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POCZATKI NOWOCZESNEGO SZKOLNICTWA — EPOKA KOLONIALNA

Pierwsze szkoly wzorowane na europejskich! w Afryce Zachodniej
pojawily si¢ w wieku XVI. Zaczeli je zakladaé¢ misjonarze portugalscy.
Ich $ladem poszly péZniej misje hiszpanskie, holenderskie, angielskie, fran-
cuskie, niemieckie, amerykanskie i in. Wasciwy — cho¢ tez bardzo ogra-
niczony — rozwdj tego szkolnictwa nastgpit jednak dopiero w epoce kolo-
nialnej, ktérej spuscizng sg m.in. obecne jezyki nauczania. Przy tym wy-
raznie inny przebieg mialo to w rozleglym zespole posiadiosci Wielkiej
Brytanii, a inny pod panowaniem Francji.

W koloniach brytyjskich — Gambii, Sierra Leone, Zlotym Wybrzezu
(ob. Ghanie) i Nigerii — rozwo6j szkolnictwa wigzal sie¢ z ogbélng koncepcja
zarzgdzania posredniego. Nie bylo tu silniejszych dazen asymilacyjnych
ze strony kolonizatoréw. Nauka, zwlaszcza w nizszych klasach, zaczynala
sie czesto w jezykach miejscowych. Angielski na uzytek tubylcéw nie mu-
sial by¢ poprawny. Z Afrykanéw nie usilowano czyni¢ Anglikéw. Cel

1 Na temat wychowania tradycyjnego i szkolnictwa koranicznego pisalem szerzej
w artykule pt. Wychowanie w tradycjach Afryki Zachodniej i Maghebu, ,Przeglad
Socjologiczny”, t. 25, 1972.
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ksztalcenia stanowilo przede wszystkim przygotowywanie kadr potrzeb-
nych lokalnej gospodarce, administracji oraz duszpasterstwu.

Brytyjczycy popierali rozwdéj réznorodnych szkél prywatnych. Prowa-
dzily je misje, koncerny, spotki handlowe itp. Poziom ich byl przy tym
bardzo rozmaity. Panstwo nie ingerowalo zbytnio w ich programy.

{
Mauretania — L=
T
i

Pafistwa Afryki Zachodniej wg jezyka urzedowego i szkolnego
a — kraje francuskojezyczne; b — kraje angielskojezyczne; ¢ — kraje portugalskojezyczne
1 — Dahomej; 2 — Togo; 3 — Sierra Leone; 4 — Liberia; 5 — Gambia; 6 — Gwinea Bissau

Juz w 1827 r. na terenie Sierra Leone powstala pierwsza w catym tym
regionie nowoczesna szkola typu potwyzszego. Bylo nig poczgtkowo prze-
znaczone dla duchownych Fourah Bay College. W 1876 r. uczelnia ta otrzy-
mala szereg uprawnien akademickich, cho¢ dopiero w 1960 r. przeksztal-
cono ja w uniwersytet. Osrodek uniwersytecki w Lagos (najstarszy w Ni-
gerii) utworzono w 1948 r., a w Ibadanie w 1949 r. — tzn. wkroétce po dru-
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giej wojnie Swiatowej, przeszlo dziesie¢ lat przed ustgpieniem rezimu ko-
lonialnego.

W koloniach francuskich natomiast szkolnictwo nowoczesne rozwijaé
sie zaczelo pdzniej i od poczatku catkowicie podporzadkowane bylo cen-
tralnej wladzy panstwa. Nawet szkoly misyjne poddano tu kontroli kie-
rowanych z Paryza urzedoéw gubernatorskich. Od 1829 r. nauka we wszyst-
kich szkolach odbywaé¢ sie musiala wylgcznie w jezyku panstwowym,
francuskim, wedlug ujednoliconych programéw. Na terenie calej AOF
(Afrique Occidentale Frangaise) dgzono bowiem do wyksztalcenia ,,nowej
elity” Afrykanow o kulturze Scisle wzorowanej na metropolii. Celem by-
la badZ ,,asymilacja”, badz przynajmniej — jak po roku 1945 — ,adap-
tacja”, czyli stopniowe asymilowanie tubylcéw awansowanych na evolués.

Poziom szkél byl dos¢é wyrdéwnany, ale wskutek ich niedostatku odse-
tek analfabetéw byl na tym terenie wyzszy niz w sasiednich koloniach
brytyjskich. Pod koniec epoki kolonialnej szacowano, ze czyta¢ i pisaé¢
umialo tu zaledwie ok. 5%0 ludno$ci, podczas gdy np. w Nigerii odsetek
ten byl trzykrotnie wyzszy.

Pierwsze francuskie szkoly misyjne dla dziewczat i chlopcéw powstaty
na poczatku XIX w. na terenie fortu i faktorii w St. Louis, u ujscia Se-
negalu ®. Nieco pézniej Faidherbe stworzy! tam szkole dla synéw wodzéw.
Natomiast rozbudowa sieci systemu o$§wiatowego rozpoczela sie dopiero
w ostatnim ¢éwieréwieczu minionego stulecia. Za narodziny nowoczesnej
o$wiaty w strefie leSnej, na Wybrzezu Kosci Sloniowej, przyjmuje sie
zalozenie w 1886 r. szkoly w Elima, przeznaczonej do ksztalcenia ttuma-
czy oraz pomocniczego personelu administracyjnego. Szczegdlnie donio-
stym wydarzeniem o szerokim zasiegu bylo p6zniej, w roku 1903, uru-
chomienie pierwszej szkoly $redniej, ksztalcgcej nauczycieli dla catej
kolonialnej Federacji (AOF), ktora stala sie z czasem wylegarnig miejsco-
wych intelektualistéw — pisarzy, dzialaczy i organizatoréw niepodlegto-
$ci nowych panstw. Szkote te (école normale) umiejscowiono najpierw
w St. Louis, nastepnie przeniesiono na wysepke Gorée i nazwano (w 1916 r.)
imieniem zastuzonego dla o$wiaty gubernatora, Wiliama Ponty, w 1938 r.
zlokalizowano za$§ ostatecznie w Sebikotane, pod Dakarem. W 1918 r.
stolica Federacji otrzymala tez Szkole Medyczng, ksztalcgeg najpierw fel-
czeréw, a pozniej (od 1948 r.) tzw. lekarzy kolonialnych. Byt to zalazek
przysztego szkolnictwa wyzszego. Pierwszy i jedyny za czaséw kolonial-
nych uniwersytet powstal dopiero pare lat przed wyzwoleniem si¢ tych
terytoriow, w 1957 r., w Dakarze.

2 Pionierkami byly misjonarki ze zgromadzenia Sw. J6zefa z Cluny, ktére przy-
byly na ten teren w roku 1819.
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W roku 1949 Francuzi wprowadzili w swych koloniach ustawowy obo-
wigzek nauki szkolnej wszystkich dzieci odpowiednich rocznikéw, bylo
to jednak zarzadzenie wylacznie na papierze. W zwigzku z brakiem szk6t
i nauczycieli nigdzie, nawet w duzych miastach, nie dato sie go w peini
zrealizowaé. Faktycznie ksztalceniem szkolnym nie objeto tu nawet jednej
czwartej mlodziezy. Upowszechniono co najwyzej ksztalcenie synéw woj-
skowych i funkcjonariuszy administracji panstwowej.

Sytuacja w nalezgcej do Portugalii Gwinei Bissau oraz niepodleglej,
lecz skorumpowanej i praktykujacej ,wewnetrzng kolonizacje” (bez-
wzgledny wyzysk tubylcéw przez oligarchie — przybylych z Ameryki eks-
niewolnikéw) Liberii, byla réwniez zla.

Przeszlo trzy czwarte szkolnictwa liberyjskiego znajdowalo sie do
ostatnich lat w rekach misjonarzy, mimo ze wsréd ludnosci zdecydowanie
przewazaja animisci. Niewielki uniwersytet w Monrowii powstal dopiero
w 1951 r. Na blisko szescset tysiecy ludno$ci Gwinei Bissau w 1957 r.
istnialty 173 szkoly, w ktorych ksztalcilo sie niecale 12 tys. dzieci — w tym
zaledwie 239 ucznidéw jedynej szkoty Sredniej.

ROZWOJ SZKOLNICTWA PO UZYSKANIU NIEPODLEGLOSCI

Niepodleglo$¢ otrzymana w latach 1957—1965? przez wszystkie kolo-
nie tego regionu, z wyjatkiem niewielkiego zakatka pozostajacego prowin-
cja portugalska, przyczynila sie niewstpliwie do przyspieszenia rozwoju
oswiaty. Mtode panstwa bez wyjgtku uznaly walke z analfabetyzmem
i ksztalcenie wlasnych kadr kierowniczych i zawodowych za zadanie
pierwszoplanowe. Na szkolnictwo przeznaczono $rednio okoto jednej sz6-
stej Iub wiecej wydatkéw budzetowych. Znaczne wsparcie uzyskano tez
z zagranicy, od organizacji miedzynarodowych oraz poszczegdlnych ry-
walizujacych o wplywy panstw zamorskich. W szezegélnosci ze zwielo-
krotniong pomocg pospieszyly dawne metropolie — Francja i Wielka Bry-
tania.

W pierwszym piecioleciu niepodleglosci liczba mlodziezy uczeszczajacej
do szk6l podstawowych wzrosta tu wszedzie od 50 do 160%e, liczba uczniéw
szko? Srednich przewaznie za$ potroila sie ®. Okoto 1970 r. istnialo na tym
obszarze juz 12 narodowych uniwersytetéw oraz szereg osrodkéw nieuni-
wersyteckiego szkolnictwa wyzszego. Dziesie¢é uniwersytetéw bylo angiel-

8 Ostatnia otrzymala jg Gambia — 18 I1 1965 r.

4 7 wyjatkiem Mali, gdzie w zwiazku z reformg szkolng liczba ta zmniejszyla
sie. Od 1962 r. przestano tam bowiem do szkolnictwa $redniego zaliczaé szkoly nie
przygotowujace do matury (bac.).
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skojezycznych — pie¢ w Nigerii (Ibadan, Ife, Lagos, Nsukka i Zaria), trzy
w Ghanie (Accra-Legon, Kumasi i Cape Coast), a po jednym w Sierra Leo-
ne i Liberii. Dwa francuskojezyczne, wieksze w Dakarze (Senegal) i Abi-
dzanie (Wybrzeze Kosci Stoniowej). W stadium organizowania sie sg za$
wydzialy uniwersyteckie w Dahomeju, Gwinei, Mali, Nigrze i Gornej
Wolcie.

Freetow a
(Un.of SierRQ

Leone)
Manrovios
(Un.of Liberid)

Novo
Accra*legon *cope coast

Rozmieszczenie uniwersytetéw w Afryce Zachodniej

a — uniwersytety juz istniejgce; b — ofrodki uniwersyteckie w stadium organizowania

Te osiggniecia nie sa jednak wystarczajgce. Przy aktualnym wzro$cie
liczby uczniéw daleko wcigz do ostatecznego uporania sie z powszechng
plaga analfabetyzmu. Rozwoj skolaryzacji w znacznym stopniu réwno-
wazony jest tutaj bowiem przez wysoki przyrost naturalny — wynoszgcy
$rednio 3—4%0 rocznie. Ponadto wielkg cze$¢, ponad jedng trzecig, nowych
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miejsc w szkolach zajmujg zazwyczaj repetenci, ktéorych jest w klasach
$rednio 20—40%0. Wtoérny analfabetyzm stal sig¢ zjawiskiem nieledwie po-
wszechnym. Pelny kurs nauki podstawowej konczy mniejszosé podejmu-
jacych nauke, wiekszoéé odpada nie opanowawszy nawet dobrze czytania.
Poczatkowo niepodlegle kraje Afryki Zachodniej, podobnie jak i inne
panstwa afrykanskie, oglosiwszy analfabetyzm za najbardziej hanbigcg
spuscizne kolonializmu, planowaly zlikwidowa¢ go do roku 1980. Niestety,
wkrotce plan ten okazal sie nierealny — przekraczajacy mozliwosci tego
regionu, nawet przy bardzo intensywnej pomocy miedzynarodowej. Po
konferencji afrykanskich ministréow o$wiaty w Nairobi w 1968 r., ktéra
podsumowata dotychczasowe postepy w realizacji tzw. Planu Addis Abeby,
pierwotny termin realizacji szczytnego zamierzenia zarzucono. Méwi sig
teraz o roku 2000, ale nie wiadomo, czy i ta data nie okaze sie nierealna.
Odsetek faktycznie uczgcej sie mlodziezy w wieku szkolnym, ustalo-
nym rozmaicie, od 5 do 15 lat %, ksztaltuje sie w r6znych panstwach bardzo
nieréwnomiernie. Daje sie przy tym obecnie wyodrebni¢ trzy kategorie
panstw: te, w ktérych do szkél uczeszeza juz ponad 50%0 odnosnych rocz-
nikéw, ktére umownie nazwiemy ,,przodujacymi”’; te, w ktérych przekro-
czono 30%o, czyli wzglednie ,,zaawansowane” albo przecietne, oraz najbar-
dziej zacofane, o odsetku nizszym od 30%o.

W oparciu o szacunek z roku 1970 do grupy pierwszej ,,przodujacej” —
zaliczymy: Ghane (ponad 90%0), Togo, Wybrzeze Kosci Stoniowej i Liberie.
Do grupy drugiej: Dahomej, Gambie, Gwineg, Nigerie, Gwineg Bissau, Se-
negal i Sierra Leone. Do trzeciej — szczegoélnie ,,zacofanej” — Gérng Wolte,
Mali, Mauretanie i Niger.

Niedostateczne postepy skolaryzacji ttumacza sie szeregiem przyczyn —
niedostatkiem kadr i niepopularnoscia zawodu nauczycielskiego, trudnos-
ciami komunikacyjnymi i brakiem tzw. infrastruktury, nade wszystko za$s
ubbéstwem. Natomiast cheé ksztalcenia sie, ped do nauki — nie istniejgce
czesto w czasach kolonialnych — staly sie teraz wszedzie tu powszechne.

Panstwa tego regionu— jak juz wspomnialem — przeznaczajg na
o$wiate znaczng cze$é swoich wydatkow budzetowych i calego dochodu na-
rodowego °. Trzeba pamietaé jednak, ze zar6wno ich budzety, jak i dochody

5 NajczeSciej 6—11 lat, jak w Dahomeju, Gambii, Ghanie, G6rnej Wolcie, Liberii,
Mauretanii, Gwinei Bissau, Senegalu, Togo i na Wybrzezu Ko$ci Sloniowej. Tylko
w Mali przyjeto wiek 7—15, w Sierra Leone 5—11, w Nigerii 5—10, a w Gwinei 7T—
12 lat.

8 Proporcje te w poszczegblnych latach zmieniajg sie. W pewnym okresie jednak
np. Wybrzeze KoSci Sloniowej przeznaczalo na o§wiate az 6,3% swego dochodu na-
rodowego, a Gérna Wolta az 23% wydatkéw budzetowych.
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narodowe w przeliczeniu na glowe mieszkanca sg przewaznie mizerne, kil-
kadziesigt razy nizsze anizeli w krajach rozwinigetych. Na przyklad w Goér-
nej Wolcie szacowano, ze doch6éd narodowy per capita w pierwszych la-
tach niepodleglosci nie przekraczal 11 tysiecy frankéw CFA (tj. 210 fran-
kéw francuskich), bedac 60 razy nizszym anizeli w Stanach Zjednoczonych
AP. Jakkolwiek przy tym panstwa Afryki Zachodniej, z nielicznymi wy-
jatkami, stosunkowo malo wydajg na zbrojenia oraz wlasne badania nau-
kowe (korzystajagc w tym wzgledzie z pomocy zagranicznej réznych mo-
carstw i organizacji miedzynarodowych), to jednak réwnocze$nie zmuszo-
ne sg stosunkowo wigcej przeznacza¢ na komunikacje i tgcznosé. Drogi,
mosty, radiostacje i lotniska sg tu bowiem teraz wszedzie — doraznie —
bardziej potrzebne od upowszechniania nauki czytania i pisania.

Niezaleznie od réznic w stanie upowszechnienia oSwiaty wystepujacych
pomiedzy poszczegdlnymi panstwami regionu istnieje przy tym réwniez
olbrzymia nieré6wnomierno$¢é zaawansowania w tej dziedzinie w skali lo-
kalnej, wewnatrz tychze panstw. Wiekszosé szk6} skupiona jest tutaj bo-
wiem z reguly w duzych miastach i okolicach podmiejskich lub w poblizu
dogodnych szlakéw komunikacyjnych. Nie ma ich natomiast niemal zupel-
nie na prowincji, w buszu.

Gdy na przyklad w stotecznym Bamako naukg objeto juz 75%0 mlodocia-
nej populacji, to w okolicach wiejskich Mali zaledwie 3% 7, przy S$redniej
krajowej 14%0. Nasycenie o§wiatg dwoch §rodowisk wyrazalo sie tam wiec
stosunkiem 25 do 1. Na Wybrzezu Koséci Stoniowej natomiast w poczatkach
niepodleglosci nauke pobieralo w Abidzanie 91%o dzieci, w poblizu stolicy
77%%, w centrum panstwa 24%o, na pétnocy za$§ zaledwie 10%o. Réznica byla
wiec tez znaczna, jak 9 do 1.

Te lokalne dysproporcje rozwoju o$wiaty — uprzywilejowanie jednych
oraz domniemana dyskryminacja innych okolic — wywoluja konflikty
i sprzyjaja budzeniu sie rozmaitych tendencji separatystycznych. Okolice
i ludy pozbawione mozliwosci intensywnego ksztalcenia sie czujg sie po-
krzywdzone i buntujg przeciwko supremacji ,,obcych z wyksztalceniem”.
Aby temu zapobiec, w niektérych panstwach, miedzy innymi na Wybrzezu
Kosci Stoniowej, utworzono specjalne fundusze dla popierania oswiaty
w najbardziej zaniedbanych okolicach kraju® Chodzi przy tym nie tylko
o budowe nieistniejacych dotad szkél, ale réwniez o premie dla nauczycieli
decydujacych sie na wyjazd w busz oraz o tworzenie lokalnej sieci biblio-
tek, czytelni i klubow, subsydiowanie wycieczek, udzielanie stypendiéw
itp. Akcja ta na razie nie odniosta decydujgcych skutkéw, przeciwdziata
jednak powiekszaniu sie dysproporcji.

7 Por. R. Dumont, L’Afrique Noire est mal partie, Paris 1962, s. 76.
8 Pisze o tym m.in. G. Gougerie w La Céte d’Ivoire, Paris 1964, s. 115 i 121.



14 ZYGMUNT KOMOROWSKI

Przy calkowicie réwnym traktowaniu, bez dodatkowej pomocy, afry-
kanska ,,prowincja’ nie mialaby szans dogonienia kiedykolwiek szczesliw-
szych regionéw. Zachodzi tu bowiem to samo zjawisko, ktére w skali mie-
dzynarodowej dyskryminuje kraje stabsze calego tzw. Trzeciego Swiata
i ktéremu przeciwstawiamy sie organizujge pomoc bogatszych dla bied-
niejszych.

Nieréwnomiernoéé lokalnego rozwoju oswiaty ma swoje odbicie oczy-
wiscie nie tylko we wskaznikach iloSciowych. Jakoé¢ nauki — faktyezny,
a nie formalny poziom szk6l — na wsi, w miescie i w rozmaitych zakatkach
kazdego kraju wykazuje tu réznice znacznie wieksze od tych, ktére ob-
serwujemy w Europie. Wystarczy wspomnieé, ze w tym regionie na pro-
wincji cze$é nauczycieli® weigz jeszeze nie ma nawet pelnego podstawo-
wego wyksztalcenia, podezas gdy niektére stoleczne szkoly reprezentujag
juz poziom prawdziwie wysoki.

Nieréwno$é jakosciowg trudno ustalaé¢ i wymierzaé. Wymyka si¢ ona
powierzchownym obserwacjom i moze byé celowo pomijana w raportach
czynnikéw odpowiedzialnych, ktérym wyda sig zjawiskiem kompromituja-
cym lub z jakichkolwiek wzgledéw niewygodnym. W istocie jednak — dla
diagnoz spolecznych — bywa ona nawet istotniejsza od nieréwnosci wyra-
zonej wskaznikami liczbowymi. Jej nastepstwem jest bowiem dezorienta-
cja w kwestii, czym jest i ezym powinno by¢ $wiadectwo szkolne. Powodu-
je ona obnizenie prestizu nauki i swoistg ,,dewaluacje $wiadectw” ™.

Dzieto krzewienia i wyréwnywania poziomu oswiaty znalazlo dzi$ na
szczescie sprzymierzenca w technice — w $rodkach masowego przekazu,
ktére docierajg juz do najbardziej zapadlych zakatkéw. Zwlaszcza radio,
a miejscami takze i telewizja — wspomagaja zagubionych w buszu, niepo-
radnych i niedoksztalconych nauczycieli i w pewnym stopniu zastgpuja
nawet szkoly dawnego typu. Uczac jezyka szkolnego i pomagajac w przy-
swajaniu nie znanych dawniej poje¢ — ksztalcg i ulatwiajg proces ksztal-
cenia.

Programy radiowe nadawane sg tutaj nie tylko w jezykach urzedowych,
tzn. angielskim, francuskim czy arabskim (Mauretania) i portugalskim
(Gwinea Bissau), lecz rowniez w kilku dziesigtkach jezykéw miejscowych,
nie majacych jeszcze wlasnego piSmiennictwa. Odbiera¢ je moga wiec
wszyscy, bez wzgledu na wiek i posiadane wyksztalcenie szkolne — row-
niez i analfabeci. Nadaje sie je w ciagu calego dnia, dla nie ograniczonego

9 W krajach francuskojezycznych sg to zwykle tzw. monitorzy (moniteurs),

10 Wazne jest to m.in. przy wyjazdach dla dalszej nauki za granice. Dotyczy
w szeczegblnoéci wzorowanych na francuskich CEPE (Certificat d’Etudes Primaires
Elémentaires) i baccalaurcat (§wiadectwo dojrzalosci) oraz wzorowanych na brytyj-
skich General Certificate of Education.
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kregu odbiorcéw, pobudzajgc do dalszych dyskusji w kregach rodzinnych
i sgsiedzkich. Ich wielkim walorem jest za$ to, Ze uczg i bawig row-
nocze$nie. '

Audycje Scisle oéwiatowe — na ktoére skladajg sie lekcje jezyka urze-
dowego, panstwowego oraz pogadanki i porady dla samoukéw — zajmujg
przecietnie od jednej dziesigtej do jednej czwartej calego czasu emisji.
Szczegbdlnie rozpowszechnione sg przy tym cykle popularnych wykladow
z zakresu gospodarki rolnej i hodowli — dla gospodarzy wiejskich, oraz
higieny, gospodarstwa domowego i opieki nad dzie¢mi— dla kobiet. Po-
wszechne s3 tez programy popularyzujgce wiedze geograficzng i historycz-
ng — zaznajamiajgce z tradycjami ludéw zamieszkujgcych wspélnie posz-
czegblne panstwa — stuzace procesom integracji narodowej i budzace du-
me z wlasnego dziedzictwa kulturalnego, zarazem za$ zwalczajgce rozmai-
te spolecznie szkodliwe obyczaje i przesady.

W Nigrze i na Wybrzezu Kosci Stoniowej zapoczatkowano tez, pod pa-
tronatem UNESCO, eksperymentalne nauczanie przy pomocy sieci tele-
wizyjnej. Mimo szeregu zwigzanych z tym probleméw technicznych —
kosztow aparatury i niezbednej elektryfikacji — eksperyment ten wypadi
nadspodziewanie pomy$lnie. Okazalo sie m.in., ze telewizja dzieki tzw.
»automatycznej promocji” pozwala znacznie ograniczyé¢ drugorocznosé
uczniéw, szybko podnosi kwalifikacje obstugujacych ja nauczycieli, a za-
razem w przeliczeniu na glowe jednego stuchacza i absolwenta znacznie
obniza koszt ksztalcenia .

Ilosé radioodbiornikéw, a zwlaszcza telewizorow, w Afryce Zachodniej
jest bez poréwnania mniejsza anizeli w rozwinietych krajach Europy. Tu-
taj jednak nalezy przyjmowaé¢ innag miare liczb, gdyz tradycyjny nawyk
przezywania wszystkiego w kolektywie zwielokrotnia oddziatywanie kazde-
go odbioru. Wystarczy, ze jaka§ wioska afrykanska posiada chcéby jeden
tylko odbiornik, a juz korzystajg z niego dziesiatki osob, setki zas dopusz-
czone sg do omawiania wrazen i czerpania informacji.

Obecnie szczeg6lng popularnoécig na tym terenie, zwlaszcza w okoli-
cach nie zelektryfikowanych, cieszg sie radia tranzystorowe. Oczekuje sie
przy tym, ze wlasnie one okazg si¢ najbardziej pomocne w rozwigzywaniu
problemu os$wiaty koczownikéw.

Poniewaz koczowanie odbywa sie¢ przewaznie malymi grupami, wiec
tworzenie specjalnych szkél wedrujacych razem z dzie¢mi, jak probowano
to czyni¢ w Mauretanii, jest niestychanie kosztowne. Wiekszo$¢ koczowni-
kéw za$ niechetnie oddaje swoja mlodziez do internatéw. Natomiast radio
tranzystorowe — ze wzglednie niedrogimi i nie psujgcymi sie w suchym

1t Por. m.in. dane opublikowane w artykule J. C. Pauvert, ,Jeune Afrique”,
1970, nr 506. :
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stepowym klimacie bateriami — stwarza mozliwo$¢ przerabiania znacznej
czescei kursu szkoly podstawowej w rodzinnym namiocie czy na pastwisku,
bez nauczyciela. Wystarcza potem tylko krétkie szkolne ,repetytorium”
w okresie sezonowego zaprzestania wedréwek, gdy koczownicy gromadza
sie na pare miesiecy w poblizu oaz i innych stalych osiedli.

Funkcje wychowawcze Srodkdéw masowego przekazu w omawianym
regionie podobnie jak gdzie indziej nie ograniczajg sie oczywiscie do od-
dzialywania wylgcznie poprzez specjalny serwis o§wiatowy. W rzeczy sa-
mej caly ich przekaz w jaki$ spos6b stuzy wychowaniu, ksztaltujgc nowy
sposéb mySlenia, rozbudzajac potrzeby i podsuwajge wzory zachowan o ja-
kich dawniej nie miano wyobrazenia. Radio, telewizja, tak samo jak kino,
praca i ksigzka nie narzucajg jednak zazwyczaj — wbrew pozorom — zad-
nej gwaltownej rewolucji zwyczajow i obyczajow. Pod ich wplywem je-
dynie niektére postawy wyznaczone dawnymi wzorami Srodowiskowymi
ulegaja wzmocnieniu i przewazajg, formy zachowan ewoluuja za$ stopnio-
wo i umiarkowanie. W procesie selekcji postaw i r6l osobowosé spoleczna
modyfikuje sie na ogé! bowiem tylko tam, gdzie istnieje zbieznos¢ norm
i wzoréw lansowanych z normami i wzorami juz wczeéniej przyjetymi —
ale modyfikuje sie w spos6b zdecydowanie przyspieszony- Wazne jest tez
uswiadomienie odbiorcom, ze w okreslonych warunkach naturalnych za-
chowanie kogos$ innego mogloby sie rézni¢ od przyjetego w danej spotecz-
noéci. Swiadomoséé taka toruje bowiem droge kontaktom i porozumieniom
z kregami obcych kultur, czynige kulture odbiorcéw relatywnie bardziej

,otwartg”.
"

118

WEZEOWE PROBLEMY WSPOLCZESNEGO SZKOLNICTWA

Wspo6lczesne systemy szkolne i oswiatowe wszystkich krajow Afryki
Zachodniej — podobnie zresztg jak i niemal calego kontynentu — stanely
w obliczu kilku wezlowych probleméw. Sg to w pierwszej kolejnosci:

1) dostosowanie dzialalno$ci szkolnictwa do potrzeb rozwoju gospodar-
czego, w tym problem razgcego niedostatku szkolnictwa zawodowego;

2) niedostatek nauczycieli — werbunek i ksztalcenie kadr pedagogicz-
nych;

3) jezyk szkolny oraz wspdipraca na polu o§wiatowym z zagranicg;

4) stosunek wychowania szkolnego do tradycji i tradycyjnej obyczajo-
wosci — zwigzek ,,nowych elit” z reszta spoleczenstwa, a takze postawy
zyciowe i ideologia mtodziezy uczacej sig;

5) unaradawianie programéw nauczania szkolnego;

6) ,.infrastruktura” — zaplecze kulturalne szkotl.

Koordynowanie planéw szkolnictwa z planami gospodarczymi utrud-
nia w tym regionie wielka niestalo$¢ tych ostatnich. Zmieniaja sie one w
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zalezno$ci od stosunkowo czestych w wielu krajach zmian ekip rzadza-
cych, a takze od wynikéw dopiero inicjowanych badan z zakresu bogactw
naturalnych i nowych technik produkcyjnych. Ponadto z uwagi na ubds-
two wlasnych kapitaléw oraz rozpowszechnione uprawy monokulturowe
(zwlaszcza kawy, kakao i orzeszkOw ziemnych) wieksze niz gdzie indziej
znaczenie majg tutaj kaprysy rynku swiatowego, mozno$¢ uzyskiwania
obcych kredytow oraz ich lokalizacja dyktowana koniunkturg swiatowa. Nie
bez znaczenia jest tez swoisty brak wytrwatosci i to, co mozna by nazwaé
poszukiwaniem ,,cudu gospodarczego” — mirazem Kuwejtu, ktéry dzigki
,»odkryciu” wzbogacil sie nagle, szybciej niz by to mogta zapewnié syste-
matyczna praca.

Wygoérowane nadzieje wigzane z ,,nowosciami’’ nie tylko moga odcigga¢
od poczynan wytrwale planowych, ale pod znakiem zapytania stawiajg
celowosé jakiejkolwiek specjalizacji zawodowej. Po co sie specjalizowaé,
skoro o sukcesie decyduje gra — wycigganie ,los6w”, czyli zmieniajgcych
sie pomystéw. Co gorsza, niemal regulg stalo sie, ze nowym rodzajom pro-
dukcji towarzyszy tutaj pomoc z zewnatrz, ze nowatorstwo zwalnia¢ moze
miejscowych obywateli od wysitku opanowywania nowych umiejetnosci,
a nawet od wielu najprostszych robot. W rezultacie zdarza sie na przyktad,
ze wie$ po zadeklarowaniu checi uprawiania bawelny caly sezon préznuje,
biernie oczekujgc na instruktora, ktdory ma dokonaé siewu ™. Instruktor
(element wymienny) jest najemnikiem, przewaznie optacanym przez kogo$
innego, z zewngtrz, odpowiedzialnym za cale ,,ustawienie’” robét. Gospoda-
rze (element staly) sg od wyboru i plonéw.

Mozna moéwi¢ o pewnego rodzaju blednym kole. Z jednej strony nie-
staloé¢ koncepcji gospodarczych i pogon za ,nowosciami” zniecheca do
specjalizowania sig, z drugiej — brak przygotowania zawodowego i pogle-
bionej specjalizacji utrudnia ukierunkowanie gospodarki. Faktem jest za$,
ze w regionie tym — zwlaszcza za$§ w bylych posiadtosciach francuskich,
czerpiagcych wzory znad Sekwany — zdecydowane pierwszenstwo daje sie
wcigz wyksztalceniu ogdlnemu, ktore, zwlaszcza ponizej studiow wyzszych,
nie zapewnia zadnego konkretnego zawodu . Przyczynia si¢ do tego cheé
Slepego nasladowania krajow rozwinietych oraz brak zorientowania —
mlodziezy i jej opiekunéw —w perspektywach zyciowych, zwigzanych
z wykonywaniem dawniej tu nie znanych zawodéw na uzytek nowej im-
portowanej cywilizacji. Nie jest bez znaczenia jednak réwniez i to, ze szkol-
nictwo ogdlnoksztalcace jest tansze i latwiejsze do zorganizowania. Koszt
wyksztalcenia jednego absolwenta liceum ogdélnoksztatcgcego jest o prze-

12 Por. J. Binet, Afrique en question, Dakar 1965, s. 53.
18 Jedynie Mali rozwineto na szersza skale zawodowe ksztalcenie rolnikéw. Jest
to jednak kraj o jednym z najnizszych wskaZnik6w skolaryzacji.
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szlo jedng trzecig nizszy od kosztu zwigzanego z wyksztalceniem absolwen-
ta szkoly zawodowej ™. Na ogdl latwiej jest tez znaleZzé nauczycieli do
tzw. przedmiotéw ogélnych niz instruktoréw specjalno$ci zawodowych.

W ogole jest tutaj dotkliwy brak nauczycieli i wykladoweow. Szkoly
Srednie wciaz nie moga obejs¢ sie bez obcokrajowcéw, a w szkolach pod-
stawowych uczg ludzie nie posiadajacy wyksztalcenia $redniego. Niemal
wszedzie klasy w szkolach sg przepeilnione i na jednego uczacego przypada
czesto ponad 60 stuchaczy. Zdarza sie tez, ze nowe szkoly wznoszone w
czynie spolecznym przez ludno$¢ nie mogg byé uruchamiane z braku pe-
dagogéw gotowych do wyjechania w busz.

O ile w czasach kolonialnych ,bycie nauczycielem” wyroznialo i sta-
nowilo nawet swego rodzaju szczyt kariery dostepnej dla tubylea, to dzi$
uchodzi za ostatecznosé. Mlodzi nie checg iS¢ do tego zawodu, a nawet co
zdolniejsi i bardziej przedsiebiorczy starzy nauczyciele staraja sie prze-
kwalifikowywaé i przenosi¢ do administracji. Po uzyskaniu niepodlegtosci
narodzit sie bowiem swoisty mit zawrotnych karier urzedniczych. Mozli-
wosci szybkiego awansu w szkolnictwie wydajg sie znacznie mniejsze, wila-
dza znikoma, a wymagania zawodowe stosunkowo duze. Nauczyciele z re-
guly mniej zarabiajg, grozi im za to utkniecie na prowincji, gdzie moznosé
zaspokajania potrzeb kulturalnych jest bardziej ograniczona. Wynagrodze-
nie pedagogéw bywa niekiedy o potowe nizsze od wynagrodzenia innych
pracownikéw panstwowych o tych samych kwalifikacjach, a perspektywy
awansu prawie zadne.

Brakowi popularnosci zawodu nauczyciela towarzyszy niestety réwniez
niedostatek i niski poziom miejscowych szkoél pedagogicznych. W rezulta-
cie wyzej wykwalifikowanych nauczycieli i wykladowcow dostarczajg
wcigz obce uczelnie zamorskie.

W wieloetnicznych spoteczenstwach Afryki Zachodniej szczegélne zna-
czenie ma zagadnienie jezyka szkolnego, z czym laczy sie upowszechnia-
nie poprzez nauke w szkole jezyka urzedowego konsolidujacego narody.
Ludno$¢ kazdego z panstw tego regionu nalezy bowiem do co najmniej
kilku, zwykle za$ kilkunastu lub kilkudziesieciu odrebnych grup jezyko-
wych., W Nigerii jest tych grup nawet okoto 250, za§ na Wybrzezu Kosci
Sloniowej prawie 100.

Jezykami szkolnymi (z kilku wyjatkami, jezeli chodzi o nizsze klasy
szko6l podstawowych) * i urzedowymi sg tu aktualnie angielski lub fran-
cuski (w Mauretanii francuski i arabski, w Gwinei Bissau za$ portugalski).

4 Por. J. Hallak, R. Poignant, Les aspects financiers de l'’enseignement
dans les pays africains d’expression frangaise, UNESCO 1966.

15 Na nieco szerszg skale podejmowano nauke w jezykach tubylczych w Ghanie,
Sierra Leone, Nigerii, Mali i Gwinei.
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Tego stanu rzeczy przy tym nie krytykujg nawet ugrupowania skrajnie
nacjonalistyczne. Ze wzgledu na rdéznorodnosé¢ etniczng i rywalizacje ple-
mion trudno bowiem byloby wybiera¢ wsrod jezykdéw miejscowych, bez
wzmagania wasni i antagonizméw, jezyki importowane za$ przez bylych
kolonizatoréw spetniajg wazng funkcje jednoczges, bedac jednakowo , neu-
tralnymi”, a zarazem od pokolen ,znajomymi” dla wszystkich obywateli.
Co wiecej, sg to jezyki rozwiniete, rozpowszechnione w S$wiecie, w kto-
rych za granicg drukuje sie liczne, latwe do nabycia, a brakujgce Afryce
ksigzki, podreczniki i czasopisma. Nalezy tez pamietaé, ze w przeciwien-
stwie do ubéstwa piSmiennictwa ,,plemiennego” w mowie przodkéw roz-
winela sie tu i $wieci juz znaczne sukcesy autentyczna afrykanska litera-
tura angielsko- lub francuskojezyczna, stanowigca niewatpliwy dorobek
miodych narodéw. Piewcami ,,murzynskosci” (négritude) oraz rzecznikami
narodowego odrodzenia kulturalnego wypowiadajgcymi sie po francusku
sag m.in. pisarze, uczeni i publicySci tej miary co L. S. Senghor, Cheikh
Anta Diop, B. Dadié, Alioune Diop, Ousmane Sembéne, O. Socé, J. Ki Zer-
bo, S. M. Cissoko, A. S. Touré, Boubou Hama, A. Hampaté Ba, Fodeba
Keita i wielu innych. Wsrdéd piszgcych po angielsku rozglos zdobyli za$
Kwame Nkrumah, K. A. Busia, Chinua Achebe, Onuora Nzekwu, R. E. G.
Armattoe, Wole Soyinka oraz B. N. Azikiwe i wielu innych.

Jezykami afrykanskimi, ktore ewentualnie w przyszlosci mogltyby pre-
tendowaé do stania sie w szerszym sensie szkolnym i panstwowym, s3 na
tym terenie: wolof, pulaar, joruba, hausa, ibo, ewe, oraz malinke i bambara.
Ich wprowadzenie jednak napotyka na sprzeciwy mniejszych grup jezy-
kowych i rzekomo grozi ,,batkanizacja”. Nieprzypadkowo tez ich propaga-
torami bywaja czesto obcokrajowcy, podczas gdy tubylcy i zwolennicy
jednoczenia Afryki tworzg opozycje.

Byty dyrektor IFAN (Institut Foundamental d’Afrique Noire) w Daka-
rze, prof. V. Monteil, problem jezyka szkolnego w Afryce rozpatruje
w paru oddzielnych aspektach problemowych . Problem psychologiczny
wynika — wedlug niego — stad, ze w kazdym jezyku istniejg pewne cha-
rakterystyczne, niepowtarzalne skroty myslowe, ktoérych przyswojenie po-
zostawia Slad w psychice. Problemy spoteczny i kulturalny wigzg sie
z niebezpieczenstwem alienacji kulturalnej oséb wyksztalconych, postugu-
jacych sig jezykiem innym niz otoczenie. Natomiast problemem pedagogicz-
nym s3 trudno$ci przyswajania obcego stownika pojeé¢, co wymaga dodat-
kowych wysitkow ze strony i uczgcych sie, i nauczycieli. Rodzacym sie
stad konfliktom towarzysza nieodigczne frustracje i nerwice, a nawet
schizofrenia. Zdaniem tego uczonego jezyki afrykanskie, ojczyste dla wiek-

8 V. Monteil. La langue de l'enseignement dans Puniversité africaine, ,Les
cahiers de 'AUPELF”, 1965, nr 1.
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szosci tutejszej mlodziezy, moga i powinny by¢ wprowadzane nie tylko do
szkél podstawowych, ale nawet do wykladéw uniwersyteckich, jednak bez
pospiechu. Sposéb wprowadzenia wymaga bowiem przemys$len i badan
szczegolowych. Akcje poprzedzié powinno tez przygotowanie kadr znajg-
cych odpowiednie jezyki oraz opracowanie zasad fonetyki, pisowni i gra-
matyki na uzytek nowych podrecznikéw. W chwili obecnej za$ bezspornie
sprawg pilniejsza od reform jezykowych jest wzrost iloSciowy kadr nau-
czajgcych, co wciaz latwiej osiaga¢ na bazie dawnej nieskomplikowanej
jednojezycznosci systemoéw pokolonialnych.

Natomiast Senegalczyk, profesor uniwersytetu w Dakarze, Alassane
N’Daw, uwaza — co0 wyraznie zaznaczyl w rozmowie ze mng — ze jezy-
kiem nauki i literatury oraz jezykiem warstw wyksztalconych w jego oj-
czyZnie powinien pozostaé zawsze francuski. Jezyki afrykanskie beds jezy-
kami ludowymi (folkloru), tak jak we Francji bretonski lub baskijski. Po-
nadto wyksztalceni muzulmanie — dowodzil — powinni tutaj znaé¢ jezyk
arabski, aby w interpretacji Koranu uniezalezniaé¢ sie od posrednictwa kon-
serwatywnych marabutow-

Kwestia jezykowa wigze sie z rozleglejszym zagadnieniem stosunku do
kultur innych regionéw $wiata. Jezyk angielski i francuski niezmiernie
utatwiajg rozlegle kontakty kulturowe. Réwnocze$nie jednak wyraZnie
ukierunkowujg one strumien tych kontaktéw, tworzgc tez nowe, odizolo-
wane bloki. Separacja kulturalna sgsiadujacych ze sobg krajow, takich np.
jak Senegal i Gambia, wynikajgca z przynalezenia do odrebnych kregéow
jezykowych, jest uderzajaca i poglebia sie, zamiast ustepowaé, wraz z roz-
wojem oswiaty. Jezyk w znacznej mierze przesgdza bowiem o Zzrédlach
informacji, zainteresowaniach, doborze sprowadzanych z zagranicy nau-
czycieli i wykladowcéw, wspélpracy naukowe]j oraz kierowaniu sie na stu-
dia w obcych uczelniach.

Studia zagraniczne, tak jak i obecno$¢ cudzoziemskich kadr nauczaja-
cych szczegblnie umacniajg okreslone wplywy kulturowe. Studia te —
niezbedne dla szybkiego wydobycia sie z pokolonialnego zacofania — maja
przy tym te powazing wade, ze odrywaja od Srodowiska ojczystego. Wra-
cajacym absolwentom czesto trudno odnajdywaé wspélny jezyk z rodaka-
mi i konstruktywnie wigezy¢ sie do kolektywnej pracy w ojczyznie. Oni
wlasnie najdotkliwiej odczuwajg potem rozmaite niedostatki zycia w od-
daleniu od centréw rozwinietej cywilizacji przemystowej, do ktoérej przy-
zwyczaili si¢ w Europie czy Ameryce, i najlatwiej ulegaja frustracjom.
Z tego powodu panstwa Afryki Zachodniej, nawet wbrew rachunkowi eko-
nomicznemu — bo ksztalcenie za morzem kalkuluje sie czesto taniej od za-
kladania nowych uniwersytetéw — daza do nieustannego wzrostu odsetka
mlodziezy pobierajacej nauke na miejscu. Zamiast catych studiéw za gra-
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nicg preferuje si¢ i popiera raczej krétsze wyjazdy dla specjalizacji po-
dyplomowej i odbywania stazow.

Wielks wage przywiazuje sie tez tutaj wszedzie do porzgdkowania sto-
sunku do wlasnych tradycji i wlasnej obyczajowosci. Organa o$wiatowe
powszechnie dgza do selekcjonowania tradycji plemiennych i czynienia
z nich spuscizny ogélnonarodowej. Poprzez unarodowienie tradycje te ma-
ja przy tym stawaé sie czgstkg tradycji catego kontynentu lub rasy i calej
ludzkosci.

»Unaradawianiu” tradycji sluzg przede wszystkim nauka i stowo pisa-
ne. Instrumentem tego procesu w szkolach podstawowych i $rednich sa
lekcje historii oraz wprowadzonego wszedzie tzw. obywatelskiego wycho-
wania. W szkotach wyzszych organizuje sie specjalne wyklady oraz postu-
luje po$wiecanie tematyce lokalnej prac dyplomowych i badawezych.

Dla zatagodzenia konfliktéw wybuchajacych pomiedzy tradycyjng wta-
dza starych a milodziezg posiadajaca nowoczesne wyksztalcenie rozwija sie
m.in. o$§wiate dorostych. Nauczyciele zachecajg tez nawet niepiSmiennych
rodzicow do udzialu w rozmaitych komitetach i organizowanych przez
szkoly obchodach; mtlodziezy zalecajg za$§ zwykle, mimo laickosci szkét
publicznych, zbiorowy udzial w tradycyjnych uroczystosciach i obrzedach.
Formy dawnej obyczajowosci kolidujgce z wymaganiami nowej cywiliza~
cji przemyslowej i nowym rozumieniem spraw moralnych modyfikuje sie
z reguly ostroznie i bez pospiechu. Dotyczy to m.in. tzw. ,,emancypacji ko-
biet”, do ktérej pierwszym krokiem jest niewatpliwie ksztalcenie dziew-
czgt.

Dziewczeta w szkotach tutejszych stanowia z reguly mniejszo§é — nie-
kiedy nawet (w strefie sawannowej) nie siegajacg 10%. Wynika to zar6w-
no z lokalnych tradycji nakazujacych kobietom, az do zamgzpojscia, pozo-
stawanie w domu, z obarczenia zajeciami domowymi w wiekszym stopniu
dziewczat niz chlopcow, jak tez z uzasadnionego skgdingd mniemania, ze
gdy brak miejsc dla wszystkich, to pierwszenstwo nalezy sie tym, ktorzy
lepiej gwarantuja wykorzystanie nabytej wiedzy w pracy zawodowej, pro-
dukcyjnej. Kobiety bowiem, jak wiadomo, w tym regionie rzadko pracuja
najemnie, poza obrebem tradycyjnej gospodarki. Obecnie jednak coraz
czeSciej styszy sie glosy mezczyzn, ktérzy domagaja sig ,,wyksztalconych
zon”, a zachodnioafrykanska publicystyka podnosi znaczenie edukacji ko-
biet dla dobra potomstwa i konsolidacji narodéw-.

Wyksztalcenie przysztych rodzicielek, ich zorientowanie w sprawach
nowoczesnego $wiata oraz opanowanie przez nich jezyka szkolnego potez-
nie rzutuje na los pokolen. M. Sacoum z Wybrzeza Kosci Stoniowej, mo-
wigc o tym, przypomina znane powiedzenie, ze ,ksztalcenie chlopca to
ksztalcenie jednostki, za$§ ksztalcenie dziewczynki to ksztalcenie calej ro-
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dziny” ¥. Matki z wyksztalceniem szkolnym lepiej przygotowujg swe dzie-
ci do startu w nauce, m.in. pomagajac im w opanowywaniu nowych pojeé
oraz dopilnowujac odrabiania lekcji. One tez, bedge tradycyjnymi straz-
niczkami kultury domu, moga najlepiej wplywaé na modyfikacje obycza-
jow i nawyki mlodego pokolenia — na jego kodeks moralny i towarzyski,
higiene, upodobania, wyb6ér zawodu itp.

Od kobiet wyksztalconych oczekuje sie rowniez, ze bedg laczniczkami
pomiedzy rodzing a szkola. Ich zadaniem ma by¢ zespalanie w organiczng
calo$é systeméw wychowania tradycyjnego z nowoczesng oswiatg i zapo-
bieganie rozdzwiekom miedzypokoleniowym.

Reforma obyczajow polaczona z tworzeniem odrebnej, nowej warstwy
rodzin ,,wyksztalconych” (évolués) kryje w sobie niebezpieczenstwo wyob-
cowania obyczajowej awangardy. Zwigzki rodzinne, a zwlaszeza kobiety
matki, sg jednak czynnikiem lagodzgcym te grozbe, dzieki nim bowiem
utrzymywana jest — wedtug stow C. Tarditsa *® — , koegzystencja elemen-
téw niepi$miennych, potpiSmiennych i piSmiennych w tonie tych samych
grup”. Na nich gtéwnie wspiera sie — podnoszony przez ideologéw i uczo-
nych — afrykanski ,,zmyst kolektywizmu”.

Odnosénie do reformy programéw nauczania — ich afrykanizacji, tzn.
dostosowywania do miejscowych potrzeb -— plany we wszystkich pan-
stwach regionu sg teraz dosy¢ daleko idace. Zwlaszcza w zakresie historii,
geografii, pogadanek przyrodniczych, nauki jezyk6éw, propedeutyki filozofii
i wychowania obywatelskiego postuluje sie i zaczyna wdraza¢ istotne zmia-
ny. Zasadniczg trudnosé stanowi wszelako techniczna strona realizacji.
Zaopatrzenie w podreczniki, ktérych przewazajgcg cze§¢ opracowuje sie
i drukuje wcigz za morzem, oraz rutyna kadr nauczajgcych, czeSciowo
wcigz sprowadzanych z zagranicy ograniczaja wprowadzenie planéw w zy-
cie. Nie bez znaczenia jest ponadto ubéstwo miejscowego ,,zaplecza
kulturalnego szko6l”’ — zaopatrzenia w lekture pomocniczg, w czasopisma
popularnonaukowe, filmy o$wiatowe itp. oraz wyposazenie bibliotek i mu-
zeéw. Ilustracjg sytuacji na tym odcinku moze byé znamienny fakt, ze
biblioteka nowego uniwersytetu w Abidzanie w poczatkowym stadium
dzialalnosci tej sztandarowej instytucji liczyla zaledwie 5 tys. toméw. Da-
kar, jeden z najwiekszych i najaktywniejszych oSrodkéw kulturalnych re-
gionu, w 1967 r. posiadal stosunkowo bogate, ofiarowane przez Francje,
ksiegozbiory naukowe, ale tylko kilkanascie tysiecy ksigzek beletrystycz-
nych w pozauniwersyteckich bibliotekach publicznych.

17 Tradition et modernisme en Afrique noire, Azrou 1962, s. 70—71.
18 C, Tardits, Porto-Novo, Paris — La Haye 1958, s. 12.
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WYCHOWANIE SZKOLNE A POWSTAWANIE KULTUR NARODOWYCH
I BUDZENIE SIE NOWEJ SWIADOMOSCI SPOLECZNEJ

Mimo wyzej sygnalizowanych trudnosci szkoly staly sie tu wszedzie
najpopularniejszymi, najbardziej widocznymi instytucjami uzytecznosei
publicznej, przyczyniajgcymi sie do powstawania kultur nowego typu. Na-
wet te dzieci, ktére jeszcze ze szkét bezposSrednio nie korzystaja, rosng juz
w zasiegu ich posredniego oddzialywania. Szkolom z reguly towarzyszy bo-
wiem aktywno$¢ nowych placéwek wychowania pozaszkolnego — kluboéw,
druzyn sportowych, amatorskich zespoléw tanecznych, harcerstwa, kotek
rolniczych, swietlic itp. Dzieki nim ugruntowuje si¢ nowa skala wartosci,
a dyplom uzyskanego wyksztalcenia staje sie nowym wyznacznikiem pre-
stizu. Mozna powiedzie¢ nawet, ze dyplomy szkolne s3 tu teraz najpopular-
niejszymi aktami panstwowymi, symbolizujgcymi nowy typ poczynan ko-
lektywnych.

Rozwdj szkolnictwa wszedzie tutaj poddany zostal rygorom centralnej
administracji i podporzagdkowany wieloletnim planom suwerennych
panstw. Plany te za$§ — co nalezy podkresli¢ — programowo uwzgledniajg
uchwaly o$wiatowych konferencji Organizacji JednoSci Afrykanskiej *°.
Dotyczy to réowniez stosunkowo jeszcze licznych szkél prywatnych, gtow-
nie misyjnych.

Wedrowki do szkél, tak samo jak korzystanie z nauczycieli rozmaitego
pochodzenia przyczyniaja sie do integracji grup etnicznych. Trzeba jednak
stale czuwaé, by z kontaktow tych nie rodzily si¢ ,kompleksy nieré6wnos-
ci”, ktére niekiedy mogg tez powodowaé¢ nieufnos¢, pogarde i nieche¢ mie-
dzy mtlodziezg wywodzacg sie z odrebnych plemion i z réznych okolic. Jak
bowiem zwracajg uwage liczni autorzy (B. Holas, D. Paulme, L. V. Tho-
mas, V. i A. Zolberg) procesy zespalajace plemiona i narody bardzo tatwo
odwracajg si¢ i potegujg separatyzmy. Wystarczy, by jedna strona poczuta
sie zagrozona, a od tzw. ,,detrybalizacji” jest zawsze tylko krok do ,,super-
trybalizacji”, to znaczy eksplozji lokalnych szowinizméw. Faktem tez jest,
ze — jak juz wspomnialem — w wyniku odrebnego ukierunkowania jezy-
kowego szko6l spotegowala sie kulturalna izolacja pomiedzy francuskoje-
zycznymi i angielskojezycznymi krajami tego regionu. Wazne jest wszela-
ko, ze wszystkie tutejsze szkoly glosza hasta zjednoczenia i symbolizuja tu
swoisty program uniwersalizmu wiedzy zwigzanej z nowa, $wiatowg cy-
wilizacjg oraz kulturg typu ponadplemiennego.

W wielu krajach Afryki Zachodniej mlodziez szkolna co rano asystuje
teraz w ceremonii podnoszenia narodowego sztandaru. Dzieci z réznych

19 Por. m.in. Conférence sur ’éducation et la formation avec le développement en
Afrique, Nairobi 16—27 juillet 1968.
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plemion zapoznajg sie potem w pogadankach historycznych z dziejami
,»wspblnych bohateréw”, jakby ,,przodkéw” narodéw i ludzkosci. Wielki
askia Mali przestaje byé w ten sposéb herosem Malinke, lecz urasta na
chorazego idealéw i przedmiot dumy catej strefy od Nigru po Senegal, sta-
jac obok Ramzesa II, Kopernika i Gutenberga w rzedzie ,,pierwszych §wia-
ta”. W szkole tez fermentowaé zaczynajg wielkie wspoélczesne ideologie
murzynskosci (négritude), panafrykanizmu i inne.

W ten sposéb — w znacznej mierze dzigki szkolom, lecz takze pod wply-
wem $rodké6w masowego przekazu i innych czynnikéw — wszedzie tu bu-
dzg sie i intensyfikujg nowa $wiadomos$¢ spoleczna i nowa kultura. Nazwie-
my je umownie, cho¢ skojarzenia z Europg moga mylié¢, narodowymi. Na-
réd bowiem — jak go okresla J. Chalasinski — jest ,,ta historyczng forma
nowoczesnej epoki, ktéora réznym rodzajom aktywnosci ludzkiej, réznym
przejawom walki, zyciu ludzkiemu w ogéle nadawala sens moralny i mo-
ralng sankcje” ¥, podczas gdy plemiona stanowig z zasady zwigzki rodéw
praktykujacych zblizone obyczaje i poczuwajacych sie do wspodlnego po-
chodzenia, do ktérych przynalezenie uwarunkowane jest urodzeniem, tzn.
wiezig krwi. Kultury narodowe zaczynaja sie tam, gdzie jednostki soli-
daryzujg sie niezaleznie od swych osobistych powigzan, w imie celow hi-
storycznie uformowanej i historycznie trwalej wielkiej grupy, rozwijajacej
wszechstronng dziatalno§é kulturows 2.

Wtasnie do zagadnienia integracji narodowej, niezbednej dla réwno-
prawnego wlaczania sie do miedzynarodowych dialogow kulturowych,
wszyscy mysliciele i mgzowie stanu oraz naczelni wychowawcy Afryki za-
chodniej przywigzuja dzi§ wielka wage. M.in. A. Sékou Touré w pismach
swoich powiada, ze prawdziwe wyzwolenie i prawdziwy rozwoéj kultury
dokonywaé sie moze tylko w ramach wspdlnoty narodowej, stuzacej i pan-
stwu, i Afryce, i ewolucji catej ludzkosci #. Polityk z Nigru Hamani Diori
akcentuje, ze ,,dazenie do jednoéci narodowej wcale nie zawiera w sobie
szowinizmu”, bowiem ,,nie moze byé wspdldziatania ponadnarodowego, je-
zeli nie ma narodu”. Natomiast wybitny poeta, intelektualista i prezydent
Senegalu Leopold Sedar Senghor zjawiska kulturowe klasyfikuje wedlug
znanej teorii o czterech wznoszacych sie jedna nad drugs, lecz dopelniajg-
cych sie, a nie wykluczajacych wzajemnie strukturach spolecznych. Pierw-
szg od dotu jest plemienna ,,partia”, drugg — ponadplemienny, podejmuja-
cy historyczne misje ,,naréd”. Poniekad réwnolegle wystepuje jednoczgca
nieokrzeple jeszcze osobowosci narodowe ,,rasa”. Dzielem narodéw i ras

20 J Chatasinski, Kultura i naréd, Warszawa 1968, s. 127,

et Por. tez Z. Komorowski, Od plemienia do narodu, ,Przeglad Socjologicz-
ny”, t. 24, 1971.

2 A, Sekou Touré Pisma, t. 16, Conakry 1966, s. 9—10, t. 17, s. 55.
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jest za$§ ogdlnoludzka ,,powszechna cywilizacja” *. Cele tej cywilizacji za-
czyna sie teraz kojarzyé, choé czesto jeszcze mgliscie i nieprecyzyjnie,
z socjalizmem.

Przedstawiciele mlodych narodéw Afryki Zachodniej zazwyczaj nie
umiejg jednoznacznie okre§laé siebie ani klasyfikowaé swych dazen. Pow-
szechnie jednak wsréd ludzi wyksztalconych odczuwana tu jest potrzeba
wieloszczeblowego integrowania sie, przy poszanowaniu lokalnych, ojczy-
stych spuscizn i reform maksymalnie dalekosieznych, ale nie naruszajg-
cych zrebéw osobowosci uformowanej przez cigg pokolen, w toku historii.
Byly prezes Zgromadzenia Narodowego Nigru Boubou Hama?* nazy-
wa to, stusznie chyba, zaméwieniem na ,rewolucje”, ale nie ,;rewolte”,
i zauwaza, ze ,rzeczywistym problemem w Afryce jest to, Zze ona [Afry-
ka — Z.K.] realizuje sie, ze tworzy swoja prawdziwg tresé¢, ze sie nad tym
zastanawia i Ze na bazie syntezy [...] stanowczo godzi sie angazowaé w
sprawe nowoczesnego, przyspieszonego postepu naszych czaséow’ %,

STUDENCI ORAZ TWORZENIE SIE ,NOWYCH ELIT”

Zjawisk spolecznych i kulturowych zachodzacych wspoélcze$nie na tym
kontynencie nie powinno sie ujmowaé statycznie ani podciggaé pod poje-
cia utarte w Europie. Wszystko co nowe jest tutaj dopiero w trakcie kry-
stalizowania sie, ale niewatpliwe sg ruch, ,,zmiana”. Ponadplemienna §wia-
domos¢ budzaca sie pod wplywem o$wiaty szkolnej jest tez jednym z waz-
kich komponentéw ogdlnego procesu przemian.

Nosicielami tej swiadomosci sg przewaznie ludzie mltodzi, w jakims$ za-
kresie uformowani juz przez szkoly — zwlaszcza studenci i absolwenci
wyzszych uczelni — posiadacze dyplomoéw. Oni przede wszystkim zaczy-
najg tworzy¢ nieznane dawniej w tym regionie ugrupowania — klasy, war-
stwy itp. Nie przypadkowo tez nazywa sie ich czasem ,,nowg elitg” — bio-
rgc pod uwage prestiz oraz funkcje wladzy . Od nich — od ich postaw,
umiejetnosci i sposobu myslenia — bedzie tez niewatpliwie w ogromnym
stopniu zalezala przyszlosé¢ calej tej czesci swiata.

Liczby bezwzgledne mlodziezy studiujgcej nie sa tu wielkie. W latach
1965-—1966 na uniwersytetach calej Nigerii systematyczng nauke pobie-
rato zaledwie 9,4 tys. os6b, w Ghanie 4,3 tys., w Senegalu 2,8 tys., na Wy-

23 Por. L. S. Senghor, Nation et voie africaine du socialisme, Paris 1961, s. 22—
23, 87, 119 i in.

2% Boubou Hama, Essai d’éducation africaine, Paris 1968. s. 388.

5 [bidem, s. 390.

20 Pisalem na ten temat szerzej m.in. w artykule Nowa elita afrykanska, , Kultu-
ra i Spoleczefistwo”, 1965, nr 3.
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brzezu Kosci Sloniowej 2,2 tys., w Sierra Leone 0,9 tys., w Liberii 0,8 tys. —
tgcznie ok. 20,4 tys.® na okoto 100 mln ludnosci. Doliczajgc do tego kilka-
nascie tysiecy os6b studiujacych za morzem, w Europie, Ameryce i Afryce
Polnocnej, nie osiggnieto wskaznika nawet 4 studentéw na 10 tys. miesz-
kancéw, i to przy nagminnie niskiej sprawno$ci ksztalcenia.

Rola studentéw w zyciu spolecznym jest tu jednak niewspoélmierna do
ich liczby. Nieomal kazdy tutejszy student jest potencjalnie przyszlym
wielkorzadeg o rozleglym zasiegu wladzy i wynagrodzeniu wielokrotnie
przekraczajgcym przecietng zarobkdw pozostalych wspédtobywateli.

Wedlug utartej miejscowej opinii — choéby nawet nie zawsze pokry-
wala sie ona z faktami— studenci sa w tym regionie czym$ wiecej niz
tylko kandydatami na dobrze wyspecjalizowanych fachowcéw. Ich ambi-
cje tez mierza wysoko, do poziomu pozycji, ktére w krajach pozbawionych
kadr przystugiwalty dotad — tak w czasach kolonialnych jak i po uzyska-
niu niepodleglosci — zaré6wno nielicznym wyksztalconym Afrykanom, jak
1 wzglednie nielicznym obcym ,.ekspertom”. Uwazajg sie oni przy tym
czesto — rozumujac jeszcze w kategoriach tradycji plemiennych — za ro-
dzaj zespolu inicjowanych do najwyzszego szczebla hierarchii spolecznej.
Za takich sami sie uwazajg i tak ich tez z reguly traktuje otoczenie, nie
wylaczajac nawet wielu pedagogéw i wykladowedéw pochodzenia cudzo-
ziemskiego.

Znany intelektualista z Gornej Wolty J. Ki Zerbo tworzenie sie nowych
»elit” Scisle kojarzy z naukg szkolng. Ludzie wyksztalceni — wedtug nie-
go — dysponujac wiedza, majg ulatwiony dostep do wiadzy, ktora stusznie
im sie nalezy. Podobnych zapatrywan jest tez P. de Salverte, socjolog z Wy-
brzeza Kosci Stoniowej, ktdry przypomina ponadto, ze u ludéw Akan ,,zna¢
wiecej” oznaczalo zawsze ,mdc dowodzi¢”. Natomiast S. Camara, dzien-
nikarz z zespolu dakarskiej ,,Afrique Nouvelle”, powiada, zZe ,,elita”, dzieki
pobytowi w szkole ,jest otwarta na $wiat” i pojmuje takie nowe pojecia,
jak naréd lub panstwo, co jg predysponuje do rzgdéw ponadplemien-
nych %,

Oryginalng teorie na ten temat stworzy! takze F. J. Amon d’Aby — poe-
ta i dzialacz kulturalny z Wybrzeza Kosci Stoniowej. Wedtug niego # po-
wstala na polu spotecznym i kulturalnym ,elite” afrykanskg utworzyli
dawni uczniowie i studenci poczatkowo — przed rozwojem ksztalcenia na
szczeblu uniwersyteckim — uczeszczajaey do szkdét federalnych i nowo-

27 Dane szacunkowe, wedlug publikacji UNESCO.

%2 Por. S. Camara, Tradition et modernisme en Afrique Noire, Azrou 1962,
s. 105, 112, 124 i 178.

2% Por. F.J. Amon d’Aby, La Céte d’Ivoire dans la cité africaine, Paris 1951,
s. 168.



NOWOCZESNE SZKOLNICTWO W AFRYCE ZACHODNIEJ 27

czesnych kolegiow (colléges). Sa to ,,piSmienni” (lettrés), zaangazowani
ideologicznie w ruch reformatorski o trzech tendencjach: zdobycia mocy
(puissance) i sukcesu politycznego, osiagniecia sukcesu kulturalnego i osiag-
niecia sukcesu gospodarczego. Cechuje ich posiadanie wyksztalcenia oraz
oswojenie z urzgdzeniami nowej cywilizacji. Wielu z nich wyjezdzalo do
krajéw zamorskich, rozwinietych. Majg oni przy tym wyrobione poglady
polityczne, nacechowane duchem reformatorskim, przy réwnoczesnym
przywigzaniu do przesztosci, zwyczajow i tradycji, aspiruja za§ przewaznie
do ,,ewolucji majgcej swoj wlasny charakter”. Przejeci nowa wiedzg prag-
na, by kraj ich stawat sie ,mieszanka tego, co jest najlepsze”, tzn. spus-
cizny przeszlosci i innowacji sprowadzanych z innych kontynentow.

7 kolei W. i M. Smythe, ktorzy realizowali swoje badania w Nigerii ¥,
twierdza, ze ,nowa elita”, ktérej liczba nie przekracza ulamka procentu
ogbtu ludnosci, tworzy tutaj ,,ptynng sfere ludzi, ktérzy z jakich§ wzgledow
posiadajg pozycje najwyzszego prestizu oraz wplyw na zbiorowos$¢, ktorej
sg czescig”. Status jej utozsamiany jest zazwyczaj ze ,,stopniem westerni-
zacji zycia” i dwujezycznoscig . Przy tym wyodrebni¢ mozna: ludzi z wyz-
szym wyksztalceniem, ale wzglednie malg wiedza, ludzi z wiadza, ale nis-
kim formalnym wyksztalceniem, a takze rozmaite posrednie elementy,
zaréwno silnie zaangazowane w zycie spoleczne, jak tez i stronigce od
wszelkich spraw publicznych, tworzgce wiele zazebiajacych sie grup elitar-
nych, takich jak ,elita artystyczna”, ,elita wojskowa” itp. Warstwe te
cechuje cheé stalego umacniania swojego statusu, co m.in. znajduje wyraz
w zakladaniu organizacji elitarnych (klubéw na wzér brytyjski itp.), oraz
potrzeba utrzymania dzieci w swoim kregu, co zabezpiecza staranne wy-
ksztalcenie.

,Nowe elity” tej czesci §wiata, zwlaszeza za$ ich odtamy mlodziezowe,
studenckie — mimo szybkiego przyswajania przez nie wielu cech zachod-
niej kultury mieszczanskiej i wystepujacych w nich postaw konsumpcyj-
nych — stanowia zazwyczaj S$rodowiska rewolucyjne i zaangazowane w
sprawe ,,postepu”. Wynika to z wielu przyczyn, m.in. z niestabilnosci ich
sytuacji materialnej, rozbudzonych aspiracji, przewyzszajacych moznose¢
ich aktualnego zaspokojenia, zafascynowania nowymi ideologiami i zapa-
trzenia we wzory przyjete przez $rodowiska mlodych w wielkich zamor-
skich metropoliach, a takze z niewygastych zmagan z wplywami starych,
»tradyeyjnych elit”. Jest to afrykanska ,,inteligencja’”.

Nieledwie od pierwszych oddzialéw szkoly podstawowej mlodziez
ksztalcgca sie przeciwstawiana jest tu tradycyjnym strukturom, ktére do-

30 Por. H i M. Smythe, The New Nigerian Elite, Stanford Cal. 1960.
31 Ibidem, s. 58, 87—92, 112, 154—156, 168.
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minujg wsrod starszej generacji. Programowo uczy si¢ ja, ze struktury te
sg zacofane, ,,antyekonomiczne” i skazane na zaglade oraz ze wyksztalcenie
(przedtem takze urzednicy kolonialni byli wyksztalceni) automatycznie
predystynuje do rzadzenia i ,,modernizowania” w popularnym, mato pre-
cyzyjnym rozumieniu tego stowa. Stad swoista zarozumiatosé i idgce z nig
w parze, pobudzajace do agresji, poczucie osamotnienia, stad brak skrepo-
wania w przyjmowaniu nawet skrajnie radykalnych programéw.

Moéwigce o radykalizmie mlodych, wyksztalconych Afrykanéw nalezy
jednak pamietaé, ze znaczna jego cze$é rozladowuje sie w tym, co naj-
bardziej ,,nowe” — w teorii lub w centralizmie panstwowym. Wbrew po-
zorom bowiem nie wyklucza on wecale trwalych i glebokich zwiazkow
z plemiennymi kulturami przodkéw i wielkich rodzin, z ktérymi tutaj, na
miejscu, wlasciwie nikt nie jest w stanie zerwa¢ *. Ponadto jego ostrze tepi
si¢ samoczynnie pod naciskiem osobistych intereséw materialnych — w
warunkach, gdy nie tylko pracujacy absolwent, ale nawet najzwyklejszy
student korzystajacy ze stypendium, stoléwki i jednoosobowego pokoju
w akademiku nalezg do grupy uprzywilejowanej, zyjacej niepomiernie do-
statniej i wygodniej od calego otoczenia.

Afrykanie — réwniez wyksztalceni —latwo ulegajg modom. Wynika
to zapewne z ich ,,zmystu kolektywnego” i zdolnosci adaptacyjnych. Duza
pobudliwoé¢ i zamitowanie do zbiorowych manifestacji tatwo tez sg tutaj
wykorzystywane przez demagogéw. Sympatie i antypatie szybko przy tym
ulegajg krancowym zmianom, czego dowodzilaby m.in. smutna historia
Nkrumaha. Dlatego trudno przewidywaé dlugofalowe trendy zmian, kt6-
rym ulega¢ beda w poszczeg6lnych krajach tutejsze spotecznosci, z ,,nowy-
mi elitami” na czele. Tworzgce sie, a zwigzane z wyksztalceniem i o$wiatg
nowe typy $Swiadomosci moga zgotowaé niejedng niespodzianke zwlaszcza
tym, ktérzy oczekuja od Afrykanéw, ze bedg wylgcznie nasladowaé.

POSZUKIWANIE ,,SYNTEZY”

W Afryce — zwlaszeza za§ w Afryce Zachodniej — ludzie wyksztalce-
ni uzywaja dzis czesto i z upodobaniem stowa ,,synteza”. Jest to niewatpli-
wie moda, ale nie tylko. Sgdze, ze podobnie jak w przypadku swoifcie ro-
zumianego honoru (djom, hedare) — z ktérego wynika potrzeba stalego

32 Por. Les conflits de génération, Paris 1963, s. 29; Tardits, op. cit. s. 12—15, a tak-
ze moéj artykul Miedzy zwyczajami przodkéw a szkolg, ,Kultura i Spoleczenstwo,
1968, nr 4.
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odgrywania ,,pieknych rél” ® — mamy tu do czynienia z pewnym, ugrunto-
wanym przez stulecia kanonem filozofii zyciowej, czym$ graniczacym
z atawizmem.

Na zachodzie Czarnego Kontynentu, zar6wno w strefie lesnej jak i na
sawannie, spotykamy niezmiernie ztozong mozaike kilkuset grup etnicz-
nych. Nie brak wéréd nich antagonizméw i rywalizacji. Charakterystyczne
jednak, ze niemal zadna wieksza grupa, poza Jorubami i arystokracjg
Tuaregéw moze, nie pretenduje tutaj w swych mitach i legendach, do jed-
norodnej ,,czystosci”’ pochodzenia i, mimo wszelkich partykularyzméw wy-
chowania plemiennego, ,,z zasady”, nie izoluje si¢ od otoczenia *.

Od niepamietnych czaséw buntowano sie tutaj nie przeciwko obecno$ci
jakichkolwiek ,,0bcych”, ale gtéwnie przeciwko tym, ktérzy — jak koloni-
zatorzy — chcieli sie izolowaé. Separatyzm byl obrazg i obelga, a wieley
zdobywecy, zatozyciele miejscowych imperiéw z reguly poprzez poslubia-
nie obcych kobiet zmierzali do ,,syntezy”.

