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DIALOG CHRZESCIJANSTWA Z RELIGIAMI AFRYKANSKIMI

Wsréd nielicznych pozycji w latach sze§édziesigtych, poruszajgcych pro-
blem dialogu chrze$cijanstwa z tradycyjnymi religiami i wierzeniami afry-
kanskimi na szczegblng uwage zastluguje ksigzka o Henryku Gravranda
CSSp A la rencontre des religions africaines, opublikowana w 1969 r.
w Rzymie, w wydawnictwie Ancora przez Sekretariat dla Niechrzescijan!.
Korzystajac z pomocy i sugestii wielu specjalistéw-etnologéw i misjonarzy
oraz uwzgledniajac prady my$lowe wspébiczesnej Afryki i liczne sympozja
panofrykanskie ostatnich lat, autor zwraca sie do wszystkich cudzoziemcéw
i Afrykanéw, ksiezy, si6str i ludzi §wieckich, zaangazowanych w pracy mi-
syjnej i spolecznej na kontynencie afrykanskim. Ksigzka ta ma im umozli-
wié lepsze poznanie i zrozumienie wierzen afrykanskich i ich znaczenie w Bo-
“ym planie zbawienia narodéw.

Kontynent afrykanski jest olbrzymi, a religie afrykanskie wykazuja réine
formy. Dlatego tez chodzi tutaj o przewodnik ogélny, ktéry z koniecznoSci
ogranicza sie do schematycznego i krétkiego przedstawienia niektérych zagad-
nienn (mam na myS$li szczegblnie rozdzial o religiach afrykanskich, s. 41—108).

Potrzeba dialogu, podkre§lana przez ostatnich papiezy i Sob6r Waty-
kanski II2, jest oczywista i bardzo aktualna. Tradycyjne religie afrykanskie
nadal istniejg; liczbe ich wyznawcéw oblicza sie na okoto 100 milion6w3. Obec-
nie obserwuje sie dalszy rozw6j pewnych kultéw religijno-magicznych, i to
zarbwno w tradycyjnych spoleczno$ciach wiejskich, jak i w nowych miastach
afrykanskich. Partnerem dialogu jest nie tyle system religijny, ile raczej
wspblczesny Afrykanin, Zyjgcy w okresie przemian politycznych, spotecz-
nych i religijnych.

W pierwszej, obszerniejszej cze§ci doktrynalnej autor omawia w czterech
rozdzialach nastepujgce problemy: madro§é afrykansks, religie afrykanskie,
dynamizm religijny i nowe spojrzenie na religie afrykanskie. )

Filozofia afrykanska

Doglebne poznanie filozofii afrykanskiej jest koniecznym warunkiem zro-
zumienia afrykanskich wierzen i systeméw religijnych. Jedna z ich podstawo-
wych cech jest §cisla 1gczno§é z zyciem spolecznym. W og6le mozna

1 Artykul napisany na podstawie ksigzki H. Gravranda i wsp6iczesnej li-
teratury etnologicznej. _

2 Pius XII, enc. Fidei donum z dn. 21. IV. 1957; odezwa Pawila VI
Africae terrarum do KoScioléw i ludéw Afryki z dn. 29. X. 1967; dekret so-
borowy Ad gentes, nr 11; zwlaszcza enc. Ecclesiam suam z dn. 6. VIII. 1964,
cz. I11: Dialog.

8 Martin Schlunk i Horst Quiring podajg 120 milionéw tzw. ,ani-
mistéw” w Afryce (H. Gravrand, dz. cyt., 14).
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powiedzieé¢, ze §wiatopoglad afrykanski bazuje na jednosci kosmosu. Pierwotna
my$l afrykanska nie dzieli §wiata na to, co doczesne i wieczne, materialne
i duchowe (s. 21). Tradenscendentalna sila przenika i kieruje tym S$wiatem,
zycie kazdej spoleczno$ci i jednostki w aspekcie spotecznym, politycznym
i gospodarczym stoi pod wplywem tej transcendencji.

Mimo znacznych réznic natury gospodarczej, jezykowej i kulturowej4 nie
mozna nie widzieé pewnej jednolitoSci i podobiefistwa my$li religijnej i fi-
lozoficznej czarnej Afryki. Cechg charakterystyczng flozofii afrykanskiej jest
dynamizm bytu, tzw. ntuizm, ktéry przyjmuje istnienie sit w kazdym bycie
stworzonym. Rdzefh ntu w jezykach bantuskich oznacza byt stworzony. Istota
Najwyzsza jako byt transcendentny nie nalezy do kategorii ntu. RozréZniamy
cztery gléwne kategorie ntu, bytu stworzonego: 1. Muntu — czlowiek, 2. Kon-
tu — byty nierozumne, rzecz (zwierzeta, ro$liny, mineratly), 3. Kuntu — mo-
dalnosé bytu (ilo§é, jako$é, relacja, czynno$é), 4. Hantu — miejsce i czasS.

