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donum z Polski; IV. Dialog migdzyreligijny w Afryce. Bibliografia wybrana*.

I. JULIUSZ NYERERE - BLASKI | CIENIE TANZANSKIEJ FORMY
SOCJALIZMU OPARTEJ NA KONCEPCJI TRADYCYJNEJ
RODZINY AFRYKANSKIEJ

W ubieglym roku Kosciot katolicki w Tanzanii wszczat starania o beatyfikacje
pierwszego prezydenta tego kraju, Juliusza K. Nyerere. Byl on tworca afrykanskiej
odmiany socjalizmu. Eksperyment nie powi6dt sie. Widzac to, Nyerere dobrowol-
nie ustapit ze stanowiska prezydenta w 1985 r. W Afryce jest to bez watpienia czyn
heroiczny, ale czy wystarczy, by zosta¢ wyniesionym na oftarze?

Informacja o procesie beatyfikacyjuoym zmarlego osiem lat temu ,,Ojca Narodu
i Mwalime” (Nauczyciela), jak popularnie byl nazywany w jezyku suahili Nyerere,
ukazala si¢ rOwniez w polskiej prasie katolickiej. Autorka artykuin, Mariola Kiy-
stecka, zauwaza trafnie, ze ,,wprowadzone przez niego kolektywne gospodarstwa
okazatly si¢ catkowita kleska, jego jednopartyjny ustrdj polityczny praktycznie za-
mienil kraj w pafistwo policyjne™. W nastepnym akapicie dokonuje jednak niezro-
zumialego przeskoku my$lowego i probuje uzasadnic stusznosé decyzji bp. Justyna
Samba (T 2006) z diecezji Musoma, gdzie Nyerere urodzil si¢ i zostal pochowany,
ze byly prezydent tego kraju ,we wszystkich przejawach zycia publicznego kiero-
wal si¢ przede wszystkim moralnoscia i etyka. Lezala mu na sercu zwlaszcza sytu-
acja spofeczna ludnodci, przede wszystkim najubozszych™. Trudno zrozumiec taka
argumentacje, ale nie po raz pierwszy spotykam sie z twierdzeniem, ze socjalizm
jest mozliwy do zrealizowania, ale potrzeba do tego ludzi uczciwych.

* Redaktorem Biuletynu misjologiczno-religioznawczego jest Eugeniusz Sakowicz,
Warszawa-Lublin.

'M. Krystecka, Afiykariski Mojzesz blogostawionym, Misje Dzisiaj 11/2006, s. 11.

2 Tamze.
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Biad antropologiczny socjalizmu

Wszyscy podkreslaja, ze Mwalime byt poboznym katolikiem, uczeszczat na co-
dzienng msze §w., znany byl z czestych postéw i przettumaczyt czeéé Pisma Swigte-
go na rodzimy jezyk, zanaki. Jego wiernos¢ jedynej zonie az do §mierci w kraju,
gdzie poligamia byta czym§ powszechnym, zastuguje na podziw. Afryka z cala
pewnoScia nie miata w swojej historii bardziej prawego i uczciwszego socjalisty od
Nyerere. Zyt bardzo skromnie i byl prawdopodobnie jedynym socjalistycznym
przywodca w Afryce, ktdry nie splamit sie korupcja.

Dobre intencje i uczciwo§¢ Nyerere nie mogg tutaj jednak pomoc, gdyz czyn
bierze swoja warto$¢ z przedmiotu. Intencja moze sprawié, ze czyn z przedmio-
tu zly stanie si¢ mniej lub bardziej zly, ale nie moze sprawié, ze czyn z przed-
miotu zly stanie si¢ dobry ze wzglgdu na intencje. Czyn zly z przedmiotu nigdy
nie moze stac si¢ moralnie dobry, chociazby intencja byfa jak najlepsza. Socja-
lizm jest blednym systemem spolecznym i Jan Pawel I wyrazit to expresis verbis
w swojej encyklice spolecznej Centesimus annus (1991 r.): ,,Podstawowy blad
socjalizmu ma charakter antropologiczny. Rozpatruje on bowiem pojedynczego
czlowieka jako zwykly element i czgstke organizmu spotecznego, tak ze dobro
jednostki zostaje catkowicie podporzadkowane dzialaniu mechanizmu ekono-
miczno-spolecznego™.

Nyerere pomylil si¢ i rola Tanzanii jako najwigkszego afrykanskiego eksporte-
ra produktéw rolniczych zostala zredukowana do poziomu najwickszego ich im-
portera. Tanzania do tej pory nie podniosla si¢ z katastrofalnej polityki pierwsze-
go prezydenta i jest obecnie klasyfikowana jako jeden z najbiedniejszych krajow
Swiata. Ali Mazuri, doswiadczony profesor studiéw nad Afryka, stwierdzit, ze po
§mierci Nyerere Tanzania byla daleka od samowystarczalnodci i biedniejsza, niz
moglaby by¢ w innych okolicznoSciach®. Religijno$é Mwalime niejednego wprowa-
dzita w btad. Miat szlachetne intencje, byt daleki od kierowania sie ideologia
marksistowskiego materializmu, ale okazuje sig, ze Zrédiem bigdnej koncepcji
ludzkiej natury nie musi by¢ koniecznie tylko ateizm?.

*Jan Pawet 11, Centesimus annus, nr 13.

*A. Mazuri, The Legacy of Julius K. Nyerere, Africa Notes, Institute for African Deve-
lopment, Cornell University, November 1999, s. 1-2.

* Warto tutaj przypomnie¢ wypowiedz kard. Laurean Rugambwy (11997) i bytego arcybi-
skupa Dar as Salaam, ktéry zapytany 10 kwietnia 1974 r. o stosunek Koéciota do tanzafiskiej
formy socjalizmu odpowiedzial: ,,Jedyna forma socjalizmu, ktorej sprzeciwia si¢ Kosciél, to
socjalizm, ktéry odrzuca Boga i prawa cztowieka. (...) W chwili obecnej jest udzamaa, ktora
nie jest tym samym co socjalizm praktykowany za granicg”; L. J. Nandu, The Fundamental
Principles and Permanent Values of the Christian Social Doctrine with a Particular Considera-
tion of the Political System of Tanzania Ujamaa, Rzym 1999, s. 102.
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Socjalizm afrykanski

W wyniku dekolonizacji Afryki powstato 130 nowych pafistw. Zacofanie eko-
nomiczne, walki plemienne, skomplikowana struktura etniczna i brak dojrzatych
elit politycznych sprawily, ze grunt afrykanski stal si¢ podatny na wplywy ze-
wnetrzne. Supermocarstwa bardzo chetnie pomagaly nowo wyzwolonym krajom
afrykafiskim. Wiodacg rolg na kontynencie afrykafiskim odgrywal Zwiazek Ra-
dziecki. W zamian za udzielong pomoc wiele nowych pafistw przejmowato marksi-
stowskg ideologie, stajac si¢ komunistyczng agenturg Moskwy w tej czeSci $wiata.
W krétkim czasie znaczna liczba panstw afrykafskich miata charakter socjalistycz-
ny lub nawet skrajnie marksistowski. Kwame Nkrumah, twérca idei panafrykani-
zmu, byl najbardziej radykalnym ,,afrykafiskim marksista”, ktory chciat wprowa-
dzi¢ Ghang¢ na socjalistyczng droge rozwoju, wzorowang na modelu chifskim.
Wielu przywodcédw afrykaniskich eksperymentujacych z socjalizmem odcinalo si¢
jednak od korzeni marksistowskich i odwolywalo si¢ w swoich poszukiwaniach do
rodzinnych, afrykafskich, korzeni i tradycji.

Ahmed Sékou Touré wprowadzil afro-socjalizm, ale odrzucit walke klas, gdyz
w Gwinei nie bylo zadnej grupy spolecznej, ktora dzierzylaby w swoich r¢kach
§rodki produkeji. Modibo Keita, pierwszy prezydent Mali, odwotywat si¢ do ide-
ologii marksistowsko-leninowskiej, ale odrzucal ateizm i materializm, gdyz, jak
twierdzil, byt osoba wierzaca. Kenneth Kaunda prébowal wprowadzi¢ w Zambii
eklektyczng wersje afrykanskiego socjalizmu, zwanego filozofig humanizmu, ktory
byt potaczeniem fabiafskiego socjalizmu, afrykanskiego kolektywizmu i chrzesci-
jafistwa. Léopold-Sédar Senghor twierdzil, ze tradycyjne spoteczefistwo afrykaf-
skie byto forma socjalnego humanizmu, ale byt daleki od przeksztalcenia senegal-
skiej ekonomii w gospodarke socjalistyczng i ograniczyt si¢ jedynie do zmodyfiko-
wania skorodowanych wartosci zachodniego indywidualizmu.

Nyerere zdecydowanie wyrdznial si¢ na tle wszystkich przywodcow afrykan-
skich prébujacych przemycié socjalistyczne idee do Afryki w nadziei, ze przyniesie
to ich krajom szczgécie i dobrobyt.

Deklaracja z Arushy

Prace nad proba pofaczenia socjalizmu z afrykariska tradycja Mwalime rozpo-
czal prawdopodobnie w Edynburgu, gdzie jako pierwszy Tanzanczyk w latach
1949-1952 studiowal na tamtejszym uniwersytecie i zetknal si¢ z ideg fabiadskiego
socjalizmu. W 1962 r. Nyerere opublikowat esej Ujamaa — A Basis of African So-
cialism (Udzamaa — Podstawa afiykariskiego socjalizmu), w ktérym zarysowal zafo-
zenia programowe wiasnej wersji ,,afrykaskiego socjalizmu demokratycznego”.
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W zdecydowany sposéb odcina si¢ w nim od europejskiego socjalizmu o podiozu
marksistowskim. Socjalizm nie byt dla niego sztywnym przylgnigciem do typowego
politycznego modelu, ale ,,nastawieniem umystu” (atfitude of mind)®.

W swoim eseju Mwalime zanegowatl istnienie klas spotecznych w Afryce, od-
rzucajac tym samym marksistowskg idee walki klas, i zaczal rozwija¢ koncepcje
»jednopartyjnej demokracji”. Argumentem za stworzeniem systemu jednopartyj-
nego miafo by¢ pierwsze zwycigstwo w wyborach do Kolonialnej Rady Legislacyj-
nej w 1958 r. Afrykanski Narodowy Zwiazek Tanganiki (Tanganyika African Na-
tional Union, TANU) otrzymal wszystkie mozliwe miejsca i dla Nyerere byla to
wystarczajgca przestanka do stwierdzenia, ze stoi za nim caly nardd. Dodatkowym
powodem stworzenia pozniejszego systemu jednopartyjnego bylo przekonanie, ze
w Afryce nie ma prawdziwych roztaméw klasowych i nie ma potrzeby istnienia sys-
temu dwupartyjnego w celu reprezentowania biednych i bogatych. Nyerere twier-
dzit, ze demokratyczne instytucje istnialy w Afryce od zawsze, a dobre spoleczeni-
stwo powinno by¢ jak rodzina, gdzie ludzie uwazaja si¢ za siostry i braci.

W 1965 r. Nyerere zlozyl wizytg w Chinach i probowal wzbogaci¢ swojg wizjg
afrykafiskiego socjalizmu o chifiska koncepeje socjalizmu, ale szybko przekonat
sig, ze mechaniczne powielanie chifiskich wzoréw w odmiennych warunkach nie
przyniostoby oczekiwanych zmian ekonomiczaych, spolecznych i politycznych.
Rezultatem jego przemyslen byla ogloszona 5 lutego 1967 r. Deklaracja z Arushy,
ktdra stafa si¢ oficjalng polityka TANU. Celem Deklaracji bylo przeksztalcenie
Tanzanii w prawdziwe pafistwo socjalistyczne. Punktem wyjécia partyjnego credo
TANU byla wiara, ze wszyscy obywatele sa réwni i kazdy ma prawo do godnosci
i szacunku’. Nastepnie Deklaracja stwierdza, ze jednym z gléwnych celéw TANU,
obok konsolidacji i utrzymania niepodlegloéci kraju oraz wolnoéci jego obywateli,
jest wykorzenienie wszystkich przejawéw wyzysku i dyskryminacji przez przejecie
przez panstwo pelnej kontroli nad gféwnymi §rodkami produkcji, co w praktyce
mialo umozliwi¢ kolektywne posiadanie wszystkich zasobéw kraju®.

Udzamaa

Najbardziej kontrowersyjnym aspektem socjalistycznego eksperymentu Nyere-
re byla udzamaa (w suahili - ujamaa, ,rodzinnos¢”), czyli tanzanska forma socjali-
zmu, ktdra wedlug Mwalime narodzita si¢ ze szczegblnego historycznego doswiad-
czenia afrykaniskiego. ,,W Afryce nie mamy potrzeby «nawracaé» si¢ na socjalizm

¢J. K. Nyerere, Ujamaa - Essays on Socialism, Dar as Salaam 1968, s. 1.
" Tamze, s. 13.
8 Tamze, s. 14-15.
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- méwit Nyerere — (...) jest on zakorzeniony w naszej przesziosci ~ w spoleczen-
stwie tradycyjnym, ktére nas uksztaftowalo™. Realizacja zatozeh Deklaracji z Aru-
shy mialy by¢ male, samowystarczalne wsp6lnoty wiejskie (w suahili — wjamaa viiji-
jini), oparte na modelu tradycyjnej, afrykanskiej, poszerzonej rodziny, gdzie kazdy
zyje 1 pracuje razem dla wspdlnego dobra. Ziemia miafa by¢ wlasnoscia wspolna.
Razem tez miano podejmowaé decyzje o produkcji rolniczej, rozwoju wiosek 1 dys-
trybucji dochodéw.

