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AFRYKANSKI KOSCIOL PRZED SYNODEM —
W TEOLOGII ,,CONCILIUM”

»Nigdy chrzescijanstwo nie zakorzeni sie¢ w sercu Afrykandéw, jesli afry-
kanscy chrzeScijanie sami nie doloza staran o zrozumienie wiary chrzesci-
janskiej i jesli nie przyda sie im zachety do tych wysitké6w” — twierdzil
w lutym 1992 r. Nigeryjczyk ks. Justin Ukpong, rektor Katolickiego Insty-
tutu Afryki Zachodniej (strefy anglofdnicznej) w Port Harcourt; réwno-
czesnie Engelbert Mveng SI, profesor uniwersytetu w Jaunde i sekretarz
generalny Ekumenicznego Stowarzyszenia Teologow Afrykanskich (dalej:
ESTA), wskazywal: ,jezeli Kosciél afrykanski nie jest dzi§ przygotowany
do zwolywania soboru — sadzimy, pragniemy i modlimy sie.. by synod
biskupéw na rzecz Afryki stanowil! prawdziwe prolegomena do autentycz-
nego soboru afrykanskiego”.

W konstatacjach tych zawarte sg istotne elementy zbiorowej $wiado-
mosci wspélczesnego Kosciola afrykanskiego: koniecznoéé wciaz poglebianej
ewangelizacji ,,od wewngtrz”’, nie zas nakladanej z zewnatrz — oraz po-
zadane przejécie ze stadium synodalnego, pojmowanego przygotowujgco, ku
perspektywicznie zalozonemu zgromadzeniu soborowemu w skali ogoélno-
afrykanskiej. Przystajac na propozycje czy prosby zglaszane przez afrykan-
skich biskupéw, ksiezy, teologéw 1 s$wieckich, Jan Pawet II zapowiedzial
6 1 1989 zwolanie Specjalnego Zgromadzenia Synodu Biskupow do Spraw
Afryki — 2z przewodnim tematem ,Kosciél w Afryce u progu trzeciego
tysiaclecia”. Niemal bezzwlocznie, miedzynarodowy przeglad teologiczny
,,Coneilium” przystgpil do przygotowywania zeszytu specjalnego, akcentujac
niezwykle znaczenie takiej sesji zarowno dla Kosciolow Afryki, jak tez dla
katoliké6w =z ininych kontyneniéw. Chodzito o dostarczenie ,braciom afry-
kanskim choéby tak skromnego narzedzia refleksji; dyskusji oraz prze-
kazu”.

Ow zeszyt nr 239 Ku Synodowi afrykarnskiemu otworzyl rok 1992 i jest
najobszerniejszy z wszystkich dotagd wydanych. Autorami szesnastu jego
rozpraw sa: czterej biskupi katoliccy (w tym dwaj czlonkowie synodalnej
komisji przedprzygotowawczej i przygotowawczej), patriarcha prawostawny
oraz historycy i teologowie (w tym dwoje protestantéw); jest pigeciu Euro-
pejczykéw (dwaj Wtosi, dwaj Francuzi, Belg), Franko-Algierczyk oraz dzie-
siecioro Afrykanéw (tylko jedna kobieta) z wszystkich stref eurojezykowych.
W edytorialu zaznaczono, Ze czterej teologowie afrykanscy nie dostarczyli
jednak rozpraw wczeéniej ustalonych, o donioslej tematyce dopelniajacej.
Przedlozenie bogatej i zlozonej zawartosci zeszytu zostaje tu zlgczone z proéba
ogélniejszego zarysowania najistotniejszych watkéw tematycznych dajacych
sie wyodrebni¢ w nadspodziewanie licznych ,afrykanskich przekazach” pis-
ma rozpoczetych juz w 1965 r.!

1 Vers le synode africain, ,Concilium -— Revue Internationale de Théo-
logie”, 239 (1992) s. V, 204. Z edytorialu wynika, ze redaktorem tego ,bez-
sekcyjnego” zeszytu byl historyk ks. Giuseppe Alberigo, profesor uniwer-
sytetu bolonskiego i sekretarz Instytutu Nauk Religijnych, przy udziale zair-
skiego teologa ks. Alphonse’a Ngindu Mushete, profesora teologii funda-
mentalnej w Kinszasie i wspolzalozyciela Ekumenicznego Stowarzyszenia
Teologéw Trzeciego Swiata (dalej ESTTS); korzystano z doradztwa nie wy-
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Nalezy zaznaczyé, ze jak ,chrzeScijanstwo” odnosi sie tu specyficznie
do ,katolicyzmu rzymskiego”, tak tez ,Kosciél” dotyczy ,Koéciola Kato-
lickiego” (analogicznie w liczbie mmnogiej); nielicane ujecia calego chrzesci-
janiistwa, wespSl z katolicyzmem, wiazg sie z teologiami Trzeciego Swiata
oraz sprawami RPA.

Dwoisto$§¢ biskupiego zgromadzenia

sWezwanie do odbycia soboru w Afryce — to w istocie odnowienie
ko$cielnej tradycji chwilowo us$pionej”’, wskazuje francuski dominikanin-
afrykanista René Luneau, wykladowca paryskiego Instytutu Katolickiego
(239:114). Owo wezwanie przebylo jednak droge pokretng, ktérg najpelniej
analizuje Mveng (239:149). Idee panafrykanskich obrad episkopalnych wy-
suneli afrykanscy studenci-katolicy na swym VII kongresie w szwajcarskim
Fryburgu, na sze$é miesiecy przed rozpoczeciem Vaticanum II, w Kktérego
kuluarach — wedle swiadectwa kard. Gantina — méwiono juz wyrazniej
o soborze afrykanskim; powrdécono do tego prawdopodobnie w 1974 r. Skon-
kretyzowany zamys! zglosil Kamerunczyk F. Eboussi Boulaga SI, teolog
i wykladowca w Jaunde, na kolokwium w Abidzanie we wrzesniu 1977 r.:
przyjeta rezolucja — zarliwie wsparta przez réine os$rodki chrzescijanskie
w Europie i poszczegélnych teologéw — akcentowala potrzebe wprowadze-
nia katolicyzmu w stan ,trwalej soborowos$ci” dla podejmowania zadan
s,wewnetrznej misji Afryki” (239:134, pelny tekst). W latach 1981—83 trzej
wybitni teologowie afrykanscy przeprowadzali we Francji i w Belgii serie
wykladéw na rzecz soboru; Sympozjum Episkopalnych Konferencji Afryki
i Madagaskaru powolalo teologiczny komitet studyjny; obecni w Rzymie
biskupi afrykarscy rozwazyli projekt soboru; stosowny dokument rozestano
do wszystkich konferencji episkopalnych. Projekt byl w pelni eklezjalny:
chodzilo o sobdr partykularny regionalny, w plaszezyznie Afryki2 Drogi

mienionych biskupéw i teologéw afrykanskich. Czasopismo bedzie przywo-
lywane bezposrednio w tekscie poprzez dwuliczbowy zapis wymieniajgey
kolejny ‘numer zeszytu wedle edycji francuskiej (Beauchesne Editeur, Paris)
nie operujacej tomami czy rocznikami — oraz strone w obrebie zeszytu;
przytoczone na poczatku tekstu cytaty to 239:108,169; przy pierwszej zna-
czacej wzmiance o autorze z ,Concilium” znajduje sie skrétowa o nim
informacja. W numerach 1—240, od stycznia 1965 r. do kwietnia 1992 r.,
opublikowano lgcznie 94 rozprawy odnoszgce sie do szeroko pojmowanej
problematyki afrykanskiej (stanowi to orientacyjnie 3 proc. ogdlnej liczby
tekstow dotad ogloszonych); poza wymienionym zeszytem réwniez nr 126
z 1977 r. Les Eglises d’Afrique: quel avenir? odnosil sie wylgcznie do Afryki;
dwie rozprawy (43:119; 53:93) zamieszczono tez w polskiej edycji czgstko-
wej, do 1971 r. prowadzonej przez ,Pallottinum” z Poznania i Warszawy.
Nalezy zaznaczyé, ze w 1992 r. ,,Concillium” dokonalo przegrupowania glow-
nej redakeji: obok pieciu ,zalozycieli” (po czeéci nieteologéw lub nie biorg-
cych juz udzialu w pracach redakecyjnych, co sprowadza faktycznych redak-
tor6w mnaczelnych do dwdch: Hansa Kiinga z Tybingi i Edwarda Schille-
beeckxa z Nijmegen) figuruje 36 ,dyrektoréw-doradcéw”: 7 z USA, 5 z RFN,
4 z Holandii, 3 z Francji itd. — 1 z Wegier, nikogo z Polski.

2 Poniewaz KPK (1983) nie przewiduje ,soboru kontynentalnego”, przeto
w zamierzeniach afrykariskich kierowano sie kan. 439, 441 i 443—446, za-
sadniczo odnoszgcymi sie do ,soboru partykularnego plenarnego” w rozsze-
rzonym jego pojmowaniu (239:152). Wszakze polski przeklad KPK soborom
partykularnym — plenarnym i prowincjalnym -—— przydaje, wbrew tek-
stowi lacifiskiemu, nazwe ,synod”’. Wyjasnienia przyczyn zamiedbano za-
réwno w KPK, jak tez w Podreczniku prawa kanonicznego ks. E. Szta-
frowskiego (Warszawa 1985, t. 2, s. 124—130); jedynie dawne Prawo
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przysztosci chrzescijanstwa zamierzano rozwazyé w pieciu grupach: teologia
i sytuacja doktrynalna, liturgika, duchowos$é, orientacje i opcje duszpaster-
skie, oddzialywanie Kosciola w spoleczenstwie. W latach 1983—84 wydano
co najmniej pieé¢ dokumentdéw ujmujgcych rézne aspekty przyszlego soboru,
m.in. podstawy historyczne i teologiczne. Sporzadzono schemat procedury
oraz organizacji, lacznie z kosztorysem. Poczgwszy od 3 V 1980 episkopat
zairski parokrotnie przedstawial papiezowi pragnienie przeprowadzenia so-
boru; wypowiedZz Jana Pawla II w Jaunde 13 VIII 1985 w kazdym razie
tego nie odrzucala (239:157). Wszakze — co podaje Luneau (239:116), a prze-
ocza Mveng — idea soboru budzila zastrzezenia: Kos$cioly anglofoniczne
uwazaly sie za pomijane w podejmowaniu decyzji, inne ustosunkowywaly
sie ,,z zasady” podejrzliwie do wszystkiego, co wywodzilo sie z Kamerunu
czy . Zairu. W lipcu 1987 r. konsultacja w Lagos ujawnila, ze zamiar sobo-
rowy nie dysponuje wigkszos$cig.

Mveng przypomina, ze w Afryce ,nie istnieje instancja zdolna zwolaé
taki sobdr” — nie przystuguje to rowniez papiezowi. Bardzo Kkrytycznie
ocenia pograzanie sie Kosciola afrykanskiego w ,fuinkcjonaryzm chrztéw
do podliczania i wykazéw do wypelniania” — taki Ko$ciél, choé¢ liczbowo
masywny, ,dobrowolnie wygania siebie na dramatyczng Peryferie Nieobec-
nosci, pozostawiajgc Centrum na lasce struktur grzechu, ktére moga go
zdusi¢”. Synodalng decyzje papieza uznaje za ,gest catkiem logiczny”, wobec
niezdecydowania episkopatu afrykanskiego. Ale stawia dotkliwe pytania:
,dlaczego Lud Bozy, ktory jest w Afryce, nie wie nic o przygotowaniach
do symodu? [..] dlaczego pomija sie duchowych mistrz6w naszego konty-
nentu? [..] dlaczego systematycznie odsuwa sie autentycznych teologéw
afrykanskich?’ W kazdym razie ,synod moze stanowié dla Kosciola afry-
kanskiego szanse odkrycia jego wymiaru soborowego i zalozenia wreszcie
podstaw prawdziwej wspolnoty Koscioléw Afryki”; rysuje sie nawet zamyst
odrodzenia starodawnej formuly patriarchatu.