Dopiero w $wietle tej ontologii lepiej rozumiemy tradycyjne myS$lenie ma-
giczne Afrykanina. Sita znajdujaca sie w kazdym stworzeniu nie jest czyms$
stalym, lecz moze sie ciggle zwiekszaé lub zmniejszaé w wyniku interakcji
czy wzajemnego na siebie oddzialywania. Praktyki magiczne sg skutecznym
$§rodkiem pozwalajgcym wplyngé na ukiad sit w kosmosie.

Opré6cz dynamizmu w filozofii afrykanskiej na uwage zasluguje harmonia
Swiata i cheé zgodnego wspblzycia czlowieka z czlowiekiem, §wiatem zwierze-
cym, ro§linnym i z przyrodg martwg; potega obrazu i slowa oraz symbolizm.

4J. H Greenberg klasyfikuje ponad 700 jezykéw na kontynencie afry-
kanskim The Languages of Africa, The Hague 1963, 2 wyd. 1966). H. Bau-
mann wyrbéznia 26 tzw. kregbw cywilizacyjnych (Kulturprovinzen) w Afryce
(H Baumann — R. Thurnwald — D. Westermann, Vélkerkunde
von Afrika, Essen 1940; tlum. francuskie: H. Baumann — D. Wester-
mann. Les peuples et les civilisations de V’Afrique suivi de les langues et
Uéducation, Paris 1947, 3 wyd. 1967).

5 H. Gravrand opiera sie na J. Jahn, Muntu. Umrisse der neoafrikanis-
chen Kultur, Diisseldorf-Koln 1958, 104 (J. Jahn przejal ten podzial z kolei
od A. Kagame, La philosophie bantu-rwadaise de Uétre, Bruxelles 1951).
Celowo jednak H. Gravrand, w przeciwiefistwie do wspomnianego autora,
nie identyfikuje bytu z silg. Teza ta postulowana wyraZnie przez belgijskiego
misjonarza-franciszkanina P. Tempelsa, La Philosophie Bantoue, Elisa-
betville 1945 (wydanie holenderskie: Bantoe-Filosofie, Antwerpen 1946) spot-
kala sie zaré6wno z negatywnym, jak i pozytywnym przyjeciem. Por. réw-
niez recenzje ksigzki P. Tempelsa przez P. Schebeste w Anthr.
41—44(1926—1949)257—460; A. Kagame, dz. cyt; A. Makarakiza, La
dialectique des Burundi, Bruxelles 1959; A. Zajgczkowski, Muntudzisiaj
Studium afrykanistyczne, Warszawa 1970, szczegblnie s. 16—20; V. Mulago,
Le dieu des bantu, Cahiers des religions africaines 2(1968)23—64 (odtad skrét:
CRA); E. W. Smith (red), African Ideas of God, London 1950, 17—19;
V. Mulago, Un visage africain du christianisme. L’union vitale bantu face
a lunité vitale ecclésiale, Paris 1965; E. G. Parrinder, Monotheism and
Pantheism in Africa, Journal of Religion in Africa 3(1970)81—88 (odtad skrét:
JRA); tenze, Religion in Africa, Harmondsworth 1969, 25—29). Badajac kon-
cepcje filozoficzne ludéw Baszi, Rwanda i Rundi, V. Mulaga przeciwsta-
wia sie¢ wyraZnie tezie Tempelsa. Sila nie jest samym bytem, ale jego przy-
padloscig (Un visage africain du christanisme..., 157). Tak samo J. S. Mbiti
odnosi sie krytycznie do gléwnej tezy Tempelsa (African Religions and
Philosophy, London—Ibadan—Nairobi 1969,10). R6wniez wsréd ludu Nuer nie-
znana jest idea sily witalnej (E. E. Evans-Pritchard, Nuer Religion,
Oxford 1967,317). o
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Logika symbolizmu sprowadza sie do trzech praw: prawa ciggtoSci, podobien-
stwa i kontrastu (s. 35n).