Wielki wédz Songhajow w XV w., Sonni Ali Ber, dlugo i uparcie oble-
gal Dienne. Gdy miasto padto zmorzone glodem, nie urzadzit jednak rzezi
i nie probowal zasiedli¢ go swoimi ludZmi, lecz.. miejscowa krélowe
uczynil swoja zong %. Zapewnilto to Songhajom na kilka pokolen wiernego,
bo ,,spokrewnionego” sojusznika. Podobnie czynili Mandingowie i Wolofo-
wie, Hausa, Mosi, Sererowie, a takze dumni Fulanie. Legendy o uwiedzio-
nych lub porwanych ksiezniczkach i obcych przybyszach, prorokach, ryce-
rzach lub myS$liwych przyjetych do gromady powtarzane sa w tym regio-
nie w dziesigtkach odmian, zapoczatkowujac genealogie miejscowych
wladcéw. Szczyca sie nimi dynasei z Uagadugu, ,,burowie” i ,,madowie”
znad Sin i Salum, potomkowie senegalskiego Ndiadian Ndiaja, niezliczone
wsie i plemiona.

W podreczniku historii, opracowanym przez M. Guilhelma i H. Ndiaye *
dla dzieci ze szkét podstawowych w Senegalu, wsrdd kilkunastu pogadanek
poswieconych dziejom Afryki az trzy traktuja z uznaniem o mieszanych
zwigzkach, a co za tym idzie i o syntezie kulturowej. Pierwsza opowiada,
jak Osei Tutu, zalozyciel federacji Aszantéw, sptodzil syna z cérka nie-
przychylnego mu kréla Denkiry . Druga przypomina perypetie Jenegi,
ksigzniczki Dagomba, ktéra na lowach spotkata zuchwalego Riale, co zna-

33 Por, B, Ly, L’honneur dans les sociétés Ouolof et Toucouleur du Sénégal,
»Présence Africaine”, 1967, nr 61; pisalem na ten temat szerzej réwniez w ksijice
Szkolnictwo w kulturach Afryki, Warszawa 1973, m.in. s. 44—47.

34 Skadinad izolowanie sie powstawalo tutaj automatycznie, w wyniku nieufnoé$ci
do cudzych do§wiadczen i konserwatyzmu obyczajowego — nie stanowilo jednak pro-
gramu, jak np. w kastach hinduskich czy u rasistow z Poludniowej Afryki.

35 Por. m.in. S. M. Cissoko, Histoire-de ’Afrique Occidentale, Paris 1966, s. 98.

3% M. Guilhelm, H Ndiaye, Sénégal, Récits historiques, Paris 1964.

37 Ibidem, s. 45—41.
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czy ,,jedz wszystko, co napotkasz”, Mandinga tropigcego stonie. Z ich zwigz-
ku narodzil sie zalozyciel panstwa Mosich Uedraogo. W trzeciej czytamy
o zadomowieniu sie wojowniczych Mandingdw na ziemiach Sereréw, nad
Sin i Salum, gdzie — wedlug stéw autoréw — ,,dwie rasy wkrotce staly sie
jedng”. Przy tym barwna ilustracja ukazuje matke z dzieckiem krwi mie-
szanej, przysztym wielkim wodzu Uagana ®.

Ten akcent na laczenie w calo$é réznych elementow sklonny bylbym
uznaé¢ za charakterystyczny i znamienny zaré6wno dla miejscowej pedago-
giki szkolnej, jak tez i dla zakorzenionych dawnych tradycji — dla oddzia-
lywan w wychowaniu pozaszkolnym. W tym przypadku oba faktory w
Afryce Zachodniej maja ten sam kierunek —i to pozwala rzeczywiscie
wierzy¢ w cigglosé ,,syntezy”, ktéra po raz pierwszy mozna tu realizowaé
w oparciu o pelny arsenal swiatowej wiedzy oraz srodki ofiarowane przez
technike i przemystowsa cywilizacje drugiej potowy XX wieku.

Wyniku afrykanskiej syntezy, tego co ona przyniesie za lat dziesieé¢
lub w koncu stulecia, nie da sie $ciSle przewidzie¢. Bedzie to jednak na
pewno synteza — nie samo awansowanie przetartg juz przez innych droga
i nasladowanie Europy, Ameryki czy Azji.

WSréd wyksztalconych Afrykanéw powszechne — dla niektérych ob-
serwatoréw zaskakujgco powszechne — jest przekonanie o swoistym ,,po-
wolaniu” spuscizny kulturalnej Afryki. Jakkolwiek ubodzy materialnie
i zacofani technicznie sg oni pewni, ze w dziedzinie stosunkéw miedzy-
ludzkich i pogladdéw na zycie majg reszcie $wiata, co najmniej tyle samo
do zaofiarowania, co i do brania. Przekonanie takie nie musi przy tym byé¢
koniecznie tylko antidotum na pokolonialne kompleksy lub wynikiem bra-
ku wiadomosci o $wiecie. Opiera sie raczej na empirii — na czynionych
potocznie obserwacjach i konfrontacji wlasnej ,,radosci zycia” z europej-
skg czy amerykanskg nerwowoscig, ponuractwem, walkg egoizméw itp.,
gdy niepomiernie bogaci biali nie potrafig cieszyé sie, wspiera¢ wzajemnie
i czu¢ sie szczesliwymi.

Boubou Hama, polityk i intelektualista z Republiki Niger, piszac o zde-
rzeniu ,,afrykanskiego humanizmu” z ,materialistyczng nauka zachodu”,
twierdzi, ze powstalo dzieki temu ulatwiajgce wymiane i rozwéj swiata
»pole réwnosci”. ,,Gléwnym problemem $wiata dzisiaj — powiada przy
tym — jest problem ekonomiczny. Nier6wnosé miedzy ludami i kontynen-
tami wynika przede wszystkim z nieréwno$ci gospodarczej, ktéra srozy
sie na naszym globie. Zbiegiem okoliczno$ci [..] Afryka, zorganizowana
mocg swego ubostwa, moze da¢ $wiatu nows lekcje czlowieczenstwa, by

zachowaé i czlowieka, i jego przezycie. To czynige, my sie SciSle trzymamy

38 Ibidem, s. 73—175, 103—105.



NOWOCZESNE SZKOLNICTWO W AFRYCE ZACHODNIEJ 31

ewolucyjnych tendencji naszego gatunku, ku zjednoczeniu [...] Stuzac wia-
$nie tej roli historycznej nasz kontynent powinien zreorganizowaé swe
metody pedagogicze w celu oddzialywania na wlasng gospodarke oraz two-
rzy¢ miedzy ludami i kontynentami w wolno$ci i tolerancji nowe warunki
rozwoju, jedynie zdolne podzwigngé¢ ludzkosé ku jej przeznaczeniu, w du-
chu [...] solidarnosci wszystkich ludéw §wiata” *®, Po czym dalej — w tym
samym charakterystycznie kwiecistym i nieco teatralnym stylu: ,,To uzu-
pelnianie sie¢ Europy i Czarnej Afryki przelamuje dwoisto$¢ ducha i ma-
terii na rzecz czlowieczej syntezy, ktéra wyznacza role czlowiekowi [...]
w przyspieszeniu historii” .

»Wyznaczaé role” (mettre en scéne) — jakze to afrykanskie w wyrazie
i w swym podtekscie filozoficznym, nade wszystko za§ w upodobaniu do
odegrania ,,pieknej roli”, publicznie, tj. w obliczu mozliwie najliczniejszego
grona widzéw, ktérzy tu tradycyjnie byli i sg ,,uczestnikami”. Kto§ powie~
dzial, ze kazdy Afrykanin z urodzenia jest aktorem. Ale w dawnej Czar-
nej Afryce nie znano europejskiego $cislego rozgraniczenia aktor — widz
ani scena — widownia, jak réwniez, co warto podkresli¢, nauczyciel —
uczen.

Skutecznos¢ dawnego wychowania plemiennego, ktore potrafilo niemal
idealnie realizowa¢ swoje funkcje zalozone, wynikala futaj przede wszyst-
kim stad, ze wychowawcs, nauczycielem bylo cale spoleczenstwo. Kazdy
czlonek spoteczenstwa, od dziecinstwa do staros$ci, awansujac w klasach
wieku i zmieniajac funkcje spoteczne, musial zawsze i uczy¢ sie, i nauczaé.
Od uczenia sie nie zwalniano nawet starcéw, terminujacych w najrozmait-
szych radach oraz tajnych i jawnych stowarzyszeniach. Wychowawcami
stawaly sie za$ juz paroletnie maluchy, ktérych opiece powierzano mitod-
sze rodzenstwo i ktére tworzyly autodydaktyczne grupy rowiesnikow 4,

Wyrazne wyodrebnienie nauczyciela jako mistrza, ktéory nie potrze-
buje juz dalszej nauki i znajduje sie poza grupg wychowankéw, pojawilo
sie w tym regionie jako importowane nowum, atrybut nowoczesnego szkol-
nictwa, wzorowanego na europejskim. Dawniej go nie bylo. Nawet w szko-
tach koranicznych — takze w stynnej przed wiekami medersie przy me-
czecie Sankore w Timbuktu — nauczyciele zasiadali tutaj z reguly w gro-
nie uczniéw, a wielu szaikéw i adzaga, specjalistow w jakiej§ dziedzinie,
doksztalcalo sie wcigz uczestniczac jako stuchacze w wykladach i éwicze-
niach z innych dziedzin.

Tradycyjng organizacje spoteczng w Afryce Zachodniej cechowala nad-

% Boubou Hama, op. cit., s. 388.
40 Ibidem, s. 390.
4 Szerzej na ten temat pisalem m.in. w ksigzce Szkolnictwo..., s. 33—44 i 47—52.
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zwyczajna spoisto$é. Rodzina, wioska, plemie nikogo nie pozostawialy
wlasnemu losowi, nie dopuszczajgc zarazem biernosci w sprawach dotyczg-
cych kazdej z tych grup. Jezeli powiodlo sie jednemu z krewnych — wszy-
sc¢y inni mogli z tego korzysta¢. Jezeli zabito cztonka plemienia — pozosta-
li winni byli go msci¢ lub wspélnie dochodzié¢ sprawiedliwosci. Pojawienie
sie wiec przystanych z miast nauczycieli, ktérzy mieli byé i byli ,tylko
nauczycielami”, a nikim wiecej — stalo sie ewenementem niemniej szoku-
jacym niz przybycie wojsk i administracji kolonialnej. Wojska i guberna-
torzy jednak odeszli, a nauczyciele zostali. Oni sg tez chyba najoczywist-
szym wytworem syntezy, ku ktorej teraz zarliwie sklaniaja swoich ucz-
niéw.

POSZUKIWANIE WZOROW I ,,WEASNEJ” OSOBOWOSCI

Procesy syntezy i wszelkie przemiany zachodzgce w kregu kultur Afry-
ki Zachodniej znajdujg oczywiscie swoje odzwierciedlenie we wzorach
osobowych. Stanowig one temat godny osobnego, glebszego opracowania
i studiéw, ktore obecnie sg dopiero w zalgzku. Stusznie tez jeden ze znaw-
cow tego regionu podkresla, ze zwlaszeza tutaj: ,, Typy idealne, takie, jakie
podziwia grupa spoteczna, byly bez watpienia wyznacznikami doglebnych
tendencji”. Jako przyklad podaje przy tym zwigzek pomiedzy zafascyno-
waniem kultura europejsky czy amerykanskg a uznaniem dla nowych wzo-
roéf ,,profesora”, ,krdla stali” itp.#.

Najogoélniej mozna stwierdzié, ze dawne tradycyjne wzory patriarchy,
ojca rodziny, duszpasterza (marabuta), wojownika lub poety uzupelniane
zostaja teraz wzorami kategorii wyrdznionych powodzeniem w warunkach
pokolonialnego przewrotu i promieniujgcej z miast cywilizacji przemysto-
wej. Mlodych fascynujg zwlaszcza zawrotne kariery politykéw oraz dosta-
tni zywot i przywileje stanu urzedniczego. Nalezy jednak pamieta¢, ze za-
réwno politycy, jak i urzednicy mogg, w wyobrazeniach tutejszych, pokry-
wa¢ sie z postaciami ,,patriarchéw’ — tak jak lekarze zajmujg miejsca
znachoréw i czarownikéw. Zupeilnie nowymi postaciami — wymagajgcymi
nieznanych wzoréw — sg tutaj inzynierowie i mechanicy, uczeni badacze
i organizatorzy pracy w przemysle, ale cheé nasladowania ich, jak dotad,
zdaje si¢ by¢ najmniej rozpowszechniona.

Interesujacego materialu w tym wzgledzie dostarczajg badania prze-
prowadzone przez F. Flis-Zonabend ws$réd licealistbw Dakaru ®. Wsrod
314 mlodych Afrykanéw, ktorych — zgodnie z programem szkoly ¥ — kie-~

42 Binet, op. cit.,, s. 81 i 82,
4 F Flis-Zonabend, Lycéens de Dakar, Paris 1968.
44 Lycée Technique M. Delafoisse. Wr6d badanych uczni bylo tylko 11 dziewczat.
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rowano do rozmaitych zawodow od pielegniarzy i nauczycieli po technikéw
i agronoméw, tylko znikomy odsetek mial wyobrazenie o swym przyszitym
zawodzie i chcial sie upodabnia¢ do wzoru dobrego fachowca. Na pytanie,
»Do kogo chcialby$ byé podobny”, 40% uczniéw wymienilo politykéw,
32%/o — reprezentantéw wlasnej rodziny, 10%o— aktoréw filmowych, po
5% — pisarzy i sportowcéw, 4% — duszpasterzy, 3%o— bohateréw histo~
rycznych i zaledwie 1% uczonych, ludzi nauki®. Jakkolwiek wigec nie-
znacznie przewazaly wzory ,nowe”, to jednak gtownie ,,tradycyjne” (czton-
kowie wlasnej rodziny, duszpasterze) zdawaly sie posiada¢ walor realnego
zastosowania w zyciu. ,,Nowe” stuzyly raczej fantazji, swiadczac co naj-
wyzej o wysokich aspiracjach mlodego pokolenia. Znamienny jest przy
tym zupelny brak wzorca ,twérey” oraz krancowo znikome upowszech-
nienie wzorca pracownika naukowego.

Réwnoczeénie kwestig w najwyzszym stopniu sporna jest tutaj dobor
wzorcoéw zalecanych do lansowania przez szkoty. Politycy i dzialacze, pisa-
rze i publicy$ci afrykanscy maja na ten temat zdania krancowo podzielo-
ne — prawdopodobnie (bo trudno to $cis§le wymierzy¢) wykazujace sklon-
nos¢ do wiekszej przeciwstawnosci niz to ma miejsce w krajach o starej
tradycji wychowania szkolnego i wspélpracy szkoly z innymi instytucjami
spotecznymi i gospodarczymi.

Zjawiskiem charakterystycznym jest w tym regionie S$cieranie sig
dwdch przeciwstawnych koncepcji wychowania szkolnego i funkeji o§wia-
ty. Pierwsza — posiadajgca oczywiscie wiele wariantéw — kladzie zasad-
niczy nacisk na wyksztalcenie ogoélne, kulture i sprawnos¢ myslenia. Dru-
ga —daje pierwszenstwo umiejetnosciom praktycznym, wykonawczym,
produkcyjnym, niezbednym zwlaszcza dla polityki i rozwoju gospodarki.
Z pierwsza wigze sie wzor §wiadomego obywatela — znawcy duchowego
bogactwa rodzimych kultur, zaangazowanego w tworzenie i przeksztalca-
nie afrykanskiej rzeczywistosci, zgodnie z nakazami moralnosci i wlasnych
przemyslen. Druga lansuje ,czlowieka skutecznego’”; ktéry opanowawszy
technike zdolny bedzie przeciwstawié¢ sie rzgdom medytujacych starcow
i humanistéw wyksztalconych za morzem #. Miedzy tymi koncepcjami nie-
spokojnie oscyluje, ulegajac czestym gwaltownym zwrotom, nurt szkolnej
»praktyki” poszczegélnych panstw, gabinetow, a nawet nauczycieli.

Przeciwstawnos¢ koncepcji wychowawczych nie wyklucza jednak —
co zasluguje na podkreslenie — pewnych wspélnych elementéw. Miano-
wicie, méwigce zaréwno o kulturze, jak i o technicznej skutecznosci, wy-

& Por. Flis-Zonabend, op. cit,, s, 108,
46 Na ten temat réwniez nieco szerzej pisalem w ksigzce Szkolnictwo..., s, 175—178.
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ksztalceni Afrykanie poszukujg dzi§ z reguly zespolu swoich wspdlnych
cech i sposobow zycia, ktore nazywaja ,,afrykanska osobowoscig”. Ma ona
stuzy¢ zaréwno na uzytek wewnetrzny, tj. rozwojowi wlasnych kultur na-
rodowych i wspartej na tych kulturach konsolidacji spotecznej, jak tez i dla
potrzeb polityki miedzynarodowej. Cieszac sie swojg miloda niepodlegloscig
Afrykanie pragng bowiem demonstrowaé¢ wobec Swiata wlasng odrebnosé.

Idea ,,afrykanskiej osobowosci” — jak twierdzg autorzy poswieconego
Afryce numeru ,,Prospective” — nie postuluje nic wigcej ponad zachowa-
nie pewnych podstawowych, tradycyjnych, jeszcze zywych wartosei v.
Wartosci te przy tym majg by¢ jednak dobrane i uzupelnione, a wige prze-
robione z dostosowaniem do aktualnych potrzeb zycia spoleczno-kultural-
nego i polityki oraz przeciwstawiane $wiatu pograzonemu w ,kulturalnej
anarchii” ®. Wynika stad wiec szereg daleko siegajgcych postulatéw, do-
tyczgcych najrozmaitszych dziedzin, a zwlaszcza o§wiaty.

Zwigzana z poszukiwaniem ,,afrykanskiej osobowosci” definicja kultu-
ry jako ,,stanu réwnowagi miedzy czlowiekiem a jego spolecznym i kultu-
ralnym Srodowiskiem” ® wyraznie eksponuje podmiot, tj. czlowieka — w
konkretnym przypadku czlowieka afrykanskiego. L. S. Senghor podazajac
tym tokiem rozumowania powiada tez, Ze celem nauczania jest przede
wszystkim przygotowywanie do Kultury (pisanej z wielkiej litery), w
tym — rozwijanie gustéw, dostarczanie wiadomosci, rozwijanie uczu¢ (fai-
re aimer) oraz angazowanie w sprawy zycia codziennego *. Ma to szczegol-
ne znaczenie dla ,,duszy murzynskiej”, jego zdaniem, szczeg6lnie wrazli-
wej i podatnej na emocje. Uczuciowos¢ bowiem — jak twierdzi ten mysli-
ciel i ideolog — jest cechg murzynska, tak jak argumentacja rozumowa —
hellenska ®, jednoczes$nie za$ przeciwstawia sie egocentrycznemu indywi-
dualizmowi zachodnich racjonalistow. Natomiast J. Ki Zerbo, podkreslajac
zmyst kolektywny Afrykanow, ktorzy od dziecinstwa przyzwyczajani sg do
Scistej integracji z grupami rodzinnymi, réwiesniczymi i sgsiedzkimi, po-
stuluje jako najpilniejsze ,,dekolonizacje i afrykanizacje wyksztalcenia”.
Nauczanie — powiada — powinno sie liczy¢ z sytuacjg krajow dopiero roz-
wijajgcych sie (sous-développés), by¢ demokratyczne, postepowe i stuzyé
przyszlosci gospodarczej. Jednak czlowiek nie jest stworzony do jakiego$
abstrakcyjnego ksztalcenia. Przeciwnie , ksztalcenie jest stworzone dla czlo-

41 [’ Afrique en devenir. Essai sur avenir de I’Afrique Noire; ,,Prospective” Paris,
1966, nr 13, s. 49.

4 Ibidem, s. 47—49.

49 Ibidem, s. 48.

5 Por. L. S. Senghor, Négritude et humanisme, Paris 1964, s. 94—95.

51 Ibidem, s. 24.
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wieka. Przeto nasza afrykanska edukacja powinna sie modelowaé w za-
leznosci od czlowieka afrykanskiego” . Po czym wywody swoje uzupelnia
nastepujgcym zdaniem: ,Nie chcemy twierdzi¢, ze jesteémy inni, przeciw-
nie, chcieliby$Smy zmierzaé wlasnymi drogami do powszechnos$eci (@ l'uni-
versel) i w wielkim ludzkim domu dawaé i braé [...] nie bedziemy wiecej
tylko malpami ani tez prostackimi meblami, lecz bedziemy wspotmieszkan-
cami, jak inni” ®. A dalej, na zakonczenie: ,,Sgdze, ze jako dewize mogli-
by$my przyja¢ stawne zdanie filozofa: Stan sie tym, czym jestes” ™.

Afrykanie kochaja sie w dyskusjach. Publiczne narady i krasoméwstwo
stanowig jedng z naczelnych cech ich dawnej kultury. Mtode, pokolonialne
panstwa szukajg wlasnych dréog i swoiscie rywalizujg na polu rozwigzan
oswiatowych. Koncepcje wychowawcze przyjete dzi§ w Senegalu czy Gor-
nej Wolcie rézniag sie bardzo od koncepcji malijskich, gwinejskich czy
z Republiki Nigru. Pomiedzy systemami szkolnymi krajow angielsko-
i francuskojezycznych wystepuje zas§ — jak wspomnialem — przegroda nie-
mal catkowitej izolacji. Sadze jednak, ze J. Ki Zerbo trafnie uchwycit po-
wszechnie odczuwane w calej Afryce Zachodniej niedopasowanie impor-
towanych systeméw do miejscowych warunkéw spotecznych — razacg
,»0bco$é” nowoczesnej edukacji, wzorowanej niemal wylgcznie na do§wiad-
czeniach zamorskich — a zarazem potrzebe ,,0odnalezienia sie” wyobcowa-
nych we wlasnym spoleczenstwie elit wyksztalcenia. Te elity rzeczywiscie,
za wszelkg cene cheg by¢ sobg — to znaczy ,stawaé sie tym, czym sg w
swej wlasnej istocie” — czujac, ze od tego bardzo nieprecyzyjnie zaryso-
wanego wyobrazenia zalezy ich przymierze z wiekszo$cia macierzystych
grup. W Afryce — na dluga mete — trzeba byé¢ bowiem w sposéb widocz-
ny, demonstracyjny ,,afrykanskim”,

Poszukiwanie ,,wlasnej” osobowosci — zwlaszcza jezeli znajduje to od-
bicie w przegadanej publicystyce — zatrgca romantycznym pieknoduchos-
twem. W rzeczy samej ,praca organiczna” jest tu dopiero w powijakach.
Moze to byé¢ tez metoda odwracania uwagi od spraw codziennej rzeczywis-
tosci — nedzy, analfabetyzmu, korupcji. Fakt jednak, ze to poszukiwanie
istnieje i Ze ma przemozny wplyw na przemiany kulturowe, ktore — czy
sie¢ to komu podoba, czy nie — podazajg tutaj ,,wlasng” droga.

52 J. Ki Zerbo, La crise actuelle de la civilisation africaine [w:] Tradition et
modernisme en Afrique Noire, Azrou 1962, s. 113 oraz 104—107.

538 Ibidem, s. 114.

8¢ Ibidem, r6bwniez s. 114,
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ANDRZEJ ZAJACZKOWSKI

MAKERERE UNIVERSITY COLLEGE I PROBLEMY
AFRYKANSKIEGO UNIWERSYTETU

Tre§é: Makerere University College. — Uniwersytet bialy czy czarny? — O nowg
koncepcje uniwersytetu. — Milodziez Makerere College a jej uniwersytet.

Gwaltowny proces zmian, ktoremu ulega dzisiejsza Afryka na poludnie
od Sahary, charakteryzuje sie¢ takze ogromnym rozwojem o$wiaty, w tym
rowniez szkolnictwa wyzszego. Uniwersytety powstajg na czarnym ladzie
w tempie w historii o§wiaty nigdzie bodaj niespotykanym. W poczatkach
lat pie¢dziesigtych, u progu okresu uzyskiwania niepodlegto$ci przez do-
tychczasowe kolonie, Afrykanie mieli ograniczone mozliwosci studiowania
w paru college’ach afrykanskich oraz dysponowali jednym uniwersytetem
w zasadzie czarnym — w Sierra Leone, ktéry jednak nie wyrastal ponad
poziom przecietnej europejskiej szkoly sredniej. W koncu lat szesédziesig-
tych mamy juz w Afryce po jednym uniwersytecie w Kenii, Tanzanii,
Ugandzie i Zambii, dwa uniwersytety w 6wczesnym Kongo-Kinshasa (dzi$
Zair), trzy uniwersytety w Ghanie, sze$¢ uniwersytetéw w Nigerii i dwa
w Afryce pofrancuskiej. Poza tym w bardzo wielu panstwach afrykanskich
(nawet tak malenkich, jak np. Ruanda) istniejg instytucje o§wiatowe o am-
bicjach rozwoju w rzeczywisty osrodek uniwersytecki. Afryka czarna zde-
cydowanie weszta w faze gruntownego ksztalcenia swych elit spolecznych.
Jest to konieczno$¢ nie do unikniecia. W krajach bardziej rozwinietych (np.
Ghana, Uganda) nie ma juz miejsca dla oséb o wyksztalceniu $rednim w
rodzaju polskiego lub rosyjskiego inteligenta z przelomu XIX i XX w.;
popyt na ogodlne wyksztatcenie $rednie juz ustal.

Kazdy z tych uniwersytetow ma wlasciwe sobie problemy, ale wszyst-
kie 1aczy problem glowny i dla ich nalezytego funkcjonowania podstawo-
wy. Instytucja uniwersytetu jest instytucjg o okreslonej ideologii, z ktorej
wynika koncepcja uniwersytetu, dotyczgca zadan, jakie ma petni¢. Ideolo-
gia uniwersytetu jest dosé zlozona, ale nas interesuje tu giéwnie jeden jej



38 ANDRZEJ ZAJACZKOWSKI

syndrom najbardziej charakterystyczny: zwigzek wartosci uniwersalnych
z wartoSciami narodowymi. Taka ideologie uniwersytetu uksztaitowata
ostatecznie wielowiekowa historia kontynentalnej Europy, uniwersytet
bowiem jest instytucjg europejska. Uniwersytety w Afryce czarnej zosta-
ly zalozone przez Europejczykéw, ktorzy wyposazyli je nie tylko w kadre,
biblioteki i laboratoria, ale takze w ideologie wyraznie sformulowang
i okre§lajacg koncepcje o znaczeniu praktycznym. Jak owe instytucje o eu-
ropejskich zalozeniach ideologicznych maja funkcjonowac¢ w §wiecie o wias-
nym tradycyjnym (ale w pewien sposob ciaggle aktualnym) universum, w
$wiecie, w ktérym drugi element tego syndromu — naréd — badz znaczy
co innego niz w naszych jezykach, badz jest wrecz pustym stowem — oto
gléwny problem wspélny wszystkim uniwersytetom czarnej Afryki. Euro-
pa w Afryce pod wielu wzgledami zbankrutowala. Kapitalistyczne panstwa
naszej cywilizacji sta¢ na neokolonializm, ale zadnego panstwa — bez
wzgledu na ustréj — nie staé¢ na pelny i skuteczny impakt akulturacyjny;
odchodzac od socjologicznego zargonu — nie sta¢ na natarcie w dziedzinie
kultury, uwienczone pelnym zwyciestwem. Afryka bierze od nas narze-
dzia, ale chce przydaé im inne znaczenie ,,duchowe”; bierze formy, ale da-
zy do wypelnienia ich wlasng trescig. Jaka? Jedno da sie o niej tymeczasem
powiedzie¢: nie ma to by¢ tres¢ europejska, ma byé wspodlczesna, ale afry-
kanska, zmodernizowana, lecz tradycyjna. Instrumentem takim o swoistym
znaczeniu duchowym, europejskiej formie, ale o afrykanskiej tresci ma
byé réwniez uniwersytet. )

Problem tu zasygnalizowany przedstawiony zostanie szczegétowo na
przykladzie Makerere College w Ugandzie i dyskusji, ktéra wokél niego
sie toczyla. O wyborze tego przyktadu zdecydowal m.in. fakt, iz autor tej
pracy byl w latach 1967—1970 w Makerere College etatowym pracowni-
kiem departamentu socjologii i dane literatury przedmiotu jest w stanie
uzupelni¢ wlasnymi obserwacjami.

MAKERERE UNIVERSITY COLLEGE

Poczatki Makerere College siegajg roku 1921, kiedy 6éwezesny kolonial-
ny rzad Ugandy na wzgérzu Makerere, na skraju stolicy kraju Kampali,
ulokowal szkole techniczng (Technical College). Juz w 1922 r. nastgpila
reorganizacja, polaczona ze zmiang nazwy. Nowa placéwka Makerere Col-
lege powstala z polaczenia kurséw dla Sredniego personelu medycznego,
prowadzonych dotad przy szpitalu Mengo, z nowo zorganizowanymi kur-
sami — réwniez S$redniego szczebla — rolniczymi, weterynaryjnymi, bu-
downictwa ladowego i nauczycielskimi. Juz w tym czasie realizatorom col-
lege’u przyswiecata mys$l rozbudowy placéwki do poziomu uczelni wyzszej.
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Pierwszym krokiem w tym kierunku bylo wydzielenie w 1928 r. z Ma-
kerere College szkoly technicznej, faktycznie ksztalcgcej rzemieslnikow.

W 1937 r. specjalna komisja do zbadania perspektyw rozwoju o$wiaty
w Afryce Wschodniej pod przewodnictwem hr. de la Warra uchwalila
wniosek o przeksztalceniu Makerere College w o$rodek uniwersytecki
Afryki Wschodniej.

Druga wojna $wiatowa opéznila realizacje zalecen komisji, ale jej nie
przekre§lita. W czasie wojny Makerere College, pozostajac jeszcze na daw-
nym statusie, rozwijal sie tak, iz nowa komisja do zbadania problemu szké6t
wyzszych w koloniach, powotana w 1944 r. pod przewodnictwem Asquitha,
w raporcie swym zalecila jak najszybsze przeksztalcenie Makerere College
w szkole wyzszg. W 1949 r. Makerere College oficjalnie zostalo uniwersy-
teckim collegem Afryki Wschodniej, afiliowanym przy Uniwersytecie Lon-
dynskim z prawami — od r. 1950 — nadawania tytuléw naukowych w nau-
kach Secistych i humanistycznych. Pierwszych 13 bakatarzy (bachelors) pro-
mowanych zostalo przez nowego rektora (principal) Bernarda de Bunsena
w grudniu 1953 r.

W latach nastepnych rozwé6j Makerere University College postepuje
dynamicznie. W 1953 r. lekarskie dyplomy Makerere College zostaja uzna-
ne w catej Afryce Wschodniej, a w 1957 r. w Wielkiej Brytanii. W 1958 r.
prawo udzielania tytuléw naukowych uzyskal wydzial rolnictwa, za nim
pozostate wydzialy. W 1963 r. powstal odrebny wydzial nauk spotecznych
z departamentem socjologii i antropologii spolecznej, od poczatku posta-
wionym na wysokim poziomie dzieki oparciu o istniejacy od 1947 r.
Wschodnioafrykanski Instytut Badan Spotecznych (East African Institute
od Social Research), placowke afrykanistyczna, jedng z lepszych w $wie-
cie. Rozwijatl si¢ takze program budowlany Makerere College. Dzieki sub-
wencjom rzgdowym i fundacjom oraz darom prywatnym powstato w ciagu
paru lat szeé¢ wielkich doméw akademickich (hall of residence), w tym
jeden zenski, i gmachy zaspokajajace potrzeby wszystkich wydzialow, w
tym takze wielki szpital kliniczny dla wydzialu medycyny. Procz tego kon-
tynuowano budownictwo mieszkalne dla pracownikéw.

Zmiana organizacyjna nastgpita 29 czerwca 1963 r., gdy powstal nieza-
lezny od Londynu Uniwersytet Wschodniej Afryki. Jego wicekanclerzem
(w systemie brytyjskim faktycznym rektorem) zostal sir Bernard de Bun-
sen, dotychczasowy principal Makerere College. Makerere University Col-
lege stal sie jednym z trzech college’y Uniwersytetu Wschodniej Afryki;
pozostate dwa to §wiezo zalozone college’e w Dar es-Salaam (Tanzania)
i w Nairobii (Kenia)*. Uniwersytet Wschodniej Afryki istniat do 1970 r.,

1 | Makerere University College —~— Calendar 1969/1970”.
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w ktérym kazdy z college’y stal sie niezaleznym uniwersytetem panstwo-
wym. Poczawszy od tego roku dawny Makerere University College istnieje
jako ugandyjski University of Makerere — Kampala.

W latach 1967—1970, w okresie, do ktérego artykul ten jest ograniczo-
ny, Makerere College skladal sie z nastepujacych jednostek: wydziat hu-
manistyczny z departamentami (instytutami) jezykéw angielskiego, fran-
cuskiego i niemieckiego, geografii, historii, matematyki oraz filozofii i re-
ligioznawstwa lgcznie z teologia chrzescijanska; wydzial nauk spotecznych
z departamentami: ekonomii, prawa, nauk politycznych i administracji, so-
cjologii i antropologii spotecznej, stuzby spotecznej (social work) i z Make-
rerianskim Instytutem Badan Spolecznych; wydzial nauk $cistych i przy-
rodniczych (sciences) z departamentami: anatomii, biochemii, botaniki, che-
mii, geografii, geologii, matematyki, fizyki, fizjologii i zoologii: wydzial
medycyny z departamentami: anatomii, biochemii, mikrobiologii, medycy-
ny, medycyny zapobiegawczej, oftamologii, pediatrii, patologii, fizjologii,
psychiatrii, poloznictwa i ginekologii oraz chirurgii; wydzial rolnictwa
z departamentami: chemii rolniczej i gleboznawstwa, budownictwa wiej-
skiego i geodezji, hodowli zwierzgt, hodowli roslin i ekonomii rolnej; wy-
dzial pedagogiki z departamentami: pedagogiki, metodyki nauczania jezy-
kéw i psychologii wychowawczej. Poza tym w skiad Makerere College
wchodzil: Narodowy Instytut Oswiatowy, Narodowa Szkota Nauczycielska,
Szkota Sztuk Pigknych, Centrum Ksztalcenia Cigglego i Wschodnioafry-
kanska Szkola Bibliotekoznawstwa. Liczba departamentéw w rzeczywis-
tosci byla mniejsza, niz to podano, w zwigzku bowiem z programem stu-
diow niektdre z nich nalezaly do dwu wydziatéw jednoczesnie 2.

Wedlug zgodnej opinio communis doctorum Makerere College byl naj-
lepszym uniwersytetem afrykanskim. Nie ulega watpliwosci, ze studia hu-
manistyczne i spoleczne, uprawiane z afrykanistycznym nachyleniem, w
Makerere College byly na poziomie czolowki $wiatowej. Swiadczy o tym
przede wszystkim liczba studentéw obcych, ktorzy przybyli do uniwer-
sytetu w celu uzyskania wyzszych stopni naukowych: magistra (MA) i dok-
tora (PhD) lub odpowiednich. Tylko na dwa te wydzialy w latach 1963—
1969 zapisalo sie 113 bakatarzy, w tym 61 spoza Afryki, a mianowicie:
30 z Wielkiej Brytanii, 20 z USA, 3 z Holandii, 2 z Kanady, 2 z Izraela,
1 z Czechostowacji, 1 z RFN, 1 z Wloch i 1 z Japonii. Dane te rozlozone na
poszczegdlne lata wykazujg stalg tendencje wzrostu, nie obejmuja one
przy tym stypendystéw uniwersytetow europejskich, przybytych do Ma-
kerere College w zwigzku z pracami, ktére mialy byé przedstawione w ich

2 Ibidem.
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uczelniach macierzystych ®. O znaczeniu wydziatu humanistycznego i nauk
spolecznych, lacznie z Instytutem Badan Spoltecznych, $wiadezy réwniez
fakt, ze w roku akademickim 1967/1968 ich pracownicy naukowi oglosili
148 prac naukowych, ksigzek i artykutow 4.

UNIWERSYTET BIALY CZY CZARNY?

Makerere College powstal w okresie kolonialnego panowania w Ugan-
dzie Wielkiej Brytanii i dlugo — choé¢by z racji afiliacji z Londynem —
by! po prostu uniwersytetem brytyjskim. Niepodlegtos¢ Ugandy, uzyskana
w 1962 r., o tyle zmienila sytuacje, ze obok Brytyjczykéw i obywateli
Wspblnoty Brytyjskiej pojawiali sig tez inni biali pracownicy nauki. Nie-
wiele jest materiatow ilustrujacych proces dekolonizacji, ale obserwacja
uniwersytetu od wewnatrz przekonuje, iz towarzyszyla jej neokolonizacja,
tzn. zjawisko wejscia do Makerere College — w miare rozwoju uczelni —
nowych Brytyjezykéw i przedstawicieli innych krajéow kapitalistycznych.
Tak np. w departamencie socjologii w roku akademickim 1969/1970 byli
nastepujgcy biali pracownicy: prefesor — Afrykaner starajgey sie o oby-
watelstwo Ugandy, starszy wykladowca (senior lecturer) — Polak, wykta-
dowcy (lecturer): Afrykaner starajacy sie o obywatelstwo brytyjskie, Bry-
tyjezyk, 4 Amerykandéw, 1 Niemiec. W departamencie nauk politycznych
wykladowceg bylo 4 Brytyjczykoéw i 4 Amerykanow; profesorami wizytujg-
cymi: 1 Brytyjezyk i 1 Kanadyjczyk. W calym Makerere College obok Bry-
tyjezykéw duzo byto Kanadyjezykéw, Amerykandéw, sporo Niemcoéw, Au-
stralijczykéw i obywateli panstw skandynawskich. Oprécz Polaka z panstw
socjalistycznych byt 1 Jugostowianin i 1 Czech.

Obecno$¢ w uniwersytecie bialych z réznych panstw swiata, niemal wy-
lacznie kapitalistycznych, jesli nie miata bezpos$rednich skutkéw politycz-
nych, to w kazdym razie byla istotnym czynnikiem fermentu ideologiczne-
go. Dawalo to nie tylko okazje do formowania afrykanskich stereotypdéw
na temat réznych biatlych kultur narodowych, ale budzilo tez niepokéj
o charakter uczelni. Makerere College jest amerykanski, brytyjski, europej-
ski — takie zarzuty napotykato sie stale w rozmowach z wielu Afrykanami
i w ogromnej ilosci wystapien publicystycznych.

Jaki w istocie byl Makerere College jako uniwersytet bialy — to pyta-
nie na tym miejscu nas nie interesuje. Interesuje nas co innego: w jakiej
mierze byl lub stawal sie on uniwersytetem czarnym, afrykanskim i ugan-
dyjskim. Charakter uniwersytetu to jego pracownicy. Wstgpne dane sta-

3 Draft report on graduate studies in the faculties od social sciences and arts at
Makerere University College, october, 1969.
4 Makerere University College — Report for the Year 1967/1968.
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tystyczne z afrykanskiego punktu widzenia przedstawiajg obraz na pierw-
szy rzut oka optymistyczny.

Etatowy personel naukowy

Pracownicy
Rok szkolny A z Afryki Wschodniej
ogblem lobey lacznie

liczba %
1958/1959 112 102 10 8,9
1959/1960 124 112 12 9,7
1960/1961 132 117 15 11,3
1961/1962 157 138 19 13,8
1962/1963 160 137 23 14,4
1963/1964 192 160 32 16,7
1964/1965 217 172 45 20,5
1965/1966 247 185 62 25,0
1966/1967 252 190 62 24,6
Czerwiec 1968 | 293 205 88 30,1

Tabela jednak daje obraz skrzywiony. Niewgtpliwe sg tylko dane do-
tyczgce ogodtu pracownikdéw naukowych, natomiast juz rubryka nastepna,
obejmujaca pracownikéw obcych, zawiera nie tylko liczbe biatych, ale tak-
ze Afrykanéw przybylych z Afryki Zachodniej, Srodkowej i Potudnio-
wej . Liczba ich nie jest znaczna w stosunku do wszystkich obcych, ale
jest bardzo znaczna w stosunku do calej zbiorowosci czarnych. Jest rzecza
charakterystyczna, ze uniwersytecka elita afrykanska, jesli nie ma szansy
na prace w Europie lub Stanach Zjednoczonych, chetnie emigruje z wlasne-
go kraju do innych krajéw afrykanskich. Jest to zjawisko wystepujace we
wszystkich uniwersytetach w Afryce. Przeprowadzone rozmowy ujawnity
motywacje decyzji migracyjnych. Jest nig pragnienie uwolnienia sie od
zaangazowan politycznych. Osoba z wyzszym wyksztalceniem, zwlaszeza
pracownik uniwersytecki, w niepodlegtym panstwie afrykanskim nie ma
zadnych szans na apolitycznosé. Ci, ktorzy nie cheg sie angazowaé, wybie-
raja emigracje. Tak np. w departamencie socjologii pracowato tylko 2 Afry-
kanow, ale jeden byl z Ghany, drugi z Nigerii. W departamencie nauk po-
litycznych na 7 Afrykanéw 4 bylo spoza Ugandy. Podobnie bylo we wszyst-
kich departamentach. Natomiast wielu Ugandczykéw wyksztalconych w
Makerere College pracowalo na innych uniwersytetach.

Komentarzy wymaga takze rubryka ostatnia, dotyczaca zatrudnionych
w Makerere College obywateli Afryki Wschodniej. Faktycznie w kategorii

5 Wediug danych zebranych przez C. H. F. Rowella i J. P. Thurstona z departa-
mentu zoologii w Makerere College.
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tej mieszczg sie obywatele wielkiego, bylego terytorium kolonialnego Bry-
tyjskiej Afryki Wschodniej, a wiec obywatele Ugandy, Kenii i Tanzanii,
rézni jednak rasowo, to znaczy — w konkretnych warunkach afrykanskich
rézni kulturowo. Oczywiscie najliczniejsza zbiorowos¢ w Afryce Wschod-
niej stanowig sami Afrykanie; nastepna co do wielkosci zbiorowos¢ to tak
zwani Azjaci (Hindusi, Pakistanczycy i katoliccy emigranci z Goa) oraz
bardzo mala zbiorowo§é bialych, ktérych pewna cze$¢ przyjeta miejscowe
obywatelstwo, zwlaszcza w Kenii. W przedstawionej tabeli wszyscy oni
wrzuceni zostali do jednego worka, a obawiaé¢ sie¢ mozna, ze w worku tym
mieszczg sie takze i ci Azjaci, ktorzy urodzili si¢ w Afryce Wschodniej, ale
optowali na rzecz poddanstwa brytyjskiego. Warto podkres$lié¢, ze materiat
tu przedstawiony zebrany zostal przez Brytyjczykéw, a jego kategoryza-
cja Scisle odpowiadala mijajacej — ale politycznie przez Wielkg Brytanie
podtrzymywanej — koncepcji bloku trzech niepodlegtych panstw. Z afry-
kanskiego punktu zainteresowania dekolonizacja uniwersytetu kategoria
,pracownicy z Afryki Wschodniej” nic nie znaczy. W latach omawianych,
w epoce rzagdéw prezydenta Obote, hastem dekolonizacji bylo haslo ugan-
dyzacji lub afrykanizacji Makerere College. Nie sg to terminy jednoznacz-
ne. Haslo ugandyzacji (akceptowane takze przez tych biatych, ktorzy
z Afrykg zzyli sie bez reszty) moglo znaczy¢ zastgpienie obywateli panstw
innych przez obywateli Ugandy, takze Azjatéw i bialych, a moglo byé tyl-
ko kamuflazem afrykanizacji, czyli programu zastgpienia obecych przez
czarnych Afrykanéw. Czy ci czarni Afrykanie majg by¢ Ugandczykami?
W klimacie politycznym wtasciwym Ugandzie i innym panstwom czarnej
Afryki problem to drugorzedny; problem pierwszorzedny miesci sie na pta-
szczyznie zjawisk zwanych przez nas trybalizmem.

Wracajac wiec do przedstawionej tabeli powiedzie¢ nalezy, iz nie infor-
muje ona rzetelnie o kierunku, w jakim rozwijalo sie Makerere College.
Dane tabeli wymagajg uzupelnienia z obserwacji. Autor pracy przy okazji
trzech ogladanych w Makerere College ceremonii nadawania stopni nauko-
wych zauwazyl, ze okolo 50%0 promowanych lekarzy to Azjaci, podczas
gdy okoto 90% promowanych rolnikow to Afrykanie; stad hipoteza, ze
wydzialem zugandyzowanym w najwiekszym stopniu przez Azjatéow jest
wydzial lekarski, a przez Afrykanéw — wydzial rolny. Przeprowadzony
w 1970 r. sondaz nie potwierdzil w pelni tej hipotezy. Okazalo sie, ze na
146 pracownikéw nauki na wydziale medycyny wypadato tylko 19 Azjatow
i 37 Afrykanéw (oraz 90 bialych), a na 52 pracownikéw nauki na wydziale
rolnym bylo 4 Azjatéow i 10 Afrykanow (oraz 38 bialtych). Na wydziale nauk
spotecznych, najbardziej zafrykanizowanym, na 60 pracownikéw nauki
bylo 20 Afrykanéw i 3 Azjatéw (oraz 37 bialych); do Afrykanéw zaliczy-
liSmy takze 2 przedstawicieli grupy etnicznej Suahili, bedgcej mieszankag
murzynsko-arabsks. By nie obcigzaé¢ tekstu, nie zamieszczamy tu danych
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z innych wydzialéw; wystarczy powiedzieé¢, ze wszedzie sytuacja byta po-
dobna. Na kazdym wydziale wiekszoéé kadry naukowej stanowili biali: po
bialych zbiorowosé¢ liczbowo najsilniejszg stanowili czarni Afrykanie, ci
jednak w ogromnym procencie (szacunkowo okoto 60) nie byli Ugandczy-
kami, najmniejszg zbiorowo$é stanowili Azjaci. Przeprowadzony sondaz
wsroéd Azjatow ujawnil, ze znaczny ich procent (szacunkowo 20—30) po-
chodzil z Afryki Wschodniej, ale nie z Ugandy.

Zwazywszy te skape dane, nasuwa sie do$¢ ogbélny wniosek: program
dekolonizacji uniwersytetu byl realizowany zaréwno w drodze jego afryka-
nizacji, jak i ugandyzacji. Ten drugi nurt wprowadzal do Makerere College
nie najsilniejszy ilo$ciowo, ale mocny intelektualnie element azjatycki.
Whiosek ten dotyczy tylko kadry naukowej, inaczej bowiem przedstawia
sie kadra zarzgdzajgca. Oté6z w 1969 r. z trzech najwyzszych stanowisk
uczelni dwa: principal i registrar (prorektor do spraw ,konstytucyjnych”
i personalnych), byly obsadzone Afrykanami — Ugandczykami, a stanowi-
sko prorektora (vice-principal) wakowato. W sklad Komitetu Wykonawcze-
go Rady College’u wchodzilo 5 Afrykanéw — Ugandezykéw i 1 Brytyjezyk
(2 wakaty). Wsrod dziekanéw wydzialu bylo 3 Brytyjezykéw i 2 Afryka-
n6éw — Ugandczykéw (1 wakat). Na 60 czlonkéw senatu (Academie Board)
bylo 18 Afrykanéw (w tym, najprawdopodobniej, tylko 1 spoza Ugandy)
i 39 biatych réznej narodowosci (3 wakaty). Wlasciwa administracja: rek-
torat, prorektorat, kwestura, zarzad nieruchomosci, byla z wyjatkiem sta-
nowiska kwestora zugandyzowana i zafrykanizowana zarazem na 2 bie-
gunach: decydentow i nizszych funkcjonariuszy. Natomiast personel Sre-
dni, zwlaszcza sekretariat, obsadzony byl niemal w 100%¢ przez Brytyjezy-
kéw i Azjatow. Panowala w tym swoista gradacja. Principal i registrar
mieli sekretarki Angielki, nizsi urzednicy, dziekani i kierownicy departa-
mentéw — Hinduski lub Goanki. Ogélnie powiedzie¢ mozna, ze w dzie-
dzinie zarzgdzania i nizszej administracji program dekolonizacji Makerere
College byl znacznie dalej posuniety niz w dziedzinie nauczania, przy czym
afrykanizacja kadry w pelni pokryla sie z jej ugandyzacjg.

Wreszcie studenci. W roku akademickim 1967/1968 bylo w Makerere
College okolo 2000 undergraduate, czyli studentéw zwyklych, majacych
uzyska¢ pierwszy stopien akademicki ®. Dane niestety nie sg $ciste. Doklad-
na dokumentacja obejmuje tylko 1410 studentéw (w tym wszystkie stu-
dentki w liczbie 307), wéréd ktérych byto 835 studentéow z Ugandy, 469
z Kenii i Tanzanii, 19 z innych krajow Afryki i 87 — z innych kontynen-
tow. Tak wiec mniej wiecej dwie trzecie studentéw bylo miejscowych.
Wszyscy studenci wschodnioafrykansey byli stypendystami swych rzgdéw;
sam fakt posiadania obywatelstwa Ugandy upowaznia do pobierania sty-

8 Makerere University College — Report ...
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pendium bez wzgledu na stan zamoznosci rodzicéw. Stypendium jest naj-
wyzsze na pierwszym roku studiéw, stypendodawca bowiem wyszedl ze
stusznego w warunkach afrykanskich zalozenia, iz nowy student ma wiek-
sze potrzeby inwestycyjne niz student starszy. Studenci obcigzeni rodzing,
skierowani na studia przez rzadowe instytucje ich zatrudniajgce, nie
dostajg stypendium, lecz zatrzymujg swe uposazenie,.

Statystyka zawiera tylko dane dotyczace obywatelstwa, nic natomiast
nie méwi o przynaleznosci rasowej studentéw, znow wiec odwotlaé¢ sie na-~
lezy do obserwacji. W latach 1967—1970 Afrykanéw byto prawdopodobnie
przeszlo 90%, bialych — kilkunastu, bodaj wszyscy byli dzieémi ugan-
dyjskich rezydentéw. Reszta to Azjaci rozrzuceni bardzo nieré6wnomiernie
po wszystkich wydzialach. Na wydziale nauk spolecznych bylo ich pare
procent, gtéwnie na studiach ekonomicznych. Na innych wydziatach bvta
ich po kilku, natomiast na wydziale medycznym — okolo 50%.

Danych informujacych o liczbie studentéw na poszczegédlnych kie-
runkach studiéw, ze wzgledu na swoisty ich tok i braki w doborze kryte-
ribw przy ich zestawianiu przez uczelnie, przedstawi¢ sie nie da. Ogoélna
orientacje o tym problemie daje statystyka uzyskanych stopni bakatarza.
Ot6z w roku akademickim 1967/1968 stopien ten w zakresie nauk huma-
nistycznych i spotecznych uzyskalo: z ekonomii 29 studentéw (w tym 2 ko-
biety), z literatury i jezyka angielskiego 9 studentéw (w tym 2 kobiety),
z geografii 5 studentéow mezczyzn, z historii 21 studentéw (w tym 4 ko-
biety), z nauk politycznych 7 studentéw mezczyzn, z religioznawstwa 1 stu-
dent mezezyzna, z socjologii i antropologii spotecznej 10 studentéow (w tym
6 kobiet), z dwu przedmiotéw dowolnie dobranych spoéréd wymienionych
wyzej 56 studentéw (w tym 13 kobiet); w zakresie nauk Scistych i przy-
rodniczych: z botaniki 3 studentow (w tym 1 kobieta), z chemii 11 studen-
tow (w tym 1 kobieta), z geografii 1 student mezczyzna, z matematyki
3 studentéw mezczyzn, z zoologii 3 studentéw mezczyzn, z fizyki 2 studen-
tow mezczyzn, z dwu przedmiotéw dowolnie dobranych sposréd wyzej wy-
mienionych 28 studentéw (w tym 2 kobiety). Stopien bakalarza nauk rol-
niczych uzyskalo 34 studentéw mezczyzn. Stopien bakatarza nauk peda-
gogicznych uzyskalo 38 studentéw (w tym 8 kobiet). Stopien bakatarza
medycyny i chirurgii uzyskalo 38 studentéw (w tym 2 kobiety). Lgcznie
stopien bakalarza w tym roku uzyskato 299 studentow.

Poza tym uniwersytet wydal dyplomy ukonczenia studiow (bez stopnia
akademickiego) 77 studentom rolnictwa (w tym 1 kobiecie), 5 studentom
teologii (w tym 1 kobiecie), 9 studentom sztuk pieknych, 7 studentom bi-
bliotekoznawstwa, 32 studentom stuzby spolecznej (w tym 1 kobiecie), 12
studentom studium dramatycznego (w tym 3 kobietom), 101 studentom
pedagogiki (w tym 7 kobietom), 25 studentom Centrum Ksztalcenia Ciag-
tego (w tym 1 kobiecie). Na specjalnych kursach dla os6b juz posiadaja-
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cych stopien akademicki wydano dyplomy: z zakresu medycyny spotecz-
nej 6 lekarzom mezczyznom i z zakresu pedagogiki 89 bakalarzom réznych
specjalnosci (w tym 18 kobietom).

Mozna zasadnie przyjaé, ze liczba koneczgcych dany kierunek studiow
$wiadczy o liczbie na nim studiujgcych. Z uporzadkowania powyzszych da-
nych wynika, iz w zbiorowo$ci studentéw regularnie studiujacych w celu
uzyskania najnizszego stopnia akademickiego najwiecej studiowato huma-
nistyke i nauki spoleczne; nastepny co do liczebnosci zbiér to studenci wy-
dzialéw nauk $cistych i przyrodniczych, a na trzecim miejscu figurujg
wydzialy pedagogiki i medyeyny. Jesli jednak do liczby studentéw ubie-
gajacych sie o stopien bakalarza dodamy studentéw kurséw nie wienczo-
nych zadnym stopniem, to okaze sie, ze liczba kandydatéw do zawodu
nauczycielskiego byla najwieksza. Fakt ten odpowiada najpilniejszym po-
trzebom Ugandy.

Ostatnie zagadnienie tu poruszane jest dygresjg w stosunku do sygna-
lizowanego tytutem glownego problemu rozdziatu. Wr6émy do niego. Uni-
wersytet jest afrykanski, gdy chodzi o jego stuchaczy; Azjaci nie tworzg
w nim zbiorowosci liczbowo silnej, z wyjatkiem wydzialu rokujacego po
ukonczeniu studiow pewny business, mianowicie medycyny. Biali jako stu-
denci nie liczg sie zupelnie.

O NOWA KONCEPCJE UNIWERSYTETU

»uczony czy pracuje w Leeds, czy w Leningradzie, czy w Los Angelos
musi odczuwaé ciezar spoczywajacego na nim zadania, by¢ §wiadom swych
obowigzkéw i musi cheie¢ wyczerpaé [wszystkie zrodla] wiedzy. Nalezy on
do spoteczno$ci, uprawiajgcej wiele kierunkéw badan, ale zjednoczonej
dla tego [ostatniego] celu. W uniwersytecie jednak oddawanie sie wlasnym
badaniom nie moze pochtania¢ calego wysitku: Uniwersytet bowiem musi
by¢ takze o$rodkiem nauczania (training); nauczanie w uniwersytecie ma
na celu nie tylko wyksztalcenie nowego pokolenia akademickiego, ma ono
takze przygotowaé do zycia mezezyzn i kobiety. Dopiero polgczenie wielu
dyscyplin naukowych z instruktazem praktycznym czyni z uczelni uni-
wersytet. W rezultacie tego wystepuje u pracownikéw kazdego uniwersy-
tetu podwoéjne zainteresowanie i podwojne zaangazowanie”’. Cytat za-
czerpnieto z dokumentu brytyjskiego, dotyczacego znanego uniwersytetu
w Oxfordzie; dokument ten wydano kilkanascie lat wcze$niej niz Makerere

7 University of Oxford, Report of Commission od Enquiry, § 207, Oxford Univer-
sity Press 1966.
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College zostal przeksztalcony w osrodek uniwersytecki. Ale to sprawa bez
znaczenia; w latach piec¢dziesigtych, czterdziestych i jeszcze kilkadziesigt
lat wczesniej uniwersytety europejskie miaty juz podwo6jne zadanie do pet-
nienia: rozwijanie nauki i przygotowanie praktykéw dla zycia spotecznego.

W wypadku uniwersytetu brytyjskiego w Afryce kolonialnej jego
funkcje pragmatyczne byly w duzej mierze wyznaczone perspektywami
przeksztalcenia systemu rzgdéw posrednich w wersji klasycznej na system
przedstawicielski, majgcy prowadzi¢ terytoria brytyjskie do niezawistoSci
w rodzaju dominalnym. Zatozyciele Makerere College niewiele uwagi po-
Swiecili funkcji naukowej uczelni, ale jej z oczu nie stracili, co wyrazilo sie
przyjecien zasady dgzenia do uzyskania przez uczelnie peinej ekwiwalen-
cji z uniwersytetami metropolii, a co bylo niemozliwe bez uwzglednienia
zadan badawczych 8.

Pierwsze zadanie uniwersytetu: dostarczenie krajom Afryki kwalifiko-
wanej kadry, nie uleglo istotnej zmianie w sytuacji niepodlegltosci, docze-
kalo sie tylko innej otoczki werbalnej, by nie powiedzie¢ — innej ornamen-
tacji sloganami. ,,Naszg pierwsza troskg winien byé¢ rozwoj. Znaczy to, iz
studia nad problematyka rozwoju winny by¢ obowigzkowe we wszystkich
naszych uniwersytetach; jakze inaczej mozemy oczekiwaé, by te uniwersy-
tety rzeczowo przyczynily sie do rozwoju, jesli by nie mialy podstawowej
filozofii spolecznej, odpowiedniej do potrzeb narodowych, i nie byty zazna-
jamiane z problemami rozwoju” — pisze Chandro Machyo, jeden z najbar-
dziej teoretycznie usposobionych krytykéw Makarere College, sam jego
pracownik naukowy °.

Wiec jednak filozofia spoleczna, a nie zasada waskiego pragmatyzmu,
moze dostarczy¢ podstaw do sformulowania wlasciwej koncepcji uniwer-
sytetu afrykanskiego. Jakaz jest filozofia cytowanego autora? Czytamy w
tymze artykule: ,,W $wiecie kapitalistycznym zalozeniem podstawowym
jest kapitalizm. W $wiecie socjalistycznym jest socjalizm [...] W krajach
rozwijajacych sie ideologia nasza jest produktem naszych warunkéw ko-
lonialnych. Dlatego jestesmy zasadniczo przeciw imperializmowi. A po-
niewaz imperializm jest najwyzszym stadium kapitalizmu, powinni$my by¢
przeciw kapitalizmowi. Nie mozna nienawidzie¢ malarii, nie nienawidzac
moskitow’’ 1,

Tak wiec Chango Machyo, niewatpliwie jeden z najbadziej radykalnych
czlonkéw ugandyjskiego establishmentu, przez niektérych uwazany wrecz

8 Por. T. R. Batten, Problems of African Development, London 1947, i E. Ash-
by, African Universities and Western Tradition, London 1964,

® Ch. Machyo, The University and its Role in Africa, ,East Africa”, february
1969,

10 Ibidem.
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za komuniste, glosi konieczno$é przyjecia przez uniwersytety afrykanskie
antykapitalistycznej orientacji ideologicznej. Konsekwencja tego stanowi-
ska nie jest jednak postulat przyjecia ideologii marksistowskiej, ale opowie-~
dzenie sie za ,,socjalizmem” afrykanskim. ,,Socjalizméw” afrykanskich jest
wiele. Machyo opowiada sie za nyereryzmem, doktryng panujgca w sgsied-
niej Tanzanii. ,,Najlepszym dokumentem spolecznym, jaki mamy w Afryce
Wschodniej, jest Deklaracja z Aruszy, poniewaz wychodzi ona na przeciw
ekonomicznym i spolecznym realiom Tanzanii, jej ludowi i jej potrzebom
[...] Rolg uniwersytetu w Afryce winno by¢ ksztalcenie budowniczych
Afryki, a nie jej wyzyskiwaczy i niszczycieli. Afryka nie potrzebuje imita-
toréw i kontynuatoréw kolonialnych urzednikéw [...] potrzebuje Afryka-
néw, ktorzy péjdag w lud zyé z nim i uczy¢ sie od niego” . Pomijajac nie-
istotny tu ostatni slogan przejety od Mao Ce-tunga, kolo doktrynalnego
mys$lenia zostalo zamkniete. Uniwersytety majg szkoli¢ kadre kwalifiko-
wang, podstaw tej dzialalno$ci ma dostarczyé¢ doktryna afrykanskiego
,socjalizmu” Neyrerego, a neyreryzm jest niczym innym (co twierdzi nie
Machyo, ale autor tej pracy) jak tylko ,,doktryng” zdrowego rozsadku, ogra-
niczong wylacznie do problematyki rozwoju, pozbawiong znaczenia, bar-
dziej ogdlnego, o charakterze istotnie filozoficznym **. Chandro Machyo nie
proponuje uniwersytetowi afrykanskiemu takiej ideologii, z ktérej by wy-
nikala istotnie nowa jego koncepcja. Pomijajgc warstwe werbalng, powta-
rza on to, co sformulowane bylo jeszcze przez brytyjskich fundatoréw uni-
wersytetu — chodzi o dostarczenie Afryce kwalifikowanej kadry.

Warto jeszcze podkresli¢, ze dotad przedstawione poglady ideologiczne
Chandro Machyo nie nalezg do dziedziny wlasciwej ideologii uniwersytetu.
Problemy antykapitalizmu, afrykanskiego ,,socjalizmu” sa oczywiscie pro-
blemami ideologicznymi, ale o wielkim wymiarze spolecznym; antykapita-
lizm i socjalizm sg dla uniwersytetu tylko jednym z warunkéw — aczkol-
wiek bardzo istotnym -— jego istnienia i rozwoju. Problem ideologii
uniwersytetu to przede wszystkim — w wypadku uniwersytetéw europej-
skich — 6w wspomniany syndrom warto$ci uniwersalnych i narodowych.
Tu od razu nalezy powiedzie¢, ze w artykule Machyo nie ma odniesienia do
narodu jako do psychicznej i kulturowej kategorii wsp6lnoty. Tak samo
brak jest tego odniesienia w artykutach na te tematy, pisanych przez in-
nych Afrykanéw, z ktérych wart jest wymienienia tylko Kenneth Kaun-
da . W publikacjach tych termin naréd odnosi sie albo do narodéw euro-

11 Ibidem.

12 Por. A. Zajgczkowski, Aspekty socjalizmu afrykanskiego [w:] Socjo-
technika — style dzialania politycznego, red. A. Podgérecki, Warszawa 1972.

18 K, Kaunda, Africa’s March to Unity: The Role od the University, ,Mawa-
z0”, june, 1967.
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pejskich, albo tez znaczy to, co my okreslilibysmy jako zbiorowosé obywa-
teli panistwa. W roli wspolnoty psychicznej i kulturowej wystepuje tylko
Afryka.

Jak natomiast rysuje sie wg opinii publicystéw afrykanskich drugi ele-
ment podstawowego uniwersyteckiego syndromu ideologicznego, bez kto-
rego uniwersytet nie jest uniwersytetem; tego wszystkiego, co kryje sie za
naszym spondeo ac polliceor — nauka dla nauki, szukanie prawdy dla war-
tosci jej samej. Z licznych autorow wypowiadajgcych sie na te tematy, je-
dynie Chango Machyo wychodzi poza banaly i pustoslowie. Zasadniczo,
jego zdaniem, uniwersytet w interesie zadan pragmatycznych nie moze
rezygnowaé¢ z zadan czysto naukowych, tylko bowiem nauka — szukanie
prawdy obiektywnej — i ,,szkolenie przyzakladowe” w warsztacie badaw-
czym moze daé specjaliste wysokiej klasy, jakiego Afryka potrzebuje. Juz
w tym stwierdzeniu Machyo w pewnym stopniu preferuje zadania pragma-
tyczne. Idzie jednak w tym dalej, nie koniecznie dla siebie Swiadomie. Przy
okazji omawiania zagadnienia miedzynarodowego statusu uniwersytetu
afrykanskiego Machyo zdecydowanie wystepuje przeciw zasadzie ekwi-
walencji przyswiecajacej fundatorom brytyjskim. Afryka ma wtasne po-
trzeby, charakterystyczne tylko dla siebie, a troska o zachowanie standar-
dow miedzynarodowych np. w Makerere powaoduje, ze jego wychowanko-
wie nie potrafia rozwigzaé wielu problemdéw lokalnych . Zrezygnujmy
z polemiki — nietrudnej, jako ze Machyo zbyt wiele rzeczy upraszcza,
a o innych nie wie. Wazne jest to, Ze mimo deklaracji wstepnej Machyo
jest faktycznie za uniwersytetem — wyzsza szkolg zawodu, a nie za Alma
Mater w naszym rozumieniu tego stowa. Jeszcze mocniej stanowisko to ak-
centuje Kaunda. ,,Afryka nie moze przejg¢ tradycyjnej roli uniwersytetu
w starszych krajach. W Afryce uniwersytet musi byé¢ praktyczny i funk-
cjonalny. Podczas gdy starsze kraje o wiekszym zaludnieniu [?] moga so-
bie pozwoli¢ na bardzo dilugi okres teoretyzowania, Afryka musi sie kon-
centrowac¢ na tym, co jest istotne dla jej postepu’ ¥.

W ugandyjskiej dyskusji nad koncepcja uniwersytetu afrykanskiego
brali udzial réwniez liczni biali, niemal wylacznie pracownicy Makerere
College. Poglady bialych intelektualistow sg dla nas tutaj o tyle wazne,
iz rozwijajg oni klasyczny europejski poglad na role uniwersytetu i jego
zatozenia ideowe. Peter Marris powazny swdj artykul — ogloszony jesz-
cze przed artykulem Chango Machyo, zawierajagcym poglady do$é pow-
szechne — po$wigcit dyskusji z pogladem ograniczajacym role uniwersyte-
tu afrykanskiego, gléwnie na przykladzie Tanzanii. Artykul ten charak-
teryzuje sie przyjeciem bezkompromisowych zalozen ideologicznych. ,,Moc

4 Machyo, op. cit.
15 Kaunda, op. cit.

4 Przeglad Socjologiczny XXVI
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intelektualnej tradycji zachodniej Europy lezy w oddzieleniu jej od ja-
kiegokolwiek systemu etycznego lub politycznego. Z rozdziatu tego rzadko
dobrowolnie rezygnowano, [nie zawsze] ubezpieczano go przed zlikwidowa-
niem, ale przetrwal on jednak. I to pewno dlatego cztowiek taki, jak Julius
Nyerere, wyksztalcony w uniwersytetach kapitalistycznego imperializmu,
nie jest ani kapitalistg, ani imperialistg, ale oryginalnym mys$licielem” *.

Na tle artykuléw pisanych przez bialych jedna cecha publicystyki afry-
kanskiej staje sie jeszcze bardziej wyrazista; jest nig bardzo silny stan
emocjonalnego zaangazowania pisarza. Amerykanin Robert Gardiner jest
w gruncie rzeczy pragmatykiem mato r6znym od Chango Machyo, ale ar-
gumentacja jego jest wylacznie rzeczowa, racjonalna, odpowiednia do at-
mosfery wielu amerykanskich uczelni, w ktérych Business School jest waz-
niejsza od wydzialu filozofii . Z Gardinerem mozna si¢ zgadza¢ lub nie,
ale jego koncepcja jest wyrazna, a argumenty majg niewatpliwg moc prze-
konujacg pod warunkiem, iz przyjmie sie¢ jego zalozenia. Dla Afrykanina
Machyo i dla innych Afrykanéw ten rodzaj mys$lenia jest malo dostepny.
Ale nie Machyo jest wylacznie winien uprawianej przez siebie gmatwani-
nie. Wskazdéwka ulatwiajgcg zrozumienie zjawiska narastajgcej fali afry-
kanskiego metnego gadulstwa jest jedna z uwag Gardinera, usilnie zaleca-
jacego rozwdj badan nad historig Afryki w uniwersytetach afrykanskich;
chodzi o zrozumienie przez Afrykan6éw samych siebie, ,,by przyszios¢ byla
budowana na mocnym fundamencie” . Mozna mie¢ watpliwosci co do waz-
nosci tradycyjnej maksymy: historia est magistra vitae, z ktorej zalecenie
to wynika, ale wazne jest, ze mieSci sie w nim niedopowiedziane, a stuszne
stwierdzenie, iz Afryka nie odnalazla siebie jeszcze we wspélczesnym swie-
cie. Klopoty z samookresleniem si¢ uniwersytetow sg tylko cze$cia masy
klopotow tego samego rodzaju. Sg to klopoty natury ideologicznej. Koniec
wieku ideologii w skali calego $wiata nie nastgpil na pewno, ale faktem
jest, ze w spoteczenstwach rozwinietych bardzo wiele instytucji uleglo pro-
cesowi dezideologizacji, a w spoleczenstwach rozwijajgcych sie ideologia
ciggle jest gtéwng napedows silg rozwoju. Nic dziwnego, ze Gardiner méwi
precyzyjnym jezykiem faktow, a Machyo i inni Afrykanie emocjonalnym
i semantycznie plynnym jezykiem warto$ci moralnych. Ten afrykanski je-
zyk moze nabra¢ precyzji w warunkach ,,skanalizowania” procesu rozwoju,
nadania procesowi zmian wyraZnego ksztaltu i kierunku. Sytuacja taka
w Afryce — takze i w Ugandzie — jeszcze nie nastgpila *.

Dyskusja na temat uniwersytetu toczyla sie w latach 1967—1970 na

18 P, Marris, What are Universities for?, ,Mawazo”, june, 1967.

17 R. Gardiner, The University in Africa, ,East Africa”, december, 1969.
18 Ibidem

19 Por., A. Zajaczkowski, Plemie, rasa, socjalizm, Warszawa 1965,
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szczeblu rozwazan bardzo ogélnych, choé zarazem podstawowych. Dla pel-
nego jej zrozumienia przedstawi¢ nalezy jeszcze kontekst polityczny, w
ktorej sie toczyla. Chodzi tu o dwie sprawy: po pierwsze o tendencje rza-
dowe do przejecia petnej kontroli nad uniwersytetem, po drugie o rzeczy-
wiste dazenia do pozbycia sie bialych, pracujacych w panstwowych insty-
tucjach Ugandy, lub przynajmniej wydatnego zmniejszenia ich liczby.

Sprawe pierwszg bardzo zasadniczo naswietlil z punktu widzenia bia-
lych cytowany juz Peter Marris. ,,Paradoksalnie, powody, dla ktérych rza-
dy wydajg coraz wiecej swych przychodéw na ksztalcenie wyzsze, s takze
powodami, dla ktérych nie powinny one dazyé do pelni wladzy nad uni-
wersytetami [...] Przyszlo§¢ zalezy od opanowania cigglego procesu prze-
ksztalcen catego kompleksu technicznego i spotecznego [...] a to opanowanie
z kolei zalezy od wyobrazni intelektualnej bardziej upowszechnionej i bo-
gatej niz potrzebowalo jakiekolwiek poprzednie spoteczenstwo. Tak wiec
jesli spoteczenstwa majg by¢ panami swych przeznaczen, musza one dbaé
o taki rodzaj wyksztalcenia, ktoéry jest nie do osiggniecia w warunkach
konformizmu. Znaczy to, ze nauczanie w uniwersytecie nie moze byé¢ zam-
knigte w granicach jednej politycznej lub spolecznej filozofii. Moze ono
tylko wychodzi¢ z najbardziej podstawowych zalozen celow ludzkich, z kto-
rych filozofia ta wyrasta” *.

Za sformulowaniem tym kryje sie stanowisko przypisujgce rzgdom
afrykanskim (choé mowa gtéwnie o Tanzanii) tendencji do narzucenia uni-
wersytetom sztywnej doktryny tej odmiany ,,socjalizmu”, ktéra w danym
panstwie jest lansowana. Ci, ktérzy chca uniwersytety afrykanskie doktry-
nie takiej podporzadkowaé, postepuja tak, ,,jak gdyby Deklaracja z Aruszy
raz na zawsze ustalila zasady istnienia panstwa, jak gdyby we wszystkich
spoteczenstwach wyksztalcenie wynikalo z explicite lub implicite formuto-
wanych celéw narodowych”. A przeciez — zdaniem Marrisa — ,,prawda
jest, ze wszelka wiedza i wiara sa tymczasowe i ze wszystkie spoteczenstwa
znajdujg sie w trakcie przemian”. W ten spos6b problemu nie sformutowat
zaden inny bialy, sposréd tych, ktérzy brali udziat w dyskusji ugandyj-
skiej w latach 1967—1970, a stanowisko to jest po prostu obce zabierajg-
cym glos Afrykanom, z wyjatkiem jednego profesora Makerere College —
Ali Mazrui; ale on jednak — o ile wiadomo — nic na ten temat nie publi-
kowal.