Mimo energicznych wysitkdéw ze strony partii i rzadu, by naméwié chtopéw do
przejécia na kolektywne rolnictwo, odzew ludu byt minimalny. W trzech pierw-
szych latach istnienia dobrowolnej kolektywizacji tylko ok. 0,5 mln Tanzaficzykéw
zylo w kolektywnych wioskach (1956). Nyerere nie byl jednak zadowolony z wdra-
zania w zycie nieprzymusowej kolektywizacji i w 1974 r. opracowat plan Operacja
Tanzania, kt6ry zaktadal uzycie sily. W praktyce skoficzyto si¢ nie tylko na uzyciu
armii do przekonywania opornych chlopdéw, ale réwniez na paleniu wiosek. Do
1978 r. ok. 85% wszystkich wiejskich mieszkaficow bylo objetych juz kolektywnym
programem udzamaa'. Niekt6rzy tanzafscy urz¢dnicy przyznawali prywatnie, ze
sposrdd 8229 zarejestrowanych w tym roku kolektywnych wspdlnot tylko ok. 25
stosowalo si¢ w pelni do zasady tanzafskiego socjalizmu.

Poza tamaniem praw czlowieka i naruszeniem ludzkiej godnoSci, program
udzamaa zakoficzy! si¢ niepowodzeniem z powodu licznych probleméw. Produk-
cja w gospodarstwach kolektywnych okazala si¢ nieoptacalna i niZzsza od tej
w prywatnych gospodarstwach. Wyniki gospodarcze byly katastrofalne. Giod
w 1980 1. zostal powstrzymany tylko dzieki importowi 200 tys. ton kukurydzy.
Nieudolno$¢ rzadu, korupcja i niewlasciwe zarzadzanie byly powszechne i rosty.
W sklepach brakowalo podstawowych produktéw, takich jak mleko, olej rodlin-
ny i mydfo. Tanzania trzymata si¢ ,na powierzchni” tylko dzigki ogromnym po-
zyczkom zagranicznym w wysoko§ci 600 min dolaréw amerykanskich rocznie,
ktdre nalezaly do najwyzszych w Afryce i stanowily 2/3 rocznego budzetu prze-
znaczonego na rozwoj*.

Udzamaa nie sprawdzila si¢ jeszcze z innego powodu. Nyerere twierdzil, ze
ale de facto zasadniczo réznily si¢. Po pierwsze, Zycie wspdlnotowe w afrykariskiej
wiosce opieralo si¢ na stosunkach rodzinnych i klanowych, a Nyerere do kolek-
tywnych wspolnot sitg przesiedlil ludzi, ktorych czgsto nie taczyly zadne wigzi. Po

* Tamze, s. 12.

" R. Yeagar, Tanzania: an African experiment, Boulder Colo 1982, s. 1.

"3 H. Weaver, A. Kronemer, Tanzania and African Socialism, Word Development,
t. 9, nr 9-10/1981, s. 844.

2 Tamze.
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drugie, w tradycyjnych spoleczefistwach afrykafiskich wnoszenie udziatu do
wspdlnego dobra bylo obwarowane spoleczng presja. Ten sposob myslenia nigdy
nie zakorzenil si¢ w panstwowych wioskach. Wiekszo$¢ ludzi zajeta byla giéwnie
troska o dobro wiasnych rodzin, a praca na wspblnych farmach pozostata zaje-
ciem calkowicie dodatkowym, ktéremu ludzie oddawali si¢ w miare dysponowa-
nia wolnym czasem®.

Godnos¢ i réwnosc osoby

Niektorzy twierdza, ze z filozoficznego punktu widzenia w politycznej wizji
czlowieka i spoleczefistwa przyjmowanej przez Nyerere bylo wiele pozytywnych
cech. Trudno si¢ z tym w pelni zgodzié. Prawda jest, ze J. Nyerere — podobnie jak
przyjmuje to katolicka nauka spoleczna — opieral swojg wizje spoleczefistwa na za-
sadzie godnoéci i réwnosci cztowieka, ale mial na mysli wytgcznie rdwnoéc i spra-
wiedliwo$¢ spofeczna. Nyerere, podobnie jak wszystkim innym socjalistom, nie wy-
starczyto uczynié ludzi rdwnymi wobec prawa. Aby zapewni¢ im ,,prawdziwg” row-
noéé, pozbawil ich wlasnosci prywatnej i cheial wszystkim zagwarantowad taki sam
dochéd. Nalezy do tego dodac, ze swoja koncepcje réwnosci opieral na sielanko-
wej wizji zycia w przedkolonialnej Afryce, ktéra miata by¢ przeciwiefistwem hob-
besowskiego stanu natury i zachodniego postrzegania Afryki jako ,jadra ciemno-
§ci”. Jednak nie odpowiadalo to zupelnie rzeczywistoci, czego przykiadem s3
chociazby niewolnicy zdobywani w walkach miedzy réznymi krélestwami i grupa-
mi etnicznymi w przedkolonialnej Afryce. Ich sytuacja z pewnoscig nie pasowata-
by do egalitarnego obrazu pierwotnej wsp6lnoty, naszkicowanej przez Nyerere!.

Koécidt katolicki naucza, ze bez wzgledu na czyjas rase, narodowos¢ czy religij-
ne tradycje, wszyscy ludzie sa stworzeni na obraz i podobiefistwo Boga. Nie ozna-
cza to jednak, ze Bog stworzyt wszystkich ludzi rownymi. Leon XIII w encyklice
Rerum novarum z 1891 r., mocno podkrefla, ze ,,zupeina réwnos¢ w spoteczen-
stwie ludzkim jest niemozliwa”"”. Ludzie s i zawsze pozostang nieréwni, gdyz ,,za-
chodza (...) mi¢dzy ludZmi bardzo wielkie i bardzo liczne r6znice naturalne, rézni-
ce w inteligencji, pilno§ci, zdrowiu i sifach; a za tymi réznicami juz sama z siebie
idzie réznorodno$¢ warunkdéw zyciowych™¢. Z faktu istnienia nieréwnosci nie wy-
nika, ze jest ona niekorzystna czy to dla jednostki, czy dla wspdlnoty. Nyerere miat

¥ G. Hyden, Beyond Ujamaa in Tanzania, Underdevelopment and an Uncaptured Peasan-
try, Barclay 1980, s. 114-15, 117.

¥R, N. Kiwanuka, Human Rights protection in Africa: the continuing debate, The com-
parative and International Law Journal of Southern Africa 21 (1988) 3, s. 422.

5L eon XII, Rerum novarum, nr 14,

® Tamze.
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racje, ze wszyscy ludzie majg prawo i obowiazek uczestniczyé w zyciu wspélnoty
i z niej korzysta¢, ale ,,zycie zbiorowe (...) potrzebuje réznych uzdolniefi i r6znych
talentow do swych zadaf, a do podjecia sie ich sklaniaja ludzi przede wszystkim
wlaSciwe im réznice osobiste™”.

Prawda jest, Ze Tanzania nie do$wiadczyta nigdy tak autorytarnego okruciefi-
stwa wobec wlasnych obywateli, jak byto to powszechne w innych czedciach Afryki,
ale rzad tanzanski nie byt znowu taki tagodny, jak miataby $wiadczyé o tym jego
reputacja. Nie ma najmniejszej watpliwosci, ze Tanzania nie byta takim pafistwem,
jakie naszkicowal Nyerere w Deklaracji z Arusha, to znaczy kontrolowanym przez
»pracownikéw i chtopoéw”. Rzad nie wahat si¢ uzywaé sily wobec organizacji pra-
cowniczych, wliczajac w to "osadzanie w wiezieniu przywodcédw zwigzkowych
i ograniczanie ich wolnosci do negocjacji lepszych warunkéw pracy dla robotni-
dzialajgcych w ramach wioskowych rad, w rzeczywistosci byly zdominowane przez
autorytatywnych biurokratéw mianowanych przez rzad w Dar as Salaam®.

Nie kradnij

Nyerere twierdzit, ze w celu powrotu do wartoci tradycyjnego spoleczenstwa,
Tanzania musiala odrzuci¢ kapitalistyczng zasade wlasnosci prywatnej. Uwazal ja
za nie do utrzymania z wielu powoddéw. Po pierwsze byla niesprawiedliwa, gdyz
dobro produkowane przez kolektywny wysilek powinno by¢ wiasno$cia catej
wspdlnoty, a nie kilku prywatnych wiascicieli. Nyerere uwazat réwniez, ze prywat-
na wiasno&¢ pobudza zachianno$¢ i jest zta z moralnego punktu widzenia. Zache-
ca bowiem do materializmu i pokazuje, Ze szcze$cie mozna osiggnaé tylko przez
zdobywanie bogactwa. Przyczynia si¢ w koficu do powstawania podziatow migdzy
bogatymi i biednymi.

Nyerere uznal prywatng wlasno$§¢ za §rodek eksploatacji. Nie potrafit zrozu-
mieé, ze bogactwo pomnaza bogactwo i przyczynia si¢ do tworzenia dobra. Nie
chcial zauwazy¢, ze ludzie daja z siebie wigcej, gdy sg wladcicielami srodkéw pro-
dukeji. Eksperyment w bylym Zwiazku Radzieckim pokazat, ze tam, gdzie ludzie
sg zmuszani do pracy zbiorowej dla wspolnego dobra, ktére nie jest natychmiast
rozpoznawalne, dochodzi natychmiast do upadku kazdego socjalistycznego pro-
gramu. Nyerere, laureat Leninowskiej Nagrody Pokoju, byt jednak przekonany
o mozliwoéci zrealizowania socjalistycznego programu. W przemdéwieniu napisa-
nym na spotkanie z intelektualistami i liderami Socjalistycznego Zwiazku Sudanu

7 Tamze.
B A, Coulson, Tanzania: a political economy, Oxford 1982, s. 140.
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w 1972 r. stwierdzil, Ze ,niewielu zaprzeczytoby materialnej transformacji, ktora
dokonata si¢ w ZSRR podczas ostatnich pigédziesieciu pieciu lat™.

Nyerere jako katolik nie wzigl pod uwage, ze cztowiek pozbawiony wszystkiego,
co mogtby ,,nazwaé swoim”, ma powazny problem w zrozumieniu wlasnej godno-
§ci i zamyka droge do tworzenia autentycznej wspolnoty ludzkiej. Mwalime nie
zauwazyl réwniez, ze poczatek wlasnodci indywidualnej lezy w pracy, przez ktdrg
czlowiek jest zdolny panowaé nad ziemia i czyni¢ z niej swoje godne mieszkanie.
IT Sobdr Watykanski uczy, ze prywatna wlasnos¢ jest rozszerzeniem wolnosci ludz-
kiej i stwarza niezbgdne miejsce na autonomie osobista i rodzinng?. Udzamaa, po-
dobnie jak kazda inna doktryna lewicowa, zbudowana byta na negacji przykazania
»nie kradnij” i pozbawiala czlowieka istotnego dobra, danego przez Boga.

Tradycja chrzeScijafiska nigdy nie uznata prawa do wlasno§ci prywatnej za ab-
solutnie nienaruszalne, ale spoleczne przeznaczenie wiasnoéci jest rozumiane
w ten sposdb, ze wlasno§é pozostaje prywatna, a pozytek z niej wyplywajacy ma
charakter spoleczny. Nyerere sam zyl skromnie, za jego czasdéw w Patacu Prezy-
denckim podawano wylacznie napoje bezalkoholowe, nikt nie podejrzewal go
o zachfanno§c i probg wzbogacenia si¢ kosztem innych, ale popetnil powazny blad,
uwazajac, ze zadaniem pafistwa jest troska o spoleczne przeznaczenie wlasnosci
przez odbieranie bogatszym obywatelom ich dochodéw i interweniowanie w go-
spodarkg. Nie rozumiat zupelnie chrzescijadskiej antropologii i etyki, z ktorej wy-
nika jasno, ze za spoleczne przeznaczenie wiasnogci odpowiada wlasciciel i to nie
tylko przez dziatalno§¢ charytatywna, ale przede wszystkim przez podejmowanie
pizedsigwzigé, ktore w gospodarce wolnorynkowej musza byé spolecznie pozy-
teczne, aby przedsigbiorca nie zbankrutowal, Z centralnej dla katolickiej nauki
spotecznej zasady pomocniczo$ci wynika, ze wszystkie zadania, jakie moze wypet-
ni¢ osoba, rodzina czy mata spolecznosé, powinny zosta¢ w ich rekach, a pafistwo
winno im tylko pomagaé w ich realizacji.

Interwencjonizm

Nyerere, podobnie jak wielu afrykanskich przywodedw, odrzucit kapitalizm,
poniewaz utozsamial go niestusznie z kolonializmem. Deklaracja z Arushy mowi,
ze w celu zapewnienia ekonomicznej sprawiedliwosci paistwo musi mie¢ faktycz-
ng kontrolg nad gtéwnymi srodkami produkeji. Po drugie, odpowiedzialno§é pati-

v J. K. Nyerere, Freedom and Development, Uhuru na Maendeleo, Dar as Salaam 1973,
s. 390.