Kazdemu badaczowi Afryki znane sg warto$ci spoleczne, kulturalne i du-
chowe ludu afrykahskiego. Mozna wymieni¢ poczucie godno$ci ludzkiej, po-
szanowanie instytucji rodziny, zmysl spoteczny, solidarno§é¢ i jedno§é. Huma-
nizm afrykanhski wyraza sie w kulturze oralnej i sztuce afrykanskiej, ktéra
podkreSla z kolei potréjng jedno$§é: jedno§é Swiata, jedno$é sztuki ludowej
i jedno§¢ artysty ze spotecznoS$cig (s. 38—40).

Religie afrykanskie

Stosunkowo duzo miejsca po$§wieca autor religiom afrykanskim (s. 41—108).
Pawel VI w oredziu do Koéciotbw i ludéw Afryki Africae terrarum z dnia
29. X. 1967 r. podkre§la moralne i religijne wartosci tradycyjnych kultur afry-
kanskich. Jednym z istotnych elementéw tradycji afrykanskiej
jest duchowa wizja zycia, wedlug ktbérej wszystkie byty natury wi-
dzialnej sg zlgczone ze §wiatem niewidzialnym i duchem. Z tej koncepcji du-
chowej wyplywa pojecie Boga jako przyczyny pierwszej i ostatecznej wszy-
stkich stworzen. Tematem centralnym religii afrykanskich jest stosunek czlo-
wieka jako cztonka spoteczno$ci do transcendencji.

Spofr6d wielu terminéw uzywanych dla oznaczenia wierzen afrykanskich
najwla$ciwszym wedlug autora wydajg sie terminy: ,religie tradycyjne” czy
.afrykanskie religie tradycyjne”?. Termin ,religie niechrzescijanskie” jest za
og6lny, termin ,animizm” nie wyczerpuje w peini istoty religii afrykanskich,
a terminy ,poganizm” czy ,religie poganskie” sa dzisiaj zbyt obcigzone ne-
gatywnym akcentem.

Na marginesie warto zaznaczyé, ze méwimy o réznych religiach afrykans-
kich, a nie o jednej religii afrykanskiej. Etnocentryzm to jedna z podstawo-
wych cech pierwotnych wierzen afrykanskich. Kazda spoteczno$é etniczna po-
siada sw6j wlasny system religijny, przezywany subiektywnie jedynie przez
czlonk6éw danej spolecznoSci.

Istota Najwyzsza

Wigkszoéé ludow afrykanskich posiada pojecie Istoty Najwyzszej. Istota ta
jest bytem transcendentnym, duchowym, wszechobecnym i wszechwiedzgcym.
Bog jest Stwoércg wszechrzeczy i przez niektére grupy etniczne uwazany za
Ojca (s. 46—54)8. Wbrew zdaniu autora (s. 53) trzeba jednak przyznaé, ze
Istota Najwyzsza — przynajmniej wér6d niektérych ludéw — z réinych przy-
czyn nie interesuje i nie angazuje sie bezpoSrednio w codzienne, trywialne
wydarzenia zycia spoleczno$ci i jednostki. W tradycyjnych obrzedach i ce-
remoniach religijnych Afrykanin zwraca sie czeSciej do innych istot drugo-
rzednych, jak béstw i duchéw, a szczegblnie przodkéw, ktérzy uwazani sg za
posrednik6w miedzy Bogiem a czlowiekiem?®. Ze wzgledu na geneze rozréznié¢

6 AAS 59 (1967) 1073—1097). Por. réwniez Valeurs africaines traditionnelles,
CRA 2(1968)5—9.

7 Terminy te byly zaproponowane przez uczestnikOw sympozjum na temat
religii afrykanskich w Abidzanie w 1961 r.

8 Por. V. Mulago, Le dieu des Bantu, CRA 2(1968)23—64, szczeg6lnie
s.58—64; E. D a mmann, Die Religionen Afrikas, Stuttgart 1963, 26—33;
E. W. Smith (red.), African Ideas of God, London 1950, 21n.; T. Tshiban-
gu, Problématique d’une pensée religieuse africaine, CRA 2(1968)11—21
J. S. Mbiti, African Religion and Philosophy, London—Ibadan—Nairobi
1969, 29—74; E. Dammann, A Tentative Philological Typology of some
African High Deities, JRA 2(1969)81—95.

9 E. Dammann, Die Religionen Afrikas, Stuttgart 1963, 31, 33. Badajac
ceremonie religijno-magiczne zwigzane ze sprowadzaniem czy z tzw. ,wy-
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mozemy dwie kategorie duchéw: duchy jako personifikacje sit natury i duchy
powstale z idealizowanych i ubéstwionych przodkéw, bohateréw i wybitnych
wodz6w plemiennych. Nie mozna jednak zgodzié sie z uproszczonym sche-
matem, jakoby wér6d ludéw afrykanskich (a wsr6d ludéw Bantu odwrotnie)
kult na plaszczyZnie rodzinnej i osobistej odnosilt sie do Istoty Najwyzszej,
a na plaszczyZnie rodowej i plemiennej gléwnie do duchéw (s. 57).