kanoniczne ks. F. Baczkowicza (Opole 1957, t. 1, s. 438) ogranicza sie
do uwagi: ,,wedlug przyjetej terminologii” — ale nie wiadomo: kiedy przy-
jetej i~z jakich przyczyn utrwalanej. Sztafrowski (Konferencje bisku-
pie, Warszawa 1984, s. 114, przyp. 193), nadal nie wyjasniajac, zauwaza kon-
struktywnie, choé¢ bez nastepstw: ,Wydaje sie jednak, ze mozna by stoso-
waé¢ w jezyku polskim terminologie odpowiadajgca jezykowi Ilaciniskiemu,
a wiec: synod (diecezjalny), sobory partykularne (synod prowincjalny i ple-
narny, ktére w proponowanej obecnie terminologii nalezaloby nazwaé: sobér
prowincjalny i sobor plenarny) i sobdér powszechny”’; wskazuje tez na brak
przeszk6d od strony jezykowej. Mozna wigc sadzié, ze polscy KkanoniSci
kierowali sie¢ jakim$§ bardzo odleglym tradycjonalizmem, nie uwzgledniajac
rozbieznosci z innojezycznym nazewnictwem wspé6lczesnym. Nawet Sztafrow-
skiego prowadzi to na manowce przy przekladzie dekretu Christus Dominus
n. 36: ,,W tym celu organizowano czy to synody, czy synody prowincjalne,
czy wreszcie synody plenarne..” (Konferencje.., s. 20), jak gdyby synody
mialy dzieli¢ sie na ,bezprzymiotnikowe” i ,przymiotnikowe”. W Sobor
Watykaniski I — konstytucje, dekrety, deklaracje (Poznan 1968, s. 251) prze-
klad jest odmienny, ale tez pozbawiony sensu: ,..czy to sobory, czy synody
prowincjonalne, czy wreszcie synody plenarne..”, a przeciez oryginal wedle
Sztafrowskiego podaje: ,,..sive Synodi, sive Concilia provincialia, sive de-
mum Concilia plenaria..”; oto pierwotne synody staly si¢ soborami, sobory
za$ synodami! Polscy kanoni$ci winni rozwazy¢, ze zgloszona 3 V 1980 wobec
Jana Pawla II przez kard. Malule mozliwo$é odbycia ,partykularnego so-
boru” lub ,przynajmniej, jako pierwszego kroku, partykularnego synodu”
(,,Catholic International” 2 [1991] 22, s. 1075) wedle ich nazewnictwa jest
nie do przelozenia na jezyk polski.
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Ukpong wstrzemiezliwie ocenia przedsynodalne Lineamenta, promulgo-
wane w Lomé w lipcu 1990 r. W ich czeSci historycznej dostrzega wiecej
prezentacji niz interpretacji; niedostatecznie zaznaczono, ze ,Afryka po-
trzebuje ewangelizacji integralnej i dialogalnej”. Skadingd przestala ona
byé przedmiotem ewangelizacji — jest jej podmiotem; naglace problemy,
przed ktérymi stoi — to wyzwania wymagajace od Kosciola jego glosu
profetycznego. Rektor przypomina, ze  kultury afrykanskiej nigdy prawdziwie
nie uwazZano za narzedzie ewangelizacji [..] dgzono nawet do zastgpienia
jei kulturg europejska uznawang za lepsza i chrzescijanskg»”; praktyka
inkulturacyjna pozostawala gléwnie w plaszczyznie ubocznej adaptacji litur-
giczne] — a przeciez Kodcioly dotad utrzymywane na peryferii przesuwaja
sie ku centrum zycia Kosciola globalnego: powszechno$¢ te musi odtad
wyraza¢ wspélnota Koscioléw 1 kolegialne dzielenie wladzy, nie zas jedno-
rodno$¢ oraz zgogno$¢ z modelem-wzorcem. Ukpong kwestionuje twierdze-
nie, ze bez dialogu Koscié! nie moze glosi¢ Ewangelii: wszak w Afryce
czyni to od przeszio stu lat, a dialog odkrywa dopiero obecnie; dialogowe
podejscia w ukladzie k6l koncentrycznych sg nieprzydatne: dla wielu kato-
likéw najblizszymi partnerami beda nie chrzescijanie koptyjscy czy etiop-
scy — ktérych mogg nigdy nie napotkaé — lecz muzulmanie i wyznawcy
religii tradycyjnych. Skoro w plaszczyznie sprawiedliwo$ei i pokoju rézne
problemy nadal trapia Afryke mimo ponad stuletniej obecnosci Kosciola,
to niezbedne staje sie przeanalizowanie drég ewangelizowania, nie za$§ po-
mnazanie wysilkéw koscielnych (239:95).

Iworyjczyk bp Bernard Agré z Man, czlonek obu komisji przygotowaw-
czych, rejestruje obawy zwigzane z mozliwo$cig czy to ,sterowania” syno-
dem przez Kurie Rzymsksg, czy ingerencji ze strony Zachodu wspomaga-
jacego w kosztach, bowiem ,kto placi, ten ma wladze, a czesto i slowo
ostatnie” (239:133).

W =zeszycie ,synodalnym” nie calkiem przekonuje dzial Oczekiwania
innych Koscioléw, gdzie uwzgledniono: zachodnioeuropejski Kosciél Kato-
licki, afrykanski Kosciél Greckoprawoslawny, opinie bardziej feministyczng
niz protestanckg. Mimo staran. nie udalo sie uzyska¢ wypowiedzi muzul-
manskiej; moze natomiast dziwié, ze w ogdéle nie przewidziano spojrzenia
na sens i znaczenie synodu od strony: Ko$ciola etiopskiego, niezaleznych
Koécioléw afrochrzescijanskich, Kosécioléw czarnoamerykanskich — a w tych
ostatnich tkwi przeciez $wiadomo$é afrykanskich korzeni; skadingd wolno
sgdzi¢, ze ponadto interesujaca moglaby okazaé sie wypowiedZz przedsta-
wicielar rdzennych religii afrykanskich. Przede wszystkim wiec Luneau do-
strzega szybka marginalizacje Afryki, a swoisty ,afropesymizm” demobili-
zuje najlepsze checi; synod jednakze ,otworzy nowa ere dla Kosciolow
afrykarnskich”, ktérych potrzebuje Zachéd — one bowiem juz potrafiag go
wyprzedzaé. Jednos¢ eklezjalna nie bedzie wspierala sie mna kulturowych
tres§ciach zachodniej cywilizacji: wystarczy nadsluchiwaé pewnych Koscioléw
afrykanskich by pojaé, do jakiej kreatywnosci sg one zdolne po odwolaniu sie
do ich poczucia odpowiedzialnosci w przekazywaniu wiary (239:113). Za
wszelka cene nalezy unikngé powtarzania historycznych przykladéw spotka-
nia miedzy kulturami a Kosciolem, doprowadzajgcego do przemocowego
nalozenia cywilizacji na kulture ludu. ktéremu mialo sie obwieszczaé Dobrg
Nowine — przypomina Parthenios III, greckoprawostawny (melchicki) pa-
triarcha Aleksandrii i calej Afryki; dostrzega problemy inkulturacji tra-
dycji Kosciola w kontekscie afrykanskim wymagajgcym: zwalczania glodu
i podzialéw rasowych, ekumenicznego przygotowania wiernych i kaplanéw,
nawigzywania stosunkéow z islamem i religiami tradycyjnymi (239:125). Pro-
testantka Rose Zoé-Obianga z Republiki SrodkowoafryrkanskleJ wykladajaca
w Jaunde czlonkini ESTTS oraz ESTA, upomina sie¢ o optyke femmlstycz-
ng: dlaczego doswiadczenia mezczyzn oraz kobiet z innych czasé6w i krain
maja stuzyé ,nam i dla nas” jako odlewowa forma zycia i wiary? — czy
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Kosciél afrykanski jest tak malo odwazny, inteligentny i twoérezy, ze za-
dowala sie odtwarzaniem kaplanskich struktur dewaloryzujacych kobiete? —
nauczanie teologiczne winno uwzgledniaé aspekt lingwistyczny, bowiem
,korzystajac z tekstéw biblijnych w jezykach europejskich, przenosimy ich
charakter androcemntryczny oraz modele my$lowe, kiére jeszcze bardziej nas
wyobcowuja” (239:119).

We wstepnym studium historyeznym synodalnej tradycji afrykarskiej
ks. Michel Dujarier — Francuz, kaplan afrykanski z tytulu ,Fidei donum”,
patrolog z Abidzanu — wskazuje, Ze w pierwszych wiekach Ko$ciola sobor
i synod byly ,doskonale synonimiczne”, a w Afryce praktyka synodalna
szeroko sie rozwinela; wyréznia trzy rodzaje 6wczesnych soboréw: prowin-
cjalny, ,calej Afryki” (od Mauretanii po Trypolitanie) oraz ogoélniejszy.
Celem ich byla — poza rozwigzaniem okreS§lomego problemu — troska o jed-
noéé: we wspéblnocie wokél biskupa, miedzy bratnimi Kosciolami jednego
regionu, w zgodnosci z jedynym Kosciolem wszystkich krajéw s$wiata. Po-
trafiono przy tym — jak na XX soborze kartaginskim w 424 r. — upominaé
papieza, by uszanowal! zasade subsydiarnodci i wiecej nie interweniowal
(239:13). Warto dorzucié, ze abp Henri Teissier z Algieru, zalgieryzowany
Francuz, duszpasterz-teolog i historyk, przykladowo wskazuje na odbyte
w latach 393—427 ,sobory generalhe «calej Afryki»” w liczbie niemal dwu-
dziestu; przeprowadzanie ich wynikalo z przeswiadczenia, ze biskup moze
sprawowaé¢ swg funkcje jedynie w lacznosci z kolegium episkopalnym, po-
czynajac od hierarchéw z KoScioldw najblizszych geograficznie i kulturowo
(208:137). :

Wydaje sie, ze aktualnie na odsunieciu koncepcji soboru decydujaco

zawazyly niezgodnosci — moze prestizowe — miedzy poszczegblnymi epi-
skopatami afrykanskimi. Jednakze Kos$ciél afrykaniski dysponuje niemalymi
tytulami do podejmowania péiniejszych zabiegéw o sobér — przy tym

zaznaczajac dyskretng cheé wydostania sie spod nadmiernej kurateli ku-
rialnej. Zreszta opierajac sie na pewnych wzorcach z pradawnych wiekéw.

Doswiadczenia trzeciego podejscia

,Koéci6t w Afryce marddzil sie stary. Oczekiwaly go mpolozne i stare
dziecko prawdziwie nie mialo wyboru” (239:29) — stwierdza Elochukwu
E. Uzukwu CSSp, profesor liturgiki i teologii, Miedzynarodowa Akademia
Teologiczna Kongregacji Sw. Ducha w Attakwu, Nigeria. Podobnie Sidbe
Semporé OP, biblista z Wagadugu: ,Zrodzony jako stary przed stu laty,
Kosciot afrykanski przypomina Jezusa 2z ikon bizantyjskich, na ktérych
dziecigece cialo nosi oblicze czlowieka dojrzatego (126;24).

Ewangelizacja Afryki Poélnocnej od II w. wigzala sie z kolonizatorskim
zagniezdzeniem sie Rzymu w Afryce S$rédziemnomorskiej, korzystnym dla
ekspansji chrzescijanstwa (Semporé); wszakze Koscioly pozostawaly gleboko
obce dla $wiata berberyjskiego i dla kultury kabylskiej: rozpadly sie wraz
z Cesarstwem — caltkowicie, choé powoli.

W odniesieniu do drugiego pojawienia sie Kosciola poczawszy od XV w.
ks. Meinrad P. Hebga, Kamerunczyk, profesor antropologii oraz teologii
m. in. w Chicago i w Gregorianum, wskazuje na ,blad teologiczny” siega-
jacy czaséw konkwistadoréw i patronatéw: przestawni profesorowie Sala-
manki dostarczali europejskiemu imperializmowi kolonialnemu kanoniczno-
-teologicznej legitymizacji. Ekspansja chrze$cijaristwa w Europie pierwszego
millenium przebiegala wedle tradycji apostolskiej, natomiast w ostatnim
pieésetleciu wspéblnoty chrze§cijanskie budowano jako lenna monarchéw
hiszpanskich lub portugalskich, a w najlepszym razie jako ,prywatne po-
siadlo§ei zakonéw czy stowarzyszenn misyjnych, nawet po utworzeniu Kon-
gregacji Rozkrzewiania Wiary” (150:127).

