia dialogu

Z pewnoscig dokumenty Soboru Watykanskiego II staly sie punk-
tem zwrotnym w stosunku Kosciota do religii niechrzescijanskich,
inicjujac dialog z nimi, w$rdd nich dialog z tradycyjnymi religiami
afrykanskimi. To wyzwanie Soboru Watykarniskiego II zostato podjete
przez papieza Pawtla VI, a dopelione i rozwiniete przez Jana Paw-
faIl. Za jego pontyfikatu (19 maja 1991 r.) ukazat sie znaczacy dla
dialogu religijnego dokument Dialog i przepowiadanie, zawierajacy
refleksje i orientacje dotyczace dialogu miedzyreligijnego i przepo-
wiadania Ewangelii Jezusa Chrystusa, opracowany przez Papieska
Rade ds. Dialogu Miedzyreligijnego oraz Kongregacje Ewangelizacji
Narodéw. Dokument ten porusza miedzy innymi takie zagadnienia
jak relacje miedzy dialogiem a przepowiadaniem, dotychczasowa
nauke Magisterium Kosciota odnos$nie do religii niechrzescijariskich,
potrdjne znaczenie terminu dialog oraz podaje teologiczne funda-
menty prowadzenia dialogu miedzyreligijnego®. Podsumowujac

2 Por. chociazby DRN, nr 2; KK, nr 37.
3 Papieska Rada ds. Dialogu Miedzyreligijnego i Kongregacja Ewangelizacji Na-
rodéw, Dialog i przepowiadanie..., dz. cyt., nr 29.
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inspiracje tego dokumentu — jak réwniez innych dokumentéw poso-
borowych — mozna wskazac¢ na cztery podstawowe racje teologiczne,
sktaniajace do prowadzenia dialogu z religiami niechrzescijariskimi,
w tym oczywiscie z tradycyjnymi religiami afrykanskimi:

1) wspolne pochodzenie ludzi stworzonych na obraz Boga;

2) wspodlne przeznaczenie wszystkich ludzi;

3) jeden Boski plan zbawienia $wiata;

4) czynna obecno$é Ducha Swietego w religiach.

O wspdlnym pochodzeniu od Boga wszystkich ludzi, jako podsta-
wie zachecajacej do wspoélpracy i dialogu, méwi wiele dokumentéw
Kosciota katolickiego. I tak na przyktad Jan Pawel II w encyklice
Redemptor hominis podkresla w tym akcie stwérczym Boga dary
rozumu, wolnej woli, sumienia i wolnosci jako istotne czynniki pro-
wadzenia takze dialogu miedzyreligijnego. Dzieki rozumowi kazdy
czlowiek moze dojs¢ do poznania Boga*. Tak samo mowi najnowszy
Katechizm Kosciota Katolickiego, podkreslajac, ze dzieki otrzyma-
nemu w akcie stworczym od Boga rozumowi mozemy z wszystkimi
ludZmi rozmawiac o Bogu: ,,Broniac zdolnosci rozumu ludzkiego do
poznania Boga, Kosciél wyraza swoja ufnos¢ w mozliwos¢é méwienia
o Bogu wszystkim ludziom i z wszystkimi ludzmi. Przekonanie to
stanowi podstawe jego dialogu z innymi religiami, z filozofia i na-
uka, a takze z niewierzacymii ateistami™. Wspoélne wszystkim cechy
rodzaju ludzkiego sprawiaja, ze wszystkie religie probujg da¢ swoim
wyznawcom odpowiedzi na te same, powszechne, fundamentalne
pytania dotyczace ludzkiej egzystencji®. Jan Pawet I podkresla wage
sumienia dla dialogu miedzyreligijnego, gdyz z wolnoscig sumienia
Iaczy sie takze dar wolnosci religijnej”.

Zacheta do wspoélpracy i dialogu miedzyreligijnego jest wspdlne
przeznaczenie ludzi do zbawienia. Jest to podstawowa i specyficz-

4 Por. RHm, nr 12.

5 Katechizm Kosciota Katolickiego, Poznan: Pallottinum 2009, nr 39.
6 Por. DRN, nr 1.

7 Por. RHm, nr 17.



248 ROZDZIAL 7. Uwarunkowania dialogu

na funkcja kazdej religii. Dokumenty Kos$ciota podkreslaja, iz nie
tylko chrzescijanie, lecz takze wyznawcy innych religii korzystajq
z powszechnej Opatrznos$ci Bozej. Jan Pawet Il w Redemptoris missio
pisze, iz ,zaczatkowa rzeczywistos¢ Krolestwa moze sie znajdowac
rowniez poza granicami Kosciota w calej ludzkosci, o ile zyje ona
«warto$ciami ewangelicznymi» i otwiera sie na dziatanie Ducha,
ktéry tchnie, gdzie i jak chce (por. J 3,8). Trzeba jednak od razu
dodaéd, ze ten doczesny wymiar Krdlestwa jest niepelny, jesli nie 13-
czy sie z Krélestwem Chrystusa obecnym w Kosciele i kierowanym
ku eschatologicznej pelni”®. Zmierzaja do niej zaréwno czlonkowie
Kosciota, jak i religii pozachrzescijariskich, w tym tradycyjnych religii
afrykanskich.

Trzecia podstawa dialogu miedzyreligijnego wyptywa witasnie
z przekonania, iz B6g ma jeden plan zbawienia catej ludzkosci. ,,Do-
tyczy to nie tylko wiernych chrzescijan, ale takze wszystkich ludzi
dobrej woli, w ktdrych sercu dziata w sposéb niewidzialny taska.
Skoro bowiem za wszystkich umart Chrystus i skoro ostateczne
powotanie czlowieka jest rzeczywiscie jedno, mianowicie boskie,
to musimy uznaé, ze Duch Swiety wszystkim ofiaruje mozliwos$é
dojscia w sposéb Bogu wiadomy do uczestnictwa w tej paschalnej
tajemnicy” — moéwi Konstytucja duszpasterska o Kosciele w swiecie
wspdtczesnym?®. To samo podkresla m.in. Jan Pawet II: ,,Jezus Chrystus
jest ta zasadnicza droga Kosciota. On sam jest naszg droga «do domu
Ojca» (por.J 14,11inn.). Jest tez droga do kazdego czlowieka. Na tej
drodze, ktéra prowadzi od Chrystusa do cztowieka, na tej drodze,
na ktdrej Chrystus «jednoczy sie z kazdym cztowiekiem», Kosciot
nie moze by¢ przez nikogo zatrzymany. Domaga sie tego doczesne
i wieczne dobro cztowieka”'°.

8 RMis, nr 20.
9 KDK, nr 22.
10 RHm, nr 13.
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Wreszcie czwartej podstawy dialogu miedzyreligijnego mozna
doszukiwac sie w fakcie czynnej obecnosci Ducha Bozego w religiach
pozachrzescijaniskich, w tym takze w tradycyjnych religiach afrykan-
skich. Nawiazujac do dtugiej tradycji Kosciota, Jan Pawel IT odwotuje
sie do ,,dziatalnosci majacej na celu zblizenie z przedstawicielami
innych religii, pozachrzescijaniskich, wyrazajacej sie w dialogu,
w spotkaniach, we wspolnej modlitwie, w odkrywaniu tych skarbéw
ludzkiej osobowosci, ktérych — jak dobrze wiemy — nie brak réwniez
wyznawcom tych religii. A czy niejednokrotnie zdecydowane prze-
konania w wierze wyznawcéw religii pozachrzescijariskich — bedace
réwniez owocem Ducha Prawdy przekraczajacego w swym dziataniu
widzialny obreb Mistycznego Ciata Chrystusa — nie mogtoby wprawié¢
w zaklopotanie chrzescijan, tak nieraz zbyt sktonnych do powatpie-
wania w prawdy objawione przez Boga i gloszone przez Kosciot,
zbyt pochopnych w rozluznianiu zasad moralnosci i torowaniu drég
etycznego «permisywizmu»?"*, W encyklice Redemptoris missio cy-
towany papiez przypominal, zZe obecno$é i dziatanie Ducha Swietego
,,5a powszechne, bez ograniczen przestrzennych i czasowych. Sobor
Watykanski I przypomina dziatanie Ducha w sercu kazdego czltowie-
ka poprzez «ziarna Stowa», w inicjatywach religijnych, w ludzkich
wysitkach skierowanych ku prawdzie, ku dobru, ku Bogu2.

7.1.2. Cechy charakterystyczne dialogu

W dokumentach Kosciota katolickiego poswieconych dialogo-
wi miedzyreligijnemu duzo miejsca poswieca sie takze cechom
charakterystycznym, ktére powinny mu towarzyszy¢. Najczesciej
mowi sie w nich o wzajemnym szacunku. Dosy¢ czesto przywotuje
sie takze postawe milosci i zycia wiarg. Inng wazna cecha jest takze
roztropno$¢. Jednak nie moze ona prowadzi¢ do zachowawczosci,
gdyz kolejnymi cechami wymienianymi przez wyzej wspomniane

1 Tamze, nr 6.
12 RMis, nr 28.
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dokumenty sa otwartos¢, braterstwo i szczerosé, a takze ufnosé, po-
kora i tagodnos$é¢. Bardzo istotng cechg dialogu jest tez wolnos¢. Te
najwazniejsze cechy charakterystyczne dialogu miedzyreligijnego
stanowig jego swoisty dekalog!®.

Do owego specyficznego dekalogu nawigzywano takze podczas
obrad I Specjalnego Synodu Biskupéw poswieconego Afryce, pod-
czas ktérego na dialog patrzono jako na postawe umysthu i serca,
przepehiong szacunkiem wobec tych, ktérzy maja inny punkt widze-
nia na okreslone sprawy czy tez odmienna od naszej wiare. Podkre-
$lano tez potrzebe otwarcia sie na prawde, niezaleznie od tego, po
ktérej stronie sie ona znajduje, jak réwniez potrzebe wyeliminowa-
nia wszelkich uprzedzen, nietolerancji i nieufnosci. Méwiono takze
o0 szczerej wymianie opinii. Wskazywano na ostateczny cel i potrzebe
dialogu, ktéry ma uswiadomic jego uczestnikom, iz sa oni wszyscy
dzieé¢mi tego samego Boga'4.

13 Szeroko omawia mozliwosci i cechy dialogu J6zef Urban w: Dialog miedzyreli-
gijny w posoborowych dokumentach Kosciota..., dz. cyt.: mozliwosci dialogu —s. 73—
83, cechy dialogu — s. 98-111. Por. Secretariatus pro non christianis, A la rencontre
des religions africaines..., dz. cyt., s. 88.

14 Por. chociazby: Synodus episcoporum. Coetus specialis pro Africa, Instrumen-
tumlaboris..., dz. cyt., s. 59; Thiandoum H., The Church in Africa and her evangelising
mission towards the year 2000..., dz. cyt., s. 87; R. Dziura, Dialog z tradycyjnymi
religiami afrykariskimi wedtug nauki Synodu Nadzwyczajnego dla Afryki oraz adhor-
tacji apostolskiej Jana Pawla II ,,Ecclesia in Africa”, ,,Annales Missiologici Posnanien-
ses” 2003, nr 13, s. 196-197; E. Sakowicz, Duchowos¢ dialogu miedzyreligijnego,
w: S. Urbaniski (red.), Duchowos¢ wspétczesnego Kosciota. Materialy z sympozjum
zracji 185. rocznicy Wydziatu Teologicznego 16.05.2002 roku, Warszawa: Wydaw-
nictwo Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszyriskiego 2002, s. 39-52.
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7.2. Uczestnicy dialogu

Mowiac o uczestnikach dialogu miedzyreligijnego, dokument
Kosciota katolickiego nie wyklucza nikogo ani ze strony Kosciota, ani
ze strony tradycyjnych religii afrykanskich. Stad tez stowa zachety
skierowane sa do wszystkich chrzescijan, ktdrzy dzieki zyciu i pracy
pozostaja w stalym kontakcie ze swiatem afrykanskim. W tak ujetym
duchu dialogu nie jest to kwestia bycia kwalifikowanym afrykanistg
czy teologiem, ale po prostu $Swiadomym chrzescijaninem, otwartym
na ten dialog z sumieniem i mitoscia.

7.2.1. Wymagania

Podjecie i prowadzenie dialogu miedzyreligijnego z tradycyjny-
mi religiami afrykanskimi wymaga od jego partneréow wiasciwych
postaw i spelniania okreslonych wymogoéw. Przede wszystkim na
dialog trzeba by¢ bezinteresownie otwartym. U wielu bowiem budzi
on podejrzliwosé. Ale gdy wyraznie dostrzeze sie jego bezintere-
sownos¢, nawigzywany jest kontakt i mozna pielegnowac zyczliwe
relacje miedzyludzkie. Jedna z podstaw afrykanskiej madrosci to
przeciez zycie razem, wspotuczestnictwo w wydarzeniach®.

Méwiac o przygotowaniu do dialogu z tradycyjnymi religia-
mi afrykanskimi, w dokumencie Sekretariatu dla Niechrzescijan
z 1969 r. podkresla sie, iz postawa przedstawicieli Kosciota katolic-
kiego angazujacych sie w ten dialog powinna bardziej opiera¢ sie
na silnej wierze i autentycznym zyciu chrzescijaniskim niz na same;j
wiedzy i erudycji'®. Jednak w tym samym dokumencie docenia sie
bardzo wtasnie wiedze i erudycje, méwigc szeroko o potrzebie przy-
gotowania sie w tym zakresie.