Rozwazania filozoficzne na temat powstania zycia i kosmosu znajdujg swoéj
oddiwiek w mitach kosmogonicznych. Uderzajacym jest fakt, ze sg one rzad-
koScia na kontynencie afrykanskim; wyjatek stanowig niektére ludy Afryki
Zachodniej (wymienié mozna dobrze znane kosmogonie ludéw Bambara i Do-
gon).10

Dusza, zycie pozagrobowe i kult przodkéw

Nastepne aspekty wierzen religijnych, kr6tko omawiane przez autora, to po-
jecie duszy, problem zycia pozagrobowego i kult przodkéw.

Czlowiek sklada sie z ciata i duszy. W kulturach tradycyjnych brak jed-
nak jasnej i homogenicznej koncepcji duszy. Wedlug niektérych ludéw czlo-
wiek moze posiadaé kilka dusz. Jedna ozywia jego cialo, druga (tzw. ,,dusza
lekka”) wedruje w czasie sn6w inna jest jego cieniem, a jeszcze inna odbywa
wedréwke pozagrobowg i w wypadku reinkarnacji (nie wszedzie jednak wyzna-
wanej w Afryce) rodzi sie w drugiej osobie. Dogon w Mali i Fang w Gabonie
rozrézniajg osiem réznych dusz.

Obrzed pogrzebowy i kult przodkéw wyraznie §wiadczy o wierze Afrykanéw
w zycie pozagrobowe!l. Czlonkami spoleczno$ci afrykanskiej sg nie tylko zywi,
ale i zmarli, kt6rzy nadal biorg udzial w Zyciu spolecznoéci i wplywaja na losy
zyjacych. Wola przodkéw moze byé objawiana za posrednictwem mediéw,
specjalistow religijnych czy bezpo$rednio w czasie snu. W modlitwie i ofierze
prosza potomkowie o ich pomoc czy tez o odpuszczenie win i wykroczen prze-
ciw prawu zwyczajowemu. Nie wszyscy jednak zmarli sg automatycznie
czczeni, poza tym nie wszyscy przodkowie mogg w jednakowym stopriu wply-
waé na losy zyjgcych. Sama $mieré, a nawet zwykly rytual pogrzebowy nie
wystarczy, aby zmarly stal sie przodkiem. Specjalny, nieraz skomplikowany
ceremonial jest do tego potrzebny. Oprécz tego wér6d niektérych ludéw kult
przodk6éw jest wyraZnie zalezny od ich systemu pokrewienstwa i prawa pier-
worodztwa, przy czym autorytet posiadany przez danego cztonka za Zycia od-
grywa decydujacg role. Poniewaz poruszany problem wykracza poza ramy
studium Gravranda, dlatego z konieczno$ci ograniczymy sie do podania
wazniejszej literatury na ten tematt?. Kr6tko méwiac mozna stwierdzié, Ze
kult przodkéw, nalezacy do sfery religijnej, ma ogromne znaczenie spoleczne.

wolywaniem” deszczé6w na wyspie Bukerebe (Tanzania), moglem stwierdzié,
ze w modlitwach zwracano sie o wiele czeSciej do przodkéw (bagurusi) niz
do Istoty Najwyzszej — Namuhangi, chociaz to wlasnie Namuhanga by!?
ostateczng przyczyng deszczu. Podobnie twierdzi réwniez I. Schapera, Rain-
making rites of Tswana tribes, Leiden—Cambridge 1971, 17 n.

10 Fundamentalnym dzielem na temat mitéw antropocentrycznych jest
warto$ciowe studium H. Baumanna, Schépfung und Urzeit des Menschen
im Muthus der arfikanischen Vélker, Berlin 1936 (2 wyd. 1964).

1 E. Dammann twierdzi, ze chyba nie ma ludu w Afryce, ktéry by nie
wierzyl! w istnienie duszy po $mierci (Die Religionen Afrikas, Stuttgart
1963,14).