®Jan Pawel 11, Centesimus annus, nr 13,

?Soboér Watykanski II, Konstytucja duszpasterska Gaudium et spes, nr 71.
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stwa polega na aktywnym interweniowaniu w narodowa ekonomie, by zapewnié
pomyslnos¢ wszystkich obywateli?.

Rzad w Dar as Salaam znacjonalizowal wszystkie banki, wigksze firmy handlo-
we, przemyst spozywcezy, telekomunikacje, transport. Wprowadzil system podat-
ku progresywnego. Gorna stawka podatku placonego przez przedsiebiorstwa
w 1967 r. wynosita 40%, a w 1976 r. zostala podwyzszona do 50%. Najbogatsi
Tanzaficzycy w 1967 1. placili 95% podatku od dochodéw. Dodatkowo rzad nato-
zyl duzy podatek na towary luksusowe, wliczajac w to réwniez prywatne samo-
chody”. W 1970 r. upafistwowiono wszystkie szkoly. Dwa lata wcze$niej, obcho-
dzac setng rocznicg ewangelizacji Tanzanii, Kosciét katolicki prowadzil w tym
kraju jeszcze 1378 szkot podstawowych, 44 $rednich i kilkadziesiat zawodowych.
Turystyka mogtaby by¢ jednym ze Zrddet zagranicznych dewiz, ale Nyerere oba-
wial sig, ze zachodni turySci mogliby podkopac socjalistyczne wartosci i rozsze-
rzy¢ kapitalizm. W ten sposéb ogromne parki narodowe na gdrze Kilimandzaro
i w kraterze Ngorongoro, potencjalnie najwigksze atrakcje turystyczne Afryki,
pozostaly niezagospodarowane.

Socjalistyczna retoryka Nyerere i innych afrykafskich przywodcdw byta prze-
konujaca, gdyz kolonializm byt utozsamiany z kapitalizmem, mimo ze od czaséw
wielkich odkryé geograficznych polityka kolonialna stata w najglebszej sprzecz-
nosci z wszystkimi zasadami liberalizmu. Podstawowa ideg polityki kolonialnej
nie byta swobodna wymiana handlowa, ale wykorzystanie militarnej przewagi ra-
sy bialej”. Mylil si¢ wige Nyerere, gdy twierdzil, ze ,afrykanski socjalizm demo-
kratyczny” stanowi przeciwiefistwo kapitalizmu, ktéry — jak sam czgsto moéwit —
»stara si¢ zbudowal szczeliwe spoleczefistwo drogg wyzysku cziowieka przez
czlowieka”. Ten sposéb rozumowania wystarczyt jednak, by Mwalime mogt prze-
kona¢ Tanzaficzykdw, ze nie mozna zostawi¢ rynku samemu sobie bez regulacji
i nadzoru pafistwa.

Nieracjonalnos¢ socjalistycznego planowania

Mit o gospodarce planowej powinien juz dawno by¢ odlozony do lamusa,
a zwlaszcza po wygranej debacie kapitalizmu z socjalizmem dokonanej przez Lu-
dwiga von Misesa, przedstawiciela austriackiej szkoly w ekonomii, w latach 20.
ubiegtego stulecia. Przypuszczam jednak, ze Nyerere nigdy nie przeczytal Ekono-

2]J.Nyerere, Ujamaa,s. 14-15.

#J. D. Zalot, Economic Crisis in Africa: Moral Challenges to the World Community, Ac-
ton Institute, 2005, http://www.acton.org/article.php?article=144.

*»J.H. Weaver, A. Kronemer, Tanzania and African Socialism, s. 847.

5L, von Mises, Liberalizim w tradycji klasycznej, Krakéw 2004, s. 170.
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micznych kalkulacji w socjalistycznej wspdlnocie (Economic Calculation in the Com-
monwealth) von Misesa, opublikowanych w 1920 r,, ktore dowodza, ze kazde so-
cjalistyczne centralne planowanie oznacza koniec ekonomicznej racjonalnosei.
Studiujac ekonomi¢ na uniwersytecie edynburskim, Nyerere zetknatl si¢ prawdo-
podobnie juz tylko z keynesizmem?®, ktory po II wojnie §wiatowej stat si¢ wiodgca
teorig makroekonomiczng na zachodnich uczelniach.

Nyerere, podobnie jak w kazdym innym socjalnym uktadzie, nawet pod swoimi
socjalistycziymi rzgdami, mogh latwo zdecydowaé, jaki rodzaj i jakie iloci dobr
konsumpceyjnych powinno si¢ produkowaé w jego kraju. Nie potrafil jednak prze-
widzieé, czy istniejace Srodki bedg uzyte najbardziej efektywnie do wykonania po-
trzebnych zadaf, gdyz — jak twierdzi Mises — do rozwigzania tego problemu nie-
zbedny jest rachunek ekonomiczny, ktory moze by¢ przeprowadzony tylko przy
uzyciu cen ustalonych na rynku produkujacym te dobra w spoleczefistwie i opiera-
jacym si¢ na prywatnej wlasnodci srodkéw produkcji”’. Wprowadzajac planowa go-
spodarke socjalistyczng i likwidujac tym samym wiasnos§¢ prywatng, Nyerere sam
pozbawit si¢ rynku i w konsekwencji systemu cen, a tam, ,gdzie nie ma systemu
cen, tam nie moze by¢ rachunku ekonomicznego”. Mwalime zyl w §wiecie stwo-
rzonym przez instytucje ekonomii wolnorynkowej, ale swego sposobu myslenia nie
dostosowal do nowej sytuacji, bazujac ciagle na starych koncepcjach cztowieka
i spoteczenstwa, pochodzacych z czaséw przedkapitalistycznej egzystencii.

Podstawa socjalistycznego systemu miafo by¢ wedtug Nyerere zaspokojenie po-
trzeb ludzi, a nie osiaganie zysku. Zamierzonego celu Mwalime nie osiagnat, gdyz
zlekcewazyt role zysku jako wskaznika dobrego funkcjonowania przedsi¢biorstwa,
co —jak przypomina Jan Pawel II — w niczym nie ktoci si¢ z nauczaniem Kosciofa —
»gdy przedsigbiorstwo wytwarza zysk, oznacza to, ze czynniki produkcyjne zostaly
wiasciwie zastosowane, a odpowiadajace potrzeby ludzkie — zaspokojone””. Jan
Pawel II dodaje, ze zysk nie jest jedynym wskaZnikiem dobrego funkcjonowania
przedsigbiorstwa, poniewaz moze si¢ zdarzy¢, ze mimo osiagganego zysku ludzie sg
ponizani i obraza si¢ ich godno&¢, ale w walce z tak pojetg niesprawiedliwoscia al-

* Wedtug austriackiej szkoly, w ekonomii keynesizm oparty jest na fatszywej teorii za-
trudnienia, pieniadza i procentu. Dopuszczajac interwencyjna dziatalno§¢ pafistwa w sferg
gospodarki w celu zoptymalizowania dobrobytu, teoria Keynesa stuzy ustanowieniu etaty-
stycznego systemu gospodarczego, ktdry jest zaprzeczeniem ekonomii wolnorynkowej. Zob.
H. H. Hoppe, Misesowskie argumenty przeciwko Keynesowi, w: T. Cukiernik, Jak zrujno-
wad gospodarke, czyli Keynes wiecznie zywy, Warszawa 2004, s. 115-162.

7 R. M. Ebeling, Racjonalny ekonomista w nieracjonalnych czasach: Ludwig von Mises,
w: Z. Dawidowicz, Szermierze wolnosci. Od Adama Smitha do Miltona Friedmana, Kra-
kow 2003, s, 137-138.

% L.von Mises,Socialism, An Economic and Sociological Analysis, Indianapolis 1981, s. 113.

?Jan Pawet 11, Centesimus annus, nr 35.
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ternatywa nie moze by¢ system socjalistyczny, ,lecz spoleczefistwo, w ktérym ist-
nieja: wolno§¢ pracy, przedsigbiorczo$¢ i uczestnictwo. Tego rodzaju spoleczeni-
stwo nie sprzeciwia si¢ wolnemu rynkowi”*.

Sukcesy Mwalime

Brytyjski premier Tony Blair nazwat Nyerere po jego §mierci w 1999 r. czolo-
wym afrykafiskim mezem stanu, ktory odni6st sukces w budowaniu pokoju we wia-
snym kraju, podczas gdy cala niemalze Afryka pograzona byla w tym czasie w woj-
nach etnicznych i chaosie. Nyerere, czlonek matego szczepu Zanaki, dokonat
w Afryce rzeczy niezwyklej, budujac mocna narodowg wigZ, ktéra skupia dzisiaj
120 grup etnicznych w jednym pafistwie liczacym 32 mln mieszkaicdw. Prezydent
Francji, Jacques Chirac, nazwal Nyerere niezmordowanym oredownikiem wyzwo-
lenia i jednosci kontynentu afrykafiskiego. Nyerere jest uwazany za jednego z oj-
cOw panafrykanizmu i jednego z przyw6dcow, ktorzy wyszli z pomyslem zatozenia
Organizacji Jednoéci Afrykariskiej.

Oddajac sprawiedliwo$§¢ Nyerere, nalezy podkre§li¢ réwniez inne osiagnigcia,
ktére dla niejednego obserwatora mogg by¢ zaskakujace. Poziom umiejetnosci
czytania i pisania w latach 1960-1978 podniést sie z 10 do 73%. Prawie 95% dzieci
w wieku szkolnym uczeszczato do szkoly na poziomie podstawowym. Srednia diu-
go&¢ zycia, ktora przed odzyskaniem niepodlegloéci wynosifa 34 lata, podskoczyla
do 51 lat. Okoto 40% ludnosci wiejskiej miato dostep do biezacej wody®.

Znaki zapytania

Swiat docenil rowniez wysitki Nyerere na rzecz pokoju w Ruandzie i Burun-
di, ale nie mozemy zapomnieé, ze byl to ten sam Nyerere, ktdry wezesniej sthu-
mit potrzebg demokracji wielopartyjnej we wiasnym kraju. Prawda jest, ze gdy
cala reszta §wiata nie kiwnela nawet palcem, filigranowy Nyerere na zawahat
sic wysla¢ wojska do Ugandy, by usuna¢ jej oblakanego i krwawego dyktatora,
bytego mistrza kraju w wadze cigzkiej w boksie, Idi Amina, jednak na jego miej-
sce osadzil innego tyrana, Miltona Obote. Nyerere odegral rdwniez istotng role
w zamachu, ktory doprowadzil France-Alberta René do wladzy na Seszelach.
Popierat réwniez aktywnie prezydenta Zimbabwe, Roberta Mugabe, ktdry oka-
zal si¢ poZniej despotycznym dyktatorem podobnym do boksera z Kampali. Nie
mozna oczywiscie kara¢ Nyerere za czyny Obote i Mugabe, ale przedstawienie

 Tamze.
2J.H Weaver, A. Kronemer, Tanzania and African Socialism, s. 841.
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go jako kandydata do beatyfikacji bedzie bardzo trudne do obrony jeszcze z in-
nych powodow.

Deogratias Mushi, dziennikarz z Dar as Salaam podkre§la, ze proces beatyfika-
cyjny Nyerere moze trwaé bardzo dlugo, gdyz w Tanzanii rozgorzaly nieoficjalne
dyskusje, podnoszace stuszno$¢ jego wszczecia i wskazujgee jednoznacznie na bi-
skupdw jako spiritus movens tej decyzji®. W przeciwiefistwie do Nyerere, pogloski
o $wietoscei siostry Scholastyki, benedyktynki z archidiecezji Songea, zaczely kra-
zy¢ wérod ludzi bez pomocy miejscowego biskupa. Jest jeszcze inny przyklad z die-
cezji Tanga, gdzie w opinii §wietodci pochowano trzech pierwszych misjonarzy.
Nasuwa si¢ pytanie, dlaczego Koscidt nie rozpoczal starafi o beatyfikacje ludzi,
ktorzy w powszechnej opinii juz sa uwazani za §wietych.

Przewodniczacy Konferencji Biskupéw Tanzanii, kard. Polycarp Pengo, w na-
stgpujacy sposdb skomentowal zamiar wyniesienia Nyerere na oltarze: ,,Chodzi
nam giéwnie o to, by zacheci¢ politykéw, mezéw stanu i biznesmendw do prowa-
dzenia zycia wiodacego do §wietoéci”®. Wielu katolikdéw jednak nie moze dopa-
trze¢ sie widzialnych duchowych elementdw, ktoére moglyby pomoéc Nyerere
w procesie beatyfikacyjnym. Nie ma watpliwo$ci, Ze w poréwnaniu z innymi przy-
wodcami afrykafiskimi Nyerere prowadzil zwyczajne zycie i byl poboznym katoli-
kiem. Ale czy to wystarczy? ,,W miejscu, gdzie urodzitem si¢, w okolicach Kiliman-
dzaro - puentuje Musi — jest wielu ludzi, ktérzy nigdy nie opuszczajg Mszy i row-
niez prowadzg proste zycie”.

Nauczyciel i Biblia

Niektorzy probuja wskazywaé na zewnetrzne czynniki, ktére mogly mie¢ dru-
zgocacy wplyw na ekonomie Tanzanii. W latach 70. ubieglego stulecia kraj nawie-
dzity dwie wielkie susze, ceny paliw gwaltownie wzrosly, byta §wiatowa stagflacja,
rzad w Dar as Salaam ponidst ogromne wydatki w wyniku rozpadu Wspdlnoty Go-
spodarczej Pafistw Wschodnioafrykafiskich, 500 min dolardéw amerykafiskich zo-
stalo przeznaczonych na sfinansowanie wojny z Uganda™. Inni upatrujg przyczyne
zalamania si¢ tanzafiskiej gospodarki w odgérnym wprowadzaniu socjalizmu.
Wiekszo$€ jest jednak zdania, ze byl to upadek samego socjalizmu, ktéry przez
obalenie prywatnej wiasnosci prywatnej doprowadzit do zalamania si¢ tanzafiskiej
gospodarki i zmusif Nyerere do ustgpienia.