15 Por. Secrétariat pour le non-chrétiens, Attention pastorale a la Religion Tradi-
tionnelle Africaine..., dz. cyt., s. 90.
16 Tamze, s. 88.
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Przede wszystkim przytaczany wyzej dokument méwi o potrzebie
znajomosci jezyka, co w kontekscie kilku tysiecy jezykéw afrykan-
skich, niekiedy zupelnie nieopracowanych, jest z pewnoscig i trud-
noscia, i wyzwaniem. Ale jest to element niezbedny w dialogu. ,,Nie-
watpliwie mozemy przytoczy¢ sukcesy w tej dziedzinie bez dobrej
znajomosci jezyka, ale czym innym jest rozmowa przez ttumacza,
czym innym zas rozmowa w rodzimym jezyku rozméwcy, w jego
dialekcie, za pomocg specyficznych formut”. Caly sposéb myslenia
jest zakorzeniony takze w jezykach afrykanskich, ubogich w stow-
nictwo religijne i filozoficzne'.

Potrzebna wzajemna wiedza o sobie obejmuje takze znajomo$¢
tradycyjnej kultury, jej historii i sztuki. Méwiac o wielkosci tej ostat-
niej, wspomniany dokument odwotuje sie do wybitnych dziet sztuki
z terenu Beninu, Kamerunu czy Konga. Wiedza ta obejmuje miedzy
innymi znajomo$¢ jezyka partnerow dialogu oraz ich tradycyjnej
i wspdlczesnej kultury, a takze rozumienie ducha dzisiejszego mio-
dego pokolenia Afrykanow?®.

Obejmuje réwniez znajomos$¢ wspotczesnej kultury, kiedy to
rowniez Afryka wlaczyla sie w proces modernizacji, urbanizacji,
powszechnej edukacji, kodekséw rodzinnych, nowych praw spad-
kowych itp. Transformacje, ktérych wspélczesnie doswiadczaja ludy
Afryki, wymagajq poznania i zbadania nowych problemdw, ktdre sie
rodza. Wiedza ta obejmuje wreszcie zrozumienie ducha dzisiejszego
miodego pokolenia Afrykanéw. Wielu mtodych ludzi chce wyjsé poza
tradycyjne ramy swej kultury. Trzeba ich zrozumie¢ i nie pogtebiaé
ich probleméw. Mtodzi ludzie jednocze$nie buntujq sie, domagajac
sie autentycznosci i nowoczesnosci. Wydaje sie im, ze afrykanska
dusza jest rozdarta miedzy dwoma $wiatami. Z jednej strony walczg
o narodowa jednos¢ i prawdziwg niezaleznos¢, nalegajac na rozwaj

7 Tamze, s. 90.
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gospodarczy, z drugiej zas odczuwajq nostalgie za starym spoteczen-
stwem. Chca dowiedzie¢ sie wiecej o swoich tradycjach®.

Dajac wskazania do dialogu z wyznawcami religii tradycyjnych,
Sekretariat dla Niechrzescijan zaleca, by ,,by¢ wszystkim dla wszyst-
kich”¥?. W praktyce nie oznacza to plytkiej i zewnetrznej akomoda-
¢ji, na przyktad noszenia rodzimego stroju. W Afryce istnieje styl
spotkan, zaréwno w srodowisku tradycyjnym, jak i nowoczesnym,
ktéry nalezy uszanowac. Nie we wszystkich tych srodowiskach nosi
sie tradycyjne stroje. Zaleca sie tutaj, by zwr6ci¢ uwage na postawe
prawdziwego szacunku dla ludzi, ich sposobu zycia, mentalnosci
i wierzen. Trzeba przy tym wykorzystywaé wszystkie swoje natural-
ne predyspozycje i uzdolnienia pozwalajace na tatwiejszy i glebszy
kontakt oraz dialog z innymi, takze takie, ktdre s zwigzane z umie-
jetnosciami zawodowymi, darem $piewu czy umiejetnosciami ma-
nualnymi. W szczegd6lnosci cenna jest postawa moralna i etyczna,
przejawiajaca sie w szczerosci, wewnetrznym zaangazowaniu i bez-
interesownosci. Czlowieka dialogu cechuje szacunek okazywany
wszystkim, biatym i kolorowym, bogatym i biednym. Nie mozna
pozwalaé na dyskryminacje rasowq czy paternalizm. Nalezy tez
uszanowa¢ ludzi potrzebujacych szczegdlnej wrazliwosci i troski,
zwlaszcza starszych, chorych i dzieci®.

Wazne jest, by dziatacd z taktem i dyskrecja podczas wizyt w wio-
skach i podczas afrykariskich obrzedéw religijnych, na ktdre jest sie
zaproszonym jako go$é. Trzeba by¢ bardzo uwaznym, by nie bra¢
do rak ani nawet dotykacd tradycyjnych przedmiotéw. To moze tylko
wywotac skandal. Fotograficznym ,fowcom obrazéw” dokument
przypomina, iz przed sfotografowaniem lub sfilmowaniem osoby lub
sceny rodzinnej powinni upewnic sie, ze jest na to zyczliwa zgoda
gospodarzy. Ogdlnie rzecz biorac, kiedy przebywa sie pod dachem

18 Por. Tamze, s. 90-92.

191 Kor 9,22.

20 Por. Secrétariat pour le non-chrétiens, Attention pastorale a la Religion Tradi-
tionnelle Africaine..., dz. cyt., s. 92-93.
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jako go$¢, trzeba zachowad powsciagliwosé i spokdj tak w sferze je-
zyka, jak i w gestach czy dziataniach. Podobnie szacunku wymagaja
lokalne struktury spoteczne. W spotecznosciach afrykanskich z regu-
ly trzeba najpierw przeprowadzi¢ przyjacielskgq rozmowe z wodza-
mi kraju. Dobrze jest, by to spotkanie zostalo zaaranzowane przez
notabli, ktérzy nie tylko beda stuzy¢ jako ttumacze, ale takze beda
reczy¢ za dobre intencje tych, ktérzy chca nawigzac kontakt po raz
pierwszy lub poglebi¢ dawniejsze relacje. Nastepnie nalezy okazaé
szacunek dla starszyzny tej spotecznosci. Wreszcie nastepuje dialog
z ludzmi, z ktérymi chcemy sie szczegdlnie skontaktowad. Nalezy
przestrzegad przy tym przyjetych miejscowych regut?!.

Do wszystkich udzielonych wezesniej porad Sekretariat dla Nie-
chrzescijan w wyzej omawianym dokumencie dotgcza potrzebe
kompetencji, gdyz zbyt wielu wspoétpracownikéw wydaje sie nie-
kompetentnych. Podkresla takze potrzebe efektywnosci oraz dyskre-
¢ji, aby podjeta praca jawita sie jako dzieto calej spolecznosci, a nie
jako dzieto jednej osoby. Wreszcie méwi takze o lojalnosci, aby nie
straci¢ moralnej korzysci z dziatania uzytecznego dla spotecznosci.
Natomiast neutralno$¢ dziatan jest szczegdlnie istotna dla cudzo-
ziemcdw, zwlaszcza jesli podejmowane dziatania spoteczne moga
miec¢ implikacje polityczne?®2.

7.2.2. W Kosciele katolickim
i ze strony tradycyjnych religii afrykanskich

Dokumenty Kosciota katolickiego méwiace o uczestnikach dia-
logu miedzyreligijnego zwracaja uwage na caly Lud Bozy, jednak
najwiecej miejsca poswiecaja duchowienistwu. I tak na przyktad de-
kret o formacji kaptanskiej Optatam totius dotyczacy zagadnienia
wychowania kaptanskiego méwi, iz ,nalezy rozwija¢ w alumnach
odpowiednie uzdolnienia, ktére najbardziej sprzyjaja dialogowi

21 Por. tamze, s. 93-94.
22 Por. tamze, s. 95.
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z ludzmi, takie jak umiejetno$¢é wystuchania innych i otwierania
serca na rézne potrzeby ludzkie w duchu mitosci”?3. Ten sam dekret
podkresla réwniez potrzebe formacji intelektualnej przysztych ka-
ptanéw. Istotnym jej elementem jest odpowiednie studium z zakresu
nauk religioznawczych. W tym samym duchu wypowiada sie dekret
Ad gentes divinitus, zwracajac uwage na formacje chrzescijan przygo-
towujacych sie do dialogu z wyznawcami religii niechrzescijanskich,
w tym tradycyjnych religii afrykanskich. Odnoszac sie do alumnéw
seminariow duchownych, méwi, ze ,trzeba ich wychowywacd w du-
chu ekumenizmu i nalezycie przygotowaé do braterskiego dialogu
z niechrzescijanami”?*. Odnoszac sie do misjonarzy, ten sam dekret
stwierdza, iz ,,dzialalno$¢ misyjna wymaga, aby ewangeliczni pra-
cownicy byli naukowo przygotowani do swoich zadan, szczegélnie
do dialogu z religiami i kulturami niechrzescijariskimi”®. Wazna
role w tym przygotowaniu naukowym do dialogu spehiajg instytu-
cje naukowe, ,ktdre zajmuja sie misjologia lub innymi naukami czy
umiejetnosciami pozytecznymi dla misji, jak etnologia, lingwistyka,
historig, religioznawstwem, socjologia, umiejetnosciami pastoral-
nymi”?,

Krag zainteresowanych dialogiem z tradycyjnymi religiami afry-
kaniskimi poszerza znacznie dekret o apostolstwie swieckich Apo-
stolicam Actuositatem, ktéry méwi miedzy innymi o koniecznosci
prowadzenia dialogu zaréwno na szczeblu wewnatrzchrzescijan-
skim, jak i pozachrzescijaniskim: ,,z tytutu wspolnego dziedzictwa
ewangelicznego, a co za tym idzie — wspdlnego obowigzku dawania
chrzescijaniskiego Swiadectwa, staje sie bardzo pozadana, a czesto
wprost konieczna wspolpraca katolikéw z innymi chrzescijanami, tak
wspolpraca jednostek, jak i wspdlnot koscielnych, czy to w podejmo-
waniu pewnych akgji, czy tez w stowarzyszeniach na szczeblu naro-

22 DFK, nr 19.

24 Tamze, nr 16.
25 Tamze, nr 34.
26 Tamze.
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dowym lub miedzynarodowym. Wspdlne wartosci ludzkie wymagajq
czesto podobnej wspdlpracy chrzescijan realizujacych cele apostol-
skie z tymi, ktorzy — choé nie sa chrzescijanami — uznaja te wartosci.
Przez takaq dynamicznag i roztropng wspdtprace, niezwykle doniostg
na polu dziatalnosci doczesnej, Swiadczg ludzie s$wieccy o Chrystu-
sie, Zbawicielu $wiata, i o jednosci rodziny ludzkiej”?’. Ponadto ten
sam dekret wzywa wszystkich katolikéw do podjecia dialogu z wy-
znawcami innych religii, w tym takze z wyznawcami tradycyjnych
religii afrykanskich, ,,aby z roztropnoscia i mitoscig przez rozmowy
i wspolprace z wyznawcami innych religii, dajac swiadectwo wiary
izycia chrzescijaniskiego, uznawali, chronili i wspierali owe dobra
duchowe i moralne, a takze wartosci spoteczno-kulturalne, ktére
u tamtych sie znajduja”?®.

Moéwiac o uczestnikach dialogu z tradycyjnymi religiami afrykan-
skimi w Kosciele katolickim, Dokument Sekretariatu dla Niechrzesci-
jan z 1969 r. wymienia kaptanéw, zakonnikéw, zakonnice, $wieckich
mezczyzn i kobiety, ktorzy chcg zy¢ Ewangelia posrdd Afrykanow
ze wzgledu na mitosé, jaka Jezus ich ozywia. Stowa zachety do dia-
logu kieruje réwniez do wszystkich chrzescijan, ktérych doczesne
zadania stykaja sie z afrykanskim swiatem. Ten religijny dialog jest
juz prowadzony w Afryce przez misjonarzy od ponad stu lat dzieki
temu, ze wielu misjonarzy byto blisko ludzi, szanowato ich tradycje
religijne, wspierato wybitnych etnologéw. Chodzi o kontynuowanie
go rownolegle z prowadzonym postannictwem, a misjonarze, za zgo-
da swojego ordynariusza, mogq przez wlaczenie sie w srodowisko
afrykanskie odegra¢ w nim wielka role, podobnie jak i inni kaptani,
zakonnice, zakonnicy i $wieccy. Zwlaszcza afrykanscy ksieza, ktérzy
maja te wielkg przewage nad misjonarzami, ze sa synami swych
krajéw?.

27 DA, nr 27.

28 Tamze.

2 Secrétariat pour le non-chrétiens, Attention pastorale a la Religion Traditionnelle
Africaine..., dz. cyt., s. 102.
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Jan Pawel IT w adhortacji apostolskiej Ecclesia in Africa podkresla,
iz ,nalezy traktowac z wielkim szacunkiem wyznawcow religii trady-
cyjnej, unikajac w wypowiedziach wszelkich wyrazen niestosownych
czy lekcewazacych. Z mysla o tym w domach formacji kaptariskiej
i zakonnej przekazywac sie bedzie wtasciwg wiedze na temat religii
tradycyjnej”*°. W homilii w Bissau papiez uwrazliwiat chrzescijan:
,Badzcie czujni, wspaniatomyslni i przenikliwi. W rozpoznawa-
niu powierzonych wam funkcji i zadan, byscie potrafili zrozumieé
prawdziwy sens zycia chrzescijariskiego w kontekscie kulturalnych
ireligijnych tradycji Afryki, kiedy z radoscia bedziecie odkrywaé
w nich elementy Stowa. Obserwujcie glebokie przemiany zachodzace
w ostatnich czasach i badzcie gotowi do szukania interpretacji i wy-
jasnien catego bogactwa probleméw w swietle Ewangelii, poprzez
szczery i peten zrozumienia dialog™!.