2 M. Fortes, The Web of Kinship among the Tallensi, London 1949, 329
(4 wyd. 1969); tenze, Some Reflections on Ancestor Worship in Africa, w:
M. Fortes — G. Dieterlen (red.), African Systems of Thought, London
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Przodkowie symbolizujg cigglo§é struktury spotecznej, wspierajgc autorytet,
sakralizujg porzadek spoteczny i daja gwarancje respektowania i przestrze-
gania obowigzujgcych norm etycznych i prawa zwyczajowego.

Obrzedy religijno-magiczne

Stosunek czlowieka od istot nadnaturalnych i jego uczucia religijne znaj-
duja swéj wyraz w takich aktach religijnych, jak modlitwa i ofiara, wystepu-
jace w religijnych obrzedach na plaszczyZnie rodzinnej czy wiekszej grupy
spolecznej. Obrzedy religijne zwigzane z ptodnoScig, narodzinami, zakofcze-
niem karmienia piersig dziecka, a szczegblnie z procesem inicjacji nadajg
zyciu ludzkiemu charakter religijny. Inicjacja ma na celu wychowanie milo-
dzezy, polegajac na wdrozeniu zasad zycia spolecznego. Jako rite de passage
symbolizuje przejScie z niepelnego zycia okresu dziecifistwa do nowego zycia
jako pelnowarto§ciowy czlonek spoleczno$ci etnicznej (s. 76—78).

Fenomenem religijnym o charakterze raczej marginesowym jest zjawisko
izw. posiadania czy opetania przez ducha. Seanse spirytystyczne, czesto pola-
czone z transem, maja wazine znaczenie spoteczne i sg znane wsréd wielu
grup etnicznych rozsianych po calej Afryceis.

W tradycyjnych wierzeniach i obrzedach afrykanhskich mamy do czynienia
zarO0wno z elementami religijnymi, jak i magicznymi, ktére jednak trudno
rozdzielié w konkretnej sytuacji. Dlatego tez méwi sie czesto o ceremoniach
religijno-magicznych4.

Od ryt6w magicznych, majacych na celu dobro jednostki czy spoleczenstwa
trzeba rozr6znié czarodziejstwo (tzw. czarng czy szkodliwg magie), ktérego
celem jest wyrzadzenie zta jednostce czy spoteczenstwu. H. Gravrand
nie uwzglednia dalszej réznicy miedzy witchcraft i sorcery, wypracowanej
gléwnie w literaturze anglosaskiej!®. Witch — wiedZma (wyraz ten niezupel-

1965, 122—144; M. Fortes, Pietas in Ancestor Worship, J. Royal Anth. Inst.
91(1961)166—191; E. Colson, Ancerstal Spirits and Social Structures among
the Plateau Tonga, International Archives of Ethnography 47(1954)21—68;
M. Gluckman, Mortuary Customs and the Belief in Survival after Death
among the South-Eastern Bantu, Bantu Studies 11(1937)117—136;J. Middleton
Lugbara Religion, London 1960; J. Goody, Death, Property and the Ances-
tors, London 1962.

3 E. Bourguignon, Divination, transe et possession en Afrique trans-
saharienne, w: A. Caquot — M. Leibovici (red.), La divination, Paris
1968, t. 2, 331—358; L. de Heus ch, Possession et chamanisme. Essai d’analyse
structurale, w: Les religions africaines traditionnelles, Paris 1965, 139—170.

14 0. Pettersson stawia pod znakiem zapytania mozliwo§é¢ wyréznie-
nia przez badacza jako obserwatora na podstawie subiektywnego przezycia
i nastawienia osoby wykonujacej dany rytual granicy miedzy religia a magia
w konkretnej sytuacji (Magic — Religion. Some marginal notes to an old
problem, Ethnos 22(1957)109—119); por. r6wniez E. Ehnmark, Religion and
Magic — Frazer, Séderblom and Hdgerstréom, Ethnos 21(1956)1-10.

I5E. E. Evans-Pritchard zwrécit jako pierwszy uwage na te dwa
wazne aspekty czarodziejstwa ws$r6éd ludu Azande (Witchcraft, Oracles and
Magic among the Azande, Oxford 1937, 387). Por. réwniez C. E. Kluck-
hohn, Navaho Witchcraft, Cambridge 1944; J. Mi ddleton — E. H. Win-
ter (red.), Witchcraft and Sorcery in East Africa, London 1963 (2 wyd. 1964),
zob. wstep, 1—26; M. Fortes, The Web of Kinship among the Tallensi, Lon-
don 1953; S. F. Nadel, Witchcraft in four African Societies: an Essay in
comparison, American Anthropologist 54(1952)18—29; S. F. Nadel, Nupe
Religion, London 1954; M. Hunter, Reaction to Conquest, London 1936;



192 Ks. Henryk Zimon SVD

nie odpowiada terminowi angielskiemu, poniewaz w niektérych spotecznos-
ciach afrykarnskich, szczegblnie o strukturze matrylinearnej, r6wniez mezczyz-
ni sq posgdzani o ten rodzaj czaréw) jest uosobieniem zla i szkodzi innym
na mocy wewnetrznej, wrodzonej sily, a za pomocg $rodkéw magicznych.
Ludzie tacy zyjg na ogél! poza nawiasem spoleczenistwa. Sorcerer — czarownik
— szkodzi innym za pomocg rézych Srodk6w magicznych?s.