% D. Mushi, Is Nyerere’s process to sainthood timely? Guardian (Dar as Salaam) 24
12006.

® K. Nguyen, Tanzanians wonder whether Nyerere saint or sinner, Reuter, 2 IT 2007.

*J.H. Weaver, A. Kronemer, Tanzania and African Socialism, s. 849.
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Mises, ktory byl niepraktykujacy Zydem, na zakoficzenie swojego dziela o so-
cjalizmie dochodzi do konkluzji, ze kazdy, kto chce, aby spoteczenistwo moglo da-
lej istniec i rozwijac sig, musi zaakceptowaé bez zastrzezefl i ograniczefi prywatng
wlasnos¢ srodkéw produkeji. Punktem wyjscia do takiego rozumowania byla jego
wizja czlowieka i spoleczenistwa oparta na wolnosci. Polega ona na tym, ze indywi-
dualny cztowiek moze wybraé sposéb, w jaki chce wiaczyé si¢ w calo§¢ spofeczen-
stwa, a spoleczefstwo jest rozumiane jako stan, w ktérym kazdy stuzy swoim
wspdlobywatelom, a oni w zamian stuza jemu®. Przy tak rozumianej wolnosci za-
daniem rzadu jest wigc tylko zapewnienie spokojnego i sprawnego funkcjonowa-
nia rynku oraz chronienie go przed oszustwami [ub przemocs, jakie moga mu gro-
zi¢ wewnatrz i z zewnatrz kraju®.

Nyerere, praktykujacy katolik, ktéry podobno zawsze nosit ze sobg Pismo
Swigto i kopie Deklaracji z Arushy, do kofica zycia pozostal socjalista. Parafrazu-
jac my§l Misesa — ,,Cziowiek nie wyznaje osobno idei politycznych, a osobno
ekonomicznych™, nalezaloby powiedzie¢, ze nie mozna by¢ jednocze$nie do-
brym katolikiem i prawdziwym socjalista®. Szkoda, ze ,,Nauczyciel” nie korzystat
tylko z Pisma Swietego. W Biblii nie ma prostego rozwigzania problemu biedy,
podobnie jak nie ma tam opisanego lekarstwa na raka czy na HIV/AIDS, ale
si6dme i dziesigte przykazanie Dekalogu w zupelnoéci wystarczy, by zdemasko-
waé niemoralny charakter socjalizmu. Nauka biblijna o wiasnoci i kradziezy
przeciwstawia socjalizmowi system oparty na poszanowaniu wiasnoéci prywatne;j
Hnie tylko dlatego, ze (jak twierdza liberatowie) ustrdj taki przynosi korzysci, za-
checajac do rozwoju gospodarczego, lecz przed wszystkim dlatego, ze jest moral-
nie stuszny”*.

Jacek Gniadek SVD, Warszawa

3 L.von Mises, Ekonomia i polityka, Wykilad elementarny, Warszawa 2006, s. 33.

% Tamze, s. 55.

3 Tamze, s. 112.

#Pius XI przyznal, Ze socjalizm, podobnie jak wszystkie inne bigdne teorie o spoleczeni-
stwie, zawiera pewne ,,ZdZbto prawdy”, to jednak nie mozna go pogodzic z chrzescijafistwem:
,Nikt nie moze by¢é jednocze$nie dobrym katolikiem i prawdziwym socjalisty”; tenze, Qu-
adragesimo anno, nr 120.

» M. Wojciechowski, Wiasnos¢ prywatna w Biblii, w: Kradziez a rozwdj gospodarczy,
Warszawa 2006, s. 118.

-135-



BIULETYN MISJOLOGICZNO-RELIGIOZNAWCZY

Il. MISJA GUGLIELMO MASSAJI WSROD GALLA
W KONTEKSCIE MISJI ETIOPSKICH

Edward Gibbon, autor klasycznego dziela Zmierzch Cesarstwa Rzymskiego,
zauwazyl pod koniec XVIII w., ze ,,Abisyficzycy spali prawie tysiac lat, zapo-
mniawszy o §wiecie, ktéry tez o nich zapomnial™. Jednak nie do kofca zapo-
mniano o kraju, ktoéry z chwila pojawienia si¢ w VII w. islamu, zamknal si¢
w wielowiekowej izolacji. Kosciot katolicki wielokrotnie podejmowat proby wej-
§cia do tej gorskiej warowni, odcigtej od przylegtego §wiata. Wydawalo sig, Ze to
niezdobyte krélestwo feudalne jakby zagubito si¢ w ziemskiej przestrzeni. Z wy-
jatkiem krétkiego epizodu okupacji wioskiej (1936-1941) Etiopia obok Egiptu
cieszyla si¢ najdiuzszym okresem niepodlegltosci w Afryce®. I choé mieszkafcy
tego kraju moéwig, ze nie sa Afrykanczykami, to przeciez naleza od IV w. do naj-
starszego pafistwa chrzeécijaiiskiego Czarnej Afryki®. Etiopia podlegata rdznym
wplywom: zydowskim, syryjskim, egipskim i rodzimym, ktére w procesie gicbo-
kiego przenikania kultur i religii uksztaltowaly silng afrykafiska tozsamo$é
chrzeécijanska. Od samego poczatku istnial cisly zwigzek Kodciola etiopskiego
z KoSciotem koptyjskim*. Dumni Etiopczycy wiernie strzegli najstarszej tradycji,
w ktorej zaistnial §cisty zwigzek Kofciota i pafistwa w walce ze wsp6lnym wro-
giem. Czeste wojny’ i szczegdlny model tego chrzeécijanstwa stanowily dla misjo-
narzy bariery trudne do przebycia.

'J. Gunther, Afryka od wewngtrz, Warszawa 1958, s. 288.

* Autor uzywa wspoiczesnej nazwy Etiopia, ktéra wywodzi sie od greckiego stowa ethio-
pos (,brunatna twarz”). Zreszta wigkszo§¢ mieszkaficow tego kraju nie przepada za bas-
dziej konwencjonalng nazwg kraju ~ Abisynia ~ gdyz pochodzi z jezyka arabskiego i znaczy
,Zbieranina”.

> A. Miotk, Wezesnochrzescijariskie Koscioly w Afryce, Nurt SVD 39 (2005), z. 1,
s. 157-164.

* Az do 1951 r. zwierzchnikiem Etiopskiego Kosciota Prawostawnego byt abune (me-
tropolita), wybierany przez patriarchg Kogciola koptyjskiego z grona mnichéw egipskich.
Od 1951 r. duchowiefistwo i §wieccy wybrali po raz pierwszy na metropolite Etiopczyka,
oglaszajac niezalezno$¢ od Kosciota koptyjskiego. Patriarcha koptyjski uznal ten stan
i podni6st w 1959 r. abune Etiopii do godnosci patriarchy. W 1992 r. zwierzchnik KoScio-
ta etiopskiego stal na czele 25 diecezji (krajowych i zagranicznych), obejmujacych 24 mln
wyznawcow, co stanowilo 40% mieszkaficow Etiopii. Katolikéw obrzadku Iacifskiego
znajduje sig tam ok. 320 tys. W kraju przewazaja muzutmanie, kt6izy stanowig 45-50% je-
go mieszkancow; zob. hasto: eriopski Koscidt, w: Wielka Encyklopedia PWN, t. 8, Warsza-
wa 2002, s. 375.

* W §redniowieczu w pafistwie tym szczegdlng role polityczng odgrywaly cztery prowincje
Hkrdlestwa” ~ Amhara, Szeua, Tigre i Godzam, kt6re rozwijaly sie i wzajemnie zwalczaly na
odosobnionej pustyni abisyfiskiej.
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Misje w Etiopii

Juz wezedniej, przed przyjazdem Guglielmo Massaji do Etiopii w potowie
XIX w., podejmowano liczne préby nawrdcenia Etiopczykéw. Znaczace byly
zwlaszcza wysiiki podjete w XVII i XVIII w. przez jezuitéw portugalskich i hisz-
panskich, ktore zakoficzyly si¢ ostatecznie niepowodzeniem. Co prawda do suk-
cesdw mozna zaliczy¢ przejécie na katolicyzm cesarza Zedyngyla i jego nastepcy
Susnyjosa wraz z niektoérymi ludZmi z najblizszego otoczenia i ogloszenie przez
tego ostatniego katolicyzmu religia panujacg (1626-1632). Jezuici otworzyli
w Rzymie przy kodciele §w. Stefana dei Mori specjalng szkole dla swoich misjo-
narzy udajacych sie do Etiopii. Uczyli si¢ w niej jezyka etiopskiego oraz obycza-
jow, tradycji zasad religii obowigzujacych w tym kraju. Misjonarze jezuiccy dazy-
li do zastgpienia liturgii aleksandryjsko-etiopskiej, do ktbrej przywiazany byt
lud, liturgia tacifskg. Dgzenia do latynizacji skonczyly si¢ ostatecznie ostra reak-
cja antykatolicka, ktdra pogrzebala misje. Nastepca Susnyjosa zerwal unig
z Rzymem i wydalil jezuitdw z kraju. Réwniez nastepne proby franciszkanéw
i kapucyndw skoriczyly w 1637 r. tragiczna Smiercia meczefiska niektorych kapu-
cynéw w Gondar: bl. Agataniola z Venddme, Kasjana z Nantes®.

Warto jednak wréci¢ do niektorych znaczacych misjonarzy jezuickich, np. Ju-
ana Nuiiez Barreto — mianowanego bulla papieska z 1554 r. patriarchg Etiopii,
Andésa de Oviedo, Melchiora Carnero, Pedro Paéza (otrzymal przydomek ,,Ric-
ciego Etiopii” i jej drugiego apostola), aby odtworzy¢ charakter ich pracy i niektd-
re cechy stosowanych przez nich metod.

Andrzej Oviedo (1557-1577) jako patriarcha facifski Etiopii prowadzii dysputy
teologiczne z miejscowymi teologami z udzialem samego cesarza Klaudiusza’. By-
fa to jedna z najbardziej pociggajacych osobowosci, natura nie§miafa, nadzwyczaj
uzdolniona i oryginalna, skfonna o kontemplacji. Jako rektor kolegium i uniwersy-
tetu w Gandi wykazal si¢ prawdziwym darem rzadzenia. Jego zycie bylo wciele-
niem dobroci i czynnej mifosci blizniego. W 1556 r., po otrzymaniu sakry biskupie;
Oviedo i Barreto, wyplyneli do Etiopii.

O. Piotr Paéz (1564-1622) urodzony w Olmedo w Hiszpanii zostat jezuitg i po-
jechat do Etiopii, dokad dotarl po licznych perypetiach, m.in. wigziony przez pira-
tow tureckich w 1603 r. Ten niezwykle wyksztalcony, taktowny misjonarz byi elo-
kwentnym kaznodzieja, ktory przez swoja zdolno$¢ empatii wywieral na spotka-
nych ludzi przemozny wplyw, np. w dyskusji wplynat na przyjecie przez krola Etio-

¢B. Morawiec, Kardynat Guglielmo Massaja (1809-1889). Prekursor wspdlczesnej misjo-
logii, Krakow 2000, s. 25.

7Zob.J. Mantel-Nieéko, Etiopia od potowy XVI do schytku XVIIIw., w: M. Tymow-
ski (red.), Historia Afryki. Od poczgtku XIX wieku, Wroctaw 1996, s. 885-895.
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pii Susnyjosa wiary rzymskiej, mimo oporu ze strony hierarchii prawostawnej. Po
opanowaniu miejscowych jezykéw ge’ez i amharskiego przetlumaczyl katechizm
i przedstawil w zrozumialy sposéb biedy Etiopskiego Kosciota Prawostawnego.
Byt rowniez autorem historii Etiopii®.

W czasie niepomy$nym, gdy nowy wiadca Fasiledes byt goracym zwolennikiem
Kosciota narodowego, portugalski jezuita i patriarcha Etiopii Alfons Mendez
(1579-1639) musial ratowaé si¢ ucieczka. Z dwoma pozostalymi przy zyciu towa-
rzyszami, w drodze ograbiony przez Turkéw, dotart z trudem do Goa. Tam zmart
po napisaniu relacji o swojej misji Expeditio Aethiopica, w ktorej uznat niektdre
z popeinionych biedéw. Mendez przybyt do Etiopii (1625) pewien siebie, bez zna-
jomodci kraju. UroczyScie przyjety przez cesarza rozpoczat od razu radykalng re-
wolucj¢ koscielng. Przekonany, ze etiopskie sakramenty sa watpliwej waznosci,
postanowil, ze wszyscy majg zosta¢ ponowne ochrzczeni, a kazdy duchowny ma
przyja¢ ponownie §wigcenia. Etiopski kalendarz §wiagt mial zostaé zastapiony
rzymskim. Obrzezanie i $wigtowanie soboty zostaly zakazane. W kraju mnozyly si¢
rebelie. A po przejeciu wladzy przez Fasiledesa patriarcha zostal wygnany z kraju’.