Zachecajac do dialogu, Sekretariat dla Niechrzescijan wskazuje
jednak na to, ze sg grona intelektualistéw i studentéw zwigzanych
z tradycyjnymi wierzeniami i skupiajacych sie w réznych osrodkach
kulturalnych, bibliotekach, kotach, stowarzyszeniach studenckich
i innych organizacjach na poziomie uniwersyteckim, ale takze szkot
$rednich. Ludzie ci tworza wazna elite spoteczna, z ktdra dialog moze
by¢ prowadzony na wyzszym poziomie i by¢ bardzo owocny. Doku-
ment sekretariatu z 1969 r. goraco zacheca do tworzenia lub rozwi-
jania takich srodowisk, gdyz sa one miejscem, w ktérym moze toczy¢
sie dialog na wysokim poziomie intelektualnym. ,,Nigdy nie powin-
nismy uwazaé za stracony czasu przeznaczonego dla misji, czasu
spedzonego na przygotowywaniu i Sledzeniu réznych konferencji”32.

30 EAfr, nr 64.

31 Jan Pawet II, Powotanie ,,blogostawionych”. 27 I — Bissau. Homilia podczas
Mszy sw. na stadionie ,,24 wrzesnia”, ,'Osservatore Romano. Wydanie Polskie”
1990, nr 1, s. 28.

32 Secrétariat pour le non-chrétiens, Attention pastorale a la Religion Traditionnelle
Africaine..., dz. cyt., s. 89.
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7.3. Trudnosci w dialogu

Na trudnosci w dialogu miedzyreligijnym sktada sie wiele czyn-
nikéw. Niewatpliwie naleza do nich zmiany kulturowe, gospodarcze
ireligijne. Problemem jest takze réznorodnosé srodowisk zwiagza-
nych i wywodzacych sie z tradycyjnych religii afrykariskich. Wreszcie
przeszkody natury spolecznej i religijnej tkwia po obydwu stronach
dialogujacych oséb.

7.3.1. Zmiany kulturowe, gospodarcze i religijne

Obecnie wielka role w zmianie kulturowej odgrywa proces globa-
lizacji gospodarczej, spotecznej, polityczneji informatycznej. Ma on
takze wielki wptyw na kultury w Afryce Subsaharyjskiej, gdyz dotyka
takze samego ich rdzenia, jakim pozostaje wspdlnota oparta na wie-
zach krwi i terytorium. Wydaje sie, iz zmiany kulturowe prowadza
do rzeczywistej ,,dekulturacji”, tj. dekompozycji i upadku rodzime-
go systemu kulturowego wskutek zaniku istotnych tresci rodzime;j
tradycji. Dotyczy to takze tradycyjnych religii afrykariskich. Wsréd
gtéwnych czynnikéw powodujacych te zmiany wyréznié mozna m.in.
czynnik historyczno-administracyjny, ekonomiczny, urbanizacyjny
oraz o$wiatowy.

Na administracyjny czynnik powodujacy wystapienie przemian
miala wplyw przede wszystkim niedawna historia. Przybycie Eu-
ropejczykow jest nie tylko faktem historycznym, ale wydarzeniem,
ktére wcigz zmienia losy catego regionu. Europejczycy zaprowadzili
nowy porzadek spoteczno-gospodarczo-polityczny, ktéry nastepnie
zostal przejety przez wyroste na tym terenie nowe panstwa afrykan-
skie. Nowa rzeczywisto$¢ kolonialna, a pézniej takze panstwowa,
niosta réwniez nowe rozumienie prawa i odpowiedzialnosci. Chociaz
teoretycznie sady lokalne kierowaly sie prawem zwyczajowym, to
jednak ponad tym nieustannie modyfikowanym prawem pozostawa-
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o prawo panstwowe, oparte catkowicie na wzorcach europejskich.
Dotyczylo to nie tylko kodeksu karnego, ale wszystkich pozosta-
lych dziedzin zycia, w ktérych dominowata legislacja europejska
z niewielkimi modyfikacjami. Zmienito sie znacznie takze prawo
rodzinne, pociggajac za soba zmiane w rodzinach poszerzonych oraz
wspolnotach rodowych.

Razem z nowym prawem i administracja pojawit sie takze zespo6t
nowych urzeddéw i urzednikéw, bardzo czesto konkurencyjnych dla
urzednikéw tradycyjnych. Pojawit sie takze system opieki zdrowot-
nej, coraz bardziej konkurujacy z tradycyjnymi metodami leczenia.

W zmianie kulturowej istotng role odegrat ekonomiczny czynnik
przemian. Rozwijanemu, nowemu typowi gospodarki europejskiej to-
warzyszyly takze podatki, a poczatkowo réwniez praca przymusowa
i inne formy ucisku. Wprowadzano obrét pienigdza, a zeby podatnicy
mogli go pozyskaé, zastosowano nowe uprawy przemystowe. I tak
na przyktad na terenach kameruriskiej sawanny zdecydowano sie
upowszechnié¢ uprawe bawelny. Przez dlugi czas przedsiebiorstwa
bawelniane wraz z administracja kolonialng wymuszaty uprawe ba-
welny na wodzach kantonu i wiosek pod grozbg grzywny lub wiezie-
nia. Bardzo wymowny obraz przymuszania do zaktadania plantacji
przez wodza kantonu i instruktora rolniczego w gérach Mandara
daje Jean-Marc Ela. Siano ja w miejscu wyrwanego prosa. Wiesniacy
wznosili wowczas rece do Boga, mowiac: [...] ,,Méj Boze, ty widzisz,
to nie ja, to nie ja, méj Boze™s.

3 J.M. Ela, Ma foi d’Africain, Paris: Karthala 1985, s. 118. Te samg scene tenze
autor przytacza we wczesniejszej ksiazce: Le cri de 'Thomme africain, Paris: 'Harmat-
tan 1980, s. 7. Proso byto dla miejscowych ludéw podstawg pozywienia, majaca takze
wymiar religijny i symboliczny. Z jego uprawa zwiazany jest miejscowy kalendarz,
cze$¢ oddawana przodkom i cale Zycie spotecznosci wiejskiej. Zastgpienie jej przez
bawelne spowodowato zachwianie naturalnego porzadku i caly szereg konfliktéw,
ktére doprowadzaly do powaznego zachwiania wewnetrznymi strukturami miej-
scowych spoteczenistw.
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Nowe relacje ekonomiczne, przede wszystkim zas obrét pienia-
dzem, coraz bardziej wplywaly na ksztaltowanie sie negatywnych —
z punktu widzenia wspdlnotowych struktur tradycyjnych — postaw,
opierajacych zycie o wymiar indywidualny. Tradycyjna wyzszosc re-
lacji ludzkich nad wymiang ekonomiczna chwiata sie coraz bardziej.
Wraz z nig obumierata solidarnos$é rodowa, zmyst rodziny i sacrum,
tradycyjna goscinnosé i otwarto$¢ domu dla szeroko pojetej rodziny.
Zagubienie poglebiata nowa technologia, tzn. nowe zrédta energii,
$rodki transportu, nowe narzedzia pracy. Wprowadzenie systemu
monetarnego spowodowato jeszcze wiekszy podziat na biednych i bo-
gatych. Wprowadzenie pieniagdza i ostatecznie jego prymat w zyciu
ekonomicznym otworzyto dla miejscowych spotecznosci nie tylko
nowy Swiat, ale takze obudzito w nich nowe potrzeby. Przewarto-
Sciowalo to znacznie hierarchie spoteczna.

Wazng role odegrat réwniez urbanizacyjny czynnik przemian.
Moéwiac o miescie, trzeba wyréznié to niewielkie, w ktérym relacje sq
bardziej $ciste i gdzie dwa swiaty wspotzyjq jakos ze soba. W duzych
miastach, ktére sa jakby zaprzeczeniem rodzimej kultury, relacje sg
mniej osobiste, cechuje je wieloetnicznosé, anonimowosé, wykorze-
nienie z tradycji, indywidualizm.

Urbanizacja oraz srodki spolecznego przekazu przyczynity sie
znacznie do naptywu nowych idei i swoistego ,,wstrzasu kulturowe-
go”. Na zmiane sposobu myslenia, tak w miescie, jak i na wsi, wptywa
tez z pewnoscig szkota typu europejskiego. Tworzy ona nowa kulture,
wytwarzajac m.in. $wiadomos¢ niesprawiedliwosci. Przyczynia sie
do kryzysu tradycyjnych autorytetdw i wierzen. Tworzy nowe relacje
dzieki uzywaniu jezykdw obcych. Szczegdlnie duze zmiany nastepuja
w mentalnosci uczacych sie dziewczat®*.

34 Role szkoly publicznej, uczacej w jezyku francuskim, w wykorzenianiu miejsco-
wej tradycji omdéwiono szerzej w opracowaniu dotyczacym inkulturacji: J. Rézariski,
Inkulturacja Kosciota wsréd ludéw Srodkowego Sudanu..., dz. cyt., s. 293-295. Na-
tomiast problemy szkolnictwa zostaly przedstawione w: tenze, Gtéwne etapy i pro-
blemy szkolnictwa misyjnego w Afryce, w: Wybrane problemy szkolnictwa w Afryce
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Liczne przemiany godzg przede wszystkim w calg tradycyjna
strukture spoteczng i podtrzymujacy ja system gospodarczy oraz
religijny, jak rowniez istotny zmyst wspélnoty i solidarnosci. Miejsce
dawnych wartosci zajmuja elementy europejskiej organizacji spote-
czenstwa oraz typowy dla niej indywidualizm, ktéry ma pozytywne
strony, jak choéby wzrost Swiadomosci siebie, ale ten wzrost prowa-
dzi czesto do préb dominacji nad wspdlnota.

Duza role w procesie przemian w spoteczenstwie i mentalnosci
afrykanskiej odgrywajg ludzie mtodzi. Zyja oni na wyraznym roz-
drozu miedzy tradycja a nowoczesnoscia. Coraz czesciej nie chcag
uczestniczy¢ w tradycyjnych ofiarach, inicjacji i taricach. To dla nich
przesztosé. Pociaga ich $wiat zachodni.

Globalizacja struktur spoteczno-politycznych, gospodarki i han-
dlu niesie z sobg wiele przemian kulturowych, wywiera wplyw na
rozne dziedziny zycia indywidualnego i spolecznego, prowokuje
poszukiwanie, a czesto takze ucieczke we wlasny swiat zamknietej
kultury albo tez odcina niejednokrotnie od wartosciowych warstw
rodzimej kultury, a przez to sprzyja zagubieniu jednostek i catych
spotecznosci niepotrafigcych uporac sie z nowa rzeczywistoscia®.

7.3.2. Zréznicowane srodowiska dialogu

Warto przy tym zaznaczy¢, iz pojecie dialogu Kosciota katolickiego
z religiami tradycyjnymi Afryki obejmuje dwa znaczenia. Pierwszym
z nich, najbardziej podstawowym, jest dialog z wyznawcami trady-
cyjnych religii afrykanskich. A zatem jest to dialog miedzyreligijny
w Scistym tego stowa znaczeniu, czyli dialog z systemem religijno-

subsaharyjskiej, A. Halemba, J. Rézanski (red.), Warszawa 2003, s. 7-21. Poréwnaj
takze K. Kwasniewski, Zderzenie kultur. Tozsamos¢ a aspekty konfliktow i tolerancji,
Warszawa: Paristwowe Wydawnictwo Naukowe 1982.

35 Por. J. Rézanski, Miejscowa kultura wobec przemian spotecznych i gospodarczych
w srodkowym Sudanie, w: A. Nadolska-Styczynska (red.), Zagrozenie togsamosci?
Problematyka globalizacji w zainteresowaniach polskiej antropologii, Wroctaw-t.odz
2005, s. 240-249.
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-kulturowym réznym od chrzescijanistwa. Natomiast w szerszym zna-
czeniu dialog ten obejmuje takze dialog z dziedzictwem kulturalnym
i religijnym, ktére przynosza do Kosciota chrzescijanie (ochrzczeni
i katechumeni) nawrdceni z tradycyjnych religii afrykanskich®®.

Jednak moéwiac tylko o srodowisku wyznawcow tradycyjnych
religii afrykanskich, natrafiamy na spore zréznicowanie. Przedstawia
je dokument Sekretariatu dla Niechrzescijan z 1969 r., na pierw-
szym miejscu wymieniajacy srodowiska wyznawcow rodzimych
religii, cechujace sie znacznym stopniem wiedzy religijnej wsrod
przedstawicieli elit. Ta forma tradycyjnych religii afrykariskich ma
charakter bardziej religijny niz magiczny. Cechuje ja ponadto dobra
znajomos¢ mitéw, wielkich czynéw bogéw, duchéw i przodkdw, praw
kultu i technik religijnych. Z reguly wiedza ta nie jest przekazywana
wszystkim czlonkom grupy etnicznej, ale jest zarezerwowana tylko
dla wybranych, czesto po specjalnej inicjacji, ktéra moze trwac nawet
cate zycie. Tego rodzaju osoby moga by¢ najbardziej odpowiednimi
partnerami dialogu religijnego. Dokument jako przyktad podaje re-
ligie Dogondéw, powotujac sie na opracowania jej Swietnego znawcy
Marcela Griaule’a®.

Na drugim miejscu wspomniany dokument wymienia bardziej lu-
dowa forme tradycyjnych religii afrykanskich. Nie ma tam zbyt wielu
specjalistéw religijnych i ich wiedza nie jest zbyt rozlegta ani ztozona,
ale takze w tym przypadku jest objeta tajemnicg. W tej formie religii
wierzenia i kult koncentruja sie gtéwnie na dawaniu ludziom odpo-
wiedzi na najbardziej podstawowe pytania, jakie stawia codzienne
zycie i zachodzace w nim zjawiska. W praktyce przewazajq tu tzw.
kult przodkéw oraz praktyki magiczne. Jest to forma najbardziej
rozpowszechniona w Afryce Subsaharyjskiej.