Spolecznyimoralny aspekt wierzen afrykanskich

Czesto wspominaliSmy juz o spolecznych aspektach wierzen afrykanskich.
Autor, w osobnym paragrafie, jeszcze raz podkre§la koherencje wszystkich
elementéw kultury. Elementy religijne posiadajg znaczenie dominujgce w sto-
sunku do elementéw spolecznych i gospodarczych!’. W Afryce wspblczesnej
dostrzegamy daleko idgce zmiany organizacji i struktur spotecznych, co od-
nosi sie réwniez do rodziny afrykanskiej (s. 103—105). Mozna w niej wyré6znié¢
trzy zasadnicze tendencje:

— przejScie z malzenstwa organizowanego przez rodzine na plaszczyzne pry-
watnej decyzji i osobistego wyboru;

— przej$cie z malzefistwa poligamicznego na monogamiczne, aczkolwiek poli-
gamia, szczeg6lnie sukcesywna, jest nadal zjawiskiem czesto spotykanym
w Afryce;

— zmiana prawa rodzinnego; chodzi git6wnie o prawo spadkowe pojete wiecej
w sensie indywidualnego, a nie grupowego dziedziczenia.

Normy etyczne i prawo zwyczajowe sg usankcjonowane wierzeniami religij-
nymi. Innym zagadnieniem jest problem ostatecznego Zrédia porzgdku moral-
nego. Wielu etnologéw twierdzi, ze w myS§li afrykanskiej nie ma substancjal-
nego podzialu na dobro i zlo, a podstawg zasad moralnych nie jest prawo
boze, lecz dobro wspblne danej spotecznoSci. Wydaje sie, pisze H. Grav-
rand, ze w etyce afrykanskiej istnieje podwéjna odpowiedzialno§é: kolek-
tywna i indywidualna (s. 107 n.). Na pierwszy plan wysuwa sie jednak aspekt
spoleczny moralno$ci afrykanskiejs.

Dynamizm religijny i nowe spojrzenie na religie afrykanskie

W dobie obecnej, w obliczu nowych przemian spotecznych i politycznych
na kontynencie afrykanskim czlowiek szukajacy dialogu nie moze ograniczyé
sie do tradycyjnych religii afrykanskich. R6wniez one ulegaly i ulegajg znacz-
nym zmianom i adaptacji do nowej rzeczywisto$ci pokolonialnej. Dowodem
tego jest fakt powstania w ostatnich dziesiecioleciach licznych synkretycznych
kultéw religijnych, nowych Ko$cioldw i sekt mesjanistycznych. Zawierajg one

M. Wilson, Witch Beliefs and Social Structure, American Journal of
Sociology 56(1951)307—313; M. Wilson, Good Company, London 1951;
Sz. Chodak, Kaplani, czarownicy, wied¢my, Warszawa 1967; W. Mac-
Gaffey, Comparative Analysis of Central African Religions, Africa
42(1972)21—31.

16 J C. Mitchell, The Yao Village, Manchester 1956; I. Cunnison,
The Luapula Peoples of Northern Rhodesia, Manchester 1960.