Cytowany tutaj szeroko artykut Chandro Machyo jest przykladem sta-
nowiska do$¢ skrajnego. Przypomnijmy: autor uchodzi niemal za komuni-
ste. Doda¢ trzeba, ze Machyo byl politycznym przeciwnikiem rezimu pre-
zydenta Obote; uwazal bowiem, ze jest on niedostatecznie zorientowany le-
wicowo. Z punktu widzenia Machyo artykut byl pisany niejako na wyrost,

20 Marris, op. cit.
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w oczekiwaniu na moment, gdy wladza dostanie sie w rece jego frakeji. In-
ni Afrykanie — pracownicy Makerere College — zajmowali z reguly sta-
nowisko bardziej umiarkowane, czesto zawoalowane w tym stopniu, ze az
nieczytelne. Zlozylo sie na to pare czynnikéw. Niewatpliwie znaczna czesé
uniwersyteckich intelektualistéw Ugandy zostala przez Europejczykow
skutecznie indoktrynowana (jak np. cytowany Ali Mazrui), ale faktem jest
takze, ze wielu z nich jawnie lub ukrycie nalezalo do opozycji, przede wszy-
stkim politycznej, wtérnie dopiero racjonalizowanej ideologia, i to nie spod
znaku lewicy. Ci nie cheieli popiera¢ tendencji zmierzajacych do zwieksze-
nia wplywu rzgdzacej partii w Makerere College. Istnienie w Makerere
College tej opozycji bylo tajemnica poliszynela, wreszcie jawnie stwier-
dzong przez Azjate Tandona z departamentu nauk politycznych®. Jego
wystgpienia nie warto tu przytacza¢ — jest to przyklad dos¢ naiwnej pré-
by siedzenia na dwu stotkach. Warto natomiast powiedzie¢, ze obywatel
Kenii, na pozér zamerykanizowany Mazrui (w gruncie rzeczy wiktorianski
jeszeze typ liberala), przy tej samej okazji co Tandon potrafil — konsek-
wentnie w stosunku do swoich pryncypiéw — upomnieé sie o intelektuali-
stéw z europejskiego bloku panstw socjalistycznych, dyskryminowanych
przez rzad jego kraju % »

Drugi wspomniany czynnik kontekstu politycznego, mianowicie pro-
blem pelnej dekolonizacji Makerere College poprzez jego afrykanizacje,
inaczej wplywal na rozsiew stanowisk, zajmowanych w sprawie podstawo-
wej koncepcji uniwersytetu. Zacznijmy od szokujacego stwierdzenia, ze
jesli Makerere College mialo byé rzeczywiScie uniwersytetem w klasycz-
nym rozumieniu tego slowa, a nie wyzszg szkolg zawodowa, to jest on dla
Ugandy niepotrzebny, a nawet szkodliwy. Z przeprowadzonych w Make-
rere College badanr nad opltacalnoscig o$wiaty wynika, ze ,,Uganda z tak
matym przecietnym dochodem na glowe wiecej wydaje na wyksztalcenie
jednego studenta, a mniej na nauke ucznia szkoly podstawowej czy Sre-
dniej niz taki kraj jak Anglia [...] Gdyby studenci Ugandy byli wysyta-
ni na studia za granice, byloby to ogromna oszczednos$cig” .

Rozsadne to rozwigzanie jest oczywiscie nie do przyjecia dla wielu po-
wodoéw przytoczonych przez autora cytowanego artykulu. Nas interesuje
tu przede wszystkim powdd w artykule nie wymieniony, ktéory w Europie
zwalibySmy dumg narodowa. To duma z osiagniecia statusu wolnego czlo-
wieka, roéwnego ludziom — z afrykanskiego punktu widzenia — zawsze
wolnym, statusu czlowieka biatego, kaze im nie tylko posiadaé¢ uniwersytet,

21 Social Sciences Conference of the University of East Africa, , Makerere”, janu-
ary, 1969 (materialy powielane).

22 Students’ Role —a Makerere Conference, , Reporter”, january 10, 1969.

22 N. Bennett, White Washing the Towers, ,, Transition”, 1968, nr 7.
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ale takze jak najszybciej uczynié ten uniwersytet wlasnym, czarnym. Pro-
gram afrykanizacji kadry nie budzi watpliwosci zadnego Afrykanina. R6z-
nice zachodzgce migdzy nimi majg charakter nie zasadniczy, ale realizacyj-
ny. Realizacja tej zasady jest skomplikowana, ulega wplywom wielu czyn-
nikéw, jest takze zalezna od ideologicznie uwarunkowanej koncepcji uni-
wersytetu. Do roku 1970 wladza w Makerere College sprawowana byla
przez Afrykandéw przeciwnych obnizaniu jego poziomu do poziomu wyz-
szej szkoly zawodowej, dlatego tez afrykanizacja przeprowadzana byta po-
woli i ostroznie. Czarna skéra i stopien uniwersytecki nie byly wystarcza-
jaca rekomendacja do przyjecia kandydata do ciata akademickiego uczelni;
trzeba bylo reprezentowaé¢ kwalifikacje rzeczywiste. Principal Makerere
College, Lule, i jego registrar, Wandira, znajdowali sie tez pod ostrym
obstrzalem ludzi badz opowiadajgcych sie za rezygnacjg z utrzymania
miedzynarodowego standardu, badz tez atakujacych kierownictwo uczelni
z racji politycznych, pozaakademickich. Najbardziej charakterystycznym
przykladem takiego ataku byt artykut Picho Ali, doradcy prezydenta, re-
prezentujgcego skrajne skrzydio w kierownictwie politycznym. W artyku-
le tym Picho Ali poruszy! niewatpliwie wystepujace zjawisko polityczne-
go interweniowania niektérych biatych intelektualistéw w sprawy uniwer-
sytetu (nawet panstwa), ale posunal sie tez do insynuacji, iz niepostuszni
swym profesorom studenci ,,stajg sie ich polityczng ofiarg, przepadajgc przy
egzaminach” #. System egzaminowania w Makerere College wyklucza mo-
zliwo$¢ jakiejkolwiek dyskryminacji; argument byl nieuczciwy. Podobnych
atakow bylo wiele.

Podsumowujac: klasycznej ideologii uniwersytetu, znajdujacej zwolen-
nikéw wsréd wiekszoSci bialych pracownikéw Makerere College i niekto-
rych Afrykanéw, odpowiadala koncepcja autonomicznej Alma Mater, wol-
nej od interwencji zewnetrznych, rozwijajgcej nauke dla warto$ci samej
nauki i uprawiajgcej nauczanie, bedace prostg konsekwencjg dzialalnosci
naukowej; przeciwstawng ideologia uniwersytetu byta ideologia afrykan-
skiego ,,socjalizmu”, w ramach ktérego jego protagonisci nie wypracowali
specyficznej ideologii uniwersyteckiej, ale z ktdrego bezposrednio wypro-
wadzili pragmatystyczng koncepcje wyzszej szkoly zawodowej. Scieranie
sie tych dwu kierunkéw (wewnetrznie zresztg ztozonych) przebiegalo w
skomplikowanych warunkach krajowej sytuacji politycznej. Dokonujgc te-
go podsumowania, nalezy uwzgledni¢ jeden jeszcze — dotagd nie wspom-
niany — element, sygnalizowany artykulem Okello Oculi, Afrykanina
i mlodego pracownika Makerere College. Artykul ten zatytutowany Igno-
rancja elit niebezpieczenstwem dla Afryki, aczkolwiek utrzymany na

24  The People”, october 26, 1968.
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plaszczyznie rozwazan teoretycznych, mocno tkwi w afrykanskiej rzeczy-
wistosci.

»Pierwszy rodzaj ignorancji to po prostu brak wyksztatcenia wyzszego,
brak informacji z poszczegdlnych dziedzin wiedzy, jak historia, geografia
lub ekonomia [..] Drugi rodzaj ignorancji wyrasta z pierwszego. Moze
ona by¢ okres$lona jako brak zdolnosci przewidywania [...] Ostatni rodzaj
ignorancji to niezdolnoéé nauczenia sie czegokolwiek z uprzednich porazek
innych [...] ciasne myS$lenie [...] Latwo jest dostrzec niebezpieczenstwo wy-
nikajgce z faktu posiadania elity, ktéra niefrasobliwie twierdzi o sobie, ze
nie jest elitg ignorancka” .

Nie omawiamy dokladniej tego artykulu, w zasadzie nie traktuje on
bowiem o zagadnieniach tutaj omawianych. Ale wymienienie problemu po-
ruszonego przez Okello Oculi wydaje sie uzasadnione przy okazji przed-
stawienia silnych tendencji do przeksztalcenia uniwersytetu afrykanskie-
go w szkote ksztalcgeg po prostu agrotechnikéw, ksiegowych itp.

MEODZIEZ MAKERERE COLLEGE A JEJ UNIWERSYTET

Moéwigc o mlodziezy Makerere College, méwimy tutaj tylko o Afryka-
nach i to nie jedynie ze wzgledu na ich przygniatajaca iloSciowo przewage.
Idea dekolonizacji uniwersytetu to faktycznie idea jego afrykanizacji. Ideg
ta mlodziez biala bawigca przelotem w uniwersytecie nie jest wcale zain-
teresowana, a studenci Azjaci zainteresowani sg negatywnie. Program
ugandyzacji uniwersytetu bylby dla znacznej czeSci studentéw Azjatow
wlasnym programem, gdyby to rzeczywiscie chodzilo o ugandyzacje, a nie
o rzadko zresztg stosowany kamuflaz afrykanizacji.

Juz bardzo powierzchowna, uzyskana tylko na podstawie literatury
znajomo$¢é Makerere College przekonuje, ze jego mtodziez byla inna niz w
college’ach w Nairobii i w Dar es-Salaam. Podobnie jak w wielu innych
krajach $swiata uczelnie Afryki sg osrodkami kontestacji. Rozne sg jej
lokalne przedmioty i uwarunkowania, ale wszedzie latwo jest o wyraz
gwaltownego protestu. W Dar es-Salaam i w Nairobii wladze panstwowe
byly zmuszone do okresowego zamkniecia college’u, a nawet do wprowa-
dzenia do nich wojska, w Kampalii wydarzenia takiego nie bylo. Mtodziez,
jesli protestowala — to kameralnie, bardziej w czasie zamknietych dysku-
sji niz w manifestacjach masowych. W latach 1967—1970 bylo tylko pare
wiecy i pochodéw na terenie campusu, ale trudno je zaliczy¢ do ruchéw
kontestacyjnych, wiazaly sie one z wydarzeniami politycznymi w skali
panafrykanskiej. Najwieksza manifestacja, ktéra z bram Makerere Colle-

25 O. Oculi, Ignorant Elites Africa’s Threat, ,,East Africa”, october 1968.
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ge wylala sie do §rédmiescia Kampali, byta po cichu przez rzad aprobowa-
na; byla ona protestem przeciw jednostronnej deklaracji niepodleglosci,
ogloszonej przez bialy, mniejszoSciowy rzad Rodezji Poludniowej. Mato
dynamiczna mltodziez Makerere College byla przedmiotem krytyki ze stro-
ny niektérych lewacko usposobionych, amerykanskich gléwnie, mtodszych
pracownikéw uniwersytetu, przekonanych o swej misji ,,cywilizowania”
Afryki na swoéj sposOb, oraz przedmiotem atakéw niektérych wystapien
prasowych. Motywacje krytyki byly réine, ale zarzuty na ogél te same:
karierowiczostwo, brak zaangazowania w sprawe przeksztalcenia Afryki,
pragnienie matej stabilizacji itp.

Pomijajgc wartosciujacy punkt widzenia, krytyka miodziezy Makerere
College opierala sie¢ w cze$ci na jej prawdziwym obrazie, o czym $wiadczy
poréwnanie zarzutéw z wynikami badan socjologicznych. Nie da sie utrzy-
ma¢ zarzutu karierowiczostwa, ale w pelni potwierdza sie przypisywanie
mtlodziezy pragnienia stabilizacji osobistej. Ankiety wykazaly, iz studenci
Makerere College za gldwny atrybut sukcesu zyciowego uwazaja indywi-
dualne poczucie bezpieczenstwa (security), a gtéwna droge, wiodacg do je-
go uzyskania, widza w wyksztalceniu. Inne, rzadziej wskazywane drogi
dojscia do sukcesu to kolejno: usilna praca, posiadanie wptywéw w sferach
rzadowych, oportunizm, bogata rodzina, przynaleznos¢ plemienna. Z dwu
najbardziej cenionych atrybutéw wyzszego wyksztalcenia na pierwszym
miejscu studenci plasowali poczucie bezpieczenstwa i wysoki poziom zycio-
wy, a nastepnie kolejno: wiedze i zdolno$¢ do krytycznego myslenia, wyso-
ki status i szacunek, bogactwo i pienigdze, mozno$¢ przyczynienia sie do
rozwoju kraju i stuzenie wlasnej spoltecznosci itd. Wiadza i sprawowanie
kierownictwa zostalo przez uczestnik6w ankiety uplasowane na ostatnim
miejscu tabeli. Gdy chodzi o wybor zawodu, nauczanie interesuje 30%o
pytanych, panstwowa posada w administracji — 21%e, badania naukowe —
10%0, medycyna — 9%, polityka i wojsko — tylko 1%. Ankieta byla prze-
prowadzona i zinterpretowana rzetelnie. Z pytan kontrolnych, weryfikujg-
cych prawdziwo$¢ deklaracji na temat pozgdanego zawodu, warto przyto-
czyé ten wynik, ktory dotyczyl stereotypéw pewnych stanowisk. Otéz ste-
reotyp ministra sklada sie z cech: oportunizm, marnotrawstwo, duma —
tylko 1% studentéw marzy o karierze polityczno-wojskowej; natomiast
stereotyp permanentnego sekretarza ministerstwa (najwyzszego w resorcie
urzednika, a nie polityka) ma cechy: inteligencja, rzetelno$é¢, wydajnosé¢ —
21% marzy o karierze urzedniczej *.

Doswiadczenia wyniesione z praktyki dydaktycznej potwierdzajg nie-
ktére wyniki ankiety. Studenci Makerere College rzeczywiscie sa przeko-

% J D. Barkan, What makes the East African student run?, ,Transition”,
1968, nr 37.
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nani o tym, ze wyksztalcenie jest gléwnym warunkiem sukcesu zyciowego.
Wykladajge na uniwersytecie w Polsce, majgc znaczny zasob obserwacji
z uniwersytetéw francuskich i wloskich, autor tego artykulu nigdzie nie
spotkal sie z tak pracowitymi studentami, jak w Makerere College. Jesli
wyniki wedlug wysokich brytyjskich standardéw nie sg imponujgce, to
jednak odsiew jest minimalny, a wysilek studentéw przeogromny, jesli
zwazy¢ cale ich zaplecze kulturowe i spoleczne. Przeprowadzone sondaze
wykazaly, ze najprawdopodobniej okoto 5%¢ studentéw afrykanskich byto
wnukami ludzi elementarnie wprowadzonych w krag cywilizacji wspotcze-
snej, znajgcych nieco angielski, potrafigcych sie podpisaé, umiejacych ob-
chodzié sie z prostymi wytworami Europy; w pokoleniu dZiadéw elite ,,in-
telektualng” stanowili misyjni katecheci. Okolo 40%¢ studentéow afrykan-
skich to drugie pokolenie potrafigce czyta¢ i pisa¢, dzieci funkcjonariuszy
kolonialnych, niektérych juz o wyksztalceniu $rednim, zwlaszcza nauczy-
cieli. Cala reszta, okoto 55%0, to mlodziez z buszu, ktéra w krotkim swym
zyciu dokonala skoku dla naszego studenta nie do wyobrazenia — od pier-
wotnosci do wspotezesnosci, od magii do teorii wzgledno$ei i freudyzmu.
Nic wiec dziwnego, ze nawet zdolni studenci przed egzaminami zaopatry-
wali sie w fetysze, i nic dziwnego, ze co roku na kazdym wydziale zdarzaly
sie wypadki ciezkich schorzen psychiatrycznych. Ale student Makerere
College wiedzial, 0 co walczy. Autor tego artykulu zatrudniat boya z nie
ukonczonym wyksztalceniem s$rednim, zarabiajacego 150 szylingéw mie-
siecznie. Ukonhczenie uniwersytetu dawalo moznoéé startu od 1200—1500
szylingbw miesiecznie, wlasnie w szkolnictwie i administracji panstwowej.

Dia wyjasnienia fenomenu tak powszechnych dazen do stabilizacji, kt6-
rej glownym elementem jest poczucie bezpieczenstwa, nalezy odwolaé sie
do podstawowych cech procesu przemian. Poczucie bezpieczenstwa —
wbrew pogladowi szeroko rozpowszechnionemu — towarzyszylo egzysten-
cji Afrykanina pierwotnego w okresie przedkolonialnym. Swiat otaczajacy
byt trudny, ale zrozumiale wyjasniony w mitach i sharmonizowany,
a wszelkie w nim zakldécenia zagrazajgce egzystencji osobniczej byly sku-
tecznie likwidowane zabiegiem magicznym. Poczucie to uleglo zniszczeniu
w warunkach zainicjowanego przez kolonializm rozwoju. Nowa wiara i no-
wa technika zburzyly obraz dawnego $wiata, a nie daly przekonujgcego
obrazu §wiata, ktéry ze sobg przyniosty. Afrykanin poczul sie niepewnie #.
W %koloniach brytyjskich —a wiec takze w Ugandzie — moglt byé¢ pewien
tylko jednego: reakcji bialej wladzy na wilasne zachowanie. Brytyjska ad-
ministracja kolonialna, w ramach trwale stanowionych przez siebie samg,
byla praworzadna i konserwatywna. I wlasnie te ostatnig dziedzine, w kto-

27 Por. A. Zajagczkowski, Muntu dzisiaj, Warszawa 1971.



MAKERERE UNIVERSITY COLLEGE 57

rej mozna bylo mie¢ poczucie bezpieczenstwa, Afrykanin utracil! w okresie
niepodleglosci. Z pewnego punktu widzenia niepodleglo$¢ oznaczata niemal
co miesigc istotng poprawke kursu politycznego i co pare lat zamach stanu
i zasadniczg zmiane tego kursu.

Aczkolwiek niepodlegla Uganda do roku 1970 przezyla tylko jeden za-
mach stanu, w ktérym doszedl do wiadzy prezydent Obote, to jednak owe
poprawki do kursu politycznego w latach jego wladzy byly dostatecznie
nieoczekiwane przez ludno$¢, by nie mialy niszczacego wplywu na poczu-
cie bezpieczenstwa. Poprawki te mialy praktyczne nastepstwa w postaci
stanu wyjagtkowego, usuwania ludzi opozycji od dziatalnosci politycznej
i ograniczania ich dziatalno$ci zyciowej, osadzania przeciwnikéw systemu
w obozach, o ktorych krazyly przerazajgce wieSci. Makerere College tez
nie bylo wolne od akeji policyjnych i od nocnych aresztowan. Studenckie
pragnienie stabilizacji zyciowej w poczuciu pelnego bezpieczenstwa jest
w tych warunkach zrozumiale, a kariera niezaangazowanego politycznie
specjalisty stwarza rzeczywiscie pewna szanse tej stabilizacji. Jeszcze je-
den czynnik jest wazny. Zamach Obotego byl skierowany przeciw domi-
nacji w Ugandzie krolestwa Buganda i ludu Baganda, dyskryminowanego
w nowym rezimie politycznym. Kampala i Makerere lezg w sercu Bugandy,
ktora jest przy tym najbardziej rozwinietym regionem Ugandy, o naj-
gestszej sieci szko6l $rednich, a w Makerere College prawdopodobnie wigk-
szoéé studentéw byla Baganda (trudno co$ na ten temat powiedzie¢ na pe-
wno — rzad Obotego zwalczajgcy trybalizm nie chcial liczyé¢é przeciwni-
kéow i zadna statystyka nie uwzglednia plemiennego podzialu ludnosci).
Nastroje studentéw Baganda, zagrozonych w prawie do réwnoprawnej
egzystencji, wyrazny stan demobilizujgcego ich przygnebienia mogty
pacyfikujaco wplynaé na atmosfere calego uniwersytetu. Tym mozna ttu-
maczyé postawe makererianczykéw tak rézng od postawy studentéw Kenii
i Tanzanii, mimo ze powolywane badania socjologiczne (ktére objelty wszy-
stkie trzy college’e) nie wykryly istotnych réznic dla Dar es-Salaam i Nai-
robii w poréwnaniu z Makerere College.

Zycie organizacyjne studentéw Makerere College miescilo si¢ na dwu
plaszczyznach. Plaszczyzna pierwsza to ta, na ktérej organizacje studen-
ckie s elementem formalnej struktury uniwersytetu. Do organizacji tych
zaliczy¢ nalezy wszystkie stowarzyszenia naukowe oraz gildie studentow
Makerere College, organizacje samorzadowa, uznawang przez wladze uczel-
ni w pewnych sytuacjach za partnera. Struktura gildii w pewnym stopniu
odpowiadala strukturze college’u — jej jednostkg podstawowsg byt hall,
czyli dom akademicki. Na drugiej ptaszczyznie mieScity sie rézne organi-
zacje wyznaniowe i stowarzyszenia plemienne (wystepujgce pod maskg kat
regionalnych), o tyle uniwersyteckie, o ile jednoczyly one jedynie studen-
téw uniwersyteckich, ale nie bedgce elementem struktury uczelni (nawia-
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sem: stowarzyszenia plemienne zostaly w r. 1969 rozwigzane z inicjaty-
wy rzadowej). Organizacji politycznych jako odrebnych jednostek uniwer-
syteckich w Makerere College nie bylo, aczkolwiek niektérzy studenci byli
zorganizowani politycznie. Z punktu widzenia problemu tej pracy najbar-
dziej interesuje nas gildia studencka, ktéra instytucjonalnie upowazniona
byla do wyrazania opinii mlodziezy na temat Makerere College i wydawa-
la wiasne czasopismo ,,Makererean”.

Lektura tego czasopisma nie jest fascynujgca. Oto tre$¢ numeru z 28
stycznia 1969, wybranego do analizy w drodze losowania. Artykul What
a Nightmare informuje o kryzysie, jaki pismo przezylo (faktycznie wywo-
lany tarciami personalnymi), i zapowiada dalsze jego ukazywanie sie. Spra-
wozdanie z konferencji Stowarzyszenia Studentéw Afryki Wschodniej ak-
centuje w tytule uchwalony apel o uznanie Biafry. Felieton This Makere-
rean jest polemikg z partyjnym dziennikiem ,,The People”. Drugi felieton
Manchatk at large ma charakter satyryczny; autor zlosliwie — choé mato
dowcipnie — traktuje amerykanskie i radzieckie wyprawy kosmiczne.
Campus Whispers to jakby towarzyska kronika Makerere College, reda-
gowana z intencjami humorystycznymi. Wiasciwe problemy uniwersytec-
kie poruszajg publikacje Ntiru probes Lwanga — wywiad z nowym dyrek-
torem Dbiblioteki, i Kabanyolo—a new Syllabus — artykul omawiajgcy
zZmiany programu nauczania na wydziale rolnym. Men for Woman jest ty-
powa wprawka kandydata do zawodu dziennikarskiego, felietonem z za-
mierzenia humorystycznym w wykonaniu spro$nie nudnym. Dzial kry-
tycznoliteracki przedstawia recenzja powiesci Lindsaya Barrettsa Song for
Mumu. Black or African omoéwimy za chwile dokladniej. Not errand —
boys jest artykulem dyskutujgcym role studenckiego przewodniczgcego
hallu. Mini — skirt war bedzie r6wniez oméwione dalej. Krotka notatka in-
formuje o strajku studentéw w Nairobii. Procz tego w numerze jest jeden
poemat, listy od czytelnikéw, rubryka sportowa i pozbawione komentarzy
memorandum, zlozone wiladzom Makerere College przez stowarzyszenie
studentow-bakatarzy. Lektura trzech rocznikéw bardzo nieregularnie uka-
zZujgcego sie pisma pozwala uzna¢ numer wylosowany za przecietny. Po-
zostanmy wiec przy tym numerze.

W numerze tu przedstawionym jedynie artykul Mini — skirt war ma
walory ideologiczne. Organizacja mlodziezy tanzanijskiej TYL podjeta tzw.
Operacje Vijana, bedgcg — oficjalnie zapowiadanym — poczatkiem rewo-
lucji kulturalnej. Jednym z aktéw tej rewolucji bylo tepienie minispédni-
czek u Tanzanijek, potgczone nawet ze zdzieraniem ich silg z dziewczat na
ulicach Dar es-Salaam. Autor pisze: ,,0sobiécie uwazam, ze wojna o mini
musi objgé calg Afryke. Nie dlatego, bym nienawidzil damskiego stroju
zwanego mini — nie! ale dlatego, ze w pelni popieram i podpisuje si¢ pod
ideami podstawowymi dla tej wojny. Kraje Afryki walczg o swg indywi-
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dualno$é. Chcemy budowaé spoleczenstwa [nations], ktére by [...] mialy w
sobie obraz Afryki. Nie mozemy tego zrobié¢, jesli otwieramy nasze granice
infiltracji zachodniego stylu zycia, brzemiennego obrazem bialego czlowie-
ka [...] Peruki i Ambii Mwammba [$rodki wybielajace cerg] i wszystkie te
rzeczy, ktére upodobniaja cérki naszej ziemi do duchéw, muszg znikngé.
Zniknaé muszg takze te $mieszne spodnie, na powierzchni ktérych miedzy
udami synéw naszej ziemi odciskaja sig ich zyciodajne amputlki [...] Chce-
my Afryki uprawnionej do zaszczytnej identyfikacji. Chcemy by¢ dumni
z wlasnej drogi zyciowej”.

W analizowanym numerze nie ma dyskusji zasadniczej, referowanej
w poprzednim rozdziale. Jest natomiast materiat dotyczgcy problemu afry-
kanizacji Makerere College. Kierownictwo gildii podjeto uchwale zmiany
europejskich nazw halli uniwersyteckich na nazwy afrykanskie, ktéra to
uchwala — zgodnie ze statutem — winna by¢ zrealizowana przez ich miesz-
kancow. Uchwale podjeto w roku 1966, jeszcze w roku 1970 nie zostala
ona wykonana. ,,The People”, dziennik rzgdzacej partii UPC, wystapit
z oskarzeniem, iz studenci nie kwapig sie z wprowadzeniem nowych nazw
z obawy, ze poczuje si¢ tym dotknieta fundacja Rockefellera, subsydiujaca
Makerere College i jego absolwentow. Felieton This Makererean jest od-
powiedzig na apel dziennika, utrzymang na niewiele wyzszym poziomie.
A jak sprawa wygladala naprawde, o tym dowiadujemy sie z wywiadow
zamieszczonych w artykule Black or African. Przewodniczgca zenskiego
Mary Stuart Hall informuje, ze studentki, aprobujac samg idee zmiany, nie
potrafily zgodnie wybra¢ nowej nazwy dla swego domu. Przewodniczgcy
Livingstone Hall oswiadcza, iz nie wszystko co biate jest zte i antyafrykan-
skie; pamieé Livingstona zastuguje na zachowanie, a afrykanskie nazwy
mozna dawaé hallom w budowie. Studenci Northcote Hall — podobnie jak
studentki — nie potrafili wybra¢ jednej z dwéch propozycji: nazwania hal-
lu imieniem Lumumby lub Biafry (jest to najbardziej charakterystyczny
wypadek; chodzi o wybor miedzy dwoma symbolami: jednosci Afryki
i plemiennej secesji). Przewodniczacy New Hall wyraznie si¢ wykreca od
odpowiedzialno$ci za niewykonanie uchwaly gildii, ale ujawnia przy tym,
ze w jego hallu za zmiang jest mniejszo$é. Przewodniczgcy Mitchell Hall
wrecz oswiadcza, ze gildia winna wziaé sie za rzeczy wazniejsze niz zmia-
na nazw. University Hall nie musi zmienia¢ nazwy, ale jeden z jego miesz-
kancéw zajgl w tej sprawie interesujgce stanowisko: czy chodzi tylko
o afrykanizacje, czy moze o zmiany w duchu pannegryzmu; on sam chcial-
by mieszka¢ w hallu imienia ,,Amerykanéw’: Martina Luthera Kinga lub
Marcusa Gerveya.

Siegajac do innych numer6éw pisma, z rzadka odnajdujemy w nich $la-
dy zainteresowan studentow Makerere College afrykanizacjg uniwersyte-
tu. Jednego razi uroczysty obiad przy wysokim stole —- tradycja, istot-
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nie, czysto brytyjska; inny uwaza, iz duch uniwersytetu jest niedostatecz-
nie demokratyczny, a z kontekstu mozna sie domysli¢, ze ma nadzieje, ze
afrykanizacja tu co§ zmieni itp. Powolujgc sie na doswiadczenie osobiste
autora tej pracy, przypusci¢ mozna, ze studenci sg umiarkowanie zaintere-
sowani afrykanizacjg kadry, cho¢ w zasadzie jg popierajg. Stosunki stu-
dentéw z kadrg bialg byly bardzo dobre; konflikty zdarzaly sie tylko z dy-
rektorami halléw na tle regulaminowym (halas, kobiety itp.). Nie da sie
tego powiedzie¢ o stosunkach z czarng kadrg: z nig studenci afrykanscy
latwiej popadajg w konflikt, zapewne dlatego, iz czarni wykladowcy cie-
szyli sie znacznie mniejsZym prestizem niz biali. Niektére pozostatosci
okresu kolonialnego sg w Afryce do dzi$ zywe.

»Makererean” zawiera jeszcze mniej $ladéw zainteresowania dyskusjg
na temat zalozen i koncepcji uniwersytetu afrykanskiego. Z trzech roczni-
kéw 1967—1970 tylko jeden artykul wart jest cytowania; §wiadczy on
wyraZnie o uleganiu przez jego autora europejskiej indoktrynacji.

Autor pisze: ,,uniwersytet ma znacznie wazniejsze zadania niz nadawa-
nie stopni. Ma on uczynié¢ studentéw bardziej ludzmi. Nie waham sie na-
pisaé, iz na uniwersytecie rozwijanie cech ludzkich jest o wiele bardziej
wazne niz nabywanie samej wiedzy. [Chodzi o] danie studentom wyksztal-
cenia uniwersalnego i liberalnego. Stowo «liberalne» uzyte jest w znaczeniu
«mySlowo otwarte», szerocko wspolczulne i jest przeciwstawne: «myslowo
waskiemu». [Student] ma by¢ humanistg, a humanista to intelektualista
zainteresowany czlowiekiem i jego naturg [..] pozbawiony przesadéw
i oporéw. [Humanista] to czlowiek miedzynarodowy [...] Bardziej rozwinie-
te studia humanizmu przedstawiaja [dla studenta] jedno z najwyzszych za-
interesowan i nigdy nie pozaluje [on] czasu spedzonego nad przemy$leniem
prawdziwego celu uniwersytetu w $wiecie” ®. Nie wiadomo, co studiuje
autor tego listu, przy nazwisku bowiem figuruje tylko nazwa jego hallu,
ale jeSli rzeczywiscie jest studentem wydzialu nauk Scistych i przyrodni-
czych — jak o tym z tekstu mozna wnioskowaé — wystgpienie jego jest
tym bardziej charakterystyczne, a nawet wyjatkowe.

Jesli siegniemy do pism pozauniwersyteckich, znajdziemy w nich tro-
che wypowiedzi studentéw — listow, artykuldéw — na tematy tu nas inte-
resujgce, wypowiedzi zdecydowanych, niekiedy wrecz agresywnych, takich
jakich brak zupelnie w organie gildii. Zgodnie z obyczajami prasy brytyj-
skiej przy kazdej wypowiedzi osoby nie bedacej czlonkiem zespotu redak-
cyjnego, figuruje jej adres. Ot6z wszystkie te listy i artykuly pisane sg
przez studentéw Afrykanoéw studiujgcych na uniwersytetach europejskich
i amerykanskich. Odwaga na odleglos¢ — taka kwalifikacja nie bylaby

8 F, X, Masunzu, The True Aim of a University, ,Makererean”, november
16, 19686.
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stuszna. Wladze Makerere College sa doskonale tolerancyjne w stosunku
do swych studentéw. Zjawisko da sie chyba wytlumaczy¢ inng perspekty-
wg spoteczng i polityczng, innym klimatem $rodowiska (wolnym od czyn~-
nika zastraszenia), w ktérym zamorscy autorzy formulowali swe sady na
temat Makerere College i uniwersytetu w ogélnosci. Wypowiedzi tych nie
przytaczamy; nie nalezg one do tematu rozdziatu.

*  k  k

Zwazywszy przewazajgce pragmatyczne tendencje intelektualistow
afrykanskich oraz brak ideowej dynamiki $rodowiska studenckiego, liczy¢
si¢ mozina — w miare afrykanizacji uniwersytetu —z przeksztalceniem
Makerere College na wyzsza szkote zawodowa, bedacg jednym z instru-
mentéw planistycznej polityki rzadu Ugandy. Te skgpe wiadomosci, ktére
naplywaja z dzisiejszej Ugandy generala Amina, prognozie tej nie przecza,
w czesci jg potwierdzaja nawet. Ale rezygnujac z prognozowania, jedno da
sie powiedzie¢ o rzeczywistosci aktualnej. W Afryce niepodleglej — jak
powiedziano — gléwnym motorem procesu przemian jest ideologia; doda¢
nalezy — jest jeszcze ideologia, wzrasta bowiem i wchodzi w Zzycie nowe
pokolenie ideologicznie w znacznym stopniu rozbrojone, a w kazdym razie
mniej zarliwe niz pokolenie tych, ktorzy doszli do niepodleglosci. Nowe
pokolenie to w duzej cze$ci generacja matych realistow, ale juz specjali-
stow, jeszcze dalekich od ambicji i kwalifikacji technokratycznych. Jest
to wniosek wyprowadzony ze studium nad Makerere College i ugandyj~
skich do$wiadczen autora. Czy wniosek ten mozna uogélni¢.dla catej Afry-
ki? Badzmi ostrozni. W kazdym razie w wypadku Ugandy wolno przypusz-
czaé, ze obecny rezim generala Amina stanowi apogeum pierwszego, poko-
lonialnego okresu wylgcznej dominacji czynnika ideologicznego i ze w nie~
dalekiej przyszlosci czynnik kwalifikacji pocznie odgrywaé coraz wiekszg
role. Bedzie to z pozytkiem dia Ugandy, pod warunkiem zachowania od-
powiednich proporcji miedzy kwalifikacjg a ideologia. Warunkiem spraw-
dzenia sie tego przewidywania — koniecznym, cho¢ nie wystarczajagcym —
jest przetrwanie Makerere College (nawet tylko w roli wyzszej szkoty za-
wodowej) i przetrwanie cienkiej warstwy tych specjalistow, ktérych
Uganda juz sie doczekata.
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GRZEGORZ JERZY KACZYNSKI

RUCHY RELIGIJNE W KONGU BELGIJSKIM

Tre§é: Kimbangizm. — Khakizm. — Kitawala. — Mwungizm. — Tonsi. — Dieudon-

né —Uwagi o pozostatych ruchach: Epikilipikili; Serpent parlant; Mpeve. — Ruchy

powstale po roku 1960. — Uwarunkowania ruch6éw: czynniki polityczne; czynniki eko-

nomiczne; czynniki spoleczne; czynniki kulturowe; czynniki warunkujace charakter

ruchéw. — Funkeje ruchéw: funkcje religijne; funkcje spoleczne; funkcje politycz-
ne. — Uwagi koficowe.

Fenomen religijny, tak bardzo typowy dla tradycyjnej kultury afry-
kanskiej pojmowanej totalnie, odegral ré6wniez niezmiernie istotng role w
przeobrazeniach kulturowych spoleczenstw afrykanskich spowodowanych
ich kontaktem z kulturg europejskg. Spotecznym jego przejawem staly
si¢ ruchy religijne. Zrodzone w sytuacji kolonialnej i traktowane przez
wielu badaczy kultury afrykanskiej jako ewenement procesu zmiany spo-
tecznej i kulturowej okresu kolonialnego, ruchy te, mimo zmienionych
warunkéw spoteczno-politycznych, nadal sg zjawiskiem o waznym znacze-
niu. Potwierdzeniem tego sg dane liczbowe dotyczgce wszystkich afrykan-
skich ruchéw religijnych pochodzgce z okresu bezposrednio pokolonialne-
go. Wedtlug statystyk z roku 1967 w Afryce istnialo okolo 6 tysiecy ruchéw
religijnych w 34 panstwach, obejmujacych w sumie 7 milionéw cztonkow
z 290 spotecznosei plemiennych ‘. Powszechnosé i liczebno$é wspédlezesnych
ruchéw tego typu jest ponadto kolejnym $wiadectwem faktu, ze kolonia-
lizm, mimo swej historycznej juz witasciwie roli, ksztaltuje nadal wspét-
czesnos¢ Afryki.

Wsrod wszystkich afrykanskich ruchdéw religijnych ruchy kongijskie
zajmuja wazng pozycje zaréwno ze wzgledu na swe znaczenie spoleczno-
-polityczne, jak i historyczng ich tradycje siegajaca czasow pierwszej chry-
stianizacji terenéw Konga prowadzonej przez Portugalczykéw od konca

1D, B. Barrett, Schism and Renewal in Africa, Nairobi — Addis Abeba —
Lusaka 1968, s. 3.
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XV wieku do poczatku wieku XVIII % W okresie tym na obszarze Dolnego
Konga istniato wiele synkretycznych ruchow, sposrod ktérych najbardziej
znany jest antonianizm powstaly pod wplywem dzialalnosci dony Beatriz,
Mukongijki zwanej Kimpa Vita . Wedtug danych liczbowych z 1967 r. na
terenie Konga bylo 400—500 ruchéw religijnych. Liczbe czlonkéw tych
ruchéw szacowano ha blisko milion z okolo 42 spotecznoSci plemiennych ¢
Przedmiotem naszych rozwazan nie bedzie jednak ani odlegla historia
religijnych ruchéw kongijskich, ani tez bezposrednia ich wspoélczesnosé,
lecz ruchy okresu kolonialnego, ktorych kontynuacja w przewazajacej
czeSci sg obecne ruchy dostosowujgce sie zaréwno organizacyjnie, jak i do-
ktrynalnie do zmienionych radykalnie warunkéw spoleczno-politycznych.
Gloéwna uwage skoncentrujemy na analizie historii i doktryn kilku z nich,
wybranych jako reprezentatywne dla wszystkich religijnych ruchéw kon-
gijskich tego okresu, w polgczeniu z przeSledzeniem ich wspdélnych uwa-
runkowan i funkcji. Informacje dotyczgce charakteru ruchéw okresu po-
kolonialnego beda wylacznie marginesowe, co wynika nie tylko z uzasad-
nionego przekonania, iz w ruchach religijnych zrodzonych w sytuacji ko-
lonialnej tkwi zlozona istota tresci ruchow aktualnie obserwowanych, lecz
rowniez z faktu, ze dokladna analiza wymagataby przesledzenia przeobra-
zen spoleczenstwa kongijskiego ®, ktore nastgpily po uzyskaniu niepodle-
glosci w 1960 r. — co mozliwe jest wylgcznie w odrebnym lub obszerniej~
szym studium. Marginesowe informacje o ruchach pokolonialnych beds
tu wylacznie uzupelnieniem obrazu ruchow okresu kolonialnego w sensie
rozszerzenia perspektywy czasowej i teoretycznej w ich postrzeganiu.
Historia oraz analiza doktryn wybranych przez nas ruchéw religijnych
okresu kolonialnego jest przedmiotem pierwszej czgsci studium. Obejmuje
ona wszystkie najwazniejsze ruchy tego okresu oraz te, o mniejszym zna-
czeniu, ktére sa reprezentatywne dla tego obszaru. Koncowy fragment tej
czedei studium jest probg ogdlnej charakterystyki wszystkich religijnych

2 Por. R. Cornevin, Histoire du Congo (Léopoldville — Kinshassa), Paris 1966,
s. 65—78; G. Balandier, Zycie codzienne w panstwie Kongo (XVI—XVIII w.),
Warszawa 1970, s. 13—63; L. Ratajski, E. Szymanski, Kongo-Kinszasa, War-
szawa 1967, s. 88—89; S. A xelson, Culture Confrontation in the Lower Congo,
Gummessons, Falképing 1970, s. 85, 171.

3 Por. Balandier, Zycie codzienne.., s. 200—208; L. Jadin, Les sectes re-
ligieuses secrétes des antoniens au Congo (1703—1709), ,,Cahiers des Religions Afri-
caines™, 1968, nr 3; Axelson, op. cit,, s. 136—1486.

¢ Barrett, op. cit., s. 231; G. Bernard, Diversité des nouvelles Eglises con-
golaises, , Cahiers d’Etudes Africaines”, 1970, nr 38 (2).

5 W 1971 r. Kongo (Kinshasa) zmienilo nazwe na Zair. W pracy postugiwaé sie
bedziemy nazwa poprzednia, gdyz przedmiotem naszych rozwazan bedsa gléwnie zja~
wiska okresu kolonialnego. Nazwe obecna uwzglednimy w tych miejscach, gdzie
mowa bedzie o faktach wspélczesnych.
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ruchow okresu kolonialnego w Kongu, uzupelnionej uwagami o ruchu tego
typu po roku 1960.

Po cze$ci opisowej przedmiotem naszej analizy sg uwarunkowania re-
prezentowanych ruchéw religijnych oraz ich funkcje. Analiza ta nie pre-
tenduje do miana analizy wyczerpujacej. Jej celem jest bowiem przede
wszystkim przesledzenie wylgcznie najwazniejszych i wspélnych uwarun-
kowan wszystkich ruchéw religijnych okresu kolonialnego oraz wskazanie
najistotniejszych funkcji tych ruchéw.

KIMBANGIZM

Najwigkszym kongijskim ruchem religijnym — zaréwno w okresie ko-
lonialnym, jak i obecnie — jest kimbangizm. Ruch ten powstal pod wply-
wem dzialalnosci Szymona Kimbangu w roku 1921 8,

Szymon Kimbangu byt cztonkiem plemienia Kongo. Urodzil sie we wsi
Nkamba (okolice Thysville, Dolne Kongo) prawdopodobnie w roku 1889.
Z nielicznych informacji o jego dziecifistwie wiadomo, ze po wczesnej Smier-
ci rodzicow opieke nad nim sprawowata babka Kinzembo i ze wychowywa-
ny byl w protestanckiej misji Baptist Missionary Society (w Ngombe-Lute-
te) przez pastora Philipsa, wynoszgc z tego okresu umiejetno$é pisania
i czytania. W tejze misji Kimbangu po dojsciu do pelnoletnosci byl kate-
cheta. Waznym okresem w zyciu Kimbangu byl nastepnie jego pobyt w
Kinshasie (Léopoldville). Pracujgc gléwnie jako stuzgcy w domu pewnej
rodziny europejskiej mial okazje poznaé¢ blizej i dokladniej $rodowisko
miejskie oraz stosunek Belgéw do Afrykanéw. Tam wilasnie Kimbangu do-
znal wizji i przezy¢ mistycznych, ktére utwierdzity go w przekonaniu, ze
otrzymal od Boga postannictwo gloszenia stowa Bozego wsréd czarnych.
Kierowany ,glosem wewnetrznym” wrocit w marcu 1921 r. do rodzinnej
wioski Nkamba, gdzie rozpoczal dzialalno$¢ religijng przejawiajgca sie
gléwnie w gloszeniu i swoistym interpretowaniu Biblii oraz uzdrawianiu
chorych. W czasie kaznodziejskiej i cudotworczej dzialalnosci Kimbangu
zdoby?l sobie popularno$¢ przede wszystkim w okolicy Thysville i stat sie

8 Gléwne Zrédla;: E. Andersson, Messianic Popular Movements in the Lower
Congo, Uppsala 1958, s. 48—96; J. Chomé, La passion de Simon Kimbangu, Bru-
xelles 1959; Ch. A. Gilis, Kimbangu, fondateur d’église, Bruxelles 1960; J. van
W in g, Le kimbangisme vu par un témoin, ,Zaire”, 1958, nr 6, E. Bazola, Le kim-
banguisme, ,Cahiers des Religions Africaines”, 1968, nr 3, 4; G. Balandier, So-
ciologie actuelle de I’Afrique Noire, Paris 1963; V. Lanternari, Les mouvements
religieux des peuples opprimés, Paris 1962, s. 20—40.
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znany jako ngunza (prorok)’. Jego dziatalno$¢ trwata jednak krotko. Wia-
dze kolonialne zaniepokojone wyraznie wrogimi wobec bialych zamieszkami
organizowanymi przez zwolennikéw Kimbangu oraz na skutek energicz-
nych interwencji miejscowych misjonarzy, glownie katolickich, wydaty
nakaz jego aresztowania. Szymon Kimbangu zostal aresztowany w polowie
wrze$nia 1921 r.® i za swg dzialalnos¢ skazany 3 pazdziernika tego roku na
kare Smierci. Krol Belgii Albert, korzystajgc z prawa taski, zamienil kare
$Smierci na dozywotnie wiezienie. Wieziony w Elizabethville (obecnie Lu-
bumbashi) zmart w 1951 r. prawdopodobnie na krétko przed $miercig na-
wrocony na katolicyzm. W 1960 r. cialo jego na skutek usilnych staran naj-
mtodszego z jego synéw Jozefa Diangiendy zostalo sprowadzone do Nkam-
by ®?, ktora obecnie jest celem licznych pielgrzymek kimbangistow.

Ozywiona dzialalno$¢ publiczna Szymona Kimbangu stala si¢ bezpos-
rednig przyczyng powstania ruchu religijnego, ktéry w pozniejszym okresie
przejawil aspiracje spoleczne i polityczne. Pierwszy okres jego rozwoju
byl SciSle zwigzany z cechami osobowo$ci zalozyciela i charakterem jego
wystapien. W wiosce Nkamba koncentrowaly sie wszelkie obrzedy ruchu,
a podstawy jego organizacji i doktryny stworzyl wylgcznie sam Kimbangu.
Centralnym miejscem zebran byla specjalnie dla niego zbudowana zagroda
zwana lumpangu lub lumbu . Najblizszymi wspolpracownikami Kim-
bangu byli wybrani przez niego apostolowie w liczbie dwunastu, ktérzy
tworzyli w ten sposob poczatek hierarchii ruchu. W obrzedach stale towa-
rzyszyl mu chér wykonujacy pierwsze pie$ni liturgiczne kimbangizmu.
Wedlug opinii 6wczesnej prasy liczba uczestnikow obrzedéw ksztaltowala
sie codziennie w granicach od 2 do 5 tysiecy.

Aresztowanie i uwiezienie w 1921 r. Szymona Kimbangu, a takze wielu
jego zwolennik6w nie oslabilo ani nie zahamowalo rozwoju kimbangizmu.
Ruch rozszerzyt swg dzialalno$é na terenie Dolnego Konga, szczeg6lnie
w okolicach Thysville, Matadi i Kinshasy. Antybiale nastroje przejawiane
juz w poczatkowej jego fazie przerodzily si¢ w jawnie deklarowany przez
kimbangistéw antykolonializm akcentowany w réznego typu demonstra-
cjach. Okres wzglednie nietajonej aktywnosci kimbangistéw trwat do ro-
ku 1925, kiedy wiladze kolonialne dostrzegajgc w ruchu grozne dla siebie

7 Ngunza w jezyku kikongo ma mniej wiecej ten sam sens, co biblijna nazwa
prorok. Ngunza oznacza czlowieka, ktory mé6wi w imieniu Boga. Bazola, op. cit.
Od tytulu ngunza, jakim obdarzono Szymona Kimbangu, kimbangizm znany jest
réwniez jako ngunzizm.

8 W czerwcu mialo miejsce nieudane aresztowanie Kimbangu. Zdolal on zbiec
w nocy strzezgcym go zolnierzom. Wydarzenie to zwiekszylo popularno$é¢é Kimbangu
i wyrobilo mu opinie niezwyciezonego.

9 Bazola, op. cit.

1 Andersson, op. cit,, s. 53, podaje dokladny plan zagrody Kimbangu.
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spoleczne i polityczne niebezpieczenstwo wydalty kategoryczny zakaz jego
istnienia. Kimbangizm w nastepstwie tego faktu oraz zdecydowanie zaos-
trzonych represji zachowujgc nadal antykolonialne oblicze zszedl! w pod-
ziemie ujawniajac az do lat pieédziesigtych swg utajong sile spoteczng w
demonstracjach organizowanych przez jego wyznawcdéw i w rdéinych in-
nych religijnych ruchach kongijskich.

Wielkie odrodzenie kimbangizmu mialo miejsce w Kingoyi w latach
1934—1935 . Wydarzenia tego okresu wskazujg, ze ruch zdolal objaé swo-
im zasiegiem obszar nie tylko Dolnego Konga, ale réwniez Srodkowego
Konga (6wczesnie nalezace do Francuskiej Afryki Réwnikowej), zyskujac
zwolennikéw w $rodowisku wiejskim i miejskim. Po ostrych przesladowa-
niach ze strony wiladz kolonialnych kimbangizm znowu zszed! w podziemie,
ujawniajgc swa aktywno$¢ dopiero w latach czterdziestych. W okresie tym,
charakteryzujacym sie zaostrzonymi stosunkami miedzy Belgami a Kon-
gijczykami, ktérych podlozem stata si¢ trudna sytuacja ekonomiczna kolo-
nii spowodowana niemiecka okupacjg Belgii, wybuchaty liczne antybel-
gijskie demonstracje i zamieszki, za ktérymi kryli sie¢ kimbangisci. Szcze-
gélnie groiny charakter mialy zamieszki w Matadi w 1945 r. krwawo
stlumione przez wladze **. Ruch w tym czasie w r6znego rodzaju dokumen-
tach urzedowych nazywany jest réznorodnie. Obok powszechnie stosowa-
nych nazw: kimbangizm 1 ngunzizm, spotyka sie nazwy — profetyzm,
mesjanizm, Bantu ba Simon, Bana ba Simon, Makamba ma Simon, Nzambi
Malembe *.

Decydujacym okresem dla rozwoju ruchu byl przetom lat czterdzies-
tych i pie¢dziesigtych, w ktérym rozpoczynaja dziala¢ publicznie czotowe
postacie kimbangizmu — Emmanuel Bamba i Jézef Diangienda. E. Bamba,
byly urzednik Credit Foncier w Kinshasie, a pézniej senator, aktywnosé
swa na rzecz odnowienia idei religijnych Szymona Kimbangu i utworzenia
formalnej organizacji eklezjastycznej rozpoczat w 1947 r. inicjujac wspdl-
ne zebrania we wsi Nkamba, szeroko znanej jako ,Nowe Jeruzalem” !,
Aresztowany w 1951 r. w Kinshasie i internowany do Elizabethville (Lu-
bumbashi) miat okazje widzie¢ Szymona Kimbangu na kilka miesiecy przed
jego $miercig. E. Bamba zwolniony z wiezienia nawigzal Scisty kontakt
z najmlodszym synem Kimbangu — Jézefem Diangienda, ktéry wprawdzie

it Andersson, op. cit.,, s. 97—117.

2D, Denuit, Le Congo d’aujourd’hui, Bruxelles 1948, s. 18—19.

18 Van Wing, op. cit.

14 Bazola, op. cit. Emmanuel Bamba oskarzony o udzial w spisku antyrzado-
wym zostal stracony w publicznej egzekucji 3 czerwca 1966 r. w Kinshasie. ,,Jeune
Afrique”, nr 285, 12 Juin 1966.

5*
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w 1948 r. widzial sie ze swym ojcem w Elizabethville **, a w 1949 r. odbyt
nawet pielgrzymke do Nkamby, jednakze nie przejawial tendencji do zy-
wego uczestnictwa w kimbangizmie. Ze spotkania tych dwoch postaci i ich
wspoétpracy powstaly fundamenty do dzi$ istniejacego ruchu®. J. Dian-
gienda od 1951 r. poczgl systematycznie nawigzywaé kontakty z dawnymi
uczniami swego ojca, a w 1954 r. powréciwszy do Kinshasy stangl na czele
tworzacej sie organizacji ruchu, wykorzystujac w tym réwniez swe dobre
stosunki z Peigeux, administratorem Kasai. Istotng role w organizowaniu
sie kimbangizmu w tym czasie odegralo stowarzyszenie Kintwadi, powsta-
le w 1953 r. w Bangu (ntwadi w jez. kikongo: wspdtpraca, wspdlnota), ktore
skupialo wielu zwolennikéw réznych §rodowisk. Stowarzyszenie to w pew-
nym sensie bylo szkolg kadrowg dla przysztych, aktywnie dzialajacych
czlonk6w ruchu V.

Zywa dzialalnosé przywédcé6w kimbangizmu z E. Bambg i J. Diangienda
na czele w latach 1955—1957 zapoczgtkowala okres wielkiej popularnosci
ruchu wsréd Kongijezykow zamieszkujacych Dolne Kongo. Ruch ten wy-
stepujac publicznie pod nazwg Kosciél Jezusa Chrystusa na Ziemi za po-
$rednictwem Proroka Szymona Kimbangu (L’Eglise de Jésus-Christ sur la
Terre par le Prophéte Simon Kimbangu — skrét EJCSK) publikuje szereg
oficjalnych dokumentéw adresowanych do wladz belgijskich i staje sie
znany na arenie politycznej. Wséréd dokumentéw publikowanych przez
kimbangistow na szczegblng uwage zastuguje list skierowany do premiera
rzadu belgijskiego van Ackera oraz memorandum wyslane do ONZ, ktoére
obszernie komentowane byly przez 6wczesng prase . Gléwna ich tresé
to rozwiniecie zadania o uznanie kosciola jako wylgcznie religijnej legal-
nie dzialajacej organizacji. W swych uzasadnieniach kimbangisci powotali
sie na Karte Praw Czlowieka i Obywatela oraz na Karte Kolonialng za-
pewniajgca prawo swobody przekonan religijnych . Charakter tych zadan
wskazuje, ze kimbangizm zatraca orientacje polityczng, przeksztalcajac sie
wylgeznie w ruch religijny, co zreszta zauwazone przez wladze kolonialne
juz nieco wczesniej sklonito je do wstrzymania represji w roku 1956. Do-
kument w tej sprawie oficjalnie jednak ogloszono dopiero 24 grudnia
1959 r.2.

Sukcesom kimbangizmu na arenie politycznej i spotecznej towarzyszyt

15 M. L. Martin, Le kimbanguisme, ,,Cahiers des Religions Africaines”, 1968,

16 Gilis, op. cit.,, podaje wiele interesujacych wiadomo$ci na ten temat.
17 Van Wing, op. cit.;; Bazola, op. cit.

18 Np. ,,Congo”, 17 i 24 VIII 1957.

1 Van Wing, op. cit.

26 Bazola, op. cit.
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wzrost liczby jego czlonkéw — réwniez wykorzystywany przez przywoéd-
céw kosciola jako argument na rzecz oficjalnego jego uznania. Nagly
wzrost zainteresowania Kongijezykéw ideami kimbangizmu, ktéry zanoto-
wano w roku 1954, postepowal w szybkim tempie, co potwierdzajg zaréwno
dokumenty ruchu, jak i relacje jego obserwatoréw. Rbéznorodne dane oglo-
szone przez ruch w latach 1957--1958 dotyczace liczby jego czlonkoéw sg
z reguly zawyzone i wahajg sie w granicach od kilkuset tysiecy do kilku
milionéw #. Szacunki postronnych obserwatoréw — bardziej wiarygod-
ne — wskazuja jednakze, iz liczba ta ksztaltowala si¢ w granicach 60 ty-
siecy. W roku nastepnym, 1959, masowe opuszczanie przez Kongijezykéw
misji katolickich i protestanckich na tym obszarze i ich wstepowanie w
szeregi kimbangizmu spowodowato wzrost jego liczby do okoto 100 tysigey
cztonkdw . Dane statystyczne dotyczace réwniez spolecznego sktadu kos-
ciola wskazuja na fakt, Zze kimbangizm zdotal w tym okresie przenikngé
do réznorodnych $rodowisk spoteczno-zawodowych i pozyskaé wielu wy-
znawcow. W szeregach ruchu, obok najliczniejszej grupy reprezentujacej
warstwe plebejskg wsi i miast, znalezli sie urzednicy, nauczyciele oraz
wielu pastoréw i katechetow z misji protestanckich. Stopieh skolaryzacji
kimbangistéw juz wtedy byl stosunkowo wysoki. Liczba analfabetéw sta-
nowila w sumie tylko okolo jednej trzeciej wszystkich czlonkéw %,

Jedng z waznych spotecznych cech kimbangizmu jest takze fakt, ze ob-
jat on swym zasiegiem prawie wylacznie ludnoséé plemienia Kongo. Dlatego
ruch ten zazwyczaj przedstawiany jest jako religijny ruch tej spotecznosci
etnicznej. Wzglednie jednorodny etnicznie charakter kimbangizmu w tym
okresie stal sie nawet przedmiotem spekulacji politycznych niektérych
politykéw kongijskich. Ksigdz katolicki F. Youlou — pézniejszy pierwszy
prezydent Konga Brazzaville, probowal fakt ten wykorzysta¢ w swej nie-
udanej koncepcji przylgczenia Kongijezykéw z terenu Dolnego Konga do
Konga Brazzaville, dostrzegajac w kimbangizmie wspoéiczesny element in-
tegracji wszystkich Bakongo . Nie wszyscy jednak sposréd politycznie
dojrzatych Kongijezykéw dostrzegali realng sile spoleczng tego ruchu na
krotko przed niepodlegloscig i nie wszyscy traktowali go jako przejaw
wzrostu $wiadomo$ci politycznej mas kongijskich. Przykiadem tego sta-
nowiska moze by¢ wypowiedz jednego z politycznie aktywnych Kongij-

2t Van Wing, op. cit.

22 Barrett, op. cit, s. 292; van Wing, op. cit.; Bazola, op. cit.

28 Bazola, op cit,, podaje bardzo dokladne dane na ten temat.

¢ P, Raymaekers, L’Eglise de Jésus Christ sur la Terre parele prophéte Simon
Kimbangu, Contribution d U’étude de mouvements messianiques dans le Bas-Congo,
»Zaire”, 1959, nr 7.
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czykow z Dolnego Konga, z ktorej wynika, ze w kimbangizmie dopatry-
wat sie on jedynie afery finansowej *.

Realne wyobrazenie o spolecznej i politycznej wartosci kimbangizmu,
ktore mobilizowalo ludowe sity kongijskie do czynnej postawy wobec rze-
czywistosci kolonialnej, daje przede wszystkim analiza jego doktryny. Nie
stanowila ona zwartego i niezmiennego zespolu tresci ideologicznych, lecz
ksztaltowala sie i zmieniala w ciggu catej historii kimbangizmu. Analogicz-
nie do trzech gtéwnych okreséw w dziejach tego ruchu, to znaczy — okre-
su powstawania ruchu bezposrednio zwigzanego z dzialalnoscig Szymona
Kimbangu, okresu konspiracji oraz okresu datujacego sie od pierwszych
wystgpien E. Bamby i J. Diangiendy, w ewolucji dokiryny kimbangizmu
wyrédznily sie trzy podobne fazy. Kazda z nich $cisle zwigzana jest z okre-
sem historii, ktéry reprezentuje.

Podstawowe tresci kimbangizmu powstaly na gruncie idei religijnych
Szymona Kimbangu. Zespél tych idei nie tworzy spojnej calosci i w zasa-~
dzie ma charakter niejasnej koncepcji nowej religii zawierajgcej elementy
z chrzescijanstwa i tradycyjnych wierzen afrykanskich. W ten sposob
uksztaltowana doktryna Kimbangu charakteryzuje sie jednak dominacjg
elementéw pochodzenia chrzescijanskiego (a szczegdlnie protestantyzmuy),
dlatego bardziej przypomina chrzescijanstwo niz afrykanskie wierzenia.
Sposrod tresci religijnych pochodzenia chrze$cijanskiego naczelne miejsce
zajmuja: monoteizm *, monogamia, chrzest przyjety w formie kultywo-
wanej w protestantyzmie oraz Biblia, ktérej autorytet Kimbangu uznawat
w calej pelni, interpretujac jej tres¢ na swoj sposéb ¥. Jedynym, ale bardzo
istotnym nie tylko z punktu religijnego, a takze spolecznego, elementem
rdzennie afrykanskim w tej doktrynie jest zachowany przez Kimbangu
w czystej postaci kult przodkéw. Wobec pozostalych elementéw wierzen
afrykanskich, takich jak kult fetyszy czy praktyki magiczne, Kimbangu

2 Podstawg tego bardzo skrzywionego pogladu na kimbangizm stala sie podjeta
przez przyw6dcdw ruchu akcja pobierania regularnych skladek od jego czlonkow,
dzieki czemu ruch dysponowal znacznymi $rodkami finansowymi. Van Wing,
op. cit.

26 Zasadne jest twierdzenie, Zze Kimbangu przyjmujgc monoteizm dokonat iden-
tyfikacji Boga ,,chrzeScijanskiego” z Nzambi — Istotg Najwyzsza wystepujaca w wie-
rzeniach Bakongo.

27 Liczne zrodla podajg, ze Kimbangu znal dobrze Biblie (szczegélnie Stary Te-
stament) i zwyk}l nosi¢ z sobg Psalmy Dawida, ktérych tre§é¢ najbardziej sobie upo-
dobal. Por. np. Andersson, op. cit., s. 49, z powolaniem si¢ na L. Philippart,
Le Bas-Congo. Etat religieux et social, Louvain 1947, s. 114.
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przyjat postawe zdecydowanie negatywna, odrzucajgc je calkowicie ®.
Procz tresci czysto ideologicznych w dziatalnosci Kimbangu odgrywaty
réwniez wazng role wprowadzone przez niego obrzedy — w wiegkszoSci
pochodzenia afrykanskiego nacechowane duza emocjonalno$cig. Wsréd nich
na szczegbélng uwage zastuguje trans praktykowany przez Kimbangu
i uznany przez niego jako kryterium (obserwujgc zachowanie sie opano-
wanego transem) wyboru kandydatéw na swoich najblizszych wspo6ipra-
cownikow (apostotéw i ,,malych” prorokéw).

Doktryna Kimbangu nie wyczerpuje tresSci kimbangizmu w pierwszym
okresie ruchu. Obok idei wilasciwych wylacznie tej doktrynie wystepuja
odmienne poglady jego bliskich zwolennikéw, ktore zadecydowaly o ogodl-
nym charakterze kimbangizmu. Gléwng ich cechg sg tresci polityczne, kt6-
rych wyraznie pozbawiona jest doktryna Kimbangu ®*. Ideg przewodnig
stala sie rewindykacja polityczna przejawiona w wielu hastach antyko-
lonialnych. Tresci te, sktadajac sie w sumie na doktryne kimbangizmu 1gcz-
nie z ideami religijnymi Szymona Kimbangu, nie stanowig jednak odrebnej
sztucznie dodanej warstwy ideologicznej ruchu. W polgczeniu z ideami re-
ligijnymi tworzg one spojna cato$é w ten sposob, ze sg polityczng ich inter-
pretacjg i politycznym rozwinieciem postannictwa Kimbangu w bezpo-
Srednim zwigzku z rzeczywisto$cig kolonialng. Kimbangu przedstawiony
jest jako zbawiciel (mvuluzi), mesjasz Kongijezykow, a jego doktryna reli-
gijna jako nowa religia wylgcznie afrykanska, przeciwstawiona chrzes-
cijanstwu pojmowanemu jako religia Belgéw (ogélnie biatych). Tesknota
za wolnoscig zawarta w tych ideach politycznych ma sie zrealizowaé za
sprawg Kimbangu, ktéry przez Boga wyposazony jest w nadzwyczajng
moc. Rola tej postaci poréwnywana jest do roli Chrystusa, lecz nie na za-
sadzie ekwiwalencji, lecz komplementarnosci.

Tresé¢ doktryny kimbangizmu — jak wspomniano — nie byla przedsta-
wiona w formie pelnej i wyczerpujacej. Jej zawartoé¢ ideowg mozna jedy-
nie odczytaé z tekstow rozlicznych piesni (hymnéw) $piewanych na wspol-

28 Wroga postawa Kimbangu wobec kultu fetyszy (nkisi) wywarla wielki wplyw
na zachowanie sie jego pierwszych zwolennikéw wobec tego kultu. W wielu miej-
scach dochodzilo do masowych niszczen fetyszéw, w tym réwniez katolickich szka-
plerzy itp., ktére réwniez do nich zaliczano. Wywolalo to przeciwstawne opinie wéréd
misjonarzy — jedni bowiem dopatrywali sie¢ w tym pozytywnych efektéw kimban-
gizmu, inni natomiast ubolewali, iz niszczenie fetyszéw bylo niszczeniem materialnych
przedmiotéw sztuki afrykanskiej. Por. Chom é, op. cit.,, s. 17,

29 Na temat apolitycznych tresci doktryny Kimbangu piszg przekonywajaco mie-
dzy innymi — Andersson, op. cit.,, s. 60—61; Chomé, op. cit, s. 17; autorzy
krotkich charakterystyk kimbangizmu czesto imputujg doktrynie Kimbangu tresci
polityczne, ktore sa wilasciwe jego kontynuatorom. Nie odgraniczaja oni tresci reli-
gijnej doktryny Kimbangu od jej funkeji politycznej, ktore niewgtpliwie pelnila.
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nych obrzedach oraz listéw i pism jego przywoddcédw, ktore publikowane
i kopiowane krgzyly wéroéd kimbangistéow. Przykladem ich moga by¢ frag-
menty trzech pie$ni bardzo popularnych w ramach ruchu.

, Kraj, tak kraj sie zmieni. Naprawde.
Apostolowie tej idei powstang

W dniu wyznaczonym przez Zbawiciela.
Niech kazdy porzuci barwe Zatoby

I przyjmie bialg barwe rado$ci!

W nadziei, ze Biali sie wyniosa!

To ostatni podatek, ktéry placimy!”so

,,B6g stworzyl §wiat.

Nie mozna wywyzszaé sie ponad Niego

Ten, kto stucha jego poslannictwa, otrzyma zycie wieczne.
On zostawil laske 31 dla swoich prorokéw [...]

Panie nasz, nie opuszczaj nas.

Jezusie Chrystusie, ktéry cierpiale§ jako pierwszy,

Nie opuszczaj nas [...]

Laska Jezusa, biali sg zmeczeni, by ja wyrwaé.

Z ragk Zbawiciela Kimbangu.

Chciano go zabié, ale nie mozna go zabié” 82

,,O Jezusie, Zbawicielu §wiata spoczniemy w Tobie.

Tobie ufamy, nie bedziemy straceni na wieki [...]

Ach! Zolnierze Jezusa, nie traécie nadziei. BgdZcie odwazni [...]
Kroélestwo jest nasze. Mamy je!

Oni, Biali, nie majg go juz [...]

My wszyscy nie tracimy nadziei

Chwalmy Boga, naszego Ojca, ktéry przyjdzie na obiokach” %,

Podstawowe idee doktryny kimbangizmu oraz jej charakter nie zmie-
nily sie w istotny sposéb w okresie tajnej dzialalnosci ruchu po roku 1925.
Przyjeta i bardziej lub mniej rozwijana przez lokalnych przywo6dcéw kim-
bangizmu, zaréwno na terenie Dolnego, jak i Srodkowego Konga, byla
nadal wyrazem antykolonialnych postaw ludowych srodowisk kongijskich,
jednoczac je az do lat piec¢dziesiatych do wspomnianych wrogich wystapien
przeciwko Belgom. W latach tych bowiem kimbangizm — jak zaznaczy-
liSmy wcze$niej — schodzi stopniowo na pozycje ruchu o charakterze wy-

0 J Maquet-Tombu, Le siécle marche, Bruxelles 1936, s. 196.

81 Laska (specjalnie rzezbiona) jest u Bakongo jednym z insygniéw wladzy uzy-
wanych przez wodzéw do tej pory. Jest to zreszta element dosy¢ uniwersalny na te-
renie Afryki Czarnej.

32 Balandier, Sociologie..., s. 136.

83 Ibidem, s. 137.
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Yacznie religijnym, czego najlepszym potwierdzeniem jest jego manifest
ogloszony w 1957 r. pod tytulem: ,,Chrystianizm profetyczny — Kimban-
gizm-Statut”, a szczegblnie pierwsze dwa jego artykuly.

»Artykut 1. Kimbangizm zwany ,ngunzizmem” jest religia pochodzenia
protestanckiego, nie majgca zadnego charakteru politycznego. Inicjato-
rem tej religii jest Szymon Kimbangu.

Cel

Artykul 2. Jego doktryna wyznacza nastepujacy cel: 1. Jego wyznaw-
¢y, bez wzgledu na rase i kolor muszg Wszechmoggcego postawié na pier-
wszym miejscu, uwielbiaé go i podporzadkowaé sie jego boskiemu prawu.
2. Wypelniaé 10 przykazan Mojzesza, poza tym szanowaé wiladze, mitowaé
sie nawzajem, nie pié¢ alkoholu, nie palié¢ tytoniu, szczegblnie konopi, nie
tanczyé, a nawet nie asystowaé przy tancach, nie kapa¢ sie, nie spaé nago,
placié podatek” %,

Obecnie, po uzyskaniu przez Kongo (Zair) niepodleglosci w roku 1960,
kimbangizm pod nazwg: Ko$ci6él Jezusa Chrystusa na Ziemi za posrednic-
twem Proroka Szymona Kimbangu, ze swa gldwng siedzibg w Kinshasie
jest jedng z wielu uznanych przez wiadze panstwowe legalnie dzialajgcych
organizacji religijnych *. Wedlug ostatnich szacunkéw z roku 1966 kim-
bangizm liczy! okolto 200 tys. czlonkéw, przy czym ogdlng liczbe nominal-
nych jego wyznawcoéw obliczano na okolo pét miliona *. Kosciél Jezusa
Chrystusa na Ziemi za posrednictwem Proroka Szymona Kimbangu ma
wiele $wigtyn, w ktérych koncentruje sie jego zycie religijne, oraz wiele
szkél, w ktérych ksztalci swych wyznawcoéw. Uznawany wspoélcze$nie za
najwiekszy autonomiczny kosciét afrykanski wyrosly z separatyzmu re-
ligijnego okresu kolonialnego odgrywa we wspélczesnym spoleczenstwie
zairskim wazng role spoteczng juz nie jako organizacja polityczna, lecz
wylacznie religijna. Posredni wplyw polityczny, jaki kimbangizm obecnie
niewgtpliwie wywiera, wynika z jego tresci religijnych, ktére nie ograni-
czone kategoriami etnicznymi stajg sie podlozem wiezi ponadplemiennych,
istotnie ksztaltujgcych swiadomosé narodows Zairczykéw. Postaé Szymo-
na Kimbangu urasta do rangi bohatera narodowego tej miary, co Patrice
Lumumba. Zycie jego i dzialalno$é znalazly miejsce we wspélczesnej twor-
czo$ci literackiej pisarzy Zairu .

% Van Wing, op. cit.

s Barrett, op. cit, s. 317—318.

38 Ibidem, s. 72; Cornevin, op. cit.,, s. 225, podaje, iz szacunki wahajg sie w gra-
nicach od 300 tys. do 1 miliona. Natomiast J. J. Putm an, Yesterdy’s Congo, Today’s
Zaire, ,National Geographic”, vol. 143, nr 3, March 1973, pisze, iz ko$ciél ten liczy
obecnie 3 miliony wiernych.

37 Ph, E1ébé, Simon Kimbangu ou le Messie Noir et le Sang de Noirs pour un
sou, Tardy — Quercy — Auvergne 1972,
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KHAKIZM

Nowym religijnym ruchem kongijskim, ktérego pojawienie sig Scisle
zwigzane jest z dziejami kimbangizmu, byl khakizm *. Ruch ten powstal
we wrzesniu 1939 r.® z chwilg utworzenia przez Szymona Piotra Mpadi
kongijskiej organizacji religijnej pod nazwa L’Eglise des Noirs (zwanej
réwniez Mission des Noirs) w Kisangi, wiosce wodzostwa Kinkani (okolice
Kinshasy). Tereny te, a w szczegdlnosci to wlasnie wodzostwo, objete byly
najwieksza aktywnoscig kimbangistow w 1921 r. .