36 Secrétariat pour le non-chrétiens, Attention pastorale a la Religion Traditionnelle
Africaine..., dz. cyt., s. 104.

%7 Por. Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 76-77.
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Na trzecim miejscu dokument wymienia zjawisko stopniowego
zanikania rodzimych religii powodowanego rozwojem chrzescijan-
stwai islamu, ale przede wszystkim zmianami powodowanymi przez
wkraczajace do Afryki nauke, technike i gospodarke. Mlode poko-
lenie nie wykazuje juz wielkiego zainteresowania ta forma rodzi-
mej religii. Z dawnych form utrzymuja sie niektére tylko wierzenia
i praktyki, na przyktad w ,zjadaczy dusz” oraz praktykowanie ma-
gii w zyciu spotecznym, a takze w rywalizacji politycznej, szkolnej
i sportowe;j*®.

Kolejnym zjawiskiem, o wiele bardziej ztozonym, jest powstawa-
nie nowych form kultéw na bazie tradycyjnych religii afrykanskich.
Mozna do nich zaliczy¢ kulty synkretyczne, ruchy mesjanistyczne
oraz upolitycznione formy ,,neoanimizmu”.

Kulty synkretyczne laczg z reguly elementy religii tradycyjnych
z elementami chrzescijaristwa. W kultach tych wida¢ wole zaakcep-
towania podstawowych prawd chrzescijaniskiego przestania przy
jednoczesnym odrzuceniu zachodniej prezentacji tego przestania
jako zbyt abstrakcyjnego. Dokument wskazuje na trzy gtéwne we-
wnetrzne czynniki powstawania kultéw synkretycznych: pragnienie
wiekszego dowarto$ciowania samych siebie, pogtebienie wtasnej
formacji duchowej oraz usitowanie przejecia od biatych nowych mocy
duchowych, ktére maja posiadac, by dzieki temu skutecznie przeciw-
stawic sie ich dominacji. W kontekscie historycznym zaobserwowac
mozna najpierw dtuzszy kontakt rodzime;j religii z chrzescijanstwem,
przerwany pojawieniem sie jakiejs charyzmatycznej osobowosci,
ktéra tworzy nowa religie, dajaca jej wyznawcom wieksza moc du-
chowa. Dokument Sekretariatu dla Niechrzescijan wskazuje tez na
emancypacyjny charakter wielu kultéw synkretycznych, dazacych do
odrzucania obcej dominacji politycznej i kulturowej. Z tego tez po-
wodu rzady kolonialne przesladowaly przedstawicieli tych ruchéw,

38 Por. tamze, s. 77-78.
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a ich zatozyciele czesto trafiali do wiezienia®. Jako przyktad takiego
kultu synkretycznego wspomniany dokument wymienia kimbangizm
powstaty wérdd ludu Bakongo. Zawiera on elementy chrzescijariskie
(znajomos¢ i uzywanie Biblii, liturgia oparta na tekstach biblijnych,
chrzest, spowiedz, wiara w jedynego Boga, walka z poligamig, walka
z czarami i ,fetyszyzmem”), ale takze elementy religii tradycyjnych
(praktyki uzdrawiania, kult zmartych, ktérych powrét zainauguruje
nowa ere wolnosci i szczescia, kult Najwyzszej Istoty tradycyjnej re-
ligii, teraz identyfikowanej z judeochrzescijariskim Bogiem, rytuaty
owladniecia z transem i taricem)“.

Oprécz kultéw synkretycznych wspomniany dokument wymienia
ruchy mesjanistyczne, ktére maja z reguly takze charakter synkre-
tyczny. Wystepujg w nich motywy soteriologiczne. Nalezy stwierdzi¢,
ze ruchy te rzadko maja podtoze w tradycyjnych religiach afrykan-
skich. Ale tak dzieje sie np. w mesjanizmie ludu Lamba w Zambii,
wedtug ktérego w przysztosci nastapi powrot Istoty Najwyzszej, ma-
jacej wprowadzic¢ wszystkich do utraconej niegdys ojczyzny. Z Biblii
czerpane sg gtéwne watki, takie jak posta¢ proroka, temat przesla-
dowania sprawiedliwego, idea triumfu Dawida nad Goliatem. Do-
kument ten raz jeszcze odwotuje sie takze do wspomnianego wyzej
kimbangizmu. Jego zalozyciel - Szymon Kimbangu — zostat skazany

3% Por. tamze, s. 78-80. W jezyku polskim liczne sg publikacje m.in. Grzegorza
J. Kaczynskiego (Bunt i religia w Afryce Czarnej. Z badar nad ruchami religijnymi
w Zairze, Wroctaw: Ossolineum 1979; Czarny chrystianizm. Ze studiéw nad ruchami
afrochrzescijariskimi, Warszawa: Wydawnictwo Naukowe PWN 1994) oraz Wlady-
stawa Kowalaka (Obrzedy kultowe afrykariskich religii synkretycznych, w: R. Malek,
W. Wesoly (red.), W stuzbie Stowa Bozego, Ptock: Plockie Wydawnictwo Diecezjalne
na zlecenie Zgromadzenia Ksiezy Werbistdw, Pieniezno 1978, s. 185-219; Obrzedy
oczgyszczajqce w afrykariskich kulturach synkretycznych, ,Ruch Biblijny i Liturgiczny”
1976, t. 29, nr 2-3, s. 117-127; Problem religii synkretycznych w Afryce, ,Zeszyty
Misjologiczne ATK” 1979, t. 2, nr 2, s. 189-215).

40 Por, Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines. ..,
dz. cyt., s. 80; G.J. Kaczynski, Profetyzm Szymona Kimbangu i jego religijno-poli-
tyczne nastepstwa w Kongo (Kinshasa), ,Kultura i Spoteczenistwo” 1972, t. 16, nr 2,
s. 177-197.
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na $mier¢, ale ostatecznie spedzit 30 lat w wiezieniu. Stal sie proro-
kiem, ktérego powrdt jest oczekiwany. Podobnie smieré jego ucznia
Matsui przyczynita sie do powstania nowych nadziei mesjariskich*.

Omawiany dokument méwi takze o odradzajacym sie w nowej
formie ,neoanimizmie”, ktéry z reguly ma charakter polityczny i nie
ma wiekszego oddzialywania. Cechg charakterystyczng tych ten-
dencji jest powrdt do kultu przodkéw, uznawanych za bohateréw
narodowych*?,

7.3.3. Trudnosci natury spotecznej i kulturowe;j

Dzieki otwartosci i gotowosci do podjecia i prowadzenia dialogu
chrzescijanin moze z fatwoscia przejs¢ przez pierwsze etapy drogi
dialogu: zaznajomienie sie z afrykariskg madroscig i rodzima religia,
zaznajomienie sie z wyznawcami tradycyjnych religii afrykanskich.
Szybko tez z reguly moze nawigzac serdeczne relacje miedzyludzkie.
Ale gdy tylko wyjdzie poza proste relacje miedzyludzkie, aby napraw-
de dotrzec do sedna dialogu, na jego drodze pojawiajgq sie przeszkody.
Niektére z nich dotycza samego chrzescijanina. Inne pochodza od jego
rozmowcow. Jest to niejako proces naturalny, tym bardziej ze chrze-
Scijanin pozostaje na drodze dialogu, a zatem powinien by¢ swiadom
wielu przeszkéd i wzajemnych uprzedzen wynikajacych chociazby
z dtugiej historii spotkania kultur Europy i Afryki. Zwlaszcza osoby
spoza Afryki (z Kosciota europejskiego) mogg mieé problemy z gle-
bokim wejsciem w swiat afrykanski, gdyz zrozumienie innych typéw
podejscia do religii i zycia nastrecza im wiele trudnosci. Przez dtugi
czas bowiem uwazano, iz zachodnia cywilizacja wytyczyta wzorcowe
normy dla catej ludzkosci. Jest to dla chrzescijan zachodnich zupeie
nowe doswiadczenie, niekiedy nawet bolesne. Dlatego potrzeba im
glebszej wiedzy niz ta, ktora zawiera zachodnig wrazliwos¢, historie,

4 Por. Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 80-81.
42 Por. tamze, s. 81-83.
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nauke i moralnos$¢. Ale przeciez to w Europie narodzita sie etnologia,
czyli nauka o kulturach etnicznych, troska o autentyczne poznanie
innych narodéw — przypomina dokument Sekretariatu dla Niechrze-
Scijan z 1969 r.* Niekiedy takze chrzescijanie afrykanscy, ktérzy prze-
szli europejskg edukacje i formacje, majgq podobne problemy, gdyz
zmienit sie ich sposéb patrzenia i myslenia. Trudnosci takze moga
wystepowac u chrzescijan ,,starej daty”, reprezentujacych , tradycjo-
nalizm chrzescijanski”. Zwiazany jest on z dawniejszym odrzuceniem
wszystkiego, co taczy sie z tradycyjnymi religiami afrykanskimi. A za-
tem trudno teraz dobrze méwic o tym, co kiedy$ byto odrzucane jako
zte. Z tego powodu starzy, zastuzeni chrzescijanie ograniczajq dialog
z niechrzescijanami. Niektérzy boja sie pozytywnie oceniac religie
tradycyjne. Chrzescijan, a zwtaszcza katechistéw, nalezy zachecaé
do roztropnego traktowania niechrzescijan. Sa regiony, w ktérych
mozna to uczynic bez zadnych trudnosci. Dialog utatwiaja tez wiezy
pokrewienstwa, ktdre buduja prawdziwa solidarnosé**.

Kolejna, powazniejsza przeszkoda jest zwatpienie w celowos¢
tego dialogu, gdyz w Afryce zauwazalny jest proces zanikania tra-
dycyjnych religii, odwracania sie od nich wielu mtodych ludzi. Po
co zatem przywracac¢ im warto$é, skoro znikaja? Jednak nie jest to
spostrzezenie do kornca prawdziwe, gdyz w wielu miejscach zaob-
serwowac mozna prawdziwy, afrykanski renesans kulturowy i re-
ligijny. Jesli nawet czasami, patrzac z zewnatrz, mozna dostrzec
postawe braku akceptacji wobec tradycyjnych religii afrykanskich,
niekiedy nawet zupelnego ich odrzucenia, to jednak w rzeczywistosci
w przypadku nieszczescia, tajemniczej choroby, Smierci czy innych
wydarzen zyciowych mozna zaobserwowac, ze nawet intelektualisci
powracaja w gory lub do wiosek, z ktérych sie wywodza, by tam
skonsultowac sie z wyrocznia i zlozy¢ ofiare. ,,Oprocz niektorych,

4 Por. Tamze, s. 96-97.
44 Por. A.V. Mukena Katayi, Dialogue avec la religion traditionnelle africaine; préf.
de Modeste Malu Nyimi, Paris: UHarmattan 2007, s. 208-209.
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bardzo zaangazowanych chrzescijan, wszyscy pozostali praktykuja
religie tradycyjne” — méwi raport z diecezji Garoua®. Jesli chodzi
natomiast o chrzescijan z sasiedniego Czadu, uwazaja oni, iz ,jest
juz za pozno, by interesowac sie tq religia, lecz lepiej p6zno niz wca-
le. Jesli chrzescijaristwo wydaje sie niekiedy zbyt powierzchowne
i pozostajace poza zyciem w Afryce, ono z pewnoscig przyczynito
sie w duzej mierze do tego, ze religie tradycyjne byly ignorowane
(w najlepszym przypadku) albo potepiane w catosci jako przejaw
«czarownictwa»"4,

Kolejnym problemem jest powstawanie ruchéw synkretycznych
i mesjanistycznych, z ktérymi niechetnie podejmuje sie dialog, by
nie prowadzi¢ do relatywizmu religijnego wsrdd chrzescijan. Istnieje
duza obawa przed dialogiem z wyznawcami tych ruchéw, a zwtasz-
cza z ich ,prorokami”. Mimo to Sekretariat dla Niechrze$cijan za-
checa do podejmowania takze tego dialogu, wskazujac na wartos¢
i godno$¢ samego cztowieka jako partnera dialogu. ,,Niech roztrop-
nos¢ i duch wiary prowadza tych, ktérzy sa odpowiedzialni za ten
dialog” — zacheca dokument®.

Podobne przeszkody natury spotecznej i religijnej w podejmo-
waniu i prowadzeniu dialogu moga pojawié sie po stronie repre-
zentantéw tradycyjnych religii afrykanskich. Czesto uwypukla sie
wspomniang wyzej mentalnos¢ europejska zwigzang z chrzescijan-
stwem i w zwigzku z tym przedstawia sie chrzescijaristwo jako religie
obca afrykanskiej kulturze. Omawiany dokument Sekretariatu dla
Niechrzescijan podsumowuje te argumentacje w nastepujacy sposob:
,Przestanie chrzescijanskie zostato przekazane naszemu ludowi jako
obca religia. Jest to religia Bialych, dobra dla nich i dla tych, ktérzy

4 Cyt. za: R. Luneau, Paroles et silences du Synode africain (1989-1995), Paris
1997, s. 151-152.

46 Conférence Episcopale du Tchad, Contribution de UEglise du Tchad & la pré-
paration du Synode spécial pour UAfrique, décembre 1991, [N’'Djamena 2000], s. 34.

47 Por. Secretariatus pro non christianis, A la rencontre des religions africaines...,
dz. cyt., s. 97-99.
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maja dostep do ich kultury, ale w tej formie nie moga go zaakcepto-
wac ci, ktorzy cheg pozostaé wierni swoim normom kulturowym”#.
Przeszkoda ta pochodzi z dziedzictwa kolonizacji i dekolonizacji,
kiedy to czesto nie dostrzegano réznicy miedzy oredziem chrzescijan-
skim a jego przekazicielami. Takze trudno dostrzegalny jest proces
coraz glebszej afrykanizacji chrze$cijanistwa, realizowanej gtéwnie
przez teologie afrykanskie oraz proces inkulturacji chrzescijanistwa®.