Z kolei socjolog-religioznawca Lag&nnec Hurbon — osiadly w Paryzu
Haitaniczyk — przypomina, ze gdy na poczgtku XVI w. teologowie i kano-
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nisci burzliwie polemizowali woké! problemu niewolnictwa Indian, to na
uteologizowanym micie Chama zaszczepila sie ,antropologia dzikiego i bar-
barzynskiego «Negra» znieczulajgca zachodnig opinie publiczng na pieklo
niewolnictwa” (232:111). Richard Cote OMI z Uniwersytetu Loyoli w Nowym
Orleanie podkresla, ze od XVI w. uznawano zniewolenie Murzynéw za czyn
milosierny, poniewaz ,tylko dzigki niewolnictwu najwiekszg ich liczbe uda-
watlo si¢ doprowadzi¢ do Chrystusa” (155:28) 3. Te osady przetrwaly gleboko
po wiek XIX; misjolog-duchacz Libermann, przeciez tak zasluzony w dzia-
laniach na rzecz Murzynéw, religijnie uwierzytelnial ich dole: ,,zaslepienie
i duch Szatana zbyt sg zakorzenione w tym ludzie [...] trzeba, by odkupil
si¢ on cierpieniami zlgczonymi z meka Jezusa” — a jeszcze na Soborze
Watykanskim I biskupi-misjonarze apelowali o zdjecie anatemy cigzgcej
na czarnych potomkach Chama (Semporé 126:14).

Trzecie podejscie rozpoczelo isie praktycznie w drugiej polowie XIX w.:
»Sto armatnich wystrzaléw obwieszczajacych przybycie Chrystusa na nasz
kontynent wcigz rezonuje echem” — gorzko komentuje Semporé; misjonarz
pojawial sie wraz z zolnierzem i kupcem, a ich wspdlistnienie wiodlo do
zastanawiajgcych zbieznosci terminologicznych: wojskowe, kupieckie i reli-
gijne byly ,misje”, ,placéwki”, ,stanowiska”, ,filie”. Ewangelizacja Afryki

3 Stosunek Kosciola do instytucji niewolnictwa to sprawa klopotliwa,
wiec przestaniana niekiedy az po mistyfikacje. Encyklika Leona XIII In
plurimis z 3 VI 1888 wskazuje, ze prace kopalniane i rolne na nowo od-
krytych obszarach wymagaly ,bardzo silnych pracownikéw” — stgd tez
zaczeto uprawiaé ,pewien rodzaj handlu, ktéry nazwany pézniej «la tratta
dei Negri» [handel Murzynami: wloski zapis tak pozostawiony w polskim
przekladzie laciniskiego tekstu encykliki — uw. MH] niezmiernie sie¢ w tych
koloniach rozpanoszyl”; ponadto ,z podobng krzywda zaczeto tez uciskaé
na modle niewolniczg rodzimg ludno$é (zwang powszechnie Indianami)”.
Wszakze ,gdy Pius II dowiedzial sie o tych sprawach, bez zadnej zwloki,
dnia 7 pazdziernika 1462 r. napisal list do biskupa Rubicenskiego, w ktérym
napietnowal! i potepil tak wielka niegodziwo$é” (Breviarium missionum,
t. 1, Warszawa 1979, s. 167). Zdumiewajace przeinaczenie: list do biskupa
diecezji Rubicon — data prawidlowa — odnosil sie konkretnie do Gwinei,
objetej wowczas przez Portugalie; Pius II ,,oprécz udzielenia przywilejow
przydatnych do owocniejszego wypelniania tam S$wietej poslugi, z tej samej
okazji z calg powagg skarcil tych chrzescijan, ktérzy neofitéw zaciggali
w niewole” — jak to jednoznacznie formuluje konstytucja Grzegorza XVI
In supremo apostolatus z 3 XII 1839 (Breviarium.., s. 138); oznacza to,
ze papiestwo bralo w obrone wylgcznie Murzynéw-neofitéw, bynajmniej nie
wystepujac z ogdélnym potepieniem. Dalsze przeinaczenie stokroé bardziej
zdumiewajgce: w odniesieniu do sytuacji wytwarzanej w Ameryce Lacii-
skiej mniej wiecej od drugiego czy nawet trzeciego dziesieciolecia XVI w.
wysunieto 6w list napisany ,bez zadnej zwloki” po uzyskaniu stosownych
wiadomosci — tyle ze ..dokladnie na trzydziesci lat przed dotarciem Ko-
lumba do ziem zaatlantyckich! Wrecz porazajgcy swag niedorzecznoscig lap-
sus kurialistéw, indolentnie przygotowujgcych tekst Leonowej encykliki, nie
zostal, jak widaé, dostrzezony przez péZniejszych edytoréow-misjologéw. Na-
lezy wreszcie zaznaczyé, ze zwiezle orzeczenie Kongregacji Sw. Oficjum
z 20 III 1686 (Breviarium.., s. 57—58) w sprawie niewolnictwa Murzynéw
»i innych ludéw pierwotnych” bronilo jedynie ,zmuszonych silag lub pod-
stepem do niewolnictwa”, ale nie wystepowalo totalnie przeciwko niewol-
nictwu (w tym kontek$cie zaskakuje troska moralno-seksualna: wlasciciele
Murzynéw ,,s3 zobowigzani przeszkadzaé im, aby nie zyli w konkubinacie”);
przyjecie chrztu winno zwalnia¢ z niewolnictwa wylgcznie tych, ktorzy
stali sie niewolnikami ,niestusznie” (brak wskazania, jakie uznawano kry-
teria owej niestusznosci).
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przebiegata réwnolegle do jednego z najgorszych okreséw teologii w Kos-
ciele Katolickim: misjonarz — wuzbrojony w absolutna pewnos$é, ze poza
tym Kosciolem nikt nie zostanie zbawiony -— uznawal chrzest za wyba-
wicielski rytual, przenoszacy istote ludzka z pewnos$ci potepienia w mozli-
wos¢ zbawienia. Ewangelizacje w kontekécie przemocy, ,w straszliwym
stopniu ignorujacg «innego»”, w S$cistym powigzaniu z sytuacjy kolonialng,
dostrzega wspomniany Ngindu Mushete i przypomina, ze abstrakeyjne roz-
wazania chrzescijanistwa jako religii powszechnej latwo prowadzg do reli-
gijnego imperializmu: ,rozlegly cze$é strefy chrze§cijanskiej wazniesiono na
negacji ludzkosci $wiatéw czlowieczych, ktére «odkrywano»” (166:89). Gdy
w XIX w. Kosciél znalazl si¢ w okresie szczegélnej ekspansji, misjonarze
w wigkszosci byli prze§wiadczeni o doskonalej wyzszosci wlasnej kultury
(Cote 155:32). Dzielo misjonarskie oraz dzielo cywilizacyjne — wytwarzanie
spoleczenstwa majgcego by¢ odbiciem &wcezesnej Europy — wkraczaly ze-
spolone, twierdzi Herman Obdeijn, katolicki misjolog z Lejdy, sporadyczne
proby zalozenia chrzescijanstwa spoza ram kolonialnych — w Niasie i Tan-
ganice — orientowaly sie na spoleczenstwo teokratyczne. Misjonarze — choé
nie majgcy ustalonych ambicji politycznych — ,,w praktyce bardzo czesto
odgrywali pewna role w ustanawianiu wladzy kolonialnej”; ponadto na ogdét
byli niechetni indygenizacji, zapoczgtkowanej dopiero przez Maximum illud
Benedykta XV (220:158).

Misjonarski paternalizm zalozono na monologu, co Afrykanie poczeli
krytykowa¢ w kazdym razie poczawszy od 1956 r.: ,zbyt dlugo rozwazano
nasze problemy za nas, bez nas, a nawet wbrew nam” (nie wymieniony
ksigdz afrykanski, cyt. 68:56). Podobnie Semporé: ,odziedziczyliSmy Kosciét
«misjonarski» pospiesznie wznoszony dla nas, a bez nas”; dostrzega obcosé
struktur i metod przekazanych przez misjonarzy, dewaluacje sensu sakra-
mentéw oraz zbytnie przywigzanie do Rzymu — zlozone z czci i uleglosci —
ktére niekiedy paralizuje inicjatywnosé, tlumige zapal do wznoszenia Kos-
ciola prawdziwie afrykariskiego (126:15).

Symbioza kolonialno-misjonarska mnie dobiegla definitywnego Kkresu
z Wielkg Wojng: jeszcze uklad misjonarski z 7 V 1940 — choé ogranicza-
jacy rézne niebotyczne roszczenia Lizbony z pradawnych tytuléw patro-
nackich — pozwalal Portugalii mmiemaé, ze ,misjonarze Ducha Swietego
stanowig awangarde panstwa”. W rezultacie czas afrykanskiej niepodleglosci
przyniést tam bardzo ostre oceny: uznawano, Ze KoS$ciél ogromnie przy-
czynil sie do kulturowej i czlowieczej alienacji Mozambijczyka, w .imie
chrzedcijanskiej ulegloSci hamujac wszelki objaw oporu. Bp Francisco Jodo
Silota z mozambickiego Chimoio utrzymuje, ze cho¢ w Afryce eksportu-
galskiej Ko§ciét ,, dokonuje cudéw” w plaszczyinie spoleczno-duszpasterskiej,
to jednak nie ,wcieli sie” rzeczywiscie, jesli powaznie nie rozwazy tradycji
religijnej i nie przeprowadzi dialogu miedzy kulturg miejscowg a Ewan-
gelia; istnieje wszakze dobra wola ,by w afrykanskiej rzeczywistosci Kos-
ci6t okazal sie zdolny odpowiedzie¢ na glebokie aspiracje obywateli”
(239: 37).

Problemy malerikiego Ko$ciola w spoleczenistwie islamskim przedstawia
Teissier. W 1962 r. niemal wszyscy katolicy europejscy, osiedli od stu lat,
opuscili Algierie: z Kosciola kolonialnego, w ktérym jedynie pewni chrze-
§cijanie za swe powolanie uznawali przezywanie ewangelicznego stosunku
do muzulmanéw, zrodzil sie nowy ,XKosciol-dla-Algierii”. Nie chodzi tylko
o milezace §wiadectwo w spoleczefistwie islamskim: muzulmanie — twierdzi
arcybiskup — ,szybko odkrywaja, ze stuzba na rzecz bliiniegq J_es.t kamie-
niem probierczym naszej wiernoéci” (239:49). W podsahary:_sk.lej Afryce
islamm i chrze$cijanistwo sa religiami ,nabytymi” — przypomina bp John
Olorunfemi Onaiyekan, koadiutor Abuya w Nigerii, czlonek miedzynarodo-
wych instancji teologicznych — lecz prawie wszedzie chrzes’qijanie i qugl-
manie uwazaja swo6j naréd za ,dom wspdlny dla wszystkich”. Sprzyjajac
12 — Collectanea Theologica
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podziatowi Nigerii na muzulmansky péinoc i chrzescuanskle potudnie, ko-
lonializm brytyjski wytworzyl kraj ,,memal nie dajacy sie rzadzié”, osxag-
nieto jednak zgode, Ze mie stanie sie ona panstwem ateistycznym i nie
bedzie miala oficjalnej religii — wszystkie sg prawnie zréwnane: ,Nige-
ryjczycy zywig ambicje ukazania Swiatu, ze chrzescijanie i muzulmanie
mogg zy¢ razem w odmienno$ci, pokojowej koegzystencji i wzajemnym po-
szanowaniu” (239: 61).

Odziedziczony sprzed Vaticanum II feudalny obraz Ko$ciola — insty-
tucji bardzo przejetej swa wladzg — to gléwna przeszkoda na drodze wy-
laniania dynamicznych Koscioléw lokalnych, twierdzi Uzukwu. Sytuacje
zmienil Sob6ér — male wspdlnoty chrzescijanskie stanowily produkt ,tchnie-
nia Ducha Swietego”, ale ich wprowadzanie natrafia na trudnosci: ,,nowy
styl zagraza strukturze zarzadzania i dysponenci wladzy nie sy gotowi do
zmian”. Utrzymywanie kandydatéw do kaplanstwa i stanu zakonnego poza
troskami codziennymi powoduje, Zze kaplani ,s3 moze w Afryce, ale nie
zyjg tam”. Gléwnym problemem dzisiejszej Afryki jest gléd, tymczasem
w Kosciele méwi sie o wladzy, postuszenstwo za§ uchodzi za podstawowgq
zalete (239:29).

Negatywne doSwiadczenia w strefach fran-kofonicznych i anglofonicz-
nych, choé niezbyt odlegle w -czasie, wydajg sie przezwycigzane. W rejo-
nach eksportugalsklch natomiast rzeczywistos¢ eklezjalna mewatpthe po-
zostaje wcigz — i chyba na diugo — przyduszona.