Szymon Piotr Mpadi *, zalozyciel i gtéwny przywodca khakizmu, uro-
dzil sie w 1906 r. i wychowal w rodzinie kimbangistow we wsi Mingela,
w okregu Madimba. Czlonek plemienia Kongo. W latach dzieciecych Mpadi
przyjety zostal do misji baptystéw amerykanskich w Nsona-Mbeta, gdzie
po ukonczeniu szkoly pelnit funkcje katechety. Prawdopodobnie w 1937 r.
pod zarzutem cudzotéstwa Mpadi zwolniony zostal z misji. Nastepnie prze-
bywat w Léopoldville i po krotkim okresie poszukiwania pracy wstapit do
Armii Zbawienia 2. Pelnit w niej funkcje sierzanta, dzialajgc najaktywniej
w okregu Kasangulu i Madimba. Wyrézniwszy sie nieprzecietnym prozeli-
tyzmem i zdolnoSciami w prowadzeniu ewangelizacji, po kilku miesigcach
awansowal na porucznika w Armii Zbawienia ®. W tym wlasnie czasie
wystapil z inicjatywa utworzenia L’Eglise des Noirs.

W pierwszym okresie gléwnym os$rodkiem dziatalnosci Szymona Piotra
Mpadi byla wioska Kisangi (miejsce zatozenia ruchu), ktora stata sie swego

8 Andersson, op. cit.,, s. 138—201; Lanternari, op. cit, s. 25 i n.; Ba-
landier, Sociologie..., s. 442—480; van Wing, op. cit.; Bernard, op. cit. O istot-
nej roli, jakg odegrat kimbangizm w powstaniu khakizmu, moze §wiadczyé¢ fakt, ze
w wielu pracach ruch ten traktowany jest najcze$ciej jako kontynuacja kimbangiz-
mu lub jego odgalezienie. Taka ocena tego waznego ruchu religijnego jest uprosz-
czeniem.

%% Balandier podaje dokladnie date 5 wrzeénia 1939 r. (Sociologie..., s. 448).

49 Van Wing, op. cit.

4 Por. van Wing, op. cit.; Andersson, op. cit. s. 138—140; Balandier,
Sociologie..., s. 448—450; Lanternari, op. cit.,, s. 29—30.

42 Od chwili jego pojawienia sie w 1935 r. na terenie Dolnego Konga Armia Zba-
wienia prowadzila bardzo ozywiona dzialalno§é. W pierwszym okresie najwickszg
popularno$é zdobyla Armia Zbawienia wéréd kimbangistow, ktérzy jej przedstawi-
cieli uznali na wystannikéw Kimbangu, btednie odczytujgc litere ,,S” na kolnierzach
ich munduréw (salut — zbawienie) jako symbol imienia proroka.

48 Wedlug relacji niektérych miejscowych informatoréw Mpadi byl jedynym
Kongijczykiem pelnigcym tak wazng funkecje w Armii Zbawienia. Andersson,
op. cit., s. 138.
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rodzaju stolica L’Eglise des Noirs. Tam odbywaly sie zebrania pod jego
przewodnictwem *, na ktoérych przystapil on do tworzenia stalej organiza-
¢ji ruchu, wykorzystujac w tym gléwnie swe uprzednie doswiadeczenia wy-
niesione z Armii Zbawienia i z kontaktéw z kimbangizmem. Model zwarte]
organizacji, jaki prezentowala soba Armia Zbawienia, pragngt Mpadi po-
wigzaé integralnie z ideg apostolskiego kosciola zaczerpniety z kimbangiz-
mu. Czysto zewnetrznym tego przejawem stal si¢ mundur (a raczej ubra-
nie) w kolorze khaki, ktory, obok bialego ubioru, zosta} wprowadzony
przez Mpadiego jako obowigzkowy stréj czionkéw L’Eglise des Noirs —
szczegblnie w czasie wspolnych zebran. Od tego koloru wywodzi sie najbar-
dziej znana nazwa ruchu — khakizm. Mundury khakistéw przypominaly
ponadto zaréwno, kolorem, jak i krojem mundury Armii Zbawienia oraz
mundury kimbangistéw w Kingoyi z lat 1934—1935 ©. Powiazanie L’Eglise
des Noirs z kimbangizmem i Armig Zbawienia manifestowane jawnie w
rézny sposob sprawilo, ze ruch ten zdoby! najwieksza popularnos¢ w pier-
wszym okresie wéréd kimbangistow i cztonkéw Armii Zbawienia. Ruch
objgl swg dzialalnoscig tereny Madimba, Kibambi, Kasangulu i Thysville.

Publiczne wystgpienie Szymona Piotra Mpadi oraz dzialalno$¢ jego
zwolennikoéw rychlo zwrocily uwage belgijskiej administracji kolonialnej.
Wtadze przekonane o antybelgijskim ich charakterze (na podstawie dono-
séw i wlasnych wizji lokalnych) * odrzucily petycje przywoédedéw khakiz-
mu o oficjalne uznanie ruchu * i wszczety represje wobec jego czlonkéw.
W trakcie kilkuletnich przesladowan Mpadi czterokrotnie byt wieziony
i tylekro¢ ratowany przez swoich zwolennikéw. Byt to jednak okres naj-
aktywniejszej dziatalno$ci Mpadiego. Przebywajgc na réznym terenie zor-

4 Balandier, Sociologie.., s. 448, podaje, ze daty pierwszych zebran (10
i 12 wrzeénia) oraz data powolania przez Mpadiego Rady Apostolskiej (13 wrzednia)
celowo nawigzujg do dat aresztowania i uprowadzenia ngunzy — Szymona Kimbangu
we wrze$niu 1921 r.

%5 Andersson, op. cit, s. 139, z powolaniem sie na K. Aldena, Ndgra ord
om Profetrorelsen sddan den framtrddde pd Kingoyi 1934—35, s. 12.

48 Miedzy innymi sam administrator okregu Madimba przybyt do wioski Kisangi,
by przekona¢ sie o charakterze ruchu. Mpadi juz wtedy obawiajac sie zapewne are-
sztowania, ukryl sie. Van Win g, op. cit.

47 W 1939 r. khakisci wystosowali petycje do wladz o legalizacje organizacji
I'Eglise des Noirs. Byl to o$miostronicowy list zawierajacy prosbe 9 tysiecy czlonkéw
tego ruchu, mieszkancéw 151 wiosek terenéw Madimba, Kibambi, Kassangulu i Thys-
ville. List konczyt sie zdaniem: ,Wasi ludzie z dwoch terytoriow: Madimba i Ki-
bamibi”. Van Wing, op. cit. Nie jest pewne, czy petycja redagowana byla z wie-
dzg Mpadiego. Nazwiska jego bowiem nie umieszczono w niej. Por. Andersson,
op. cit., s. 138; Balandier, Sociologie..., s. 448.
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ganizowal wiele antykolonialnych demonstracji®, zdolal zalozy¢ wiele
lokalnych o$rodkéw khakizmu #, pozyskaé¢ dla swych idei takze mieszkan-
cow z terendéw Srodkowego Konga (byla cze$é Francuskiej Afryki Réwni-
kowej) i Angoli. Wtedy bowiem Mpadi konspiracyjna swa dziatalnoscia ob-
jgl te obszary. Kilku czolowych przedstawicieli kimbangizmu z terenu
Srodkowego Konga, z ktérymi Mpadi nawigzal wtedy kontakt, wigczylo
sie do khakizmu. Stali sie oni nastepnie gléwnymi przywédcami tego ru-
chu po definitywnym uwiezieniu jego zalozyciela. Szymon Piotr Mpadi
aresztowany byt 27 marca 1946 r.* przez wodza sektora Ngemba (Srodko-
we Kongo), a nastepnie po przekazaniu wladzom belgijskim deportowany
do Elizabethville, gdzie wieziony byl do 1960 r.

Uwiezienie przywddcy oraz zaostrzone represje wobec jego zwolen-
nikéw przyczynily sie do szybkiego zaniku khakizmu w Dolnym Kongu ®.
Na obszarze tym tylko kilkakrotnie w pézniejszych latach pojawili sig lo-
kalni prorocy, ktérych idee zblizone byly bardzo do idei khakizmu. Naj-
znaczniejszym z nich byl Szymon Toko Gonzalves, ktéry w latach 1947—
1949 * glosil nauke zawierajgcg ideowe tresci khakizmu w polgezeniu
z ideami Kitawala *® (prawdopodobnie byl katechetg w misji Baptist Mis-
sionary Society w San Salvador, a p6zniej ukonczy? kurs dla misjonarzy w
sekcie Watch Tower Bible and Tract Society). Szymon Toko pochodzit z An-
goli, gdzie prowadzil gléwnie dzialalno$é religijng (po raz pierwszy pu-
blicznie wystapil jako prorok w miejscowosci Marela do Zombo), na ktorej
podlozu powstal ruch zwany Igreja do Nosso Sonhor Jesus Cristo (inaczej
zwany Kult Czerwonej Gwiazdy). Aresztowanie Szymona Toko przez wila-
dze belgijskie na terenie Dolnego Konga i deportowanie go do Angoli, gdzie
wieziony byl przez dluziszy okres, nie spowodowalo zaniku ruchu. Ruch

48 Mpadi jedng z najwiekszych demonstracji zainspirowal w 1941 r. w Thysville;
planowana w Léopoldville nie doszla do skutku.

4 Mpadi zmieniajgc ciggle miejsce pobytu zawsze prébowal zorganizowaé lokal-
ny koéciél i zostawié trwaly §lad swej bytnosci. W czasie swej nieobecno$ci kontak-
towal sie z wiernymi listownie.

5% Balandier w odréznieniu od van Winga podaje, ze ostatnie areszto-
wanie Mpadiego bylo w 1949 r. (Sociologie..., s. 449). Andersson natomiast wspomi-
najac, iz nie zgadza sie z G. Balandierem, podaje rok 1944 (op. cit., s. 140).

51 Por. Andersson, op. cit, s. 140. W pracach, w ktérych znajdujemy jakie-
kolwiek informacje o khakizmie, nie ma danych okre§lajacych liczebno§é ruchu w
okresie dzialalno$ci Mpadiego. Ogblne dane, opisy niektérych wydarzen oraz sugestie
niektérych autor6w pozwalajg szacowaé jednak wyznawcé4w khakizmu w granicach
od kilku do kilkunastu tysiecy. Por. np. van Wing, op. cit.; D. Denuit, Le Congo
d’aujourd’hui, Bruxelles 1948, s. 22.

2 Andersson, op. cit,, s. 140; Bazola, op. cit.;; Barrett, op. cit, s. 27,
72, 292—293,

5 Ruch Kitawala oméwiony bedzie w tej pracy nieco pb6iniej.
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Igreja do Nosso Sonhor Jesus Cristo, (niekiedy zwany tokoizmem), ktory
rozwingl uprzednio swg dzialalnoéé na terenach $rodkowej i pdinocnej
Angoli, mimo represji ze strony wladz portugalskich przetrwal jednak do
lat szesédziesigtych w lokalnych formach. W 1965 r. liczbe jego czlonkéw
szacowano na 10 tysiecy.

W okresie wygasania khakizmu w Dolnym Kongu gléwnym terenem
dzialalnoéci i dalszego rozwoju ruchu stat sie obszar Srodkowego Konga
i graniczace z nim tereny Gabonu. Najbardziej zywotne o$rodki rozwinety
sie w Boko, Kinkala, Madingo, Brazzaville, Dolisie i Pointe Noire. Rowniez
pierwotnie oficjalna nazwa khakizmu — L’Eglise des Noirs zwigzana z po-
stacia Szymona Piotra Mpadi zastapiona zostala catkowicie nowymi nazwa-
mi: Nzambi ya Khaki (Bég Khaki), Ngunza-Khaki (Prorok-Khaki) i Dibun-
du dia Khaki (Kongregacja Khaki) 5.

Zlozone dzieje khakizmu wplynely istotnie na uksztaltowanie sie jego
ideologii. Kontakty tego ruchu z organizacjami bgdZ ruchami religijnymi %,
ktére wezesniej rozwinely dzialalno$é na obszarze jego aktywnosci sprawi-
la, ze zawarl on w swej doktrynie wiele elementéw ideowych im tylko
wlasciwych. Pierwotng jednak i decydujaca role w uformowaniu sie dok-
tryny khakizmu odegrat kimbangizm. Z ruchu tego Szymon Piotr Mpadi
zaczerpngt podstawowe idee khakizmu, dzieki czemu jego doktryne cechu-
je podobienstwo do doktryny kimbangizmu. Jest ona takze koncepcjg reli-
gii czarnych, w ktorej decydujace znaczenie spelniajg — idea Boga, idea
mesjanska oraz zachowany z wierzen tradycyjnych kult przodkéw. O ile
jednak w kimbangizmie idee te nie byly okreslone calkowicie jasno i otwar-

54 Trzeba zaznaczyé, ze niekiedy zamiast nazwy khakizm spotyka si¢ nazwe mpa-
dyzm, majaca okreflaé¢ ten sam zakres zjawisk. Stuszniej byloby jednak stosowaé ja
tylko do okre§lenia tych tre§ci khakizmu, ktére zwigzane sg wylacznie z postacia
Mpadiego.

55 Obok kimbangizmu i Armii Zbawienia khakizm zetknal sie réwniez z mats-
wanizmem — ruchem religijnym powstalym na terenie Srodkowego Konga. Podlo-
Zem matswanizmu byla organizacja Société Amicale des Originaires de 1'Afrique
Equatoriale Francaise, zalozona przez André Matswe (Kongijczyk z plemienia Balali)
w celu obrony intereséw Afrykanéw tego rejonu Afryki. Organizacja ta bowiem stop-
niowo obejmujac swa dzialalno§cia tereny Srodkowego Konga (w 1928 r.), kiero-
wana nadal z Paryza przez A. Matswe przerodzila sie w spoleczny ruch o religijnym
charakterze. Zdobywszy najpierw duzg popularno$é¢ wéréd plemienia Balali, a na-
stepnie rozszerzywszy swa dzialalno§é na teren Dolnego Konga obejmujgc plemie
Kongo, ruch ten stat sie bardziej znany pod nazwami: Amicale Balali, amikalizm
i najczeSciej stosowanej — matswanizm. Religijno-polityczna doktryna matswaniz-
mu, podobnie jak i kimbangizmu, wyrazala antykolonialne i wolno$ciowe Zgdania
Kongijczyké6w. Po gwaltownych represjach ze strony wladz francuskich, w czasie
ktérych aresztowano w 1929 r. A, Matswe przebywajacego juz w tym okresie w Kon-
go Francuskim, ruch ten stracil popularnoéé, lecz nie zniknal z areny spoleczno-po-
litycznej bezpowrotnie. André Matswa zmarl 14 stycznia 1942 r.
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cie, to w khakizmie ulegly one wigkszemu sprecyzowaniu i rozwinieciu
w kategoriach zaréwno czysto religijnych, jak i spoleczno-politycznych
z wyraznym odniesieniem do rzeczywistosci kolonialnej. W tym sensie kha-
kizm stal sie kontynuacjg kimbangizmu w sferze idei i praktyki.

Naczelng ideg khakizmu jest idea mesjanska. Idea ta zaczerpnieta przez
Mpadiego z kimbangizmu i wzbogacona oryginalng trescig nadata zdecydo-
wanie wiekszg ostro$¢ pozostalym elementom doktrynalnym i wyraZnie
scalila koncepcje religii czarnych. Mesjaniska rola Szymona Kimbangu
wyrazona bowiem w kimbangizmie w formie poczatkowej zostala skonkre-
tyzowana i rozwinieta przez Mpadiego do tej samej rangi co mesjanska
rola Chrystusa. Dokonat on ekwiwalencji miedzy Chrystusem a Kimbangu,
przydajac tej postaci wszelkie atrybuty, jakie z tej racji jej przystugiwaty.
Szymon Kimbangu uznany zostal za Mesjasza i zbawiciela czarnych oraz
zalozyciela nowej religi pojmowanej w tych kategoriach co chrzescijanstwo
czy islam. MyS$l te wyrazit Mpadi miedzy innymi w nastepujacych dwaéch
tekstach *:

,,Bog obiecat zestaé Ducha Swietego na nasz kraj. Blagali§my go i ze-
stal nam zbawiciela rasy czarnej — Szymona Kimbangu. Jest on kierow-
nikiem i zbawicielem wszystkich czarnych tak jak zbawiciele innych ras:
Mojzesz, Jezus Chrystus, Mahomet i Budda”.

,,BOg nie chcial abySmy styszeli jego slowa bez otrzymania potwier-
dzenia [..] dal nam Szymona Kimbangu, ktéry dla nas jest Mojzeszem
Zydéw, Chrystusem cudzoziemcéw, Mahometem Arabow”.

Ranga, jakg Mpadi przyznal postannictwu Kimbangu w kategoriach
czysto religijnych (twoérca nowej religii i Mesjasz czarnych), stala sie¢ w
doktrynie khakizmu fundamentalnym uzasadnieniem ideowych jej tresci
par excellence politycznych. Odrzucajgc Chrystusa Mpadi réwnocze$nie
odrzucit $§wiat kultury bialych ¥, z ktérym posta¢ te identyfikowal, oraz
zanegowal belgijska dominacje w Kongu. W oparciu o te przekonania
stworzyl on rozbudowany w szczegdly program zmiany rzeczywistosci, w
ktérym centralne miejsce wyznaczyl Szymonowi Kimbangu. Kimbangu
przedstawiony jest jako przyszly krol wolnego panstwa (kroélestwa) czar-
nych w Kongu, ktére ustanowione bedzie za jego sprawa. Przyszte krole-
stwo, w ktérym czarni zajmg miejsce bialych wypedzonych z Konga, Kim-

5% Cyt. za Balandier em, Sociologie..., s. 431.

57 Negacja chrze§cijanstwa i zdecydowane odcigecie sie od niego bylo przedmio-
tem wielu publicznych wystapied Mpadiego. Najlepiej jednak swg postawe wobec
chrze$cijafistwa wyrazil on w zdaniu — ,Porzucamy krzyz, poniewaz Bog oddzielil
nas od Jezusa Chrystusa”. Balandier, Sociologie..., s. 451.
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bangu wywalczy nie tylko dzieki wlasnej mocy danej mu od Boga %, lecz
rowniez (co jest bardzo znamienne dla khakizmu i innych ruchéw powsta-
lych w tym okresie) w oparciu o pomoc Niemcow ®, a takze Amerykanow .
Niemcy bowiem okupujacy w tym czasie Belgie uznani zostali przez Mpa-
diego za zwiastundéw dobra i wolnosci.

Wizje przyszlosci wyrazit on miedzy innymi w nastepujgcym fragmen-
cie swego listu do wiernych:

»Wojne wygraja Niemcy. Ich krol zawladnie Kongiem. Zalozy fabry-
ki i sklepy, gdzie czarni bedg mogli nauczy¢ sig wszystkich sztuk (umie-
jetnosci) i posia§é calg wiedze, jak rowniez nauczyé sie praktykowania
pewnej sztuki magicznej, bedzie to cigzka préba dla nich. Sprawi przy-
bycie biatych kobiet, ktére czarni beda mogli po$lubi¢ lub odwiedzaé
w domach publicznych. Wielu czarnych porzuci swoje kobiety, by po-
§lubi¢ biate kobiety. Ja to wam teraz oznajmiam, aby$cie, kiedy to na-
dejdzie, pamietali, ze szef apostoléw [= Mpadi] to wam przepowiedzial.
Wreszcie, po 20 lub 30 latach, kiedy czarni naucza sie techniki i posiadg
wiedze, krol niemiecki sprawi przyj$cie czarnych Amerykandéw, On wy-
pedzi wszystkich misjonarzy obcych i pozwoli czarnym zaprosi¢ do siebie
Boga. My wiec w ten spos6b bedziemy uwolnieni od tych, ktérzy nas
prze§ladujg” 8t

Negacja $wiata bialych nie ma jednak w khakizmie — co juz zresztg
widaé — charakteru totalnego . Dotyczy ona bowiem religii i wladzy bia-
lych oraz innych elementéw ich kultury duchowej, lecz nie odnosi sie do
przedmiotéw kultury materialnej. Selektywna negacja bialych i ich kul-
tury wystepuje w khakizmie w polgczeniu (na zasadzie opozycji) z selek-
tywna rewaloryzacjg pewnych elementéw kultury tradycyjnej, a szcze-

% Moc Kimbangu w roézinych tekstach (pochodzacych nie tylko od Mpadiego)
przedstawiona jest w postaci materialnej potegi. W jednym Kimbangu ukazany jest
jako powracajacy w ,lokomotywie nowego kréla”, w innych — jako posiadacz cig-
zarowki, ktérg otrzymat od Boga, by moéc lepiej wypelnié swg misje. Ibidem, s, 434.

5% Popularno$¢ Niemcéw w tym okresie w Kongu byla do§¢ powszechna. Nie
w kazdym jednak ruchu religijnym znalazla ona swoéj §lad ideologii w takim stop-
niu, jak w khakizmie. O wyjatkowym autorytecie, jaki zdobyli sobie Niemcy wsrod
khakistow, §wiadczyé moze miedzy innymi fakt, ze jeden z przywo6dcéw ruchu, Filip
Kufinu (znany najbardziej jako Navanda Ntangu), nadal sobie tytul ,Hitler”, co
mialo oznaczaé, ze Filip Kufinu, by zwyciezyé, nie leka sie Zadnej walki. Ander-
sson, op. cit., s. 144.

80 Sympatie do Amerykanéw ujawnily sie po raz pierwszy w matswanizmie.
Andersson, op. cit, s. 200, z powolaniem sie na relacje bezpoérednich §wiadkéw
khakizmu.

8 Van Wing, op. cit.

62 W niektorych wypowiedziach poglady Mpadiego zblizone sg do przekonan ra-
sistowskich. Wyrastaja one z niejasnej koncepcji rasy czarnych jako narodu wybra-
nego. W tym sensie mesjanizm khakizmu ma cechy rasizmu.
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golnie tych, ktére spotkaly sie z jawna dezaprobata misjonarzy. Sposrod
praktyk i obrzedéow typowo afrykanskich najwieksze uznanie znalazly —
kult przodkéw oraz poligamia ®, ktéra w zasadniczy sposéb réznita kha-
kizm od kimbangizmu.

Obok obrzedéw i praktyk stosowanych w khakizmie réznigcych go od
kimbangizmu istotniejszg role odegraly w nim wartosci ideowe pochodzace
z matswanizmu. Wplyw tego ruchu na khakizm szczegélnie mocno zazna-
czyl sie na terenie Srodkowego Konga. Doktrynalne elementy tego ruchu
oraz popularno$¢ samej postaci A. Matswy wyraZznie zmodyfikowaly dok-
tryne khakizmu na tym terenie, ktérej pierwotny ksztalt nadat Mpadi.
Gléwna penetracja ideowa matswanizmu zaznaczyla sie w rozumieniu idei
mesjanskiej, ktérej personifikacje rozszerzono réwniez na postaé A. Mat-
swy. Nigdy jednak posta¢ ta nie zyskala wylgcznego autorytetu wéréd kha-
kistéw w kregu wplywéw matswanizmu, a jej poslannictwo zawsze poj-
mowano jako komplementarne w stosunku do postannictwa Szymona Kim-
bangu %,

Istotnym elementem khakizmu, ktéry nie wszedt wprawdzie w $cisle
ramy jego dokiryny, lecz wplynal jednak na jej rozumienie, stal sie sens
postannictwa Szymona Piotra Mpadi. Akceptacja Szymona Kimbangu jako
Mesjasza w ramach tego ruchu wymagala od jego przywoddey jasnego
okre$lenia swej roli oraz pozycji innych czolowych przedstawicieli kha-
kizmu wobec tej postaci. Mpadi dokonatl tego w wielu swych publicznych
wystapieniach i listach, z ktérych najbardziej znamiennym jest nastepu-
jacy fragment:

,Pozdrawiam was wszystkich, ktérzy mieszkacie w rejonie Madimba,
Kibambi, Kisangulu, Thysville, w Kinshasie i na brzegu w Brazzaville.
Niech pomy$lnoéé, blogostawienstwo i pokdj Boga zastep6w i naszego
Zbawiciela bedzie razem z wami. Pozdrawia was ten, od tego, ktéry zostat
wybrany i wySwiecony nie przez czlowieka, ale przez Ducha §w. naszego
Boga i naszego Zbawiciela [...]” ¢5.

Stosunek swego dziela do dziela Kimbangu Mpadi wyrazit takze sym-
bolicznie (a zarazem moze najtrafniej) doborem imion — Szymon znaczyto
podjecie i rozwiniecie idei niezaleznej religii czarnych, ktérg zawart w swej
nauce Szymon Kimbangu; Piotr natomiast — nawigzujgc do roli ewange-
licznego Piotra — zapowiadalo budowe kosciola, ktéory mial byé¢ realizacjg

68 Mpadi, w przeciwiefistwie do Kimbangu, wprowadzil nakaz przestrzegania po-
ligamii. W pdzniejszym okresie jednak przywigzywal mniejsza wage do tego nakazu,
szczegblnie wobec mlodych. Bernar 4, op. cit.

84 Andersson, op. cit., s. 193—198.

6 Van Wing, op. cit.
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przyjetej idei®. Role czolowych swych wspétpracownikéw wobec swego
postannictwa Mpadi okreslit z kolei trescig swego tytulu — Szef Aposto-
t6w. Oznaczal on nizszg ich pozycje w hierarchii ruchu oraz organizacyjne
ich podporzgdkowanie autorytetowi jego zalozyciela.

Pozycja Mpadiego w ramach khakizmu, ktérg okreslit oficjalnym ty-
tutem Szefa Apostoléw, byla — jak sie okazalo — istotng funkcjag w tym
ruchu. Rozw6j khakizmu w Srodkowym Kongu, ktory nastgpil po uwiezie-
niu Mpadiego i zaniku tego ruchu w Dolnym Kongu, byt bowiem kroétko-
trwaly. W zmienionych warunkach spoleczno-politycznych lat pieé¢dzie-
siatych na tym obszarze ruch pozbawiony przywoédcey i kierowany przez
bylych wspélpracownikéw jego zalozyciela, z ktoérych zaden nie zdobyl
sobie autorytetu wylacznego przywodcy, przeksztalcil sie w koricu w mato
znane lokalne o$rodki kultéw synkretycznych.

Dzieje khakizmu nie obejmuja jednak calej dziatalnosci religijnej Szy-
mona Piotra Mpadi. Zwolniony z wiezienia w 1960 r. ponownie przysta-
pil do zorganizowania koéciota pod identyczng nazwg — L’Eglise des Noirs,
dzialajac legalnie w wiosce Tendeza na zachdéd od Kinshasy. Wedlug sza-
cunkéw z roku 1966 liczbe jego czlonkéw oceniano na okolo 15 tysiecy *.
Bardzo skape informacje o L’Eglise des Noirs wskazuja, ze jest on raczej
realizacja pasji religijnego dzialania Mpadiego, niz kolejnym okresem hi-
storii khakizmu.

KITAWALA

Do najwiekszych kongijskich ruchéw religijnych okresu kolonialnego
nalezy Kitawala ®, ktory dzialalnosciag swag objat rozlegte tereny wschod-
niego Konga. Ruch ten powstal pod wplywem dziatalnosci cztonkéw sekty
Watch Tower Bible and Tract Society *. Ten istotny fakt w genezie Kita-

8 .Lanternari, op. cit, s. 29.

87 Barrett, op. cit,, s. 26.

%8 G. E. Daubechies, Le Kitawala, , Tendances du temps”, Elizabethville,
1961, nr 19 (58); J. Labrique, Kitawala, , Belcopresse”, Léopoldville, 1956, 6 mai;
P. Lebeer, De 'importance du Kitawala, tbidem; J. P, Paulus, Le Kitawala au
Congo Belge, ,,Revue de I'Institut de Solvay”, Bruxelles 1956, nr 2 (3); D. Bie~
buyck, La société Kumu face au Kitawala, ,,Zaire”, 1957, janvier; Lanternari,
op. cit.,, s. 38—40.

% Sekta Watch Tower Bible and Tract Society powstala w Stanach Zjednoczo-
nych Ameryki Pin. w roku 1874 zaloZona przez K. T. Russela. Po wewnegtrznych spo-
rach i reformach wyodrebnily si¢ z niej p6Zniej takie ugrupowania religijne, jak
epifaniéci, badacze Pisma Swiegtego, a gléwnie w 1935 r. znana réwniez w Polsce
sekta Swiadkéw Jehowy (Jehovah’s Witnesses). Tendencje roziamowe w matym stop-
niu dotknely Watch Tower w Afryce, gdzie sekta ta zachowuje pierwotna nazwge,
nie znang juz na innych terenach. Mimo pewnych réznic doktrynalnych Watch Tower
utrzymuje nadal Scisty kontakt z centralg Swiadkéw Jehowy w Brooklyn (USA).

6 Przeglad Socjologiczny XXVI
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wala stal sie podstawg nie najlepiej uzasadnionych przekonan, ze jego na-
zwa jest w jezyku suahili znieksztalcong nazwg Watch Tower lub ,,angiel-
skim stowem, ktéremu starano sie nada¢ charakter bantu” ”°. Bardzo mo-
zliwe, ze Kitawala jest stowem z jezyka suahili, ktéore w przyblizeniu zna-
czy ,,panuje”, ,,dzierzy wladze” .

Sekta Watch Tower Bible and Tract Society nim rozwineta swg dzia-
lalno$é na terenie Konga, szczegdlnie w Katandze, w latach dwudziestych %,
znana byla juz na rozleglym obszarze Afryki Potudniowej i Wschodniej.
Pierwsi bowiem jej czlonkowie w Afryce pojawili sie w poczgtkach bieza-
cego stulecia w Capetown, Johannesburgu i Pretorii. Sekta dala sie poznaé
jako organizacja religijna, w ktérej zdobywaty popularnos¢ tendencje anty-
kolonialne i ktérej dzialalno§¢é w wielu miejscach stawala sie podiozem
lokalnych ruchdéw antyeuropejskich. Jednym z wiekszych i bardziej zna-
nych ruchéw tego typu byl ruch religijny zwany Providence Industrial
Mission, zalozony przez Johna Chilembwe ™. Pod koniec lat czterdziestych
antykolonialna orientacja Watch Tower ulegla jednakze zmianie w wy-
lacznie religijng pod wplywem polityki brytyjskich wladz kolonialnych.
W latach pieédziesigtych liczbe czlonkéw sekty szacowano miedzy innymi
w Niasie (Malawi) na 12 tys., w Rodezji Potudniowej na 5 tys. i w Rodezji
PoéInocnej (Zambia) na 26 tys.™.

Pierwsze informacje o istnieniu ruchu Kitawala pochodza z poczatku
lat czterdziestych, to znaczy po okolo dwudziestoletniej dzialalnosci Watch
Tower w Kongu. Wskazujg one nie tylko na fakt istnienia nowego ruchu
religijnego, lecz rowniez $wiadezg, iz ma on charakter antykolonialny i ze
zdobyt juz wielu zwolennikéw. Sladem jego aktywnosci byly demonstracje
organizowane przez czlonkéw ruchu i jego wielu zwolennikéw. Z najbar-
dziej znanych byty demonstracje w Léopoldville, rewolta w Manono, ktére

% L,ebeer, op. cit.; Lanternari, op. cit, s. 38; S. E. Daubechies, Kita-
wala, ,,Tendances du temps”, Elizabethville, 1961, nr 58.

7t N. Q. King, recenzja z ksiazki H. J. Greschata: Kitawala-Unsprung, Ausbrei-
tung und Religion der Watch-Tower-Bewegung in Zentralafrika, w ,Religion en
Afrique”, Leiden, vol. IIT (2), 1970.

72 Por. D. Denuit, Le Congo d’aujourd’hui, Bruxelles 1948, s. 24; T. M. Pa-
sierbinski, Kongo—mnie tylko tam-tamy, Warszawa 1970, s. 213; Cornevin,
op. cit.,, s. 66; Lanternari, op. cit,, s. 38; Kaufmann, op. cit., s. 95.

7 Por. G. Shepperson, Th. Price, Independent Africa, John Chilembwe and
Nyassaland Rising of 1915, Edinburgh 1958; Lanternari, op. cit,, s. 53—54. S. E.
Daubechies, op. cit.,, wspomina rowniez o J. Chilembwe stosujgc pisownie — Ki-
lembwe. W przeciwienstwie do wymienionych autoré6w uwaza on J. Chilembwe za
czlonka sekty Watch Tower.

4 P, Lebeer, Watch Tower et syndicalisme, ,Belcopresse”, 1956, 6 mai.
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wybuchly w 1941 r., oraz buni wojskowy w Luluabourgu w 1944 r.”>. Naj-
grozniejsze zamieszki w tym okresie wywotlal ruch Kitawala w rejonie
Masisi-Lubutu (1944 r.). Bylo to jawne powstanie zorganizowane przez
jednego z wodzéw plemienia Luba, kitawaliste imieniem Bushiri (lub Bus-
kiri), tytutujacego siebie Jezusem II™. W trakcie burzliwych wydarzen
$mieré poniosto z ragk powstancow wielu Kongijezykéw i zraniono kilku
biatych. Belgijskie wladze kolonialne krwawo rozprawily sie z przywédca-
mi i uczestnikami rozruchéw. Wydano wtedy 74 wyroki Smierci ™.

Obecnos$é ruchu Kitawala w odleglych od siebie miejscowosciach nie
byla w tym okresie tylko efektem popularnosci jego antykolonialnych idei
oraz jego dynamiki. Do rozpowszechnienia kitawalistycznych idei posred-
nio (tak jak w przypadku innych ruchéw) przyczynita sie takze administra-
cja kolonialna, relegujac dla szybkiego stlumienia ruchu wielu aktywnych
kitawalistéw z Katangi (terenu najbardziej w pierwszym okresie opanowa-
nego przez ruch) do innych prowincji. Dane oficjalne z 31 grudnia 1944 r.
podajgce ogblng liczbe relegowanych wymieniajg 1902 osoby skazane za
udziat w kitawalistycznych demonstracjach . Stosujac ostre represje wo-
bec czlonkéw Kitawala belgijskie wladze kolonialne kierowaly sie takze
obawg, by ruch ten nie zjednoczyt si¢ z innymi réwniez wrogimi ruchami,
jak kimbangizm, khakizm czy Tonsi z zachodnich terenéw Konga. W tych
warunkach Kitawala otoczyl wigkszg ezoterycznoscig akcje propagowania
swych idei.

Liczne aresztowania w latach pieédziesigtych wykazaly, ze ruch Kita-
wala, mimo represji ze strony wtadz kolonialnych, w ciggu kilku lat zdolal
opanowaé¢ swojg dziatalnoscig przede wszystkim cztery prowincje kongij-
skie: Katange, Kivu, Prowincje Rownikowg i Prowincje Wschodnig. Naj-
wigcej komorek ruchu zdekonspirowano w Katandze w latach 1951—1953.
Potwierdzily one fakt, ze prowincja ta najbardziej opanowana byla przez
ruch. W Katandze zdarzaly sie wioski catkowicie kitawalistyczne, a ogdlnie
rzecz biorgc mato wodzostw oparto sie infiltracji Kitawala ™. Sytuacje te
potwierdzity posrednio takze dane pochodzgce réwniez z dokumentéw opu-
blikowanych przez ruch. Wedlug szacunkéw dokonanych na Kongresie
Kitawala — Watch Tower w Chingola (miasto lezgce w Zambii na granicy

75 Por. Denuit, op. cit. s. 22—23; Daubechies, op. cit, R. Lemarchand,
Political Awakening in the Congo, Los Angeles 1962, s. 171—172.

% ,emarchand, op. cit,, s. 172, podaje, Zze Bushiri miatl réwniez tytut — Mu-
lumozi wa Jesu (Reprezentant Jezusa).

77 Ibidem, s. 172.

8 Denuit, op. cit., s. 23.

7% Paulus, op. cit,, bardzo drobiazgowo wylicza miejscowoséci objete dzialalnos$-
cig Kitawala, liczbe zdekonspirowanych komoérek ruchu oraz liczbe aresztowanych
kitawalistow w poszczegblnych miejscowosciach.

6*
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z Kongiem) w 1951 r., w ktérym uczestniczylo 400 Kongijczykéw, liczbe
zwolennikéw Kitawala obliczano w Katandze na kilka tysiecy *.

Ekspansje swa na obszarze Kivu i Prowincji Wschodniej ruch Kitawala
rozpoczal z terenéw Lubutu-Masisi, znanych juz ze wspomnianej rewolty
wznieconej przez wodza Bushiri. Najwieksza popularnos¢ i poparcie ruch
zdobyt wérdd plemion Kumu i Walengala (obszar Kivu i okolice Kisangani
w Prowincji Wschodniej). Liczba kitawalistéw w tych plemionach (Ku-
mu — 11 tys., Walengala — 9 tys.) ® oraz w innych w polowie lat pieé¢dzie-
sigtych uprawniala do szacowania ogdlnej liczby czlonkéw ruchu w tej
prowincji na co najmniej kilkadziesiat tysiecy osob. Potwierdzajg to takze
dane dotyczgce terytorium Walikale, w ktéorym w 1955 r. aresztowano az
7 tys. czlonkéw Kitawala.®* W Prowincji Wschodniej oprécz miejsc wymie-
nionych (tereny Kisangani i Lubutu) ruch objal swa dzialalnoscig gléwnie
miasta Ponthierville i Yangambi oraz ich okolice.

Wyijatkowo podatna na idee Kitawala okazala sie ludnosé Prowincji
Rownikowej. Glownymi oSrodkami ruchu staly sie miasta Yakoma i Befa-
le, po relegowaniu tam wielu kitawalistow z odlegtej Katangi, a szcze-
gblnie z Elizabethville (obecnie Lubumbashi). W samym tylko dystrykcie
Tshuapa w roku 1947 wiadze kolonialne aresztowaly okolo 300 czlonkéw
tego ruchu ®. W latach szeéédziesigtych, a wiec juz po uzyskaniu niepodle-
glosci przez Kongo, liczbe czlonkéw Kitawala w tej prowincji oceniano bar-
dzo réznie — od zaledwie 4 tys. do 80 tys. %.

Mimo bezposredniego sgsiedztwa Katangi oraz rozwinietej komunikacji
na tych terenach prowincja Kasai nie zostala objeta dzialalnosciag Kitawa-
la. Nalezy bowiem odrzucié przypuszczenie, ze ruch dzialal tam w tak do-
skonalej konspiracji, iz nie zwrocil uwagi wiadz kolonialnych. Mozliwe,
ze ten wyjatkowy brak popularnosci Kitawala byl konsekwencjg istnienia
bardzo licznych i aktywnych tajnych stowarzyszen tradycyjnego typu w
tej prowincji. Tym bardziej wiec ciekawe sg informacje, ze liczne areszto-

80 Mimo wyraznej odrebnoéci Kitawala od sekty Watch Tower organizacje te
nadal utrzymywaty kontakt, jak sie zdaje, wedlug formalnie okre§lonych zasad.
Pewne dokumenty, jak np. listy wyznawcoéw Kitawala w poszczegdlnych osrodkach,
byly z Konga przesylane w regularnych komunikatach do Central Watch Tower
w Lusace (Zambia) i Capetown (RPA), skad w koficu przekazywano je do Brookline
(USA). Lebeer, Watch Tower et syndicalisme.

81 Paulus, op. cit.; Lemarchand, op. cit,, s. 172, oprécz Kumu i Walengala
wéréd plemion, w ktérych ruch Kitawala zdoby! duza popularnoéé, wymienia réw-
niez Wanianga, Bakongo-Bakondji oraz Bakusu. Interesujgce zagadnienie niezwyklej
popularno$ci Kitawala wéréd plemienia Kumu poruszajg: Biebuy ck, op. cit., oraz
R. Kaufmann, Le millénarisme [w:] Religions du salut, Bruxelles 1962, s. 95—97.

8 I,emarchand, op. cit., s. 172,

83 Ibidem.

8 Por. Pasierbinski, op. cit, s. 214.
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wania w Elizabethville i Luluabourgu (a nawet na terenie Zambii) wyka-
zaly, iz szefowie wielu komorek pochodzili wlasnie z Kasai *.

Niewielka natomiast aktywno$é kitawalistéw w prowincji Léopoldville
byla natomiast calkowicie zrozumiala. Wieksza czujno$¢ wladz, znaczna
odleglos¢ od centrali ruchu, a przede wszystkim ozywiona dziatalno$¢ in-
nych ruchéw na tym terenie ostabily z pewnoscig zainteresowanie ruchem
Kitawala.

Przestrzenna odrebno$é¢ ruchu Kitawala od kimbangizmu i khakizmu
oraz zdecydowanie inna forma chrze$cijanstwa, na ktérego gruncie wyrost,
okre$lity odmienno$¢ jego tresci ideowych. Podobienstwo miedzy tymi ru-
chami dotyczy jedynie ich antykolonialnej orientacji, ktéra w przypadku
Kitawala przejawila sie najostrzej. Dowodem tego sg fakty z dzialalnosci
tego ruchu oraz tresci jego hasetl politycznych.

Doktryna Kitawala jest koncepcjg nowej religii czarnych, na ktéra
sktadajg sie elementy ideowe w czystej formie przejete z sekty Watch
Tower oraz tresci, ktdre powstaly i zostaly rozwiniete w ramach tego ru-
chu. Kitawali$ci podobnie jak czlonkowie Watch Tower zachowali wiare
w jedynego Boga (odrzucajgc Tréjce Sw.), zaakceptowali Chrystusa, nie
jako Boga, lecz jedynie jako mesjasza, przyjeli Biblie jako wylaczne zrédio
wiary oraz chrzest jako jedyny obrzed sakralny. Pozostale natomiast tres-
ci ideowe Kitawala — zaréwno te, ktore powstalty w nim na podtozu przy-
jetych idei z doktryny Watch Tower, jak i te, ktére zrodzone zostaly wy-
tgcznie w jego ramach streszczajg sie w nastepujacych ideach:

— teokratyzm rozumiany w kategoriach afrykanskich,

— mesjanizm skonkretyzowany w realiach afrykanskich,

— identyfikacja bialych z demonem (szatanem),

— calkowite odrzucenie wierzen afrykanskich.

Idee te nie majg wylacznie charakteru religijnego, lecz takze, a moze
przede wszystkim, zawierajg tresci polityczne, ktére zdeterminowaly po-
zycje ruchu w sytuacji kolonialnej. W ten sposéb tworzac koncepcje no-
wej religii czarnych, jaka jest Kitawala, skladajg si¢ réwniez na doktryne
polityczng dotyczaca aktualnej rzeczywistosci kolonialnej i zawierajgca
program jej zmiany. Idee religijne Kitawala bowiem (podobnie jak w in-
nych ruchach religijnych w Kongu) staly sie racjonalizacjg politycznej
postawy jego czlonkéw.

Podstawowg cechg doktryny ruchu Kitawala jest jej negacja $wiata,
w dotychczasowym jego ksztalcie — zaré6wno w sferze religijnej, jak i po-
litycznej. Negacja ta wynika z przyjetej z doktryny Watch Tower wiary

88 Labrique, Kitawala.
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w wylgcznie teokratyczny charakter wszelkiej wladzy i religii oraz z kita-
walistycznej identyfikacji bialych z demonem. Wychodzac z tych przeko-
nan kitawaliSci przyjeli obecng wladze ziemska i porzadek $Swiata jako
wytwoér demonicznej dzialalnosci bialych. Kitawalistyczng negacje swiata
cechuje podobnie jak khakizm swoista selektywno$é. Wynika ona ze spe-
cyfiki kitawalistycznej identyfikacji bialych z demonem. Specyfika ta
streszcza sie w przekonaniu, iz demoniczno$é bialych dotyczy jedynie ich
natury (istoty) przejawiajacej sie w dzialalnosci religijnej i politycznej, nie
dotyczy za$ bialego koloru skéry (pojmowanej réwnocze$nie jako zewne-
trzny atrybut wladzy) i przedmiotéw kultury materialnej biatych. Te war-
tosci bowiem, w swietle idei Kitawala, genetycznie i prawnie przystuguja
czarnym — wyzszym istotowo od bialych. Kitawalistyczna interpretacja
biblijnej historii o stworzeniu $§wiata i czlowieka oraz o dziejach ludzko$ci
stala sie uzasadnieniem tego przekonania *. Wedlug niej bialy kolor (a za-
tem i wladza) przystugiwal pierworodnemu synowi Boga — praojcu czar-
nych, ktéry nie zostal nim jednak obdarowany za sprawg chytrego i prze-
bieglego brata — praojca biatych. Materialne natomiast wytwory biatych
{produkty rozwinietej techniki) przedstawione sg jako efekt pracy czar-
nych (szczegdélnie Murzynoéw amerykanskich), ktérych biali, dzieki nie-
prawnie posiadanej wtadzy, zmusili do niewolnictwa. W sumie wiec kita-
walistyczna koncepcja $wiata ma wyraznie charakter religijnie uzasadnio-
nego rasizmu .

Selektywnie negatywny stosunek tres$ci ideowych ruchu Kitawala do
Swiata wystepuje w polgczeniu z programem jego radykalnej zmiany,
w ktérym decydujgca rola przydzielona jest czarnym. Wyrazony jest on
ideg mesjanska réwniez pierwotnie zaczerpnietg z doktryny Watch To-
wer %. Gruntowne przeobrazenie §wiata w $wietle doktryny Kitawala na-
stagpi pod wptywem dzialalnosci Chrystusa, ktéry juz jest obecny w postaci

8 Pelny tekst podal Labrique, Kitawala, Por. takze Gilis, op. cit,, s. 68—69;
G. J. Kaczyhski, Ruch Kitawala, ,Kultura i Spoteczenstwo”, 1973, nr 2.

87 Kitawalistyczny rasizm ré6zni sie¢ jednak od typowego rasizmu czarnego, z kt6-
rym jest niekiedy utozsamiany. Typowy rasizm czarny, zwany inaczej rasizmem od-
wréconym, jest prostym i negatywnym odwzorowaniem rasizmu bialego, ktéry bazuje
na kryteriach biologiczno-kulturowych. Kitawalistyczny rasizm natomiast podzial na
,nizsze” i ,,wyzsze” opiera na selektywnych kryteriach natury religijno-emocjonalnej.
Nie jest to zreszta wylacznie kitawalistyczna cecha. Mozna ja odnalezé w dokiry-
nach innych afrykanskich ruchéw religijnych.

8 Wedlug K. T. Russela, zalozyciela Watch Tower Bible and Tract Society, Chry-
stus przyszed! na ziemie w postaci niewidzialnej w 1874 r., co jest réwniez poczat-
kiem siédmego tysiaclecia ludzkosci. Swiadkowie Jehowy wyraznie odeszli od chro-
nologii russelowskiej, twierdzac, ze Chrystus przyszedt na ziemie w 1914 r. Por.
A. Tokarczyk, TrzydzieSci wyznan, Warszawa 1971, s. 227-—254; tudziez Kauf-
mann, op. cit., s. 84.
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niewidzialnej, a ostatecznym jego rezultatem bedzie ustanowienie teokra-
tycznego panstwa i szczedcie czarnych.

Doktryna Kitawala zawarta réwniez koncepcje zycia pozagrobowego.
Chrzescijanskie pojecie raju zastgpione w niej jest wprawdzie wedrowka
dusz, ale zachowane jest pojecie nagrody i kary. Wyobrazenie o zyciu poza-
grobowym wystepuje takze w powigzaniu z przekonaniem o wysokiej war-
tosci biatej skory. Nagroda, ktéra oczekuje dusze, jest bowiem przywdzia-
nie bialej skéry (wybielenie) i nowe zycie w Europie pojmowanej przez
kitawalistow jako kraina szczesliwosci. Karg za$ jest upokarzajace zycie
wsrod zwierzat. Dotyczy ona wszystkich, ktorzy nie przyjeli idei Kitawala.

Widoczne implikacje doktryny Kitawala, takie jak rasizm i ksenofobia,
staly sie podstawa programowego antykolonializmu ruchu, wyrazonego
w wielu jego hastach. Odnosza sie one bezpo$rednio do rzeczywistosci ko-
lonialnej. Belgowie — przedstawiciele zanegowanych biatych — przedsta-
wieni sg jako wrogowie czarnych, ktérych nalezy zniszczy¢ przy pomocy
sity. Przepowiada sie bliski dzien ich kleski. Wérod hasel znajduja sie apele
do wziecia udzialu w akcjach oporu przeciwko wiladzy kolonialnej i apele
do bojkotowania jej zarzadzen (np. do nieptacenia podatkow). Krél belgij-
ski (zwany przez Kongijezykéw Bula-Matari) okreslony jest nazwg Kap-
rochie, co znaczy — ten, ktoéry przysparza zmartwien i ktéry odebrat wol-
nos¢ *.

Nie wszedzie jednak ruch Kitawala lansowatl idee religijne i polityczne
w identycznym sensie. W niektorych osrodkach bezwzgledna wrogose kita-
walistow wobec Belgéw jak i wladzy oraz wierzen tradycyjnych graniczyla
z anarchizmem, w innych z kolei (np. w Katandze) dziatalno$é¢ czlonkéw
ruchu miala prawie wylgcznie charakter religijny o nie zwracajacej uwagi
wtladz opozycji w sprawach politycznych i spotecznych. W lokalnych wer-
sjach dokiryny Kitawala znajdujemy takze pewien wplyw kimbangizmu
i echa wydarzen politycznych, ktére nastapily po uzyskaniu niepodleglosci
przez Kongo w 1960 r. Dotyczg one gltéwnie pojmowania idei mesjanskiej.
W komoérkach ruchu, ktére zetknely sie z kimbangizmem (prawdopodob-
nie na terenie Prowincji Réwnikowej), Szymon Kimbangu wystepuje jako
apostol Jezusa i jako glosiciel idei Kitawala. W okresie bezposrednio po
uzyskaniu niepodleglosci przejawily sie natomiast tendencje w ruchu do
uznania Kitawala za narodows religie kongijska z Patrice Lumumbg jako
mesjaszem. Dowodzi tego tytul kitawalistycznego dokumentu ze Stanley-
ville (obecnie Kisangani) z roku 1961 — , Kitawala — Religion congolaise —
Mouvement national Lumumba” *. Tres¢ tego dokumentu jest niemniej cie-
kawa i znamienna. Jest tam bowiem zdanie tresci nastepujgcej — ,,Religia
Kitawala nakazuje stucha¢ i podporzadkowa¢ sie wielkiemu rzadowi [...]

8 Denuit, op. cit., s. 25.
% Cyt. za Kingiem, op. cit.; Greschat, op. cit.,, Apendyks.
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baé sie”, ktore wskazuje, ze zmiany spoleczno-polityczne, ktore nastapily
w tym okresie, wywarly istotny wptyw na charakter ruchu. W niektérych
jego osrodkach wrogie stanowisko ruchu wobec wszelkiej wladzy uleglo
wyraznemu zlagodzeniu.

Wspomniane tendencje potwierdzaja fakt, iz ruch Kitawala jest ruchem
kongijskim powstalym w warunkach kolonializmu belgijskiego. Mimo to
ogodlnie ideologiczna negacja wladzy i religii (wyniesiona z doktryny sekty
Watch Tower) zar6wno obcej, jak i tradycyjnej afrykanskiej, wlasciwa
doktrynie Kitawala, nadaje jej jednak w catosci charakter uniwersalistycz-
ny. Zasadnicza jej tre§¢ dotyczy bowiem problemu przebudowy $wiata,
a nie wylgcznie Konga. Nieprzypadkowo wiec w kitawalistycznych hastach
wystepuja czedciej szersze kategorie nazwowe, jak czarni, biali, Afryka,
Europa, niz Kongijczycy, Belgowie itp. Uniwersalistyczny charakter tego
ruchu podkreslony jest przez jego programowy autonegatywizm * najdo-
bitniej wyrazony negatywnym stosunkiem do wierzen tradycyjnych.

Nielegalny status ruchu Kitawala nie ulegl zmianie réwniez po odzy-
skaniu niepodleglosci przez Kongo. Zachowujgc programowg opozycje wo-
bec wszelkiej wladzy i religii, ruch prowadzi nadal swoja dzialalnos¢. Bez
watpienia jednak stracil bardzo na swej atrakcyjnosci i popularnosci okre-
su kolonialnego. Ogoélna liczba kitawalistéw zmalala. Proces ten zresztg
rozpoczgl sie juz na kilka lat przed uzyskaniem niepodleglo$ci, kiedy Bel-
gowie zlagodzili metody zarzgdzania kolonig i dali szanse Kongijezykom
na wyrazanie wiasnych intereséw na plaszczyznie par excellence politycz-
nej. Niemniej jednak wroga dziatalno§¢ ruchu Kitawala w niektérych re-
jonach kraju jest tak silna, ze niepokoi wladze panstwowe. Swiadezy o tym
wypowiedz gubernatora Prowincji Rownikowej Jonasa Mukamby w 1968 r.,
znanego skadingd ze swej madrosci politycznej. ,,Rzad kongijski — powie-
dziat J. Mukamba — dysponuje odpowiednimi §rodkami, aby kitawalistow
przekona¢ o swej racji. Jednak dotad unikal uciekania sie do stosowania
sily w stosunku do swoich ocbywateli. Woli metode perswazji. Jezeli to nie
pomoze, trzeba bedzie podja¢ inne rozwigzania w interesie naszego kra-
ju” o2

MWUNGIZM
W okresie, kiedy podbdj i okupacja Belgii przez hitlerowskie Niemcy

staly sie faktem powszechnie znanym w Kongu, wiele nowych ruchéw,
obok kimbangizmu, khakizmu i Kitawala, rozpoczelo swa dzialalnosé. Jed-

"1 Kitawalistyczny autonegatywizm zaznacza sie mocniej w warstwie ideowej niz
w warstwie obrzedowej ruchu.
2 Pasierbinski, op. cit., s. 214,
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nym z bardziej znanych byl mwungizm %, ktérego Zrédlem stala sie dzia-
lalnoéé bylych pastoréw-katechetéw z amerykanskiej misji baptystow
w Kikongo, miejscowosci lezacej na péinoc od Kenge w dystrykcie Kwan-
go (prowincja Léopoldville), w roku 1940. Nazwa ruchu wywodzi si¢ od
stowa mwungi (znaczy w jez. miejscowym pastor), ktérg obdarzono jego
zalozycieli, a ktoéra w krotkim czasie stosowana byla w réwnej mierze wo-
bec wszystkich jego czlonkéw. W ciagu kilku miesiecy od chwili powstania
mwungizm, niezauwazony przez wtadze, rozprzestrzenil si¢ w calym re-
gionie Ndinga zdobywajac wyjatkowsg popularno$¢ wsréd Bayaka — tra-
dycyjnie $miertelnych wrogéw Bakongo *.

Doktryna mwungizmu przypominajgca w ogélnych zarysach kimban-
gizm ¥ byla rozwinieciem idei przyszlego okresu szcze$liwosci na ziemi
zwigzanej $ciSle z wiarg w powtoérne przejscie przodkéw na $wiat i w zni-
kniecie bialych z terenu Konga. Realizacja tej idei w $wietle doktryny
mwungizmu miala nastapi¢ za sprawg Yahwe, ktérego posrednikami byli
wlasnie mwungi. Yahwe inspirujgc dziatalno$¢ mwungi oraz dziatajgc przez
chrzty, dokonywane przez nich, mial dokonaé zbawienia mwungi, uwolnié
ich od grzechow i ustanowi¢ krolestwo szczeScia w momencie powrotu
przodkéw (Masedi) w chwale i w bogactwie materialnym oraz w chwili
wypedzenia bialtych i czarnych nie wyznajacych mwungizmu *. Urzeczy-
wistnienie sie obietnic zawartych w doktrynie mwungizmu obwarowane
byto wypelnieniem przez czlonkéw ruchu dwoéch istotnych warunkoéw, kté-
re z tej racji w ich dzialalnoéci zajmowaly naczelne miejsce. Pierwszym
byto zniszczenie wszystkich bez wyjatku fetyszéw; drugim — chrzest wszy-
stkich czlonkéw rodziny mwungi.

W okresie swego istnienia, objawszy swym zasiegiem gléwnie plemie
Bayaka, mwungizm w przemozny sposéb wplyngl na zmiane zwyczajow
i bogatych obrzeddéw tego plemienia *. Bayaka przejeci oczekiwang erg
szczesliwos$ei, jaka przed ich oczyma roztoczyt ten ruch, wstrzymali sie
od wszelkiej pracy, porzucili swe hatasliwe i wysoce emocjonalne obrzedy

% Van Wing, op. cit, Lanternari, op. cit.,, s. 32—33.

“ A Zajgczkowski, Niepodleglo§é Konga a kolonializm belgijski, Warsza-
wa 1968, s. 207.

9 Postaé Szymona Kimbangu nie odgrywa w niej zadnej roli. Imig jego nie wy-
stepuje w mwungizmie.

98 Wsr6d mwungi czarni, ktérzy nie przyjeli mwungizmu, okre§lani byli mianem
pséw. Wedlug ich przekonania mieli oni w przyszloci podzielié los znienawidzonych
biatych.

97 J. Vansina, Introduction d Uethnographie du Congo, Bruxelles 1966, s. 155,
158,
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oraz masowo poddawali sie chrztom mwungi®. Szczegélnie gorliwie wy-
pelniali nakaz niszczenia wszelkich fetyszoéw (lacznie z insygniami wiladzy
wodzowskiej) a takze — doceniajgc role swych przodkéw po ich zmart-
wychwstaniu — wyjgtkowsa troskg otoczyli ich groby. W tym réwniez cza-
sie spopularyzowala sie wéréd Bayaka nowa forma pozdrowienia, majgca
obowigzywaé w przyszlosci jako symboliczny znak zapowiedzianej zmiany
rzeczywistos$ci. Bayaka witali sie gtadzgc dlonig glowe od czota do potylicy
wymawiajgc formute: Tufilamo ku kosi (,,Tamto wszystko porzucamy’’) .
Oznaczalo to calkowite zerwanie kontaktu z bialymi i z tym wszystkim co
przyniesli: pracg, uprawami, lekarstwami, szkolami itp.

Antybiale tresci doktryny mwungizmu, obok jej ,,antyfetyszystycznej”
orientacji, znalazly ewidentny wyraz w charakterze dziatalnosci ruchu. Wy-
raznie wrogie wobec Belgow akcje organizowane przez jego cztonkéw (cze-
sto uzbrojonych) rychto zwrécity uwage wtadz kolonialnych, ktére nieba-
wem wydaly nakaz likwidacji mwungizmu. W miejsce paruzji przodkéow
muwungi — po niespelna roku dziatalnosci — doczekali sie ekspedycji wojsk
kolonialnych.

TONSI

W roku 1940 — podobnie jak mwungizm — pojawil sie w Kongu inny
nowy ruch religijny zwany Tonsi **. Powstaty na terenach péinocnej An-
goli ruch ten przeniknat na tereny kongijskie tworzac pierwsze swe osrod-
ki w okolicach Popokabaka i Kwango. Obszarem najzywszej dzialalnosci
Tonsi staly sie jednakze niewiele pdzniej objete przez ten ruch tereny Thys-
ville, Madimba i Kibambi, gdzie spotkal sie z wielkim poparciem ze strony
nadal aktywnych kimbangistow i od niedawna dzialajgeych khakistéw.
Szczegblnie aktywng dzialalno$é Tonsi rozwinagt w wioskach lezgcych mie-
dzy Lukungu, Nsela i Luidi. Tam ruch przetrwal najdluze;j.

Doktryna Tonsi — bogata w réznorodne tre$ci — w ogélnym swym cha-
rakterze odznacza sie duzym podobienstwem do tresSci ideowych kimban-

88 Chrzty zwykle mialy miejsce na skraju wioski. Bayaka porzucili swe bogate
obrzedy obawiajgc sie, by halas, jaki im towarzyszy, nie przeszkodzil w powtérnym
przyjéciu ich, przodké6w na $wiat. R6wnoczesnie pocieszali si¢ nadzieja, Zze w szcze-
§liwej przyszloSci beda mogli taniezy¢ i §piewaé razem z przodkami z wigksza radoScia
i bez konica.

% Van Wing, op. cit.

10 Van Wing, op. cit.; Bazola, op. cit.; P. J. Joset, Quelgues mouvements
religieuxr au Bas-Congo et dans Uex-Afrique Equatoriale Francaise, , Journal of Re-
ligion in Africa” (,,Religion en Afrique”), vol. 1, 1967, nr 2. Informacje o pojawieniu sie
ruchu Tonsi nie sg zgodne, np. van Wing podaje rok 1940, a Joset — sierpien 1939 r.
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gizmu i khakizmu — co zresztg bylo podlozem jej wyjatkowej popularnos-
ci wérod zwolennikéw wspomnianych ruchéw. Idee religijne i polityczne,
ktore skiladaja sie na nig, wyrazajg negacje chrzescijanstwa i wierzen
afrykanskich (z wyjatkiem kultu przodkéw) w polgczeniu z glteboky wiarg
w nadejs$cie ery mesjanskiej. Chrze$cijanistwo identyfikowane z bialymi
(wobec ktérych skrajnie radykalny stosunek Tonsi przypominal khakizm)
oraz zanegowane elementy wierzen tradycyjnych (gléwnie praktyki czar-
nej magii) w §wietle tej doktryny maja znikngé z rzeczywistosci spotecznej
z chwilg ustanowienia Krolestwa Czarnych pod wodzg Tata Alamani 1.
Los zaréwno biatych, jak i czarnych w przyszlym krolestwie jest jedno-
znacznie okreslony w tej koncepcji. Biali splong w ogniu lub zostang uto-
pieni, a czarni obejmg wladze i stang sie biatymi. Powodzenie i szcze$cie
w erze mesjanskiej zapewnig przodkowie, ktoérzy w bogactwie wiasciwym
dotychczas Europejezykom powrdcg do swoich; znikng choroby i $mieré¢
wérod wiernych Tonsi.

Tresci doktryny ruchu Tonsi znalazly jaskrawy wyraz w jego obrze-
dach, ktére otaczane byly wyjatkowg tajemnica. Z reguly odbywaly sie
nocg na cmentarzach, a kazdy z obrzeddéw zawieral stale dwa elementy —
uroczyste wyparcie sie chrzescijanstwa i praktyk magicznych oraz przy-
siege dochowania wierno$ci i tajemnicy. Sposréd nich najglowniejsza role
spelnial obrzed, w ktérym postugiwano sie $wietym plynem (nie znany
jest jego sklad) rozdzielanym wsréd wiernych w postaci trzech kropli na
jezykach i czotach wiernych. Od stowa kropla (kropla = tonsi) wywodzi sie
nazwa ruchu. Pierwsza kropla na jezyku symbolizowala i zastepowala
chrzest; druga na czole oznaczala bierzmowanie '%; trzecia — zwana ,,kro-
pla krwi” — miala sprawiaé o$wiecenie umystu oraz zdolno§¢ przywoly-
wania przodkéw w celu bezposredniego obcowania z nimi. Obrzed ten wy-
konywany byl w trakcie wymawiania formuty — ,,W imie Tata Mupepe
(Ojca Ducha), Tata Kimbangu i Tata Alamani” ', ktéra najkrécej bodajze
wyrazata zasadniczg orientacje ruchu.

Idee doktryny Tonsi wplynely takze istotnie na zmiane oraz pojawienie
sie nowych obrzedow i zwyczajow wsroéd Bakongo objetych ruchem. Obok
kultu przodkéw, ktéry zostal wzbogacony nowymi formami rytualnymi,
najwigksze znaczenie spelnialy nowe nakazy i zakazy dotyczace réznych

101 Zrodlo pozytywnej roli Niemedw w programie przebudowy §wiata zawartym
w doktrynie Tonsi nie jest zupelnie jasne. Jej podlozem mogla byé zaré6wno wspom-
niana juz niezwykla w tym czasie popularno§é Niemcow wéréd mieszkancéw Dolnego
Konga, jak i kontakty ruchu z khakizmem.

102 Bjerzmowanie jest w katolicyzmie symbolem dojrzaltoSci religijnej wiernego.
Mozliwe, iz w tym réwniez sensie przyjmowany byt ten obrzed w Tonsi.

108 Van Wing, op. cit,
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dziedzin zycia. Wéréd nich najbardziej znamienne byly: nakaz niszczenia
fetyszéw oraz zakaz uprawiania czarnej magii, réznorodne zakazy doty-
czgce spozywania potraw, nakaz wstrzymania sie od wszelkiej pracy w
srode, pigtek i niedziele '™, zakaz posylania dzieci do szkoly i wysylania
chorych do szpitali, a takze zakaz utrzymywania jakichkolwiek kontak-
tow z ludzmi spoza ruchu, ktéry byl rygorystycznie przestrzegany przez
jego czlonkéw. Innowacje wprowadzone przez ruch w ramach spotecz-
nosci, w ktérych dzialal, dotyczyly réwniez bezposrednio funkecjonowania
wladzy wodzowskiej. Ruch Tonsi bowiem nie zanegowalt autorytetu wo-
dzéw, lecz wilaczyl ich w ramy swojej organizacji, powierzajgc im funkcje
kierownicze. Hierarchia stanowisk w strukturze organizacyjnej ruchu (w
czesci oparta na wzorach kosciota katolickiego), wygladata nastepujgco '*:

— wodzowie,

— biskupi,

— ojcowie wyzsi (przelozeni), ktérzy opiekowali sie duchownymi (ka-
planami),

— ojcowie posiadajacy moc rozpowszechniania regut Tonsi wsréd wier-
nych,

— katecheci regionalni obarczeni opiekg nad pracg katechetow poczat-
kujacych, ,

— katecheci, ktérych zadaniem bylo spisywanie i zliczanie wiernych,

— $piewacy intonujacy piesni i modlitwy rytualne,

— Maseri, ktérych zadaniem byla propagacja idei Tonsi oraz kontrola
nad ich przestrzeganiem w zyciu; funkcje te pelnily wylgcznie kobiety.

Po likwidacji ruchu Tonsi w Kongu w roku 1942 ' terenem nadal ob-
jetym jego dzialalnoscig byl tylko pdéinocny obszar Angoli, gdzie znany
byl pod nazwa Tawa. Wsréd przywddedéw ruchu na tym obszarze najwiek-
szg popularno$¢ zdobyli Malele, Kiowa oraz Nsingi zi Bioka, ktéry zwany
inaczej biskupem Nsingi znany byl réwniez na terenie Konga. Przypusz-
cza sie, ze pobyt S. P. Mpadiego w Angoli podczas jednej z jego ucieczek
w roku 1943 wplynal na rozwoj ruchu Tawa. Obok powiazan z khakizmem
w ruchu tym znalazly réwniez wyraz kontakty jego czlonkéw z miesz-
kancami Francuskiej Afryki Réwnikowej, wsrod ktérych w owym czasie

104 Praktyka wstrzymywania sie od pracy w $rode, piatek i niedziele przyjeta
zostala zapewne z kimbangizmu i khakizmu, gdzie dnie te laczono z dniami ,meki”
Szymona Kimbangu. Por. Balandier, Sociologie..., s. 453.

105 Van Wing, op. cit.,, Joset, op. cit.

18 Van Wing, op. cit.
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niezwyklg popularno$cig cieszyla sie postaé Ch. de Gaulle’a, pojmowana
jako symbol wolnosci i powodzenia . Swiadezy o tym miedzy innymi for-
ma krzyza lotarynskiego stosowana w Tawa w obrzedzie chrztu.

DIEUDONNE

Dieudonné '*® nalezy do mniejszych ruchéw religijnych zaréwno jesli
chodzi o okres, jak i zasieg jego oddzialywania. Ruch ten powstal w 1954
roku w okolicach Kikwit pod wplywem dziatalnosci bytego katechety imie-
niem Dieudonné, od ktérego przyjal nazwe. Nigdy nie zorganizowal sie
w ruch zwarty, a jego doktryna byla lokalnym rozwinieciem idei, ktore
glosit inspirator ruchu .

Tre$¢ nauki Dieudonné w zasadzie byla rozwinigciem podjetej przez
niego z wielkim zapalem idei potepienia fetyszéw (nkisi) i zastapienia ich
wodg $wigcong. Potepienie fetyszéw opieral on na przekonaniu, iz sg tylko
produktem dziecinnej latwowiernosci wykorzystywanej przez demona w
celu trzymania czarnych w glupocie, nieufnosci i nieladzie. Uzasadniajgc
w ten sposéb ich nieskuteczno$é jako Srodkéw majacych zapewnié powo-
dzenie i obrone przed skutecznoscig ztych sil, Dieudonné glosil potrzebe
bezwzglednego ich niszczenia. W miejsce nieprzydatnych fetyszow realng
site przeciwko ztu i chorobom dostrzegal on w $§wieconej wodzie nawotu-
jac réwnoczesnie do jej zdobywania w misjach katolickich *°.

Dzialalno$¢ Dieudonné w okolicach Kikwit znalazta podatny grunt spo-
leczny i w ciggu roku ruch antyfetyszystyczny (pod tg sama nazwg) ob-
jal réwniez swym zasiegiem sgsiednie tereny Kwilu i Kwango. Akcja nisz-
czenia wszelkich materialnych przedmiotéw magicznych ! potgczona z pro6-
bami zdobywania wody $wieconej u misjonarzy katolickich podjeta przez
Dieudonné znalazta wielu zwolennikéw, ktérzy zorganizowani w grupy
penetrowali wspomniane tereny. Wraz z rozwojem ruchu wyksztalcila sig
ogoblnie przestrzegana ceremonialna forma palenia fetyszéw i rozdzielania
wody $wieconej. Pierwszg jej czeSciag po zgromadzeniu pewnej iloci fety-

107 Na podlozu popularnoéci postaci Ch. de Gaulle’a powstal nawet na tym tere-
nie fetysz zwany Ngol, ktéry mial zapewniaé¢ powodzenie i sukces w dzialaniu. Por.
ibidem.

18 Van Wing, op. cit.; Lanternari, op. cit,, s. 35; Bazola, op. cit.

109 Zaréwno Bazola, op. cit, jak i Bernard, op. cit., podaja, ze Dieudonné
mial wiele powigzan z organizacja Ligue de Sacré-Coeur.

110 W pierwszym okresie ruchu, kiedy nie by} on jeszcze w og6le znany, popular-
no§¢ wérdéd pogan (niechrze$cijan) wody $wigconej wyrasnie zdziwila i zaskoczyla
misjonarzy katolickich. Van Wing, op. cit.

11 Cjekawa jest informacja van Winga, op. cit.,, ze oprocz fetyszé6w palono
réwniez niektére materialne insygnia wladzy wodzowskiej odziedziczone po przodkach.
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sz6w byla nauka, w ktérej wyjasniano zgromadzonym prawdziwg nature
$wieconej wody, jej cel uzycia z podkresleniem, iz jej skutecznos¢ jest uza-
lezniona od ,,skierowania serca do Boga i catkowitego uwolnienia sie od
wrogiego stosunku do bliznich” 2. Drugg cze$¢ ceremonii wypelnialy
wspblne modty skierowane do Chrystusa, w ktérych btagano go o uwolnie-
nie ich od zla i przepraszano za dotychczasowe przewinienia. Kulminacyj-
nym punktem ceremonii byla publiczna przysiega wypelnienia obietnicy
poprawy, po ktérej przystepowano do palenia fetyszéw i rozdzielania wody
$wieconej.