Przeszkody religijne w dialogu chrzescijanstwa z tradycyjnymi
religiami afrykanskimi moga tez wynikaé z pewnej liczby ,tabu”,
zakazdw rytualnych lub po prostu z lekéw tych, ktérzy maja stac sie
partnerami dialogu. Nierzadko chca tez oni swoje wierzenia i prakty-
ki religijne trzymac w tajemnicy przed obcymi. W niektérych grupach
etnicznych nie mozna nawet wskazaé liczby mieszkancéw wioski ani
poglowia zwierzat bez potajemnego dodania zaklecia, ktore zapo-
biega ewentualnej interwencji sit transcendentnych. Istniejq tajem-
nice, miejsca, ktorych nie mozna odwiedzi¢, przedmioty, ktérych nie
mozna pokazywac lub dotykac pod grozba ich desakralizacji. Trzeba
takze wspomnie¢ to, o czym byta mowa w pierwszej czesci niniej-
szego opracowania: iz wyznawcy tradycyjnych religii afrykanskich
nie nawracaja innych i raczej chronig sie przed obcymi wplywami®°.

Niekiedy tez pod adresem chrzescijan stawia sie zarzut, Ze ,nie
sg oni lepsi od naszych niechrzescijariskich przodkéw!.

Na koniec mozna doda¢ uwage z innej czesci omawianego doku-
mentu Sekretariatu dla Niechrzescijan z 1969 r., podkreslajaca, iz
w religiach afrykanskich nie ma reprezentantdw, ,hierarchii”, ktéra
mogtaby by¢ przedstawicielem catej spotecznosci wierzacych®2.

48 Tamze, s. 99.

4 Tamze, s. 99-100.

50 Por. Mukena Katayi A. V., Dialogue avec la religion traditionnelle africaine,
dz. cyt., s. 209-210.

51 Secrétariat pour le non-chrétiens, Attention pastorale a la Religion Traditionnelle
Africaine, dz. cyt., s. 101.

52 Tamze, s. 88.



Rozdzial 8
FORMY DIALOGU

Dialog Kosciota katolickiego z tradycyjnymi religiami afrykan-
skimi przybiera w praktyce réznorodne formy okreslone w drugiej
polowie XX w., chociaz wypracowane przez wieki. Z pewnoscia jedng
z najstarszych form dialogu miedzyreligijnego jest dialog zycia. To-
warzyszy mu takze dialog dziet — rozumiany tutaj jako zaangazowa-
nie w szeroko pojetg pomoc w rozwoju — oraz dialog zaangazowania
spotecznego (troska o sprawiedliwos¢ i pokdj, prawa czltowieka).
W potocznym ujeciu za centralny element dialogu miedzyreligijnego
uwaza sie dialog teologiczny. Wreszcie jako ostatni element tak sze-
roko pojetego dialogu z tradycyjnymi religiami afrykanskimi mozna
wymieni¢ dialog doswiadczenia religijnego. Te réznorodne formy
ujmuje m.in. Jan Pawel IT w encyklice Redemptoris missio, méwiac,
iz ,przed dialogiem otwiera sie szerokie pole dziatania, gdyz moze
on przybieraé wielorakie formy i sposoby wyrazu: od wymiany po-
miedzy znawcami tradycji religijnych czy ich oficjalnymi przedsta-
wicielami do wspdtpracy na rzecz integralnego rozwoju i ochrony
wartosci religijnych; od przekazywania sobie wlasnych doswiadczen
duchowych do tak zwanego «dialogu w codziennym zyciu», poprzez
ktéry wyznawcy réznych religii daja sobie nieustannie $wiadectwo
o ludzkich i duchowych wartosciach i pomagajg sobie wzajemnie
zy¢ nimi w celu budowania spoteczenistwa bardziej sprawiedliwego
i braterskiego™?.

I RMis, nr 57.
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8.1. Dialog zycia

Pomimo braku zinstytucjonalizowanego dialogu miedzyreligij-
nego chrzescijanistwa z tradycyjnymi religiami Afryki istnieje on od
dawna miedzy adeptami tych religii i katolikami jako tzw. dialog
zycia. Relacje wyznawcow tradycyjnych religii afrykariskich z chrze-
Scijanami, kojarzonymi czesto z czasem ucisku kolonialnego, sa od
dawna zgota odmienne. Stalo sie tak z pewnoscig dzieki pozytywne;j
postawie misjonarzy oraz Kosciota w ogdlnosci wobec miejscowe;j
ludnosci. Sprzyja to wyraznie dialogowi zycia, ktéry odbywa sie
gléwnie poprzez bliskie i zarazem rozbudowane relacje rodzinne
oraz srodowiskowe. Ma na to wptyw wielkos¢ przecietnej miejscowej
rodziny, jej bliskie relacje i zaleznosci ekonomiczne, wychowawcze,
zwyczajowe itp. Ponadto rodzina utrzymuje zywy kontakt ze wszyst-
kimi mieszkanicami wioski (miasta), a takze z cztonkami catego swe-
go rodu, ktéry najczesciej zamieszkuje takze okoliczne wioski.

O takim dialogu méwi chociazby przytaczany wielokrotnie do-
kument Sekretariatu dla Niechrze$cijan z 1969 r., podkreslajac, ze
podstawowym problemem w nawigzywaniu dialogu teologicznego
z tradycyjnymi religiami afrykanskimi jest brak odpowiednich oséb,
ktére moglyby by¢ dla Kosciota strong tegoz dialogu. Zwraca zatem
uwage na to, iz dialog ten nalezy zaczynac od zwyktych, codziennych
i spontanicznych kontaktéw oraz prostych konwersacji?. Tego rodza-
ju sposéb dziatania moze okazacd sie bardzo skuteczny i zblizajacy
cztonkéw danej wspdlnoty w ich codziennym zyciu. Potrzebna jest
jednak przy tym kompetencja, przejawiajaca sie w przygotowaniu,
skutecznym dziataniu, dyskrecji oraz wiernosci obowiazujacym za-
sadom?®.

2 Secrétariat pour le non-chrétiens, Attention pastorale a la Religion Traditionnelle
Africaine..., dz. cyt., s. 88.
3 Por. tamze, s. 94.
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Chrzescijanie maja wiele mozliwosci kontaktéw z wyznawcami
religii tradycyjnych przy okazji spotkan, swieta zbioréw, obrzedéw
przejscia, szczegdlnie zas pogrzebow, w ktdrych uczestnicza wszyscy,
bez wyjatku. Okazja do dialogu zycia sa wiejskie bazary, malzen-
stwa miedzy czlonkami réznych rodéw, jak rowniez wspdlna praca
iwzajemna pomoc. Jest to niezwykle zywa wymiana doswiadczen
religijnych.

Ksiadz Christian Aurenche — misjonarz z péinocnego Kameru-
nu - podaje konkretne przyktady dialogu zycia z wielkimi kaptanami
religii tradycyjnych z gér Mandara — dialogu, ktéry zostat zapoczat-
kowany przez jego poprzednika, ks. Simona Mpeke. Wspdlne spotka-
nia m.in. z N’Glissa, wielkim kaptanem Muyang, obejmowaty takze
uczestnictwo w Swiecie Bozego Piwa (Zom Melefit) i spozywaniu
kawatka miesa pochodzacego z obrzedowej ofiary z kozla, zarezer-
wowanego dla kaptanéw, gdyz przez N’Glissa byt on uwazany takze
za pelnoprawnego kaptana. Podobnie tez pit zarezerwowang dla
kaptanow czes$é Bozego Piwa. Chedeche natomiast, wielki kaptan
wsrdd Zulgo, na wiesé o tym, iz niektdérzy szukaja zwady z misjona-
rzem chcacym rozbudowy misji, zwotat ludzi, wystuchatich i powie-
dzial, iz jesli beda tak dalej postepowad, przeklnie ich. Popierat m.in.
budowe szkoty, osrodka zdrowia oraz inicjatywy rozwoju rolnictwa.
Najmtodsze dzieci Chedeche przyjely katolicyzm. On sam powtarzat:
,,Stlowo Boze, ktére Baba Simon przyszedt glosi¢ Kirdi, jest nowgq
droga. Ja, do ktérego Bog mowi, mam ufnosc. Bedzie dalej sktadato
sie ofiary. Moze w inny sposéb”.

Co roku takze wielcy kaptani z gér Mandara przychodzili do mi-
sji w Tokombéré, by swietowac Boze Narodzenie. Na koniec mszy
$w. modlili sie do Boga, a nastepnie pili ,,Boze Piwo Chrzescijan”.
Byt to zwyczaj, ktéry nawiazywat do tradycyjnego Swieta Bozego

4 Ch. Aurenche, H. Vulliez, Tokombéré, au pays des Grands Prétres. Religions
africaines et Evangile peuvent-ils inventer I'avenir?, Paris: Editions de I'Atelier 1996,
s. 14-16.
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Piwa (Zom Melefit), robionego z pierwocin prosa, ktére — zgodnie
z tradycja — najpierw $cinata glowa rodu, pdzniej gtowa rodziny.
Kolby prosa niesiono do wielkich kaptanéw z gér. To oni robili piwo
z pierwocin prosa. Podobnie u chrzescijan mezczyzna, ktéry byt
glowq rodziny, wychodzit ze wszystkimi na pole dojrzatego prosa
i $cinat jego pierwsze kolby. Z tego robiono ,Boze Piwo Chrzescijan”,
ktére w Boze Narodzenie pili takze wielcy kaptani z gér Mandara.
Lodygi pierwocin prosa byly za$ palone, a popi6t zuzywano w Srode
Popielcowa’.

Wokét misji i kultu katolickiego w misji Tokombéré utworzyto sie
kilka wyodrebnionych kregdw. Pierwszy z nich tworzyta wspdlno-
ta chrzescijan ochrzczonych, drugi zas wspdlnota katechumendéw.
Trzeci krag tworzyli niechrzescijanie, tzw. Przyjaciele Ewangelii, ci,
ktérzy nie chcieli lub nie mogli zrezygnowac z praktyk tradycyjnych
religii afrykanskich, ale pozostawali blisko wspdlnoty chrzescijan-
skiej i zyli niejako podwdjng przynaleznoscig. Ostatni krag tworzyli
,Modlacy sie”. Nalezeli do niego ci, ktérzy nie mieli zamiaru wejs¢
do ktéregos z wyzej wymienionych kregéw, ale przychodzili modlié¢
sie wspdlnie z ochrzczonymi i katechumenami. Do tego kregu nalezat
m.in. wielki kaptan Chedeche®.

Misja Tokombéré nie jest zjawiskiem wyjatkowym, chociaz
z pewnoscig ma bardzo zaawansowane struktury dialogu, gtéwnie
dzieki wyjatkowemu, jak na ten obszar kulturowy, istnieniu wiel-
kich kaptanéw gér. Zauwazy¢ jednak mozna, iz relacje wyznawcéw
miejscowych religii i chrzescijan to relacje dwéch swiatéw ducho-
wych i kulturowych. To, co adepci religii tradycyjnych postrzegajq
jako homogenne, misjonarze rozdzielaja na dwie warstwy: religijna
i kulturowa. Stanowi to wyzwanie, gdyz mozliwe staje sie zerwanie
wspolnoty kulturowej ze wspdlnota religijna.

5 Por. tamze, s. 16-17.
6 Por. tamze, s. 132-133.
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8.2. Dialog dziel (wspdlpraca w pomocy w rozwoju)

Dziatalnos¢ misyjna Kosciota od wiekéw zwigzana byta z praca
na rzecz promocji ludzkiej, chociaz nie zawsze znajdowato to wyraz
w refleksji teologicznej. Najstarsze formy pomocy w rozwoju, aktu-
alne takze dzisiaj, wyptywaly z przykazania mitosci oraz — w przy-
padku szkolnictwa — z troski o zrozumienie i pogtebienie Ewangelii.
O tych odwiecznych formach pomocy w rozwoju, zwiazanych z dzia-
lalnos$cig misyjna Kosciota, méwi takze Jan Pawel II w Redemptoris
missio, podkreslajac, iz ,,Kosciot i misjonarze sg krzewicielami rozwo-
ju takze przez prowadzone przez siebie szkoly, szpitale, drukarnie,
uniwersytety, doswiadczalne gospodarstwa rolne™”. Jan Pawet II
w swoim nauczaniu i praktycznych dziataniach wskazatl na szereg
wspdlczesnych wyzwarn, jakie stajg przed dziatalnoscig misyjna
w dziedzinie pomocy w rozwoju i wyzwolenia. Sa to problemy naj-
czesciej zwigzane z globalizacja gospodarcza oraz taczacym sie z nig
zubozeniem Potudnia. Do ich ukazania przyczynit sie zwtaszcza Rok
Jubileuszowy, ktéry stat sie okazjq do poruszenia zadtuzenia miedzy-
narodowego, niesprawiedliwego podziatu ziemi czy wspdtczesnych
form niewolnictwa.

W swiecie podzielonym, cierpiagcym z powodu wojen etnicznych,
narodowych czy regionalnych, Kosciét ma sie stawac czynnikiem
pojednania i nadziei, tym bardziej ze bardzo czesto pozostaje jedyna
instytucjq dziatajgca w tzw. terenie, ktéra ma jeszcze jakis autorytet
inie jest do kornca skorumpowana. Z problemem wojen laczy sie
miedzynarodowy handel bronia, ktéry po upadku dwdch wrogich
sobie systemo6w politycznych stat sie niekontrolowanym przez nikogo
zrédtem najbardziej bezwzglednego wyzysku, potaczonego z niewy-
obrazalnym ludzkim nieszcze$ciem. Inne wielkie wyzwania stojace
dzisiaj przed pomoca w rozwoju to m.in. epidemia AIDS, tragiczny los

7 RMis, nr 58.
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uchodzcéw i innych migrantéw, pornografia, prostytucja i turysty-
ka seksualna, problemy z ekologia, handel narkotykami i zjawisko
narkomanii.