Po upadku misji jezuickich w 1632 r. Rzym nigdy nie zapomniat o Etiopii. Na-
wigzano kontakt z Etiopia tworzac w klasztorze $w. Stefana w Rzymie wazne cen-
trum studiéw i kultury etiopskiej. Opublikowano w jezyku tego kraju psalmy
(1513), Nowy Testament (1548/1549) i rytual. Kolejna proba nawigzania kontak-
tu z Etiopig miala miejsce bezpoSrednio po wojnach napoleonskich. Rzym odwo-
fat wtedy jednego ksi¢dza Etiopczyka z Libanu i wyznaczyl go rektorem hospi-
cjum etiopskiego na Watykanie z my$la o wznowieniu misji w Etiopii. Papiez
chciat jak najpredzej naprawi¢ biedy Mendeza i w tym celu wydelegowat sze$ciu
zdolnych kapucynéw. By zwigkszy¢ bezpieczenistwo, wyjezdzali oni parami.
Pierwsza dwojka wkroczyta do Etiopii od strony Oceanu Indyjskiego i zostata
przykiadnie ukamienowana. Druga wyladowata w porcie Massaua i spotkal ich
ten sam los co poprzednikéw. Pozostali dowiedziawszy sig, co si¢ dzieje, zwrocili
si¢ do Rzymu. Ale papiez nie dowierzal temu i dlatego wysltat trzech kolejnych
kapucyndéw, ktérych zatrzymal pasza turecki i w mysl porozumienia z wladca
Etiopii §cial im glowy oraz wlasnorgcznie §ciggnal z nich skére i przestat krdlowi
w darze. W 1834 r. papiez Grzegorz XVI wystal dwoch franciszkanéw do Etiopii,
celem zainaugurowania nowej ery misyjnej pod kierownictwem papieskim, jed-
nak zakonnicy nigdy nie dotarli do miejsca swego przeznaczenia®. Rzymskie ini-

¢J.-J. Bonk, Paez (Xaramillo) Pedro,w: G. H. Anderson (red.), Biographical Dictiona-
1y of Christian Missions, Michigan 1999, s. 511-512.

? Zob. A. Hastings, Mendez, Alphonsus, w: tamze, s. 454.

© Por. J. Baur, 2000 years of Christianity in Africa. An African History 62-1992, Nairobi
1994, s. 160.
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cjatywy misyjne nie przynosily rezultatéw'. Takze misja Etiopczyka Jerzego Eg-
ziabehiera (Pana ziemi) mianowanego biskupem tytularnym i wy§wigconego
w rycie bizantyfiskim przez papieza Piusa VI w Rzymie, zakoficzyla sie jego me-
czefistwem na ojczystej ziemiw 1797 1.

Sytuacja polityczno-koscielna Etiopii w polowie XIX w.

Po wypedzeniu jezuitéw z Etiopii, kraj trwaf przez dwa wieki w izolacji. Pierw-
szy okres wigzal sie z wzmocnieniem panstwa, drugi w latach 1769-1855 charakte-
ryzowal si¢ stanem anarchii. Takze Kodciot ulegl podziatowi. W tym okresie zwa-
nym erg ksigzat (1770-1855) zabraklo silnej wladzy centralnej i wzmogla si¢ eks-
pansja arabska.

Koscidt etiopski znajdowal sie¢ w trudnej sytuacji, przediuzajace si¢ dysputy
w Kofciele i zamieszanie wérod ludzi zwigkszylo atrakcyjno$¢ islamu, ktory przy-
ciggal zwyklych ludzi swg prostota i sitg. W Etiopii zaniedbane budynki koscielne
i dtuga nieobecnos¢ duszpasterzy wzmagaly uczucie religijnej niepewnoéci. Okofo
1820 1. Iudy mieszkajace wzdtuz wybrzeza Morza Czerwonego Habab, Mensa
i Marya przeszly na isfam'.

Sytuacja zmienifa sic w 1855 1., gdy nowym wiadca zostal cesarz Teodor II
(1855-1868), ktory polozyt kres epoce zwalczajacych sig¢ ksigzat i zmierzat ku zjed-
noczeniu kraju. Wtadca ten wprowadzit reformy podatkowe, zmodernizowal ar-
mig, nakazal budowe drég, ograniczyl handel niewolnikami i nawiazal kontakty
z Europa®. Etiopia otwarla si¢ na wplywy zewnetrzne, z pragmatycznym zamiarem
otrzymanija pomocy militarnej. Z tej sprzyjajace] sytuaciji skorzystali nie§wiadomie
takze misjonarze. Nowy wladca mial jednak wielkie ambicje i plan, ktory nie sprzy-
jat Koéciotowi katolickiemu. Nawigzal dobre stosunki z Brytyjezykami i rozpoczat
prze§ladowania katolikow. Wéréd misjonarzy dzialajgcych w Etiopii wyrézniajacg
sie postacia byt Guglielmo Massaja, ktorego sylwetke i dzielo tu przedstawiamy.

L Por. W. Korabiewicz, Stovice na ambach, Warszawa 1970, s. 118.

2B, Sundkler, Ch. Steed, A History of the Church in Africa, Cambridge 2000, s. 153.

# Jednak Teodor II nie doczekal si¢ realizacji swoich wizji, gdyz mata gérska prowincja,
ktdra byla jego baza wyjSciows, nie byla w stanie utrzymaé duzej armii potrzebnej do zjed-
noczenia kraju. Z tego wzgledu cesarz nawigzal kontakty z Zachodem, by zdoby¢ potrzebne
towary i nowoczesng brofi. W celu powigkszenia dochodéw zaczal konfiskowaé dobra ko-
$cielne, popadajgc tym samym w konflikt z wladza duchowng. Do tego doszty rebelie miej-
scowych ksigzat. Cesarstwo Teodora II upadio w rezultacie spordéw z Europejezykami. Do
wojsk brytyjskich dotgczyli w nadziei obalenia cesarza Zolnierze etiopscy. Kiedy w 1868 1.
wojska brytyjskie podeszly pod samg stolicg, cesarz popeknit samobéjstwo; por. Ph. Cur-
tin, S. Feierman, L. Thompson, J. Vansina, Historia Afryki, Narody i Cywilizacje,
Gdansk 2003, s. 498.
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Misyjne dojrzewanie

Guglielmo Massaja urodzit si¢ 8 czerwca 1809 r. w Piova D’Asti, piemonckim
okregu winnic w péinocnych Wioszech. Pochodzit z przyktadnej i licznej rodziny
katolickiej. Na chrzcie otrzymal imi¢ Laurencjusz, a potem zakonne Guglielmo.
W szkole podstawowe] zapragnat zosta¢ nie tylko kapfanem, ale i misjonarzem.
Nauke kontynuowal w Palermo pod opiekg i przewodnictwem swego brata ksie-
dza, ktory byt tam proboszczem. W 1826 1. wstepuje do nowicjatu kapucynéw pod
Turynem. 16 czerwca 1832 r. po ukofczeniu studiéw teologicznych przyjat §wigce-
nia kaptafiskie. Potem zostal wyktadowecg filozofii i teologii (1836-1846), spowied-
nikiem rodziny krélewskiej Emanuela i Ferdynanda z Sawoi, radca prowincjalnym
w zakonie i wikariuszem apostolskim wérdd kuszyckich ludéw Galla w poludnio-
wej Etiopii. Studiowanie historii afrykanskiej sktonito go do podjecia dziatalnogci
misyjnej wérod lndéw Galla (Oromo)*. Z Rzymu przez Malte i Aleksandri¢ wyje-
chat jako pierwszy biskup katolicki nowozytnej Etiopii.

Wikariusz apostolski Galla

Massaja ustyszal wotanie, aby sta¢ si¢ ,,$w. Franciszkiem wérod Galla”. Poje-
chat do pracy misyjnej wérdd Galla, jak to uczynil wspdlczesny mu misjonarz lute-
rafnski Krapf. Przyby! tam z gotowym juz programem latynizacji kraju.

W 1846 r. Kongregacja Rozkrzewienia Wiary, jak zawsze dobrze poinformowa-
na o nowych mozliwosciach misji, utworzyta dla niego specjalny Wikariat Apostol-
ski Galla®. W swoim programie podkre§lal, Ze zmierza do ludzi na ,,droge ewange-
licznego humanizmu i chrzedcijaniskiego mifosierdzia”. Chciat by¢ jednym z nich,
przyjmujac wszystko co dobre w ich kulturze, zwyczajach i Zyciu. Nalegat na to, by
inkulturacja miata charakter bardziej duchowy niz materialny (duchowe ojcostwo).

* Galla (Oromo) lud afrykanski z grupy Kuszytow, mieszkajacy gtéwnie w Etiopii oraz
ptn. Kenii. W 1998 r. liczyt ok. 20 mln ludzi w wigkszoici wyznajacych islam (odtam sunnic-
ki). Tradycyjng gospodarks Galla bylo pasterstwo, rolnictwem zajmowaly si¢ plemiona
wschodnie. Wiadze etiopskie pozwolily Massaja pracowaé wérdd Galla, poniewaz spodzie-
waly sig, ze dzigki chrystianizacji tych ludéw pozyskaja ich przyjaza, dotychczas byli wrogo
nastawieni do wiadz chrzescijasiskich.

¥ Geneza utworzenia Wikariatu Apostolskiego Galla w poludniowej Etiopii wigze si¢
z prosba Justyna de Jacobisa, by podzieli¢ swoje terytorium misyjne oraz rekomendacji brata
d’Abbadie, ktory wlasnie wrdcil z Gérnej Etiopii i byt pefen pochwat dla pogafiskiego ludu
Oromo (Galla). Sam zresztg ochrzcil kilku Oromo. Wikariat Galla zostal powierzony wito-
skim kapucynom, ktérzy postali tam Guglielmo Massajg, profesora teologii, ktory od razu
zostat konsekrowany na biskupa. Wikariat ten zostal p6ézniej (1913) podzielony. Wyodreb-
niono Prefekturg Apostolska Kaffa, ktora zostala powierzona misjonarzom ze zgromadzenia
Consolata, zatozonego przez Jézefa Allamano w 1901 r.
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Massaja byl czlowiekiem wszechstronnym; wielkim misyjnym mezem stanu,
a zarazem praktykujacym lekarzem. Gtéwnym celem jego misji nie byto dopro-
wadzenie do unii mi¢dzy Etiopskim Kog§ciolem Prawostawnym a Kosciotem ka-
tolickim, lecz nawrdcenie pogan Galla. W rzeczywisto$ci nie wszyscy byli poga-
nami, wielu byto juz z imienia chrze$cijanami. Oddawali bowiem cze$¢ krzyzowi,
§w. Jerzemu, i $w. Michatowi, cho¢ niewiele wiedzieli o wierze chrzedcijanskiej.
Z, tych ludzi zostat zrekonstruowany rodzimy Kosciét Galla. Europejezycy przy-
jeli to, co zostato zasiane przez prawostawnych jeszcze w §redniowieczu. Tutaj
stosowanie starozytnego jezyka ge’ez byto malo znaczace lub bez wartosci. Dla-
tego Massaja wprowadzit ryt facifiski, odnawiajac zainicjowane w XVII w. podej-
Scie jezuitow. Massaja poszedt nawet dalej, nalegal na wprowadzenie jezyka fa-
cifiskiego nie tylko w niezaleznej prowincji Kaffa, ale réwniez w starozytnym
centrum Szeua. W tej sprawie sprzeciwial si¢c jego wlasny koadiutor, ktory byt za
catkowitym zniesieniem rytu facinskiego. Wigkszos§¢ kapucynéw obstawala jed-
nak przy rycie tacifiskim az do IT Soboru Watykanskiego®.

Trzy okresy dzialalnosci misyjnej

Biskup Massaja odznaczal si¢ niezwykia energig. W czasie swoich rozleglych
podrézy pokonat 7 tys. km drogi pieszo". Sam ochrzcit ponad 36 tys. ludzi; liczba
ktora przypomina kapucyiiskie statystyki chrzcielne z XVII w. i stal sie najstaw-
niejszym misjonarzem wloskim tamtych czasow.

Pierwszy okres dzialalnosci obejmuje lata 1846-1850. Poczatkowo Massaja
byl w bliskim kontakcie z de Jacobisem, a jego misja ograniczala si¢ do Tigre na
poinocy. Massaja przyby! do Etiopii z ojcami: Giusto da Urbino, Cesare da Ca-
stelfranco, Felicissimo da Cortemila i bratem zakonnym Pasquale da Duno. Po-
dréz byta dtuga i ucigzliwa przez Kair, Suez, Jerozolime; potem przeszli przez
Arabig, by w Jambo wsigé¢ na statek do Massaua. W koficu w listopadzie
1846 1. byli na miejscu. Spotkanie z Galla nastapilo za posrednictwem 2 chtop-
cow z ludu Galla, ktérzy uczyli Massaj¢ miejscowego jezyka. Prze§ladowany
przez abune Salama, probowal roznych sposobdw, by wejsé do kraju Galla.
Drogi byly zablokowane. Ostatecznie za radg Ras Ali z Gondaru postaral si¢
dla siebie o francuskie dokumenty, ,gwarancje bezpieczefistwa”, jako jedyna
mozliwo§¢ protekeji. Z tego powodu wrécit do Europy w styczniu 1850 1. Row-

“B.Sundkler, Ch. Steed, 4 History of the Church in Africa, s. 162.
7J. Baur, 2000 years of Christianity in Africa, s. 166.
& Tamze.
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niez wiadca Etiopii, Ras Aly, zmusza Massaj¢, by pojechal do Europy z misja
dyplomatyczng. Miat prosi¢ Francje o poparcie dla Etiopii w walce przeciw in-
wazji muzulmanskiej.