Spirala afroteologiczna

»Dokonano juz ogromnej pracy badawczej i syntetyzujgcej nad teologig
afrykansky”, uznaje w 1990 r. ks. Antoine Matenkadi Finifini, kanonista
z Kinszasy (230:164). A przeciez zaledwie w 1955 r. Hebga po raz pierwszy
wysungl termin ,teologia afrykanska” (w czasie debat rzymskich i po roku
w paryskiej edycji ksigzkowej — rownoczesnie za$ i niezaleznie P.D. Fueter;
o tym Ukpong 219:94). Jeszcze w lutym 1976 r. w Abidzanie, jak podaje
Semporé (126:19), wysoki dostojnik papieskiego Sekretariatu Stanu potrafit
zanegowaé jej mozliwosé: ,istnieje jedna tylko teologia powszechna, tak
jak istnieje jedna wiara, jedno Oredzie Chrystusowe, jeden Kos$ciol Kato-
licki”; z kolei tuz poézniej Semporé ubolewal nad ,stanem wasalstwa” i ,teo-
logicznym papugowaniem”, a bp Anselme Titianma Sanon z Bobo-Dioulasso
w Burkina Faso (wéwczas Gorna Wolta) krytycznie ocenial afrykanskich
teologébw jako w wiekszoéci bezposrednie ,produkty teologii zachodniej”
z minimalng znajomo$cig teologicznych do§wiadczen Koscioléw wschodnich
(126:111). Sytuacja jednak zmieniala sie: 20 XII 1977, w nastepstwie pan-
afrykanskiego spotkania w Accra, wylonilo sie wspomniane ESTA (164:106),
w Abidzanie za$§ w kazdym razie juz w 1979 r. istniata katedra teologii
afrykanskiej (211:27).

Afrykanska teologie wyzwolenia Mveng uznaje za ,teologie ludu” jako
wyrazajacg ,,wiare i nadzieje naszych ludéw uciemiezonych”; jej kontekstem
jest Afryka jako calo§¢ — od dziej6w niewolnictwa i kolonizacji po dzi-
siejsze gwalcenie praw czlowieka; zapewnia duchowg mobilizacje dla wspo-
mozenia Ludu Bozego w obliczu tych wyzwan; jako teologia inkulturacji
wymaga ewangelizacji kultury rodzimej dla wlgczenia jej w spuscizne chrze-
§cijaniskg oraz afrykanizacji chrze$cijanstwa, czynigcej zen skladowa ducho-
wego i kulturowego dziedzictwa afrykanskiego; jako teologia ekumeniczna
dazy do wyzwolenia KoScioléw ze stuleci rywalizacji, podzialéw i walk
o wladze; otwiera droge ku duchowosci wyzwolenia. Teologia ta jest w
cigglym rozwoju: w strefie anglofonicznej ma rozleglejsze zaplecze in-
stytucjonalne, w strefie frankofonicznej natomiast -—— powazniejsze osigg-
niecia refleksyjne. Za ,pierwszy manifest wspélczesnej teologii negroafry-
kanskiej” Mveng — i nie on jeden — uwaza zespolowg publikacje ksigzy
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afrykanskich i antylskich Des prétres noirs s’interrogent?, ktéra zainicjo-
wala kilkunastoletnie debaty. Zrédlami teologii afrykanskiej sg: Biblia —
,walka o wyzwolenie Slowa Bozego, pojmanego i znieksztalconego przez
lekture ciemiezycieli”; rdzenne religie afrykarniskie, bedgce ,religiami zba-
wienja”; antropologia afrykanska, w ktérej osoba ludzka jest ,,solidarnie
zro$nieta z totalnoscig kosmosu”; niezalezne Kodcioly afrochrzescijariskie —
»bezposredni owoc kleski chrzeicijanstwa gnebicielskiego” (219:31). Dopet-
niajaco, Ukpong w czterech nurtach — t. inkulturacyjna, t. feministyczna,
czarna t. poludniowoafrykanska, t. wyzwolenia (w S$cistym pojmowaniu) —
zamyka zwiezla prezentacje analityczng poszczegélnych teologéw i wymie-
nia najwazniejsze, skadingd bardzo juz liczne, ich publikacje (219:93).

Rozwazajac pojecie religii w chrzescijanskich teologiach afrykanskich,
metodysta amerykanski Malcolm McVeigh, misjonarz i misjolog, podkresla
przede wszystkim jedno§¢é — zaréwno w pojmowaniu wspdlnoty, jak tez
miedzy sacrum i profanum: w spoleczenistwie tradycyjnym Afrykanin to
osoba religijna; dostrzega cigglo§¢ w odniesieniu do historycznej wiary
chrzedcijanskiej, ale w réwnym stopniu do tradycyjnego przekazu afry-
kanskiego; uznaje, ze nalezy podejmowaé problemy religii tradycyjnych,
jesli sie pragnie, by Ewangelia miala sens dla aktualnej sytuacji. Akcentuje
zlgczenie wyzwolenia: 2z grzechu, wedle nurtu Kosciolé6w misjonarskich;
z ciemiezycielskich warunkéw polityczno-spoleczno-ekonomicznych, wedle
nurtu latynoamerykanskiej teologii wyzwolenia; z obiektywnych sil zla
skrytych za suszg i codziennymi tragediami zycia, wedle nurtu tradycji
afrykanskiej (156:91).

Dla Ngindu Mushete teologia afrykanska jest przede wszystkim teologia
kultury: o $wiadomo$ci Boga w innej kulturze mozna prawomocnie moéwié

jedynie bedgc zakotwiczonym we wilasnej kulturze — teologowie afrykanscy
ksztaltujg zdecydowanie indukcyjng teologie religii niechrzescijanskich: jest
tez teologig braterstwa (to samo Semporé 126:20) — dzi§ bardziej niz Kkie-

dykolwiek, Kosciél w Afryce winien staé¢ sie glosem ,pozbawionych glosu”
i wzigé w obrone elementy czlowieczenstwa stanowigce podstawe zycia
ludzkiego: jest wreszeie teologia gleboko ekumeniezng: ,,przeraza mys$l, Ze
historia skazala Afryke Czarng na poznanie jedynie Chrystusa podzielo-
nego” — wszakze dialog Ko$ciola ma odnosié sie réwniez do wyznawcéw
islamu oraz tradycyjnych religii afrykanskich (212:67).

Kosécioly afrykanskie utrzymywano w stanie ,niepelnoletnosci”’, nakla-
dano im ,teologie nawracania «pogan»” czy ,teclogie adaptacji”. Jednakze
* rozwija sie juz chrystologia@ wigzgca afrykanskie dzieje i kultury, twierdzi
Ngindu Mushete. U jej podstaw antropologicznych znajduje sie¢ niemal in-
stynktowne u Afrykanina odczuwanie tajemnicy i transcendencji boskoSci:

4 Paris 1956, 1957; ta bardzo czesto przywolywana ksigzka powstala
z debat prowadzonych w 1955 r. przez owych ksiezy studiujgcych w Rzymie
a niebanalng i prawdziwie ,inkulturacyjng” przedmowe napisal abp Marcel
Lefebvre z Dakaru, 6wczesny delegat apostolski dla Francuskiej Afryki
Czarnej (p6zniejszy lider orientacji ultrazachowawczej z siedzibg w EcoOne).
Dosé czesto przytacza sie refleksje zalozone na jedna modle: ,Kosciél w
Afryce bedzie afrykanski albo go nie bedzie’ (Jan XXIII u progu Soboru—
cyt. 212:67), ,teologia w Afryce bedzie afrykariska albo jej nie bedzie”
(kard. Gantin, 1982 — cyt. 212:67), ,nasze Koscioly Afryki beds afrykanskie
albo ich nie bedzie” (teolog Pénoukou, 1984 — cyt. 239:174.184). Otéz stowa
te w formie doskonalszej i wrecz aforystycznej, lecz totalnie pomijanej —
.Ko$ciél bedzie afrykanski w Afryce albo go nie bedzie w Afryce” — za-
pisal teolog i poeta Gérard Bissainthe CSSp, przypuszczalnie z Sene-
galu, juz w 1956 r., w szkicu Catholicisme et indigénisme wchodzacym w
sklad wymienionej tu publikacji (s. 127 wedle wyd. II); zapewne byly one
wypowiedziane podczas owych debat rzymskich rok wczesniej.
12+
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dysponuje on ,zmyslem sacrum”; los czlowieczy — tresé kulturowych prze-
jawéw ludéw afrykanskich — to ,dramatyczny konflikt miedzy Zyciem a
Smiercig”; czlowiek jako osobowo$¢ pozostaje zlgczony z ludzkoscig i z
wszech§wiatem. Chrystus okazuje sie ,Przodkiem Jludzkosci [..] wielkim
Wodzem [..] jedynym poérednikiem miedzy Bogiem a ludzmi; jest droga,
brama dostepu do Ojca”. W tej perspekiywie wymaga rozwazenia chrzesci-
janska teologia nadprzyrodzonosci. I Ngindu Mushete przytacza zalozenie
Sanona: chrystologia afrykanska ,zrodzi sie z gleboko chrzescijariskiego zy-
cia wspélnot i z plodnej refleksji teologéw, potrafigcych rozmyslaé nad Sto-
wem Zycia, by Jego Oblicze przelozyé przez glebokie zréznicowania afry-
kanskiej symboliki” (216:91).

Rozpatrujgc problemy apartheidu, abp Denis Hurley OMI 2z Durbanu
uznaje, iz slabo$ci Ko$ciola wobec zla spolecznego wywodzg si¢ przede wszy-
stkim z jego ,abstrakcyjnej teologii”: w RPA potrzebne s zaréwno ,teolo-
gia dla ciemiezycieli”, jak ,teologia dla uciemiezonych” (144:143). Pastor
Allan Boesak z RPA, teolog i kapelan uniwersytecki, rozwaza czarng teolo-
gie poludniowoafrykanska oraz szeroko pojmowany ,,Czarny Kosciél”, obej-
mujacy takze Murzynéw nalezacych do Koscioléw zwanych ,wielorasowy-
mi”. Kos$ciél nie moze lekaé sie utozsamiania z walkg ludu, w RPA jest ona
bowiem nie tylko polityczna, lecz i moralna: ,na rzecz autentycznosci Ewan-
gelii Jezusa Chrystusa”. Mankamentem Czarnego Koéciola pozostaje zalez-
no§¢ od ,obcej teologii” — teologii przystosowania i poddawania sig: ,ta
anemiczna teologia, zwrécona ku niebu, jeszcze dzi§ [tzn. w 1980 r. — uw.
MH] prosperuje w Czarnym Kosciele”, ktéry musi uznad, ze prawa uciemie-
zonych winny byé przez nich wymuszane. ,Modle sie, by Czarny Kosciél
w Afryce Poludniowej stal sie, z laski Bozej, prawdziwie Kosciolem Chry-
stusowym [..] stuzebnym [..] profetycznym {[..] wyzwolonym [..] wyzwala-
jacym” (158:71).

W Afryce Poludniowej teologia chrzescijanska pozostawala niezachwia-
nie rasistowska w swym uzasadnianiu tak zwanych praw bialej ludnosci.
,,Owa teologia uciemiezenia (jako przeciwstawiajgca sie teologii wyzwole-
nia), ktéra przydaje religijnej rekojmi bialym przywilejom az po dziele-
nie chrzeicijan na dwie grupy, slusznie moglaby nazywaé sie «bialg teolo-
giag kolonialng»” — wskazuje pastor Simon S. Maimela, luteranin, profesor
teologii systematycznej w Pretorii i koordynator na Afryke ESTTS. Apart-
heid, rozgraniczajgcy ludzi na niegodnych—Czarnych i uprzywilejowanych—
Bialych, stanowil prébe uteologizowania polityki przeobrazonej w mnarzedzie
samouzasadnienia i samoprzetrwania. Chrzes$cijaiistwo w rasowo podzielo-
nej RPA wymaga profetycznego kaplanstwa, ktore bezustannie bedzie przy-
pominalo, iz chrzescijan nie powolano do utrzymywania niepohamowanych
lekéw, zwlaszcza przed ich rasowo odmiennymi sasiadami (239:73).

Dorothee Solle z Hamburga, wykladajgca teologie systematyczng w No-
wym Jorku, rozwaza z dwuletniej perspektywy przelomowe znaczenie do-
kumentu Kairos z 13 IX 1985, bedgcego przykladem dokirynalnego autory-
tetu chrzescijan RPA, kidérzy uznali sie za uprawomocnionych przedstawi-
cieli uciemiezonego narodu — po cze$ci wbrew oficjalnemu autorytetowi
Koscioléw 3, Wywodzacy sie z wszystkich ras i Ko$cioléw, sygnatariusze
Kairos rozroznili: ,teclogie Panstwa” — bialego, spoza ludnodci murzyriskiej;
,teologie Kosciola”, cho¢ krytyczna, przeciez — w ostatecznym podsumowa-
- niu — poreczajacg 6wczesng polityke wladzy apartheidowej; wreszcie ,teo-
logie profetyczng”, bedacy teologia nadziei oraz mobilizacji (212:139).