17 Por. A. Zajagczkowski, Muntu dzisiaj, Warszawa 1970, 24—35.

18 Por. Ethique chrétienne et wvaleurs africaines, CRA 3(1969)149—159).
P. Tempels wyraznie przyjmuje pojecie dobra i zita wéréd ludéw Buntu
(La Philosophie Bantoue, Paris 1949, 80). Por. r6wniez E. Mujynya, Le mal
et le fondement dernier de la morale chez les bantu interlacustres. CRA
3(1969)55—78; J. S. Mbiti, African Religions and Philosophy, London—Iba-
dan—Nairobi 1969, 204—215; G. Wilson, An African Morality, Africa
9(1936)75—99.
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czesto elementy religii chrze$cijaniskiej i muzulmanskiej, zmieszane z ele-
mentami tradycyjnych religii afrykanskich. Wedilug B. Bernarda z uni-
werstytetu lowanskiego mamy okolo 10000 sekt w Afryce!®; B. Sundkler
naliczyl! w samej tylko Republice Poludniowej Afryki ponad osiemset réz-
nych ko$cioléw synkretycznych?, Diluzszy kontakt z chrze§cijanistwem, dezin-
tegracja tradycyjnych kultur i aspiracje Afrykan6éw do samostanowienia (stad
charakter polityczny rézinych sekt) przyczynily sie do powstania tych kultéw
i sekt. Niektére z nich majg charakter mesjanistyczny (np. majacy licznych
zwolennik6w kimbangizm z jego r6znymi odmianami w Zair). Zdecydowana
wiekszo§é sekt powstata na gruncie protestanckim. Mimo to niestuszne jest
twierdzenie, jakoby tylko protestantyzm by! odpowiedzialny za powstanie
sekt w Afryce. R6wniez na podlozu katolickim powstaly w Afryce (przede
wszystkim w ostatnim czasie), jak i poza Afrykg ré6zne sekty i grupy reli-
gijne?,

Podstawg dialogu, w duchu wzajemnego poszanowania i milodci, jest nowe
spojrzenie na religie afrykanskie. Zamiast zatrzymaé sie na zewnetrznych
tormach religijnych, nalezy polozy¢ akcent na glebokie aspiracje i tesknoty
duszy afrykanskiej.Punktem wyjScia jest duchowa koncepcja §wiata. Praw-
dziwe wartosSci religii afrykanskich, jak pragnienie zycia, ptodno$é, oczyszcze-
nie z win, jedno$é z przodkami sg i dzisiaj wazne (s. 122n.). Religie afrykan-
skie byly i sg konieczne, gdyz przygotowujg Afrykan6w na zrozumienie
i przyjecie nauki Chrystusa i przedstawiajg dla nich obiektywna wartosé
zbawczg.

Mozliwo$ci dialogu z religiami afrykanskimi
Dla owocnego dialogu potrzebna jest nie tylko znajomo$é jezyka i trady-

cyjnej oraz wspoéiczesnej kultury, ale przede wszystkim wzajemna sympatia
i cheé zrozumienia konkretnej sytuacji Afrykanina, jego obaw, nadziei, tesknot

19 Por. Courier d’Afrique, 19.5.1967 — cyt. wg Herder Korrespondenz
24(1970)221.

20 B, Sundkler, Bantu Prophets in South Africa, London 1961 (2 wyd.
1970).

21 H W. Turner, African Religions Movements and Roman Catholicism,
w: H. J. Greschat — H. Jungraithmayr (red) Wort und Religion,
Stuttgart 1969, 255—264; V. Lanternari, The Religions of the Oppressed.
A study of modern messianic cult, London 1963, XVI; P. Worsley, The
Trumpet Shall Sound, London 1957. Na temat sekt w Afryce por. miedzy
innymi: G. Balandier, Messianismes et nationalismes en Afrique Noire,
Paris 1953; K. Schlosser, Propheten in Afrika, Braunschweig 1949;
E. Benz (red.), Messianische Kirchen, Sekten und Bewegungen im heutigen
Afrika, Leiden 165; V. E. W. Hayward (red.), African Independent Church
Movements, London 1963; H. — J. Becken (red.), Our Approach to the Inde-
pendent Church Movement in South Africa, Mapumolo, Natal 1966; K.Schlos-
s er, Eingeborenenkirchen in Siid-und Siidwestafrika. Ihre Geschichte und Sozial-
struktur, Kiel1958; P. Beyerhaus (red.), Begegnung mit messanischen Bewe-
gungen in Afrika, Stuttgart 1967; D. B. Barrett, Schism and Renewal in
Africa: an analysis of six thousand contemporary religious movements, Nairo-
bi 1968; H. W. Turner, The Place of Independent Religious Movements in
the Modernization of Africa, JRA 2(1969)43—63; tenze, A Typology for
African Religious Movements, JRA 1(1967)1—34. Odno$nie dalszych i szczeg6-
lowych danych bibliograficznych zob. R. C. Mitchell — H. W. Turner,
A. Comprehensive Bibliography of Modern African Religious Movements,
Evanston, III., 1966 oraz H. W. Turner (red.), Bibliography of Modern
African Religicus Movements, Supplement I, JRA 2(1968)173—211.
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i probleméw zycia codziennego. A wiec nie dyskusja teologiczna na pierwszym
miejscu, ale spontaniczne kontakty osobiste i wzajemne wspblzycie sg istotne
dla wzajemnego zrozumienia i owocnej wymiany myS$li. Przy czym takt
i dyskrecja sg nieraz bardzo wazne (np. w czasie udzialu w ceremoniach reli-
gijnych).