Aktywnosci Kosciota na tym polu okreslane sa czesto terminem
,Jjpomocw rozwoju”, ktory pojawit sie w literaturze misjologicznej do-
piero w latach sze$¢dziesiatych XX w., gdy w Afryce proklamowano
suwerenne panstwa. Jednak — jak wspomniano wyzej — tego rodzaju
postuga misyjna siega korzeniami samych poczatkéw chrzescijan-
stwa. Dziatalnos¢ okreslang dzisiaj terminem ,pomoc w rozwoju”
dawniej nazywano ,,dzietami milosierdzia”, ,,akcjq charytatywng”
czy tez ,dziatalnoscig cywilizacyjng”.

Termin ,,rozw6j” we wspodtczesnych dokumentach Magisterium
Kosciola pojawil sie po raz pierwszy w oredziu Piusa XII na Boze Na-
rodzenie 1941 r.2 Nawigzat do niego Jan XXIII w encyklice Pacem in
terris, cytujac oredzie Piusa XII i podkreslajac za nim, iz ,mniejszym
panstwom przystuguje réwniez prawo do dbania o wlasny wzrost
gospodarczy”. Konstytucja soborowa Gaudium et spes postuzyla sie
tym wyrazeniem tylko jeden raz, méwiac, iz ,,nie powinno sie zosta-
wiaé wzrostu produkcji ani samemu, niby mechanicznemu biegowi
gospodarczej dziatalnosci jednostek, ani wytacznie wiadzy paristwo-

8 Por. Pius XII, Oredzie radiowe we Wigilie Bozego Narodzenia 1941 roku, London:
Mildner & Sons 1942, s. 13.

® W tlumaczeniu polskim wzrost ekonomiczny (rei oeconomicae incrementum)
przetlumaczono jako rozwdj gospodarczy. Por. Jan XXIII, Encyklika o pokoju miedzy
wszystkimi narodami opartym na prawdzie, sprawiedliwosci, mitosci i wolnosci
(Pacem in terris), Paris: Société d’Ed. Internationales 1964, nr 124, s. 71. Natomiast
w londyniskim wydaniu polskojezycznym oredzia Piusa XII méwi sie o ,,rozwoju
ekonomicznym”. Por. Pius XII, Oredzie radiowe we Wigilie Bozego Narodzenia 1941
roku..., dz. cyt., s. 13.
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wej”1%. Juz w tym samym numerze ta sama konstytucja méwi jednak
0 ,,postepie gospodarczym” (progressio oeconomica't).

W tej samej konstytucji mozemy znalezé powigzanie dialogu
miedzyreligijnego i pomocy w rozwoju: ,,Powodowani pragnieniem
takiego dialogu, ozywionego jedynie umitowaniem prawdy, z zacho-
waniem oczywiscie stosownej roztropnosci, nie wykluczamy z niego
nikogo [...]. Poniewaz Bdg Ojciec jest poczatkiem i celem wszyst-
kich ludzi, wszyscy jestesmy powotani, aby by¢ braémi. I dlatego
na podstawie tego samego powotania ludzkiego i Bozego mozemy
i powinnismy bez gwaltu, bez podstepu, w prawdziwym pokoju
wspélpracowac ze soba nad budowg swiata”!2.

Powyzsze wyzwania dotycza takze spoteczenstw afrykanskich.
Kosciot dostrzega potrzebe wspolpracy miedzyreligijnej dla ich do-
bra. Pragnie jak najwiekszego ich rozwoju. Rozwdj ten musi by¢
skoncentrowany na kazdym czlowieku indywidualnie i dotykac
wszystkich jego wymiaréw: ekonomicznych, spotecznych, kultural-
nych, duchowych.

8.3. Dialog zaangazowania spolecznego
Czlowiek, stworzony na obraz i podobienstwo Boga, musi by¢

szanowany. Dlatego Jan Pawel Il wola w imieniu Kosciota: ,Szanujcie
czlowieka! On jest obrazem Boga!”3. To zakorzenienie w Bogu od

10 KDK, nr 65. Ttumaczenie polskie dokumentéw soborowych moéwi tutaj
o procesie rogwoju produkcji, co jest wyrazeniem raczej nieszczesliwym, gdyz stowo
rozwdj zawiera w sobie proces.

11 Por. tamze.

12 Tamze.

13 Jan Pawel II, Mie¢ odwage prorokow i ewangeliczng roztropnosé pasterzy. Przemd-
wienie inaugurujqce III Konferencje Generalnq Episkopatu Ameryki Eaciriskiej wygtoszo-
new auli Wyzszego Seminarium Duchownego w Puebla de los Angeles, w: Jan Pawel II,
Nauczanie papieskie, II, 1, 1982 (styczeri-maj), przygotowali do druku: E. Weron SAC,
A. Jaroch SAC, Poznan: Pallottinum 1993, s. 93.
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wiekéw bylo podstawg praw indywidualnych i spotecznych cztowie-
ka. Papiez Jan XXIII wyjasnia to w encyklice Pacem in terris: ,Wszel-
kie wspotzycie ludzi, jesli chcemy, by bylo dobrze zorganizowane
i rozwijalo sie pomyslnie, musi sie opiera¢ na podstawowej zasadzie,
ze kazdy czlowiek jest osobg [...], wskutek czego ma prawa i obo-
wiazki, wypltywajace bezposrednio i réwnoczesnie z wlasnej jego
natury. A poniewaz sa one powszechne i nienaruszalne, dlatego nie
mozna sie ich w zaden sposéb wyrzec”!4.

Jan Pawet I byt wielkim oredownikiem dialogu miedzyreligijne-
go, ktoéry takze w istotny sposob przyczyniat sie do pokoju w swiecie.
Ukazuje to spotkanie w Asyzu w 1986 r. i wspo6lna modlitwa o pokdj
przedstawicieli wszystkich religii swiata. Jan Pawet II podkreslat
znaczenie religii dla pokoju Swiatowego. ,,Religia przenika wszystkie
aspekty zycia spotecznego i dlatego utrzymanie zgody w panstwie
wymaga, by obywatele wzajemnie sie akceptowali wraz ze wszystki-
miréznicami jezyka, obyczajow, kultury i wiary. Rowniez przywaédcy
religijni odgrywajg bardzo wazna role w utrzymaniu tej zgody”*°.

Papiez wierzyl do konica w ludzkie dgzenie do dobra, wyrazajac
przekonanie, ze pokdj jest zawsze mozliwy. Wymaga on jednak dialo-
guiwprowadzenia sprawiedliwosci. ,,Cztowiek jest istotg racjonalna,
obdarzong rozumem i wola, potrafi zatem znajdowac sprawiedliwe
rozwigzania konfliktéw, nawet jesli toczq sie one od dawna, a ich
przyczyny sa bardzo zlozone. Skuteczno$é dazen do przywrdcenia
zgody zalezy od tego, czy strony konfliktu sg gotowe i zdecydowa-
ne spetni¢ warunki, bez ktérych pokdj nie jest mozliwy. Tam jed-
nak, gdzie za deklaracjq zasad nie idzie konstruktywne dziatanie,

4 Jan XXIII, Encyklika o pokoju miedzy wszystkimi narodami opartym na prawdzie,
sprawiedliwosci, mitosci i wolnosci..., dz. cyt., nr 158.

15 Jan Pawet I1, Zgoda i wspdlpraca dla dobra wspélnego. Spotkanie z przywdédcami
régnych wspdlnot religijnych w Chartumie, ,’Osservatore Romano. Wydanie Polskie”
1993, nr 4, s. 38-39.
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przemoc moze wymkna¢ sie spod jakiejkolwiek kontroli”¢. Ostro
sprzeciwiat sie zwlaszcza wykorzystywaniu pretekstu réznic religij-
nych do wywolywania czy eskalacji konfliktéw zbrojnych. W prze-
mowieniu skierowanym do delegacji muzutlmanskiej w Asyzu Jan
Pawel II zaznaczyt, ze ,,postugiwanie sie religia jako uzasadnieniem
niesprawiedliwosci i przemocy jest straszliwym naduzyciem i musi
zostac potepione przez wszystkich prawdziwie wierzacych w Boga.
[...] Prawdziwy pokdj nie bedzie mégt zaistnieé, jezeli wierzacy
zgodnie nie odrzucy polityki nienawisci i dyskryminacji i nie uzna-
ja prawa do wolnosci religijnej i kulturowej we wszystkich ludzkich
spoteczenstwach”V.

W swoim dokumencie z 1969 r. Sekretariat dla Niechrzescijan
zwraca uwage na udzial chrzescijan — przyjetych i zaakceptowanych
we wspdlnocie afrykanskiej — we wspdlnych dziataniach dla dobra
ogdhu. Dotyczy to miedzy innymi obrony praw kobiet, ktore cze-
sto nie majg nalezytego im respektu w srodowiskach afrykanskich.
Wazne jest tez wspolne wystepowanie przeciw naduzyciom, ktérych
zrodtem sg tradycyjne zwyczaje, np. problem naduzy¢ przy zadaniu
oplaty matrymonialnej'®.

Do pracy na rzecz wspolnego dobra zachecat wielokrotnie takze
Jan Pawel II, méwigc m.in. w Kamerunie, iz tutaj ,,jestescie czescig
spoteczenistwa pluralistycznego, w ktédrym chrzescijanie, muzulma-
nie i wyznawcy afrykanskich religii tradycyjnych zyjq obok siebie.
Kryje sie w tym jedno z wielkich wyzwan dla catej ludzkosci we

1610 lutego 1993 r. Jan Pawetl II podczas spotkania z Omarem Hassanem Ah-
medem al Bashirem, prezydentem Sudanu, nawigzal do toczacej sie juz od 10 lat
wojny domowej w tym panstwie. Tenze, Poszanowanie praw wszystkich drogq do
pokoju i bezpieczeristwa. Spotkanie z prezydentem Sudanu, ,,Osservatore Romano.
Wydanie Polskie” 1994, nr 4, s. 37.

17 Jan Pawel 11, Autentyczna wiara jest Zrédtem zrozumienia i harmonii. Przemd-
wienie do delegacji muzutmariskiej, Asyz,10 stycznia 1993 r., ,,LOsservatore Romano.
Wydanie Polskie” 1993, nr 3, s. 11.

18 Por. Secrétariat pour le non-chrétiens, Attention pastorale a la Religion Tradi-
tionnelle Africaine..., dz. cyt., s. 94.
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wspolczesnym swiecie: nauczy¢ sie, jak zy¢ razem w sposoéb poko-
jowy i konstruktywny. Trzeba przyznad, ze zyjemy w «epoce polary-
zacji». Pewne grupy, rasowe czy etniczne, pewne wspolnoty religijne,
podobnie jak pewne ideologie ekonomiczne i polityczne na catym
Swiecie daza do narzucenia innym wtasnego punktu widzenia, wy-
kluczajac tych, ktérzy go nie podzielaja; do obrony wiasnych praw
nieuwzgledniajacej praw innych, do odrzucania propozycji wspét-
pracy i ludzkiego braterstwa”'®. W Gabrone podkreslat zas: ,,Dzieki
wspolnemu szacunkowi dla sumienia mozemy wiele zrobié, aby chro-
ni¢ godnos¢ osoby ludzkiej w dzisiejszym swiecie. Poprzez aktywna
wspolprace mozemy promowac duchowe i materialne dobro ludzkiej
rodziny. Dzieki wzajemnej mitosci i wiekszemu zrozumieniu mozemy
przyczynic sie do pokoju na $wiecie tak bardzo pozadanego przez
wszystkich ludzi dobrej woli”2°,

Mysli te kontynuowali podczas pielgrzymek do Afryki jego na-
stepcy na Stolicy Piotrowej. ,,Chrzescijanie, muzulmanie i wyznawcy
tradycyjnych religii zyli ze sobg w pokoju od wielu lat — przypomi-
natw Bangi, stolicy Republiki Srodkowoafrykanskiej papiez Franci-
szek. — Musimy wiec pozostad zjednoczeni, aby zatrzymac wszelkie
dziatania, ktdre po obu stronach znieksztalcily oblicze Boga i osta-
tecznie zmierzajg wszelkimi srodkami do obrony partykularnych
interesow ze szkoda dla dobra wspdlnego. Razem powiedzmy nie
nienawisci, nie zemscie, nie przemocy, zwlaszcza tej, ktéra jest popet-
niana w imie religii lub w imie Boga. Bdg jest pokojem, Bog salam”?..

19 Jan Pawet II, Wspdlnota i ludzkie braterstwo. Jaunde. Spotkanie z muzutmanami,
poniedziatek, 12 sierpnia 1985, w: Jan Pawet II, Nauczanie papieskie, VIII, 2, 1985
(lipiec-grudzieri), przygotowali do druku: E. Weron SAC, A. Jaroch SAC, Poznan:
Pallottinum 2005, s. 164-165.

20 Jan Pawet IT, Welcome Ceremony. Address of John Paul II. International Airport of
Gaborone, Botswana, Tuesday, 13 September 1988, http://www.vatican.va/content/
john-paul-ii/en/speeches/1988/september/documents/hf_jp-ii_spe_19880913_ar-
rivo-botswana.html (dostep: 22.10.2020).