W co najmniej pieciu artykulach (Chenu, Dussel, Boff, Torres Gonza-
lez, Rayan) zwigzanych z teologiami — lub teologami — Trzeciego Swiata

5 W polskiej prasie bodaj jedyne oméwienie tego dokumentu i jego
reperkusji to nizej podpisanego Teologowie potudniowoafrykanscy rzucajq
wyzwanie, CS, 1 1987, s. 73—98.
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wystepuja rézne odniesienia do Afryki: wszak zalozycielskie spotkanie
ESTTS odbylo sie¢ w Afryce (Dar es-Salaam 5—12 VIII 1976) 8, Nawigzujac
do obrad Stowarzyszenia w Oaxtepec w 1986 r., Maria Clara Lucchetti Bin-
gemer — mezatka z trojgiem dzieci, profesor teologji systematycznej Pa-
pieskiego Uniwersytetu w Rio de Janeiro — zaznacza, iz Afrykanie pogle-
bili pojecie ,,ubéstwa antropologicznego” odnoszgcego sie do wyzysku i nie-
wolnictwa, jakim poddane byly ludy murzyniskie. Chrzescijaniski Zachéd
winien z cala pokora wyznaé¢ grzechy zaréwno wspoéludzialu w- europejskiej
kolonizacji, jak tez nienapietnowania naduzycia wladzy. Podstawowe w
Afryce znaczenie kultury kieruje ksztaltowang tam teologie ku humanizmo-
wi zalozonemu na solidarnosci, kulcie przodkéw, mistyce zycia obejmujacej
zmartych — co wnosi do wnetrza teologicznej systematyzacji cate bogactwo
swiata afrykanskiego (219:147).

Mimo pewnych konstatacji o wymowie lagodnie krytycznej, teologie
afrykaniskie nalezy uznaé za dynamicznie rozwijajgcy sie element eklezjal-
nej wspoélczesnosei — tym Dbardziej godny podkres$lenia, ze przeciez tak
»mlody”. Teologie te chcag byé ekumeniczne w lgcznosciach organizacyjnych
i pozostaja Swiadome swego mocnego osadzenia w caloSciowej plaszczyznie
trzecio§wiatowej.

Tradycje, niezaleznoSci, przepytywania

,Historia religii, aktualny pluralizm religij [forma leksykalnie dopusz-
czona dla- wlasciwego odréznienia 1. mn. — uw. MH] oraz uporczywos$é, z
jaka jednostki i grupy trzymaja sie swej religii, wydaja sie wskazywaé, ze
Bég pragnie pluralizmu religijnego” — podkresla Ignace Puthiadam SI, pro-
- fesor teologii poréwnawczej na trzech fakultetach jezuickich w Indiach
(155:138). Chrzescijanstwo pézno dostrzeglo wysokg range moralng religij
niechrzescijanskich, filozoficznie bardzo zlozonych, ktére na prébe wysta-
wiajg podstawowe koncepcje chrzescijanskie na temat nie tylko Boga, na-
wet koniecznosci idei Boga dla religii (Rouner 203:139). Poprzez rozwojo-
we pojecia ,,Chrystusa przeciw religiom — w religiach — ponad religiami —
wraz z religiami” werbista Paul Knitter, profesor teologii w Cincinnati, do-
chodzi do propozycji ,teologii wyzwolenia w dziedzinie religij”: chrzesci-
janie moga glosié¢, ze ,Jezus jest ostatecznym i npormatywnym Slowem
Bozym dla wszystkich religij wylacznie przez praktyke dialogu z- innymi
religiami — i w praktyce tegoz dialogu”; zreszta podobna praktyka dialo-
gu miedzyreligijnego dopiero sie rozpoczyna (pisane w 1986 r. — 203:129).
Chrzeécijaiistwo jeszcze nie nawigzalo dialogu z religiami rdzennie afry-
kanskimi: wszak najwyzej od trzydziestu dopiero lat sg one powszechniej
‘uznawane za ,religie” przy zarzuceniu utartych okref§len w rodzaju ,kulty
poganskie” (czy ,,animistyczne”).

Problem kultu przodkéw oraz wiary chrzeécijanskiej podejmuje Kame-
runiczyk ks. Jean-Marie Ela, misjonarz i teolog. Wskazuje, Zze Afrykanin
obawia sie¢ nie $mierci, ale odejécia bez pozostawienia potomstwa: kult
przodké6w to najwyzsza motywacja posiadania potomstwa — bez tego kultu
zmarly skazany jest na bladzenie, pozbawiony wszelkiej lacznosci z zyjgcy-
mi. Przywolujac papieskie decyzje z lat 1936—40 w sprawie dopuszczalnosci
kultéw dalekowschodnich po dwustuletnim ich zakazie, Ela uznaje wiare

¢ Pomijajgcy cze$¢ wstepng, polski przeklad koncowej deklaracji tego
,ieologicznego Bandungu” (slowa dominikanina Comgara) przytoczono w
CTh 49 (1979) 3, s. 167-—171. Jacques Dupuis SI z Rzymu pod tytulem
Od teologii powszechnej do teologii lokalnych (w Podstawy wiary -—— teo-
logia, Kolekcjar ,,Communio” t. 6, Poznan 1991, s. 348—359) sygnalizuje m. in.
potrzebe wspélpracy miedzy teologiami Trzeciego Swiata i teologiami Pét-
nocy, co nie zawsze bywa podirzymywane na Poludniu.
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w gleboka lgczno$é miedzy czlonkami rodziny ,ponad $miercia” za nie-
sprzeczng z wiarg chrzesdcijanska: przodek pozostaje w zaswiatach gwaran-
tem porzadku natury i sedzig postepowania moralnego. ,,Gdy Koéciél otwie-
ra si¢ na czlowiecze i duchowe wartosci kultur pozaeuropejskich, Afryka
przepytuje chrzescijanstwo u Zrédel [..] by przez zycie ludzi z gleboko
zakorzeniong wiarg w przodkéw spowodowaé stopniowe objawianie sie no-
wego jezyka Ewangelii” (122:47). Luneau rozwaza pozaswiaty wedle tra-
dycji afrykanskich: nierzadko mniema sie, ze ,Bo6g, zmeczony trudnym sg-
siedztwem z ludimi, tam ostatecznie si¢ schronil”. Miedzy ,tu” i ,tam”
istnieje ciggloéé; o zmarlym moéwi sie: ,przekroczyl lustro — nic dla niego
nie pozostanie w zaciemnieniu”. Zycie stanowi ciagle przekraczanie: $mieré
fizyczna to tylko jeden z progéw — dokonuje otwarcia na $wiat przodkéw.
Luneau uznaje kultury afrykanskie za symbiotyczne: ,zmarli i zywi stano-
wig te samg wspdlnote”; przypomina zreszta, ze we francuskich tradycjach
wiejskich az do niedawna zmarli potrzebowali dluzszego czasu — nawet
calych lat — by umrzeé¢ definitywnie: nalezato ulatwiaé im byt pozagrobo-
wy, odsuwaé ich bez ponaglania (143:25).

,Tak w rado$ci, jak w nieszcze$ciu rodzina afrykanska jest solidarna.
Wszakze jej czlonkowie nie Zzyja zamknieci w sobie [..] bogactwo polega
nie na posiadaniu i oszczedzaniu, lecz na hojnym dzieleniu z innymi” —
o solidarnosci jako jednej z regul tradycji rodzinnej pisze Iworyjka Georget-
te Odi Assamoi, wykladajgca w Abidzanie katechistka i matka sze§ciorga
dzieci. Wplywy moralnosci chrze$cijanskiej na tradycje afrykanskg pozosta-
ja powierzchowne, a malzenstwa miedzy wyprébowanymi katolikami cze-
sto koncza sie rozwodem (170:71).

W Afryce starzenie sie¢ nie ma jakiegokolwiek charakteru negatywne-
go — podkre$§la ks. Bénézet Bujo, Zairczyk wykladajacy teologie moralng
we Fryburgu szwajcarskim: choéby czlowiek bardzo wiekowy nie byl juz
w stanie ubogaci¢ wspolnoty swa madroscig czy poslugg — ,naszym bez-
warunkowym obowigzkiem jest nieprzerwame zapewnianie mu Zzycia, czu-
wajac nad jego godnoS$cig i wartoscia, z odwolaniem sie do przodkéow, z kto-
rymi pozostaje zwigzany”. Okazywana w godzinie zgonu odwaga zaklada
,mterminowanie” przez cate zycie: nawet dzieci przygotowuje sie do starze-
nia sie. ,Nie tylko wyzyskiem, ale wrecz morderstwem byloby usuwanie
starych z naszej pamieci i zakazywanie im zycia przy nas w naszej wspol-
nocie rodzinnej”. Istotnym zadaniem kultury afrykanskiej jest zachowanie
nagromadzonych warto$ci przy wkraczaniu w $wiat wspéliczesnej cywiliza-
cji: starzenie sie w Afryce mogloby wylonié te same problemy co w Euro-
pie, gdyby w pore nie zapobieglo si¢ deformowamiu tradycji (235:149).

Czestotliwo$é uwzgledniania réznych aspektéw dzialalnosci i refleksji
niezaleznych Kos$cioléw afrochrze$cijanskich? moze zaswiadczaé o doniosto-
§ci problemu. Irlandezyk Clive Dillon-Malone SI, przelozony wspdlnoty je-
zuickiej i wykladowca socjologii w Lusace, widzi wéréd nich Koscioly se-
cesyjne powstale w nastepstwie rosngcego niezadowolenia z bialej domi-
nacji; pozbawione wrogosci rasowej, Wwigza sie z pragnieniem autonomii
i samostanowienia; czesto majg byé otwarcie ortodoksyjne w odniesieniu
do doktryny i kultu. ,Koécioly Ducha” sa raczej ruchami synkretycznymi
typu profetycznego, stanowigc odpowiedZ na obecno$é¢ kolonializmu i za-
chodniego chrzedcijanstwa. Ogoélnie te nowe wspélnoty spoleczno-religijne
zapewniaja bezpieczenistwo i poczucie tozsamosci, a ich misjonarski entuz-

7 Liczbe ich juz w 1968 r. oceniano na 6 tys.; skupiajg one co najmniej
kilkanascie milionéw wyznawecéw (w 2000 r. zapewne okolo 30 miln).
W 1982 r. ustalono, ze na ich temat istnieje ponad 3 tys. ksigzek, artykuléw
i sprawozdann w trzydziestu jezykach. Typologia ich jest réznie propono-
wana. :
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jazm czyni z nich wazny element ewangelizacyjny (181:105). Nowozelandzki
prezbiterianin Harold Turner, afrykanista i religiolog wykladajagcy w Aber-
deen, podkresla ich glebokie aspiracje do duchowej niezaleznosci od Za-
chodu; docenia wielka aktywnos$é umyslowa i duchowg oraz ,rygorystyczng
moralnosé purytanska”; dostrzega ,niezwykle znaczenie teologiczne” ich
istnienia i natury: ,winni$my przygotowaé sie do powaznego rozwazenia
tych niezaleznych Koscioléw, ktére uznaja sie za nowg reformacje afrykan-
ska wiary w obliczu zachodniego chrzescijaiistwa misyj oraz Koscioléw na-
rodowych” (126:133). JeSli Koscioly historyczne dostrzegg gleboki sens
Koscioléw niezaleznych i zawartg tam Kkrytyke wlasnej obcosci wobec zy-
cia oraz mys§li afrykanskiej, wéwcezas — zdaniem ks. Hansa van Pinxterena .
z Kongregacji Mill-Hill, misjologa z Nijmegen — Kodcioly niezalezne mogg
nabra¢ cech kontestacji w odniesieniu do Kosécioldw historycznych, aczkol-
wiek w $cislym pojmowaniu nie nalezg do zjawiska kontestacji, wlasciwie
nie wykazujac checi naprawy czy przeobrazenia Kosciola ,wyjsciowego”
(68:58).