Dialog chrze$cijanstwa z tradycyjnymi religiami afrykanckimi napotyka na
trudnosci natury socjologicznej i religijnej, i to zar6wno ze strony chrze$cijan,
jak i niechrze$cijan. Biali sa bardzo przesigknieci cywilizacja europejska
i trudno im zrozumieé to, co obce i odmienne od ich kultury, zwyczajéw i spo-
sobu mys$lenia. Chrze$cijanie—Afrykanie natomiast albo juz nie znajg nalezycie
swojej kultury tradycyjnej, albo tez lekcewazg to, co kiedy$§ porzucili. Chrzes-
cijanie watpiag w skuteczno§é i potrzebe dialogu i z niechecig patrzg na syn-
kretyczne formy religijne.

Niechrze$cijanie natomiast uwazaja chrze$cijanstwo za religie importowang
i obcg tradycji afrykanskiej. Papiez Jan XXIII wyraZnie podkreflit na dru-
gim kongresie czarnych pisarzy i artystbw w Rzymie, ze Ko$ciél nie identy-
fikuje sie z zadna kultura. Jego misja ogranicza sie do zbawienia czlowieka.
Afrykanizacja hierarchii ko$cielnej i rozw6j liturgii rodzimej w duchu lo-
kalnych kultur i zwyczajé6w mogg przyczynié sie w znacznym stopniu do usu-
niecia tej przeszkody. Etnocentryzm religii afrykanskich i brak prozelityzmu
zmug:'a Afrykanina do defensywy i zachowania istniejgcych wierzen i zwy-
czajow.

Partnerem dialogu o charakterze religijnym jest chrze$cijanin o ekume-
nicznym i otwartym spojrzeniu , nie bojgcy sie uzna¢ to, co dobre i warto$§-
ciowe w religiach afrykanskich. Chrze$cijanin zyjacy z wiary moze lepiej
umie docenié i zrozumieé religie afrykanskie, niz niejeden religijnie obojetny
religioznawca czy socjolog, dla ktérego religia ma jedynie warto§é psycholo-
giczng czy spoteczng22.

Celem dialogu nie jest nawrécenie, chociaz moze do tego prowadzié. To
bezinteresowne nastawienie wyklucza postawe polemiczng.

Sekretariat dla Niechrze§cijan popiera nowe formy wsgpélzycia i dialogu,
ktére sg od pewnego czasu znane w zachodniej Afryce. Afrykanie, ktérzy
czujg sympatie i przywiagzanie do chrze$cijaristwa, a ze wzgledw socjologicz-
nych czy osobistych, nie moga sie jeszcze zdecydowaé¢ na przyjecie chrztu.
tworzg grupy tzw. ,Przyjaci6t chrze$cijan”. Ideg przewodnig tej formy dia-
logu jest ,,i§¢é niechrze$cijanom na spotkanie w poszukiwaniu prawdy nie tylko
na progu KoSciota lecz réwniez w $rodowisku $wiata niechrze$cijanskiego.
w strukturach religii tradycyjnych, chociaz sie z gbéry nie wie, jak dlugo to
trwaé bedzie” (s. 156).

Wyjasnienie wazniejszej terminologii w porzgdku alfabetycznym, maty zbiér
modlitw kilku grup etniczych i dosyé obszerna, chociaz nie wyczerpujgca bi-
bliografia (s. 179—185) uzupelniajg studium H.Gravrand a, ktére jest ceanym
i pozytecznym wkladem w dalszy rozw6j i poglebienie dialogu miedzy chrzes-
cijanstwem a tradycyjnymi religiami afrykanskimi. Jedynie religia islamu,
dobrze znana i rozpowszechniona na kontynencie afrykanskim, nie wchodzi
w orbite rozwazan tej ksigzki. Celowo jednak, poniewaz Sekretariat dla Nie-
chrze§cijan wydal osobne studium na temat dialogu chrze$cijan z muzulma-
nami: Orientations pour un dialogue entre chrétiens et musulmans, ktére
w 1970 r. juz w trzecim wydaniu, ukazalo sie w wydawnictwie Ancora
w Rzymie.

2 W. Schmidt, Ursprung und Werden der Religion. Theorien und Tatsa-
chen, Miinster 1930, 8; E. E. Evans-Pritchard, Theories of Primitive Reli-
gion, Oxford 1965, 121.