Pierwszy okres dzialalno$ci Dieudonné (1954—1955) byt wzglednie spo~
kojny i nie towarzyszyly mu wydarzenia zwracajgce uwage wtadz kolo-
nialnych. Dopiero po przekroczeniu rejonu Kwango i objeciu swg dziatal-
noscig okolic Kenge, jak rowniez terenéw Kasangulu, Popokabaka, a na~
wet rejonéw Madimba, Thysville i Kinshasy, Dieudonné przeksztalcil sie
w ruch religijny o wiekszym znaczeniu spotecznym. Wiladze kolonialne za-
niepokojone wypadkami $miertelnymi, ktére miaty miejsce podeczas obrze-~
déw ruchu przypominajgcych egzorcyzmy i jak zywo Sredniowieczne polo-~
wania na czarownice (ndokt), wydalty dnia 21 marca 1956 r. zakaz istnienia
ruchu aresztujgc wielu jego czlonkow. W tym ostatnim okresie Dieudonné
spotkal sie z aktywnym poparciem ze strony kimbangistéw i khakistow,
ktérzy — jak wiadomo rozwineli gléwnie swg propagande w okolicach
Madimba, Thysville i Kinshasy . Po represjach ze strony wtadz Dieudo-
nné zniknal z areny spolecznej wywotujac jednak swg dzialalnoscig trwa-
jace przez pewien czas niesnaski i kidtnie w ramach klanow ¢

UWAGI O POZOSTALYCH RUCHACH

Przedstawione dotychczas ruchy reprezentuja dominujacy typ religij-
nych ruchéw kongijskich okresu kolonialnego zaréwno ze wzgledu na ich
charakter (konstrukcje treSciows doktryn i pochodzenie), jak i liczbe. Zna-
komita bowiem wiekszo$¢ z nich to wlasnie ruchy antykolonialne z ten-
dencjg do radykalnej ksenofobii, a czesto i rasizmu, ktérych doktryny
zbudowane z elementéw ideowych pochodzenia chrzescijanskiego i trady-
cyjnego (afrykanskiego) maja synkretyczny charakter. Nie wyczerpuja

112 Van Wing, op. cit.

113 Moze réwniez dlatego G. Bernard twierdzi, Ze Dieudonnés byl ktontynuacja
kimbangizmu pod zmieniong nazwg. Autor ten podaje takie ciekawg informacje, Ze
Dieudonné objal swa dzialalno$cig réwniez inne tereny Konga, a szczeg6lnie w pro-
wincji Kasai. Bernard, op. cit.

114 Van Wing, op. cit.
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one jednak w caloSci wszystkich typéw ruchéw religijnych, ktére ode-
graly wazng role w zyciu spoteczenstwa kongijskiego tego okresu. Obok
nich istnialy ruchy, ktore cechuje zasadnicza odmiennos$¢ treSciowa ich
doktryn oraz inny stosunek do rzeczywistosci kolonialnej, w tym réwniez
do Belgow. Pewien uporzgdkowany obraz wszystkich ruchow religijnych
mozna uzyskaé przedstawiajgc ich kolonialne dzieje w trzech glownych
okresach, odpowiednio charakteryzujgeych sie innym dominujgcym typem
ruchu, wyréznionego ze wzgledu na charakter i pochodzenie jego tresci
doktrynalnych oraz stosunek do wtadz kolonialnych.

Pierwszy okres — koniec Wolnego Panstwa Kongo i poczatek Belgij-
skiego Konga (od 1908 r.) — charakteryzuje sie wystepowaniem ruchdéw
fetyszystycznych, ktéorych gléwnym przedmiotem dzialania byla odnowa
i pomnozenie tradycyjnych $rodkéw magicznych oraz odwrécenie sie od
kultury bialych. Byly to ruchy biernego oporu wobec bialtych.

Drugi okres — trwajacy do potowy lat piecdziesigtych — cechuje wy-
stepowanie ruchéw, ktorych analizg zajmowaliSmy sie dotychczas. Sg to
zatem ruchy jawnie antykolonialne, podejmujace akcje czynnego oporu
wobec wladz kolonialnych. Tresci ich synkretycznych doktryn sg religijng
racjonalizacjg negacji biatych, wéréd ktérych na czolo wysuwa sie me-
sjanska idea ujmujgca program przyszltych zmian rzeczywisto$ci spotecz-
no-politycznej. Cechg szczegblng wiekszosci tych ruchéw jest wyrazna
opozycja wobec praktyk magicznych i innych elementéw tradycyjnych
wierzen z wyjatkiem kultu przodkéw. Mimo podobienstwa podstawowych
cech ruchéw tego okresu stopien ich wystepowania wyraZnie grupuje ru-
chy te w dwdch podokresach — pierwszy do poczatku II wojny $wiatowej
i drugi — po nim nastepujacy, w ktérym tresci ideowe ruchéw cechuje
wiekszy radykalizm wobec Belgéw oraz bardziej eksponowana jest w nim
idea mesjanska.

Trzeci okres — poczawszy od polowy lat pieédziesigtych do chwili
uzyskania niepodlegloéci w 1960 r.— charakteryzuje pojawianie sie wie-
lu ruchéw, ktérych dokiryny koncentrujg sie gléwnie (i prawie wy-
lacznie) na religijnej interpretacji rzeczywistosci i konkretyzacji idei me-
sjanskiej bez wyraznego politycznego akcentowania ich sensu. Tresci po-
lityczne odgrywaja w nich role drugorzedna, a gldéwnym celem ich dziatal-
no$ci jest przygotowanie wiernych do przyszlego stanu (okresu) wolnosci
i szczeScia. Pojawieniu sie ruchéw o tych cechach towarzysza zasadnicze
zmiany w charakterze ruchéw z poprzedniego okresu, ktére tracgc orien-
tacje par exellence polityczng réwniez przechodza na pozycje ruchdéw o za-
interesowaniach prawie czysto religijnych.

Prosty podzial dziejéow religijnych ruchéw kongijskich okresu kolo-
nialnego dokonany przez nas dla usystematyzowania wiedzy o nich jest
jednak obrazem idealnym i nie wyczerpuje zlozonej rzeczywistosci. Wy-
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maga on dwoéch istotnych usciSlen, ktére okreslg takze tok dalszych na-
szych rozwazan. Pierwsze — dotyczy zr6znicowania ruchéw w ramach
kazdego okresu, ktore wbrew pozorom jest znaczne i w zasadzie w kazdym
okresie znalez¢ mozna typy ruchéw wilasciwe okresowi poprzedniemu.
Drugie — odnosi sie do granic czasowych okreséw, ktére w istocie nie sg
zupelnie ostre, lecz ptynne (zaré6wno w skali ogélnokongijskiej, jak i re-
gionalnej). Uwzgledniajac zatem wspomniane uwagi oraz fakt, ze dotych-
czas analizowane przez nas ruchy charakteryzuje drugi i trzeci okres ich
dziejéw, kolejnym przedmiotem naszych rozwazan beda ruchy, ktore cha-
rakteryzujg pierwszy okres oraz uzupelniaja analize ruchéw okreséw po-
znanych. Spos$rod wielu zanalizujemy nastepujace jako reprezentatywne:

1. ruch Epikilipikili jest najbardziej typowym ruchem pierwszego
okresu w dziejach religijnych ruchéw kongijskich; na jego przykladzie wi-
da¢ proces ksztaltowania sie pierwszych ruchéw fetyszystycznych beda-
cych jednocze$nie ruchami biernego oporu wobec kolonizatora; jest jed-
nym z najstarszych (jesli nie najstarszym) z religijnych ruchéw okresu ko-
lonialnego;

2. ruch Serpent parlant jest wyjatkowo dobrym przykiadem ruchu,
w ktérym cechy ruchéw pierwszego okresu lacza sie z cechami ruchéw
okresu nastepnego; jest on ewidentnym przykiadem ksztaltowania sie me-
sjanistycznych ruchéw antykolonialnych z ruchéw fetyszystycznych zro-
dzonych na podlozu tajnych stowarzyszen tradycyjnych;

3. ruch Mpeve jest jednym z licznych ruchéw, ktére istniaty juz przez
pewien ckres w formie poczatkowej, lecz najaktywniejszg swa dziatalnosé
rozwinely w okresie bezposrednim przed niepodlegloscia Konga (1960 r.)
oraz w pierwszych latach niepodleglosci; proces ewolucji religijnych ru-
chéw w tym czasie znany jest juz nam na przyktadzie kimbangizmu, je-
dnakze sens przeobrazen, ktory rysuje sie z dziejé6w Mpeve, ma zupelnie
odmienny charakter. Ruch ten w przeciwienstwie do wiekszosci ruchoéw
trzeciego okresu przejawil wyraZznie antykolonialne tresci; natomiast wsérod
ruchéw, ktére réwniez odznaczaly sie podobnymi tresciami (np. Kitawala),
nalezy do nielicznej grupy ruchéw fetyszystycznych.

Ruch Epikilipikili!® powstal na gruncie popularnosci nowego
fetysza (bwanga), ktérego twoércg i glosicielem byl fetyszysta imieniem
Epikilipikili, dzialajacy w 1904 r. w miejscowosci Olenga (region Bena Di-
bele, pélnocne tereny prowincji Kasai). Podlozem popularnosci tego fe-
tysza bylo przekonanie o wyjatkowej jego skutecznosci w zwalczaniu
wszystkich ztowrogich sit tajemnych. Skladal sie¢ on z niewielkiej ilo$ci

115 Ed. de Jonghe, Formations récentes de sociétés secrétes au Congo Belge,
,,Africa”, London, vol. 9, 1936; Lanternari, op. cit., s. 22; B. Verhaegen, Ré-
bellions au Congo, Bruxelles 1966, s. 47.
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sproszkowanych czesci zwierzat ™*® umieszczonych w skérzanych toreb-
kach badz w muszlach. Torebki zazwyczaj noszono przy sobie, natomiast
muszle zakopywano w roznych miejscach wioski, znaczac je specjalnie dla
rozpoznania.

Decydujgcym czynnikiem w rozwoju ruchu, ktéry pozbawiony byt ja-
kiejkolwiek organizacji i ktéry cechowata wylacznie zywiolowosé, stala sie
wiara, ze bwanga chroni réwniez przed bialymi i ze zabezpiecza przed
$miertelnymi pociskami ¥,

Ruch stat sie formg biernego oporu wobec biatych, a nowy fetysz pod
postacia uniwersalnego lekarstwa, zwanego Tonga-Tonga, rozpowszechnit
sie na lewym i prawym brzegu Sankuru wsréd Bakuba, Bangende i Bashi-
léle az po okolice Lukenie i Kwango. Postawe biernego oporu i niecheci wo-
bec bialych najczesciej manifestowano przez odrzucanie towaréw europej-
skich, odmowe placenia podatkéw oraz odmowe sluzenia bialym. Ruch
Epikilipikili nie by}l zresztg — jak sie pozniej okazalo — jedyng formg
przejawu antybiatych tendencji $rodowiska kongijskiego, w ktérym dzia-
tal. Bezposrednio daty one zna¢ o sobie w 1905 roku w rebelii Sankuru,
ktora zostala krwawo sttumiona przez wiadze kolonialne — co takze przy-
czynilo sie do wygasniecia ruchu Epikilipikili.

Podlozem ruchu Serpent parlant! byl fetyszystyczny ruch
Lukusu oraz tajne stowarzyszenie ludzi-zwierzat. Ruch Lukusu (zwany
rowniez Lukoshi lub Nkisi-Lukoi) dziatal wéréd Bashiléle (prowincja Ka-
sai) i podobnie jak znany nam ruch Epikilipikili popularyzowal nowy fe-
tysz (rodzaj lekarstwa przyrzadzanego z kory drzew), ktéry mial zapewni¢
zdrowie i ochrone przed skutecznoscig dzialania wrogich sil, a szczegol-
nie przed czarownicami (ndoki). Tajne stowarzyszenie ludzi-zwierzat na-
tomiast nie réznilo sie od innych tradycyjnych organizacji tego typu, a ro-
le kultywowanego w jego ramach zwierzecia spelnial waz. Ruch Serpent
parlant powstal w wyniku fuzji tych dwdéch organizacji tradycyjnych, kto-
ra nastgpita w 1933 r. Podbudowa tresciowa jego doktryny stal sie w nim
mit o wezu, przyjety ze stowarzyszenia ludzi-zwierzat i rozwiniety w po-
wigzaniu z rzeczywistoscia spoleczno-polityczng, a nowe praktyki magicz-
ne przejete z Lukusu oraz pewne wskazowki praktyczne zawarte takze
i w micie uksztaltowaly jego formy dziatalnosci.

116 De Jonghe, op. cit.,, podaje, ze w pierwszym okresie w sklad bwanga wcho-
dzily starte na proch cze$ci pluca i serca ludzkiego.

W Lanternari, op. cit,, s. 22, podaje, ze ruch Epikilipikili byl réwniez ruchem
profetycznym, co zdecydowanie neguje Bernard (op. cit.). W §wietle innych Zrodel,
np.de Jonghe, op.cit, i Barrett, op. cit,, s. 52, 176, 216, prawda lezy po stronie
Bernarda.

u8 De Jonghe, op. cit,; Lanternari, op. cit,, s, 23—24; Verhaegen, op.
cit.,, s. 47.
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Ideg przewodnig doktryny Serpent parlant jest zapowiedz ery wolnoSci
i szczedcia czarnych oraz program jej realizacji. Wyrazona jest ona kon-
cepcja, w ktérej podstawowg role — podobnje jak w calej doktrynie —
spelnia mityczna postaé weza mowiacego (stad wywodzi si¢ nazwa ruchu).
Waz mdwigcy (inaczej waz-czlowiek) — wedlug tej koncepcji — ma zro-
dzi¢ mesjaszy (bgdz prorokéw), ktorzy dokonaja radykalnej przemiany
§wiata i zrealizuja idee ery wolnosci. Pojawienie sie mesjaszy ma by¢ po-
przedzone wydarzeniami, ktére beda oznaczaé¢ bliskos¢ wypelnienia sie
obietnic. Najwazniejszymi spo$réod nich beda: za¢mienie slonca, powro6t
zmartych, pojawienie sie czarnego psa, ktéry krgzac po wioskach bedzie
przemawial do ludzi, a nastepnie przybierze postaé¢ czlowieka-fetysza
(ngwar), ktoérego glowa, ramiona i nogi stang sie biale, a reszta ciala pozo~
stanie czarna.

Istotng nowoscia ruchu Serpent parlant w poréwnaniu z organizacjami
tradycyjnymi, na ktérych podtozu wyrost, jest to, ze program radykalnego
przeobrazenia §wiata oraz nastanie ery wolnosci czarnych zawarty w jego
doktrynie wystepuje w Scistym powigzaniu z negacjg bialych i nadziejg
szybkiego uwolnienia sie spod ich wladzy. Podstawa tego zwiazku stala
sie dokonana w doktrynie tej identyfikacja bialych z giéwnym zrédiem
zta. Istota funkcji pelnionej w przyszlosci przez mesjaszy (tudziez przez
inne elementy ideowe) polegaé ma — w $wietle doktryny — przede wszyst-
kim na zwalczaniu dominacji bialych, ostabieniu i likwidacji ich wladzy.
Praktyki przyjete w ramach Serpent parlant mialy podobny sens. Byly
to nowe Srodki magiczne stosowane w celu zapewnienia sobie przez czlon-
kéw ruchu niezwyciezonej wladzy nad bialymi oraz w celu zwiekszenia
skutecznosci zawartych w doktrynie przepowiedni. Gléwnym $rodkiem
stosowanym w tym celu by! magiczny plyn, pity w specjalnych naczy-
niach.

Przekonanie o bliskim w czasie zrealizowaniu sie ery wolnosci i szcze-
$cia za sprawg oczekiwanych mesjaszy zrodzito wsréd cztonkéw ruchu na-
strdj biernego oczekiwania. Spodziewajgc sie powrotu przodké6w w pelnym
bogactwie, przestano uprawiaé ziemie ograniczajac sie tylko do czynienia
niewielkich zapas6w; czas oczekiwania wypelniano obrzedami, ktére urza-
dzano na cmentarzach. Nie wszedzie jednakze dziatalnosé Serpent parlant
wywolywala jedynie postawy biernego oporu wobec biatych i nastroj bez-
czynnoéci. Wsérod Bashiléle, Pende, Bambunda i Badinga — czlonkéw ple-
mion objetych wplywami ruchu, zanotowano bowiem liczne przypadki
niesubordynacji wobec wladz kolonialnych.

Dzieje ruchu Serpent parlant byly réwnie krotkie, jak wielu innych
podobnych mu ruchéw w tym okresie ***. Po roku 1934 w obliczu niezreali-

19 Por., Balandier, Sociologie...; de Jonghe, op. cit.
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zowanych pragnien oraz pod wplywem represji ze strony wiadz kolonial-
nych ruch stracit swa popularno$¢ i praktycznie przestal istnie¢.

Poczatki ruchu Mpeve (Duch) siggaja roku 1946, kiedy pojawil
sie on wséréd Bambala i Basongo, a takze niewiele p6iniej wsérdéd Bayanzi
oraz Bambunda. W tym czasie dal sie pozna¢ jako ruch fetyszystyczny,
ktorego gtéwnym celem dziatalno$ci bylo zwalczanie czarnej magii jako
przejawu ztowrogich sit oraz osob trudnigcych sie nig. Obok tresci czysto
fetyszystycznych zawieral on réwniez pewne tendencje antykolonialne,
ktére zwroécily uwage wladz ™. Z tego wzgledu czlonkowie Mpeve dla
unikniecia przesladowan i relegowan masowo wstapili do organizacji ka-
tolickiej Sacré-Coeur de Jésus (w jez. miejscowym Bundu Jesu), ktora
w ten sposéb stuzyla jako oficjalna ochrona ich dziatalno$ci. Zewnetrznym
symbolem lojalnosci religijnej (a w szerokim sensie réwniez politycznej) byt
emblemat przedstawiajacy serce Jezusa, ktéry noszono na mundurach
i wystawiano na oltarzach w miejscach wspélnych ceremonii.

Odnowa ruchu oraz wzrost jego aktywnosci nastapit pod koniec roku
1959. W okresie tym, kiedy wiele religijnych ruchéw w Kongo stracilo
funkcje polityczne na korzy$¢ organizacji par excellence politycznych,
ruch Mpeve zamanifestowal tendencje wyraznie antykolonialne i anty-
biate, podkreslajgc ich polityczny sens. Doktrynalnym ich podlozem stata
sie identyfikacja Europejczykéw ze zroédiem wrogich sil, z ktérych likwi-
dacjg wigzano przyszly okres wolnosci. Czlonkowie Mpeve oglosili sie
za realizatoré6w misji usuwania wszelkich przeciwienstw na drodze do
niepodleglosci. Akcje czynnego oporu organizowane przez nich byly jednak
nieliczne, gdyz niepodleglosé i jej dobrodziejstwa w doktrynie ruchu zwig-
zano z przyjSciem przodkéw. Dzialalno$¢ zatem ruchu cechowat raczej
nastrdj oczekiwania, a walka z bialymi miata charakter bardziej werbalny
niz faktyczny. W oczekiwaniu niepodleglosci cztonkowie Mpeve skoncen-
trowali sie na przygotowywaniu chat i porzgdkowaniu cmentarzy dla po-
wrotu przodkéw w pelnym bogactwie 2. Obietnice zawarte w doktrynie
ruchu Mpeve, a szczegblnie te, ktore zapewnialy jego czlonkom uczest-
nictwo w dobrodziejstwach sprowadzonych przez przodkéw, znalazly wy-
jatkowa popularno$é na krétko przed uzyskaniem niepodlegtosci. Mpeve
najwiekszym poparciem cieszy! si¢ ze strony Badinga i Bambunda.

Rozczarowanie, jakie przezyli czionkowie ruchu z powodu niezrealizo-
wanych przepowiedni w dniu uzyskania przez Kongo niepodleglosci

120 Bernard, op. cit.; Verhaegen, op. cit,, s. 486—49.

12t Bernard, op. cit.,, wspomina o powigzaniach Mpeve z kimbangizmem, a w
pbZniejszym okresie takze i z Dieudonné.

122 Archives ,,Rébellions Kwilu” Interviews, nr 3 i 3bis, cyt. za Verhaegen,
op. cit., s. 49.
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(30 czerwca 1960 r.) i w okresie nastepnym, nie przyczynilo si¢ jednak do
zaniku Mpeve. W jego ramach opracowano ponownie koncepcje ,drugiej
niepodlegltosci”, ktorej date przesunieto o trzy lata. W zmodyfikowanej
orientacji ruch utrzymat swe wplywy wsérdd Bakinga, a takze na poczatku
1962 r. zyskal wielu zwolennikéw wsrdéd Lori. Obok istotnych zmian
w sprawach ideowych ruch stworzyl bardziej prezna organizacje akcen-
tujac swa niezalezno$¢ i wrogos¢ wobec wiadz panstwowych. Czlonkowie
Mpeve nawolywali do bojkotowania i catkowitego ignorowania zarzgdzen
wladz, nieplacenia podatkéw oraz totalnej opozycji wobec panstwa. Cen-
tralnym osrodkiem dzialalno$¢ ruchu staly sie okolice Mangai. W wiosce
Iseme czlonkowie ruchu zorganizowali nawet warowny obdz, w ktéorym
wieziono i torturowano opozycjonistow 2.

Wroga dzialalnosé ruchu Mpeve spotkala sie ze zdecydowana reakcja
wladz panstwowych. W kwietniu 1962 r. akcja podjeta przez administra-
tora obszaru Mangai, De Mayilamene, w celu uspokojenia dziatalno$ci ru-
chu skonczyla sie catkowitg pacyfikacjg obozu i wioski Iseme, ktérej lud-
nos¢ w wiekszosci wymordowano *. Po tej zbrojnej akeji ruch Mpeve na-
dal jednak prowadzil swg dzialalno$é w niezmienionej postaci. Dopiero
wydarzenia z grudnia 1964 r. w Fayala (w poblizu Fatundu) sprowokowa-
ne przez czlonké6w Mpeve, w ktorych poniosto Smieré trzech policjantow,
zadecydowaly o dalszych jego losach. Po interwencji armii rzadowej,
w czasie ktorej zamordowano miejscowego przywodce ruchu André Mu-
pepe i wiekszo$¢ jego zwolennikéw oraz dokonano pacyfikacji wioski,
ruch Mpeve przestal istnie¢ '*.

RUCHY POWSTALE PO ROKU 1960

Proces powstawania nowych ruchéw religijnych oraz ewolucja juz ist-
niejacych po roku 1960 w niepodleglym Kongu (a od roku 1971 — Zairze)
trwaja nadal. Mimo radykalnie zmienionej sytuacji spoteczno-politycznej
liczba ich rosnie w tempie niezmienionym stajac sie réwniez waznym pro-
blemem w polityce niepodleglych wladz, jak wczeSniej by} nim dla wladz
kolonialnych. Czysto zewnetrznym (statystycznym) przejawem wagi pro-
blemu oraz trudnosci, jakich przysparza obecnym wiladzom, jest fakt, ze
przygniatajgca wiekszo$¢ ruchéw dziala z prawnego punktu nielegalnie.

128 Verhaegen, op. cit,, s. 49. Autor nadmienia, Zze zanotowano wypadki §mier-
telne.

124 Archives ,,Rébellions Kwilu”, Interviews, nr 3bis; ,,Le Reveil”, nr 1, 10 novem-
bre 1962, s. 11, cyt za Verhaegen, op. cit, s. 49.

125 Bernard, op. cit.
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Wsrdd kilkuset ruchéw religijnych (jak weze$niej wspomniano — w 1967 r.
liczbe ich szacowano w granicach od 400 do 500) uznanie wladz oraz status
legalny zdobylo niewiele ruchéw. W roku 1967 ich liczba obejmowala je-
dynie dziewie¢ ruchdow, ktdre oficjalnie znane sg pod nastepujacymi na-
zwami 12:

1. Conseil Supérieur des Sacrificateurs pour les Eglises-Unies de Jé-
sus-Christ en Afrique (COSSEUJCA),

2. Eglise de Dieu de Nos Ancétres,

3. Eglise de Jésus-Christ sur la Terre par le Prophéte Simon Kimban-
gu (EJCSK),

4. Eglise de la Conscience Chrétienne (Eglise Chrétienne en Afrique),
. Eglise des Noirs,

. Eglise Evangélique Branche Indigéne,

. Eglise Protestante Baptistes du Kivu (EPROBA),
. Eglise Sainte Sara,

. Mission des Fidéles Protestants.

Niewielka liczba legalnie dzialajacych ruchéw religijnych w Zairze
nie oddaje roznorodno$ci wszystkich ruchéw, ktéra odznacza sie pewnymi
wspolnymi cechami. Na ich podstawie mozna wylgcznie w zasadniczych
punktach scharakteryzowa¢ specyfike ruchéw po 1960 roku, uzupelniajgc
w ten sposob historyczno-socjologiczny ich obraz.

Obecne ruchy religijne w Zairze ze wzgledu na swa geneze dzielg sie
wyraznie na dwie grupy. Pierwszg tworza ruchy, ktore powstaly w okre-
sie kolonialnym, ruchy, ktére powstaly na ich podlozu, oraz ruchy, ktére
pojawily si¢ jako nowa forma ruchéw pozornie zlikwidowanych przez
wladze kolonialne. Drugg natomiast grupe tworzg ruchy, ktére powstaly
po roku 1960 (znaczna ich liczba powstala wlasnie w tymze roku) przez
oderwanie si¢ od misji chrzescijanskich lub rewitalizacje tradycyjnych
elementéw ocenionych jako religijna demonstracja niepodlegtosci. Pewne
dane dotyczace ruchéw oraz krotkie ich analizy wskazuja, ze grupa pierw-
sza dominuje i okres§la w wiekszym stopniu specyfike ruchéw.

Proces powstawania nowych ruchow religijnych w Zairze z ruchéw
okresu kolonialnego i na ich podtozu przebiega w ogdlnych ramach iden-
tycznie jak na pozostalym terenie Afryki. Mala spdéjnosé doktrynalna
i organizacyjna ruchéw istniejgeych rodzi tendencje do ich rozpadania
sie na ruchy mniejsze. NajczeSciej bezposrednig okolicznoscig powstania
nowego ruchu z ruchu istniejacego od czaséw kolonialnych jest lokalna
jego forma lub niezaspokojone dgzenia przywédcze niektoérych z jego
czlonkéw. Obok realizowanych tendencji separatystycznych wystepujg
takze, chociaz w duzo mniejszym procencie, tendencje unifikacyjne. W ten

Nelie B BN NG|

126 Barrett, op. cit.,, s. 317—318.
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spos6b powstale ruchy religijne z reguly s efemeryczne i rozpadajg sie
z kolei ponownie czesto wedtug nowych podziatow '*'. Przykladem wyjat-
kowo udanej fuzji ruchdéw jest legalny ruch wystepujacy pod nazwg Con-
seil Supérieur des Sacrificateurs pour les Eglises-Unies de Jésus-Christ
en Afrique (COSSEUJCA). Powstal on z 28 niezaleznych ruchdéw religij-
nych istniejgcych wokét Luluabourga (ostatnio zmienione na Kananga),
ktore zdolaly wypracowaé¢ wspdlng forme modléw (obrzedu) i ujednoli-
cony system hierarchicznych dystynkcji. Wazng czescig jego dzialalnosci,
ktora zacie$nia stworzong wspélnote, jest szeroko prowadzona akcja cha-
rytatywna w powigzaniu z organizacja Caisse Philanthropique Chrétienne
des Sacrifices ',

Splot réznych czynnikéw, wsrod ktorych istotng role odgrywa sposob
powstawania ruchéw, ksztalt organizacyjny ruchéw legalnych oraz warunki
formalne stawiane im przez wladze okreslajg w sumie cechy organizacyjne
i spoleczne nowych ruchow. Powstajac czesto przez oderwanie sie od ru-
chu religijnego czy od misji chrzes$cijanskiej lub rodzgc sie na podlozu
»proroctwa” publicznie dzialajgcej postaci, nowe ruchy za jeden z naczel-
nych celéw dzialania uwazajg uzyskanie oficjalnej lub milczgcej zgody
wladz na swa dzialalnosé. Cechy organizacyjne ruchu sz przedmiotem
wielkiej troski jego przywoédcéw ze wzgledu na wielkg wage, jaka one
odgrywajg w argumentacji na rzecz uznania go przez wladze za ruch le-
galny. Wzorcem do na$ladowania i sukcesu stal sie status kosciola ruchéw
legalnych. To wyjasnia zdumiewajacy fakt, ze nowe ruchy zairskie przed
posiadaniem doktryny majg status kosciola, przed wybudowaniem $wig-
tyn maja biura — i co wazniejsze — przed posiadaniem wiernych maja
rozbudowany aparat biurokratyczny *. Czysto biurokratyczna dzialalnosé
ruchéw w polaczeniu ze sposobem ich powstania decyduje zatem, iz ru-
chy te pozbawione sg charakteru spotecznego. Majg one czesto wylacznie
cechy organizacji religijnych oderwanych od autentycznych potrzeb sro-
dowiska, w ktorym istnieja. Dobra ilustracja omawianej specyfiki dzia-
talnosci ruchéw jest petycja kierownictwa Eglise Sainte de Jesus par le
Prophéte Simon Kimbangu'® z dnia 10 maja 1967 r. skierowana do
gen. Mobutu — ,,Juz 18 miesiecy mija, jak nasi przywodcy zmuszeni byli
opus$cié wszystko, by czekaé w Kinshasie na najwyzsze orzeczenie: osobo-

127 Bernard, op. cit.

128 Barrett, op. cit.,, s. 168, 176, 205, 295.

129 Bernard, op. cit.; réwniez A. Lanzas G. Bernard, Les fidéles d'une
,nouvelle” église au Congo, ,,Genéve Afrique”, 2, 1966.

180 Kglise Sainte de Jésus par le Prophéte Simon Kimbangu jest przykladem
tendencji separatystycznych w ruchach religijnych. Kosciél ten powstal przez odia-
czenie sie cze§ci wiernych od Eglise de Jésus-Christ sur la Terre par le Prophéte Si-
mon Kimbangu na skutek nieporozumief natury etnicznej.



RUCHY RELIGIJNE W KONGU BELGIJSKIM 103

wo$¢é prawng. Naszg jedyng prosba, z ktéra zwracamy sie na kolanach,
jest, byscie zechcieli nam przyzna¢ osobowos$¢ prawna, ktéra da nam spo-
koéj i ktéra pozwoli naszym przywoédcom odzyskaé ich miejsce i zajgé sie
wlasciwym przeznaczeniem ko$ciota” '3,

Nowa rzeczywisto$¢ spoteczna i polityczna po roku 1960 ksztattuje
przede wszystkim tre$ci ideowe wspoétezesnych ruchéw religijnych oraz ich
obrzedowos$¢. W sytuacji braku politycznie dominujgcych Europejczykéw,
z ktérymi walka byta gléwng silg spoleczng i celem ruchéw w okresie
kolonialnym, doktryny wiekszosci ruchéw obecnych cechuje apolitycznosc.
Koncentrujg sie one bardziej na religijnej interpretacji rzeczywistosci, po-
stugujac sie w tym celu odnowg elementéw wierzen tradycyjnych, rza-
dziej 1aczac je z tresciami pochodzenia chrzescijanskiego. Przez swoje tre-
Sci ideowe, obrzedowo$¢ oraz sposéb dziatalnosci ruchy probujg w wiek-
szym stopniu niz poprzednio speinia¢ role substytutu dawnych organi-
zacji tradycyjnych, ktére w modernizujgcym sig¢ spoleczenstwie stracity
swe istotne funkcje. Ruchy (koscioly) podejmujg zatem funkcje opieki
(czego np. klan nie moze juz zapewnic), starajg sie byé ogniskiem kon-
centrujgcym zycie emocjonalne $rodowiska, w ktdérym stare bariery etni-
czne tracg swa pierwotng ostros$é, oraz usilujg zastgpi¢ tradycje w okre-
$leniu nowego, afrykanskiego porzadku spolecznego . Nierzadko w dok-
trynach tych ruchéw odzywa sie i jest aktualna religijna opozycja wobec
kultury biatych jako préba znalezienia odrebnosci i wlasnej identyfikacji.
Przykladem ruchu, ktéry realizuje te dgzenia, moze byé¢ ruch Jamaa, w
prowincji Shaba (dawniej Katanga), bedacy ostatnio przedmiotem inten-
sywnych badan naukowych . Ruch Jamaa (w jez. suahili — rodzina) po-
wstal w roku 1945 w ramach kosciola katolickiego, ale dopiero w 1960 r.
przerodzil sie¢ w autonomiczny ruch religijny. Jednym z naczelnych jego
celow jest tworzenie integracji Luba na podtozu kultu zycia i mitosci ro-
dzinnej. Niezwykla obecnie popularnos¢ Jamaa $wiadczy, ze realizuje on
istotne potrzeby wspdtczesnego spoleczenstwa zairskiego. Nie wszystkie
jednakze ruchy cechuje podobna otwarto$é spoleczna. Specyficzne tresci
ideowe niektdrych z nich sg podstawg spolecznej ich izolacji, kt6éra nie-

13t Bernard, op. cit.

132 Ruchy legalnie dzialajace; a w szczegblno$ci Eglise de Jésus-Christ sur la Ter-
re par le Prophéte Simon Kimbangu — jak wskazuja pewne relacje bezpo$rednich
§wiadkéw — sg elementem polityki gen. Mobutu, ktérej celem jest totalna afrykani-
zacja zycia spoleczenistwa. Dotyczy ona nie tylko spraw wazinych, ale réwniez mniej
istotnych, jak np. zmiany imion chrze§cijanskich (nieafrykanskich) na rdzennie afry-
kanskie.

133 Por. np. W. de Craemer, Analyse sociologique de la Jamaa, Centre de Re-
cherches Sociologiques, Kinshassa 1965; J. Fabian, Le charisme et ’évolution cul-
turelle: le cas du mouvement Jamaa au Katange, ,Etudes Congolaises”, 1969, nr 4.
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kiedy — jak w przypadku wymienionego ruchu Mpeve — wystepuje w po-
wigzaniu z negacjg obecnych wiladz. One wtlasnie sg Zrédlem klopotow
i podlozem nieufnosci administracji panstwowej w stosunku do pozosta-
lych dzialajgcych nielegalnie ruchéw religijnych.

Skréotowa charakterystyka kongijskich ruchéw religijnych po roku
1960, ktora dotyczyla wylacznie zasadniczych cech tych ruchow, wynika
z zalozen okre$lajgcych zakres naszych zainteresowan w tym studium.

Zair. Wieksze grupy etniczne objete dzialalnoscig ruchéw religijnych w 1967 roku

1 — Azande; 2 — Banza; 3 — Bira; 4 — Bosaka; 5— Budu; 6 — Bunda; 7 — Bwaka; 8 — Chokwe;

9 — Ekonda; 10 — Kela; 11 — Kongo; 12 — Konjo; 13 — Kuba; 14 — Kumu; i5 — Lala; 16 — Lamba;

17 — Lele; 18 — Lokele; 19— Luba; 20 — Lulua; 21 — Lunda; 22 — Mayogo; 23 — Mbae; 24 — Mba-

gani; 25 — Mbole; 26 — Mongo; 27 — Ngandu; 28 — Ngala; 29 — Ngbandi; 30 — Nkundo; 31 — Pende;

32 — Rega; 33 — Sakata; 34 — Songo-Meno, 35 — Sundi; 36 — Teke; 37 — Tetela; 38 — Topoke; 39 —
Vili; 40 — Yaka; 41 — Yeke; 42— Yombe.
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Juz jednak jako uzupelnienie wskazuje ona jasno, ze rola ruchéw religij-
nych tak jak w okresie kolonialnym réwniez obecnie w zyciu spolteczen-
stwa zairskiego jest wazna i ze wystepowanie tego zjawiska w zmienionej
sytuacji spoteczno-politycznej nie odznacza sie wecale inercja, lecz zwra-
cajagcg uwage dynamika. Jest to zresztg kapitalne zagadnienie, bedace
obecnie przedmiotem badan terenowych i teoretycznych. Istotnym warun-
kiem, ktérego nie pomija sie w podejmowaniu tego typu badan, jest ana-
liza wspolnych uwarunkowan ruchow religijnych okresu kolonialnego
oraz ich funkcji. Te zagadnienia sg przedmiotem dalszego toku naszych
rozwazan.

UWARUNKOWANIA RUCHOW

Aby odtworzyé ogélny obraz warunkéw powstania ruchoéw religij-
nych ' okresu kolonialnego, nalezy skoncentrowaé¢ sie na analizie czyn-
nikéw natury ekonomicznej, politycznej, spolecznej i kulturowej, bedg-
cych podlozem ich bezposrednich uwarunkowan, ktérymi sa zjawiska psy-
chiczne. Ta metoda analizy odpowiada og6lemu mechanizmowi powsta-
wania ruchéw spotecznych, ktory zazwyczaj jest nastepujacy: ,,jezeli w
pewnym spoleczenstwie jaka$ ilos¢ ludzi nie moze zaspokoi¢ swoich po-
trzeb ekonomicznych, kulturalnych, politycznych, czy innych — obojetnie,
jakie sg tego przyczyny i co wywoluje ten stan rzeczy (moga to byé zmia-
ny wywolane rozwojem technicznym, ekonomicznym czy dyfuzjg kultu-
ralng) — wtedy niezaspokojone potrzeby wywoluja niezadowolenie, fru-
stracje, pokierowanie energii psychicznej zmobilizowanej dla osiggniecia
$rodkéw zaspokojenia potrzeb przeciwko rzeczywistym czy urojonym
przeszkodom, krotko — powstaje stan napiecia emocjonalnego, niepokoju
psychicznego, ktory poprzez styczno$é, porozumiewanie sie, uswiadomie-
nie sobie przez wigksza ilo§¢ ludzi wspdlnosci polozenia — zmienia sig
w stan niepokoju spolecznego. Niepokdj spoteczny polega na szukaniu kon-
taktow, na dyskusjach i rozmowach w kregach nieformalnych, na szu-
kaniu rozwigzan dla sytuacji definiowalnej jako nieznos$na, na wymysla-
niach pod adresem rzeczywistych czy urojonych sprawcoéw tego stanu
rzeczy itd. Stan niepokoju moze ogarniaé wieksze lub mniejsze zbioro-
wosci, moze ogarnia¢ cale klasy spoleczne lub tez niektére zbiorowosci
terytorialne. Stan niepokoju jest punktem wyjscia dla rozwijania si¢ ru-

134 Ruch religijny jest formg ruchu spolecznego, ktéry bedac zbiorowym i zorga-
nizowanym wysilkiem grupy spolecznej w celu zrealizowania okre$lonych zZgdan, pra-
gnien, potrzeb itd. w swych tre§ciach doktrynalnych i formach dzialalno$ci uwzglednia
realng pomoc sil nadprzyrodzonych., Por. miedzy innymi H. Katz, Ruchy spotecz-
ne — préba definicji, ,Historyka”, t. 1, 1967; E. Nowicka, Bunt ¢ ucieczka, Warsza-
wa 1972, s. 15.
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chéw spotecznych i zaleznie od tego, jakie potrzeby sg niezaspokojone,
jakie grupy, kregi, warstwy czy klasy niepokdj objal, rozwijaja sie¢ rézne
ruchy spoteczne” *.

Kontekst sytuacyjny powstania interesujacych nas ruchow religijnych
jest latwy do okre§lenia. Ruchy te naleza do tej grupy ruchéw spotecz-
nych, ktére powstaly pod wplywem podboju kolonialnego pierwotnych
spoteczenstw afrykanskich przez Europejezykéw. Przymus polityczny oraz
specyfika kontaktu kulturowego jako podstawowe cechy tego podboju byt
dla Afrykandéw zrédiem zaburzen psychicznych, takich jak ogélna pro-
stracja duchowa, zachwianie réwnowagi psychicznej, uczucie niepew-
nosci, niepokoju i beznadziejnosci, ogélna frustracja i dysforia, a takze
alienacja. Ruchy religijne w Afryce, w konsekwencji, staly sie zorgani-
zowang formga spoteczng zniwelowania tych przykrych stanéw psychicz-
nych i ich przyczyn. Na tej podstawie ruchy te zaliczamy do ogdlnej ka-
tegorii ruchéw spotecznych bedacych efektem zderzen ludéw pierwotnych
z obcg dominacjg polityczng i kulturg 1,

Powstaly rozne koncepcje, ktére szczegélowo rozwijaja ogdlny schemat
tego typu ruchéw spotecznych. W jednych ktadzie sie nacisk na kontekst
sytuacyjny (podloze gospodarcze, polityczne i kulturowe), w innych na
zjawiska psychiczne jako bezposrednie ich uwarunkowania **. Niemniej
jednak koncepcje te potwierdzajg przekonanie, iz w poprawnym wyjas-
nianiu warunkéw powstawania ruchu spoltecznego oba zespoly zjawisk na-
lezy rozpatrywaé zawsze 1gcznie.

W analizie uwarunkowan ruchéw religijnych okresu kolonialnego wy-
korzystujemy te cenne przemys$lenia metodologiczne; zaréwno te, w kto-
rych zaznaczyly sie pewne tendencje monokauzalne, jak i te, w ktérych
tendencji tych nie ma. Zakres przyjetych przez nas czterech zasadniczych
zespoldéw czynnikéw — politycznego, ekonomicznego, spotecznego i kultu-
rowego, jako podloza stanéw psychieznych warunkujacych powstanie ru-
chéw w zasadzie obejmuje tresciowo czynniki, ktoére u niektérych autoréw

185 J, Szczepahnski, Elementarne pojecia socjologii, Warszawa 1967, s. 253.

138 Por. Nowicka, op. cit.,, s. 13—48.

137 Por. np. Lanternari, op. cit,, s. 312--330; P. Worsley, The Trumpet
Shall Sound, London 1957; J. S. Coleman, Nationalism in Tropical Africa, ,,The
American Political Science Review”, vol. 48, nr 2; H. W. Turner, African Prophet
Movements, , Hibbert Journal”, vol. 61, 1963, nr 242, April; G. Shepperson, Church
and Sect in Central Africa, ,,Rhodes-Livingstone Journal”, vol. 33, 1963, October;
J. W. Fernand ez, African Religions Movements: Types and Dynamics, ,,Journal of
Madera African Studies”, vol. 2, 1964, nr 4, December; B. Barber, Acculturation
and Messianic Movements, ,, American Sociological Review”, vol. 6, 1941, nr 6; B. G.
M. Sundkler, Bantu Prophets in South Africa, London 1961; Social Change, the
Colonial Situation, wyd. J. Wallerstein, New Jork 1966; L. J. Luzbetak, Koéciét
a kultury, Warszawa 1972, s. 203—345.
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wystepuja pod inng nazwg, np. historyczne czy niereligijne. Wybor wias-
ciwej metody wyjasniajacej okreslony zostal réwniez specyfikyg przedmio-
tu wyjasnianego. Réznorodno$é ruchow religijnych, mimo zasadniczego
ich podobienstwa, podyktowala zwrédcenie uwagi na te czynniki warunku-
jace ich powstanie, ktére wspolne sg dla wszystkich ruchéw ., W tym
sensie i dlatego pomijamy przyczyny czy warunki szczegélowe, ktoére
wplynely na powstanie kazdego z ruchow *.

Obok wspomnianych uwag wazng cechg obranej tu metody wyjasnia-
jacej jest powigzanie czterech zespoléw czynnikéw (ktérym przypisujemy
podstawowg role w powstaniu ruchéw) z koncepcjg ,,sytuacji kolonial-
nej” ' G. Balandiera, ktérg stworzyl w oparciu o wtasne badania nad ru-
chami religijnymi w Afryce — takze z terenu Konga. ,,Sytuacje kolonial-
ng” ' G. Balandier okresla jako caloksztalt zjawisk i warunkéw ekono-
micznych, politycznych, spotecznych i kulturowych wynikajgcych z do-
minacji spoleczenstwa europejskiego (société coloniale) nad spoleczen-
stwem pierwotnym — kongijskim (société colonisée) i pozycji niezaprze-
czalnego przekonania o wyzszo$ci kulturowej i rasowej Europejczykow.
Nie jest to jak wida¢ teoretyczna konstrukcja podana w postaci zespotu
twierdzen empirycznie sprawdzalnych metodg iloSciows, lecz ogdlng kon-
cepcja metodologiczng ukierunkowujaca pozostale badania nad ruchami
religijnymi w Afryce okresu kolonialnego. W tej mierze przydatna jest
rowniez do naszej analizy. Przy okazji warto wspomnieé, ze G. Balandier
podkreslajge decydujacy wplyw takich czynnikéw, jak ekonomiczne czy
polityczne, na efekt zderzenia kulturowego, ktére mialo (i ma w obecnej
sytuacji politycznej) miejsce w Afryce (ruchy spoteczne sg jednym z prze-
jawdéw tego), posrednio poddaje w watpliwo§é teorie B. Malinowskiego
o zderzeniu wyabstrahowanych instytucji kulturowych . Biorac zatem

188 Np. Zestaw konkretnych i bezposrednich czynnikéw kauzalnych odnoszacych
sie do ruchéw religijnych z terenu Afryki Poludniowej podal raport urzedowy Tom-
linsona z 1955 r. Zawieral on 12 pozytywnych i 32 negatywnych przyczyn powstania
ruchéw, wéréd ktérych wymieniono np. ignorancje, skgpstwo, tendencje przywbddcze,
umitowanie obrzedéw, polityczny niepokéj, bariere rasowg w ramach ko§cioté6w mi-
syjnych itp. Summary of the Report of the Commission for Socio-Economic Develop-
ment of the Bantu Areas within the Union of South Africa, Governement Printer,
Pretoria 1955, cyt. za Barrett, op. cit., s. 92.

130 Odpowiedniejszym miejscem do analizy przyczyn o takim stopniu szczegbdlo-
woséci jest studium podejmujgce analize wybranego ruchu.

140 Nazwe ,sytuacja kolonialna” G. Balandier przyjat od O. Mannoni,
Psychologie de la colonisation, Paris 1950, ktéry pojmuje ja w kategoriach psycho-
logicznych.

14t Balandier, Sociologie...., s. 3—38.

142 Qdnosi sie to do studium B. Malinowskiego, Dynamika przemian kultu-
rowych. Por. Nowicka, op. cit., s. 35.
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pod uwage koncepcje G. Balandiera w analizie sytuacji kolonialnej w Kon-
gu, czyli kontekstu towarzyszgcemu powstaniu ruchow religijnych, skon-
centrujemy sie gtéwnie na wyszezegdlnieniu ezynnikow politycznych, eko-
nomicznych, spotecznych i kulturowych, ktére zdaniem naszym spowodo-
waly takie zjawiska psychiczne, jak niepokédj, zachwianie wewnetrznej
réownowagi, stale niepokoje, frustracje itp. — bezposrednie uwarunkowa-
nia ruchow.

Intensywnos$é doznawanych przykrych przezyé¢ psychicznych o szero-
kim zasiegu spolecznym nie wystarcza jednakowoz do wyjasnienia kie-
runku reakcji spotecznej, gdyz podobne uwarunkowania lezg u podstaw
spotykanych czesto anomii spolecznych . Dlatego procz wskazania wspol-
nych warunkéw powstania ruchéw przes§ledzimy te czynniki, ktére wplty-
nety na ich charakter i na cechy ich doktryn.

Czynniki polityczne. Metody dzialalnosci politycznej belgij-
skich wladz kolonialnych w Kongu, wynikajace z zalozen przyjetego sy-
stemu rzadzenia kolonig, byly dla Kongijczykéw podstawowym zrodiem
niezadowolenia, leku, a takze frustracji. Zalozenia bowiem systemu kolo-
nialnego byly formalna podstawg dzialalnosci Belgdw na plaszezyznie eko-
nomicznej i spolecznej, jak tez okreslaly w ogélnosci stopien i charakter
kontaktu kulturowego miedzy bialymi a czarnymi.

Whbrew ogélnym sugestiom, iz belgijski system panowania kolonialne-
go byl systemem rzagdéw posrednich, de facto byly to rzady bezposrednie.
Wprawdzie funkcje wodzowskie sprawowane byly nadal przez tubylcéw,
jednakze nieprzestrzeganie przez administracje praw zwyczajowych przy
obsadzaniu tych stanowisk bardziej jeszcze obnazalo niszczgce dzialania
systemu kolonialnego. Belgowie uzasadniajac motywy swej kolonialnej
polityki chetnie powolywali si¢ na wznioste hasla, twierdzgc, ze gtéwnym
zadaniem Belgii jest prowadzenie Kongijczykéw do coraz wyzszej cywili-
zacji . Byla to jednak fikcja. W rzeczywistoSci ten paternalistyczny sy-
stem kolonialny byl systemem zracjonalizowanego i unowocze$nionego
niewolnictwa. A. Zajgczkowski w swej wyczerpujgcej pracy o belgijskim
kolonializmie dostatecznie dobrze uzasadnil to stwierdzenie . Mozliwosci
osiggniecia przez Kongijczykéw wyzszego statusu praktycznie rzecz bio-
rac byly nikle, aczkolwiek istniala instytucja immatrykulacji zapewniajg-
ca prawnie wyzszy status tym tubylcom, ktorym wedlug kryteridéw kolo-
nialnych udalo sie osiagna¢ wyzszy stopien cywilizacyjny. Status imma-
trykulowanego oznaczal wprawdzie pewne wejscie w obreb dzialania pra-

143 Por. Zajaczkowski, Muntu dzisiaj, s. 76 i n.

144 Por. A. Zajaczkowski, Niepodleglto$é Konga a kolonializm belgijski, War-
szawa 1968, s. 52; Cornevin, op. cit., s. 182197,

145 Zajagczkowski, Niepodlegltosé Konga..., s. 54—56.
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wa cywilnego obowigzujacego rowniez Belgow, ale w zasadzie w niewiel-
kim stopniu zmienial jego status faktyczny. Niska pozycja spoleczna
zatem, przypieczetowana obowiagzujacg legislaturg, byla wystarczajaco
mocnym zrédlem niezadowolenia Kongijczykéw. Stan ten pogarszal po-
nadto zakaz zrzeszania sie Kongijczykow w partie polityczne czy chociaz-
by w stowarzyszenia lub zwiazki zawodowe w celu politycznie zorgani-
zowanej obrony wilasnych interesow. Wprowadzone pod koniec lat czter-
dziestych ustawy, stwarzajace Kongijczykom nikle mozliwosci w tym
wzgledzie, niewiele zmienily stan faktyczny.

Najsilniejszym jednakowoz zrodlem powszechnego niezadowolenia
i oburzenia byl dezintegrujacy wplyw systemu kolonialnego na tradycyjne
struktury polityczne, a w konsekwencji i spoleczne, ktory najbardziej
przejawial sie w desakralizacji funkcji wodzowskiej i w dewaloryzacji
kolektywu.

Plemienny ustréj polityczno-spoleczny jest ustrojem bardzo zintegro-
wanym i doskonale zréwnowazonym dzieki roli, jaka odgrywajg w nim
elementy sakralne. Normy postepowania politycznego w ramach spolecz-
nosci wynikaja z norm religijnych obwarowanych odpowiednimi sankcja-
mi. Wédz sprawuje wladze charyzmatyczng w imieniu przodkéw, zgodnie
z prawem tradycyjnym, ktére uwzglednia gléwnie zasady pokrewienstwa
rzeczywistego badz ideacyjnego. Z tego tytulu jest on uosobieniem ciaglej
Iacznos$ci plemienia z przodkami, a przez nich z calym panteonem uzna-
wanych bostw. To zrodlo jego autorytetu i prestizu daje mu prawo inge-
rencji w Zycie plemienne, a innym poczucie wysoko cenionej wspolnoty
i pewno$é, ze przestrzegane sg normy i tradycyjne wartosci niezmienne
uswiecone religig.

Brutalna ingerencja systemu kolonialnego w t¢ sfere zycia Kongijezy-
kow okazala sie szczego6lnie dotkliwa i mszczycxelska W niedopracowanym
belgijskim systemie rzadéw posrednich wodzowie kongijscy popadali
czesto w sytuacje nie do rozwigzania. Wladze administracyjne bowiem,
zgodnie z interesami kolonialnymi, wymagaly od nich sprawowania funk-
cji wodzowskiej w sposob, ktéry odpowiadal legislaturze kolonialnej. Cze-
sto zatem usuwano niewygodnych dla administracji kolonialnej wedzéw,
a na ich miejsce wprowadzano tubylcéw nieuprawnionych wedlug prawa
tradycyjnego do sprawowania tej funkcji. ,,Wladza charyzmatyczna zo-
stala podporzadkowana fachowej biurokracji” **, a normy postepowania
tradycyjnego podwazone w oczach czltonkéw spotecznosci plemiennej. Bylo
to dla Afrykanéw ewidentne $wietokradztwo, predzej czy pozniej wyma-
gajace naprawy. Ci wodzowie, ktérzy nadal sprawowali wladze trady-
cyjnie, prawnie wypelniajac prawo kolonialne, zmuszali siebie i innych

us Zajagczkowski, Muntu dzisiaj, s. 59.
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do zachowan niezgodnych z normami i wartosciami wlasnej kultury. Pod-
stawowa dezorganizacja zycia politycznego plemienia rodzila w konsek-
wencji zaburzenia psychiczne ich czionkéw. Byla Zrodlem rozkojarzenia
psychicznego, powodem braku poczucia pewnos$ci, osamotnienia, a w wie-
lu przypadkach przyczyng frustracji i leku. Wodzowie uswiadamiali sobie
ten stan rzeczy zapewne z wieksza jasno$cia niz pozostali plemiency,
czego przykladem moze byé wypowiedz jednego z nich: ,,Smutny jestem,
poniewaz biali zmuszajg mnie do skazywania moich ludzi, tych, ktérzy
nie wywiazali sie z nakazanych upraw. Wiem dobrze, jak niemadrze oni
postepuja i robie wszystko, by zmieni¢ ich sposéb myslenia. Ale mi smu-
tno, ze musze ich skazywa¢, poniewaz kocham ich i boje sig, ze skonczy
sie to tym, iz we mnie zwatpig” . Zresztg niewielka ilo§¢ spraw cywil-
nych, a juz tylko nikla karnych podlegata tubylezemu wymiarowi sprawie-
dliwosci, zasadniczo catkowicie kontrolowanemu przez kolonialne wladze.
W efekcie wodzowie koncentrowali sie na sprawowaniu funkcji religij-
nych, ktére mogli wypelniaé zgodnie z prawem tradycyjnym. Byla to
forma ucieczki przed konfliktem psychicznym.

Desakralizacja wladzy tradycyjnej oraz jej ogbélna dewaloryzacja jest
przyczyng i symptomem dewaloryzacji kolektywu — wartcsci nieodigcz-
nie zwigzanej z funkcjonowaniem struktur tradycyjnych. Czlonkowie spo-
leczno$ci plemiennej tracili poczucie pewnosci prawnej i zaufanie do
istniejgcego porzadku prawnego, w wyniku czego wieZz polityczna w ra-
mach tej spoleczno$ci ulegala oslabieniu, a tendencje indywidualistyczne
dawaly coraz czesciej zna¢ o sobie. Podwazenie autorytetu wodza, nie-
przestrzeganie norm wynikajgcych z zasady pokrewienstwa regulujacego
pozycje czionkoéw plemienia, bezwzgledne wprowadzanie norm prawnych,
ktorych przedmiotem jest jednostka, a nie wspélnota, prowadzily nie-
uchronnie do rozbicia écisle zintegrowanych tradycyjnych struktur spo-
leczno-politycznych. Jednostka zostala pozostawiona samej sobie, do cze-
go nie byla przygotowana — w $wiecie, w ktérym obowigzywaly obce
i czesto wrogie wobec niej normy i wartosci. Ogélnokongijski charakter
tego procesu sprawial, ze zrodzone na tym podlozu wspomniane stany psy-
chiczne byly udzialem wiekszosci Kongijezykéw. Aby odda¢ istote tej sy-
tuacji duchowej, mozemy postuzy¢ sie stowami Mongo Beti, afrykanskiego
pisarza, ktéry wyraza powszechne odczucia Afrykanéw z Kamerunu zy-
jacych w lepszej jednak sytuacji politycznej niz Kongijezycy: ,,Tragedia,
jakg przezywa nasz narod, polega na tym, ze czlowiek jest pozostawiony

147 J, Vennes, De ’évolution de la coutume d’Elizabethville, ,,Bulletin du Cen-
tre d’Etude des Problémes Sociaux Indigénes”, vol. 32, 1956. Ponadto doskonalg ilu-
stracja omawianego problemu jest ksigzka C. T. Turnbulla, Samotny Afrykanin,
Warszawa 1965.
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samemu sobie w Swiecie, ktéry nie nalezy do niego, ktorego nie tworzyl
i ktérego nie rozumie %,

Czynniki ekonomiczne. Dezintegrujagcy wplyw systemu poli-
tycznego na struktury tradycyjne nie wynikal tylko z przyjetych metod
zarzadzania kolonig, lecz w podstawowej instancji uwarunkowany byl
charakterem kapitalistycznych stosunkéw gospodarczych wlasciwych ko-
lonializmowi. Juz w pierwszym okresie podboju kolonialnego w Kongu
wielu Afrykanéw pozbawiono ziemi, ktéra zawsze byla wlasnoscig wsp6l-
noty. Zgodnie z zasadami ekonomiki kapitalistycznej ziemia stala sie
przedmiotem transakcji kupna-sprzedazy, co w zasadniczy sposéb zbu-
rzylo tradycyjne podstawy egzystencji spotecznosci plemiennej. Ziemia
bowiem, w mysl prawa tradycyjnego, nie jest traktowana jako wartesé
ekonomiczna, lecz jest wartoscig sakralng i nalezy do przodkéw. W ten
spos6b spelnia role gwarancji wewnetrznej roéwnowagi spolecznosci ple-
miennej jako symbol integracji oraz cigglosci jej istnienia. Wspomniana
wyzej dewaluacja kolektywu i rozwdéj tendencji indywidualistycznych ma
wlaénie swe zrédto ekcnomiczne.

Nowe formy wlasnosci oraz wprowadzenie mys$lenia kategoriami eko-
nomicznymi w sfery dzialalnosci, ktére tradycyjnie nigdy nie byly poj-
mowane w ten sposob (np. produkcja rolna, sita robocza) **, sprzyjaty za-
chowaniom w jaskrawym stopniu niezgodnym z tradycyjnym systemem
normatywnym. Byly wiec podlozem niepozgdanych standéw psychicznych,
ogblnego zwatpienia w stusznosé postepowania itp. Na sile tych standw,
jak tez na sam fakt ich powstawania wplywaly szeroko stosowane ustawy
administracyjne normujgce warunki pracy Kongijezykow. Ustawy te
uprawnialy do wyzysku ekonomicznego przypominajgcego pierwsze fazy
rozwoju kapitalizmu w Europie. Wystarczy powiedzie¢, ze zatrudnienie
matoletnich bylo praktyka prawnie uzasadniong, a jeszcze w roku 1951
istniejace juz zwigzki zawodowe walczyly o zakaz zatrudniania dzieci
ponizej lat 11 i ograniczenie godzin pracy dla dzieci ponizej 14 lat '*. Na-
ruszenie dyscypliny bylo surowo karane. Do roku 1950 za tego typu prze-
winienia, klasyfikowane zreszta dowolnie przez Belgéw, grozila kara do
dwoéch miesiecy wiezienia.

Glebokie niezadowolenie rodzilo wsréd Kongijezykéw pordéwnanie

18 Mongo Beti, Mission terminée, 1957, cyt. za G. Moore, Seven African Wri-
ters, London 1962, s, 86—87.

s Gospodarka pierwotna byla gospodarks alimentacyjna. Nadwyzki produktéw
rolnych byly spozywane zbiorowo w czasie uroczysto$ci. Rzadko stawaly sie one to-
warem wymiany na waskim rynku wewnetrznym lub z sgsiadami.

150 Chronique Sociale Congolaise, ,Zaire”, 1951, mars; cyt. za Zajaczkow-
s ki, Niepodlegto$é Konga...., s. 46.
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wlasnego statusu ekonomicznego ze statusem Belgow *', W miare bowiem
wzrostu ekonomicznych (i innych) wiezi miedzy Afrykanami a Europej-
czykami status ekonomiczny drugiej grupy stawat sie Zrédiem ocen dla
grupy pierwszej. Powazny wplyw na to zjawisko miala takze niska ocena
pozycji Afrykanow przez Belgdéw. Przecietnie wysoki poziom Belgow stal
sie wartoscig pozgdana. Stad zapewne wziely swo6j poczatek postawy re-
windykacyjne o charakterze czysto ekonomicznym ujawnione w doktry-
nach ruchéw. Szczegblnie mocno ujawnily sie one w powszechnej wierze
w nadprzyrodzong przebudowe $wiata za sprawa mesjasza jako drogi do
osiggniecia statusu ekonomicznego réwnego bialym.

G. Balandier $ledzgc role czynnikéw ekoncmicznych w powstaniu ru-
chéw religijnych, w ktérych na czolo wysunela sie wlasnie idea mesjan-
ska, podkresla zachodzgcg dodatnig korelacje miedzy mesjanizmem a in-
dustrializacjg. Mesjanizm ubogich — zdaniem G. Balandiera — kietkuje
na terenie bardziej zurbanizowanym i w sektorach Konga bardziej uprze-
mystowionych 2, Adekwatno$é tego stwierdzenia mozna wyrazié¢ plasty~
cznie. Wystarczy bowiem poréwna¢ rozmieszczenie ruchéw religijnych
z rozmieszczeniem osrodkéow zurbanizowanych i uprzemystowionych w
Kongu **. Nietypowa korelacja miedzy tymi dwoma zjawiskami jest zro-
zumiala w realiach belgijskiego kolonializmu. Istota bowiem spolecz-
nego zainteresowania mesjanizmem w Kongu wlasnie na terenach bardziej
zurbanizowanych tkwi w niedojrzalej bardzo politycznej $wiadomosci
mieszkancéw tych terenéw, mimo wyzszego stosunkowo ich statusu eko-
nomicznego. Procesom ksztaltowania sie $wiadomosci klasowej robotni-
kéw zapobiegal dosy¢ skutecznie skrajny paternalizm stosowany w przed-
siebiorstwach przemystowych. Tkwigc zatem subiektywnie bardziej w tra-
dycyjnych strukturach spoleczno-politycznych i ekonomiecznych, wykazy-
wali duzo mniejsze zrozumienie merkantylnych zasad gospodarki Belgow
oraz wieksza uwage przywiagzywali do religijnych doktryn przebudowy
$wiata i osiggniecia pozadanego bogactwa materialnego. Ich dgzeniom w
celu osiagniecia wyzszego statusu ekonomicznego nie towarzyszylo przyje-
cie kapitalistycznej skali wartosci.

Czynniki spoleczne. Kapitalistyczny typ spoleczenstwa euro-
pejskiego reprezentowany przez Belgéw oraz kolonialne metody politycz-
nego i ekonomicznego zarzgdzania Kongiem staty sie baza powstania no-

151 Trzeba réwnoczeénie pamieta¢, ze przecietny poziom zycia Kongijczykéw, jak
na warunki afrykanskie, byl do§é dobry. Por. J.Chatasinski K.Chatasinska,
Blizej Afryki, Warszawa 1965, s. 376—378; Pasierbinski, op. cit.,, s. 28—29; Za -
jaczkowski, Niepodlegio§é Konga.., s. 45.

152 G, Balandier, Messianisme et nationalisme en Afrique Noire, ,,Cahiers In-
ternationaux de Sociologie”, Paris, vol. 14, 1952,

13 ,emarchand, op. cit,, 95—102.
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wych stosunkéw spolecznych. Te stosunki, tak jak w przypadku politycz-
nych i ekonomicznych, dzialaly dezintegrujgco na tradycyjne struktury
speleczne, opieraly sie bowiem na zupelnie obcych zasadach. Szczegélnie
ujemny wplyw na spoleczne struktury tradycyjne miaty ustawy wyraznie
ignorujgce tradycyjne normy wspélzycia spolecznego. W rezultacie nowa
sytuacja spoteczna byla dla Kongijczykéw takze Zrédiem niezadowolenia,
a w wielu przypadkach, powazniejszych zaburzen psychicznych.

Znany wysoki stopien integracji spoleczenstw pierwotnych jest efek-
tem stosowania wspomnianej zasady pokrewienstwa w normowaniu po-
zycjii rél spolecznych jednostek oraz zasady przestrzegania naczelnej war-
toci — zycie w kolektywie. Pokrewienstwo biologiczne badz ideacyjne
jest ponadto podstawg identyfikacji swoich i obcych. Grupa spoteczna w
swiadomosci jej czlonkéw sklada sie ze wspdlnoty zywych i zmarltych.
Opieka przodkéw nad plemieniem, wyptywajgca z nadal faktycznie nale-
zagcej do niej wladzy w kazdej dziedzinie zycia, stanowi gwarancje
spoistosci i przetrwania grup. Wédz, jak wspomniano, jest tylko ich przed-
stawicielem, a w ten sposob symbolem cigglos$ci grupy spotecznej. Dlate-
go jego funkcja ma cechy sakralnosci. Obrzedy religijne wyrazajgce 1gcz-
nos¢ zywych z ich przodkami sg w socjologicznym sensie wyrazem jed-
nosci grupy spolecznej.

Spoistosé afrykanskich spolecznosci pierwotnych wynika takze z ich
egalitaryzmu. Wewnetrzna jednak hierarchia pozycji spotecznych (nie-
licznych zresztg) oparta na pokrewienstwie i zasadzie primogenitury, nie
ostabia tego egalitaryzmu. W sumie tradycyjny S$wiat jest wewnetrznie
uporzgdkowany i zrozumialy dla Afrykanina. Reguly postepowania sg
jasne, dostosowane do zycia i potwierdzone autorytetem. W tak uporzad-
kowanym Swiecie Kongijczycy czujg sie pewnie i nie odczuwaja leku przed
samotnoscia.

Metody polityki spolecznej Belgéw w Kongu wynikajgce z zasad poli-
tycznych i ekonomicznych przenosily Kongijczykéw ze s$wiata tradycji
w Swiat zmodernizowany. Coraz wieksze ich uczestnictwo w nowym $wie-
cie rie wynikalo jednakze tylko z sytuacji przymusu, lecz takze uwarun-
kowene bylo fascynacja europejskg cywilizacja, szczegélnie jej wytwora-
mi materialnymi. W rezultacie staneli oni na pograniczu dwéch §wiatéw,
ktérych normy wspolzycia spoltecznego nie byly zgodne, a czesto sie wy-
kluczaly. O pozycji jednostki w spoleczenstwie skolonizowanym nie de-
cyduje juz pokrewienstwo (czy inne normy tradycyjne), lecz status poli-
tyczry, ekonomiczny i kulturalny oceniany wedtug kryteriéw europejskich
nie rozbawionych cech rasistowskich. Indywidualizm oceniany jest wyzej
niz kolektywizm, a stosunki spoleczne nabierajg charakteru bardziej rze-
czowzgo. Ta konfliktowo$¢ sytuacji rodzita spoteczne zagubienie Kongij-

8 Przeglad Socjologiczny XXVI
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czykéw (oslabienie wiezi), ktoére na plaszczyznie psychicznej prowadzito
do rozkojarzenia, leku przed nieznanym, alienacji i frustracji.

W miare narastania intensywniejszych kontaktow miedzy Belgami
a Kongijezykami konfliktowo$é sytuacji spotecznej potegowata sie. Wzra-
stala zatem réwniez swiadomos¢ tego konfliktu stymulujgca wystepowa-
nie wspomnianych stanéw psychicznych. Stany te byly udzialem tych,
ktorzy w duzym jeszcze stopniu byli zwiazani z funkcjonowaniem trady-
cyjnego spoleczenstwa, ale chociazby tylko z przymusu administracyjnego
musieli lamaé tradycyjne normy spoteczne pod grozbg surowych sankeji.
Zaistniala sytuacja spoleczna w konsekwencjach psychicznych szczegélnie
dotkliwie objeta Kongijczykow, nie identyfikujacych sie juz z kulturg tra-
dycyjng. Osobnicy ci, checac przejaé europejski styl zycia, nie mogli dosto-
sowaé sie do nowych pozycji spotecznych zaréwno ze wzgledu na brak
zrozumienia nowych norm spolecznych wynikajgcego z ich niskiej wiedzy
o spoleczenstwie europejskim jak tez ze wzgledu na niskg ocene ich spo-
lecznej pozycji przez Belgdw i wyrazne bariery rasowe nie dopuszczajgce
czarnych do pelnego udzialu w zyciu przez nich pozgdanym.

Charakteryzujac powyzsze stany psychiczne trzeba przyznaé, ze w obu
przypadkach mamy do czynienia ze spoteczng alienacja. O ile jednak w
pierwszym przypadku jest to alienacja ze spoleczenstwa pierwotnego, to
w drugim nalezy jg rozumie¢ takze jako wyobcowanie ze spoleczenstwa
nowego. Co wiecej, brak realnych szans pokonania istniejgcych barier spo-
lecznych rodzil bez watpienia masowe stany frustracji.

W dlugim okresie zmian ekonomicznych i kulturowych proces detry-
balizacji obejmowatl coraz szersze kregi spoleczne. Specyfika ukladu stra-
tyfikacji spolecznej w Kongu po II wojnie $wiatowej jest tego rezulta-
tem . Gléwng determinantg pozycji spolecznej Kongijezyka nie jest sta-
tus ekonomiczny, lecz stopien jego ucywilizowania, czyli w terminologii
kolonialnej — stopien jego ewolucji. Nastgpil rozwo6j bardzo zréznicowa-
nych pozycji spotecznych w ramach dawnej struktury egalitarnego spole-
czenstwa, opartej na kryteriach spoleczno-kulturowych, a nie ekonomicz-
nych. Najnizszg warstwg spoleczng w tym ukladzie pozycji byla ludnosé
'w ogole nie objeta procesem akulturacyjnym. Najwyzsza natomiast stano-
wili ci, ktorych uznano w pelni zasymilowanych z kulturg europejskg
i réwnych bialym. Te krancowe warstwy byly najmniej liczne. Ostatnig
tworzyli prawie wylacznie ksieza katoliccy w liczbie ckolo 1000 oséb. Zna-
komita wiekszo$¢ spoteczenstwa kongijskiego to osobnicy w réznym stop-
niu zdetrybalizowani, lecz rownoczesSnie niedostosowani, zaréwno w sen-
sie spotecznym, jak tez psychicznym, do nowego systemu spotecznego. Ich

154 Por. Zajaczkowski, Niepodlegios¢ Konga.., s. 177—195; Cornevin, op.
cit,, s. 226—229,
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wlasnie udzialem byly omawiane stany psychiczne. Wielkos¢ tej czesci
spoteczenstwa swiadczy, jak szeroki byl ich zasieg.

Czynniki kulturowe Kulturowe podioze psycho-spolecznych
uwarunkowan ruchéw wynika z czterech ogdlnych cech znamionujgcych
kontakt kulturowy miedzy spoleczenstwem kolonizujgcym a skolonizowa-
nym. Przy czym kontakt ten nalezy traktowaé jako przenikanie tresci obu
kultur w réznych plaszczyznach ludzkiego dzialania, nie za§ jako kontakt
wyabstrahowanych instytucji kulturowych. Oto cztery cechy omawianego
kontaktu kulturowego:

— charakter kontaktu kulturowego (zderzenie, a nie dyfuzja),

— odrebnos¢ i obcosé kultury europejskiej,

— dominacja kultury europejskiej,

— specyfika polityki kulturalnej w ramach belgijskiego systemu kolo-
nialnego.

Zderzenie odrebnych kultur w dluzszym okresie stwarza sytuacje de-
zorganizacji kulturowej, ktéra prowadzi¢ moze do rozkojarzenia psychicz-
nego, stanu niepewnosci, przejawiajacego sie w zachowaniach jednostko-
wych i grupowych . W glownym stopniu powodem tego typu zachowan
jest zachwianie dotychczasowego systemu uznawanych wartosci racjona-
lizujacych zachowania pod wplywem interwencji innego systemu wartosci
drugiej kultury. O wiekszej sile i zasiegu spolecznym pojawiaja sie zabu-
rzenia psychiczne w sytuacji zderzenia dwoéch kultur pod wplywem pod-
boju. Z takim zjawiskiem mamy do czynienia w Kongu.