Nielatwa 1Igczno§é¢ miedzy Kosciolem afrykanskim a Kurig Rzymskg
krytycznie rozpatruje Jan Heijke, misjolog z Nijmegen. Biskupi afrykanscy
wielokrotnie podkreslali, ze nie zamierzaja trakiowaé swych Koscioléw jak
filii ,,bialych Kos$cioléw misjonarskich”. W Afryce nuncjatura jest zjawis-
kiem posoborowym wyposazonym w uprawnienia przedsoborowe; odgér-
nie zabiegano, by nuncjusze nie mogli identyfikowaé¢ sie z lokalnymi wspédl-
notami: ,bez najmniejszych do§wiadczen duszpasterskich, bez zadnej zna-
jomos$ci kraju, ci dyplomaci ustawiajg sie w roli pasterzy — nawet najwyz-
szych — dla rejonéw tak zasadniczo obcych ich wlasnej kulturze”. Zglasza-
ne postulaty lepszego rozpoznania cech Kosciola afrykanskiego wynikajg
nie z uprzedzen do Stolicy Apostolskiej, ale z rozczarowan i upokarzajgcych
doswiadczen w kontaktach z centralng organizacjg eklezjalng (147:103). Przy
uzyskiwaniu dotacji rzadko bedzie rozczarowany biskup afrykanski anty-
szambrujgcy w Rzymie dluzej niz przebywajgcy we wlasnej diecezji; po-
dobnie taki, ktéry nie wyglasza draznigcych pogladéw — utrzymuje abp
Joachim N’Dayen z Bangui, Republika Srodkowoafrykanska. ,,Dawni rzymia-
nie”, ktérzy spijali soki doktrynalne w akademiach Wiecznego Miasta, ko-
rzystajg z réznych przychylnosci — ,a czyz inni, muzycy episkopalni, nie
zostali mianowani przez Ojca Swietego?” Pelen uznania dla finansowej or-
ganizacji Kosciola, hierarcha zyczy jej jednak ,nieco wigcej sprawiedliwo-
§ci” (126:79).

W 1969 r. — data jest tu istotna — Zairczyk Daniel Pasu-Pasu SI, pro-
fesor w jezuickim scholastykacie Kimuenze, utrzymywal w odniesieniu do
- kwestii celibatu: ,afrykahscy ksieza uznaja za wyjatkowo przykre wyko-
rzystywanie ich sytuacji, czesto niedostatecznie pojmowanej, przez pewnych
teologéw zachodnich w celu uzasadnienia wlasnych teorii czy trosk” —i wska-
zywal, ze niektére tradycyjne sytuacje religijne w Afryce nakladajg wy-
még czasowego wstrzymania sie od  spelniania powinnoéci malzeriskich
(43:153). Najwyrazniej jednak nie byl swiadom znacznie odleglejszego kwe-
stionowania celibatu wtlasnie w odniesieniu do Afryki — 1 oczywiscie nie
przewidywal, ze w niedalekiej przyszlo§ci bynajmniej nie teologowie za-
chodni beda sie tym przejmowaé. Celowosé zezwolenia ksiezom kongijskim
na zawieranie malzenstw zglaszal Stolicy Apostolskiej nuncjusz apostolski
w Lizbonie juz w 1534 r. (Heijke 147:109); analogiczng sugestie w ogélniej-
szym odniesieniu do kleru afrykanskiego wyrazil w liScie do Leona XIII kard.
Lavigerie 1 VII 1890 — odrzucilo to Sw. Oficjum. Brytyjski misjolog Adrian
Hastings przypomina, Ze ,0soba nie pozostajgca w zwiazku malzenskim nie-
mal nie ma jakiegokolwiek miejsca w spoleczenstwie afrykanskim”; ze
Kosgciél zachodni naltozyl wlasng dyscypline celibatowa, nie rozwazajac ewen-
tualnej przydatnosci wzorca wschodniokoscielnego; ze oblig celibatu jest
otwarcie i coraz mocniej kontestowany (78:147). M. in. episkopalna komisja
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zairska w malzenstwie ksiezy dostrzegla spelnianie kaplanstwa ancestralnego
w lonie kaplanistwa chrzedcijanskiego. N'Dayen uwaza, iz rézne czynnosci pre-
zbiteratu mogg przejmowac¢ ludzie Zonaci — urzeczywistnianie afrykaniza-
cji przebiega woéwczas, gdy parafie zyjg $rodkami i mozliwosciami swych
obszaréw: ,za niedopuszczaine uznaje wymaganie celibatu od wszystkich
kandydatéw do kaplanstwa — to nie jest zgodne z Ewangelig” (cyt. 231:127).
Wiele cierpkich uwag formuluje — przykladowo — Kamerunczyk ks. Na-
zaire Bitoto Abeng, misjolog aktualnie w Akwizgranie (231:126).

Kontrowersje wystepuja wobec formy zwigzku malzenskiego. Przez je-
dena$cie stuleci w Europie Ko$ciél uznawal wazno§é malzenstwa zwyczajo-
wego, co odmienil wlasciwie dopiero Sobdér Trydencki — przypomina Heij-
ke. W Afryce wielu ksiezy z pewnoSciag nie zna genezy malzenstwa religij-
nego; ,dzi§ przychodzi im stwierdzié, ze ogromna wiekszo$é¢ Afrykanow
ochrzczonych w Kosciele Katolickim znajduje sie — wobec zastosowania
matrymonialnych zasad kanonicznych bardzo malo wrazliwych na kulture
— w stanie chrzedcijanstwa oficjalnie «niepelnego», bez dostepu do sakra-
mentéw, z tytulu publicznego grzesznictwa” (147:103). Biskupi afrykanscy
na prézno starali sie przekonaé instytucje rzymskie, ze kanoniczny punkt
widzenia jest nie do obrony (wystgpienia kongijskie i Srodkowoafrykanskie
przedstawia N'Dayen 126:81). ,,W §wiecie europejskim Ko$ciél rzymski przy-
stosowal sie do matrymonialnych praw i zwyczajéw ludéw, madrze wpro-
wadzajac w ciggu stuleci zasade tolerancji i gradualizmu; w Afryce Czar-
nej okazuje sie nietolerancyjny, twardy i nieustepliwy, odmawiajgc rozwa-
zenia instytucji uksztaltowanych przez naszych przodkéw” — pisze Hebga
(191:89). Bitoto Abeng przypomina, ze liczba malzefistw chrze$cijanskich
jest w Afryce ,niezwykle niska” (w Ugandzie zaledwie 15 proc.); ze instan-
cje episkopalne na réiny sposob rozwazajg problem poligamii — wspomnia-
ne Sympozjum Ww 1981 r. uznalo, iz poligamia nie stwarza przeszkody dila
przyjecia chrztu (231:127). Hebga pisze cokolwiek uszczypliwie: gdyby w
nuklearnej zagladzie drastycznie zmalal element meski na Zachodzie —
czyz nie znalezliby sie teologowie wspierajgcy sie na Biblii dla uwierzytelnie-
nia poligamii? Jednakze Odi Assamoi, przytaczajac zresztg ,propoligamicz-
ng” wypowiedz pewnego biskupa, zarliwie pietnuje glebokg niesprawiedli-
wos$é tej instytucji; dostrzega kryzys malzenstwa zaréwno ko$cielnego, jak
cywilnego — bardzo czesto poprzestaje sie na malzenstwie zwyczajowym:
,,KoScioly afrykanskie chrzczg wielu, ale tylko bardzo nielicznym udzielaja
sakramentu malzeistwa” (170:78).

W przyrodzonych wartosciach religij tradycyjnych teologowie afrykan-
scy upatruja ,przygotowanie ewangeliczne”, przede wszystkim jednak po-
zostaja przeswiadczeni, ze wierzenia i praktyki owych religij w Afryce mo-
ga wzbogacaé chrze$cijaniskg teologie, takze duchowosé. Niezalezne Koscio-
1y afrochrze$cijafiskie powaznie podeszly do kultury afrykarskiej: ich adap-
tacja wiary chrzescijanskiej jest o wiele istotniejsza niz Koscioléw misyj-
nych — nie tylko wiec ich praktyka, ale ich refleksja stanowia Zrédlo bar-
dzo znaczace dla teologii afrykanskiej (McVeigh 156:95, takze Metzler 190:138).
Narastajgce pojmowanie wilasnej spuScizny kulturowej moze poglebiaé li-
nie kontrowersyine miedzy XKoéciolami afrykanskimi a wecigz nazbyt uza-
chodnionymi metodami i inspiracjami kurialnych urzeddéw.

Inkulturacja i tozsamos$é

,O lingwi§cie Romanie Jakobsonie twierdzono, ze méwil biegle po ro-
syjsku w sze$ciu jezykach. Zmuszony do odcisniecia wszelkich przejawéw
swej liturgicznej zywotnosci w matrycy latynriskiej, nasz Ko$ciél afrykanski
wysila sie, azeby méwié po lacinie w setkach jezykéw” — komentuje Sem-
poré (126:21).

Jedni pomniejszajg sens inkulturacji, dla innych stanowi ona koScielng
,rewolucje kopernikansky” — twierdzi Metena M'nteba SI z Jezuickiego
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Instytutu TFilozoficznego w XKinszasie; jego zdaniem, to zlozony proces na
antypodach zaréwno latwej indygenizacji, jak tez mimetycznej recepcji
chrzescijanstwa. Pod znamiennym tytulem Inkulturacja w ,Trzecim Kos§-
ciele” — Boze Zestanie Ducha Sw. czy odwet kultur?® jezuita rozwaza dia-
lektyke zakorzeniania chrzescijanstwa w roéznych kulturach ludzkosci oraz
ich subtelnego przeobrazania przez wilaczanie do chrzescijanstwa. Wsréd
cech teologii afrykarnskiej w sluzbie inkulturacji dostrzega przede wszystkim
pojecie zawlaszczenia, co wyraza Swiadomy wysilek — ze strony teologa
i kazdego chrze$cijanina — przyjecia slowa Bozego oraz Tradycji Kosciola
w okres§lonych dla nich uwarunkowaniach egzystencjalnych; dogmat nigdy
nie oznacza niezmiennoéci — nie rezygnujac z czci dla Ojeéw i Doktorow
Koéciota, afrykanska teologia inkulturacyjna winna wypracowaé slownictwo
zdolne przekazaé, w pelni zrozumienia, sposéb odnoszenia sie Afrykanéw
do Boga i calej Historii Odkupienia. M’nteba rozwaza tez chrzescijanstwo
»2wyprzedzajgce dogmaty i doktryny”: chrzescijanstwo — wedle Hebgi —
jako religia orientalna zostalo zagarniete przez Zachéd, ktéry niestusznie
naklada na ludy pé6Zno przyjmujace wiare w Chrystusa kulturowo-histo-
ryczny bagaz chrzescijahstwa zachodniego jako skladowa cze$¢ jadra chrze-
scijanskiego. Otéz Afryka winna wyzwolié sie z tego kulturowego upodoba-
nia Zachodu do chrzescijanstwa i powr6ci¢ ku pierwotnemu jadru wschod-
niemu. Oznacza to ,0czyszczenie” wiary w Jezusa Chrystusa z wszelkich
obyczajowosci od grecko-rzymskiej, galijskiej, luzytanskiej... az po niemiecks,
uswieconyeh przez Europe — zatem odlgczenie tej wiary od jej zachodniego
wyrazu (239:171).

Sanon zastanawia sie nad problemem kultu i kultury: czy zakorzenie-
nie sie kultowosci w kulturze obejmuje wykorzystywamie owocow ziemi
i czlowieczej pracy? — ,czy zastosowanie produkiéw zboza i winorodii
przez Jezusa Chrystusa ma byé powszechnie normatywne po kres czasu?”
(155:110). Semporé uznaje, ze skoro Koséciél nie jest zwigzany z jakakolwiek
kulturg, jak twierdzi sie od czas6w Piusa XII i Jana XXIII, to réwniez ,z
kulturg zboza i winoro$li”. Chleb i wino dla mas afrykanskich ,pozostaja
«pokarmem Bialych» i zasymilowanych”. Dostrzega w tym afrykanska alie-
nacje ,ze strony $wiata nakladajacego swa kulture i réwniez swe produkty”;

?

widzi dwuznacznoéé postepowania chrzescijanstwa, mienigcego sie otwar-

8 Nazwe ,Trzeci Swiat” wprowadzil 14 VIII1952 francuski politolog
Alfred Sauvy w nawigzaniu do przedrewolucyjnego ,Tiers Etat”: to
ignorowane, wyzyskiwane, pogardzane kraje spoza ,Drugiego Swiata” (6w-
czesnej strefy socjalistycznej), lezgce na peryferii kapitalistyczno-demokra-
tycznego ,Pierwszego Swiata” — 2z pézniejszym dolgczeniem mniejszosci
etniczno-religijnych w USA. Francuski znawca ,teologij kolorowych”, Bruno
Chenu AA z Lyonu i Paryza (Théologies chrétiennes des Tiers Mondes,
Paris 1987, s. 13) widzi sze§é zréznicowanych Trzecich Swiatéw. W latach
siedemdziesigtych pojawilo sie okre§lenie ,Trzeci Ko$ciél”; kapucyn-misjolog
Walbert Biihlmann uznaje Kodciél! Wschodu za ,Pierwszy”, Zachodu —
za ,Drugi”, Poludnia zas — za ,,Trzeci” (Gdzie zyjg wiarq — Kosciét u pro-
gu XXI wieku, 1974, tlum. polskie Warszawa 1985, s. 5). Rzeczywistym auto-
rem tej sugestywnej nazwy jest niewatpliwie Sanon w rozprawie doktor-
skiej Tierce Eglise, ma Mére w paryskim Instytucie Katolickim juz w 1970 r.
(edycja ksigzkowa pod tymze tytulem: Paris 1972 — zatem i ona na dwa
lata przed Biihlmannem; reedycja 1977). -Skadingd w innym pojmowaniu
,»Trzeci Kosci6l” pojawil sie znacznie wecze$niej: juz w tytule wydanej w
1934 r. ksigzki prohitlerowskiego pastora Georga Schneidera ze Stutt-
gartu Deutsches Christentum. Der Weg zur Dritten Kirche — jako zamie-
rzona instytucia ,nowej wiary, wkomponowanej w ideologiczny i panstwo-
wy System Trzeciej Rzeszy” (o0 tym Tomasz Szarota, Niemiecki Michel.
Dzieje narodowego symbolu i autostereotypu, Warszawa 1988, s. 393).
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tym na kazdego czlowieka i kazdg kulture — ale odmawiajgcego wecielenia
sie¢ w konkretno$¢ tego czlowieka i tej kultury, jesli odchylajg sie od pew-
nego wzorca egzystencji (126:21).