Drugi okres dziatalnosci biskupa (1851-1863) wiaze si¢ z powrotem do Afryki
pod przybranym nazwiskiem: dr Bartorelli. Massaja wybrat droge wzdtuz Nilu
i podrézowat z wyprawa handlowg jako lekarz. Na rynku uzdrowit wodza Galla,
ktoéry zaprosit go do siebie na poludniowe wybrzeze rzeki Abbai. 21 wrzesnia wje-
chai wreszcie do swojej ,,ziemi obiecanej” na potudniu Etiopii® i zostal przyjety ja-
ko biskup przez calg ludnos¢ z wielkg miloscia i entuzjazmem.

W listopadzie 1852 r. mdgt, otworzy¢ pierwsza misje w Assandabo. W li§cie
pisal z nadziejg: ,,MySle, ze w krotkim czasie bede mogt zbudowaé wiele koscio-
16w i pokazaé wierzacym z Europy wykaz tysigcy ochrzczonych”®. W czasie epi-
demii ospy, dzi¢ki osobiscie wyprodukowanej szczepionce, odnidst wielki suk-
ces w leczeniu ludzi. Teraz mdgt rozszerzyé swojg misj¢ na trzy prowincje
(Gudrd, Ennerea i Kaffa). Jego dzialalno§é przebiegala na trzech plaszczy-
znach: budzenie powolafi i formacja kleru rodzimego, systematyczny wyktad
katechizmu i udzielanie sakramentéw, a takze pomocy medycznej. Po trzech la-
tach Massaja opuscil Assandabo, zostawiajac za soba cztery wybudowane ko-
Scioly, 5 domow z przyleglosciami: zwykle szkoly, male warsztaty i pomieszcze-
nia dla personelu oraz kilkuset chrzeécijan, trzech kaplanéw miejscowych, dia-
kona, subdiakona i o§miu postulantéw. 80 chrzescijan spowiadato si¢ regular-
nie i przystgpowato do Komunii §w. Potem udat si¢ do Ennerea (ksigstwa na
potudniowy zach6d od Gudr), ktérego ludnoéé trudnita si¢ pasterstwem i rol-
nictwem. Dzigki pomocy ksigcia Abba Baghibo dzielo misjonarzy odniosto
wielki sukces. W kwietniu Massaja udzielil sakry biskupiej o. Felicissimo, ze
stolicg tytularng w Marocco i mianowal go swoim koadiutorem. Po roku od
przybycia do Ennerea Massaja przenidst swoja siedzib¢ do Lagdmara i tam po-
zostal trzy i p6t roku. Byta tam juz chrzescijanska ludnos¢ chgtna do przejscia
na katolicyzm. Ale Masaja my$lat juz o Kaffie, ojczyznie kawy, by uczynié tu
w przyszlodci niezalezng prefekture.

Kaffa byta krélestwem wickszym od Panstwa Koscielnego. Potowe populacji
stanowili nominalnie chrze$cijanie. Brakowalo jednak ksiezy. Massaja przyje-

* ,Po czterokrotnym przeprawianiu si¢ przez Morze Srédziemne, po osmiokrotnym
przez Morze Czerwone, dwdch podrézach do Ziemi Swigtej, po czterech szturmach przy-
puszczonych na straszng twierdze Abisyfiska, czy to od strony morza czy od strony Nilu, po
szesciu latach cierpief,, desperacji i uporczywej wiary, kapucyn ma wreszcie pod nogami
ziemig, ktorg Opatrzno§¢ przeznaczyta mu zeby zanidst na nig §wiatlo Ewangelii”; cyt. za:
E. Cozzani, Vita di Guglielmo Massaja, Firenze 1943, s. 148.

* Cyt. za: B. Morawiec, Kardynat Guglielmo Massaja, s. 67.
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chat do Kaffy 2 pazdziernika 1859 r. Ludnos§¢ w praktyce odznaczata si¢ niska
moralnoScia i zyta wedlug poganskich zwyczajow. Ascetyczna sylwetka biskupa
robifa takie wrazenie, ze krél podporzadkowal wszystkich ksiezy etiopskich jego
wladzy i nazwano go abune Massiah. Wiadca oddal tez misji tereny i niewolni-
kéw do pracy. Massaja czynil wiele staraf, by pouczy¢ ludzi o réznicy miedzy
Kosciolem rzymskim a koptyjskim. Napisat dwa katechizmy, jeden w jezyku Kaf-
fa, drugi w jezyku Galla. Po latach owocnej pracy jego przyjaciele muzutmanie
zajeli ziemie i wydalili go z Kaffa. Duze prowincje byly wciaz dla niego otwarte.
Zdecydowat si¢ na podr6z do Europy (w celach biznesowych), w 1863 r., towa-
rzyszyto mu wielu chlopcéw Oromo, dla ktérych otworzyt seminarium w Marsy-
lii. Pobyt w Europie trwal ok. 2 lat. W tym czasie rozgladat si¢ za nowym perso-
nelem dla misji, starat si¢ o poparcie dyplomatyczne i finansowe, drukowat pod-
reczniki w jezyku Galla, teksty dla szkol i klerykéw oraz katechizmy™. W drodze
powrotnej wpad!l w rgce Zolnierzy Teodora II, ktérzy przyprowadzili go przed
oblicze cesarza. Massaja jednak po drodze nawrdcit tych zolnierzy. Cesarz byt
pod wrazeniem jego osoby i pozwolil mu kontynuowaé podrdz, powierzajac mu
list do Napoleona ITI*.

Trzeci okres dzialalno$ci Guglielmo Massaji (1868-1879) rozgrywal si¢ glow-
nie w Szeua w Centralnej Etiopii. W styczniu 1868 r. przez Ziemie Swietg dotart
do Goérnej Etiopii, unikajac Krdlestwa abune. Wybral droge przez Ambébo w za-
toce Dzibutti i przybyl do niezaleznej prowincji Ras Menelika, wiadey Szeua,
gdzie spotkato go zyczliwe przyjecie. Wiadca nie pozwolit mu jednak kontynu-
owaé podrdzy do Galla, lecz nalegat, by pozostat blisko jego stolicy, Ankobar.
Zalezato mu na posiadaniu w poblizu biskupa europejskiego jako doradcy. Takze
po $mierci Massaji, Menelik nazwal go swoim najlepszym przyjacielem. Dat mu
duzy kawal ziemi w Finfiuni na stacj¢ misyjng. W tym miejscu sam zbudowat
w 1883 r. nows stolice, Addis Abebg. Centrum dziatalnosci biskupa byt klasztor
u stop gbry Feerie Ghemb, ktory zalozyt w 1873 r. dla mtodych Galla, kt6rzy po-
wrocili z Marsylii, nie mogac znie§¢ §rédziemnomorskiego klimatu. Zgodnie
z tradycja etiopska potaczyt klasztor i seminarium, adaptujgc we wszystkich waz-
niejszych punktach lokalny styl Zycia z wyjatkiem liturgii, ktorg sprawowano w je-
zyku i rycie tacifiskim. Massaja nawrdcit dyrektoréw dwoch gtéwnych seminariéw
Ashetu i Takla Zion, i potajemnie wyswigcil ich na kaptanéw. Aby mogli publicz-
nie sprawowac msze §w. przettumaczyt tacifiski tekst na jezyk ge’ez. Wielokrotnie
przybywaly od Galla delegacje z pro§ba, aby ich odwiedzil. Po 11 latach réwniez
druga misja zblizala si¢ do kofica z powodu wydarzen politycznych. Cesarz Jan IV

* Tamze, s. 78.
2 J. Baur, 2000 years of Christianity in Africa, s. 166.
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uczynit Menelika swoim wasalem i abune Atanazy zazadal wydalenia katolickiego
biskupa. Menelik ustgpil. Massaja i misjonarze zostali wystani do portu Sulim,
przez Sennar®. Massaja po 35 latach niestrudzonej pracy apostolskiej, w 70. roku
zycia, ze zniszczonym zdrowiem, wyczerpany cierpieniami moralnymi wrocit na
state do Europy.

Nastgpca Massaji, bp Taurin, zalozyl centrum misyjne w Harar (1880). Misja
wérdd Galla zostata zredukowana do centrum w Kaffa. W 1861 r. Massaja pozo-
stawil tam wspdlnote 3 tys. neofitdéw i powierzyl jg ksiczom etiopskim. Lider
wspOlnoty Mikael Hailu byl tam prawdziwym apostolem. W ciggu 13 lat jego
wspOlnota powigkszyla si¢ az trzykrotnie®.

Powrdét do Rzymu

Po powrocie z Etiopii Masaja zamieszkal w klasztorze Frascati niedaleko Rzy-
mu. Tam na zyczenia Leon XIII pisal 12-tomowe Wspomnienia (Moje 35 lat
w Gomej Etiopii). Mimo ze pisal wszystko z pamieci, to jego wspomnienia uwaza
sie za najlepsza pracg o XIX-wiecznej Etiopii. S3 w nich cenne materialy o dwcze-
snej historii i kulturze tego kraju. Sam Massaja gotowy byl otworzy¢ nowa misje.
Tymczasem papiez uwazal, ze bedzie madrzej uhonorowaé 75-letniego starca mi-
sjonarza kapeluszem kardynalskim. Massaja podsuwal watpliwoéci, czy aby ,,dziki
biskup misyjny” bedzie pasowal do szat kardynalskich. Pocieszat si¢ jednak w Rzy-
mie tym, Ze znalazl ,tutaj wigcej cywilizacji, ale za to mniej wiary, humanizmu
1 prawego charakteru niz wsrod dzikuséw Etiopii®.

Metodologia misyjna

Massaja nie stworzyt zwartej teorii misyjnej, ale miat §wietng intuicjg, ktéra
znalazla wyraz w wielu rozwigzaniach praktycznych. Jego dzialalno§é misyjna
obejmowata ogromne terytorium, cho¢ jednocze$nie koncentrowata sie w okre§lo-
nych punktach. Massaja w ciggu niecatych dwdch lat podzielit swoj Wikariat Galla
o powierzchni 800 tys. km?, liczacy ok. 10-12 tys. mieszkaficdw, na trzy bardzo od-
legte centra: Gudrd, Ennerea, Kaffa, do ktorych przylaczono pdzniej calkiem
przypadkowo Scioa. Na tym calym obszarze pracowalo zaledwie trzech misjonarzy
europejskich. W dziafalnosci misyjnej najwazniejszym zadaniem bylo przepowia-

# Tamze, s. 167; zob. tez B. Sundkler, Ch. Steed, A History of the Church in Africa,
s. 161-162.

#*J. Baur, 2000 years of Christianity in Africa, s. 167.

® Tamze.
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danie, ktére wychodzito z punktéw centralnych, gdzie rozpoczgto formowanie
pierwszych grup chrzescijan. Massaja ktad! wielka wage na przejrzysta i caloscio-
wa wizje Srodowiska. Cierpliwe studium etnologiczne mialo poméc w dogtebnym
poznaniu §rodowiska. Najskuteczniejszym $rodkiem w pracy misjonarza byta zna-
jomos¢ jezykow lokalnych, ktére stuzg poznaniu glebi psychologii, wyrazania sig
i ekspresji zyciowej ludzi ewangelizowanych. Wiedze taka zdobywa si¢ w bezpo-
Sredniej rozmowie, jest tez ona zawarta w mysleniu ludowym.

Katechizacja nie odbywala si¢ w warunkach cieplarnianych, ale w §rodowisku
zyciowym katechizowanych, ktbérzy po czasie sami maja zostaé ewangelizatorami
swoich Srodowisk. Massaja nie spieszy! si¢ z chrztem. Katechizacja miafa przebie-
gac systematycznie. Chata misjonarza stata wérdd innych chat i byla zawsze otwarta
dla wszystkich. Najpierw nalezalo nawigza¢ dialog z ludZmi, zainteresowai si¢ ich
problemami i zrozumie€ ich. Misjonarz byt wzorem i uczyt moralnosci oraz obda-
rzal ludzi zaufaniem. Mowil o Bogu i Jego mitosci. Przejécie do prawdziwego na-
uczania katechetycznego polegalo na codziennym, metodycznym i stalym czytaniu,
0 jednakowych porach rano i wieczorem, by utatwi¢ przyswojenie pamigciowe i po-
wolng asymilacje¢ prawdy. Lektura byla polaczona z odpowiednimi wyjasnieniami.
Pomocg byl przygotowany przez Massaj¢ w jezyku Galla maly podrecznik®. W ka-
techizacji pomagali katechidci, ktorzy prowadzili grupy 10-20 osdb i miejscowi ksie-
za. Prac¢ katechetyczng charakteryzowata cierpliwa, madra i metodyczna praca.
W pracy tworzy! z katechetami i miejscowymi ksiezmi atmosfer¢ rodziny misyjnej.