W zderzeniu kultur pod wplywem podboju V. Lanternari upatruje
zasadnicze uwarunkowanie ruchoéw spotecznych, do ktérych takze zalicza
ruchy przez nas analizowane '®. Sadzi¢ nalezy jednak, Ze ich uwarunko-
wania wynikajgce ze stosunkéw politycznych, ekonomicznych i gléwnie
spotecznych odgrywajg istotniejszg role, gdyz kontekst tych stosunkow

155 Zrozumijenie tego problemu ulatwiajg refleksje R. Bastide’'a (Socjologia
chorob psychicznych, Warszawa 1972, s. 262—272) nad zagadnieniem psychicznych
skutkédw akulturacji emigrantéw. Podkre$la on, Zze w procesie tym zawsze zdarzaja
sie momenty krytyczne i dla niektérych kryzys ten moze by¢ trudny do przezwycieze-
nia., Przytacza takze stwierdzenie Reuscha, iz akulturacja objawia sie przez frustra-
cje wynikajgca z obalenia dawnych mechanizméw, wyksztalconych przez kulture ro-
dzimg, i stad pochodzg lek i wrogo$¢ (z pozycji: Reusch, Jacobsen, Loebe,
Acculturation and Illness, ,Psychol. Monog.”, vol. 62, 1948, 5). Nagle zetkniecie sie
z obcg kulturg, podkreéla w innym miejscu R. Bastide, moze powodowaé ciezkie cho-
roby psychiczne. Tym tlumaczy zaobserwowany we Francji fakt trzykrotnie wiekszej
ilosci hospitalizacji wéréd Afrykandw z Afryki Zachodniej niz wéréd os6éb przybytych
z krajow europejskich (powoluje si¢ na H. Duchene’a, La société vécue ,Evolut.
Psychit.”, vol. 1, 1956).

1% ,anternari, op. cit.
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jest podiozem kontaktu kulturowego . Niemniej nacisk, jaki V. Lanter-
nari polozyl na ten aspekt zjawiska, jest konsekwencjg duzej roli czyn-
nikéw kulturowych w przyczynach powstawania wielu ruchéw spotecz-
nych podobnych do Kitawala.

Wsréd czynnikow kulturowych istotnym zrédlem niezadowolenia i fru-
stracji byly jednak metody polityki kulturalnej Belgéw w Kongu. Celem
bowiem systemu oswiatowego w kolonii, ktéry w zasadzie opieral si¢ na
dzialalno$ci misji gtéwnie katolickich, bylo upowszechnienie podstawowe-
go wyksztalcenia oraz przygotowanie pewnej tylko cze$ci Kongijezykow
do wykonywania zawod6éw niezbednych dla funkcjonowania gospodarki
kolonii. Misje koncentrowaly swg uwage na szkolnictwie podstawowym
i w niewielkim stopniu przygotowywaly do zawodéw rzemie$lniczych. Na-
tomiast instytucje prywatne i panstwowe, jak np. towarzystwa kolejowe,
zegluga rzeczna, wojsko, tworzyly szkolnictwo zawodowe w celu zapew-
nienia sobie odpowiedniej iloSci kwalifikowanej sily roboczej lub kadry
Sredniego szczebla. W rezultacie stopien skolaryzacji Konga byl, jak na
warunki afrykanskie, bardzo wysoki, o czym §wiadczg dane z 1955 roku.
Na 10 000 Kongijezykéw przypadato przecietnie 101 uczniéw, gdy nato-
miast w sasiedniej Francuskiej Afryce Réwnikowej bylo ich 32 . Na
terenach bardziej uprzemystowionych i zurbanizowanych, szczegélnie w
Katandze, gdzie najwczesniej rozwinal sie ruch Kitawala, wskaznik sko-
laryzacji byl niewatpliwie wyzszy. Na pozér pomySlny stan szkolnictwa
byl w gruncie rzeczy powaznym zrodiem niezadowolenia Kongijezykéow.
Szkolnictwo podstawowe i nieliczne zawodowe podporzagdkowane bylo
maksymalnej eksploatacji ekonomicznej Konga, a nie asymilacji kulturo-
wej Kongijezykéw. Nie bylo tam miejsca dla murzynskiej inteligencji.
Dopiero w 1954 roku w Leopoldville i w 1956 r. w Elizabethville powstaly
uniwersytety dostepne dla Afrykanéw. Zapoczgtkowana jednak w tym
okresie polityka wiekszej tolerancji w roéznych plaszezyznach zycia ko-
lonii, majgca zlagodzi¢ narastajace konflikty miedzy Belgami a Kongij-
czykami, przyszla zbyt p6zno.

W sumie zaburzenia psychiczne powstale na skutek samego tylko zde-
rzenia kulturowego w sytuacji dominacji spotegowane zostaly skutkami
polityki kulturalnej Belgéw, ktéra utrudniala akulturacje Kongijczykow
zamiast jg ulatwiaé. Uczestnictwo Afrykanéw w rozwoju wymagalo od
nich zrozumienia tresci ideologicznych uzasadniajacych ten rozwdéj. Bel-
gijski kolonializm natomiast celowo pozbawial ich szans osiagniecia tej

17 Por. Nowicka, op. cit., s. 32.

158 Por. F. Bezy, Problémes structuraux de l’économie congolaise, Louvain 1957
(cyt. za Zajaczkowski, Niepodlegto§é Konga..., s. 107), a takze Lemarchand,
op. cit., s. 133—144; Vehaegen, op. cit,, s. 17—2T7.
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wiedzy, widzac w tym zagrozenie wilasnej dominacji. Dalsza wigc instru-
mentalna partycypacja Kongijezykow w nowoczesnym zyciu (w coraz
wiekszym stopniu) bez przyjecia wspomnianych tres$ci, koniecznych w
normalnym procesie akulturacji, powodowala ogoélne ich rozkojarzenie
psychiczne, poczucie niepewnosci, stany lekowe i frustracje. Celnie zana-
lizowal to zjawisko A. Zajgczkowski w swojej ostatniej ksigzce: ,,Czlo-
wiek i to kazdy — nie tylko Afrykanin — musi odbiera¢ otaczajacy go
$wiat jako odpowiedni do wyznawanych wartosci, aby mogt cieszyé¢ sie
bez zaklécen wlasng egzystencja. Odpowiednios$¢ ta nie musi koniecznie
oznacza¢ harmonii, ale musi przynajmniej by¢ pewng szansa jej uzyska-
nia. Inaczej moéwigc: dwa te uklady, wewnetrzny i zewnetrzny, muszg
by¢ sobie odpowiednie i dopiero przy tej istniejacej potencjalnie odpo-
wiednio$ci mogg pojawié¢ sie reformatorzy dazacy do skojarzenia stosun-
kéw spotecznych z ideologia, dazgcy do ustalenia harmonii. Potrzeba za-
prowadzenia takiego harmonijnego ladu wystepuje u cztowieka powszech-
nie, wszedzie tam, gdzie zostal on zaklocony, a brak szans na to, czyli hrak
przywiedIno$ci tego, co wobec czlowieka zewnetrzne, do tego, co w nim
wewnetrzne, odbiera poczucie pewnosci. Osobnik staje sie rozkojarzony:
jednym razem niepewny zewnetrzno$ci ujmowanej za pomocg kategorii
wewnetrznych, jeszcze tradycyjnych, kiedy indziej wobec oczywistosci
tego, co zewnetrzne, niepewny warto$ci wewnetrznych — pelen lekow,
chwiejny, niepewny nie tylko w doznawaniu siebie samego, ale takze do-
znawania przez innych” **,

Czynniki warunkujgce charakter ruchéw. Obok zes-
potéw przeSledzonych czynnikéw, ktérych wspotwystepowanie w skali
masowe] okresla podloze ruchow religijnych, istotng role odegraty takze
czynniki, ktére wyjasniajag w zasadniczych rysach charakter tych ruchoéow.
Okresli¢ go mozna w dwoéch wymiarach — psychologicznym i ideologicz-
nym.

Wymiar psychologiczny ruchéw dotyczy kierunku reakecji spolecznej
na sytuacje kolonialna, jaki sobg reprezentowaty. Inaczej méwigc — doty-
czy typu postawy psychicznej w sytuacji zagrozenia i niepokoju. Z trzech
ogblnie wyréznionych postaw: buntu, ucieczki i rezygnacji'®, kongijskie
ruchy religijne w dominujacym stopniu reprezentujg pierwszg postawe.
Czynnikiem, ktéry zdeterminowal ten typ postawy ruchéw, byla szeroka
$§wiadomos¢ plebejskich mas kongijskich rzeczywistego zrédla niepokoju

15 Zajgczkowski, Muntu dzisiaj, s. 75—76.

.+ 180 Na gruncie postawy rezygnacji, przejawiajacej sie w zaniechaniu jakiegokol-
wiek dziatania, nie powstaja ruchy spoleczne, ktére sg zawsze formg dzialtania. Moze
ona charakteryzowaé jednostki i grupy spoleczne, lecz nie moze cechowaé ruchéw spo-
tecznych. W tym sensie odnosi sie to réwniez do ruchéw religijnych w Kongu. Por.
Nowicka, op. cit., s. 253.
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spolecznego i zagrozenia tradycyjnego swiata '**. Jawna agresja wobec Bel-
gow stala sie naturalng —na plaszczyznie psychicznej — konsekwencjg
obrony wiasnych intereséw oraz poszukiwaniem rozwigzania w celu zniwe-
lowania niepozadanych stanéw psychicznych. Wiele ruchéw kongijskich
okresu kolonialnego, w ktoérych jawna agresja wobec administracji kolo-
nialnej i og6lnie wobec bialych ustgpita postawie biernego oporu, jest prze-
jawem postawy eskapistycznej (ucieczki). Decydujacg role w uksztalto-
waniu sie tej postawy odegrala zapewne nadal bardzo aktywna rola tra-
dycji oraz jej bogactwo w $rodowisku, w ktérym ruch wystapil. Najlep-
szym przykladem ruchéw tego typu sg fetyszystyczne ruchy biernego opo-
ru wobec Belgbéw, z ktorych kilka poznaliSmy.

Wymiar drugi — ideologiczny — okreslajacy charakter ruchow dotyczy
tredci ich doktryn i obrzedéw. Analiza sytuacji kolonialnej oraz tradycyj-
nego podloza wskazuje, ze decydujgcy wplyw na uksztaltowanie sie ideclo-
gicznych tresci ruchéw mialy nastepujgce czynniki:

— sakralny charakter kultury afrykanskiej,

— niska $wiadomosé polityczna Kongijezykow,

— brak mozliwosci dziatania politycznego,

— dziatalno$¢ misji chrzescijanskich.

Wielka rola elementow sakralnych w zyciu afrykanskiej spotecznosci tra-
dycyjnej wynika z dominacji tresci religijnych w calo$ci jej kultury. Na tej
podstawie zrodzito sie okreslenie o sakralnosci afrykanskiej kultury.
E. Dammann problem ten sprowadza na plaszczyzne psychologiczna twier-
dzgc, ze Afrykanin z istoty swojej jest homo religiosus 2. Wszakze nie ge-
neza elementdéw sakralnych tej kultury jest w tym wypadku wazna, lecz
ich rola. Religia w kulturze afrykanskiej speinia role totalnego systemu
myslowego interpretujacego $wiat oraz jest forma ideologii w ostatecznej
instaneji racjonalizujgcej zachowania w ramach spolecznosci **. W tym sen-
sie Afrykanie sklonni sa do religijnej racjonalizacji zachowan wiasnych
i obcych. W tym sensie takze sklonni sg do przypisywania tej samej waz-
nej roli religii w obcych kulturach co w ich rodzimej kulturze. Misyjna
os$wiata na terenie Konga utwierdzita ich w tych tendencjach i przekona-
niach, gdyz chrystianizacja odgrywala istotng role¢ w procesie ewolucji
Kongijezykéw. Status evolué wymagal przyjecia chrzescijanstwa. Nieod-
lgczna ekspansja kolonializmu za akcjg misyjng (w pierwszym okresie)

161 Czynnik ten odegral role dominujgca. Obok niego na uksztattowanie sie posta-
wy buntu wéréd Kongijezykéw zapewne wplynely takze §wiadomo§¢ niepodleglej prze-
szlo§ci historycznej oraz tradycje walk miedzyplemiennych, w ktérych przejawit sie
wojowniczy charakter wielu plemion kongijskich.

12 E. Dammann, Die Religionen Afrikas, Stuttgart 1963, s. 32.

183 Por, Tempels, op. cit.; Zajgczkowski, Muntu dzisiaj, s. 15—34.
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stala sie takze bazg przekonania Afrykanéw o monolicie kultury europej-
skiej z dominacjg religii.

Mimo ostabienia wplywu religii tradycyjnej na formowanie si¢ osobo-
wosci kongijskiej w pdzniejszym okresie kolonialnym jej rola byla nadal
istotna. Ogdlna religijna orientacja tej osobowosci pozostata. Dlatego kon-
gijskie dgzenia do zrozumienia zmodernizowanego $wiata i wiekszego w
nim uczestnictwa w polgczeniu z obrong intereséw wlasnych obcigzone sa
tre$ciami religijnymi. Doktryny ruchéw sg jednym z przejawdéw tej po-
stawy.

Brak mozliwosci politycznego dziatania Kongijezykéw oraz w duzym
stopniu zwiazana z tym ich niska $wiadomos$¢ polityczna wywarly prze-
mozny wplyw na wyrazenie politycznych, spotecznych i innych tresci w je-
zyku religijnym. W Afryce Zachedniej i tam, gdzie z réoznych wzgledow
(a gtéwnie z racji wiekszej tolerancji wiadz kolonialnych) Afrykanie mieli
wigksze mozliwosei ksztalcenia sie niz Kongijczycy oraz wcze$niej stwo-
rzono im niewielkie mozliwosci dzialalnoSci politycznej, na czolo walki
z kolonializmem wysuwa sie warstwa afrykanskich intelektualistow %,
W Kongu natomiast polityka oswiatowa i wspomniany zakaz dzialalnosci
organizacji politycznych wytworzyly sytuacje braku wyksztalconej grupy
Kongijczykéw dobrze uswiadamiajgcych sobie realia polityczne oraz stwo-
rzyly bariere przed polityczng dziatalnoscig publiczng. Sposréd przytlacza-
jacej rzeszy Kongijczykow w ré6znym stopniu wyrwanych ze §wiata trady-
cji tylko okoto 50 000 osb6b osiggnelo status ewvolué ', Jednakze bardziej
istotny jest fakt, ze wiekszo$¢ z nich przyjeta kolonialny model wlaczenia
sie do kultury europejskiej nagradzany przez Belgdw czesto wiekszymi
mozliwoéciami zarobkowymi i wiekszym prestizem w odréznieniu od reszty
krajowcow. Tego typu okolicznosci jak i ogoélnie paternalistyczne zasady
rzgdzenia Kongiem wplynely na opdznienie procesu ksztaltowania sie kon-
gijskiej $wiadomosci politycznej, a gléwnie $wiadomosci narodowej. Swia-
domosé klasowa czy narodowa byly kategoriami zupelnie nie trafiajgcymi
do przekonania robotnikéw kongijskich. Dlatego zwigzki zawodowe w pier-
wszym okresie dzialalnosci, tj. pod koniec lat czterdziestych, z trudem
zdobywaty czlonkéow.

Religijna orientacja osobowosci kongijskiej, niska swiadomosé politycz-
na, specyfika sytuacji kolonialnej oraz potrzeba obrony wlasnych wartosci,
zar6wno duchowych jak i materialnych, spowodowaly zwrécenie si¢ Kon-

164 Por, Sz. Chodak, Systemy polityczne czarnej Afryki, Warszawa 1964, s. 421.
15 Zajgczkowski, Niepodlegto§¢ Konga..., s. 182.
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gijezykoéw do $rodkéw nadprzyrodzonych '®. Okolicznoscia niezmiernie
sprzyjajaca temu byla dzialalno$¢ misji chrzescijanskich, gtoszacych mie-
dzy innymi ideal przysztego krolestwa niebieskiego i idee mesjanskg. Wy-
soki prestiz chrzescijanstwa w ramach systemu kolonialnego wplywat na
dobér argumentacji wlasnie z chrzescijanstwa przy popieraniu przez Kon-
gijezykow ich wlasnych zadan. Doktryna chrze$cijaniska (zaréwno w od-
mianie katolickiej, jak i protestanckiej) stala sie dla wielu najodpowied-
niejszym materiatem ideowym do racjonalizacji przyjetych postaw. Prze-
budowana i wtloczona w realia kongijskie przyjmowala czesto funkcje dok-
tryny politycznej o charakterze antykolonialnym.

Na fakt przyjecia chrzescijanskich idei religijnych przez ruchy kongij-
skie duzy wplyw miala takze okolicznos¢ gloszenia ich wlasnie przez
Afrykanoéw (najczesciej w ramach misji protestanckich) oraz sugerowana
przez nich (jak tez mimowolnie nasuwajaca sie) zbieznoéé¢ biblijnej historii
ludu Izraela i chrzescijan z kolonialng sytuacjg Kongijczykow . Nastg~
pilta bardziej ,,.kongijska” interpretacja Biblii i wieksza identyfikacja faktéw
biblijnych z faktami konkretnie kongijskimi. W interpretacji Biblii prze§le-
dzono te aspekty sytuacji kolonialnej, ktére najbardziej zajmowaly Kon-
gijezykow, a wiec sprawa wolnosci, przyczyny niewolniczego sposobu zycia,
droga do polepszenia sytuacji. Szczegélnie uzasadnienie losu Afrykanéw
stalo si¢ gléwnym przedmiotem mitéw funkcjonujgcych w ramach ruchéw.
W etiologicznej ich warstwie daje ponadto znaé¢ o sobie popularne w czarnej
Afryce zjawisko psychiczne zwane kompleksem Chama. Wedlug biblijnej
historii Cham, jeden z synéw Noego, zostal przez ojca przeklety za nieoka-
zanie mu synowskiego szacunku i za drwiny w momencie, gdy ten bedac pi-
janym, ukazal swag ple¢. Wedlug przekonania pewnej czesci chrzeScijan
przeklenstwo to dotyczy takze potomstwa Chama. Afrykanie pod wpltywem
chrystianizacji przyjeli takze te splycong interpretacje opowiesci biblijnej
i— co wiecej — sami zidentyfikowali sie jako potomkowie Chama '*®. Ko-
lonializm ma by¢ wedlug tego przekonania realizacja klatwy Noego.

Warto jednak zwrécié uwage, ze w mitach wielu analizowanych przez
nas ruchéw kolonializm nie jest uzasadniony przekonaniem o totalnej niz-

166 Religijna reakcja obrony na sytuacje ucisku spotecznego i politycznego jest do-
sy¢é uniwersalna. Czeéciej z reakcja takg mamy do czynienia w spoteczenstwach o ni-
skim stopniu wiedzy naukowe]j i technicznej, aczkolwiek do dzi§ w Europie notuje sie
podobne zjawiska, Por. Zajgczkowski, Muntu dzisiaj, s. 105; Worsley, op. cit,
s. 234; J. Topolski, Swiat bez historii, Warszawa 1972, s. 126—127.

187 Juz sam specyficzny jezyk biblijny (przypowieéci, historie) wyjatkowo trafia
do mentalno$ci afrykanhskiej i powoduje szerokie zainteresowanie tg ksiegg. Por.
A. Hastings, Koéciét i misje w Afryce, Warszawa 1971, s. 72.

188 Blizej zajmuje sie tym zagadnieniem C. Wauthier, L’Afrique des Africa-
ins, Paris 1973, s. 217—244.
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szosci czarnych, lecz zlg naturg bialych i przebiegloscig ich przodkéw w
,czasach” biblijnych. W wielu wypadkach wyraza sie przekonanie (np.
doktryna Kitawala), ze obecna pozycja bialych w zasadzie (zgodnie z pra-
wem primogenitury) przystuguje czarnym i bedzie im przywroécona. Kon-
strukcje tego typu mitéw oddaje mechanizm powstawania przekonan rasi-
stowskich. W rzeczywistosdci rasistowska misja cywilizacyjna Belgéw uza-
sadniona Biblig i wzniostymi hastami stata sie antywzorem rasizmu kongij-
skiego podobnie uzasadnionego.

W wielu doktrynach ruchéw kongijskich zawierajgcych program prze-
budowy $wiata na czoto wysunela sie idea mesjanska jako forma realizacji
tego programu. Jest to znamienna cecha nie tylko ruchéw kongijskich, lecz
takze ruchéw, ktorych uwarunkowania byly podobne. R. Bastide w stu-
dium poswieconym mesjanistycznym ruchom Murzynéw brazylijskich pod-
kresla, ze ,,mesjanizm jest [...] filozofia ludu uci$nionego” **. Ta uniwersal-
no$¢ idei mesjanskiej wynika z jednorodnosci zasadniczego jej Zrédia —
mimo odmiennych warunkéw historycznych itp. Jest nim bowiem brak
realnych mozliwosci — w sensie subiektywnym i obiektywnym — doko-
nania zmiany ,,przykrej” rzeczywistosci przy jednocze$nie duzym zaanga-
zowaniu emocjonalnym w wysilkach w tym kierunku. W sytuacji kon-
gijskiej ten czynnik byl decydujacy, lecz nie wylaczny. Idea mesjanska jako
wyrazicielka pragnien wolnosciowych znalazta popularnoé¢ i rozwiniecie
dzieki funkcjonujagcym w obrebie wierzen tradycyjnych mitom powrotu
przodkéw i idei zycia pozagrobowego, ktére wyrazaly podobne pragnie-
nia '’. Elementy wierzen tradycyjnych zyskaly nowg i zaktualizowang
forme zaréwno w doktrynach bedacych ich rewitalizacjg, jak i w doktry-
nach o charakterze synkretycznym. Idea mesjanska w ten sposéb stala sie
w obu przypadkach klamrg wigzacg pragnienia wolnosci i szczeScia z umi-
lowaniem tradycji i przywiazaniem do przeszlosci, ktére wyrazily sie nie-
malze w kazdej doktrynie przede wszystkim restytucjg kultu przodkow.

FUNKCJE RUCHOW

Analiza funkcji petnionych przez kongijskie ruchy religijne wymaga
ustalenia punktéw ich odniesienia. Ruch spoteczny bowiem moze realizo-
wa¢é funkcje w stosunku do jednostki ludzkiej, do spoteczenstwa, w ktorym
powstal, oraz do siebie samego. Pod pojeciem funkeji ruchu spolecznego
rozumiemy realizowane przez niego zadania wynikajgce z aktualnych po-

10 R, Bastide, Le messianisme chez les Noirs du Brésil, ,Le monde non chré-
tien”, Paris, 1950, nr 15, s. 304.

170 Por. np. J. S. M biti, African Religious and Philosophy, London 1969, s. 25—27,
149—166; B. Holas, Les Dieux d’Afrique Noire, Paris 1968, s. 122—134,



122 GRZEGORZ JERZY KACZYNSKI

trzeb spolecznych (i innych) u$wiadamianych badz nieu$wiadamianych
sobie przez czlonkéw ruchu. Nas interesujg gtéwnie spelniane przez ruchy
funkcje w stosunku do tej czeSci spoleczenstwa kongijskiego, ktéra objeta
zostala ich dzialalno$cia. Poniewaz jednak zrodiem ruchéw sg zjawiska psy-
chiczne, uksztaltowane i wyrazane spotecznie, zwrécimy takze uwage, (w
stosownych momentach) na spelniane przez nie funkcje w stosunku do jed-
nostki ludzkiej.

W najogdlniejszym sensie kongijskie ruchy religijne s przejawem
istotnych zmian (jakie dokonaly sie w $wiadomoS$ci szerokich mas kongij-
skich) pod wplywem zwiekszonego ich uczestnictwa w zmodernizowanym
$wiecie, szczegdlnie w okresie II wojny Swiatowej i po jej zakonczeniu. Ru-
chy te bowiem wyrazajg bardzo popularyzujace sie w tym czasie i w tym
$rodowisku dgzenia rewindykacyjne. W tym sensie spelniaja one niebaga-
telng funkcje ekspresyjna. Rewindykacja dotyczy wszystkiego, co Kongij-
czycy stracili pod wpltywem kolonializmu, a wiec wolnosci, wtadzy, wias-
nosci, spokoju, zrozumienia $wiata, poczucia pewnosci i rownowagi psy-
chicznej. Postawe te bedgca wyrazem osobnikow wyrwanych z tradycii,
lecz réwnocze$nie nie ewoluowanych cechuje jednak zasadnicza niedojrza-
losé. Niemniej fakt ten $wiadczy o wielkiej rewolucyjnosci mas plebejskich
Konga oraz wiekszej wsrdod nich popularnoéci hasel niepodlegtosciowych
niz wéréd warstw bardziej predestynowanych do tej postawy chociazby
z racji wyzszego wyksztalcenia. Tak zwang elitag kongijskg uksztaltowana
w warunkach kolonialnych cechuje 6wczesnie serwilizm wobec Belgow.
Dopiero w potowie lat pigtdziesiatych warstwa ta aktywnie wigczyla sie
do walki z kolonializmem wysuwajgc zupelnie dojrzale politycznie zgda-
nia rewindykacyjne.

Zrédlo niedojrzalosci postawy rewindykacyjnej tkwi glownie w nie-
wolniczej osobowosci kongijskiej, uksztaltowanej w ciggu dlugiego okresu
ucisku kolonialnego. W postawie tej odnajdujemy bowiem elementy nie-
wolniczego zafascynowania kulturg europejska jak tez elementy niewol-
niczej asymilacji z nig ™.

Postawa fascynacji typowa dla Kongijczykéw w pierwszym okresie ko-
lonialnym wyrosta z ich zachwytu nad kulturg europejskg, a szczegélnie
nad materialnymi jej wytworami. Kongijczycy uznali wyzszo§¢ bialych.
Sytuacja ta znalazla nawet racjonalizacje w pierwotnej filozofii afrykan-
skiej. Zgodnie z tradycyjng interpretacjg swiata bialym przyznano wyzszy
rodzaj sily, na ktérg nie dzialaja Srodki magiczne. Magia znajduje bowiem
tylko zastosowanie do sil (inaczej — bytéw) réwnych lub nizszych czlowie-
kowi w afrykanskiej hierarchii kosmosu '®. Dokonano nawet religijnej fi-

111 Z ajgczkowski, Niepodlegto§é Konga, s. 81—87.
172 Por. Tempels, op. cit.; Mbiti, op. cit.,, s. 194—203.
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liacji miedzy czarnymi a bialtymi. Bialych uznano za zmartwychwstalych
czarnych, ktorzy po $mierci zbieleli. W specyfice tej interpretacji lezy za-
pewne przyczyna biernos$ci Kongijezykéw wobec ucisku kolonialnego i nie-
podejmowanie przez dlugi czas walki o niepodlegtos¢.

W poézniejszym okresie, w miare szerszego uczestnictwa Afrykanéw w
kapitalistycznym spoleczenstwie dgzenia asymilacyjne zdominowaly ich
stosunek do Europejezykoéw i ich kultury, przepojony niewolniczg fascyna-
cja. Przedmiotem pozadania stala sie kultura europejska, lecz nie na zasa-
dzie nasladownictwa. Tego typu postawe asymilacyjng Kongijczykow zde-
terminowalo ustepujgce zafascynowanie kultura europejska, ktérego pe-
wne elementy mocno utkwily w kongijskiej swiadomosci.

W podobny sposoéb uksztaltowala sie kongijska postawa rewindykacyj-
na mas ludowych w sytuacji nadal trwajgcego ucisku kolonialnego rodzg-
cego coraz szersze niezadowolenie. Elementy fascynacji i asymilacji tkwig-
ce w $wiadomoscei splotly sie z dazeniami rewindykacyjnymi wyrazanymi
mniej lub bardziej otwarcie i zdecydowanie. Niewolniczy typ fascynacji
i asymilacji wplynal na niedojrzato$¢ zgdan rewindykacyjnych.

W doktrynach ruchéw religijnych uzewnetrznila sie niedojrzalosé i zlo-
zono$¢ tej postawy rewindykacyjnej. Na pozér ambiwalentny rasizm w
niektorych z nich (np. Kitawala) w istocie swojej oddaje dynamike ksztal-
towania sie tej postawy i w ten spos6b wykazuje jej zyciows logike. Wyso-
ka ocena kultury europejskiej, jaka zawierajg te doktryny, przy jednocze$-
nie antyeuropejskiej (antybialej) ich wymowie, jest wyrazem zywych jesz-
cze w $wiadomosci kongijskiej elementéw fascynacji tg kulturg. Uznanie
bialego koloru skéry za nieodlgczny korelat pozgdanej kultury europej-
skiej jeszcze bardziej uwypukla ten rys kongijskiej postawy rewindykacyj-
nej. Wizja przyszlego panstwa szczeScia, formutowana w realiach kultury
europejskiej, wyraza natomiast najdobitniej asymilacyjne dgzenia $rodo-
wiska, w ktéorym ruchy zdobywalty swoich zwolennikéw. Dgzeniom tym
nie staly na przeszkodzie na wskro§ ksenofobiczne tresci doktryny.

Popularno§¢ ruchéw religijnych $wiadczy, ze ich doktryny adekwatnie
oddawaly postawy i pragnienia kongijskich mas. Wieksza ich adekwatno$é
wynikala takze z ich spontanicznego i emocjonalnego charakteru, na co
wplyw mialo srodowisko, w ktérych powstaly. Ruchy ludowe bowiem
cechuje ogélnie mniejsza refleksyjnos¢, lecz wieksza emocjonalnos¢ w od-
réznieniu od ruchéw spotecznych zrodzonych w warstwach spotecznych
bardziej zintelektualizowanych.

Dzieje ruchéw religijnych oraz ich tresci ideowe oddaja kierunek ogol-
nej orientacji ludu kongijskiego wobec sytuacji kolonialnej oraz wlasnej
kultury. Ta wazna ekspresyjna funkcja ruchéw w istocie jest jednak wtor-
ng funkcjag w stosunku do podstawowych, jakie one pelnily. Sg to funk-
cje — religijne, spoteczne i polityczne. Nalezy zatem przesledzi¢ w zasad-
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niczych rysach te funkcje ruchow religijnych, by pozna¢ ich istotne walory.
W trakcie analizy tychze trzeba jednak réwniez pamietaé o waznosci
zwigzkéw miedzyfunkcjonalnych, aczkolwiek granica miedzy funkcjami
jest ptynna, a nie tak ostra, jakby wynikalo z naszego podziatu.

Funkcje religijne kongijskich ruchow wyrazajg sie realizacjg
kongijskiego zapotrzebowania na religijng interpretacje rzeczywistosci
i racjonalizacje zachowan. Zapotrzebowanie to, jak wiadomo, wynika z re-
ligijnej orientacji kultury afrykanskiej. Funkcjonowanie bowiem spo-
lecznosci etnicznej w ostatecznej instancji normowane jest religia. Reli-
gia tu jednak nie jest tylko zbiorem prawd teologicznych, lecz takze formg
filozofii i ogdlng teorig przyrody. W oparciu o jej reguly swiat jawi sie
Afrykaninowi jako calo$¢ logicznie zwiezla i zrozumiala. Jego postepowa-
nie jest zrozumiate dla innych czlonkdéw spotecznosci plemiennej. Cha-
rakterystyczna dla spolecznosci pierwotnej integracja wszystkich elemen-
tow kultury, uzyskana wlasnie dzieki dominacji jej religijnych elementow,
na plaszczyznie psychologicznej jest bazg réwnowagi psychicznej i zrod-
lem poczucia pewnosci jednostki.

W momencie wejScia Kongijczykéw w nowe spoleczenstwo powstale
z sytuacji kolonialnej tradycyjnie religijna interpretacja rzeczywistosci
stracila wlasciwg sobie odpowiednio$¢é. Nowe zachowania wynikajgce badz
to z wolnej woli, bagdZz z przymusu administracyjnego wymagaly nowej
interpretacji i uzasadnienia, gdyz w przeciwnym wypadku rodzily nie-
pokoj psychiczny i rozkojarzenia, albo nawet ciezsze stany psychiczne.
Nowe]j interpretacji wymagaly mechanizmy funkcjonowania nowej i nie-
zrozumialej rzeczywistosci. Potrzeba teorii interpretujgcej te rzeczywisto$e
rodzila si¢ w osobowosci afrykanskiej nadal nastawionej religijnie w poj-
mowaniu Swiata.

Doktryny ruchéw wyszly na przeciw potrzebie nowych, bardziej ade-
kwatnych w sensie subiektywnym teorii. W wiekszosci przyjely one forme
doktryn synkretycznych, uksztaltowane bowiem zostaly przez kongijskg
osobowos$¢é o cechach synkretycznych jako wynik egzystencji w sytuacji
dwoch diametralnie réznigcych sie kultur.

Poza realizacja potrzeb wyrostych na gruncie tradycyjnej orientacji
osobowosciowe]j kongijskie ruchy religijne poczely realizowaé¢ zupelnie no-
we dazenia Srodowiska kongijskiego, jakim stalo sie pragnienie uczestni-
czenia w wielkiej wlasnej religii ™. Précz spolecznego zrédia tych pra-
gnien, ktérym dluzej zajmiemy sie przy funkcji spolecznej ruchu, na ich
ksztatt i site duzy wplyw mialy elementy fascynacji kulturg europejskg
wraz z chrzescijanstwem oraz przejgcie od Belgbw pewnych tendencji
do niskiej oceny wierzen tradycyjnych. G. Balandier podkres$la, ze z badan

1738 Balandier, Sociologie..., s. 476,



RUCHY RELIGIJNE W KONGU BELGIJSKIM 125

empirycznych prowadzonych przez niego nad ruchami religijnymi wsréd
plemienia Kongo wynika, iz najczesciej podawanym powodem przylgcze-
nia sie do ruchu jest wla$nie cheé¢ zrealizowania tego pragnienia. Nie bez
racji bedzie stwierdzenie, ze pragnienie przynalezenia do wielkiej religii
wystepuje w genetycznym zwigzku z istniejacym dazeniem czeSci spole-
czenstwa kongijskiego do réwnouprawnienia i autoafirmacji na plaszczy-
Znie zycia religijnego . Dazenie to bez watpienia przejawilo sie jako
religijna transformacja politycznych dazen tego typu. Synkretyzm reli-
gijny byl ideologiczng formg separatyzmu politycznego, ktéry w zalez-
noéci od Srodowiska i okresu kolonialnego mniej lub bardziej ujawnil
sie w doktrynach.

Funkcje spoleczne. Naczelng funkejg ruchéow religijnych
w plaszczyznie spolecznej jest funkcja integracyjna, przejawiajaca sie jako
usilowanie nawigzania nowych wiezi w s$rodowiskach pozostajgcych na
styku $wiata tradycji ze $wiatem wspélczesnym . Funkcja ta jest jedng
z podstawowych, a jej rola wiaze sie $ciSle z funkcjg religijng i funkcjg
polityczng. G. Balandier znaczenie jej okresla nastepujgco’”; ,,Ruchy
kongijskie pobudzaja do podjecia na nowo inicjatywy i jednocze$nie po-
budzajg do spolecznej reorganizacji. Ruchy te dzialaja w kierunku za-
trzymania procesu wywolujgcego rozdrobnienie wspélnot i rozluZnienie
spéjni: procesu — ktérego aspekty juz wykazaliSmy: przeciwstawienie sie
pogan chrzescijanom, przeciwstawienie powstajace wsrod samych chrze-
Scijan, wzrastajacy indywidualizm coraz liczniejszych elementéw moder-
nistycznych, pomnazanie sie konfliktéw plci zenskiej i meskiej, rywali-
zacja interes6w uwydatniajgcych sie w miare ustalania si¢ ekonomiki
monetarnej, rozpraszanie sie szczepow, rodow i wsi. Ruchy nowatorskie
dazg w sposéb mniej lub bardziej $wiadomy do ponownego nawigzania
zerwanej uprzednio wiezi i do odbudowania wspoélnoty. Gromadza, lgcza,
prébujg odtworzy¢ ,,braterstwo” szczepowe — obecnie zdegradowane. Cata
grupa etniczna odnajduje w ten sposéb sens swej jednoSci i zdaje sobie
sprawe ze swego polozenia. Odbudowuje sie pod wzgledem spolecznym
przeciwstawiajgc sie kazdej kontroli obcej (misjonarzy, a szczegdlnie po-
litykéw): to, co prowadzi jg do manifestowania ksenofobii i pewnego ro-
dzaju rasizmu”.

Integracyjna funkcja ruché6w wyptywa z tresci ich doktryn, ktére stwa-

174 Por. B. Szarewska, Stare i nowe religie w tropikalnej i poludniowej Afry-
ce, Warszawa 1971, s. 447.

17 D. Paulme w oparciu o funkcje integracyjna dokonala podziatu afrykan-
skich ruchéw religijnych (Une religion syncrétique en Céte d’Ivoire, ,,Cahiers d’Etudes
Africaines”, vol. III, 1962, s. 6—7).

1 Balandier, Sociologie..., s. 478—4179.
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rzaly podstawy zawigzywania si¢ nowych wiezi spolecznych w miejsce
tradycyjnych, ale nie dostosowanych do zmienionych form Zycia, i pobu-
dzaly do aktywnosci masy kongijskie do tej pory bierne wobec wydarzen
spowodowanych podbojem kolonialnym. Wiele z nich cechuje wlasnie chi-
liazm, ktéry odznacza sie szczegdlng sitg w aktywizowaniu energii ludz-
kiej 7. Wizja przyszlego panstwa wolnosci i szczeScia obejmujgcego
wszystkich czarnych wykazuje nieistotno$é dotychczasowych podzialow
etnicznych, opartych na tradycyjnych zasadach pokrewienstwa i sasiedz-
twa. Wykazuje takze wsp6lnosé intereséw réznych grup etnicznych obje-
tych kolonializmem belgijskim i mozliwo§¢ nowej integracji na nowych
zasadach. Przez swoj uniwersalizm doktryny te rozszerzaja horyzonty
identyfikacji na ponadetniczne formy zbiorowosci ludzkich i w ten spo-
s6b przelamujg tradycyjne ramy spoleczne. Dodatkowym bodZcem o cha-
rakterze wysoce emocjonalnym w kierunku integracji jest zapowiedz w
nich rychlego ustanowienia panstwa czarnych za sprawg mesjasza — wy-
stannika Boga. Okolicznos¢, iz przyszia wladza w dalszym ciggu zachowa
(lub odzyska) sakralny charakter, zwiekszala oddzialywanie ruchéw w
kierunku mobilizacji sil spolecznych w obronie wlasnych interesow.
Realizacja funkcji integracyjnej, oparta na samej treSci doktryny czy
formie dzialalnosci ruchéw w wypadku braku zapotrzebowania na inte-
gracje, nie bytaby owocna w takiej mierze, na jakg wskazujg dane liczbo-
we. Istotg powodzenia w spelnianiu tej funkcji bylo realne zapotrzebowa-
nie w spoleczenstwie kongijskim na tego typu doktryny. W sytuacji roz-
luZznienia wiezi plemiennej i ogbélnej detrybalizacji pod wplywem nowych
stosunkéw spoteczno-politycznych i gospodarczych wzrosto zapotrzebowa-
nie na nowe formy wspolzycia spolecznego okreslone zaré6wno mozliwos-
ciami wynikajgcymi z sytuacji kolonialnej, jak i cechami kultury afrykan-
skiej. Zapotrzebowanie kongijskie na wielka religie, potrzeba religijnej
interpretacji rzeczywisto$ci, wspomniane w trakcie omawiania religijnych
funkcji ruchéw, majg zasadniczo to samo zrédlo i sg wyrazem tych samych
potrzeb spolecznych i psychicznych. O tym wspomina G. Balandier w
przytoczonym cytacie, to wynika z analizy uwarunkowan ruchdéw, a bar-
dzo trafnie ujagl to zagadnienie A. Zajaczkowski. ,,Ot6z przy niedostatecz-
nym stopniu ogoélnej ewolucji ludu — pisze A. Zajaczkowski — nastepnie
przy zr6znicowaniu etnicznym (wiele sekt i koscioléw ogarnialo szereg
spoteczno$ci — nie tylko jedna) konieczny byl pewien dobér tresci wierze-
niowych, optymalny, zadowalajacy oczekiwania przecietne, czyli takie, do
ktérych kazdy wyznawca mog! sie nagiaé¢, jesli mu nawet nie we wszyst-
kim odpowiadaly. Dlatego wlasnie obserwujemy we wszystkich wierze-
niach synkretycznych ubéstwo doktryny. Nie moéwigc juz o chrzescijan-

177 Por. uwage na temat millenaryzmu. Nowicka, op. cit., s. 44.
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stwie: wierzenia pierwotne byly od synkretyzmu znacznie bogatsze tre$-
ciowo. Z chrzedcijanstwa i wierzen poganskich przeszly do synkretyzmu
dwa elementy, przede wszystkim te, ktéore z punktu widzenia socjo-psy-
chicznej funkcji utwierdzenia wyznawcédw w wewnetrznej harmonii i w
poczuciu bezpieczenstwa byly najwazniejsze, mianowicie Chrystus (wy-
stepujacy w réznej roli, ale zawsze wszechmocny i wyposazony w atry-
buty boskoSci) oraz magia. Magia ta jednak, zredukowana znacznie za-
réwno co do zakresu stosowalnosci, jak i w swej wewnetrznej tresci, stra-
cila zwigzki z pierwotng teorig przyrody, nawigzala do bozej (respective
Chrystusowej) wszechmocy. To, co z Afryki tradycyjnej pozostato w synk-
retyzmie w postaci magii, jest raczej modelem dzialania niz wlasciwg tre$-
cig kulturowa” 8,

Z funkcjg integracyjng S$cisle wigze sie psycho-spoleczna funkcja ru-
chéw. Realizacja jej sprowadza sie do likwidacji stanéw niepewnosci
i przywrocenia czionkom ruchéw réwnowagi psychicznej oraz wewnetrz-
nej zgodnosci miedzy doznawaniem $wiata a jego rozumieniem. W tej
plaszczyznie funkcjonalno$é ruchéw réwniez siega istotnych zrddet ich
powstania. Stan niepokoju psychicznego, leki, frustracje o szerokim za-
siegu spotecznym leza, jak wiadomo, u podstaw powstania ruchéw. Wspom-
niana popularno$¢ nowych Srodkéw magicznych w ich ramach tudziez
zapotrzebowanie na religijna doktryne sg tylko religijng forma potrzeb
ukierunkowanych kulturowo, ale zaistnialych na podlozu tychze samych
potrzeb psycho-spotecznych. W tym sensie realizacja funkcji religijnych
wchodzi w obreb psycho-spotecznej funkeji ruchéw.

Szczegblna rola w realizacji funkeji psycho-spotecznej przypadla obrze-
dowosci ruchéw, zaréwno tej, ktéra powstala z rewitalizacji obrzedéow
tradycyjnych, jak i synkretycznej w swej istocie. Naczelnym jej celem
bylo zlikwidowanie bezradnosci w sytuacji spolecznej, w ktorej stare srod-
ki w niezmienionej formie okazaly sie nieadekwatne i nieskuteczne. Od-
nowa starych praktyk magicznych oraz afrykanizacja obcych (z reguly
chrzescijanskich), czego dokonano w ramach kongijskich ruchéw religij-
nych, jest charakterystyczna dla calej czarnej Afryki'®. W okresie in-
tensywniejszych kontaktow z Europejczykami przy niskim stosunkowo po-
ziomie akulturacji Afrykanow wzmogla sie popularnosé¢ srodkéw magicz-
nych jako przyjeta forma obrony wlasnych interesow. Stopien wystepowa-
nia zjawisk niezrozumialych i traumatycznych w skutkach psychicznych

178 Zajgczkowski, Muntu dzisiaj, s. 158—159.

179 F, J.W. Fernandez (African Religious Movements — Types and Dynamics,
»Journal of Modern African Studies”, vol. 2, 1964) ze wzgledu na sposéb stosowania
przyjetego zespolu symboli (obrzedowos§é) przez ruchy religijne dzieli je na instru-
mentalne i ekspresywne. To rozréznienie jest dla autora waznym kryterium podziatu
wszystkich ruchéw religijnych w czarnej Afryce.
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okreslil stopien zapotrzebowania na $rodki zapobiegawcze. Ruchy religijne
realizowaly to zapotrzebowanie w sposéb zorganizowany i niemalze in-
stytucjonalny — analogicznie do organizacji tradycyjnych o podobnych
funkcjach w §wiecie ,,czysto” afrykanskim.

Tak jak w przypadku kazdego zjawiska spolecznego funkcjonalnosé¢ re-~
ligijnych ruchéw odnosi sie do konkretnej warstwy spolecznej, réznorod-
nosé ruchéw obok ich zasadniczego podobienstwa wynika z realizacji roz-
norodnych zapotrzebowan, ktére w ramach szerokiej spolecznosci (w ktd-
rej omawiane ruchy zdobyly uznanie) nie zawsze byly identyczne. W tym
tkwi rowniez tajemnica topografii ruch6éw na etnicznie réznorodnym tere-
nie. Trafnym przykladem, jak popularny ruch moze przejawia¢ wyraine
symptomy dysfunkcji, moze by¢ wypowiedz mtodego Kongijczyka o dzia-
lalnosci Kitawala. ,,Myslalem — méwi on — ze Kitawala przywréci dawne
zycie i juz prawie zapomniane zwyczaje, ale oni chcieli uzyé przeszlosci
tylko po to, aby stworzyé nowy sposéb zycia, jeszcze gorszy od sposobu
biatych {...] Mialem nadzieje, ze Kitawala moze przywrdcié stare zwyczaje,
ale wszystko bylo tylko nasladownictwem nowych sposobow, nawet jesz-
cze gorsze. Teraz wiem, Ze stary sposéb zycia nalezy bezpowrotnie do prze-
sztosci, przodkowie nas opuscili, bo my$Smy ich opuscili. Jestesmy otocze-
ni przez ztych ludzi, ktérzy kradng nasze dusze, oszukujgc nas falszywymi
przodkami, i przez ludzi, ktorzy kradna nasze ciala i zmuszajg je do prze-
strzegania obcych zwyczajow. W takiej sytuacji przodkowie nie moga
nawigza¢ z nami kontaktu ani my nie mozemy nawigza¢ kontaktu z nimi,
mozemy sie tylko coraz bardziej od siebie oddala¢” *'. Zupelnie margine-
sowg aczkolwiek w pewnych sytuacjach wazng czeScia psycho-spolecznych
funkeji ruchéw kongijskich bylo stworzenie przez nich szansy do realizacji
indywidualnych celow i dgzen wyrastajgcych ponad schemat przecietnos-
ci, ale nie mieszczacych sie¢ we wzorach zachowan preferowanych w spo-
lecznosci plemiennej. Osobnicy na przyklad o silnych sklonnosciach przy-
wodezych, nie majac innego sposobu, jak tylko religijny, wykorzystywali
go do urzeczywistnienia tych dazen lub do usprawiedliwienia osiggniete]
juz wladzy . Wydaje sie, ze ten aspekt psycho-spolecznej funkcji ruchéow
religijnych odgrywa istotniejszg role w sytuacji pokolonialnej 2,

Funkcje polityczne W ramach funkcji pelnionych przez kon-
gijskie ruchy religijne okresu kolonialnego na czolo wysuwa sie funkcja
antykolonialna. Jest ona z tej racji najczesciej podkreslana w analizach
tych ruchéw; czesto nawet z pominieciem tych istotnych funkcji, ktére —
jak wynika z dotychczasowych naszych rozwazan rowniez okreslaly ra-

180 Turnbull, Samotny Afrykanin, s. 228—39.
181 Por. Balandier, Sociologie..., s. 478.
182 Wystarczy poréwnaé np. pewne fakty, ktére przytacza Bernar d, op. cit.
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cje ich bytu. Dominacja ruchéw o wymowie antykolonialnej wsrod kon-
gijskich ruchéw religijnych powoduje w niektérych pracach nieuwzgled-
nianie waznej roli ruchdéw, ktére swe funkcje ograniczyly do spoteczno-
-kulturowych %2,

Realizacja funkcji antykolonialnej przez ruchy religijne (najscislej
zwigzanej z postawag buntu) okreSlona zostata sytuacjg prawno-polityczna
Kongijezykéw, ktéra pozbawila ich szansy wyrazania swych negatywnych
postaw wobec kolonizatora na plaszczyznie czysto politycznej. Doktryny
ruchéw oraz ich dziatalno$é staly sie w ten sposéb jedyng zorganizowang
formg wyrazu antykolonialnych postaw ludowych mas kongijskich . Do-
tyczy to ruchéw przejawiajgcych postawe zaréwno czynnego, jak i bierne-
go oporu. .

Ewolucje religijnych elementéw doktryn ruchéw kongijskich w kierun-
ku przyjecia przez nie politycznego sensu najlepiej bodajze ilustrujg dzieje
kimbangizmu i jego oddzialywanie na ruchy zrodzone po nim. Zaréwno
w ramach kimbangizmu, jak i innych ruchach bierna i czynna postawa
antykolonialna przybierala na sile w okresie zwigkszonego ucisku kolo-
nialnego. Hasta skrajnie antykolonialne oraz demonstracje o identycznej
wymowie byly podejmowane i inspirowane przez ich czlonkéw szezegélnie
w latach czterdziestych, kiedy rezim kolonialny obnazyl najjaskrawiej swe
negatywne oblicze w stosunku do spoleczenstwa kongijskiego. Ta zalez-
no$¢ miedzy cechami antykolonialnych tresci ruchéw (czesto jako element
w ogble ich ideowego stosunku do kultury europejskiej) a stopniem nasi-
lenia sie ucisku kolonialnego nie jest specyfikg wylacznie ruchéw kongij-
skich, lecz dotyczy réwniez innych rejonéw Afryki. Ksenofobia ruchéw
religijnych, ktéra niekiedy miata cechy rasizmu (w ruchach kongijskich —
khakizm, Kitawala), w polgczeniu z mesjanizmem jako program radykal-
nych zmian w przyszlo$ci jest bardziej widoczna i odgrywa wiekszg role
w warunkach radykalniejszego systemu kolonialnego **,

Niedojrzato$é polityczna kongijskich ruchéw religijnych, ktérg w de-
cydujacym stopniu determinowala eschatologia i mesjanizm ich doktryn,
nie oslabila — jak widaé¢ z ich dziejéw — czujnosci wtadz kolonialnych.

183 S, Swiderski (Grands traits des civilisations africaines, Paris 1966, s. 81)
docenia wtlasnie istote odréznienia funkcji politycznych od funkcji spoteczno-kultu-
rowych i opiera na niej podzial afrykanskich ruchéw profetycznych na dwie grupy:
ruchy o celach spoleczno-kulturowych i o celach politycznych.

184 J, S, Coleman, analizujgc problem dziatalnoéci politycznej w oparciu o gru-
py religijne na szerszym terenie afrykanskim, stwierdza, Ze jest to zjawisko typowe
w warunkach kolonialnych. The Politics of Sub-Saharian Africa {w:] W. G. Al-
mond, J.S. Coleman (red.), The Politics of Developing Areas, Princeton — New
Jersey 1960.

185 Zajgezkowski, Muntu dzisiaj, s. 154—155.
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Bezwzglednosé Belgdbw w represjach przeciwko ich czlonkom swiadczy, ze
dostrzegali oni w ruchach tych realng sile polityczna, a szczegdlnie ich
antykolonialng postawe. Co wigcej — dostrzegali nawet w nich zrédlo
zagrozenia panujacego systemu w czysto integracyjnej funkcji ruchow,
bojgc si¢ wykorzystania tego waloru przez obce elementy polityczne, wro-
gie kolonializmowi. Dowodzi tego wypowiedz P. Lebeera — Belga, przeje-
tego sytuacjg polityczng Konga — dotyczaca ruchu Kitawala. ,,Obecnie
Kitawala — pisze P. Lebeer — przypomina wielkie cialo z mackami, z nie-
zliczonymi rozgatezieniami; ciato, ktére czeka na poruszenie przez impuls
nadany przez elementy zdolne do stopienia w jedna synteze partykula-
ryzmoéw, ktore je dzielg. Cho¢ jest tak potezny w dziedzinie biernego sa-
botazu, nie wierzy sie, by moégt on wznieci¢ ogdlne powstanie, lecz nie-
bezpieczenstwo nadchodzi wlasnie z innej strony. Pochodzi z faktu, ze
Kitawala jest tupem dostepnym dla wszystkich, dla wszelkiej zadzy. Co
nastapi w dniu, kiedy sie spostrzeze, ze notoryczni komunisci lub agenci
arabscy w ukryciu pociagng za sznurek i przyniosg zwolennikom to opar-
cie polityczne, ktdrego na szczescie im brakuje? Jak bedzie mozna walezyé
przeciwko ludziom specjalnie zaprawionym w walkach politycznych; lu-
dziom, ktorzy w swoich bagazach terrorystow przeniesliby to, co w ciggu
kilku miesigecy staloby sie lontem zapalajacym proch w tym kraju? Py-
tanie pozostaje bez odpowiedzi’ .

Obawy S&rodowiska, ktore reprezentuje ta wypowiedz — jak sie oka-
zalo — byly mniej prorocze niz proroctwa ruchéw. Od polowy lat pieé-
dziesigtych bowiem Kongo nie potrzebowalo zewnetrznego oparcia poli-
tycznego, lecz mialo juz rodzime organizacje czysto polityczne, ktore
wespol ze zwigzkami zawodowymi wlasciwie] pelnigeymi swe zadania niz
w okresie poprzednim (powstaly pod koniec lat czterdziestych) wysuwaly
coraz bardziej otwarcie dojrzale Zzgdania niepodleglo$ciowe, angazujac
stopniowo szersze masy w walke czysto polityczng. Stopniowy, a nie zy-
wiotowy akces plebejskiej warstwy najpierw do zwigzkéw zawodowych,
a pOzniej do organizacji parapolitycznych lub partii politycznych wyka-
zuje, ze podlozem popularnosci ruchéow religijnych jako wyrazicieli dazen
politycznych nie byly tylko takie czynniki, jak brak szans dzialania po-
litycznego, niska $wiadomos$é polityczna Kongijezykow i religijna ich
orientacja. Obok tych obiektywnych czynnikéw istotng role odegral czyn-
nik subiektywny, jakim by! powszechnie niechetny stosunek do organi-
zacji typu europejskiego, postrzeganych jako obce zaréwno w miescie, jak

186 I,ebeer, De Vimportance du Kitawala.
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i na wsi ®*. Dopiero wzrost swiadomosci politycznej uwarunkowany zmia-
nami ekonomicznymi (wzrost mimo wszystko nielicznej klasy robotniczej)
i politycznymi Konga w latach pietdziesigtych przyblizyl organizacje po-
lityczne w swych funkcjach do przecietnego Kongijczyka. Ewidentnym
tego dowodem stal sie zywiolowy udzial Kongijczykéw w licznych partiach
politycznych w przeddzien uzyskania niepodlegtosci.

Doceniajgc role czynnikéw ekonomicznych, politycznych czy spolecz-
nych, ktére w dlugim okresie ksztalttowaly kongijska §wiadomosé politycz-
ng, nie mozna pomingé réwniez istotnej roli, jaka w tym procesie odegratly
niewagtpliwie ruchy religijne. Odpowiadajac niskiej Swiadomosei politycz-
nej nie hamowatly jej rozwoju w rzeczywistoSci spotecznej, jasno okreslo-
nej dwoma biegunami — spoleczenstwem kolonizujagcym i spoleczenstwem
skolonizowanym, pelnigc w tej sferze wazng funkcje. Religijne w swych
zrodlach doktryny tych ruchow, podkreslajgc swg autonomicznosé od
chrzescijanstwa identyfikowanego z dominujgcym systemem popularyzo-
waly przeciez idege wolnego panstwa i swoistg koncepcje emancypacji po-
litycznej. Te rewindykacyjne koncepcje — co najwazniejsze — wyrastaly
juz ponad trybalizm, zawierajac w sobie cechy nacjonalizmu kongijskiego.
Nacjonalizm ten jest swoisty *® — gdyz sila jego nie jest obiektywnie
istniejagca ponadplemienna struktura spoteczna, lecz wigz spoleczna okre-
slona negatywng postawg wobec bialych w sytuacji kolonialnej.

UWAGI KONCOWE

G. Balandier cenne rozwazania na temat ruchéw religijnych z terenu
Dolnego i Srodkowego Konga konczy zdaniem — ,Dopoki naréd koloni-
zowany albo zalezny nie ma (i nie moze mieé¢) mozliwo$ci rywalizowania
z kolonizatorem na gruncie, na ktérym ten ostatni go przewyzsza, dopoty
narodowi temu pozostaje tylko rozwigzanie wykorzystania swojej specy-
fiki, by ukry¢ (pierwsza faza kolonizacji) lub zywi¢ i usprawiedliwia¢ pod-
jeta inicjatywe” . Spostrzezenie G. Balandiera okresla chyba najtrafniej
sens ogdlny kongijskich ruchéw religijnych okresu kolonialnego. Ruchy
te w sytuacji braku politycznych organizacji kongijskich wykorzystywaly

187 Por, Balandier, Sociologie..., s. 476; Turnbull (op. cit., s. 225), charakte-
ryzujac popularno$§é Kitawala, podkre§la, Ze ruch ten, nawet w wypadku niezaakcep-
towania go, traktowany byl jako rodzima organizacja na ksztalt dawnych stowarzy-
szen sekretnych.

18 B, Holas nazywa nacjonalizm o podobnych cechach, wystepujacy na Wy-
brzezu Kosci Sloniowej, nacjonalizmem jednoczacym (nationalisme unificateur). Le
séparatisme religieux en Afrique Noire, Paris 1965, s. 21.

189 Balandier, Sociologie..., s. 480.
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istniejace (wprawdzie niewielkie) mozliwosci, by mobilizowaé masy kon-
gijskie do walki z kolonizatorem. Byly spoleczng préba obrony wiasnej
kultury w politycznym systemie dominacji kultury europejskiej.

Zmiana sytuacji spoleczno-politycznej, ktéra nastapila po roku 1960
w Zairze, wptyneta decydujaco takze na charakter istniejgcych juz ru-
choéw religijnych oraz na charakter nowych ruchéw tego typu. W warun-
kach niepodleglego bytu panstwowego ruchy te sa jednym z wyrazéw
gruntownych przeobrazen, jakie spoleczenstwo zairskie przezywa obecnie.
Ideologie wspoélczesnych zairskich ruchow religijnych sa jedna z odpo-
wiedzi Afrykanina na aktualng sytuacje polityczna, spoleczng i kulturows
oraz probg okreslenia swego miejsca w kulturze wlasnej i wyrazenia sto-
sunku do kultur mu obcych. W ksztaltowaniu tej postawy wobec wsp6t-
czesnego Swiata kolonialna przeszlos¢ odgrywa jednak nadal wazng role.
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STANISEAW SWIDERSKI

SYNKRETYZM RELIGIJNY W GABONIE*

Tre$¢: Migracje Fangéw. — Czynniki kulturowe i socjo-polityczne. — Synkretyczna
forma nowych wierzeh i kultéw. — Filozofia religijna sekt synkretycznych: chrze§ci-
janski jezyk religijny a wiara tradycyjna; niebo i ziemia a stowo Boze; kobieco§é
i mesko§é a pojecie zycia. — Rytual duchowego odrodzenia.— Feministyczny aspekt
religijnej filozofii Zycia: kobieta w micie i tradycji; kultowe symbole kobiecoSci.

Do niedawna literatura etnologiczna i socjologiczna oceniala synkre-
tyzm religijny jako reakcje czlowieka czarnego na polityczno-spoleczng
przemoc bialych, widzagc w nim element samoobrony wobec obeych sit. Dzi-
siaj w zwigzku z ogromnymi przemianami spoleczno-politycznymi, ktére
przyniosty wolnosé setkom plemion i ludéw, spontaniczny w swych po-
czatkach ruch synkretyczny nalezy uwazaé¢ za $wiadomy ruch spoteczno-
-religijny i kulturowo-polityczny, dgzacy do emancypacji politycznej, spo-
lecznej i kulturowej. Obecnie wiekszosé ugrupowan synkretycznych w Ga-
bonie posiada wtasng organizacje i wlasny program dziatania. Wiele z tych
sekt wyksztalcilo zaczatki swoistej religijnej filozofii i teologii, ktéra wyro-
sta ze splotu dwu odrebnych zjawisk religijnych: animizmu i chrzescijan-
stwa, oraz dwu réznych struktur spoteczno-ekonomicznych.

Aby uchwyci¢ istote ruchéw synkretycznych w Gabonie, nalezy z jed-
nakowg uwagg rozpatrywa¢ ich strukture wewnetrzna, analizujgc ,,praw-
dy”, oraz ich strone funkcjonalna w powigzaniu z historycznym i spotecz-
nym rozwojem plemion gabonskich.

Prace te poswiecam ludowi gabonskiemu z wdziecznosci za jego gos-
cinnos¢, z jakg mnie przyjat, i za jego szlachetno$¢. Wyrazam mag wdziecz-

* Artykul ten jest fragmentem nie opublikowanej dotgd pracy w calo$ci poswie-
conej synkretyzmowi w Gabonie. Stanowi ona wynik czterech misji naukowych, kt6-
re autor przeprowadzit w latach 1963, 1968, 1970 i 1972, subwencjonowanych przez
Centre National de la Recherche Scientifique w Paryzu, International African Insti-
tut w Londynie i Conseil des Arts du Canada oraz Uniwersytet w Ottawie.
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no$é zaréwno tym, ktorzy przewodzili religijnym ceremoniom, jak i tym,
z ktérymi siedzialem na jednej lawie pod $cianami ich skromnych swigtyn,
aby przezywaé z nimi misterium symbolicznej $mierci i duchowego odro~
dzenia sie, 0 czym oni s tak zywo przekonani. Wdzigczny im jestem za bra-
tersko$é, za dzielenie sie ze mng przez wiele lat wspdlzycia tym wszystkim,
w co sami tak mocno wierzg, a szczeg6lnie za zaufanie, jakim mnie darzyli,
uwazajgc po prostu mnie za jednego spo$réd nich, a wiec za ,,wtajemni-
czonego”’.

Historia poludniowego Kamerunu, Republiki Srodkowoafrykanskiej,
Konga i Gabonu nie jest znana na podstawie zrédel pisanych. Najstarsze
dokumenty pisane, ktére znamy, pochodzg z XV w. i dotyczg tylko Konga.
O pozostalych krajach, a wiec i o0 Gabonie, méwi nam tylko tradycja ustna.

Pierwsze kontakty, jakie Gabon i sgsiednie kraje, zatem prawie cale za-
chodnie wybrzeze Oceanu Atlantyckiego, mialy z czlowiekiem bialym, nie
naleza do chlubnych kart historii. Jesli nawet poczatki byly uczciwe i hu-
manitarne, to ich rozwoj poszedt w kierunku zupelnie przeciwnym, przera-
dzajgc sie w barbarzynskie traktowanie czlowieka czarnego, w handel nie-
wolnikami.

Poczatki osadnictwa Europejezykdé4w na wybrzezu Oceanu Atlantyckie-
go w XV w. wigzaly sie z zakladaniem placéwek handlowych, wymieniajg-
cych kauczuk, kosé stoniowg i inne bogactwa kraju na plétno, wyroby z me-
talu itp. Byli to Portugalczycy, ktorzy juz w XV w. osiedlili sie w Kongu.
Wraz z produktami przywozili z sobg ziarna i rosliny, zapoznajac w ten spo-
s6b ludno$é¢ tubylezg z rolnictwem. W dwa wieki p6zniej w Gabonie dzigki
kontaktom z Kongiem zaczeto uprawia¢ kukurydze i maniok. Ale ludnosé¢
Gabonu nie garnela sie do takiej pracy. Handel odpowiadal im bardziej,
o czym $wiadczy wielki rozwoj wspéotzawodnictwa miedzy Anglikami, Ho-
lendrami i Francuzami. Liverpool, Rouen i Dieppe zwiekszaly floty handlo-
we. A kiedy Amerykanie zglosili wielkie zapotrzebowanie na sile robocza,
zaczely sie wprost napady na wsie Afryki Rownikowej, ktore wyrywaty
ze $rodowiska najzdrowszych ludzi. Nawet niektérzy szefowie wsi, zache-
ceni obiecanym zyskiem, wspélpracowali aktywnie z chrzescijanskimi han-
dlarzami ludzkim towarem. Zdradzajac swo6j lud sprzedawali nawet swe
wlasne rodziny szczepom, ktére posredniczyty w dostarczaniu niewolnikow.
Byli to Orungu, Pongwe, ktérzy przybyli na wybrzeze (Estuaire) w XVII w.,
i w koncu takze Fangowie, ktorzy mimo iz przybyli ostatni na teren Gabo-
nu, zdazyli sowicie zarobi¢ na handlu niewolnikami.

Za marynarzami francuskimi przybywali przedstawiciele rzadu, zawie-
rajgc umowy handlowe i umowy ,,przyjazni” z krolami réznych plemion.
W tym czasie, gdy wojsko zaczynalo zajmowac teren, a pierwsi kolonizato-
rzy okupowaé ludnos$é, pojawiajg sie pierwsi misjonarze protestanccy i ka-
toliccy oraz badacze naukowi. Sposrod tych ostatnich wymienié¢ nalezy naj-
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bardziej znanych, a mianowicie Paul Belloni Chaillu — odkrywca Rio Mu-
ni (1856) i rzeki Ogwe (1857—1859), de Compiégne — odkrywca terendéw
Ogowe i N’Gounie, oraz Savaorgnan de Brazza, ktéry spenetrowal podczas
trzech podrézy wiekszo$¢ terenu Gabonu, a szczegdlnie Ogowe i Lopéz
(1875—1878).

Okres kolonizacji politycznej i ekonomicznej musiat z koniecznosci na-
ruszy¢ sfere zycia duchowego ludéw gabonskich. Kolonizatorzy i misjona-
rze przekonani o rzekomej wyzszo$ci kulturowej i religijnej, przeswiadcze-
ni o posiadaniu monopolu na obiektywne normy etyczne jak i rzeczywiste
»prawdy religijne”, uwazali sie za reprezentantéw najwyzszej cywilizacji
i za wystannikéw Bozych.

Pionierskie prace misjonarzy sg dzi§ réznie oceniane, cho¢ niekiedy nie-
slusznie zrownane z pracami tych misjonarzy, ktéorym bardziej imponowat
tropikalny kapelusz i duma niesienia cywilizacji ,,dzikim” niz przyjscie im
z braterska pomocg. Czytajac kroniki Kongregacji Ducha Swietego, a zwla-
szcza nekrologi, latwo mozna sie przekona¢, ze pierwszych misjonarzy ce-
chowala wielka odwaga, wytrwalo$¢, zywa wiara i prawdziwa humanis-
tyczna postawa. Je$li dzisiejsze sekty synkretyczne odzwierciadlajg nam
smutny czas kolonizacji, czego dowodem sg pie$ni i modlitwy, i jesli sg od-
biciem nastrojoéw, jakie stwarzaly misje chrzescijanskie, trzeba powiedzieé,
ze sekty fe nie sg ani bezposrednim rezultatem ztych czy nieodpowiednich
metod dzialalno$ci misjonarskiej ani tez czym$ przypadkowym, a juz naj-
mniej, jak chcag niektorzy gabonscy ksieza katoliccy, zwyrodnieniem kul-
tury religijnej. Wrecz przeciwnie, sg one normalnym zjawiskiem spotecz-
no-kulturowym, cho¢ bardzo skomplikowanym. Nie jest bowiem latwo od-
powiedzie¢ na pytanie, jakie byly pierwsze, a jakie wtérne przyczyny
powstania tych sekt. W jakiej mierze misje protestanckie lub katolickie po-
nosza odpowiedzialno$é za ten stan rzeczy, a w jakiej mierze przyczyng ich
powstania bylo uswiadomienie spoteczno-polityczne; mozna by podjaé pro-
be odpowiedzi, biorac pod uwage caloksztalt 6wczesnych warunkéw geo-
graficznych, spoteczno-politycznych i religijnych. Odpowiedz taka musia-
laby uwzglednia¢ rowniez fakt, ze ignorancja misjonarzy w zakresie kultu-
ry i wierzen ludéw Gabonu byla prawie catkowita.

Misjonarze protestanccy przybyli na teren Gabonu w 1842 r. Byli to
amerykanscy misjonarze, zaré6wno biali jak i czarni, nalezacy do American
Board. Osiedlili sie oni we wsi Barak, ktéra stanowi dzi§ dzielnice stolicy
Gabonu, Libreville. Praca ich nie byla latwa. Ludno$¢ ostabiona pijan-
stwem, przetrzebiona przez handlarzy niewolnikami i przez handlarzy kos-
cig stoniows, niezbyt chetnie garneta sie do bialych, ktérzy zazwyczaj wiele
obiecywali, a w rezultacie okazywali sie¢ wrogami. Trzeba bylo czeka¢ kil-
kanascie lat, zanim sytuacja sie poprawila. Zmiana na lepsze nadeszta do-
piero po roku 1849, gdy Libreville stalo sie rzeczywiscie ,,miastem wolnych
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ludzi”, uratowanych od sprzedazy. Trudnosci jednak trwaly szereg lat. Na
przyklad w roku 1876 protestanci zalozyli stacje misyjng w Mbilambila
wérod ludu Bakele. Ten wojowniczy lud ograbil stacje i zmusit protestan-
tow do rezygnacji. Wowczas protestanci przeniesli sie do Lambarene, by
pracowac¢ posrod Galoa. W kilka lat potem sposréd Galoa rekrutowala sig
duza liczba katechetow, wspieranych przez Fangéw, ktérzy niedawno przy-
byli na te tereny. Misjonarze protestanccy zostali jednak w roku 1890 za-
stapieni przez Société des Missions Evangéliques de Paris, poniewaz admi-
nistracja francuska zazadata, aby nauka katechizmu nie odbywala sie w
jezyku miejscowym, ale w jezyku francuskim. W ten sposéb zaczelo sie
wyobcowywanie tego ludu z macierzystego jezyka i kultury duchowej. Do-
piero po pierwszej wojnie §wiatowej protestanci zaczeli zaklada¢ misje w
gtebi kraju. Dobre wyniki stacji misyjnej w Lambarene pozwolily prote-
stantom na zalozenie dwu innych placoéwek, a mianowicie w Ovan i w
Oyem. Szczegdlnie w Oyem wyniki okazaly sie nadzwyczajne. Nic tez dziw-
nego, ze miasteczko to jest dzisiaj nie tylko oSrodkiem ducha protestanckie-
go, lecz rowniez o$rodkiem ruchu biblijnego. Wyniki te nalezy zawdzie-
cza¢ miedzy innymi faktowi, ze Fangowie, ktérzy tu mieszkali, byli mniej
zniszczeni klimatem, mniej dotknieci skutkami pijanstwa i mniej zdezorga-
nizowani niz ludy znad oceanu.

Podkreslié nalezy, ze prace misjonarzy protestanckich mialy szeroki za-
kres. Ich apostolstwo szlo w parze z dobroczynnymi przedsiewzigciami.
Zakladali plantacje, tartaki i warsztaty mechaniczne, w ktérych praca byla
zroédlem utrzymania dla misjonarzy, natomiast dla ludnosci stanowily one
miejsce nauki nowego rzemiosta. Szpital dla tredowatych w Lambarene
rozwijal swa nadzwyczajng dzialalnos¢ dzieki poswieceniu sie doktora Al-
berta Schweitzera. Dzi$ protestanckie stacje misyjne w Gabonie nalezg do
nastepujgcych ugrupowan: Mission Evangélique du Gabon (od 1842 r.),
obejmujgca potowe poéinocnego Gabonu; Christian and Missionary Alliance
(amerykanskie), liczaca 200 miejsc kultowych wokét siedmiu stacji misyj-
nych; La mission franco-suisse de Pentecéte, zalozona w 1938 roku w Li-
breville i posiadajaca dwie stacje: w Owendo i w Medouneu.

Mozliwos$ci dzialania misjonarzy katolickich byly wieksze od tych, kto-
rymi dysponowali protestanci. Kosciél katolicki mial inng organizacje, inne
przygotowanie i inne zrédla finansowe. Pierwsze katolickie stacje misyjne
powstawaly wzdluz brzegéw Oceanu Atlantyckiego i wzdluz rzek. Na wy-
brzezu byly to: Sainte-Marie w Libreville, Boutika, Donguila, Fernan-Vaz,
Cap Esteriaz, nad brzegami za$ rzek: Lambarene, Ndjole, Okano, Lasturs-
ville nad Ogove; Trois-Epis i Saint Martin nad N’Gounie. Ze wzgledu na
brak mozliwo$ci komunikacyjnych stacje w glebi kraju powstawaly znacz-
nie p6zniej. Podrézowanie misjonarzy do odlegltych wsi, jak zeznaje Jeremy
Adam, arcybiskup Gabonu i pionier apostolstwa w tym kraju, byty po pro-
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stu wyprawami pelnymi niewygéod, trudnosci, ktore prowadzily do wycien-
czenia, chordéb i $mierci. Wowczas nie znano jeszcze niwakiny i innych
$rodkéw profilaktycznych przeciw malarii, tyfusowi czy $pigczce. Mimo to
misjonarze udawali sie do odlegtych wsi pieszo, co zabierato im cale tygod-
nie czasu, badz korzystali z todzi rzecznych. Dla ilustracji tego stanu rzeczy
warto przytoczyé nastepujgce poréwnanie: przed I wojnag swiatowsg dla
przebycia ladem drogi z Libreville do Lastoursville misjonarz potrzebowal
caly miesige, gdy po II wojnie wybudowano drogi, misjonarz potrzebowat
tylko 3 dni, a dzi$ drogg powietrzng zaledwie godzine.