Wiejski proboszez zairski Kabasele-Lumbala, uzywajgcy niekiedy imienia
,Francois” doktor paryskiego Instytutu Katolickiego oraz Sorbony, podej-
muje kwestie wierzen i pojednania w optyce inkulturacyjnej: wecielania
chrze$cijanskich doswiadczen Zachodu w zywotne tradycje Afryki Czar-
nej. Chrzescijanstwo winno znalezé miejsce dla afrykanskich obrzedéw po-
jednania, ktére nalezy ukierunkowaé¢ ku Chrystusowi i Ewangelii. Dawniejsze
odrzucanie przez misjonarzy czarownictwa jako ,pustych wierzen i zabobo-
néw” uwaza za bledne: ,nasze katechizmy winny uznaé, ze czary istniejg
— s3 przejawem zla” (210:95).

Inkulturacja w Afryce nie przekracza stadium latwej akomodacji, nie
dostrzega sie za$, ze afrykanskie chrzescijanstwo juz po cze$ci zrealizowano:
to autentycznie afrykanska odpowiedZz Ewangelii rozumianej i przezywanej.
Semporé bada ludowe chrzescijanstwo w Beninie: zlgczenie chrzescijanstwa
,sotrzymanego” i wspieranego przez hierarchie — oraz chrzescijanistwa przy-
swojonego wedle tradycyjnych schematéw mentalnych. Tréjce Sw. interpre-
tuje sie jako zwielokrotnione béstwo; Bég jawi sie jako Starzec bez okres-
lonego wieku; Jezus — ofiara ludzkiej zlosci i si! tajemnych — skupia pow-
szechna poboznosé i fascynuje ludzi. Jego meka wywoluje oburzenie ,na
postawe Tego, ktéry — gluchy na lzy i blagania — pozostawil sprawe jej
biegowi”. Czlowiek, uwarunkowany systemem wplywéw pozaludzkich, stara
sie wplynaé na wole Wtadcy Przeznaczenia: chrzescijanstwo ludowe wpro-
wadza praktyke ,przeslon” — uswieconych $rodkéw ochrony przed urokami
i wrogim oddzialywaniem (206:63).

Koscioly afrykanskie zrodzily sie 2z misjonarskiej aktywnosci XIX—
XX w., preznej w szerzeniu wiary, o§wiaty i szpitalnictwa; wymog jednosci
i posluszenstwa, nawet ulegloSci — zdaniem van Pinxterena (68:55), o tym
takze Sanon 155:100) — eliminowal refleksje krytyczng: jeSli ze strony
misjonarzy wystepowal nurt kontestacyjny, to z uwagi na ich obce po-
chodzenie byl co najwyzej slabo akceptowany jako ,element z importu”.
Padaly glosy za usunieciem misjonarzy (pewni politycy wrecz uznawali,
ze wraz z kolonializmem winno zniknaé réwniez chrzescijanstwo jako cialo
obce w spoleczenstwie — Obdeijn 220:163), ale Semporé sadzi inaczej: na-
lezy wytwarzaé warunki, w ktérych misjonarze europejscy stang sie po
prostu zbedni, to za§ wymaga przeksztalcenia duszpasterstwa i glebokiego
przeobrazenia struktur (126:18). Wprawdzie od dawna zaprzestano oficjalnie
informowaé¢ o stopniu afrykanizacji duchowienstwa, ale liczby czastkowe
pozwalajg uznaé, ze w kazdym razie w 1977 r. co najmniej polowe sta-
nowili Europejczycy — dominujgco afrykanskie byly oczywiscie episkopaty;
katechisci natomiast — grupa decydujaca o zakorzenianiu i ekspansyw-
no$ci Koéciola — byli wylgcznie Afrykanami (Laurentin 126:129). Pogle-
bianie trudno$ci kaplanskich Ela upatruje w systematycznej reprodukcji
modelu ksiedza trydenckiego, przystosowanego do innej tradycji religijnej
i teologicznej — wszakze to same Koscioly afrykariskie muszg obmyslié
nowe formy zycia koscielnego bez niezdrowego zapotrzebowania na per-
sonel ekspatriowany i wysunaé rozwigzania nie bedgce kopig wzorcéw ozna-
czonych relatywizmem historycznym (126: 61).

Sanon zauwaza w KoSciolach ,prawdziwy gléd liturgiczny”: odziedzi-
czona liturgia jest bez rgk i nég — chciala byé zewszad, a jest znikad.
Wspélnoty afrykanskie pragng wyrazaé liturgie wedle swych tradycji, jesli
pozostawi sie im obszar swobodnej twoérczosci. Organiczny rozwdj liturgii
prawdziwie chrzescijanskiej i afrykanskiej nigdzie nie wystgpil (182:99).

Taniec to specyficzny przejaw kontaktu ze strefg duchowg — przy-
wraca harmonie miedzy duchem jednostki i jej cialem, jednostkga i wspél-
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notg; usuwanie go z liturgii byloby wycinaniem =z 'niej podstawowego
srodka wyrazu. Zairczyk Boka di Mpasi Londi, profesor w Mayidi 1 w Bruk-
seli, dostrzega rozerwanie miedzy liturgia zastygla, zakazowsa, przybylg
z wlasnym aparatem znakowym spod pélnocnych horyzontéw — i lokalng
kulturg tradycyjng z jej witalnosciag i bujnoscig symboliczng (152:71).

Jak gdyby sumujaco, Bitoto Abeng rozwaza problem inkulturacyjnych
niepowodzen Kosciola, wychodzac z krytycznej oceny jego przedsoborowych
aktywnosci. Od 1961 r. tworzono regionalne struktury episkopalne, stowa-
rzyszenia teologoéw oraz egzegetéw, ,laboratoria” teologiczne; wiele doko-
nano w zakresie inkulturacji liturgicznej, roli laikatu, funkcji malych wspol-
not, ekumenizmu i dialogu. Jednakze porazke globalnych wysitkow inkul-
turacyjnych =zaznaczajg niezaleine Koscioly afrykarskie, ktére w rosngcej
liczbie wnoszg konkretne rozwigzania bytowych probleméw ludnosei i wy-
twarzajg zarliwy klimat wspoélnotowosci — w nich dostrzega sie afrykanski
wznak czasu”. Niepowodzenia dominuja w stosunkach miedzy Kosciolami
lokalnymi a Kosciolem powszechnym; bez nalezytego rozwigzania pozostaja
zwlaszcza kwestie statusu ksiezy oraz malzenstwa. ,Jesli Kosciot Zachodni
wierzy, tak jak my, w Ducha Swietego — musi zaufaé inicjatywom wspdl-
not chrzescijanskich w Afryce, owocnym 1 zainspirowanym przez Ducha
Bozego. To w tych wspdlnotach Afrykanin pragnie sta¢ sie i pozostaé¢ chrze-
scijaninem...” (231:117).

Nie ma miejsca dla ,dyskryminatorskiej teologii przeciwstawiajgcej
Koscioly zwyklym misjom”, twierdzi Hebga i deprecjonuje kryteria majace
wyznaczaé¢ ,,Koscioly godne tej nazwy”: bardzo kruche sa ,podstawy teologii
statystycznej”; wiara niekoniecznie zyskuje na starzeniu sie — ,niezreczne
poboznodci afrykanskich neofitéw moga byé milsze Bogu od wyrafinowanej
religii tych, ktoérzy demonstruja zakurzone archiwa chrzescijansiwa i $wie-
tosci”. Widzi zafalszowana u podstaw kryteriologie, utrwalajgcg u jednych
postawe paternalistyczng, u innych za§ -— udziecinniajgca podleglo§é. Opo-
wiada sie za prawdziwg mentalnoscig uniwersalistyczng, w ktérej ,,godnosé”
czy ,niegodno$é¢” beda zalezaly nie od zasobéw Judzkich i majgtkowych,
lecz od wiernosci lub niewiernos$ci Chrystusowi oraz wspdblnocie kosScielnej:
,.Dlaczego traci¢ nadzieje, ze kiedy$§ wszystkie Koscioly osiggng godnos¢ po-
kornych — jedyng liczacag sie w oczach Boga?’ (150:127).

Ks. John Mutiso-Mbinda, Kenijczyk, wykladowca pastoralnej antropo-
logii afrykanskiej w Gaba, na poziomie wspélnot podstawowych dostrzega
rysujacy sie ,,Ko$ciél o ludzkim obliczu”; ich eklezjologie uznaje za wyraz
»eklezjologii odnowy” w duchu Vaticanum II. Jedno z podstawowych jego
zadann kaplanskich to okazanie sie trwalg i Zywotng wiezig miedzy kosciel-
nymi wspélnotami podstawowymi a parafia, miedzy wspolnotg parafialng
a wlasnym biskupem i — przez niego — Koéciolem powszechnym. Widzi
koniecznoséci: porzucenia dychotomii ,zycie-wiara” i ,teoria-praktyka”; przy-
wré6cenia wolno$ci uciemiezonym, a glosu ,,pozbawionym glosu”; wprowa-
dzenia do centrum ludzi réznorako zepchnietych na marginesy. ,Kazda
wspdlnota podstawowa $wiadomie i na sposéb skonkretyzowany jest wlg-
czona w programowanie nadejscia Krélestwa (196: 83).

Eboussi Boulaga kresli rézne aspekty tozsamosci chrzescijanstwa afry-
kanskiego. Obsesje ortodoksji uznaje za ,sygnal duchowej nerwicy”. Odrzuca
obawy przed papierowym {tygrysem relatywizmu: chrzescijanstwo jest zaw-
sze chrzescijanstwem kogo§ i dla kogo$, chrzescijanstwem danej epoki i dla
tej epoki; wpisuje sie w trwanie i historie. Afrykanin podazalby w prze-
ciwpradzie do swej tradycji i swego doswiadczenia historycznosci, gdyby
staral sie ustanowié¢ chrzescijanstwo jako norme ogélna, gdyby uznawal je
za jedyng droge ku okazaniu sie w pelni czlowiekiem i ku odniesieniu sie
do Boga. ,,Chrzeécijanistwo «na modle afrykanskg» nie uda sie na poszuki-
wanie »istoty chrzescijafistwa«”. Afrykanin rozwazy, jak chrzescijanstwo
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umoéliwia wyrazenie ludzkiego losu w bytowych okolicznosciach, by spo-
wodowaé Kkleske arbitralno$éci i mocy egoistycznych; jakie otwiera dopusz-
czalne pole przeobrazen egzystencji, kiére przyniesie radykalne oswobodze-
nie wszystkich ludzi (126: 39).

Wolno sgdzié, Ze przeobrazenia inkulturacyjne — choé¢ rozpoczete tak
niedawno i nieSmialo — sg juz zaawansowane, przy tym w poczuciu inten-
syfikacji. Natomiast poszukiwania tozsamosci afrykanskiego chrzescijanina
i afrykanskich KoScioléw to proces ksztaltowany raczej mozolnie, chyba
wcigz o zbyt skromnych zaloZeniach podstawowych.