21 Franciszek, Rencontre avec la communauté musulmane. Discourse du Saint-Pére.
Mosquée centrale de Koudoukou, Bangui (République centrafricaine), lundi 30 novembre
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8.4. Dialog wymiany teologicznej

Dialog wymiany teologicznej jest postrzegany jako dialog spe-
cjalistéw. Nawigzuje do tradycji, ktéra wyrazaja dokumenty Soboru
Watykanskiego II, dowartosciowujac wszystkie religie niechrzesci-
janskie, a w sposéb posredni takze tradycyjne religie afrykariskie.
Religie te, wraz z innymi, sg postrzegane jako ,,szukanie nieznanego
Boga po omacku”?2. To przejaw powszechnego Bozego planu zbawie-
nia rodzaju ludzkiego, dokonujacego sie ,jakoby tajemnie, w umysle
ludzkim lub poprzez przedsiewziecia, takze natury religijnej, w ktd-
rych ludzie na rézny sposéb szukaja Boga”. Owe przedsiewziecia
potrzebuja o$wiecenia i uleczenia, chociaz ,,mozna je niekiedy uwa-
zac za droge wychowawcza (pedagogia) ku prawdziwemu Bogu lub
za przygotowanie ewangeliczne” — podkresla Dekret o dziatalnosci
misyjnej Kosciota?®. Deklaracja o stosunku Kosciota do religii niechrze-
Scijariskich dodaje, iz stanowig one wyraz ,,odpowiedzi na gtebokie
tajemnice ludzkiej egzystencji, rozpoznanie tajemniczej mocy, kto-
ra obecna jest w biegu spraw swiata i wydarzeniach ludzkiego zy-
cia”®, W religiach niechrzescijariskich dostrzega sie elementy dobre,
prawdziwe, $wiete, ktdre sg dane przez Boga?®. , Dlatego jakikolwiek
dobry posiew znajdujacy sie w sercach i umystach ludzkich lub we
wlasnych obrzadkach i kulturach narodéw nie tylko nie ginie, lecz

2015, http://www.vatican.va/content/francesco/fr/speeches/2015/november/
documents/papa-francesco_20151130_repubblica-centrafricana-musulmani.html
(dostep: 22.10.2020).

22 KK, nr 16.

2 DM, nr 3. Dokument Sekretariatu dla Niechrzescijan z 1969 r. wskazuje, ze
podobnie jak inne religie, réwniez tradycyjne religie afrykanskie sa wyrazem swoistej
pedagogii Bozej ofiarowanej cztowiekowi w dgzeniu do prawdziwej religii i wiary.
Secrétariat pour le non-chretiens, Attention pastorale a la Religion Traditionnelle
Africaine..., dz. cyt., s. 83-84.

24 DRN, nr 1-2.

2 Por. KK, nr 16; DRN, nr 2.
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doznaje uleczenia, wyniesienia na wyzszy poziom i pelnego udosko-
nalenia”?®. Dokument Sekretariatu dla Niechrzescijan wskazuje, ze
wyznawcy tradycyjnych religii afrykanskich dzieki wierze w Istote
Najwyzsza, kultowi, ofiarom i zasadom moralnym wskazywanym
przez te religie moga dostgpi¢ zbawienia. Religie te zawieraja ele-
menty Objawienia Bozego i sq — chociaz niedoskonatym — kanatem
przeptywu Bozej taski?’. O pozytywnych wartosciach, ,takich jak wia-
ra w Istote Najwyzsza i Wieczna, Stworce, Dawce i sprawiedliwego
Sedziego, ktére dobrze wspétbrzmia z prawdami wiary” méwi takze
adhortacja apostolska Jana Pawta Il Ecclesia in Africa. ,Mozna w nich
[w tradycyjnych religiach afrykariskich] wrecz dostrzec przygoto-
wanie na przyjecie Ewangelii, zawierajg one bowiem cenne semina
Verbi, ktére moga doprowadzi¢ wielkq liczbe ludzi - jak dziato sie
juz w przesziosci — do «otwarcia sie na pelnie Objawienia w Jezusie
Chrystusie, ukazang im przez gloszenie Ewangelii»"28,

Obrady Synodu Biskupéw Afryki byly wydarzeniem centralnym
w refleksji nad dialogiem i tradycyjnymi religiami Afryki. Dokumenty
zwiazane z tym synodem to zbiér wypowiedzi wielokrotnie odwo-
lujacych sie do dialogu z tradycyjnymi religiami Afryki i treSciami,
ktére one niosa. Szczegdlna rola przypada tutaj posynodalnej ad-
hortacji apostolskiej Ecclesia in Africa, w ktérej sa liczne wypowiedzi
dotyczace bezposrednio wyznawcéw religii tradycyjnych Afryki®.
Adhortacja dostrzega pozytywy i negatywy tradycyjnych religii Afry-
ki oraz méwi o dialogu z nimi, co jest pierwszym bezposrednim we-
zwaniem w dokumentach papieskich.

O wartosciach i negatywnych stronach tradycyjnych religii afry-
kanskich mowia wszystkie dokumenty synodalne i wiele wypowie-

26 DM, nr 9.

%7 Secrétariat pour le non-chrétiens, Attention pastorale a la Religion Traditionnelle
Africaine..., dz. cyt., s. 83-84.

28 Eafr, nr 67.

29 Nr 7, 42, 43, 47, 49, 67.
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dzi podczas obrad. Najobszerniej jednak omawia je Instrumentum
laboris.

Wsréd pozytywnych aspektéw tradycyjnych religii afrykanskich
dokument wymienia w sferze religijnej m.in. wiare w Boga najwyz-
szego, jedynego i transcendentnego, poczucie Swietosci i tajemnicy,
ktére dotyczy miejsc, 0sob, czasu swietego, wiare w zycie poza swia-
tem widzialnym, wyrazonga w mitach i ceremoniach pogrzebowych.
Docenia wszechobecny w nich, niewidzialny swiat duchéw i przod-
kéw oraz troske o ich zdanie i sktadane ofiary z prosba o ochrone,
brak dychotomii religii i zycia, ale obejmowanie przez religie calego
zycia. Jako pozytywny aspekt traktuje fakt, iz przodkowie pozostajq
posrednikami miedzy cztowiekiem i Bogiem oraz ze szeroko rozpo-
wszechniona jest wiara w skuteczno$¢ modlitwy wstawiennicze;j.
Pozytywne jest takze oczyszczenie ciala i dyspozycja duchowa przed
zlozeniem ofiary Bogu oraz przekonanie, iz grzech niszczy takze
wspolnote i stad potrzeba obrzedéw oczyszczajacych, jak réwniez
Scista dyscyplina i respekt podczas ceremonii religijnych oraz nieod-
wracalno$é przebaczenia — do sprawy raz przebaczonej nie powraca
sie.

Wsrdéd wartosci ze sfery rytualnej dokument podkresla fakt, iz ob-
rzedy stanowig istotna cze$¢ zycia spotecznego, wzywaja one przod-
koéw i zmartych. Czynnosci cykliczne i powtarzajgce sie znajduja swoj
wyraz w zyciu rytualnym, podobnie jak sytuacje kryzysowe. Cenna
jest takze wspolodpowiedzialnosé podczas kultu i sktadania ofiar,
gdzie kazdy ma swdj udzial w duchu dzielenia sie i wspétuczestnic-
twa. Symbole stanowia tacznik miedzy sacrum i profanum, dajac jed-
no zréwnowazone spojrzenie na rzeczywistos¢. Rozpowszechnione
sg zwlaszcza obrzedy przejscia oraz liczne obrzedy oczyszczajace,
indywidualne i wspélnotowe. Nawet chorzy sa leczeni przy pomocy
obrzeddw, w ktérych biorg udziat ich rodziny i wspdlnota. Godne
podkreslenia jest takze zachowywanie poczucia sakralnosci religijnej
w obrzedach, stroju, miejscu oraz wspaniato$é i okazatosé niektérych
tradycyjnych btogostawienstw.
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W sferze moralnej tradycyjne religie afrykanskie okazuja respekt
dla zycia, co wyraza sie takze w tym, Ze dzieci sa skarbem, a aborcja
napawa wstretem. Ta sakralnos¢ zycia ludzkiego jest ochraniana
przez zakazy i nakazy. Okazywany jest takze respekt dla godnosci
czlowieka oraz doceniana wierno$¢ w zaangazowaniu, ktéra jest
traktowana jako znak dojrzatosci. Uznaje sie, iz zycie zawiera wy-
magania moralne i te postrzegane sg jako przywiazanie do samego
zycia i uznanie osoby. Grzech ma swéj wymiar zaréwno indywidu-
alny, jak i wspdélnotowy.

Wartosci te przejawiaja sie takze w sferze kulturowej przez tro-
ske o to, by usytuowac cztowieka w jego srodowisku naturalnym,
gdzie ma sie czud u siebie, przekazywanie tradycji przez opowiesci,
poematy, hymny, przystowia, zagadki itp., wlaczenie calej wspdlno-
ty w wychowanie mlodziezy i ukierunkowanie jej na wychowanie
wspdlnotowe i spoleczne oraz powazne traktowanie wychowania
moralnego mlodziezy. Najwazniejsze okresy zycia sa celebrowane
przez stosowne obrzedy. Okazuje sie takze poszanowanie dla oséb
starszych. Wspdlnota nadaje ich madrosci wymiar profetyczny, uzna-
jac w ten sposob, ze sg oni zdolni do dawania wskazéwek odnosza-
cych sie do aktualnego zycia. Milczenie traktowane jest jako wartos¢,
a matzenstwo jako przymierze dwdch rodzin i oséb, uktad kulturowy
zmierzajacy do podtrzymywania stabilnosci matzeristwa. Wazne jest
takze stopniowe wilaczanie mtodziezy w zycie i spolecznos¢.

Wreszcie w sferze spotecznej godna podkreslenia jest goscinnosé,
ktéra jest obowigzkiem i stanowi najbardziej powszechna wartosé¢
w calej Afryce. Miedzy przyjaciélmi, krewnymi i czlonkami tego same-
go rodu istnieje wielkie poczucie solidarnosci, przynaleznosci i dziele-
nia sie. Istnieje takze troska o zapewnienie i promocje sprawiedliwosci
i pokoju we wspoélnocie. Mozna takze odnalezé respekt wobec wiadzy
starszyzny oraz troske o ubogich i chorych, wdowy i sieroty.

Dokument wymienia takze negatywne cechy tych religii. W sferze
religijnej przejawiajq sie one w rozpowszechnieniu magii i wrézbiar-
stwa, co sprawia, iz czlowiek zostaje opanowany przez strach, ktory
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lezy u podstaw religii i kultu. Bég zas uwazany jest za dalekiego, nie-
obecnego w codziennym zyciu ludzi, co prowadzi do kultu duchéw
jako substytutu kultu Bozego. Zbawienie, w catosci zalezne od tego
Swiata, jest niepewne, ulega odwotaniu i jest narazone na liczne
niebezpieczenistwa. Rozpowszechnione sg takze wierzenia, iz niekto-
re rzeczy naturalne, takie jak rzeki, gory czy skaly, posiadajg moce
nadnaturalne. Zto interpretowane jest jako sita osobowa — zawsze
kto$ za nim stoi, a religia jawi sie niekiedy jako manipulacja Bogiem.

W sferze rytualnej niektdre modlitwy prowadza ku przeklen-
stwu, a duchom i przodkom sktada sie ofiary. W sferze moralnej za$
niektdre sytuacje moga wymagacé ofiar ludzkich. Toleruje sie takze
niekiedy nieprzyzwoite zachowania, szczegdlnie podczas inicjacji
i pogrzebéw. W niektdrych miejscach kontynentu wreszcie nie ma
akceptacji dla blizniat, traktowanych jako przeklenstwo, chociaz
w innych traktuje sie je jako blogostawienstwo.

W sferze kulturowej negatywny jest czesty ekskluzywizm swia-
domosci rodowej, konserwatywna wizja stworzenia i tendencja do
prostego jej nasladowania, co moze prowadzi¢ do zahamowania
integralnego rozwoju cztowieka, status wdowienstwa generalnie
deprymujacy kobiety i ich role w tonie spotecznosci. W niektérych
miejscach spotka¢ mozna zachowanie i podtrzymanie systemu kasto-
wego, a niektore aspekty inicjacji sa niezgodne z wartosciami i mo-
ralnoscia chrzescijaniska. Takze jako negatywne dokument traktuje
,opanowanie przez duchy” — zjawisko do$¢ powszechne w niektérych
wspdlnotach oraz kulty tajemne, stosowane niekiedy w celu mani-
pulacji spotecznoscia.

Wreszcie negatywne aspekty tradycyjnych religii Afryki w sferze
spolecznej sprawiaja, iz niektore tradycje sprzyjajq zawieraniu mat-
zenstw przy pomocy sity, a $wietokradztwo, rzucanie uroku i czary
sa w wielu miejscach ztem spotecznym powodujacym podziaty i bu-
dzacym nienawisc®°,

30 por. [’Eglise en Afrique et sa mission évengelisatrice vers 'an 2000. ,Vous serez
mes témoins” (Ac. 1.8). Instrumentum laboris..., dz. cyt., s. 105-106.
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Wartosci pozytywne tradycyjnych religii afrykanskich, zdaniem
Ojcéw Synodalnych, moga by¢ uzyteczne w Kosciele. To choc¢by pod-
stawy doktrynalne tych religii, oparte na wierze w Istote Najwyzsza,
ktéra jest Stworca, Dawca wszystkiego, sprawiedliwym Sedzia, itd.
Ta ,,wiara i te wartosci otworzyly wielu z nich na pelnie objawienia
w Jezusie Chrystusie, dzieki gloszeniu Ewangelii”!.