Budowa drég miata oprécz tego inne skutki. Ludno$¢ tatwiej przenosilta
sie z miejsca na miejsce i dotychczasowa stabilno$¢ przerodzita sie w mi-
gracje wewnatrzkrajowe; stwarzalo to warunki sprzyjajace powstawaniu
sekt synkretycznych i u$wiadamianiu politycznemu mas. Ludnosé¢ opusz-
czajgc wsie, jak to czynili Apindji czy Mitsogo, aby osiedli¢ sie wzdiuz no-
wych drég, opuszezata rowniez misje. W zwiazku z tym wiele stacji misyj-
nych, jak na przyklad Okano, Mitzik czy Saint-Martin, musiato zakonczyé
dziatalnos¢, gdyz nie bylo juz kogo naucza¢. Ulegaly zniszczeniu zaréwno
plantacje kawy, pieprzu, wanilii i orzechéw kokosowych, jak i internaty dla
chlopcoéw i dziewczat oraz inne urzgdzenia misyjne wraz z kaplicami.

Misje protestanckie i katolickie byly zaczgtkami chrze$cijanstwa afry-
kanskiego i pierwszymi ogniskami cywilizacji zachodnioeuropejskiej. Za-
kiadaly one wokét swych kaplic szkoly parafialne, warsztaty ciesielskie,
murarskie czy stolarskie i ogrodnicze. Mozna wiec stwierdzi¢, ze misje
uformowaly inteligencje gabonska i pierwszych robotnikéw wykwalifiko-
wanych. Dzisiejsi dyplomaci gabonscy rozpoczynali ksztalcenie w misjach
katolickich w Donguila i kontynuowali w Collége Bessieux lub w Semina-
rium Saint-Sean w Libreville. Dzi$ obok tych przyparafialnych placowek
oswiatowych istnieje wiele nowych, prowadzonych przez rézne zgromadze-
nia zakonne lub przez wladze gabonskie, jak na przyklad Liceum Leon
Mba i Uniwersytet Narodowy w Libreville.

MIGRACJE FANGOW

Historia zycia religijnego i kultury duchowej Fangéw jest $cisle zwig-
zana z wydarzeniami spoleczno-politycznymi Gabonu. Jednym z kluczo-
wych wydarzen byt fakt, ze ekspansja kolonializmu rozbila jednos¢ poli-
tyczng, kulturows i etniczng Gabonu na grupy zamieszkujace dzisiaj potud-
niowy Kamerun, Gwinee Réwnikows i pétnocno-zachodni Gabon. Rozbicie
etniczne Fangbéw jest widoczne w coraz wyrazniejszych réznicach wyste-
pujacych w dialekcie, wierzeniach i gospodarce.

Bardzo malo istnieje danych historycznych, ktdére moglyby nam wyjas-
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ni¢ motywy, poczatki i przebieg tej wielkiej migracji. Fangowie pchani
przez ludy silniejsze, takie jak Fulbe i Baya, opuscili swoje mityczne miej-
sce ,,narodzin czlowieka” (Mébiale Bor) i udali sie ku pofudniowi, w lasy
Kamerunu i Gabonu, osiedlajgc sie w dolinie N'Tem. W pewien czas potem
ruszyli oni dalej az po brzegi rzeki Ogowe. Ci z Fangéw, ktérzy osiedlili sig
w okolicach Ebolowa i Yoaunde (Kamerun), tworza dzi§ szezepy znane pod
ogblng nazwg Bulu i Ngola, a ci za$, ktérzy zajeli basen Ogowe i Fernan
Vaz (Gabon), sg nazywani Make i Batsi. Dopiero w p6Zniejszej fazie docie-
rajg Fangowie z grupy Bakage do Gor Skalistych i do Gwinei Réwnikowej.
Od nazw szczepdéw Fangbéw pochodzg dzisiejsze nazwy takich miejscowosci,
jak Wolen-N’Tem, Mitzik, Bitam, Minvoul czy Minkebe.

Fangowie na wybrzeze dotarli kierujac sie rzekami Omwane, Mioa
i Abanga oraz Bokue i Ogowe. Bylo to w latach 1840, a wiec tuz przed wiel-
kimi wyprawami Compiégne i Brazza. Idgc wzdluz prawego brzegu Como,
Fangowie zetkneli si¢ z plemionami Bakele i Pongwe, ktérych zepchneli w
kierunku wybrzeza Oceanu Atlantyckiego. W ten sposéb Wybrzeze Gabon-
skie i Wolen-N’Tem zostato zamieszkane przez naplywowy, obcy lud wno-
szgcey z sobg nie tylko odmienng historie, tradycje plemienng i inng struk-
ture spoteczno-gospodarcza, lecz takze inng mentalnos¢. Teren ten obecnie
jest zamieszkaly przez 48 grup Fangow, wsrod ktoérych do najbardziej ak-
tywnych i znanych nalezg: Efak, Essoke, Oyek i Yengi. Wedlug statystyki
z 1961 r. w dystrykcie Wolen N'Tem jest 53 000 (98%,), a na wybrzezu
23200 (51%/0) Fangéw. Ogélem jest 94 200 (30%o) Fangdéw na okoto 950 000
mieszkancéw Gabonu. Na terenach za§ Kamerunu, Gwinei Réwnikowej
i Gabonu Fangéw jest okoto 800 000.

Tradycja ustna Fangéw podaje tylko niektére wydarzenia historyczne
i na dodatek sg one podawane w formie mniej lub bardziej fabularnej.
Z czasem wydarzenia te przybraly tylko symboliczne znaczenie, obdarzone
specjalng funkcjg spoteczno-religijng, co latwo dostrzega sie w religijnej
filozofii sekt synkretycznych. Do takich symbolicznych opowiesci nalezy na
przyklad historia ozambogha, czyli opis przejécia Fangéw przez otwoér
ogromnego drzewa adzap. Otwoér ten w ksztalcie rombu uchodzi dzi$ za
,,drzwi narodzin” w nowym kraju. Ta mityczno-religijna symbolika ,,przej-
Scia” znajduje swoéj wyraz w slupie sakralnym (akun) chaty rytualnej
(aben).

Do ciekawych przekazow tradycji ustnej Fangéw nalezy opowiadanie
o Pigmejach, ktéorym Fangowie, a przede wszystkim lud Apidji i Mitsogho,
zawdzieczaja po dzi§ dzien sakralny narkotyk, iboga. Zetkniecie sie Fan-
gow z ludami Apindji i Mitsogho, ktdre miato miejsce w koncu XIX i na
poczatku XX w., wywolato u Fangéw zwrot w mentalnoS$ci religijnej, w
strukturze spoteczno-kulturowej i w ich osobowosci. Przejmujgc od Apindji
i Mitsogho kult przodkéw, zwany buiti, Fangowie przejeli tez ich tradycje
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religijng i filozofie, nowe $rodki dzialania oraz nowe formy przezycia reli-
gijnego. Byl to poczatek wielkiej reformy spoleczno-religijnej u Fangéw,
ktora zrodzita w nich potrzebe uduchowienia dawnych praktyk religijnych,
a w szezegblnosci kultu czaszek i relikwii, znanego pod nazwg bieri.

Fangowie, zwani niegdy$ Pahouin, odczuwali potrzebe zmiany miejsca
pobytu i potrzebe dominacji. Ruchliwosé Fangéw wyrazala sie¢ w czestych
i dlugotrwaltych migracjach, natomiast cheé¢ panowania nad drugimi —w
podbojach albo przynajmniej w adaptacji cudzych kultéw i kultur. Wspoét-
praca ich w handlu niewolnikami byla takze wyrazem agresywnosci wobec
innych. Nic dziwnego, ze przez wiele lat byli oni postrachem dla sgsiednich
plemion. Réwniez i struktura spoleczno-kulturowa Fangéw nosi §lady tych
dwu zasadniczych cech: mobilnosci i zaborczosci, cho¢ w konsekwencji dzie-
ki nim wlasnie mogli Fangowie zaspokaja¢ potrzebe adaptacji nowych war-
tosci i przystosowywaé sie do ciggltych zmian.

Fangowie nie czuja przywigzania do ziemi i dlatego mato interesuja sie,
jak dotad, uprawag roli. Bardziej odpowiada im tryb zycia swobodny, doraz-
ny i nieskrepowany. Dlatego talent ich nie poszedt w kierunku gromadzenia
débr materialnych. Rozwing} sie natomiast w dziedzinie rzezby (stynne ma-
ski i statuetki nagrobne), poezji, muzyki i filozofii religijnej. Ich kultura
duchowa wyrosta z afirmacji zycia oraz ze $wiadomego w nim uczestnic-
twa, stajac sie przez to kulturg dynamiczng. Nosi ona $lady minionego cza-
su, przezwyciezonych sytuacji i twérczej my$li. Afirmacja zycia kazala
im, chociaz w mitycznej formie, ,,shumanizowa¢” chate rytualng i instru-
menty muzyczne oraz odtwarza¢ rytualnie proces ciaglego stawania sie,
od poczecia az do Smierci biologicznej, ale tez do symbolicznego obumarcia
az po odrodzenie duchowe.

Fangoéw poroznit podzial polityczny i mentalno$é okupanta. Pordznit ich
takze system ekonomiczny wprowadzony przez kolonizatoré6w. Podkres$lié
nalezy fakt, ze szczepy zamieszkujgce potudniowy Kamerun przejely od
Niemcow protestantyzm, sztuke czytania i pisania, zamilowanie do Biblii,
ale rowniez zamitlowanie do pracy na roli, uprawe kawy i kakao. Konsek-
wencjg tego faktu bylo to, ze wyzszy poziom ekonomiczny, wieksza wydaj-
nos$¢ pracy i lepsze $rodki komunikacyjne ,,osiedlity” dawnego wojownika.
Fangowie kamerunscy nie czuja potrzeby tworzenia nowych kultéw ani tez
nowych sekt religijnych. Pozostali wierni albo animizmowi, albo ktére-
mus$ z wyznan chrzes$cijanskich, przyjetych przez chrzest. Wiekszos¢ z nich
to protestanci.

Fangowie z Gwinei Réwnikowej, c¢i z rezimu frankistowskiego i nieto-
lerancji hiszpanskich misji katolickich, kontrolowani i zyjacy w ciaglej bo-
jazni, bo prze§ladowani okrutnie, wiedli podwojne zycie: jedno na pokaz
wobec administracji, a drugie ukryte, ciche. Fangowie w okresach natezo-
nych przesladowan przez misjonarzy i przez policje przesuwali sie w kie-
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runku Gabonu, aby tam polgcezy¢ sie z braémi praktykujacymi ten sam kult
biery, a potem kult buiti. Szczegblne nasilenie przesladowan Fangéow zano-
towano w latach 1952—1968, ktore spowodowane byly przede wszystkim
ujawniajgcymi sie tendencjami wyzwolenczymi i emancypacyjnymi tubyl-
coOw.

Kolonista francuski byl bardziej tolerancyjny i dzieki temu Fangowie
gabohscy wypracowali sobie wlasng, ,,narodows” kulture religijng, w kto-
rej udato sie im potaczyé ogélnofangowsky historie z religijng tradycija lo-
kalng innych plemion oraz wlaczyé niektore elementy wiary chrzescijan-
skiej.

CZYNNIKI KULTUROWE i SOCJO-PSYCHICZNE

Pomijajgc podziat polityczny jako destruktywny czynnik jednosci Fan-
géw, trzeba zauwazyé, iz fakt przynalezenia do jednego lub do drugiego wy-
znania chrzescijanskiego wplynal na nowy ich podzial. Dlatego nawet na te-
renie Gabonu odnajdujemy dwa typy tego ludu. Typ pierwszy zamieszkuje
pdinocne tereny Gabonu (dystrykt Wolen-N'Tem), typ drugi mieszka na
potudnie od pierwszych. Mozna by nawet przeprowadzi¢ pewna linie de-
markacyjng miedzy tymi terenami, przechodzgcg przez miejscowos¢ Oyem,
ktorg zalozyli Niemey w roku 1905. Ludnos$é¢ zatem z terenéw miejscowosci
Oyem, Bitam, Minvoul i Medouneu to przewaznie protestanci, a z ekono-
micznego punktu widzenia rolnicy zajmujacy sie uprawg i eksportem kawy
i kakao. Druga grupa ludnosci, na potudnie od Oyem, to grupa gospodar-
czo ubozsza, spolecznie gorzej zorganizowana i kulturalnie mniej przedsie-
biorcza. Okolo 1925 r. oczarowat ich katolicyzm swoja hierarchiczng struk-
turg wladzy, symbolika religijng, bogactwem uroczystosci i kultem Matki
Boskiej, kobiety matki. Naplyw Fangdéw z péinocy kraju zmniejszyl w zna-
cznym stopniu te réznice etno-socjologiczne.

Historia kultury duchowej i historia spoteczno-polityczna Fangéw na te-
renie Gabonu jest krétka, ale przebogata w wydarzenia. Na przesirzeni
zaledwie kilku pokolenn Fangowie dokonali wielkiego przelomu w historii
wlasnej kultury jak i kultury Gabonu. Nadali oni jej swoisty charakter za-
réwno przez aktywny udzial w zyciu spolteczno-politycznym, jak i przez
swojg odrebnosé¢ grupowa.

Dynamizm Fangéw mial swe zrédla w swiadomosci rasowej i politycz-
nej, $wiadomosei uformowanej przez czynniki historyczne, demograficzne
i psychologiczne. Kolonizacja, handel niewolnikami i dzialalno$é misjonar-
ska budzila wérod Fangéw nowe zainteresowania twdrcze, a przywodcow
prowadzita do odkrywania nowych poje¢. Z czasem, w drodze doswiad-
czenia zwiekszal sie zakres i precyzowala sie tre$¢ nowych pojeé¢, co sta-
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nowi¢ moglo poczatek §wiadomosci spoleczno-politycznej Fangéw. Z bie-
giem czasu Swiadomos$é plemienna zaczynala wychodzi¢ poza granice klanu
i plemienia. Doswiadczenie ptynace z procesu podporzgdkowywania sobie
innych plemion i wypierania ich z zajmowanych stanowisk, przy jedno-
czesnym wrastaniu w $rodowisko geograficzne, umacniato ambitnych Fan-
gbw w przekonaniu o ich wyzszosci rasowej. Inteligencja praktyczna, rea-
lizowana w twoérczosci kulturowej, coraz mocniej okreslata osobowos¢ Fan-
géw, wyrdzniajge ich sposréd innych plemion Gabonu.

Wsréd czynnikoéw, ktore zlozyly sie na utrwalenie supremacji spotecz-
no-politycznej Fangéw w Gabonie, wymienié trzeba demograficzny i psy-
chologiczny. Zaréwno §wiadomos$é¢ historyczna, wyrazana miedzy innymi
znajomoscig rodéw i generacji oraz poczuciem przynaleznosci grupowej,
jak i przekonanie o swej sile byly podstawg przystowiowej juz zarozumia-
tosci i pychy Fangéw.

Przyznaé trzeba, Ze te cechy charakteru Fangéw daly réwniez pozy-
tywne rezultaty. Fangowie bowiem wnie§li wiele nowych wartosci spo-
lecznych, kulturowych i religijnych do Gabonu, ale robili tez wszystko,
by przyswoié¢ sobie to, co byto najlepsze u ludéw osiadlych tutaj od dawna.
Ruchliwi z natury przyczynili sie do ogoélnego, aczkolwiek powolnego jesz-
cze rozbudzenia potrzeby wymiany wartosei kulturowych. Sami udawali
sie w glab kraju, do ludéw znanych z lecznictwa i magii, szczegdlnie Mitso-
gho i Bapunu, aby powréciwszy do siebie na wybrzeze wzbogaci¢ swojg
historie kulturowg o ,,wiedze tajemng”.

Aby lepiej zrozumieé¢ charakter spoteczno-religijny sekt synkretycz-
nych w Gabonie, ktére uformowali Fangowie, trzeba sie nieco blizej za-
pozna¢ z religijnodcig i z doswiadczeniem psychicznym tego ludu w dzie-
dzinie wierzen. Lud ten, taki jaki wychowala i wyksztalcita tradycja kul-
turowa i okreslone warunki spoleczno-ekonomiczne, jest wybitnie religij-
ny. Z punktu widzenia etnologii religii Fang wydaje sie czlowiekiem na
wskros religijnym, to znaczy sklonnym do interpretacji i reinterpretacji
Swiata wedlug przeslanek swej wiary, swych przypuszezen i swych du-
chowych potrzeb. Ludzie wierzacy moga powiedzie¢ o nim, ze ma wy-
ostrzony zmyst $wietosci, ze jest uczulony na jakie$ misterium, ktére wy-
czuwa w naturze, i ze zdolny jest zy¢ wedlug rytmu tej usakralizowanej
natury. Jest to wiec czlowiek wierzgcy, animista wedlug tradycji religij-
nej, przyjmujgcy powszechne istnienie $wietego, ale takze i monoteista,
jak inni jego czarni bracia, gdyz przekonany jest o istnieniu jednego Stwo-
rzyciela. Jego praktyczna religijno§¢ jest logiczna i wymagajaca, jest dy-
namiczna, a nie statyczna. Wedlug Fangow celem religii nie jest adoracja,
ale stuzenie czlowiekowi w jego codziennym zyciu. Stad to zmarli przod-
kowie uchodzg za posrednikéw miedzy Bogiem a zyjgcymi. Majg oni za-
tem analogiczng role jak Swieci katoliccy. Poza tg wiarg w ,,0bcowanie
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$wietych” Fangowie przypisujg wielkie znaczenie religijnym znakom sym-
bolicznym, uwazanym po prostu za ,$rodki skuteczne”. Wierzg oni w au-
tomatyczne dzialanie tych ,$rodkéw’” zgodnie z tym, czego nauczal kosciol
katolicki, iz sakramenty dzialajg ex opere operato, czyli w spos6b automa-
tyczny. Jest w tych aktach sporo z wiary religijnej, ale tez niemalo z prze-
sgdu i magii. Potrzeba namacalno$ci w religii i utylitaryzm religijny do-
prowadzily chrzesdcijan gabonskich do wytyczenia nowych wymiaréw wia-
ry. Wedlug nich wiara bez znakéw sprawdzalno$ci jest niczym. Stad tez,
mimo glebokiej wiary w $§wiat duchowy, adepci sekt synkretycznych czujag
potrzebe jej weryfikacji. Dochodza zatem do pewnego paradoksu. Zdaniem
ich sama wiara nie wystarczy, bo jest tylko ,,wiarg”, przypuszczeniem. Aby
silnie ,wierzy¢”, trzeba wiedzie¢, w co wierzyé, i ,,widzie¢” to, w co sie
wierzy. Religia wiec winna im dostarczyé takich ,,$rodkéw skutecznych”,
ktére bylyby w stanie da¢ im te ,,blogoslawione wizje” $wiata niewidzial-
nego. Wiemy, ze srodkiem tym jest sakralny narkotyk iboga. W tym tkwi
istotna przyczyna separacji sekt synkretycznych od ko$cioléw chrzesci-
janskich.

Praktyczna religijnosé Fangéw koncentruje sie wokét pojecia zycia. Poj-
mowanie zycia przez Fang6éw usposabia ich do wchlaniania i do adaptacji
wszystkich tych elementéw religii chrzescijanskiej, ktére wedtug nich
zdolne sa powigkszy¢ i umocni¢ zycie jednostkowe i klanowe. Zresztg Fan-
gowie nie ukrywaja celu, do ktoérego zdgzajg. Przyjmujg oni chrzescijan-
stwo tak, jak niegdy$ przyjeli od Apindji kult buity, to znaczy, ,,aby méc
sta¢ sig silniejszym”. Ale pojecie zycia nie ma u nich znaczenia tylko bio-
logicznego. Jest ono réwniez pojeciem filozoficzno-religijnym, bedgcym za-
réwno u podstawy afirmujgcej filozofii zycia, jak i kryterium norm etycz-
nych: dobre jest to, co stuzy zyciu, ztem zas$ to, co je oslabia i umniejsza.
Zycie jest wedlug nich warto$ciag samg w sobie. Jest ono czym$ $wietym
i najdrozszym, bo pochodzacym od Boga. Zy¢ $wiadomie znaczy tyle, co
zy¢ w Bogu poprzez nature. Stad bierze sig stala potrzeba odnowy zycia
i potrzeba wzmozenia §wiadomego uczestnictwa w zyciu. Ale to uczestnic-
two jest o tyle tylko mozliwe, o ile czlowiek potrafi sobie przyswoi¢ sily
tkwigce w naturze. Wyraza sie ono zaré6wno w biologicznej zdolnosci pro-
kreacji, jak i poprzez symboliczne obumarcie i rytualne duchowe odrodze-
nie. Z jednej wiec strony wyraznie zaznacza sie charakter pragmatyczny
religii, a z drugiej zadziwiajgca nas daleko wysublimowana potrzeba prze-
zycia duchowego, danego w wymiarach odczué, abstrakeji i symboliki. Re-
ligia wedlug Fangéw ma stuzyé¢ zyciu. Rytualne uroczystosci religijne maja
zapewnié dostatek, odsungé¢ nieszczescie, uzdrowi¢ chorych, wzmoéc plod-
nos$¢ kobiet itp. Stad takie cnoty, jak ,,czysto$¢” seksualna w formie bezzen-
stwa, milczenie i inne pojecia moralnosci indywidualnej, oddalone od rze-
czywistych potrzeb spolecznych, nie majg dla nich zadnego sensu i zadnej
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warto$ci. Jednocze$nie wedtug nich religia z tymze samym kultem i rytem
wprzega czlowieka w zupelnie inng atmosferg, przekonujac go o istnieniu
innego zycia i o istnieniu innych wartosci. Atmosfera ta sklania czlowieka
do metafizycznego zinterpretowania zycia biologicznego i wszystkich jego
przejawéw w naturze. Zaré6wno etnolog, jak i misjonarz powinni byé¢ w
szczegdlny sposdéb uczuleni na praktyczny charakter religijnosci, skoro
chcg badaé stalo$é i zmienno$é elementéw, z ktorych sklada sie religijna
symbolika synkretyzmu Fangéw. Problem ten jest SciSle zwigzany z zagad-
nieniem procesu akulturacji i adaptacji, podczas ktérego dokonuje sie se-
lekcja ,,prawd”, wartosci i srodkow ekspresyjnych. Pewne jest, ze chrzes-
cijanstwo zakorzenilo sie w Gabonie i wptynelo wyraznie na postawe etycz-
ng i religijng luduy, ale nie wyeliminowato moralnosci afrykanskiej. Stad tez
rodzg sie nastepujace dwa zagadnienia: jakie sg stale elementy afrykan-
skie, ktére uporczywie tkwig w przyjetym przez Fangoéw chrzescijanstwie,
oraz jakie sg elementy chrzescijanskie, ktére Fangowie dopasowali do
wlasnych potrzeb i upodoban? Mozna by ponadto dorzucié trzecie zagad-
nienie: jakie sg przyczyny, ktére uniemozliwity chrzescijanstwu catkowity
sukces, obejmujacy zaréwno moralno$¢ ewangeliczng, jak i calos¢ dogma-
tyczng, proponowana przez misjonarzy?

Fangowie zinterpretowali chrzescijanstwo zwlaszcza w sferze wartosci
stowa jako wyrazu ducha oraz w sferze Srodkéw oddzialywania pojetych
jako przedluzenie Srodkéw magiczno-religijnych. Zachowali natomiast po-
trzebe wyrazania sie jezykiem wyszukanym, ale wolnym od pustego kon-
wenansu. Nadal lubujg si¢ w ruchu i w gescie, wciaggajgcych ich calkowicie
w akcje, w ktérych otrzymuja oznaczone miejsce i okreslong role do spel-
nienia. Dlatego nie znajg oni postawy ,,0bserwatora’”, biernosci i skrajnego
indywidualizmu.

Potrzeba namacalnosci w kwestiach wiary pozwala im widzie¢ w meda-
likach i innych przedmiotach kultowych dawne fetysze i transfery mocy
i sakralno$ci. Ta sama potrzeba realizmu w wierze pcha ich do nowego
chrztu i odrodzenia si¢ przez iboga, ktéra jest zdolna zapewnié¢ im owg
antycypowang ,,wizje blogostawiong”, tlumaczong zreszta jako przedsmak
zycia przyszlego. Duchowny katolicki jako dawca $rodkdéw ,,skutecznych”
w kulcie stal sie w oczach sekt synkretycznych ideatem ngangi, ktéry ma
za zadanie zblizy¢ swiat rzeczy niewidzialnych. Dlatego szaty liturgiczne
ngangi sg wierng kopia szat ksiezy katolickich, co zapewnia im powage li-
turgiczng i wywiera symboliczng presje na przezycie religijne wiernych.
Sg one ponadto znakiem stopnia hierarchicznego i srodkéw wiladzy.

Wiele jest przyczyn, ktore zadecydowaty o wyborze i o zakresie adapta-
cji idei jak i przedmiotéw kultowych. Nasladujac hierarchi¢ koscielng syn-
kretysci spodziewajg sie ulatwié proces podporzadkowania i dyscypliny
we wspélnocie religijnej. Jest to réwniez okazja do wyzwolenia sig i wy-
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niesienia ponad drugich. Hierarchicznos¢ to takze okazja do autorytetu
i prestizu. To, czego sie dzi$ kosciél katolicki wstydzi, odrzucajge jako ma-
giczne, zwiazane z mitem i przesgdem, tchngce formalizmem i starg Sred-
niowieczng feudalng atmosfers, przechodzi w umiarkowanej formie do ,,no-
wej” tradycji religijnej Fangow, tworzac w ten sposdb synkretyzm religij-
ny. Ta forma religii musiata przyj$¢, bedac nie tylko wykladnikiem S$cie-
rania sie sit wewnetrznych z zewnetrznymi, ale i wynikiem refleksji nad
koniecznoscig tworzenia nowej rzeczywistosci. Dla Fangéw synkretyzm
religijny stal sie dobrym s$rodkiem marszu naprzod, choé nie nalezy prze-
milczaé faktu, iz jest przejawem kompromisu wobec czlowieka biatego. Za-
tem synkretyzm religijny ma do spetnienia wazne zadanie historyczne, cho¢
moze byé pojety jako rezultat spotkania sie przeszlosci z przyszloscia.

Po naszkicowaniu warunkéw historycznych i spotecznych, w jakich
formowali si¢ Fangowie gabonscy, nasuwajg sie dwa pytania: dlaczego
Fangowie, a nie inne plemiona Gabonu, zapoczgtkowaly wspélczesne ruchy
emancypacyjne? Dlaczego program spoleczno-polityeczny sekt synkretycz-
nych wyrazony jest w pojeciach i jezyku religijnym?

Zagadnienia powyzsze mozemy rozwaza¢ na plaszezyznie historycznej,
oceniajae ruch synkretyczny jako reakcje na sytuacje spoteczno-polityczna
oraz jako wytwor kryzysu pierwotnego spoteczenstwa Fangdéw. Poréwnu-
jac ten ruch z analogicznymi ruchami na kontynencie afrykanskim, dostrze-
zemy bardzo podobne motywy i $rodki dzialania. Oprécz tego dostrzezemy,
iz nacechowane one sg zar6wno jednostkowymi ambicjami zatozycieli sekt,
jak i ogélnorewolucyjnym charakterem dazen grup i spoteczenstw. Histo-
ryczny punkt widzenia pozwala nam zauwazy¢ pewne etapy rozwojowe
tych ruchoéw, wywotlane przez zetkniecie sie z cywilizacja zachodnig i kul-
turami obcych plemion, a wyrazone w formie postaw psychicznych. Wiemy,
ze z chwila, gdy kolonizacja francuska objela swojg kontrolg caloksztalt
zycia spoleczno-ekonomicznego i kulturowego plemion Gabonu, wprowa-
dzajac przymus ekonomiczny i naruszajac warto$ci duchowe, po pewnym
czasie doprowadzila do niezadowolenia, poczucia wyobcowania, az w koncu
musiato doj$¢ do konfliktu. Istotnym elementem takiego zachowania Fan-
géw byl takze fakt oslabienia autorytetu wtadzy tradycyjnej, brak dysecy-
pliny spolecznej, prostytucja i dezorganizacja. W nowej bowiem strukturze
spoleczno-politycznej i gospodarczej, narzuconej przez cywilizacje zachod-
nig, nie bylo miejsca na zaspokojenie potrzeb wedlug dawnych wzorcow
kulturowych i religijnych. Stare kryteria oceny nie miaty racji bytu. Tra-
dycyjne wartoéci, wyroste z przezyé i kontaktéw miedzyosobniczych, za-
stepowa¢ zaczety wartosci posiadania, zysku i pieniadza. Pojecia czasu, pra-
cy, prestizu, stanowiska kobiety zmienily znaczenie. Ale taka sztuczna,
narzucona sytuacja, zmuszajgca do koegzystencji starego, tradycyjnego spo-
teczenstwa z rodzgcym sie nowym spoteczenstwem o strukturze cywilizacji
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zachodniochrzescijanskiej sklaniala Judno$é nie tylko do spontanicznej re-
akcji, ale réwniez i do refleksji. Por6wnywano dawny sposéb zycia i swo-
bode z aktualnym stanem. Co wiecej, nowe sgsiedztwo z Pongwe i innymi
plemionami zmuszalo ich kazdego dnia do konfrontacji.

Fangowie zaczeli popada¢ w obojetnoéé na sprawy plemienne, a nawet
w kompleks nizszo$ci wobec czlowieka bialego. Stany frustracyjne przybie-
raly na sile szczegllnie tam, gdzie Fangowie stykali sie z bialymi, a wiec
w miejscach pracy, bo tam zajmowali zawsze najgorsze stanowiska. Wied
zyta wprawdzie jeszcze do§é spokojnie, ale gdy $rodki komunikacji stawaty
sie coraz dogodniejsze, a miasta oferowaly wigcej miejsc pracy, ruch prze-
siedlenczy ze wsi do miasta wzmagal sie. Migracje wewnetrzne powodowa-
ly nowe kontakty, a te z kolei rodzily nowe potrzeby i ambicje. Frustracja
ogdlna, ktéra w pierwszych dziesigtkach naszego stulecia ledwie sie zazna-
czala, rozwijala sie powoli, ale wszechstronnie. Je$li pierwszy okres kolo-
nizacji budzil u Fangéw oraz innych plemion Gabonu podziw dla biatego
czlowieka, to w nastepnych dziesiatkach stopniowo przeradzal si¢ w niena-
wis¢. Z czasem Fangowie dostrzegli, ze powoli tracg supremacje nad inny-
mi plemionami. Poczuli sie zatem zagrozeni nie tylko przez bialych, ale
réwniez przez inne plemicna Gabonu, ktérych §wiadomos$¢ spoteczna i po-
lityczna wzrastala systematycznie. Ptynacg stad frustracje odczuwali oni
tym silniej, Zze wczesniej od innych osiggneli lepsza organizacje spoteczng
i $wiadomos$¢ polityczng. Fangowie, jak wspomniano, potrafili polaczyé
zdolnos$¢ do religijnej interpretacji zycia z ambicjg i inteligencja, ktore pro-
wadzily ich do nowatorstwa w ulepszaniu zycia. Miedzy innymi dlatego
Fangowie zdolni byli wypracowaé¢ swoisty religijny $wiatopoglad, ktéry
byl kompromisem w stosunku do przeszlodci i do terazniejszosci. Swiatopo-
glad ten z jednej strony opieral si¢ na tradycyjnych pojeciach religijnych,
uwiklanych w nowoczesng spoteczno-polityczng wizje $wiata, z drugiej
strony wchlanial wartosci, ktéore mu proponowato zachodnie, zmaterializo-
wane chrzescijanstwo. Fangowie odrzucili zasady abstrakcyjnej i indywi-
dualnej moralnosci, sprzecznej z tradycyjnym pojeciem jednostki i grupy,
a zatrzymali z chrzesdcijanstwa zasady, ktére odpowiadaly doskonalosci
i,$wietosci” spolecznej. Sg to przede wszystkim: zasada braterstwa i wspoél-
noty, macierzynstwa i wspélzycia z Bogiem poprzez modlitwe, wizje, boga-
te ceremonie oraz posérednictwo przodkéw. Jednym stowem czlowiek czar-
ny przejat z chrzescijanstwa te wartosci, ktére uznat, ze moga mu si¢ przy-
daé. Inne spokojnie i bez skrupuléw odrzucil. Z chrzescijanstwa przejal
nadzieje zbawienia dla wszystkich i mozliwos¢ sprawiedliwosci dla cztowie-
ka czarnego. Nowosciag w patriarchalnej strukturze spoleczno-religijnej
Fangéw bylo wprowadzenie do kultu sekt synkretycznych postaci Matki
Boskiej (Ningon Mebeghe). Wszystkie te i inne elementy zachodniochrze$-
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cijanskie w polgczeniu z religijng tradycja plemion Gabonu przyczyniajg
sie obecnie do formowania nowej $§wiadomosci spotecznej, wychodzacej da-
leko poza granice tradycyjnej jednosci klanowej i plemiennej.

SYNKRETYCZNA FORMA NOWYCH WIERZEN 1 KULTOW

Wiemy, ze tradycyjny kult buiti® zostal przyniesiony do Fangéw przez
drwali Mitsogho i Apindji, ktorzy opusciwszy w poszukiwaniu pracy wioski
nad rzekg N’Gounie, udawali sie do Lambarene i na wybrzeze Gabonu.
Fangowie przejeli ten kult. Motywy masowej , konwersji” byly poczatko-
wo natury indywidualnej. Pchani ciekawoscig ,,widzenia” rzeczy zza $wia-
tow, stosujgc sakralny narkotyk, iboge, Fangowie mogli z czasem rzeczy-
wiscie odkry¢ w kulcie buiti nowe wartosci spoteczno-religijne. Ro$lina ta
bowiem dawata adeptom buiti mozliwosci nowych form doswiadczenia re-
ligijnego, nie znanego dotychczas Fangom. Ponadto ta sakralna roslina, ro-
dzac w adeptach uczucia braterstwa, stala sie w konsekwencji doskonalym
Srodkiem do zjednoczenia klanowego i plemiennego.

Skoro minal pierwszy entuzjazm do tych ,,podrézy mistycznych” ku za-
Swiatom, Fangowie zaczeli zastanawia¢ sie glebiej i krytycznie nad warto$-
ciami ,,czysto” religijnymi buiti. Odnalezli w tym kulcie pewne wartosci
spoteczno-religijne, ktérych tak bardzo potrzebowali do umocnienia wiezi
spoteczno-kulturowej i religijnej. Ich krytyczne uwagi dotyczyly mozliwos-
ci adaptacji buiti Dissumba do mentalno$ci i religijnosci Fangéw. Dzialo sie
to w latach trzydziestych naszego stulecia, w okresie, ktéry moze byé uwa-~
zany za poczgtek wielkiej reformy w zyciu religijnym Fangéw i za pocza-
tek synkretyzmu religijnego w Gabonie. Fangowie zréznicowani i poroz-
nieni wewnetrznie oraz oszolomieni nowymi ideami dostrzegli w buitizmie
jedyny s$rodek do odrodzenia duchowego i do ewentualnej jednosci spotecz-
no-kulturowej.

Inny jeszcze rodzaj okolicznosci, ktéra sprzyjata i sprzyja rozwojowi
snykretyzmu religijnego, stanowi naturalny dynamizm religii tradycyjnej,
dzieki ktéremu religia przodkéw jest w stanie dostosowywa¢ sie do zmien-
nych sytuacji i do nowego $rodowiska. Religia przodkéw szla z dzungli za
czlowiekiem (Mitsogho i Apindji), ktory szukajgc pracy trafit do tartakéow,
do matych sklepikéw z mydiem i piwem, do fabryk i do biur administracji
publicznej. Wraz z wedrowka czlowieka religia przybierala nowe formy
ekspresyjne coraz bardziej delikatne i wysublimowane, mimo iz nie zmie-
niala sie w swej istocie, i pozostala bez zmian w swej funkcji Swieckiej,
—11\—Ia_t;—mat kultéw buiti, bieri i ombwiri w synkretycznych sektach Gabonu por.

S. Swiderski, Refleksje na temat 2ycia i jego afirmacji w synkretycznych kultach
Fangéw, ,Przeglad Socjologiczny”, t. 23, 1969.
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a wiec humanitarna i spoleczna. Mozna by powiedzie¢, iz rozwijajac sie
uszlachetnila uczucia religijne, uwalniajgc wyznawce od wulgarnego kultu
czaszek i antropofagii, obiecujgc mu lepsza przysztosé. Trzeba jednak pod-
kresli¢, iz ,,rozwinieta” religia przodkéw tak interpretuje zycie i jego prze-
jawy, ze wydawac sie moze, iz deformuje rzeczywisto§¢ historyczng. Przez
zastosowanie sakralnego narkotyku iboga wprowadza ona wiernych w
$wiat iluzji i fantazji, gdzie w widzeniach halucynacyjnych mogg oni ob-
cowaé z duchami zmartych, ze Swietymi, a nawet z Bogiem.

Dzi$ na podstawie wstepnych badan mozna uczyni¢ prébe naszkicowa-
nia procesu ewolucyjnego elementarnych form kultowych w kierunku udu-
chowienia. Nietrudno jest stwierdzi¢, ze synkretyzm religijny w Gabonie
jako ruch wyzwolenia politycznego, kulturowego i religijnego usituje stwo-
rzy¢ nows religie o charakterze autonomicznego chrystanizmu afrykan-
skiego, niezaleznego i wolnego od kontroli katolickiej hierarchii koscielnej.
Usituje on réwniez zachowaé autonomie kultury lokalnej. W tych zasadni-
czych aspiracjach synkretyzmu religijnego ogromna jest rola przywddcow
duchowych sekt synkretycznych. Zalozyciele nowych sekt podajg zazwy-
czaj osobiste wizje religijnej, kulturowej i politycznej przysztosci ludu,
przywodey duchowi usiluja to zrozumieé i realizowaé ten program, upow-
szechniajgc w ten sposob idee, ktére zalozyciele sekt otrzymali w indywi-
dualnych wizjach lub osiagneli w drodze diugich do$wiadczen i refleksiji.
Dlatego o powstaniu nowego kultu synkretycznego, o jego rozwoju i popu-
larnosci decyduje nie tylko nowy aspekt dzialalnosei religijnej, ale rowniez
osobowo$¢ jego zatozyciela. Przywédca duchowy nadaje ton ceremoniom,
orientujgc grupe ku okreslonemu celowi religijnemu. On tez dysponuje
specyficzng silg duchows, owym charyzmatem, z ktérego wierni mogg
czerpa¢ w postaci rozdawanych blogostawienstw. Przywodca duchowy pou-
cza i uswiadamia wiernych o zakresie i specyfice dzialania, wyznaczajac
kazdemu nalezne miejsce i role w hierarchii i ceremoniach. U bardziej po-
stepowych i odwaznych przywoédcow sekt zauwaza sie¢ wyrazne tendencje
emancypacyjne w religii i w kulturze duchowej. W ten spos6b manifestujg
opozycje do bialego i do misjonarzy. Uswiadomienie i samowychowanie
ma doprowadzié ostatecznie do separacji i uniezaleznienia sie od wplywow
biatych. Niekiedy uroczystosci religijne przybieraja charakter ,rasowy”
i polityczny. Na przyklad w kulcie Elibaganga w dzielnicy Libreville
N’Kembo w czasie niektorych uroczystosci religijnych uzywana jest flaga
narodowa Gabonu.

Wobec gwaltownego rozpowszechniania sie sekt synkretycznych misjo-
narze katoliccy byli bezwzgledni w przeciwdzialaniu, korzystajac z pomocy
administracji kolonialnej. Okrutne i niechumanitarne przesladowania mialy
miejsce nie tylko w Gabonie, ale szczegélnie w Gwinei Réwnikowej, gdzie
frankistowska administracja kolonialna i hiszpanscy ksigza katoliccy nie

10*
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przebierali w wyszukiwaniu kar na krngbrnych, heretykéw i innowiercow,
posuwajac sie az do wieszania buitystow.

Ataki misjonarzy i administracji kolonialnej, tak hiszpanskiej jak i fran-
cuskiej, nie byly calkowicie pozbawione pewnych racji. Zarzucano buity-
stom ,,sproéne” dekoracje sakralne chat rytualnych i przede wszystkim
antropofagie. Jeden z informatoréw, gabonski ksigdz katolicki, ktéry sam
brat udzial w jednej z takich kampanii, zeznal, iz buity$ci truli ludzi lub
ekshumowali ciala §wiezo pochowanych, aby w ten sposob uzyskaé ,,mate-
rial” do uczty rytualnej. Niekiedy suszyli oni ciala ludzkie, aby po sprosz-
kowaniu stuzyly sakralnemu celowi jako komunia.

Akcja misjonarzy skierowana byla przeciwko wszystkim buitystom
bez wzgledu na rodzaj sekty. Trzeba podkresli¢ fakt, iz ongi$ jak i dzi$ od-
rozni¢ nalezalo te sekty, ktore odzegnujg sie od wulgarnego kultu relikwii,
opartego na antropofagii, orientujac si¢ coraz bardziej ku uduchowieniu
kultu i rytuatu. Sprostowaé réwniez trzeba pomylke katechetéw i misjo-
narzy co do sakralnego, a nie ,,spro$nego’” wystroju swigtyn. Stup sakralny,
dla przykladu, znajdujacy sie w kazdej chacie rytualnej, jest symbolem
zycia, tak jak krzyz w kosSciolach chrzescijanskich jest symbolem zbawie-~
nia. Stup sakralny w polowie swej wysokosci ma wyciecie w formie rombu,
symbolizujgce organ rodny kobiety, co nasuwa ,,sprosne” my$li ludziom
wychowanym w hipokryzji zachodnioeuropejskiej, ale przeciez moze on
mieé¢ rowniez inny sens. Stylizowany znak wulwy jest religijnym symbo-~
lem zycia, ktéry stanowi podstawe afrykanskiej filozofii zycia. Przypom-
nijmy w tym miejscu jedna z dewiz Fangéw, ktéora wykazuje wielki
szacunek dla kobiety jako kolebki zycia biologicznego i duchowego. W prze-
ciwienstwie do pojecia, jakie ma o kobiecie zachodnia cywilizacja chrzesci-
janska, dla ktdrej kobieta jest poczatkiem i okazjg do grzechu, dewiza Fan-
gow podkresla jej warto$¢ spolteczno-religijng. Brzmi ona w ten sposOb:
,,ébzlowiek, aby mog! sie narodzi¢, musi przej$¢ przez kobiete, ale tez, aby
mogt sie odrodzi¢ duchowo, musi réwniez przejs¢ przez kobiete”. Warto
podkresli¢ inny aspekt tego samego zjawiska, mianowicie tance wykony-
wane podczas nocnych ceremonii, a przypominajgce akt seksualny, nie od-
powiadaja ani etyce, ani moralnosci katolickiej, tak dalece nastawionej
antyseksualnie. Dla wiernych kultu buiti tance te byly i sg nadal wyrazem
pragnienia prokreacji, zyczeniem kontynuowania i partycypacji osobistej
w twérezym dziele Boga. Podobnie tez, doktadniej studiujac religijng poe-
zje buityzmu, dostrzegamy, ze gldéwnym tematem piesni i modlitw jest
zycie. Stad to, chcac lepiej osadzi¢ spoteczno-religijny aspekt seksualnosci
w sektach buitystycznych, trzeba sie oprze¢ na kryteriach moralnosci afry-
kanskiej.

Czynniki wiezi i jednosci, ktére Fangowie odnalezli w buiti, nie pocho-
dzily wylacznie ze struktury hierarchicznej sekt, lecz przede wszystkim
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z tych momentéw, ktoére w sposdb intymny kojarzg sie z doswiadczeniami
wewnetrznymi. Nalezg do nich inicjacja i momenty ekstatycznych przezyé¢
misteriow buiti i ombwiri: Smierci i odrodzenia. Te nadzwyczajne przezycia
wywolywane sg przez harfe skaralng (ngombi), korzen rofliny iboga i ko-
nopie indyjskie. Uczestniczac w nocnych ceremoniach sekt synkretycznych
styszy sie bardzo czesto typowe wezwanie skierowane przez przewodniczga-
cego uroczystosci do zebranych: maganga, maganga, buokaje!, na co odpo-
wiadaja zebrani: Heee!. To wezwanie znaczy tyle, co ,,Wezmijcie moc, wez-
mijcie moc” i ,,Niech tak bedzie”. W tym krétkim pozdrowieniu réwnie?
tkwi sita jednoczgca i zespalajgca buitystow. Jest to wezwanie do silnego
przezycia, do odrodzenia sig i zwarto$ci. Wzmocnione ono bywa czesto po-
wtarzanym gestem ukladania ramion na wyciggniete ramiona drugiego
czlowieka. W ten sposdb nastepuje realna komunikacja sil, sympatii bra-
terskiej i pokrewienstwa duchowego.

Méwiac o harfie swietej, trzeba podkresli¢ jej role religijno-psycholo-
giczng i znaczenie spoleczne. Harfa, zwana popularnie ngombi, odzwiercie-
dla poprzez symbolike kolorow i ksztalt mityczno-religijng tres¢ wierzen
koncentrujae sie na teologii krwi jako pierwiastku zycia i ofiary. Znacze-
nie za$ spoleczno-religijne harfy lezy w tym, Ze jest ona poniekgd schema-
tem i odbiciem religijnej i spotecznej historii Fangéw. Poczawszy od naj-
prymitywniejszej formy, ktorej czesci elementarne symbolizowaly w catosci
kobiete pigmejska, Bandzioku, zaofiarowang za cene tajemnic narkotyku -
iboga, az po ostatnig jej forme wspdlczesna, peing symboli chrzescijanskich,
wyrazajacych wysublimowane wartosci kobiecosci w osobie Matki Boskiej,
harfa zachowala te samg funkcje religijno-spoteczng. Jednoczy ona tych,
co przez odrodzenie duchowe, spowodowane narkotykiem, chcg zyé¢ wspol-
nie jako ,wtajemniczeni” (bandzi). Jej sposob oddzialywania tkwil zawsze
w muzyce. Kto calg noc, podniecony narkotykiem iboga, upajat sie jej gto-
sem, ten odnosil nad ranem wrazenie, ze posiadl nowg wiedze, wzbogacit
sie w nowe wartosci duchowe i ze mocniej zjednoczyt sie z tymi, z ktérymi
komunikowal w tancu, $piewie i spozyciu iboga. Muzyka harfy interpretuje
te wartosci religijne, ktére dane sg bezpoSrednio tylko w przezyciu este-
tycznym. Farmakologiczny za$ $rodek podniecajacy, iboga, prowadzacy w
konsekwencji do widzent i halucynacji, jest istotnym lacznikiem miedzy
spoteczno$cia zywych i umartych oraz miedzy tymi, ktérzy ja spozywajg
w formie komunii. Zastosowany w rytualnej atmosferze zespala i jednoczy
duchowo wszystkich, bez réznicy plei, rasy, jezyka i stanowiska spolecz-
nego. Nic wiec dziwnego, ze nawet wyzsi urzednicy panstwowi, chcge wy-
razi¢ swg przynaleznos¢ ,,rasowg” do Fangow, uczestniczg w tych nocnych
ceremoniach (ngoze), ulegajgc na réwni z najbiedniejszymi tym samym
wplywom iboga. Byly prezydent Gabonu Leon N’'Ba byl aktywnym czion-
kiem i wielkim protektorem buiti. Na tym poziomie religijnym formuje
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sie $wiadomosé przynaleznosci kultowej i $wiadomos$¢ polityczna, ktéra
utrzymuje Fangéw w opozycji do biatych i do chrzescijanstwa zachodnio-
europejskiego.

Dlatego podkresliliSmy, ze synkretyzm religijny w Gabonie w przeci-
wienstwie na przyklad do synkretyzmu w Kongo ma raczej charakter kul-
towy i religijny, a nie polityczny, poniewaz kladzie on akcent przede wszy-
stkim na zycie duchowe zaréwno w teoretycznych rozwazaniach, jak i w
czynnos$ciach kultowych. Wyrazem tego dazenia jest przezycie czasu jako
kategorii religijnej. Caly tydzien zatem jest przezywany na wzor Wielkie-
go Tygodnia. Kazdy dzien zachowuje wlasny charakter, wyrazony w litur-
gii, kolorze szat liturgicznych, w znakach symbolicznych i misteriach, po-
chodzacych od osoby, ktérej 6w dzien jest poswiecony. Z latwoscia odnaj-
dujemy tu dawng liturgie katolicka z jej $wietymi i §wietami.

Poniedzialek oznacza poczatek, bo wszystko, co Bég stworzyl na ziemi,
nazywa sie poczgtek dissumba, geneza. Rytual (ngoze) tego dnia ma odtwo-
rzy¢ nastr6j wielkiego wydarzenia kosmicznego, w ktérym czlonek sekt
synkretycznych moze uczestniczyé nawet dzi$, dzieki wizjom, jakie daje
mu narkotyk sakralny. Poniedzialek to takze dzien poczgtku potrzeby
$wiatla duchowego, jest to wiec poczatek poszukiwania $wiatla nieba, aby
wyjs$é kiedy$ z nedzy ziemskiej.

Wtorek jako refleks Wielkiego Wtorku jest poswiecony kobiecie, a wiec
Ningon Mebeghe, Matce Boskiej. Jest to rowniez dzien ksiezyca tak czesto
1gczonego z kobiecoscia. W dniu tym w kazdej z chat rytualnych (aben) ko-
biety ucierajg z dwu kawalkéw drzewa czarownego, zwanego drzewem zy-
cia, czerwony proszek tsingo, ktéry postuzy w dniach ceremonii do malo-
wania twarzy. Proszek symbolizuje krew jako pierwiastek zycia.

Sroda jest dniem udoskonalania sig, dniem podporzgdkowania sie¢ natu-
rze. Czwartek za$ fo dzien poswiecony Chrystusowi (Eyene Nzame), Zba-
wicielowi ludzkosSci przez jego ,,dobra nowine” mitosci i braterstwa. Jest
to wiec takze dzien, w ktoérym zaczelo sie zbawienie. Wierni starajg sie
w tym dniu czyni¢ akt wiary w Chrystusa, ale tez ubolewajg nad faktem,
ze czlowiek bialy nie wziagl na serio ,,dobrej nowiny”, raczej postuguje sie
nig, aby krzywdzi¢ innych. Rozmys$lania Wielkiego Czwartku i Wielkiego
Piatku koncentrujg sie wokél meki i Smierci Chrystusa oraz jej sprawcow,
czyli ludzi, ktérzy maja w sobie ducha wampirycznego.

W myS$l ekspiacji buitysci starajg sie w dniu tym zwiekszyé swg soli-
darnose, uczucie braterstwa i ofiary. Pigtek uwypukla sie podczas uroczy-
stosci przez czeste powtarzanie ,,Wielki Pigtek”, tymi stowami konczy sig
kazda zwrotka pieéni. Ponadto szaty liturgiczne i str6j Swigtyni tego dnia
podkresla dodatkowo idee cierpienia i $mierci. Twarz celebranta pomalo-
wana jest na kolor czerwony, co symbolizuje krew Chrystusa. Na jego czo-
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le znajduje sie znak krzyza, znak zbawienia, namalowany czerwonym pro-
szkiem paduku.

W sobote sg uroczystoSci podobne do pigtkowych, to znaczy zachowany
jest chrystocentryczny charakter. W niedziele, w dzien zmartwychwstania,
twarz celebranta jest pomalowana bialg sakralng gling mpemba, a biel
oznacza rado$¢ i nowe zycie, bo uduchowione.

FILOZOFIA RELIGIJNA SEKT SYNKRETYCZNYCH

Byloby raczej ryzykowne moéwié o filozofii sekt synkretycznych bez
sprecyzowania pojecia, celu i funkcji tradycyjnego kultu buiti w plemio-
nach Apindji i Mitsogho. Z punktu widzenia etno-historycznego kult ten
petnil! kilka funkcji: wychowaweczg, spoleczno-polityczng i kulturows.
Z punktu widzenia historyczno-kulturowego trzeba podkresli¢, ze wielora-
ka tradycyjna i autentyczna funkcja buiti ulegata ewolucji, cho¢ w istocie
pozostala ta sama. Przede wszystkim zachowal sie jej spoteczno-religijny
charakter, poniewaz nadal buiti jest kultem przodkéw, wyrazanym przez
oddawanie czei ich czaszkom i relikwiom. Ulegly natomiast zmianie wy-
miary dzialalnosci buiti. Niegdy$ buiti bylo przede wszystkim tajemng in-
stytucjg inicjacyjng dla mezczyzn w obrebie klanu lub plemienia. Obecnie
w nowej sytuacji spoteczno-politycznej i ekonomicznej buiti znacznie prze-
kroczyto te ramy.

Wracajac raz jeszcze do tradycyjnego, oryginalnego buiti Apindji i Mit-
sogho, podkreSlamy fakt, ze plemienna struktura spoleczna i tradycyjne
zycie kulturowe w Gabonie byly tak bardzo nasycone wierzeniami religij-
nymi, iz lud nie wyobrazal sobie $wiata istniejacego poza sakrum, Wszyst-
ko tlumaczone bylo pojeciami religijnymi i ujete w kategorie meta-
fizyczne. W takich warunkach powstal i rozwinat si¢ kult przodkoéw, buiti.
Cel buiti byl zatem praktyczny. Stuzy? bezposrednio zyciu przez nawigzanie
kontaktu ze zmartymi i przez lacznosé rytualng z Bogiem. Funkcja ta miata
cel $wiecki, ale jej sila tkwila w przekonaniach magiczno-religijnych. Pod-
stowe zrédla filozofii buitystycznej sprowadzi¢ mozna do dwdch spraw:
silnej wiary religijnej w $wiat nadprzyrodzony i potrzeby poznania rze-
czywistoéci niewidzialnej. Oba te zrédla wyrazaly sie w sposob nastepuja-
cy: Bog jest stworcg zycia, ale wydaje sig, ze nie interesuje sie wiecej swym
dzielem, zezwalajac jednak na posrednictwo przodkéw zmartych. Buitysci
podkre$laja réwniez inny fakt, mimo iz czlowiek jest $miertelny, zdolny
jest podczas zycia ziemskiego widzieé¢ i pozna¢ $wiat nadprzyrodzony, jesli
tylko zastosuje nadzwyczajne $rodki dzialania.

Lud Apindji i Mitsogho znad rzeki Ngunie, rozbudowujac kult przod-
kéw pigmejskim sakralnym narkotykiem iboga, nie stworzyt jednak zlo-
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zonego systemu filozoficznego i teologicznego, jaki dzi§ obserwujemy na
wybrzezu w sektach synkretycznych Fangoéw. Dwa podstawowe Zrodia fi-
lozofii religijnej buityzmu, o ktérych juz moéwilismy, wiara religijna i psy-
chologiczna potrzeba poznania prawd metafizycznych, istniaty juz w trady-
cji religijnej, szczegdlnie praktykowane przez wtajemniczonych, ktérzy
stanowili wspolnote spoteczno-religijng. Idee zatem mniej czy bardziej ezo-
teryczne, po przeszczepieniu ich na wybrzeze, gdzie warunki spoleczno-eko-
nomiczne znacznie rdznily sie od warunkéw istniejgcych nad rzeka Ngunie,
stajg sie z czasem podwaling mys$li filozoficznej i teologicznej, otwartej dla
wszystkich, a wiec powszechnej, miedzyplemiennej.

Buiti jako plemienna instytucja inicjacyjna i klanowy kult przodkow
pelnit u Apindji rézne zadania, odpowiadajac potrzebom zycia codziennego.
Byt w konsekwencji uwarunkowany tymi potrzebami. Apindji i Mitsogho
zyjacy z myslistwa i ryboléstwa uzaleznieni byli od pomyslnosci i niepo-
mySlnosci polowu i polowania. Niestalosé ekonomiczna ich zycia stanowila
przeszkode w powstaniu filozofii czy teologii. Rozmy$laniami filozoficzny-
mi mogli sie zajmowac¢ tylko ludzie starzy i ,nauczyciele” szkél inicjacyj-
nych. Mimo to ich praktyki religijne nie byly pozbawione teoretycznych
uzasadnien. Religijny $wiatopoglad, wyszedlszy z tradycyjnych wierzen,
opieral sie na nastepujacych zasadach: obok $wiata materialnego istnieje
takze $wiat duchowy, tworzac razem jednos$¢ dialektyczng polaczona za
poSrednictwem zmartych, Wszech§wiat zaczal istnieé przez stworzenie, roz-
wija sie dzieki ingerencji Boga Stworzyciela, a skonczy sie wedlug escha-
tologii religijnej powrotem do pierwotnego stanu, do Boga. Ingerencja
Boga objawia sie wedlug nich zar6wno w naturze, jak i w ludziach wyjatko-
wych, to znaczy takich, jak znachorzy lub bliznigta. Religia przodkéw da-
wala zadowalajgce odpowiedzi na filozoficzne ,,dlaczego” dotyczace poczat-
kéw i sensu zycia, pomyslnosci w zyciu codziennym. Inaczej moéwigce, pré-
bowala odpowiada¢ na kwestie zyciowe, tak bardzo zwigzane ze strukturg
spoteczna, ekonomiczng i kulturowg danego S$rodowiska. Zatem religia
przodkéw w tradycyjnym Srodowisku pelnila wiele rél. Trzeba tez podkre-
8li¢, ze religia, bedgc jednym z elementéw skiladowych struktury spotecz-
nej, ekonomicznej i kulturowej, sama ulegala jej wplywom. W tych ra-
mach formowat sie i rozwijal nie tylko poznawczy stosunek wierzgcego, ale
i emocjonalny stosunek do §wiata i Niewidzialnego. Doswiadczenie religijne
powstale w takim konteks$cie jako wyraz uczuciowego stosunku do $wiata
stalo sie ostatecznie wyrazem $wiadomosci spolecznej zinterpretowanej w
kategoriach religijnych. Istnialy zasadniczo dwa wzgledy prowadzace do
religijno-uczuciowego stosunku do $wiata: przewaga i zlowrogo$§¢ natury
z jednej strony i sita zyciowa czlowieka z drugiej strony. Czlowiek z buszu
czul sie wprawdzie zagrozony przez nature, ale tez zdawat sobie sprawe, ze
natura zywita go codziennie. Obok magii religia byla jednym z waznych
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$rodkéw ulatwiajgcych zycie. Dopiero pdzniej, a wiee w nowych, bardziej
sprzyjajacych warunkach spoieczno-gospodarczych, na wybrzezu u Fan-
géw plemienna religia Apindji i Mitsogho przybrala nowe wymiary dzia-
lania, probujac odpowiadaé¢ nowym potrzebom.

Chrzescijanski jezyk religijny a wiara tradycyj-
na. Kosciot chrzescijanski w Gabonie przyjmowal w swe szeregi coraz
wiecej wiernych, nie zastanawiajgc sie nad faktem, ze ludzie ci wchodzili
do chrzescijanstwa z konkretnym bagazem kulturowym, plemiennymi war-
tosciami duchowymi i z atawistyczng potrzebg kontaktu z przodkami. Kos-
ci6l nie zajgl zadnego zdecydowanego stanowiska wobec przesztosci kultu-
rowej i religijnej tubylcéw. A jesli jakie§ stanowisko wyrazil, to raczej w
sposo6b negatywny i wrogi, wychodzge z negacji wszystkiego, co nie bylo
chrze$cijanskie, uznajgc tradycje miejscowe za ,,wymyst diabelski”, jak to
wczesniej okreslit sw. Augustyn. Nie bylo miejsca na poréwnanie obu skal
wartosci, nie bylo mozliwosci dialogu miedzy tak odrebnymi systemami
kulturowymi i religijnymi: animistycznym i chrzecijanskim. Traktowano
Gabonezykoéw jako ,,pogan” lub jak numery zdolne powiekszy¢ statystyke
ochrzczonych. W najlepszym wypadku klasyfikowano ich jako ,,nawrdco-
nych”. KoSeiél chrzcit i ,,nawracal’” na nowe idee, ale nigdy nie zadawal
sobie dos¢ trudu, aby zrozumiet, ze wraz z nawrdéconymi wchlanial, choé¢
nieswiadomie i w sposéb nie zamierzony, obce wartosci. Adepci wnosili
z sobg odziedziczone przez wychowanie plemienne oraz inicjacje do buiti
i ombwiri, stare przekonania i wierzenia religijne. Wierzenia animistyczne
i magiczno-religijne praktyki réinych kultéw byly tak bardzo nacechowa-
ne powszechnymi zasadami religijnymi, Ze mogly latwo przystosowaé sie
do jakiejkolwiek religii importowanej, poniewaz oparte byly przede wszy-
stkim na wierze religijnej. W wypadku niezgodnosci zasad, jak na przy-
ktad nietolerancja wielozenstwa, nowo ochrzczeni szukali kompromisowe-
go wyjscia. Stad zachowali oni animizm z wiarg w zle i dobre duchy na co
dzien, a chrzescijanstwo z jego sakramentami i msza na niedziele. Taki
kompromis szed! niekiedy duzo dalej, niz mogli przypuszcza¢é misjonarze.
Skutki jednak byty zbyt skomplikowane, aby misjonarze mogli je przewi-
dzie¢. Byly one przede wszystkim natury historyezno-kulturowej i psy-
chologicznej. Nawrdceni oscylowali wiec miedzy jednym a drugim, miedzy
animizmem a chrze$cijanstwem, zachowujac z kazdego systemu religijnego
tylko te wartos$ci, prawdy i ,,$rodki skuteczne”, ktére im najbardziej odpo-
wiadaly. Taka selekcja wartoéci byla podyktowana potrzebami zyciowymi:
pewnosci siebie oraz pomys$lnosci i znaczenia w spoteczenstwie.

Nie mozna zaprzeczy¢, ze w wierzeniach i kultach animistycznych znaj-
dowaly sie takie same idee, ktére proponowato chrzescijanstwo, cho¢ oba
te systemy mialy swoje specyficzne cechy i elementy, zrozumiate tylko we
wlasciwym kontek$cie spoteczno-kulturowym i ekonomicznym. Zanim
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jednak zrodzila sie potrzeba emancypacji kulturowej i koniecznos¢ sepa-
racji kultu religijnego u Fangow, religie te wspélistnialy praktycznie, nie
wywolujac u wiernych skruputéw duchowych ani trudnosci na tle dog-
matycznym. Czesto tradycyjne ,,prawdy” religijne pokrywatly sie z ,,praw-
dami” chrzescijanskimi, uzupelnialy sie nimi albo po prostu ustawialy sie
obok proponowanych przez chrzescijanstwo, nie powodujac zadnego wstrzg-
su w zyciu duchowym wiernych. Wrecz przeciwnie, mozna stwierdzi¢ pe-
wng ewolucje dawnych pojeé religijnych. I tak dla przyktadu Bog Stwo-
rzyciel, Bog oddalony, bo ,,mieszkajgcy u siebie”, w niebie, staje sie u nowo
nawrdconych Bogiem na ziemi i w sercu. Taka sublimacja Boga byta dosé¢
daleka od przystowiowego pojecia, ktére znajdujemy u Fangow:

»B6g (Nzambe) jest na gorze,

Czlowiek za$§ na dole,

Boég jest Bogiem,

Czlowiek czlowiekiem,

Kazdy u siebie”.

Blogostawienstwo Boze w ptodnosci kobiet i blogostawienstwo w polo-
waniu przybralo wymiary laski powszechnej i osobistej mitosci do Boga
obecnego w komunii. Chrzescijaniska modlitwa Ojcze nasz zrodzita u Ga-
bonczykéw nowe uczucia religijne, streszczajgce sie w pojeciu synostwa
duchowego wobec Boga Stworzyciela.

»Poganie” gabonscy przyjmowali szczerze idee chrzescijanskie, ale row-
nocze$nie nadawali im charakter kultury miejscowej oraz animistyczne
wymiary religijne, pozbawiajgc sie w ten spos6b zachodnioeuropejskich
form kulturowych. Tam za$, gdzie pojecia chrzescijanskie przekraczaly te
ramy, tam zaznaczal sie w sposdb wyrazny postep. Chodzito tu o wchodze-
nie w nowg faze historii animistycznej religii Gabonu. W ten tez sposéb
zaczely sie ksztaltowaé podstawy i fundamenty pod nowg formacje religij-
ng, pod synkretyczne chrzeScijanstwo afrykanskie. Czlonkowie sekt syn-
kretycznych bardzo wyraznie podkreslajg nowy charakter chrzescijanstwa.
Wedlug ich powiedzenia w chrzeScijanstwie zachodnioeuropejskim wierzy
sie, za§ w chrzescijanstwie afrykanskim ,,widzi sie to, w co sie wierzy”.
Taki bezposredni kontakt ze §wietym (sakrum) i z Niewidzialnym jest oczy-
wiscie mozliwy jedynie w drodze ekstazy, wywolanej $wietym narkoty-
kiem iboga.

Nieboi ziemia a stowo Boze. Jedng z cech charakterystycz-
nych filozofii sekt synkretycznych bedacych w opozycji do chrzescijanstwa
w wydaniu $redniowiecznym jest jej antropocentryzm i zainteresowanie
$wiatem. Przywigzanie do zycia spotecznego, konkretnego i cielesnego, umi-
lowanie zycia, ktére czaruje harmonijnoscia i obiecuje kazdego dnia nowe
doswiadczenie, sklanialy czlowieka, mimo religijnosci, do szukania zycia
w zaswiatach. Trudnos$ci za$, ktére napotyka na ziemi, sklaniajg go raczej
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do walki i poznania ich przyczyn niz do ewazji czy iluzji i uwolnienia sie.
Niebo nie jest dla niego ani okreslonym miejscem, ani przedmiotem prag-
nienia jako miejsce odpoczynku i rekompensaty, tak jak to zwykly uwazaé
wierzenia tradycyjne. A jednak mimo takiego obojetnego stanowiska ,,nie-
bo” ma w oczach adepta sekt synkretycznych wielkie znaczenie, i jest cze-
sto utozsamiane z nadprzyrodzonym, duchowym, a nawet z boskim. Mysl
religijna przedstawia niebo jako sile i moe o zdolnosciach zapladniania zie-
mi zyciem. Trzeba tu podkresli¢, ze wlaSciwie tylko w aspekcie egzysten-
cjalnym, przezytym i praktycznym religijna filozofia buitystyczna przed-
stawia niebo swym wiernym.

Niebo i ziemia stanowig dwa bieguny tego samego kompleksu kosmicz-
nego, cho¢ istotne znaczenie nie jest wspétmierne. Wspolistnienie ich nie
opiera si¢ na tozsamosci dzialania, ale na wzajemnym uzupelnianiu sie.
Niebo uwazane jest zawsze za zyciodajny element kosmosu, ktéremu ziemia
zawdziecza swe istnienie i swdj ciggly rozwo6j. Wtajemniczony jakiejkol-
wiek sekty synkterycznej wie, iz trzeba mu zy¢ na ziemi, ale wie tez, ze on
nie jest wynikiem stosunku nieba i ziemi, a tylko owocem ziemi. Czuje sig
zatem jak katalizator tych dwu rzeczywistosci. Stad jest uczulony na dzia-
lalnoéé zaréwno nieba, jak i ziemi. Afirmacja zycia i jego wartos¢ pchaja
wiernego do poszukiwania lgcznosci z tym, co wydaje mu sie stanowi¢
istotny sens zycia. Czlonek wspdlnot buitystycznych i ombwirystycznych
znalazl sens zycia nie w pojeciu posiadania, lecz w pojeciu bycia i ciggtego
stawania si¢. Dlatego uwaza sie za istote dynamiczng, oscylujacg miedzy
niebem a ziemig, miedzy tym, co jest niezdeterminowane, a tym, co miesci
sie¢ w okreslonych granicach. Taka antropocentryczna postawa wynika z re-
ligijnych przekonan, ze stwoérczy glos Bozy stanowi pierwszy pomost mie-
dzy niebem a ziemig. To wlasnie slowo Boze powolalo do istnienia zycie,
wszech§wiat i czlowieka. Adeptom sekt synkretycznych wydaje sie, ze
jeszcze wszedzie stysza oni twdrezy glos Bozy jako srodek lacznosci miedzy
Stwércg a stworzeniem.

Jedna z piesni religijnej poezji buitystycznej opowiada o tym szczesli-
wym momencie dla cztowieka, o jego poczatkach na ziemi.

Piesni o stworzeniu

,Wiatr, wiatr jest dawca caltego Zycia, ho,
Ho, ho, calego zycia, ho, ho!

Stowo stwarza, bo nie jest dobrze byé samemu:
Bég zaczyna urzadzaé zycie,
Ten, ktory jest tchnieniem, ho!

Slowo sie dzieli, jest w trzech cze§ciach:
Tchnieniem jest Ojciec, Ogniem Syn,
Woda jest Matka.

Stworzenie dzieci, ktérymi jestesmy, ho!
Bog stwarza pierwszego syna
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Swoim tchnieniem, tchnieniem, ho ho!
Stonice i ksiezyc, obydwoje, ho!
Szefowie ziemi, juz sg tutaj, ho!
Szefowie ziemi juZ sa tutaj, ho!
Nasi pierwsi rodzice zbladzili w poczatkach,
Zginelo nasze dobre sumienie,
Adam (Obola) i Ewa (Biome) zbladzili
Na poczatku,
Zginelo nasze dobre sumienie!
Bég Ojciec (Apongo), stworca ludzi
Przeklal swe dzieci,
Narodziny i §mieré”.

W $wiatyniach Dissuma sekty buiti mozna spotkaé obrazy przedstawia-
jace scene stworzenia. Ilustruje ona nie tylko podzial wszechswiata, ale
takze, cho¢ w sposdb naiwny, przejScie zycia z dziedziny niebianskiej na
ziemie. Odtwarzajg one na nowo mityczny czas Ksiegi Rodzaju. Na pierw-
szym planie widzimy Dintsune, otoczong gwiazdami i trzymajgca w lewej
rece ksiezyc, symbol kobiety, w prawej za$ stonice, symbol mezczyzny. Din-
tsune kontynuuje dzielo Boga. Dalej dostrzegamy, ze stworcze stowo Boze
(Nzambe) jest usymholizowane przez dwa sakralne instrumenty muzyczne:
luk muzyezny, znak pierwiastka meskiego, i harfe §wietg, symbol pierwias-
tka zenskiego. Widoczna na malowidtach drabinka uzmystawia przejscie
zaptadniajacej sily zyciowej nieba na ziemie, co nam zywo przypomina
drabine Jakubowg ze Starego Testamentu, po ktorej schodzili i wchodzili
aniolowie. Skoro zatem sila ta przechodzi na ludzi poprzez muzyczne stowo
Boze, sita ptodnosci wyraza sie za pomocg znaku ksiezyca, symbolu kobiety
i jej menstruacji. Tak jak w Starym Testamencie i w wiekszos$ci wielkich
religii zycie Boze poréwnane jest do tchnienia albo do wiatru. Terminy te
bardzo rozpowszechnione i szeroko znane w Afryce stanowig osrodek prze-
réznych wierzen i praktyk religijnych. Znajdujg one na przyklad zastoso-
wanie w rytuale transmisji sily zyciowej umierajgcego ojca na syna.