W stosunku do wladzy politycznej Massaja byt ostrozny, zwlaszcza w akcepto-
waniu protekcji czy wspolpracy wladzy publicznej, by misjonarze nie jawili si¢
w oczach ludzi jako glosiciele wiadzy cywilnej a nie Bozej. Nalezy zachowaé dy-
stans, by nie utraci¢ wolnosci osobistej. Misjonarz powinien dobrze przestudiowaé
»zloty §rodek”, by nie zaplatad si¢ w polityke. U Massaji obowiazywala zasada Nec
prope nec procul (ani za blisko, ani za daleko). Dyskusje z ksigciem maja by¢ krot-
kie, powazne, nacechowane szacunkiem”, udajac, ze nic si¢ nie slyszy oprocz
spraw dotyczacych Boga i duszy. Biskup Massaja staral si¢ roztropnie, bez po-
chlebstwa, o nawigzanie dobrych relacji z wtadcami kraju, a nawet wszedl z nimi
w relacje przyjaZni, starajac si¢ nawrdci€ ich na wiarg: Gama Mordsa w Gudri,
Abba Raghibé w Ennerea, krola Ghera, kréla Kaffa i kréla Scioa®. Byl zdania, ze

* Podrecznik zawieral modlitwy poranne i wieczorne, streszczenie katechizmu dotyczace
jednosci i Tréjey Swietej, weielenie Stowa Bozego, Dekalogu, sakramentéw i innych podsta-
wowych punktéw wiary wystarczajacych, aby przygotowaé neofitéw do wiary; por. B. Mora-
wiec, Kardynat Guglielmo Massaja, s. 116.

7 Kazdorazowo w porozumieniu z wladcg ustalal miejsce zatozenia stacji misyjnej. Réw-
niez swoje podréze uzgadnial z wladzg w krainie Galla.

*B. Morawiec, Kardynat Guglielmo Massaja, s. 130.
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»misje odgdrne”, czyli wychodzace od krdla i jego dworu, sg blednym zatozeniem
metodologicznym.

Prowadzac misje wérdd ludéw pierwotnych zalecal z do§wiadczenia, by na po-
czatku pokazywac si¢ z osoba znang i nigdy si¢ od niej nie odiaczyé, az przejdzie
pierwsze wrazenie. Przez dobre maniery nalezy zjednywac sobie szacunek ludno-
sci. W kontakcie z ludZmi nalezy kierowad sig duchem otwarcia, adaptacji i roz-
tropniej réwnowagi, unikajac jakiejkolwiek przesady w gorliwosci nawracania. Na-
lezy delikatnie rozpoczaé dzieto apostolatu, byé wyrozumiatym i mifosiernym.
Szczegblng troska Massaja otaczal mlodziez; mial sugestywny wplyw i specjalny
charyzmat w szybkim przycigganiu do siebie mlodych ludzi. Szczegdlng wage
w skutecznym dzialaniu misyjnym przypisywal carifas i tak np. w Loja wyleczyt ca-
13 wioske zarazong syfilisem. Medycyne §wiadomie wykorzystywal w stuzbie cari-
tas, stosowal ja jako skuteczny §rodek zblizenia si¢ do ludzi.

Guglielmo Massaja mozna zaliczy¢ do grona prekursoréw inkulturacji, ktory
w praktyce i teorii sformutowal jej zasady. Dazyt do odkrycia ducha ludu Galla, by
na tym budowa¢ dziefo chrystianizacji. Caly proces inkulturacji opiera sic na mifo-
§ci, ktéra ma swoje korzenie teologiczne we wcieleniu Syna Bozego. Wszystko, co
dobre w religii, kulturze i tradycji nalezy madrze odzyskac i schrystianizowac”. Mi-
sjonarz podejmujacy inkulturacje musi mieé¢ powotanie do tej specjalnej misji oraz
wazne cnoty chrzeScijafiskie: roztropno$¢®, ducha poSwiecenia, wyrozumialo§é
i mitos¢ chrzescijafiskg. Misjonarz, aby prowadzié inkulturacje, powinien 0sia$é na
stale i traktowac nowy kraj jako swoj: ,,Kochaé go jak wlasng ojczyzng”. Powinien
poswieci¢ si¢ dla dobra swojej nowej ojczyzny i zaakceptowal wszystkie panujace
tam warunki®. Biskup mial wszystkie cechy etnologa i mySliciela o krytycznym
spojrzeniu na kulture, z ktérg wehodzit w kontakt. Misjonarza uczy si¢ przede
wszystkim wspoélpracy z ludami przez pozyskanie ich przychylnosci. Potrzebna mu
madro$¢ praktyczna. Massaja przystosowat ubidr, chodzil jak mnich etiopski z ta
r6znicy, ze do sutanny z bialego pl6tna przyczepiat kaptur. Przyjat takze catg for-

*» Massaja gromadzil rézne elementy religijne, aby je potem przystosowaé do religii kato-
lickiej i uczynié prawdziwg spuscizng ludowa. W swoim postgpowaniu odwotywal sie do prak-
tyki antycznej. Stosowal dobrze zaadaptowany system liturgiczny. Respektowat ryt etiopski
tam, gdzie byt rozpowszechniony wéréd ludnosci pochodzenia chrzescijafistwa etiopskiego.

* Takim konkretnym wyrazem zastosowania tej cechy na misjach jest rezygnowanie z no-
szenia broni, poniewaz bylaby to zdrada Opatrznosci i opieki Bozej oraz wzbudzaloby to po-
dejrzenie ludnosci.

' ,Popatrz przede wszystkim na ten lud, jak na wiasne dzieci i zr6b to dla nich co zrobil-
by kochajacy ojciec. Wtedy gdy beda niemili, niezdyscyplinowani czy nawet nieprzyjazni, nie
przestawaj ich kocha¢, ale zawtadnij nimi, dobrymi manierami, przekonaj potgzng broniag
mitosci i mddl sig za nich przypominajac sobie stowa Jezusa: non veni vocare Kustos, sed pec-
catores”; cyt. za: B. Morawiec, Kardynat Guglielmo Massaja, s. 163.
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me zycia cywilnego Galla. Uczestniczyl w wszystkich wydarzeniach ludu doktadnie
tak samo, jakby chodziio o jego naturalng ojczyzne. Przemieszczal si¢ z miejsca na
miejsce gloszac kazania, katechizujac, chrzezac i leczac chorych. Zawsze podazata
za nim grupa misyjna i stuzba, ktéra prowadzila otrzymane w darze od ludzi zwie-
rzgta. W imi¢ inkulturacji odsuwat giéwna zasade prostoty ewangelicznej. Jako
osobie wysokiej rangi nie wolno mu bylo chodzié piechota, dlatego jechal na koniu
i w honorowej ekskorcie. Dzigki temu rodzinnemu zachowaniu i adaptacji wzbu-
dzat entuzjazm i cickawos¢.

W trudnych sytuacjach (kto$ chee przyjac chrzest, ale nie za bardzo chee porzu-
ci¢ poligamie) zalecal wspbiczujaca tolerancje. Pozwalal na dlugotrwaly katechu-
ment (20-30 lat), nawigzujac do sytuacji Kosciola pierwszych wiekéw. Jesli chee
si¢ cof zrealizowad, trzeba adaptowaé si¢ do tego, co mozna zrobié, biorac pod
uwage Srodki i ludzi, ktérych ma sie do dyspozycji®. Massaja wiaczat elementy ro-
dzime;j tradycji i kultury w apostolat misyjny.

o R

Guglielmo Massaja, jako wszechstronny lider misyjny, cieszy! si¢ szerokim
uznaniem. Jego nastawienie do ludu Galla nosilo typowe dla wiclu misjonarzy
tamtego okresu cechy paternalistyczne. Umilowat Etiopie, jej mieszkaicow
i calkowicie poswigcil si¢ jej chrystianizacji. Massaja dazyt do wprowadzenia ry-
tu facifiskiego, bedacego nieszczeSliwa kontynuacja XVII-wieczne] latynizacji
jezuitdw. To stanowi zreszta do dzi§ najwigkszy zarzut ze strony ksi¢zy etiop-
skich. Jego dazenie wigzalo si¢ z przekonaniem, ze trwanie przy rycie wschod-
nim hamowalo chrzescijan unickich przed zostaniem autentycznymi katolikami.
Uwazal, ze jedynie przyjecie rytu tacifiskiego jest nieodzownym warunkiem, by
zostali w sercu prawdziwymi katolikami. To zapatrywanie znajdowalo sig
w sprzecznosci z oficjalnym stanowiskiem Rzymu, a niektdérzy wspolbracia za-
rzucali mu niespdjnosé.

W praktyce Massaja byl dos¢ elastyczny, przyjmowal elementy rodzime: kalen-
darz etiopski, dni postne, miejscowa pobozno$¢ i obrzezanie. Pozostaje takze fak-
tem, ze wprowadzit wérdd ksigezy Amhara trwajacy do dzisiaj podzial na facinni-
kow i Etiopezykdw w katolickim Kodciele Etiopii.

# ,Myla si¢ misjonarze, co przyjechali do krajéw barbarzyfiskich rozpoczynajac wiasny
apostolat od konstruowania kosciotéw, doméw dla instytutéw wychowawczych, jak si¢ to ro-
bi w krajach niecywilizowanych... trzeba nawrdcic najpierw tych, co do tych kosciotéw majg
uczgszezad, trzeba uformowac chrze$cijafistwo, a potem sami wierzacy poprosza misjonarzy
o koscioly, konwenty, szkoly i pomoga je wybudowac”; cyt. za: Istruzioni Sinodali, Arch.
Prop. S. C., Afryka Centr. — Etiopia 6/1858, s. 323-324.
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Ksi¢za etiopscy oskarzali go takze o zaangazowanie polityczne®. Ten zarzut
trzeba zrelatywizowaé, poniewaz bp. Massaja byl w tym wzgledzie bardzo
ostrozny i roztropny. Niefortunnie zreszta wloski pisarz po linii faszystowskie-
go rzadu Mussoliniego wychwalal Massaja jako pioniera wioskiego imperiali-
zmu. W gruncie rzeczy podejmowal tylko negocjacje w imi¢ mocarstw zachod-
nich. Prosit w imieniu ksigzat etiopskich o protekcje zagrozeniem ze strony
Turkéw i Egiptu. Sam twierdzit, Ze misjonarze nie powinni angazowaé si¢
w stuzbg wiadzy cywilnej, poniewaz godzi to w ich autorytet religijny. Réwniez
nie powinni pozwalaé ksigzetom ingerowaé w dzialalno$¢ misyjna. Byloby to
w sprzecznoéci z przyktadem Jezusa Massaja troszezyl si¢ bardzo o budowanie
Koéciola rodzimego. Oskarzono go zreszta o chrzczenie dzieci, ktdre nie umia-
ty pisaé i czyta¢ oraz nie mialy w wystarczajacym stopniu znajomosci wiary
§wigtej, jak wymagano tego w Europie od przystepujacych do pierwszej Komu-
nii §w. Takze z niezrozumieniem spotkato si¢ chrzczenie eks-niewolnikéw, ma-
jacych stabe wyksztafcenie. Ale kiedy ok. 1879 r. misjonarze musieli opuscié
kraj lub zmarli, to kolejni misjonarze, ktérzy tam przybyli w 1902 r. znalezli
Koécidt weigz zywy, podtrzymywany przez rodzimych ksigzy*. Kiedy misjona-
rze zagraniczni zostali wydaleni z kraju, to wladnie rodzimi ksigza etiopscy ura-
towali Ko§ciét w Etiopii.

W przeciwiefistwie do innego misjonarza w Etiopii Justyna de Jacobisa (1800-
-1860) Massaja byt znacznie bardziej powsciagliwy w akceptacji rodzimych trady-
cji. Dla niego Galla nigdy nie stang si¢ prawdziwymi katolikami dopoki nie zosta-
ng tacinnikami, synami facinnikéw, urodzonymi i wychowanymi w tradycji tacif-
skiej. Dlatego czynit wszystko co mozliwe, by wprowadzi¢ tradycje facifiska, na-
wet za ceng sprzeciwu wobec niektérych Etiopezykdw i swoich towarzyszy. Mas-
saja nadto podkreslal, Ze prowadzi misj¢ wérdd niechrze§cijan. Argumentacja ta
byta bledna z wielu powoddw. Po pierwsze w dziatalno§ci misyjnej opierat si¢ na
ludziach, ktérzy pochodzili ze §rodowiska chrzedcijafiskiego, na $wiezych imi-
grantach, ktorzy przezyli wezedniejsza kolonizacje. Na poczatku Massaja nie miat
kontaktu z niechrzescijanami. W rzeczywistosci ludy Galla byly kulturowo, histo-
rycznie i ekonomicznie zwigzany z chrzedcijanstwem etiopskim. Praca Massaji
stafa sic jedng z przyczyn konfliktu z Etiopskim Ko§ciotem Prawostawnym. Potu-
dniowa cze§¢ Etiopii, w przeciwienstwie do potnocnej byla wiecznie ,,uposledzo-
na”. Nawet jesli w roznych czedciach Afryki po 100 latach kierownictwo przecho-

* W maju 1980 r. 23 ksiezy w Addis Abeba narzekalo na latynizacje Etiopii, wyrazajac zy-
czenie, ze cheg ksigzy, ktdrzy cenig sobie tradycje etiopskie jak Justyn de Jacobis.