Odpowiedzialnosci

,Irwale dzielo musza wykonaé sami Afrykanie, stawszy sie chrzesci-
janami i apostolami”. Takie wskazanie zarysowal przelozonym seminariow
kard. Lavigerie juz 12 X 1874 (cyt. 126:74) — niemal sto lat przed pamietna
wypowiedziag Pawla VI w Kampali (31 VII1969: , Wy, Afrykanie, jestescie
odtad swymi wlasnymi misjonarzami”). Heijke niewatpliwie przewidujaco
utrzymuje: ,,jedynie Kosciél afrykanski, ktéoremu wolno bedzie okazaé sie
sobg, moze dostarczy¢ wkladu znaczacego dla katolickosci calego Kosciola”
(147:109). Alberigo przestrzega wiec przed przeobrazeniem synodu w ,ini-
cjatywe «rzymska»”, struktury centralne bowiem staraja sie okielznaé dyna-
mike synodalng, podobnie jak to wystgpowalo przed Vaticanum II — prze-
ciez zgromadzenie zdolne tylko do modwienia sléw juz wypowiedzianych
przez innych stawaloby sie jalowa i1 efemeryczng realizacjg biurokratyczng.
Synod jednakze ujawni swoj sens, jesli wyrazi i wesprze ,rosngce poczucie
odpowiedzialno$ci katolicyzmu afrykanskiego” — jesli okaze sie ,,symbo-
liczng i znaczacg wizualizacja wspélnoty jako stylu i normy Kosciola Boga
pielgrzymujacego po ziemi afrykanskiej (239:195).

Nie tak rzadko teologowie starajg sie odczytywaé nadchodzacy czas
Koéciola. W przypadku afrykanskim Ela widzi walor inspiracji: ,nasze za-
danie polega nie na administrowaniu instytucjami »christianitas«, ale na
pobudzaniu przyszlosci” (126:68); Mveng akcentuje celowo$é¢ wspélprzybli-
zania: , Ko§cioly afrykanskie nie moga stangé rozproszone w obliczu Afryki
roku dwutysiecznego” (239:160 — bedzie to przeciez rok koécielnego jubi-
leuszu); Luneau przedklada porywajgce prze§wiadczenie: ,uwzgledniajac

zdumiewajacy przyrost demograficzny kontynentu afrykanskiego — bedzie
on liczyl miliard mieszkancéw w 2010 r. — pewne jest, ze w wieku na-

stepnym przyszto§é chrzescijanstwa, obejmujacego wszystkie konfesje, w za-
sadniczej czeSci zadecyduje sie w Afryce Czarnej” (239:114); Alberigo po-
zostaje wstrzemiezliwszy: ,,w ciggu jednego pokolenia oblicze tego konty-
nentu zostanie doglebnie zmodyfikowane — wszakze w ludzkiej optyce nie
da sie zagwaranftowaé, ze bedzie ono ozywione duchem chrzescijaniskim”
(239:196).

Jesli uwzgledni sie, Ze rzeczywiste dotarcie rzymskiego chrzescijanstwa
do Afryki rozpoczelo sie gdzie§ miedzy polowa XIX w. a Konferencjg Ber-
liniska (1884—85) arbitralnie dzielaca kontynent; Ze wspolczesnie dwéch
pierwszych biskupéw ,rdzennych” — z Afryki Czarnej i Madagaskaru —
mianowano dopiero 29 X 1939; Ze jeszcze w pdél roku pédzniej Stolica Apo-
stolska zawierala ostatni uklad misjonarski w stylu weigz kolonialnym; ze
afrykanska teologia, afrykanizacja sztuki sakralnej, propozycje inkultura-
cyjne.. pojawiajg sie praktycznie dopiero od poczgtku lat szesédziesigtych —
wéwezas przyjdzie stwierdzié niezwykla szybkos$é, rozleglo$é i glebie prze-
obrazen chrzescijanstwa juz nie ,,w Afryce”, lecz ,afrykanskiego”.

Piszacy o Afryce teologowie $rodowiska ,Concilium” to przede wszyst-
kim Afrykanie, w coraz mniejszym stopniu ,inni” (Francuzi, Wtosi, Bel-
gowie, Amerykanie), zreszty chyba gleboko z nig zwigzani. Owi teologowie



AFRYKANSKI KOSCIOL PRZED SYNODEM 189

afrykarniscy ® najwyrazniej sg znakomicie przygotowani: wyksztalceni w uczel-
niach rodzimych, jak tez rzymskich, francusko-belgijskich czy szwajcarskich,
wykladaja nie tylko w krajach ojczystych; poczucie wiezi z tradycyjnymi
kulturami Afryki przydaje im dume z rdzennych wartosci, nie wylgczajgc
religijnych i moralno-religijnych; nie zapominajgc o bolesnych kartach prze-
szloéci, juz pracujg jak gdyby w Kosciele wielkiego jutra Afryki; dysponuja
rozlegloécia horyzontéw oraz dalekowzroczng wizja. Przejawiajg wreszcie
potréjne poczucie ‘teologicznej odpowiedzialnosci ekumenicznie zorientowanej:
afrykanskiej, pojmowanej solidarnie w skali kontynentalnej; trzecio$wiato-
wej, przez rowniez solidarne opowiadanie sie za strefg dlugo i nadal dys-
kryminowang; prawdziwie eklezjalnej, w gleboko — cho¢ moze swoiscie —
rozumianej lgcznoéci ze Stolicg Apostolska i z KoSciolem Powszechnym.

Aneks: otwarcie afrorzymskie

Mozliwe — a chyba celowe po dziewietnastu miesigcach — okazalo sie
niewielkie uzupelnienie powyzszego tekstu ukonczonego w maju 1992 r.

Po pierwsze: od 9 lutego 1993 r. wiadomo, Ze sesje robocze synodu
z ustalonym tematermn ,,Kos$ciél w Afryce i jego misja ewangelizacji u progu
roku 2000” rozpoczng sjie 10 kwietnia 1994 r. w watykanskiej Auli Synodu;
w Afryce natomiast odbedy sie, z udzialem papieza, péiniejsze uroczystosci
zwigzane z celebracjg synodu i promulgowaniem jego dorobku. Wedle do-
kumentu roboczego zadania ewangelizacyjne — jako konkretne dziedziny
zycia religijnego i spolecznego — to: gloszenie Ewangelii, inkulturacja, dia-
log (w szerokim pojmowaniu), sprawiedliwosé i pokdj, Srodki spolecznego
przekazu.

Po drugie: w obszernej i dalekiej od optymizmu przedsynodalnej ana-
lizie afrykanskich gloséw zbiorowych oraz indywidualnych, jaks sporzadzil
wymieniany juz Heijke z Nijmegen (African Synod — Colonization of Africa?,
»Journal of Missiological and Ecumenical Research” 21 [1922]3, s. 177—230),
znalazly sie opinie — skadingd raczej nieufne — niektérych sposréd teo-
logéw uwzglednionych powyzej, poprzez ,Concilium”. I tak Uzukwu uskarzia
si¢ ma nadmierng uleglo$é biskupéw nigeryjskich wobec Rzymu i ubolewa,
ze synod dotyczacy KosSciola afrykaniskiego ma startowaé z zestawu papie-
sko-soborowych cytatéw dla wyrazenia kontekstualnych probleméw afry-
kanskich. Soborowa inicjatywe afrykarska zastgpiwszy biskupim synodem,
Rzym — twierdzi Ela — zdecydowanie przejagl pelnie sterowania, jak gdyby
uchylajgc sie od uznania wiarygodnoéci afrykariskich KoScioléw lokalnych:
wszak synod nie dysponuje zadng mocg decyzyjng. Semporé uwaza, iz Afry-
kanie utracili kontrole nad projektem zgromadzenia swego Kosciota: oto
Afryka nie zwoluje synodu, nie organizuje go i nie finansuje; przedluzajacy
sie uprzedni stan niedoinformowania wytwarzal zobojetnienie. Sam Heijke
krytveznie ocenia okreflenie , Koéciél w Afryce”, odgbrnie wypierajace nazwe
,»Kosciot Afryki”; wskazuje, ze rézne episkopaty pragnely ,prawdziwego
synodu organizowanego przez Afryke, dla Afryki, w Afryce”’; przywoluje
przestrogi instytutéw teologicznych w Jaunde, Kinszasie i Port Harcourt:
oto Koéciél koncentruje sie na rozwoju poprzez $wiecenia kaplanskie, po-
wolania zakonne, ustanawianie mowych diecezji — podczas gdy alarmujaco
ujawniajg sie ciggle odejscia katolikéw, przylaczajagcych sie do niezaleznych

*W 1955 r. ks. Gabel redaktor paryskiego dziennika katolickiego
»La Croix”, wskazywal afrykanskiemu misjonarstwu, wcigz kolonialnemu:
»Irzeba umieé¢ odej§é, aby jeszcze pozostaéd”’. Po 22 latach stowa te mody-
fikowal Eboussi Boulaga (126:48), ale na uzytek rodzimych teologéw Afryki:
»Winnis$my przystaé¢ na to, by umrzeé — w celu odrodzenia si¢ gdzie indziej
1 péiniej”.
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Kosciolow afrykanskich i nowych sekt religijnych, do islamu i religii trady-
cyjnych; w finalnej konkluzji przytacza cierpkg refleksje pewnego kaptana
nigeryjskiego, ktérej puente odtwarza w dwuimiennym tytule swej analizy:
jesli obcokrajowcy, odwolujgce sie do powszechnosci Kosciola interpretowanej
na sposdb specyficzny, bedg nadal ferowali wyroki adresowane do Kosciola
afrykanskiego — ,jakaz mialaby okazaé¢ sie roéznica miedzy tym synodem
a Konferencjg Berlinnskg z roku 1885%”

Po trzecie wreszcie: w wydawanych poczawszy od maja 1992 r. nume-
rach 241—249 ,Concilium” zamiescilo lgcznie pieé¢ studiéw odnoszgcych sie
do Afryki — z tych zwlaszcza dwa zaslugujg na odnotowanie tu wlasnie
w perspektywie nadchodzgcego synodu.

Tylekro¢ przywolywany Semporé (247 :13) rozwaza rozmiary glodu w
Afryce oraz jego przyczyny klimatyczne i przede wszystkim czlowiecze jak:
ingerencje mocarstw zachodnich, tworzenie sztucznych granic panstwowych,
wyzyski gospodarczo-finansowe, niekontrolowany wzrost demograficzny
wzmacniajgcy nierébwnowage miedzy produkcjg a spozyciem. ,Slowo Boze
nie moze wyzywié istot wyzutych z ich czlowieczenstwa, pomniejszonych
do szczebla anonimowych biorcéw milosiernosci, za jedyny horyzont maja-
cych hipotetyczne utrzymanie podstawowych funkeji 2zyciowych”. Spory
obrzedowe i kontrowersje w kwestiach eucharystycznych winny w Afryce
przeobrazi¢ sie we wigczanie sie Kosciolé6w — jak dotgd, marginalne —
w walke z glodem i jego przyczynami. , W Afryce dla wyglodnialych Mito$é
ma oblicze «chleba» dzielonego. Czy Ewangelia moze wecielaé¢ oredzie bar-
dziej podstawowe?”

Z kolei Michel Legrain CSSp, wykladowca paryskiego Instytutu Kato-
lickiego, rozpatruje niezalezne Koscioly afrykanskie — czy afrochrzescijan-
skie (243:151). Indygennych profetéw, uwazajgcych sie za wystannikéw Boga
do wilasnego ludu, wladze kolonialne i koScielne traktowaly bardzo surowo
zapominajge, ze ,krew meczennikéw jest nadzwyczajnym zaczynem”. Je§li
synod afrykanski pragnie okazaé sie skuteczny, winien mniej zajmowaé sie
wewnetrznymi problemami funkcjonowania Koséciola, a wiecej — przyczy-
nami zahamowan, ktére przeszkadzajg katolicyzmowi w dokonaniu inkultu-
racji ,,w glagb” wsérod rozleglych spolecznosci ochrzczonych Afrykanéw. Le-
grain nie jest przekonany: czy wybér religijnych zwierzchnikéw przez akla-
macje jest mniej demokratyczny od wyznaczenia przez odlegla hierarchie? —
dlaczego w inkulturacyjnym wysitku Koscioléw niezaleznych dostrzega sie
synkretyzmy negatywmnie pojmowane? ,Doswiadczenia indygennych Koscio-
16w afrykanskich moga ulatwiaé proces zakladania mostéw do innych kultur,
innych religii, innych madrosci”.
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