Podczas podrézy do Republiki Srodkowoafrykarniskiej Jan Pawel IT
nawigzal do dokumentu miejscowego Kosciota (Komisji ds. Apostol-
stwa Swieckich), ktéry stwierdzat, iz ,tradycyjne religie steruja pod-
$wiadomoscig mas i ogromnym dziedzictwem kultury tradycyjnej”.
To dlatego papiez postulowat tam: ,,Dlatego stusznie poswiecacie tak
wiele uwagi inkulturacji Ewangelii, a takze dialogowi z wyznawcami
innych religii, co wymaga, jak wyjasnitem dzisiejszego popotudnia
na spotkaniu z intelektualistami, wyksztalcenia chrzescijanskiego,
a nawet gleboko teologicznego, by mogto doprowadzi¢ do owocnych
rezultatow bez zatarcia tozsamosci katolickiej”*2,

8.5. Dialog doswiadczenia religijnego

Wydaje sie, iz przytaczany czesto dialog doswiadczenia religijne-
go jako jedna z form dialogu ma wiele wspdlnego z pierwsza z wy-
mienianych form — dialogiem zycia. Z pewnoscia mozna powiedzie¢,
iz dialog doswiadczenia religijnego to nie tyle dialog stéw (wymiany
teologicznej) czy dzieti zaangazowania spotecznego, ile dialog serc.
A zatem bliski zyciu. W relacjach z religiami Dalekiego Wschodu
moze on przybieraé na przykltad forme dialogu monastycznego,

31 Les 64 propositiones, w: Le Synode africain. Histoire et textes..., dz. cyt., pro-
pozycja 42, s. 259.

32 Jan Pawel II, Kontynuacja, pogtebianie i odnawianie ewangelizacji. Jaunde.
Spotkanie z Konferencjq Episkopatu Kamerunu, wtorek, 13 sierpnia 1985, w: Jan Pa-
wet II, Nauczanie papieskie, VIII, 2, 1985 (lipiec-grudziert), przygotowali do druku:
E. Weron SAC, A. Jaroch SAC, Poznan: Pallottinum 2005, s. 188.
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ale w zetknieciu z tradycyjnymi religiami afrykariskimi bedzie on
na pierwszym miejscu sposobem ,bycia razem” i w tym byciu ra-
zem — modlitwy, nie tyle wspdlnej — w sensie formut — ile modlitwy
zyczliwych sobie serc.

W takim kontekscie trzeba spojrze¢ na liczne spotkania o charak-
terze religijnym misjonarzy i chrzescijan z wyznawcami tradycyj-
nych religii afrykanskich. Takze na liczne spotkania Jana Pawta II
z przedstawicielami tradycyjnych religii afrykanskich w trakcie jego
podrézy apostolskich do Afryki. Méwiac o dialogu miedzyreligijnym,
papiez w encyklice Redemptoris missio podkreslat, iz przed tym dia-
logiem otwiera sie takze mozliwos¢ ,,przekazywania sobie wlasnych
doswiadczen duchowych”33,

Stwarzanie mozliwosci przekazywania sobie wtasnych doswiad-
czent duchowych wida¢ chociazby w dokumentach z podrézy Jana
Pawtla II do Togo w 1985 r., gdzie spotkat sie z wyznawcami trady-
cyjnych religii afrykaniskich w miejscu o znaczeniu symbolicznym
i tradycyjnym zarazem. ,Jestem prawdziwie wzruszony tym, ze ze-
chcieliscie przyby¢ na spotkanie ze mng i uczestniczy¢ w modlitwie
katolikéw w tym sanktuarium poswieconym Najswietszej Maryi
Pannie, matce Jezusa Chrystusa. [...] Niezwykle bujna i wspaniata
przyroda tego regionu lasdw i jezior napelnia nasze umysty i serca
Swojq tajemnica, w sposob naturalny kierujac je ku Tajemnicy Tego,
ktéry jest Twérca zycia. To wiasnie zmyst religijny ozywia was i, jesli
tak mozna powiedzie¢, ozywia wszystkich waszych rodakéw. Oby
poczucie tego, co Swiete, ktore od zawsze cechuje serce ludzkie,
stworzone na obraz Boga, wzbudzito w ludziach pragnienie coraz
wiekszego zblizenia sie w duchu i w prawdzie do Boga Stworcy, do
uznania Go, uwielbienia, dziekczynienia Mu, do zrozumienia Jego
woli. Tak wiec modlitwa ludzi i postepowanie moralne beda inspi-
rowane przez samego Ducha Bozego; uczucia religijne pomagaja
przezwyciezy¢ strach, wierzymy bowiem, ze Bég jest dobry i ze nawet

33 RMs, nr 57.
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natura, dzieto Jego rak, jest dobra, podczas gdy strach wywodzi sie
raczej ze zta, ktdre zagniezdza sie w sercu cztowieka, kiedy odwraca
sie on od Boga: ale zmyst Boga w cztowieku moze by¢ przepojony
pokojem, szacunkiem, ufnoscia, radosnym poddaniem”34,

Wyznawcdw tradycyjnych religii afrykanskich nie zabrakto takze
27 pazdziernika 1986 r., podczas Pierwszego Swiatowego Dnia Mo-
dlitwy o Pokdj w Asyzu. Jan Pawet II zaprosil na to spotkanie przed-
stawicieli wszystkich religii. Byta to inicjatywa bardzo nowatorska
i pelna otwartosci, stad tez ,,temu bezprecedensowemu w dziejach
Kosciota wydarzeniu zarzucano zakamuflowang forme synkretyzmu
religijnego”>. Wéwczas to przedstawiciele tradycyjnych religii afry-
kanskich podczas swojej modlitwy ztozyli ofiare z kury, ale te kure
potozyli na ottarzu sw. Klary — co wzbudzito wiele emocji.

Spotkanie nie byto wspdélng modlitwa w $cistym sensie, ale prze-
biegato wedtug formuly ,,by¢ razem, by sie modli¢ i dzieli¢ swoim
doswiadczeniem religijnym”. W modlitwie wewnetrznej, bedacej od-
powiedzia na wewnetrzny glos Boga, wyznawcy réznych religii moga
sie spotka¢ ponad wlasciwymi dla kazdej religii obrzedami. W takiej
modlitwie nie chodzi o zatracenie wlasnej tozsamosci religijnej. Jan
Pawet I dawat temu wyraz takze podczas Drugiego Swiatowego Dnia
Modlitwy o Pokéj w Asyzu 24 stycznia 2002 r. Dzieki tej inicjatywie
spotkania w ,,duchu Asyzu” odbywaly sie i wcigz odbywaja sie w réz-
nych czesciach $wiata.

W czasie swojego pontyfikatu Jan Pawet II 14 razy pielgrzymowat
na kontynent afrykanski. W trakcie tych wizyt 33 razy spotkat sie
z przedstawicielami réznych wyznan chrzescijanskich oraz religii

34 Jan Pawet II, Poczucie tego, co swiete. Togoville. Do kaptandow religii tradycyj-
nych, pigtek, 9 sierpnia 1985, w: Jan Pawel II, Nauczanie papieskie, VIII, 2, 1985
(lipiec—grudzien), przygotowali do druku: E. Weron SAC, A. Jaroch SAC, Poznan:
Pallottinum 2005, s. 128-129.

35 E. Sakowicz, Swiatowy Dzieri Modlitwy o Pokdjw Asyzu, [w:] E. Sakowicz (red.),
Jan Pawet II. Encyklopedia Dialogu i Ekumenizmu, Radom 2006, s. 437. Obszerna
bibliografia na temat tego spotkania: tamze, s. 441-442.
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niechrzescijaniskich. Podobnie czynili jego nastepcy podczas swoich
podrézy afrykanskich.

W trakcie spotkania ekumenicznego i miedzyreligijnego w Kenii
papiez Franciszek odwolywat sie takze do dialogu i wspdtpracy, mé-
wiac, iz ,w istocie wiara religijna i sposéb jej praktykowania wply-
waja na to, czym jestesmy, i na rozumienie otaczajacego nas swiata.
Sa one dla nas zrédlem oswiecenia, madrosci i solidarnosci, i w ten
spos6b wzbogacaja spoleczeristwo, w ktérym zyjemy. Troszczac sie
o rozwoj duchowy naszych wspdlnot, formujac umysty i serca w du-
chu prawdy i warto$ci nauczanych przez nasze tradycje religijne,
stajemy sie blogostawienstwem dla wspdlnot, w ktérych zyja nasi
wierni. W demokratycznym i pluralistycznym spoleczeristwie, takim
jak to, wspodtpraca miedzy zwierzchnikami religijnymi i ich wspdlno-
tami staje sie wazna stuzba na rzecz dobra wspdlnego”s.

36 Franciszek, Spotkanie ekumeniczne i miedzyreligijne. Pozdrowienie Papieza
Franciszka, Nairobi, Nuncjatura Apostolska, 26 listopada 2015, http://www.vati-
can.va/content/francesco/pl/speeches/2015/november/documents/papa-france-
sco_20151126_kenya-incontro-interreligioso.html (dostep: 22.10.2020).
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ABSTRACT

Jarostaw Rézanski
The Catholic Church in Dialogue
with African Traditional Religions

The first meetings with traditional religions of Africa in Nubia
or Ethiopia are not very well documented. In European relations
of the 16™-18™ centuries there is a clear lack of knowledge, and
a depreciation, of them. The 19 century and first half of the 20™
century were somewhat better. But at this time too — despite the first,
broader reports and research — a fragmented and rather negative
perspective is to be seen, expressed in the terminology used at
that time for describing traditional African religions: “animism,”
“fetishism,” “totemism,” “paganism,” “cult of ancestors,” and so on.
It is necessary to note here that the first reports — and at the same
time the first attempts at valuing African religions and cultures —
came from the pens of missionaries. The Second Vatican Council
marked a distinct breakthrough in the perception of traditional
African religions by the Catholic Church. The series of documents
of the Catholic Church that followed clearly appreciated not only
the traditional African religions themselves, but also the numerous
values they demonstrate. The first part of the present study gives an
overview of the long history of Christianity’s encounter with new

7 . 7«

cultures and religions as well as an outline reflection on the possibility
of salvation — in the Christian sense and from the Christian point of
view — in these religions. Reaching to the very roots of Christianity
within the context of traditional African religions seems justified,
because for centuries when speaking of “pagan” or “non-Christian”



356 ABSTRACT

religions in general, the Church - or the Fathers of the Church -
spoke this way of religions, and therefore also of traditional African
religions.

The second part of this study points to the huge variety of
cultures in Africa, which has an influence also on diversity in the
organization of social, political, and religious life, which are most
often closely connected to each other. It is emphasized that what
undoubtedly connects the cultures of Sub-Saharan Africa is the
traditional community structure which permeates all areas of life.
It is organically linked to the religious system of the locality. Then
— starting from the anthropocentrism characteristic of traditional
African religions — are presented various types of religious rites and
rituals, which formed one of the basic factors for integrating the
community, and permeating its entire life. From the point of view
of European researchers, it is possible to discern elements of magic
and of religion in these rituals, but in traditional African religions
these two realms are often inseparably connected. The succeeding
chapters show the rich spiritual world of traditional African religions,
beginning with the spirits of these peoples’ closest ancestors, that is to
say, the deceased who have reached this status. Then are presented
the rich world of other spirits, and also the world of deities and heroes.
Spirits are what we call the beings who stand below the deities. These
spirits are very numerous, and as a rule are neither good nor bad.
Their activity depends to a great extent upon the person.

At the end is presented the concept of a Supreme Being and
the forms of His cult. In the third part of the study are presented
possibilities and conditions (including difficulties) for dialogue
and its specific forms (dialogue of life, collaboration in aiding
development, dialogue of social involvement, dialogue of theological
exchange, and dialogue of religious experience).
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W pierwszej czesci niniejszego opracowania zarysowano najpierw dtuga historie
spotkania chrzescijanstwa z nowymi kulturami i religiami oraz zarys refleksji nad
mozliwoscig zbawienia - w sensie chrzescijafiskim i z chrzescijanskiego punktu
widzenia- w tych religiach. Sieganie do samych korzeni chrzescijaristwa w kon-
tekscie tradycyjnych religii afrykanskich wydaje sie uzasadnione, gdyz przez wieki
mowiac o religiach ,,poganiskich’ czy ,niechrzescijariskich” w ogélnosci Kosciét
mowit tym samym o religiach jako takich, a zatem takze o tradycyjnych religiach
afrykanskich. W drugiej czesci wskazano na ogromne zréznicowanie kulturowe
Afryki, ktore wptywa takze na jej zréznicowanie w organizacji zycia spotecznego,
politycznego i religijnego, najczesciej bardzo ze soba powigzanego. Podkreslono,
iz tym, co z pewnoscia taczy kultury Afryki Subsaharyjskiej, jest tradycyjna struk-
tura wspoélnotowa, ktéra przenika wszystkie dziedziny zycia. Jest ona organicznie
powigzana z miejscowym systemem religijnym. Nastepnie - wychodzac od antro-
pocentryzmu, wtasciwego tradycyjnym religiom afrykanskim - przedstawiono rz-
nego rodzaju obrzedy religijne, ktdre stanowity jeden z podstawowych czynnikéw
integrujacych wspolnote i przenikajacych cate jej zycie. W nastepnych rozdziatach
ukazano bogaty swiat duchowy tradycyjnych religii afrykanskich, poczynajac
od najblizszych ludziom duchéw przodkéw, czyli zmartych, ktdrzy osiggneli ten
status. Nastepnie zaprezentowano bogaty Swiat pozostatych duchéw oraz $wiat
béstw i heroséw. Na koricu przedstawiono koncepcje Istoty Najwyzszej i formy
jej kultu. W trzeciej czesci zaprezentowano mozliwosci i uwarunkowania (w tym
trudnosci) dialogu oraz konkretne jego formy.

Jak wynika z powyzszego schematu, niniejsza ksigzka stara sie ukazac zarys
bogatego i réznorodnego dialogu Kosciota z tradycyjnymi religiami afrykanskimi.
W literaturze obcej i polskojezycznej znalez¢é mozna wiele opracowan poswie-
conych tradycyjnym religiom afrykanskim oraz dialogowi Kosciota katolickiego
z tymi religiami. Wsrdd tej bogatej lektury wyraznie jednak odczuwa sie brak
syntetycznego opracowania, ktore ukazatoby szeroki, teologiczny kontekst dia-
logu Kosciota z tradycyjnymi religiami afrykariskimi i zarazem odnosito sie do
szczegbtowych komponentéw rodzimej religii. Catos¢ niniejsze pracy ma zatem
charakter wprowadzajacy w problematyke dialogu Kosciota katolickiego z trady-
cyjnymi religiami afrykanskimi, starajac sie by¢ czyms$ w rodzaju ,podrecznika”.
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