*E. Isichei, A History of Christianity in Africa. From Antiquity to the Present, Grand Ra-
pids, 1995, s. 212.
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dzito w rgce Afrykanéw, to w Potudniowej Etiopii wszystko zalezalo od wspania-
fomy§lnosci cudzoziemcdw.
Andrzej Miotk SVD, Olsztyn

Il MISSONARZE FIDEI DONUM Z POLSK]

Pigédziesiat lat temu, 21 kwietnia 1957 1., zostala ogloszona encyklika Fidei
donum, w ktérej Ojciec Swiety Pius XII zachecit biskupéw, by posylali do pracy
misyjnej, na kilka lat, niektorych, wybranych z najlepszych, kaplandéw diecezjal-
nych!. Od tego momentu, kaplanéw przynalezacych do konkretnej diecezji i po-
dejmujacych postuge misyjng zaczgto ~ od tytutu encykliki — okre§la¢ mianem mi-
sjonarzy fidei donum, badZ w sposdb potoczny — fideidonistami®. Poczatkowo
okreslenie to dotyczylo tylko kaptanéw podejmujacych postuge misyjng na Czar-
nym Ladzie, szybko jednak, bo juz kilka lat po ogloszeniu wspomnianej wyzej en-
cykliki, termin ten stosowano réwniez w odniesieniu do ksiezy diecezjalnych pra-
cujacych na misjach w Ameryce Potudniowej i Azji®. Wrdd nich jest takze wielu
kaptanéw z Polski.

Na podstawie danych Komisji Episkopatu Polski ds. Misji wiadomo, iz w latach
1957-1968 do krajéw misyjnych wyjechalo 13 ksigzy diecezjalnych. Powszechnie
przyjmuje si¢ jednak, ze pierwszym polskim fideidonista jest ks. January Liberski
z Owezesnej diecezji katowickiej, ktdry w odpowiedzi na apel zawarty w encyklice
Fidei donum w 1968 r. wyjechal do Zambii, a aktualnie pracuje w Zimbabwe. Po-
czawszy od tego wyjazdu, do dnia 1 marca 2007 r. postuge misyjna podjeto tacznie
625 kaplandéw diecezjalnych z Polski. Stanowi to blisko 17% wszystkich Polakéw
pracujacych na misjach po 1967 r.

Trudno oczywiScie omowié wszystkie elementy postugi polskich misjonarzy fi-
dei donum, ale warto zwrdci¢ uwage na wielo§¢ i réznorodno$é zadan przez nich
wykonywanych. W porzadku alfabetycznym przedstawiaja si¢ one nastepujaco:
administrator apostolski, administrator parafii, biskup, duszpasterz, dyrektor
szkoly, dyrektor diecezjalnej Caritas, dziekan, ekonom diecezji, ekonom semina-

' Por. DM, nr 38.

*Por. J. Gorski, Odpowiedzi na 101 pytari o misje, Wydawnictwo WAM, Krakéw 2005,
s. 58-59.

* Doéwiadczenie misyjne uczy, ze zwlaszcza w krajach Afryki terminem fidei donum okre-
§la si¢ rodzimych kaptandéw, kt6rzy podejmujg prace misyjng w innym Kogciele lokalnym swe-
go czy tez innego kraju afrykanskiego. Co wigcej, coraz czgéciej, mianem fidei donum okresla
si¢ tez misjonarzy $wieckich, ktérzy bezpo§rednio zaangazowani s w dzieto ewangelizacji.
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rium, kapelan hospicjum, kapelan wojskowy, katechista wedrowny (neokatechu-
menat), koordynator duszpasterstwa dzieci, lekarz, ojciec duchowny, pracownik
nuncjatury, proboszez, rektor seminarium (nizsze/wyzsze), rezydent, sekretarz wi-
kariatu, student (nauka jezyka), wikariusz, wikariusz biskupi, wikariusz generalny,
wychowaweca (seminarium), wykfadowca.

Wielu z polskich misjonarzy fidei donum stuzyto w réznych Kosciotach lokal-
nych danego kraju misyjnego. Decydowaly o tym rézne czynniki, m.in. zmiany or-
ganizacyjne jednostek administracji koscielnej, stan zdrowia, wymagania klima-
tyczne, trudnosci spowodowane konfliktami zbrojnymi, potrzeba utworzenia i po-
siadania tzw. bazy misyjnej (np. parafia w stolicy), postuga w domach formacyj-
nych sidstr zakonnych kierowanych przez polskie siostry-formatorki itd.

Niektdrzy (blisko 4%) podejmowali réwniez postuge misyjng w kilku etapach,
co spowodowane bylo najczesciej koniecznodcia czasowego powrotu i podjecia le-
czenia, wyjazdem w celu zgromadzenia potrzebnych $rodkéw finansowych (np.
budowy) czy odbycia studiéw. Oczywiscie w zupelnie innych kategoriach nalezy
traktowaé tzw. urlopy sabatyczne, ktére wielokrotnie stawaly si¢ okazja do pogle-
bienia formacji duchowo-intelektualnej, leczenia itp.

Blisko 9% polskich fideidonistow realizowato swoje misyjne powotanie w dwoch,
a nawet trzech réznych krajach misyjnych. Wbrew pozorom, nie byly to tylko kraje
tego samego kontynentu i tego samego jezyka urzgdowego (np. Wybrzeze Kosci
Stoniowej — Urugwaj, Republika Kongo — Peru, Tanzania — Ekwador — Senegal).

Aktualnie na §wiecie pracuje 2096 misjonarzy polskich, w tym 298 fideidoni-
stéw (ponad 14%)*. Dane ogdlne na ten temat zamieszczono w tabeli ponizej.

Kontynent Razem F. D. Osoby Siostry Zakonnicy
Swieckie zakonne

Afryka 920 93 23 351 453

Ameryka Pid. i Srodk. 798 162 13 160 464

Ameryka Pln. 33 2 - 6 25

Azja i Azja Mniejsza 269 31 10 102 126

Oceania 75 10 7 6 52

Liczba wszystkich 2096 298 53 625 1120

Ponad polowa polskich fideidonistow pracuje w krajach Ameryki Pofudniowej
i Srodkowej’. Blisko jedna trzecia z nich stuzy na Czarnym Ladzie, ale od kilku juz

* Dane Komisji Episkopatu Polski ds. Misji na dziedt 1 11T 2007 t.

* Chociaz Pius XII w swojej encyklice zachgcat kaptanéw diecezjalnych do przyjscia z po-
mocg mlodym Kosciotom w Afryce, to bardzo szybko podjeli oni postuge misyjng na innych
kontynentach. Juz przy koficu lat 60. Polacy pracowali m.in. w Indiach i Brazylii.
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lat zauwaza sig, ze liczba polskich misjonarzy fidei donum na tym kontynencie ma-
leje. Zupeinie inaczej sytuacja ta wyglada w przypadku Azji. Dzigki powstaniu no-
wych, niepodlegiych pafnstw w centralnej czesci tego kontynentu (przede wszyst-
kim Kazachstan) i pojawieniu si¢ nowych mozliwosci ewangelizacyjnych, liczba
polskich ksiezy w tym rejonie §wiata bardzo szybko wzrasta. Podobnie jest w Oce-
anii, zwlaszcza jesli chodzi o Papug Nowa Gwineg, gdzie kazdego roku rozpoczyna
swoja dziatalnos¢ kilku fideidonistéw z Polski’. Dane szczegdtowe (tabela) i zesta-
wienie procentowe (wykres) z podziatem na kontynenty zamieszczono ponizej.

Polscy misjonarze fidei donum

Oceania
3%

AzjaiAzja
Mniejsza 1

10%
Ameryka Pin.
1%

Afryka
31%

Ameryka Pid.
i Srodkowa
55%
Kontynent F.D.
Afryka 93
Ameryka Pid. i Srodkowa | 162
Ameryka Pin. 2
Azja i Azja Mniejsza 31
Oceania 10
Liczba wszystkich 298

W kolejnej tabeli zamieszezono kraje, w ktdrych pracuje przynajmniej dziesie-
ciu fideidonistéw z Polski. Wspomniano juz wczesniej, ze wzrasta liczba wyjezdza-
jacych do Kazachstanu i na Papue, wkrotce tez znaczaco zwigkszy si¢ liczba pracu-
jacych w Ekwadorze, Boliwii i RPA.

¢ Przede wszystkim diecezja Mendi.
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Kontynent F. D.
BRAZYLIA 71
PERU 26
KAZACHSTAN 23
ARGENTYNA 20
KAMERUN 17
ZAMBIA 16
EKWADOR 14
REP. SRODKOWOAFRYKANSKA | 12
TANZANIA 11
BOLIWIA 11
RPA 10
PAPUA NOWA GWINEA 10

Warto takze zauwazyé, ze polscy misjonarze fidei donum naleza do ludzi sto-
sunkowo mlodych, co wyrdznia ich sposrdd innych narodéw europejskich maja-
cych bogate tradycje misyjne, takich, jak choéby Hiszpania, Francja czy Wiochy.
Szczegolowe dane zamieszezono ponizej.

Kontynent Liczba os6b Srednia wieku
Afryka 93 45,07
Ameryka Pld. i Srodkowa 162 48,20
Ameryka Pin. 2 45,30
Azja i Azja Mniejsza 31 44,58
Oceania 10 41,54

Trudno oczywicie przewidzieé, jak bedzie sie zmieniaé w najblizszych latach
liczba kaptanéw diecezjalnych z Polski pracujacych na misjach. Wiadomo jednak,
do jakich krajow trafia ci, ktorzy obecnie, w roku jubileuszu encykliki Fidei do-
num, odbywajg przygotowanie (2 osoby na stazu jezykowym za granica i 21 0s6b
w Centrum Formacji Misyjnej w Warszawie). Wkrotce rozpoczna oni postuge na
trzech kontynentach. W Afryce 8 os6b (RPA - 2, Zambia - 2, Czad - 2, Togo - 1,
Kamerun - 1), w Ameryce Potudniowej i Srodkowej 11 0sob (Ekwador ~ 4, Boli-
wia — 3, Gwatemala - 2, Peru - 1, Chile - 1, Brazylia — 1) oraz w Oceanii (Papua
Nowa Gwinea — 2.

Moéwige o misjonarzach fidei donum z Polski, warto tez zwrdcié uwage na
fakt, Zze juz od wielu lat mozna zauwazy¢, iz istnieja diecezje, ktore szczyca sig
licznymi kapfanami pracujacymi na misjach, inne za§, na przestrzeni wielu lat

" Dane Centrum Formacji Misyjnej na dzief 2 III 2007 1.
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mogg pochwali€ si¢ jednym lub zaledwie kilkoma misjonarzami-fideidonistami.
Zapewne mozna szuka¢ uzasadnienia tego zjawiska wskazujac na ,,misyjno$¢”
formacji seminaryjnej i formacji statej czy ,.klimat” wspblodpowiedzialnosci za
misyjne dzielo Kociofa. Nie bez znaczenia sg tez §wiadectwa samych misjona-
rzy, jak i ich losy po zakofczeniu postugi misyjnej, poniewaz sytuacja, w ktorej
wracaja do diecezji moze albo potwierdzié stereotyp, iz misjonarze ,,nie majg juz
miejsca” w swoim Kosciele lokalnym, albo tez temu zaprzeczy¢. Dane obrazujg-
ce zaangazowanie kaplandw poszczegdlnych diecezji w prace misyjng ad gentes
przedstawiaja sic nastepujaco: tarnowska — 53 kaptandw fidei donum, lubelska
18, opolska 16, gniezniefiska i katowicka — 15, krakowska i przemyska — 13, czg-
stochowska — 12, rzeszowska — 11, pelplifiska, piocka, radomska i warszawska —
10, gdafiska, poznanska i wroctawska — 9, bialostocka — 8, fomzyfiska i warmin-
ska — 7, siedlecka — 6, drohiczyiska, elblaska i sandomierska — 5, kielecka i ko-
szalifisko-kotobrzeska — 4, gliwicka, 16dzka i sosnowiecka — 3, bielsko-zywiecka,
fowicka, zamojsko-lubaczowska i zielonogdrsko-gorzowska — 2, bydgoska — 1.
Pozostale diecezje na chwile obecna nie maja zadnych kaptanéw pracujacych ja-
ko misjonarze fidei donum®.

ks. Tomasz Atlas, Warszawa-Tarnéw

IV. DIALOG MIEDZYRELIGIJNY W AFRYCE.
BIBLIOGRAFIA WYBRANA*

Dokumenty Seboru Watykanskiego IT

Dekret o dziatalnosci misyjnej Kosciota Ad gentes divinitus, w: Sobdr Watykari-
ski II. Konstytucje, dekrety, deklaracje, Poznan 1986 (wyd. 2), s. 436-474.

Deklaracja o stosunku Kodciofa do religii niechrzescijafiskich Nostra aetate,
w: Sobdr Watykariski 11, s. 334-338.

¢ Dane Komisji Episkopatu Polski ds. Misji na dziefi 3 ITI 2007 r.

* Pomoca w zestawieniu niniejszej literatury (oprdcz wiasnej dokumentacji bibliograficz-
nej) stuzyta Bibliografia zamieszczona w dysertacji doktorskiej ks. Dariusza Safiko, Dialog
Kosciola katolickiego z religiami tradycyjnymi Afryki wedtug dokumentéw Stolicy Apostolskiej
(1963-2001), Warszawa 2002, s. 226-248. Praca doktorska napisana zostala pod kierunkiem
prof. UKSW dr. hab. Eugeniusza Sakowicza, na Seminarium Religiologii na Wydziale Teo-
logicznym Uniwersytetu Kardynala Stefana Wyszyfiskiego w Warszawie (Archiwum
UKSW). W podanej bibliografii znaczna cz¢$¢ not bibliograficznych odnosi si¢ do dialogu
Kosciota katolickiego z tradycyjnymi religiami Afryki. Zaprezentowano tez niektére pozycje
dotyczace dialogu interreligijnego w ogdle.
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