Interesujgce jest w tym przykladzie, ze z zycia Bozego powstaje drugie
zycie, ktére bierze poczatek nie przez stwarzanie, ale przez podziat stowa.
Mozna by tu uczynié aluzje do znaczenia stowa u §w. Jana Ewangelisty i do
eoléw greckich. Zwréémy réwniez uwage na to, ze gdy pojecie Boga jako
odwiecznego zycia jest pochodzenia afrykanskiego, pojecie podzialu slowa
na trzy czesci, trzy osoby, wprowadza juz jezyk i terminologie chrzesci-
janska, bo chodzi o Tréjce Swietg. Ale nawet i tu mimo wszystko stwier-
dzamy adaptacje nowej terminologii do pojeé tradycyjnych, jak na przy-
ktad w wyrazeniu: ,,Tchnieniem jest Ojciec, ogniem jest Syn, a wodg jest
Matka”. W wielu pie$niach religijnych sekt synkretycznych Trojca chrze-
$cijanska zostala na nowo sprowadzona do pierwotnego znaczenia, czyli do
pojecia rodziny biologicznej, utworzonej z pierwistka meskiego i zenskiego
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oraz w wyniku ich polgczenia sig. Osoba Ducha Swietego zostala zastapiona
osobg Matki, usymbolizowanej wedtug tradycji afrykanskiej przez wode,
wyraz plodnosci i Zycia.

Wedtug filozofii buitystycznej aktywna ingerencja Boga dokonuje sig
na dwu poziomach: ontologicznym, przez slowo stworcze, ktore sie dzieli,
i psychologicznym, poprzez stowa muzyczne mongongo (tuk) i ngombi (har-
fa $wieta), wywolujac odpowiednie przezycie estetyczno-religijne. Stowa
te stysze¢ mozna zawsze podczas nocnych uroczystosci, kiedy grajg sakral-
ne instrumenty. Temu za$, kto ich stucha, wydaje sie, ze styszy Boga mé-
wigcego do niego. W ten sposob, jak sami adepci sekt mowig o sobie, upa-
jajg sie tym glosem az do utraty $wiadomosci.

Ingerencja na poziomie psychologicznym rézni sie od ingerencji na po-
ziomie ontologicznym tym, ze dokonuje sie wewnatrz cztowieka i w Scistej
zaleznosci od jego $wiadomego wspéldziatania. Wyraza sig to poprzez cig-
gla dialektyke &mierci symbolicznej i odrodzenia duchowego. Jest to zatem
filozofia stawania sie, ciaglego rozwoju, uduchowienia i doskonalenia we-
wnetrznego.

Wszystkie ceremonie religijne, cala architektura sakralna i symbolika
koloréw sa zesrodkowane w funkcji sakralnej na czlowieku i na stuzeniu
jemu. Caly kompleks rytualny ma warto$¢ funkcjonalng, poniewaz umiesz-
cza adepta sekt synkretycznych w polu dziatania nieba i ziemi, a wiec i Bo-
ga, i przodkoéw. Zreszta jego nowe narodziny nie sg mozliwe inaczej jak
tylko za posrednictwem tego wspétdziatania i przebywania w miejscu sty-
kania sie tych dwu swiatow. Réwniez i tu dzieki siowu Bozemu schodzg
sie dwa bieguny: niebo i ziemia. Skoro ziemia jest wyrazona w architektu-
rze sakralnej sekt jako symboliczny grob przodkéw (nzimbe), niebo zostato
usymbolizowane przez $wiatynie, chate rytualng (mbandzia, aben). Nowi-
cjusz, aby moégt sie odrodzi¢ duchowo, musi wej$¢ na droge $mierci i zycia,
musi obumrzeé rytualnie w nzimbe i uda¢ sie po odzyskaniu swiadomosci
do $wiagtyni (abent) jako swego ostatecznego celu. Formowanie sig jego no-
wej osobowosci, 6W moment stawania sie ma zawsze miejsce miedzy tymi
dwoma sakralnymi punktami. Tam, gdzie majg sie odby¢ ceremonie inicja-
cyjne, sadzi sie kazdorazowo drzewko okala lub otunga. Zazwyczaj drzew-
ko to otoczone jest lianami, co ma wyrazaé¢ pepowine. Miejsce to, uchodzace
w oczach zebranych za symbol kobiety ciezarnej, materializuje etap stawa-
nia sie i wskazuje na zycie plodu. Przedstawia ono zatem chwile przejscia,
czyli moment najistotniejszy, chwile miedzy poczeciem a narodzeniem,
ktore dokona sie u stop stupa sakralnego (ekun). Stup bowiem pelni te samg
role i te samg funkcje symboliczng co miejsce Srodkowe w ilustracji ,,Sce-
ny stworzenia”. Elementami charakterystycznymi tego jest obecno$¢ pe-
powiny, drézki kretej lub drabinki jako srodka lgcznosci miedzy niebem
a ziemia, miedzy $wigtynia a grobem symbolicznym. Symbolika ,$rodka”
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ma tutaj znaczenie podwéjne: stawania sie i formowania, a w aspekcie
psychologicznym — uswiadamiania.

Srodkowy punkt tego etapu miedzy Smiercig a zyciem, to jest miedzy
grobem symbolicznym a $wiatynig, powtorzy sie znéw, poprzez sakralny
stup centralny, zwlaszcza jego romb, symbol organu rozrodezego kobiety.
Jest to miejsce na ,,drodze $mierci ku zyciu duchowemu”, ku odrodzeniu
wewnetrznemu, od podstaw tego stupa ku jego gorze. Punkt ten znajduje
sie na skrzyzowaniu linii pionowej: ziemi, nieba i linii horyzontalnej, ktéra
symbolizuje czas, historie czlowieka w przebiegu jego zycia, poczawszy od
narodzenia biologicznego, a konczace na odrodzeniu duchowym.

Wyijscie poza dualizm kosmiczny dokonuje si¢ zatem poprzez stwoércze
stowo Boze, usymbolizowane glosem harfy sakralnej, jak i poprzez samego
czlowieka, ktory w swej zdolnosci doskonalenia sie jest w ciggtym obumie-
raniu i odradzaniu sie, znajduje sie miedzy ziemig a niebem. Gdy niebo
zapladnia czlowieka duchowo, ziemia daje mu mozliwosci do realizowania
nowej osobowosci. Wyjscie poza dualizm kosmiczny ma charakter reli-
gijny, bo jest przezyte wewnetrznie przez nowicjusza i jest oparte w calej
swej rozcigglosci metafizycznej na religijnym Swiatopogladzie.

Kobieco$§é i meskos$¢é a pojecie zycia. Analizujgc reli-
gijny Swiatopoglad i myS$l filozoficzng sekt synkretycznych nietrudno do-
strzec inny dualizm zawarty w pojeciu meskosci i kobiecosci. Tak jak niebo
i ziemia réwniez i te pojecia stanowig uzupelniajace sie bieguny, ktoérych
wartog¢ religijng wyraza zycie. U podstaw tego dualizmu lezy to samo ata-
wistyczne pragnienie prokreacji, jak to widzieliSmy na poprzednim przy-
ktadzie. Chodzi tu o zycie w sensie tradycyjnym, a wiec o zycie w wymia-~
rach spotecznych w formie prestizu; w wymiarach ekonomicznych w for-
mie posagu i w wymiarach psychologicznych jako pelny rozwéj osobowosci.
Dualizm ten znajduje swéj wyraz w symbolice terminéw strony lewej
i prawej oraz w symbolice odpowiednich koloréw, czerwonego i bialego,
uzywanych podczas ceremonii religijnych. Wiemy, iz wchodzi sie do $wig~
tyni od strony prawej, a wychodzi z niej strong lewg. To ,,wejscie i wyj~
$cie” czerpie symbolizm z aktu seksualnego, podkreslajgc poczecie duchowe
w formie wysoce wysublimowanej. Gdy kobieco$¢ i mesko$é wyraza sie
przez sakralne instrumenty muzyczne: grzechotki (soke) i miotetki (ewie),
ktérych wspélny rytmiczny glos symbolizuje akt seksualny w ramach akeji
kultowej, to wtedy stajg sie one symbolami i $rodkami liturgicznymi w
$wietych czynnosciach, siegajac w ten sposéb do czaséw mitycznych i do
,,poczatkoéw zycia duchowego”.

Analiza zjawiska kobiecosci i meskosci siega glebiej, kiedy interpretacja
strony lewej i prawej ma charakter psychologiczny. Strona lewa, uchodza~
ca za strone kobiecos$ci, oznacza zycie, optymizm i pomy$lno$¢, strona zas
prawa, a wiec strona meska, symbolizuje nedze, cierpienie i $mier¢. Jest to
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wiec, jak moéwig adepci sekt synkretycznych, strona Chrystusa, ktéry
cierpial. Przez takie poréwnanie ma ona charakter zastugi i odkupienia.
Zastosowanie odpowiednich koloréw dodatkowo podkresla uzupelnianie sig
strony prawej i lewej. Strona lewa oznaczona kolorem czerwonym ma
przypominaé¢ krew menstruacyjng i ptodno$é, strona za$ prawa, wyrazona
przez kolor bialy, jest symbolem spermy. W postaci wysublimowanej i w
sensie religijnym kolory te przyjmuja inne znaczenie. Religijny duch i cel
ceremonii (rgoze) zmienia ich pierwotne, symboliczne znaczenie. Kolor
czerwony bedzie tutaj przypominat krew Chrystusa ukrzyzowanego, a ko-
lor bialy jego $mieré fizyczna, uduchowienie i bezcielesnosé. Gdy na przy-
klad przywoédezyni sekty ombwirystycznej Elibaganga w Libreville kladzie
na poczatku nocnych uroczystosci biatg farbe na stope nogi lewej, woéwczas
kieruje sie¢ mysla obudzenia w wiernych nadziei odrodzenia i uduchowie-
nia.

Pojecie zycia wyrazone jest w sektach synkretycznych w sposéb bardzo
konkretny i naturalny. Przedstawione ono jest w catej zlozonoéci natural-
nej i w lagcznosci symbolicznej z pojeciem poczecia i narodzin. Stad wlasnie
wzigl si¢ obraz kobiety uzaleznionej od cyklu natury i cyklu ksigzyca. Przy-
pomnijmy, ze pojecie kobiety jako Zrddla zycia jest przedstawiane przy
pomocy réznych srodkéw, i tak strona lewa i kolor czerwony, symbole men-~
struacji, romb umieszczony w srodku sakralnego stupa centralnego, przy-
pominajacy jej organ rodny, oraz harfa $wigta, symbol i uosobienie kobiety
cierpigcej i zaofiarowanej kobiety pigmejskiej, Bandzioku.

Rozw6j mysli religijnej w tradycyjnych wierzeniach wyraza sie faktem
tradycyjnej gabonskiej interpretacji kobiecych postaci biblijnych: Ewy
i Matki Boskiej. Postacie te zostaly utoZsamione niemal z legendarnymi po-
staciami kobiet gabonskich Biome (Ewa) i Ningon Mebeghe (Matka Boska),
siostra Boga Stwoércy. Mzame Mebeghe i jego siostra Ningon Mebeghe
wyszli, wedtug legendy, z tego samego prajajka. Skoro Nzambe Mebeghe
(Stwérca) wyrazony jako tchnienie jest pierwiastkiem meskim, Ningon Me-
beghe pojeta jest jako pierwiastek zeniski. Musimy pamigta¢ jednak, ze
sformulowania filozoficzne niektorych religijnych pojeé buitystycznych,
ktére spotykamy w objasnieniach przywoédcow duchowych sekt synkre-
tycznych, pochodza w duzej mierze z Bible sectéte des Noirs, napisanej
przez Prince Birinda de Boudiebny z plemienia Eshira. Ta mata ksigzeczka
z ilustracjami opartymi na wizjach autora natchnela malarzy tubylezych
do graficznego przedstawienia ,Sceny stworzenia” z udzialem kobiety.
Oczywiste jest, ze posta¢ ta wynikla z refleksji ksiecia Birindi nad mito-
logig Mitsogho i Apindji, nad Biblig, historig grecka, Talmudem i innymi
Zrédlami. Autor Bible nazywa te kobiete Dintsuna albo Mautu Benga, co
znaczy Biala Pani, uwazajac jg za bostwo $wietliste, syntetyzujagc w funk-
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cji religijnej Trojce chrzescijanska. W ten sposéb wedlug niego stanowi
ona Czwartg Osobe w nowym synkretycznym credo.

Ksiaze Birinda twierdzi, ze widzial Dintsune w swej ekstazie. Miata
ona mu sie ukazaé w sposdb analogiczny do wizji, jakiej doznal Swiety
Jan na wyspie Patmos, w ktérej przyozdobiona jest w dwanascie gwiazd.
Kobieta ta ,,poczeta nocg z tchnienia bozego” pozostaje jednak dla wigk-
szo$ci wiernych postacig obeg i nie przystajgcg do kontekstu tradycyjnego
Fangbéw. Wyjaénienia dotyczace poczecia jej, narodzin i atrybutow pocho-
dzg z roznych zrédel, miedzy innymi takich, jak mitologia Mitsogho, Biblia
lub Amfiteatrum, wedlug ktérych Dintsuna jest poréwnana albo do ,Fiat
lux” albo do Wielkiej Androgyne. Podobnie tez powiedzenie, iz jest ona
Dziewicg Odwieczna bez plci, wydaje sie ludowi wyjasnieniem dziwacz-
nym i niezrozumialym. Mimo abstrakcji i obcosci postaci Swietlistej Pani
dla religijnej my$li afrykanskiej niektérzy przywoédcy duchowi ulegli
wplywom i wlgczyli do ikonografii ilustracje Dintsuny i swigcag jej kult.
Jest ona przedstawiana z otwartymi ramionami w akcie kontynuowania
stwarzania sSwiata.

Podczas gdy Dintsuna pozostaje raczej nieznang nowicjuszom i ludo-
wi, wprowadzenie i adaptacja nowych postaci biblijnych zmienily ogrom-
nie tres¢ i wymiary tradycyjnych poje¢ co do zycia. Fakt ten doprowadzit
do sublimacji tegoz zycia, przesuwajgc jego wartos¢ z poziomu biologicz-
nego do poziomu duchowego. Biome lub Eniepe (Ewa) dala ,,odwieczne
narodzenie” biologiczne, kontynuowane nastepnie przez pierwszych ro-
dzicow, ktorzy z kolei wediug sléw jednej z piesni ,,powiekszyli to zycie”.
Natomiast Ningon Mebeghe (Dziewica Swieta) ,,daje $wiatu Zbawiciela”,
Eyene-Nzame (Syna Bozego), ktory ma by¢ wedlug gabonskich sekt syn-
kretycznych Zbawicielem czarnego czlowieka. Jest on uwazany najpierw
za zbawce zycia, ktére przywrdcil przez swa Smieré¢ i zmartwychwstanie,
potem za$ za zbawce politycznego czlowieka.

RYTUAL DUCHOWEGO ODRODZENIA

Filozofia religijna sekt synkretycznych Fangoéw w Gabonie podobnie
jak i inne religie jest nacechowana problemem przebiegu zycia. Problem
ten wynikly z dialektyki zycia i $mierci wyraza si¢ w rozwazaniach reli-
gijno-filozoficznych jako zagadnienie sensu i znaczenia tych dwdéch kran-
cowych punktéw. Religijno-filozoficzna mys$l Fangéw widzi w procesie
zycia obok aspektu ontclogicznego réowniez i aspekt moralny, w ktérym
czlowiek bierze udzial w sposéb mniej lub wiecej $wiadomy. To zaintere-
sowanie sferg moralng akcentuje sie przede wszystkim w religiinej inter-
pretacji zaréwno faktéw niezaleznych od czlowieka, a wigc zycia i $mierci,
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jak i tych, ktore pochodzg od niego samego. W tym wypadku chodzi o in-
terpretacje jego aspiracji, sukceséw i niepowodzen, ujetych razem w za-
gadnienie ciggtej i niezaspokojonej potrzeby odnowy duchowej i religijne-
g0 postepu. :

Doktryna wspoélezesnych nam sekt synkretycznych w Gabonie, oparta
na tradycyjnych elementach religijno-filozoficznych, ujmuje te dialektyke
w forme zycia biologicznego i zycia duchowego, w forme $mierci symbo-
liecznej i zycia odrodzonego. Dialektyka owa implikuje zasadnicze elementy
tego procesu, a wiec moment upadku i rzeczywistoé¢ duchowego odrodze-
nia. Koncepcje upadku i odnowy rozbudowuje filozofia buitystyczna mitem
o kobiecie jako przyczynie zla i o kobiecie jako narzedziu odkupienia.
Ujmuje ona kobiete catkowicie w terminach tradycyjnego systemu war-
tosci zycia i tradycyjnych wyobrazen o $wiecie, implikujgcych ingerencje
pierwiastka duchowego w cykliczny rozwoj zycia. Mitologia buitystyczna
ujmuje te odwieczng potrzebe odnowy i spiritualizacji w jednorazowe wy-
darzenie, bedace archetypem wszystkich poszczegélnych upadkéw i zma-
gan w zyciu czlowieka. Ujmuje je jednak w ramy zrozumiale i dostepne
dla kazdego, bo osadzone w tradycyjnym kontek$cie spoleczno-kulturo-
wym. Mityezny dramat upadku, analogiczny do tego, o ktérym opowiada
nam Ksiega Rodzaju, powtarza sig¢ nieustannie poprzez dramat liturgiczny
ceremonii sekt synkretycznych.

W liturgii sekt buitystycznych chodzi o odegranie dwu misteriow: mi-
sterium zycia i misterium czlowieka. Gdy w pierwszym podkresla sie az
nadto stwoérczy akt Bozy, to w drugim kladzie sie akcent na $wiadome
przezycie faktu narodzin, procesu dojrzewania i faktu $mierci. Liturgia
tak dobrala srodki dzialania i $rodki ekspresyjne, ze czlowiek, ktory chce
przezy¢ te dwie tajemnice, jest w stanie wczué sie w ich sens i w ich
eschatologiczne wymiary. Jednym z srodkéw, ktéry ulatwia to przezycie,
jest ujecie procesu zycia w kategorie podzialu na element meski i element
zenski. Gdy element pierwszy wyraza sie w prostym akcie pobudzenia
i dania poczatkdw, elementowi drugiemu przypada rola dojrzewania, orga-
nizacji i doprowadzenia zycia do pelnego rozwoju. Liturgia buitystyczna
stwarza specyficzng atmosfere, ktéra umozliwia odtworzenie mitycznych
scen poczatkéw zycia i stworzenia czlowieka.

Obserwujgc ceremonie buiti (ngoze) zaréwno wsrod Apindji, Mitsogho
jak i Fangéw, dostrzec mozna, iz zaczynaja si¢ one zawsze od prostego in-
strumentu muzycznego, zwanego w jezyku liturgicznym mongongo. fuk
muzyczny, bo o nim jest mowa, symbolizuje stwérczy glos Boga. Glosem
swoim, melodia cicha, lagodng i harmonijna wprowadza wiernych w atmo-
sfere bezruchu, w stan statyczny. Pod koniec kazdej melodii grajacy, a za
nim wierni, naéladuja chwile ,namystu” Mebeghe (Boga), zanim zaczal
stwarza¢. Wyraza sie to rodzajem wydluzonego milczenia przy zamknie-
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tych ustach. Jednoczesnie wyraza ono chwile ,,wypoczynku” i ,,przerwy”
w medytacji Stworcey.

Wedtug mitu twérczy dynamizm Mebeghe objawil sie w powolaniu
do bytu pierwotnego jajka. Skoro zatem po chwili cichej muzyki mon-
gongo pierwsze uderzenia drazka rytmicznego (obaka) przeszyje przestrzen
sakralng chaty rytualnej, woéwczas manifestuje sie pierwszy przejaw zy-
cia. Gwaltowne, krotkie i rytmiczne uderzenia drazka symbolizujg peknig-
cie jajka pierwotnego. Chaos zaczyna ,pracowa¢” i formowaé sie. W tym
réwniez celu Bog obdarza kobiete przywilejem dalszego stwarzania i po-
rzagdkowania zycia. W tej jednorazowej roli widzimy jg na malowidlach
$ciennych otoczong gwiazdami, jak oddziela dzien od nocy i jak wytycza
$wiatu horyzonty. Przepaska na jej biodrach oznacza wladze i plodnosé.
To réwniez dzieki niej zycie przechodzi ze sfery niebianskiej do ziemskiej.
Bog wydaje sie nie miesza¢ wiecej w akcje stwarzania. Ilustracje w Swig-
tyniach sekty buiti Dissumba przedstawiajg trzy sfery: niebianska, po-
$rednig i ziemska. Ze sfery niebianskiej ku ziemskiej prowadzi kreta dréz-
ka albo drabinka, przypominajgca drabine Jakubowa, po ktorej schodzili
i wchodzili aniolowie, albo tez pepowine, symbol nowego Zycia. Ziemie
lgczy zatem z niebem pepowina, tak jak tecza, starotestamentalny znak
przymierza. Niebo zapladnia ziemie poprzez ksiezyc, ten archetypiczny
symbol regularnosci i ptodnosci. Dwa jego konice dotykajg glowy kobiety
i mezezyzny. Zycie niebianskie przybralo nowe wymiary i nowa funkcje.
Stalo sie udzialem czlowieka, ktory odtad bedzie usilowal poprzez poko-
lenia i§¢ w rytm jego tetna, aby do maksimum korzysta¢ z jego mocy.
Zycie zinterpretowane religijnie okaze sie dla czlowieka pelne sensu, zna-
czenia i wartoSci. Nie bedzie mu sie wydawac Slepa, bezcelowg egzysten-
cjg. Wrecz przeciwnie, przez odkrycie w sobie wewnetrznej potrzeby do-
skonalenia sie i zdolnosci realizacji cztowiek zacznie nasladowaé jego cyk-
liczny rozwéj.

Czes$é druga uroczystosci noenych (ngoze) odzwierciedla zycie uporzad-
kowane i doskonale, ale i tragiczne. Gdy pierwsza cze$¢ obrazuje moment
przejscia od zycia boskiego do zycia na ziemi poprzez chaos, a wiec w
aspekcie czysto ontologicznym, cze$¢ druga moéwi nam o losie ludzkim
w aspekcie moralno-religijnym. Jest to istotna czes¢ ngoze, gdyz jej za-
daniem jest przedstawi¢ w sposéb liturgiczno-dramatyczny misterium in-
gerencji $wiata nadprzyrodzonego w rozwdj zycia ludzkiego. Inaczej mé-
wigc, ta cze$¢ stanowi sakralng i estetyczng interpretacje $wieckiej rze-
czywistosci. Ma ona w sposéb szczegdlny uczuli¢ adepta buiti na dialek-
tyczny rozwdj zycia religijnego, poczynajac od faktu wyjscia z rak Bozych
poprzez codzienne doswiadczenie sakrum w naturze az po wiedze misty-
czng w drodze halucynacji i widzenia ekstatycznego. Ta druga czes§¢ ngoze
to cze$é harfy $wietej. Jest ona symbolem zycia na dwu poziomach: bo-
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skim, nadprzyrodzonym jako symbol stworczego glosu Boga, i ziemskim
jako symbol kobiecego pierwiastka twoérczego. W instrumencie tym kon-
centruje sie specyfika religijnej filozofii buityzmu, wedlug ktorej Bog
stworzyt §wiat, ale nie za pomoca zwyklego codziennego stowa, lecz za po-
mocg glosu muzycznego. Najpierw byl to glos tuku muzycznego jako sym-
bolu odwiecznego glosu Mebeghe, a potem glos harfy jako symboliczny
glos Dintsuny, porzadkujgcej $wiat, glos Bandzioku, uduszonej w ofiarze
za dar widzenia ekstatycznego, albo tez glos Ningon Mebeghe, gabonskiej
Matki Boskiej, modelu i wzorca dla wspoélczesnej kobiety afrykanskiej.

Adepci wyraznie podkreslaja réznice glosu tych dwoch instrumentow,
ktore nigdy nie sg uzywane jednoczesnie. Dla nich mongongo to pierwszy
instrument muzyczny, instrument czasu stwarzania. Méwi sie o nim, ze
»gra na poczatku ngoze tak, jak grat niegdy$ u poczatkéw Swiata, u po-
czatkéw czasu”. Jego stworczy glos przechodzi potem w tchnienie harfy,
ktére jest rownoczesnie symbolem ust Mebeghe (Boga). Buiti lubi poréw-
nywat¢ czas glosu mongongo do czasu Starego Testamentu, a czas glosu
harfy do czasu Nowego Testamentu. Przy czym pierwszy to czas mozli-
wosci i dynamizmu, czas kiedy Mebeghe byt sam. Czas za$ harfy to diugi
okres stawania sig, podzialu, a wiec i okres seksualnosci jak i dobra i zta.
Stad to Dissumba, ktorg adepci przezywajg podczas nocnych uroczystosci,
przedstawia im sie zawsze w dialektyce narodzin i $mierci, lecz nie tej
beznadziejnej, poniewaz filozofia buiti zawiera element optymizmu w mo-
zliwosci ,,powrotu do $wiatla”, powrotu do pierwotnej doskonatosci. Ban-
dzioku, kobieta mityczna, usymbolizowana przez harfe, obiecuje to odro-
dzenie przez spozywanie narkotycznej rosliny iboga.

Przerwe miedzy pierwsza a druga czecig ngoze cechuje oczekiwanie.
Gdy minie pétnoc, cichy glos dzwonka, migotliwe $wiatetka $§wieczek i roz-
wiane iskry plongcej pochodni oznajmiajg zblizanie sie harfy swietej. Nie-
sie jg celebrant, tak jak zwyklo sie nie$¢ monstrancje podczas procesji w
kosciotach katolickich. Obok niego ida akolici, niosgc zapalone $wieczki.
W chwili nadejécia $wietego instrumentu zebrani klekajg. Glos harfy jest
spokojny i monotonny. Ci, ktérzy na nig patrzg, widzg w niej wizerunek
dobrej kobiety, ktéra dala zycie, i kobiety, ktéra ich odrodzita. Wiele jest
znakoéw, ktére podkreslajg te niewiesdcig role w filozofii zycia i w teologii
odkupienia. Drzewo, z ktoérego sporzgdzono harfe, nazywa sie adzem, anzon
lub adzap, uwazane jest ze wzgledu na czerwony kolor za ,,drzewo zycia”
albo za pierwsze drzewo, ktére wyrosto w miejscu, gdzie Ningon Mebeghe
zostawila krew swej pierwszej miesigezki. Dzi$ pod tym drzewem kobiety
zwykly zagrzebywaé¢ pepowine i lozysko po porodzie. Tradycja idzie na-
wet dalej, gtoszac, iz pod nim wlasnie, u brzegu rzeki, Bandzioku znalazla
kosci swego meza, Melonga. Ponadto harfa ma forme ciala kobiecego, w
zwigzku z czym Kkazda cze$é instrumentu jest nie tylko kopia czesci jej
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ciala, ale takze odzwierciedleniem mitycznej sytuacji, w ktérej kobieta
odegrala historycznie niepowtarzalng role. Zatem gdy szyjka harfy uwa-
zana jest za kregostup, struny za zyly, a skrzynka rezonansowa za tulow
kobiety, to sznur uwigzany u jej szyi jest symbolem $mierci Bandzioku
przez uduszenie. Poza cechami anatomicznymi, jak sutki piersiowe czy
organ rodny, harfa sakralna rozni sie od innych harf trzema zasadniczymi
kolorami: bialym, czerwonym i niebieskim. Harfy rytualne sg albo czerwo-
ne z bialymi plamami, albo w polowie biale i w polowie czerwone. Niektore
majg ponadto plamy niebieskie. Niekiedy spotyka sie harfy calkowicie
pomalowane na czerwono, a tylko wokél otworu rezonansowego widaé
obwodke biatg, co ma symbolizowaé akt spétkowania i prokreacje. Kolor
bialy to symbol spermy, a kolor czerwony to symbol menstruacji, nato-
miast kolor niebieski to kolor rasy czarnej. Wspoélczesne wplywy zazna-
czaja sie w przyozdabianiu tego instrumentu. Poza naszyjnikiem z korali
i klipsami, znakami kobiecej kokieterii, spotka¢ mozna korone na glowie
lub welon. W ostatnim wypadku mamy do czynienia ze wzorowaniem sie
albo na figurach Matki Boskiej albo tez na stroju katolickich zakonnic
w Libreville. Kobiecie gabonskiej bardzo przypadl do gustu ten rodzaj
stroju. Nic tez dziwnego, ze tradycyjiny stroj zakonnic stal sie strojem
rytualnym kobiet z sekt synkretycznych.

Symbolika harfy $wietej zatem to forma i kolory, glos i melodia. Jedli
instrument jest symbolem kobiety, to jego rola jest odbiciem jej roli. Glos
harfy to znak jej zycia i postannictwa. Na poczatku drugiej czesci ngoze
harfa jest symbolem zyciodajnego tchnienia Bozego, a zarazem symbolem
rodzgcej kobiety. W koncowej czesci ceremonii glos harfy bedzie projekecja
glosu kobiety umierajacej, a wiec tej, ktora daje swe zycie za dar wiedzy
mistycznej. Jest wiec ona znéw wyrazem dialektyki zycia i $mierci. Zre-
sztg poza ceremoniami liturgicznymi harfa spelnia analogiczng role. Gra
wtedy, gdy nowe zycie sie rodzi, i sltycha¢ jej glos w podwérzu, gdzie
umierajgcy czeka na spotkanie ze $miercig. Funkcja jej zatem sprowadza
sie zaré6wno do oznajmiania zycia i do wyslawiania $mierci jako przejscia
z zycia do zycia. O harfie mowi sie, ze jest ,niewinna”, a wiec, ze jest po
prostu miumiu, to jest , bez charakteru”, stad widzi sie w niej obraz dobrej
i cnotliwej kobiety jak réwniez nowicjusza, ktéry juz oczyscil sie ze swych
win. Harfa Swieta jest symbolem kobiety, ale skoro jest réwniez symbolem
zycia, zawiera w sobie takze i element meski. Ten kto gra na niej, odroz-
nia cztery struny meskie i cztery struny kobiece. Palce reki lewej, a wiec
strony kobiecej, spoczywaja zawsze na strunach krétkich, i na odwrét,
palce reki prawej, strony meskiej, dotykaja strun dlugich, dajacych glos
niski. Muzyka tych dwoch glosow to jakby akt prokreacji lub twoércza
praca tkacza.

W melodii harfy wierni slyszg glos kobiety mitycznej, ale tez przez
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nig wydaje im sig, ze Bog do nich przemawia. Stad ci, ktorzy stuchaja jej
calg noc, upajaja sie az do stanéw ekstazy i wizji. Muzyka harfy stanowi
tu estetyczne tlo medytacji i przezycia religijnego. To ona otwiera niewy-
mierne horyzonty do$wiadczenia rzeczywistosci metafizycznej dla tych,
ktérzy wierza w takg mozliwcsé.

Druga cze$¢ ngoze ma przedstawiaé tajemnice zycia i upadku, ale tez
tajemnice odrodzenia. Osoba kobiety jest tu obrazem poczatku i konca.
Gdy jedne z piesni méwig o zyciu w raju, a wiec o Eniepe (Ewa), inne,
koricowe, sa juz pieSniami maryjnymi. Aby podkreslic nowg role kobiety,
ktéra stworzyla historyczno-kulturowa i spoteczno-religijng sytuacje sto-
sownie do wspélczesnych wymogéw, sekty buitystyczne chetnie postu-
guja sie formg teatralng. Podczas wiekszych uroczystosci urzadza sie re-
ligijne spektakle, bardzo zblizone do misteriéw s$redniowiecznych, urza-
dzanych z okazji Swiat Bozego Narodzenia, Wielkiego Postu lub Bozego
Ciala. Do najczeSciej spotykanych uroczystoSci nalezg tu ,,Upadek moralny
i wygnanie z raju” oraz ,,Zycie i meka Jezusa”, odgrywanych bez stow,
jedynie w rytmie harfy swietej i obaki. Co sobote za$, na przyklad, w sek-
cie Ndeya Kanga w N’Kembo (dzielnica Libreville) ostatnig pie$nig jest
piesn maryjna. Podczas $piewania tej pie$ni jedna z tanczgcych kobiet,
ubrana na wzor zakonnicy katolickiej, ktéora ma wyobraza¢ posta¢ Matki
Boskiej, stoi posrodku chaty rytualnej, zwrécona twarzg do oftarza (mam-
bobgo) w bezruchu i ze zlozonymi rekami tak, jak na figurkach Matki
Boskiej z Lourdes. Wszyscy tanczacy wokol niej wyrazaja w ruchach rak
i sklonach tulowia akt adoracji i uwielbienia. Ta ostatnia pie$n zwana
Ngonde (ksiezyc) wyraza idee nawrotu do kobiety, przedstawionej tutaj
jako posta¢ Matki Boskiej.

Jak juz wyzej powiedzieliSmy, ceremonie nocne, ngoze, majg za zada-
nie odtworzy¢ misterium zycia i Smierci oraz odrodzenia. Jednakze warun-
kiem rozwoju duchowego i odrodzenia sie jest tu $wiadomoé¢ przezycia
tej ,,drogi zycia i $mierci”. Dlatego wymaga sie od kandydatéw do sekt
synkretycznych wewnetrznego przygotowania sie na $mieré symboliczng
i na spotkanie ze $wiatem zmarlych. Odrodzi¢ sig, znaczy dla sekt syn-
kretycznych tyle, co zaczaé¢ Swiadomie, od nowa swoje poczecie, narodziny
i dojrzewanie, ktore bedzie i tak trwalo cale zycie adepta, aby wilgczy¢ sie
nastepnie w sposéb rytualny do spoleczenstwa. Dostrzegamy w tym
aktualng nadal wsréd ludéw Gabonu potrzebe sakralizacji zycia codzien-
nego. Zresztg trzeba doda¢, ze mimo znacznych zmian spoleczno-ekono-
micznych nie zanika atawistyczna potrzeba magiczno-religijnej interpre-
tacji swiata. Mozna raczej powiedzie¢, ze ze wzgledow historyczno-kultu-
rowych i psychologicznych potrzeba ta odradza sie w sektach synkretycz-
nych. Miejsce dawnych, niekiedy wulgarnych rytéw, jak spozywanie ciala
ludzkiego czy pieczonego moézgu szczegblnie w ceremoniach inicjacyjnych,
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zajely dzi§ ryty wysublimowane. Caly proces liturgii odrodzenia ulegit
uduchowieniu i indywidualizacji. Poprzez ryt religijny kandydat nabiera
,,charakteru”. Z miumiu staje sie bandzi — wtajemniczonym, to znaczy
kim$, kto bedzie moégt zabiera¢ glos podczas zebran swojej wspélnoty re-
ligijnej. Stanie sie on ,,panem swego zdania”. Zatem uspolecznienie jedno-
stki w aktach synkretycznych jest SciSle zwigzane z rytmem sakralnym,
mimo iz jego charakter jest tylko sankcjonujacy, a nie ,uswiecajacy”.
Sakrum, pojete jako element stalosci, prawdziwosci, ma za zadanie po-
$wiadezyé swoja powaga dokonany akt oraz gwarantowaé jego nastep-
stwa. Istota przezycia poczatkéw i rozwoju wlasnego zycia znajduje swoj
wyraz przede wszystkim w zaakceptowaniu symbolicznej $mierci, osig-
gnietej przez utrate Swiadomosci, w nowej wiedzy mistycznej, osiggnietej
w drodze wizji i przejeciu nowego statusu religijno-spotecznego, danego
przez zmartych. Wiemy, ze takie odrodzenie jest usymbolizowane przez
nowe imie, nowe biale szaty, czerwony kolor i nowg funkcje we wspélno-
cie religijnej, ktoérej on staje sie rzeczywistym czlonkiem.

Podczas catego procesu ceremonii duchowego odradzania sie wszedzie
pelno jest reminiscencji, poréwnan i analogii wzietych z biologicznego pro-
cesu poczecia i narodzin. Aby usymbolizowaé poczecie, celebrant zbliza
sie do centralnego stupa sakralnego (akun), na wysokosci pierwszego otwo-
ru, symbolu ogranu rozrodczego kobiety, obejmuje go i nasladuje ruchy
aktu seksualnego. Moment narodzin wyrazony jest przez odzyskanie przy-
tomnos$ci i przez spoczecie na wielkim liSciu banana bgdz tez na macie,
tak jak sie kladzie nowonarodzone dziecko. Gdy nastepnie nowicjusz usig-
dzie na stolku lub krzesle, bedzie to znak, iz spoczgl na kolanach swej
matki.

Poniewaz religijna filozofia sekt synkretycznych proponuje pewien
program etyczny, formujgcy nowg osobowos¢ adeptow, mozna sobie zadaé
nastepujace pytania: jakie sa podstawowe warto$ci, ktére sekty synkre-
tyczne odziedziczyly z tradycji przodkéw, a jakie przejely z przesziosci,
ktore chrzescijanstwo kategorycznie odrzucilo. Niemniej wazne jest pyta-
nie, jakie sg wartos$ci chrzescijanskie, ktére wartosci sekty przejety w dro-
dze selekcji, a ktore odrzucity. Pozostaje jeszcze kwestia motywow selekeji
i adaptacji wartosci. Tych kilka pytan doprowadza nas w koncu do zasta-
nowienia sie nad nastepujgcymi zagadnieniami:

— na czym polega postep mysli filozoficzno-religijnej pierwotnego kul-
tu buiti,

— gdzie tkwi zasadnicza mys$l religijnej filozofii synkretycznej,

— jaka jest wartos¢ i funkcja religijnej filozofii synkretycznej w aktu-
alnej sytuacji spoteczno-politycznej, kulturalnej i religijnej Gabonu.

Jak juz zaznaczyliSmy, religijna filozofia buitystyczna i ombwiristycz-
na jest afirmujgca i dynamiczna, gdyz wychodzi z zalozenia potencjalnosci
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natury ludzkiej. Jest humanistyczna, bo glosi, ze czlowiek nie okreSla sig
tym, ile posiada dobr materialnych, ale jakie posiada wartosci osobiste
i w jaki sposéb zyje. Filozofia ta jest rowniez religijna, gdyz widzi mozli-
wosci stalego odradzania sie czlowieka. Znajdujemy takze wiare religijna,
wedlug ktérej odradzanie sie i uduchawianie czlowieka dokonuje si¢ w
drodze ingerencji $wiata niewidzialnego, wyobrazonego albo w formie
Wielkiego Ducha buiti albo tez w formie duchéw ombwiri. Po raz pierwszy
przenika do kolektywnego przezycia religijnego pojecie doskonatosci i swie-
to$ci osobistej. Obserwujgc nocne ceremonie (ngoze), te msze synkretycz-
ne sekt, zadziwia nas fakt, ze za skromnoscig §rodkéw ekspresyjnych kryja
sie daleko wysublimowane motywy religijne, pchajgce adeptéw nawet do
pragnienia widzenia i przyzywania sakrum w sposéb bezposredni.

Religijna filozofia sekt synkretycznych apeluje do rozumu i wyobrazni,
ale nie pomija tez serca i uczucia. Streszcza sie ten apel do nastepujgcego
sformulowania: poprzez wizje, osiagnieta przez narkotyczng rosline iboga,
méc osiggnaé wiedze o zyciu pozagrobowym, méc odstoni¢ zagadke wiary
i przezy¢ $wiadomie swoje narodzenie. Ambicja takich stanéw psychicz-
nych jest gleboko uzasadniona wzgledami spoleczno-religijnymi: przezycie
ma stworzyé okazje do uformowania w sobie nowych wartosci i nowych
cnoét, co jest warunkiem osiagniecia nowego statusu spoleczno-religijnego.
Mozemy okresli¢ te filozofie jako dialektyke zycia i $mierci, albo lepiej
jako dialektyke lub rozwo6j od narodzenia poprzez Smieré¢ az do odrodzenia
sie. Proces ten obejmuje dwa poziomy wartosci ludzkich. Pierwszy, ktory
odnosi sie do zycia biologicznego oparty na zdolnosci do prokreacji i wspot-
istnienia, i drugi, ktéry odnosi sie do zycia duchowego, w ktérym czlowiek
winien sie wyprébowaé¢ $wiadomie w swych zdolnosciach rozumienia rze-
czywistoSci pozamaterialnej. W ten sposob ksztaltuje sie czltowiek i pre-
cyzuje swoje samookreslenie.

Pomiedzy wieloma czynnikami dzialajgcymi w formowaniu sie nowej
osobowosci mozemy wymieni¢ te, ktére pochodza z zewnatrz, i te, ktore
mozna by nazwaé czynnikami psychologicznymi. Pierwsze stanowiag sak-
ralne ramy, konieczne do stworzenia swietego nastroju. Sg to stowa przy-
wodcoéw duchowych, muzyka harfy i czynnosci symboliczne. Czynniki psy-
chologiczne za$ maja tak usposobi¢ nowicjusza ku przygodzie religijnej,
aby mogta wstrzasnaé¢ az do glebi jego jestestwa ,naiwnego” (miumiu), to
znaczy bytu ,,bez charakteru”, pchajgc go az po $mieré symboliczng. Strach
i lek przed wszystkim co nieznane, ktére tak bezlito$nie narzuca sie czar-
nemu Czlowiekowi, bezsilnemu wobec natury, emocja i fantazja, niekon-
trolowana przez naukows wiedze o $wiecie, oto czynniki psychologiczne,
obok snéw, wizji i aktywnego przezycia ceremonii, ktére determinujg ja-
ko$¢ nowej spoteczno-religijnej osobowosci adepta sekt synkretycznych.

Streszczajgc glowne mysli religijnej filozofii sekt synkretycznych w
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Gabonie, mozemy powiedzieé¢, ze filozofia ta wyszta z dwu zrodel: z tra-
dycyjnego $wiatopogladu religijnego, ktéry byl oparty na odziedziczonych
wierzeniach, oraz ze $§wiatopogladu zachodnioeuropejskiego. Aby by¢ bar-
dziej dokladnym, lepiej bedzie powiedzieé¢, ze za podwaliny tej filozofii
postuzyl kult przodkoéw buiti i idee chrzescijanskie, choé zinterpretowane
i przystosowane do nowego kontekstu i nowych wymagan. W buiti za-
czatkiem mys$li filozoficznej i religijnej byt przede wszystkim jezyk filo-
zoficzny zdolny do przekazania starych tradycyjnych wartosci mysli re-
ligijnej nowemu pokoleniu, ktére, jak wiemy, przejeto je i rozbudowato
do swych aktualnych potrzeb spoleczno-kulturowych i religijnych. Nie-
watpliwie jezyk sprecyzowal te wartosci znacznie po6zniej, to znaczy wte-
dy, gdy okazaly sie ku temu dogodne warunki, wynikle ze zmian spolecz-
no-kulturowych, politycznych i ekonomicznych. Ten rozwiniety jezyk byt
wiec wyrazem nowych potrzeb, byl tez znakiem nowej $wiadomosci i go-
towosci ku autonomii osobistej i kulturowej ludzi tak bardzo uczulonych
na wartos$ci religijne i ich role w zyciu spotecznym.

Animizm glosil, ze zostal powolany przez Boga i ze kult buiti ma stu-
zy¢ swymi ceremoniami jako $rodek integracji, chrzesScijanstwo zas, wy-
posazone w definicje, sformutowania teologiczne i symbole, przedstawialo
Fangom nowe wymiary tych samych ,,prawd” religijnych: zycia, sprawie-
dliwo$ci, braterstwa i solidarno$ci w komunii duchowej. Aby polgczyé
»prawdy chrzescijanskie” z tymi, ktére animizm wytworzyl w ciggu ca-
tych stuleci, potrzebny byl pomost do uformowania sie wspoélnego jezyka.

Juz dzis mozna by pokusié¢ sie na pierwszy szkic o rozwoju mysli ma-
giczno-religijnej w kierunku mys$li filozoficznej w Gabonie, ktéra wylania
sie¢ i precyzuje w nowych warunkach spoteczno-ekonomicznych.

Animizm jako popularna i spontaniczna religia méwit o zyciu i $mierci
w wymiarach naturalnych, cho¢ w rzeczywistosci zinterpretowanych we-
dlug eschatologii metafizycznej. Buiti za§ jako kult religijny, reprezento-
wany przez specjalnych ludzi wykwalifikowanych i wyselekcjonowanych
przez spoteczenstwo, poszedl dalej w rozwazaniach o zyciu i $mierci. Lu-
dzie ci zdolni juz byli wypracowaé abstrakcyjne pojecia odnosnie do wy-
miaréw zycia, umieszczajgc je poza czasem i miejscem. Dla buiti zy¢, nie
znaczy tylko polowaé, aby jes¢, ptodzi¢, aby istnie¢ i spaé, aby wypoczy-
waé, ale oznacza ono zaangazowanie sie §wiadome przez inicjacje do pro-
cesu bycia i stawania sie. Dlatego tez buiti, zaré6wno u Apindji, jak i u Mi-
tsogho méwi nowicjuszom o $mierci symbolicznej i o narodzinach ducho-
wych, wysublimowanych, cho¢ poczetych w kontakcie ze zmartymi
przodkami.

Patrzac za$ na ceremonie sekt synkretycznych na wybrzezu majacych
swe zrodlo w kulcie buiti lub Ombwiri, zauwazamy, ze Wierni bedac urze-
czeni ideami chrzescijanskimi zrobili ogromny skok w mysli religijnej.
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Objawia sie to w fakcie, ze rytualne spozywanie iboga w trakcie ceremonii
inicjacyjnych nazwali oni po prostu ,,chrztem przez iboga”. Podobnie tez
na sposdb chrzescijanski przejeli inng funkcje, uwazajac iboge za ,komu-
nie” czlonkow tej samej wspolnoty.

Przejawszy pojecia i terminologie chrzescijansks, wierni sekt synkre-
tycznych i ombwirystycznych mogli ttumaczy¢ daleko lepiej i adekwatniej
kwestie, ktére narzucalo im aktualne zycie. Ale filozofia synkretyczna nie
ograniczala sie do odpowiedzi uspokajajacych, aby wywolaé u wiernych
uczucie nadziei lub by im obiecaé niebianski raj i wiecznos¢ bez cierpien,
tak jak to mogl glosi¢ animizm lub chrzescijanstwo. Filozofia synkretyczna
ma charakter pozytywny, usposabia czlowieka raczej do przezwyciezenia
samego siebie orientujac go ku lepszej przyszlosci na ziemi, cho¢ nie po-
zbawiajgc go przy tym wymiaré6w metafizycznych. W ten wiec sposoéb,
poprzez taka reinterpretacje zycia i przez nowe Srodki ekspresyjne filo-
zofia ta niweluje zdeterminowane wymiary czasu, umieszczajgc zycie w
$rodku dzialania niewidzialnego i natury. Jak juz widzieliSmy, religijna
filozofia synkretyczna sekt Gabonu afirmuje zycie, proponujac swym wier-
nym odtwarzanie i kontynuowanie dziela Bozego oraz $wiadome przezycie
go w ramach doznan estetycznych i religijnych.

FEMINISTYCZNY ASPEKT RELIGIJNEJ FILOZOFII ZYCIA

Kobieta w micie i tradycji Tak jak wiele religii, gléwnie
za$ chrzescijanstwo, réwniez i religia buiti wyraza dialektyke moralnego
przebiegu zycia, postugujgc sie postaciami dwoch kobiet: tg, ktérej ludz-
ko$¢ zawdziecza zycie biologiczne, i tg ktéra przyniosta zycie duchowe albo,
inaczej mdéwiac, ta, przez ktérg zlo przyszlo na ziemie i dzieki ktérej ludz-
kos¢é mogta wyzwoli¢ sie od niego przez odrodzenie.

Pierwsza kobieta to Ningon Mebeghe, ktérg tradycja plemienia Mitso-
gho nazywa Eniepe. Odpowoada ona biblijnej Ewie, matce catej ludzkosci.
Druga za$ to Dintsuna albo Bandzioku. Jej rola jest analogiczna do roli
Marii, matki Jezusa. Te dwie kobiety symbolizujg dwa okresy w istnieniu
ludzkos$ci: pierwszy, w ktorym cztowiek wyszedl z ragk Stwoérey i w ktérym
prébowat wiasnych sit, dochodzac az do upadku, i drugi, w ktérym pier-
wiastek nadprzyrodzony przychodzi mu z pomocg poslugujgc sie kobiets.
Ten religijno-etyczny dualizm, przypominajgcy biblijna historie upadku
i odnowy, jest jak najbardziej uwypuklony w doktrynie i w liturgii sekt
synkretycznych wysztych z meskiego kultu buiti i z zenskiej instytucji
znachorskiej ombwiri. Poprzez instrumenty muzyczne, symbolike koloréow
i przestrzeni oraz przez rytualne znaczenie ruchow religia buiti chce od-
zwierciedli¢ idee przejscia od zycia do $mierci i od upadku do odrodzenia.
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Nic wiec dziwnego, ze w stuzbe liturgii wprzegnieto architekture swigtyn
i miejsc sakralnych, sztuke zdobniczg jak i poezje. We wszystkich tych
$rodkach ekspresyjnych przewija sie motyw twdrczej roli pierwiastka zen-
skiego, tak jak przedstawia go mitologia. W zestawieniu jednak z rolg
pierwiastka meskiego zauwaza sie pewna dysproporcje, polegajaca na tym,
ze mimo zasadniczej komplementarnosci tych dwu pierwiastkéw elemen-
towi zenskiemu przypada w udziale nie jednorazowy bodziec, ale raczej
«cigglosé w procesie zycia, ktéry nazwaliSmy filozofig stawania sie. Zresztg
tatwo dostrzec, ze religia buiti nie jest niczym innym jak religijng filozofig
'stawania sie, doskonalenia i uduchowienia. Nie jest ona ani religig utyli-
tarng w sensie do ut des, ani tez religig ,,z géry”, uSwiecong laskg Boza.
Przebiega ona w zupelnie innym kierunku niz religia ,,objawiona”. Religia
buiti zaczyna sie od faktu zycia biologicznego, a nie od dogmatu o istnieniu
Boga, choé w rzeczywisto$ci nie zaprzecza fenomenologii sakrum. W po-
jeciu bowiem zycia w religii buitystycznej implikuje sie rowniez i pojecie
ingerencji Bozej.

Religijna filozofia zycia sekt synkretycznych w Gabonie wyrosla na
zasadach tradycyjnych kultu buiti, proponuje swym wiernym s$wiadome
przezycie narodzin i $mierci, aby w ten sposéb w drodze inicjacji mogli
oni doj§¢ do poziomu dojrzaloéci spoleczno-religijnej. Przezycie to ma
objaé zaréwno jego wlasny los, jak los calego rodu ludzkiego. Winno ono
jednak tak odzwierciedli¢ istotne momenty historii ludzkosci, aby w dro-
dze paralelizmu i analogii réwniez i indywidualne zycie wiernego mogto
korzysta¢ z tych samych szczesliwych chwil, z jakich korzystala niegdy$
ludzko$¢. Liturgia religii buiti stworzyla wiec odpowiedni rytualny kon-
tekst, warunkujacy adekwatnosé takiego mistycznego przezycia. Przez sa-
kralizacje¢ czasu, znakoéw, rzeczy i miejsca religia buiti spodziewa sig
,»uSwieci¢” na nowo czlowieka. Przez przezycie jego wlasnej szczesliwej
mitycznej przeszlosci, tragicznego upadku moralnego i odrodzenia ducho-
wego ludzkosci religia buiti chee ukazaé adeptowi rytualne mozliwosci je-
go wlasnego odrodzenia. Dewiza Fang6éw glosi, ze tam, gdzie chodzi o po-
jecie zycia, tam moéwi sie i o odrodzeniu, a wiec i o ptodnosci, i o kobiecie.
Wszystkie symbole zatem, ktére zdolne sa odzwierciedli¢ doniostosé¢ tych
pojeé, znajdujg zastosowanie w liturgii buitystycznej. Sg to wiec przede
wszystkim symbole ptodnosci, zycia i kobiecoSci. Aby sie odrodzié, trzeba
wpierw obumrze¢, tak jak ziarno obumiera w zasiewie. Tlem symbolicz-
nego obumarcia i mistycznego poczecia stala si¢ w liturgii buitystycznej
noc, bo zgodnie z tradycja do biologicznego poczecia niezbedny jest ksig-
zyc — symbol plodno$ci. W ramach rytualnej nocy ma sie dokonaé¢ w skré-
cie liturgiczne przedstawienie historii zZycia ludzkiego. Dwa sakralne in-
strumenty muzyczne; tuk muzyczny (mongongo) i harfa (ngombi), odgry-
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wajg tu decydujacg role. Majg one za zadanie odtworzyé swym glosem
upadek moralny i agonie kobiety jako warunki odrodzenia.

Religijna filozofia zycia sekt synkretycznych w Gabonie jest na wskro$
feministyczna, gdyz przypisuje kobiecie nie tylko poczgtek biologicznego
zycia, ale i uporzgdkowanie catego kosmosu. Taki sam feministyczny cha-
rakter ma i teologia tych sekt, ktéra zbawienie réwniez widzi w kobiecie.
Gdy los zdarzyl, ze uznano ja winng poczatkéw grzechu, to i los zrzadzil,
ze stala sie instrumentem $wiata nadprzyrodzonego w tajemnicy odrodze-
nia oraz $rodkiem zados$éuczynienia. Wiecej nawet, kobieta stata sie ofiarg
i komunig pierwszych adeptéw buiti. Zamordowano ja i zjedzono na wsp6l-
nej uczcie rytualnej. W tej funkcji jako odkupicielka ludzkosci usymbo-
lizowana przez harfe sakralna, ngombi, i przez czerwone drzewo adzap
weszla do liturgii buitystycznej jako przedmiot kultu i jako wyraz cier-
pigcej ludzkosci, a nade wszystko jako idealny wzorzec kobiety matki
i wspotczesnej kobiety gabonskiej. W sektach synkretycznych kobieta jest
traktowana na réwni z mezczyzng i wobec wszystkiego, co jest uznane
za $wiete, za sakrum.

Kultowe symbole kobiecos$ci. Bogactwo liturgicznych srod-
kow ekspresyjnych buiti lezy w tym, ze pochodzg one z przeréznych dzie-
dzin. Religijno-filozoficzna potrzeba wiernych doszukuje sig¢ analogii i sym-
bolicznego znaczenia w tym wszystkim, co ulatwi¢ moze lepsze zrozumie-
nie jednorazowych wydarzen mitycznych i zastosowania ich w codzien-
nym zyciu. Liturgia religii buiti dla uwypuklenia swych pojeé¢ zasadniczych
postuguje sie kolorami, §wiatem zwierzecym i roslinnym, opozycja kierun-
kow i plei, Swiattem i woda, cze$ciami ciala i planetami, a nawet stwarza
postacie, aby je wlgczy¢ w zamierzong akcje sakralng. Znajdujg one za-
stosowanie w trzech gitéwnych dziedzinach: w sztuce i architekturze,
w sprzecie liturgicznym i w akeji, czyli ceremoniach. Mimo iz w zasadzie
podzial Srodkéw ekspresyjnych i symboli oparty jest na dualizmie biolo-
gicznym: meskoS$ci i kobiecosci, religijna filozofia buiti rozwija sie raczej
wokol tego drugiego pierwiastka, poniewaz pierwiastek meski uwazany
jest jedynie za pierwiastek stymulujgcy, jesli nie negatywny, pojety jako
cierpienie, nieszcze$cie i niekompletnosé. Przeciwnie natomiast pierwiastek
kobiecy, wyrazony zaréwno przez strone lews, kolor czerwony czy ksiezyc,
uznawany jest za pierwiastek pozytywny i afirmujgcy. Stad religie buiti
mozna by nazwaé nawet ,religig afirmacji zycia”.

Analizujgc miejsca sakralnych uroczysto$ci wymieni¢ nalezy na pierw-
szym miejscu nzimbe, to jest miejsce, gdzie nowicjusz obumiera rytualnie,
aby sie potem odrodzi¢ duchowo. Nzimbe, symbolizujgce gréb przodkow,
jest rodzaju zenskiego w przeciwienstwie do $wigtyni, aben (mbandzia),
ktora jest rodzaju meskiego. Relacja nzimbe i mbandzia (aben) jest jak
relacja ziemi i nieba, ksiezyca i stonca. To tutaj wlasnie, w nzimbe, roz-
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poczyna nowicjusz droge zycia i $mierci, droge ku $wiatlu i ku wiedzy
duchowej, malujgc swg twarz bialg sakralng farbg na znak Smierci, ale
i tez na znak czysto$ci serca. Kazde ngoze to skrdocone, rytualne powto-
rzenie wydarzen mitycznych, to takze liturgiczny wyraz procesu dosko-
nalenia sie. W polowie drogi, a wiec miedzy nzimbe i abent, nowicjusz za-
trzymuje sie. Jest to miejsce, gdzie na czas ceremonii sadzi sie otunga,
mate drzewko, przyniesione z dziewiczego lasu, aby usymbolizowaé¢ ptéd
ludzki. Jest ono takze symbolem ofiary z samego siebie i symbolem no-
wego zycia. Niekiedy uwaza sie to miejsce za symbol ofiary Bandzioku.
Dla przypomnienia tego mitycznego faktu stawia sie przy drzewku otunga
stél, aby wierni mogli na nim zlozy¢ ofiary i dary: zywnos¢, papierosy,
pienigdze, ktére potem przeznacza sie do podzialu wspélnoty religijnej.
Przybywszy do chaty rytualnej (abern) nowicjusz napotyka na dalsze sym-
bole kobiece, dzieki ktérym uswiadamia sobie cel jego wysitkéw. Wchodzi
wiec do Swigtyni przez ,,drzwi $mierci”’, to jest prawsg strong, oznaczong
symbolem meskim, sloncem. To tutaj ma nastapi¢ koncowa faza narodzin.
Bedzie ona miata miejsce przy stupie centralnym (akun), symbolu pod-
wojnego zycia: zycia biologicznego i zycia duchowego. Slup ten, zwany
takze ,,drzewem nowego zycia”, ma dwa otwory. Jeden u dolu stupa w
formie rombu jest symbolem kobiecego organu rodnego, drugi za$, znaj-
dujacy sie w gérnej jego czesci, jest symbolem zycia odrodzonego.

Fangowie identyfikujg niekiedy stup centralny z drzewem adzap, o kt6-
rym opowiada legenda, ze znajdowalo sie w $rodku drogi, uniemozliwiajgc
przejscie. Bylo to okolo roku 1840. Wediug legendy ogromne to drzewo
rosto wlasnie w miejscu, gdzie schodzily sie strome, skaliste zbocza, zamy-
kajace przejscie calej migrujgcej grupie Fangow. Gdy Pigmeje wycieli
w nim otwor, Fangowie przeszli przez nie i kontynuowali swg historyczna
wedréwke. W ten sposob udalto sie im wej$¢ do Gabonu, gdzie rozpoczeli
nowe, osiadle zycie. Otwoér ten uchodzi w tej legendzie za ,,otwér naro-
dzin” — ozambogha. Niekiedy, jak w sekcie Elivaganga, stup centralny
jest przyréownywany do roli motombi, drzewa, po ktérym, jak opowiada
tradycja Mitsogho, Dintsuna zstapila na ziemie. W tym tez duchu przy-
wodcezyni tej sekty, Madelaine Essimyo, wyjasnia swym adeptom, ze po
stupie centralnym Matka Boska (Ningon Mebeghe) wraz z aniotami schodzi
z nieba na ziemie, przynoszac zycie i blogostawienstwo.

Dos¢ czesto nad dolnym otworem stupa centralnego znajduje sie rodzaj
fartuszka, sporzadzonego z widkien rafii i zwanego elomtba. Jest to ,,uwlo-
sienie boze” albo ,szata boza”, przypominajgca tradycyjny ubidér kobiet,
zakrywajacy czesci rodne, przed wprowadzeniem tkanin europejskich. Gdy
stroj z rafii zdobi réwniez inne czeSci swigtyni, wowczas lgczy sie je gir-
landami z lisci i kwiatéw. Muszg one byé bardzo $wieze, ,,dziewicze” albo,
jak wyrazajg sie adepci buiti, ,maja one wyjé¢ bezposrednio z kobiety”.
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Chodzi tu gléwnie o czerwone kwiaty bugenwile, ktoére symbolizujg krew
menstruacyjng.

Gdy stlup centralny jest przyozdobiony wizerunkiem weza, ma przypo-
minaé plodnos¢ kobiecg i starotestamentowsg scene upadku moralnego. To
samo oznacza ksiezye, symbol kobiety i jej ptodnosci, lub 16dz. Znak lodzi
jest symbolem organu kobiecego (wody plodowe), a takie wyraz przejscia
z zycia do zycia, czyli z ziemi do spotecznosci zmartych. Nierzadko w stupie
wyrzezbiona jest twarz Bandzioku lub Ningon Mebeghe albo, jak w §wigty-
ni sekty Erendzi Saint w N’kembo (Libreville), cata posta¢ Matki Boskiej,
u ktérej stép znajduje sie rowniez rysunek todzi z wiostami. Wiosto jest
symbolem przewoznikéw i transportu oraz przypomnieniem lopat, ktérymi
niegdy$ kopano groby.

Wszystkie swigtynie sekt synkretycznych podzielone sg na dwie czesei:
prawa i lewa. Kazda z nich ma swdj odpowiedni znak, symbol stonca albo
symbol ksiezyca. Do najistotniejszych cech, ktére roznig te dwie czelci,
zaliczy¢ nalezy, jak to wida¢ w wielkich §wigtyniach sekt Assumega-enin
(poczatki zycia), ,izby”, ktére przeznaczone sa badz dla meiczyzn, badz
dla kobiet. Kazda izba ma ,,sadzawke zycia” albo ,,studnie zycia”, w ktérej
zawsze jest woda; symbolizuje ona wody plodowe. W przekonaniu wier-
nych woda w izbie mezczyzn zawiera sperme, a woda w izbie kobiet —
krew menstruacyjnag.

W religii buiti méwi sie nowicjuszom cze¢sto rowniez o Moboghwe, ,,rze-
ce Buiti”. Chodzi tu o ,brzuch kobiety matki”, o jej wnetrze, z ktérego
wyszto wszystko, co zyje i o czym méwi buiti.

Wsréd przedmiotéw kultowych, ktére sa symbolem kobiety i jej roli
w misterium Zycia, wymienié ponadto mozemy miotetke (akua), dzwonek
w ksztalcie czeéci rodnej kobiety, skorke cywety oraz znak golebicy. Mio-
tetka, sporzadzona z rafii, ma przypominaé owlosienie organu rodnego ko-
biety. Podczas uroczystoéci nocnych, ngoze, kobiety potrzasaja miotetkg
stale na znak zaangazowania sie w odrodzenie duchowe wiasne i zebranych.
W okre$lonych momentach ceremonii nocnych celebrant wygtaszajgc ka-
zanie lub recytujac akt dzigkczynny potrzgsa rownoczesnie miotetks, ktorg
trzyma w lewej rece, i grzechotka trzymang w prawej. Potrzasanie grze-
chotka, ktéra przypomina czionek meski, i miotetkg ma symbolizowaé¢ akt
seksualny, czyli poczatek nowego zycia. W niektéorych $wigtyniach, na
przyklad sekty Assumega-enin we wsi Akulzok koto Minvoul, celebrant
uzywa zamiast miotetki przedmiotu z metalu, ktéry imituje bardzo do-
kladnie anatomie rozrodczego organu kobiecego.

Skorka cywety, ktorg uzywa sie we wszystkich sektach buitystycznych
i ombwirystycznych (poza Ndeya Kanga w N’Kembo), stanowi obraz Ban-
dzioku i symbol jej ofiary. Bandzioku podobnie jak cyweta zostala zabita
i ofiarowana. Ponadto przypomina pierwsza wizje Bandzioku, w ktorej
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otrzymala ona od swego meza polecenie uzdrowienia chorych za pomocg
skorki zabitej cywety. ,Jesli przyjdzie do ciebie chory, ty rozciggniesz
na ziemi skorke cywety i posadzisz na niej chorego. To ona bowiem sprawi,
ze przodkowie zes$lg na niego i na ciebie site zdrowia”. Jak juz wspomnieli§-
my, skorka cywety nie tylko przypomina historyczne wydarzenie spotka-
nia sie dwu $wiatdw i misje czynienia dobrze tym, co cierpia, ale ponadto
ma podkresli¢ analogie miedzy $miercig cywety a cierpieniem i $miercig
Bandzioku. Cyweta jako kanal, przez ktory splywa dobroczynna sita uzdra-
wiania, jest obrazem Bandzioku, symbolem kobiety, ktéra stala sie posred-
niczkg miedzy $wiatem zywych a swiatem umarlych, miedzy swiatem ma-
terialnym a §wiatem nadprzyrodzonym. W chrzescijanskich sektach syn-
kretycznych Bandzioku jest obrazem Chrystusa cierpigcego.

Symbol gotebicy stanowi dobry przyktad akulturacji u Fangéw, ktérych
sytuacja geograficzna i spoleczno-polityczna usposobila do kontaktu z bia-
tymi. Skoro dla teologii katolickiej Duch Swiety w postaci golebicy jest
symbolem mito§ci, dla mysli religijno-filozoficznej sekt synkretycznych jest
on pojety jako wyraz milosci dla kobiety, ktéra daje zycie. Opierajac sie na
zasadzie, ze mitosc¢ daje zycie, adepci buiti zréwnali istote i funkeje Ducha
Swietego do istoty i do funkcji kobiety, sprowadzajac w ten sposéb zycie
Tréjecy Swietej do zycia biologicznego rodziny. W licznych przedstawie-
niach graficznych widzimy Ducha Swietego w polgczeniu z glowa kobiety.
Jest to figura z dwiema glowami i jednym tulowiem.

Gorna czes¢ figury ma glowe kobiety (Dintsuna, Maria), a dolna glowe
golebicy.

Do symboli, ktére wyrazaja funkcje kobiety, a wiec funkcje zycia i od-
rodzenia, zaliczy¢ nalezy réwniez czerwong szarfe, ktorg nosi kombo, glo-
wny celebrant. Jest nig przepasany tak, jak diakon w kosciotach katolickich.
to znaczy od ramienia do pasa. Oznacza ona zaréwno pepowing, ,sznur
zycia”, krew kobiety jak i krew Jezusa Chrystusa, krew odkupienia na
drodze $mierci.
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szto§é. — Sylwetka Senghora widziana oczami czarnego §wiata. — Zamiast wnioskéw.

Znamiennym rysem naszej epoki jest jej uniwersalizm. W znacznej
mierze jest to konsekwencja uniwersalizmu nauki w podstawowych jej
dziedzinach: matematyczno-przyrodniczych i technologicznych, czego ja-
skrawym przejawem jest uniwersalizm badan nad energia atomowa i loty
kosmiczne. Radio i telewizja, fundamentalne czynniki przezwyciezenia
przestrzeni w kontaktach miedzyludzkich, to réwniez formy uniwersalizmu
cywilizacji nowoczesnej. Nie oznacza to jednak likwidacji zZrédet konflik-
téow dzielacych ludzi na wrogie ugrupowania. Rézne tereny globu ziem-
skiego, niedawno bardzo odlegle, zblizyly sie do siebie, Europa, Ameryka,
Azjai Afryka zblizyly sie do siebie rowniez i poprzez swoje organizacje
polityczne, ktore laczgc kontynenty staly si¢ wspélpartnerami w wystgpie-
niach o $wiatowym zasiegu politycznym, decydujgcych o wspdlnych losach
ludzkoscei .

Z kontynentem Afryki zwiazana jest posta¢ Kwame N’Krumaha 3, wy-

1 Przykladem moze byé IV Konferencja Panstw Niezaangazowanych (Algier,
wrzesiefi 1973 r.), najwieksza w historii §wiata narada Trzeciego Swiata, ktéra zbli-
zyla do siebie we wsp6lnych daZeniach przedstawicieli 80 krajéw z réinych konty-
nentéw: Afryki, Azji, Ameryki Lacinskiej; uczestniczyla w niej takze Jugosltawia.

2 Kwame N’Krumah (1809—1972) rozpoczal swa dzialalno§é wsréd studentéw
afrykanskich w USA, gdzie studiowal w latach 1935—1945. W latach 1945—1947 byt
w Anglii jednym z organizator6w ruchu wyzwolenia Afryki. Po powrocie do kraju
(1947) byl N’Krumah jednym z przywéodcow Afryki w walce z kolonializmem i jedno-
cze$nie wyrazicielem idei panafrykanizmu. Problemowi temu po$wiecil studium pt.
Afryka musi si¢ zjednoczyé (1961, wyd. polskie 1965), W 1961 r. zostal laureatem
Miedzynarodowej Leninowskiej Nagrody Pokoju. Jest autorem gloénej pracy pt.
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raziciela idei panafrykanizmu, rzecznika dialogu cywilizacji, pierwszego
szefa rzgdu Ghany, od 1957 roku niepodleglego panstwa.

Polaczenie ideologii uniwersalizmu ze $wiadomoscig spoleczno-kultu-
rowej odrebno$ci Czarnej Afryki oraz z dgzeniem do udzialu czarnej Afry-
ki we wspolnocie nowoczesnej cywilizacji cechuje réwniez Yomo Kenyat-
te %, jedng z czolowych obok Leopolda Senghora*, prezydenta Senegalu,
teoretyka filozofii négritude, postaci Afryki wspoétczesnej.

Co wyraza négritude? Senghor rozumie négritude jako zesp6di wartosci
cywilizacyjno-kulturowych, ekonomicznych i spolecznych cechujgcych lu-
dy czarne, zdolnych zarazem zapewni¢ udzial Czarnego Swiata w kulturze
uniwersalnej. Wyraz négritude powstat w latach trzydziestych wpro-
wadzony do slownictwa poetyckiego przez czarnego poete z Antyl Aimé
Césaire’a. Idei négritude Sartre nadal range filozoficzng. Teoretykiem za$
koncepcji négritude stal sie Senghor. Podczas I Kongresu Pisarzy i Artys-
tow Czarnych w 1956 r. w Paryzu Senghor przedstawil w atmosferze ogol-
nego entuzjazmu i aprobaty ideologiczne podstawy négritude. Wedlug
Senghora négritude nie jest jedynie $rodkiem odnowy kulturowej, lecz ma
wartosci trwale: wyraza najglebszg istote czlowieka czarnego i jego powo-
lania we wspélczesnym Swiecie. W zakresie systemu myslowego jest onto-
logia, w zakresie nakazéw postepowania — mesjanizmem 3.

* * *

Od dwugtosu Leopolda Senghora i nigeryjskiego dramaturga Wole Soy-
inki rozpoczyna sig artykul Pola Ndu® na temat négritude, opublikowany
w 86 numerze czasopisma ,,Présence Africaine”.

Consciencisme (1964), tlumaczonej na wiele jezykéw. Po zamachu stanu w Ghanie
(1966) utracit wtadze i przez ostatnich 6 lat zycia przebywal poza granicami swego
kraju. Zmart w Rumunii w kwietniu 1972 r.

3 Yomo Kenyatta (ur. 1893 r.), dzialacz niepodleglo$ciowy Kenii. W latach 1934—
1946 przebywal w Anglii i ZSRR. W 1945 r. byl wspdlorganizatorem V Kongresu
Panafrykanskiego w Manchesterze. Uwieziony w 1952 r. pod zarzutem organizowania
tzw. Powstanie Mau-Mau, spedzil 7 lat w wiezieniu. Od 1963 r. po przyznaniu Kenii
wewnetrznej autonomii, a nastepnie niepodleglo$ci, zostal premierem rzgdu Kenii.
Napisal Facing Mount Kenya (1957), My People of Kenya (1942) — wg Encyklopedii
Powszechnej PWN.

4 Leopold Sedar Senghor, ur. 1906 w Joal niedaleko Dakaru, wychowanek szk6l
francuskich (Lycée Louis le Grand w Paryzu i Sorbony), poeta, filozof, dzialacz po-
lityczny, teoretyk doktryny mégritude, laureat wielu nagréd literackich, od 1961 r.
prezydent Republiki Senegalu.

5 Por. G. Balandier, Dictionnaire des Civilisations Africaines, Paris 1968,
s. 291.

8 Pol Ndu, Négritude and the New Breed, ,Présence Africaine”, 1973, nr 86.
Autor artykulu jest pracownikiem naukowym State University of New York w Buf-
falo.
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Wole Soyinka ? wyrazil sie niegdy$s w zwigzku z debata na temat négri-
tude, ze tygrys nie odczuwa potrzeby proklamowania swojej ,,tygrysowos-
ci” (tigritude). Na to Senghor w wykladzie na Howard University w 1966 r.
odpowiedzial, ze my$lenie cztowieka na temat samego siebie i ludzkiej k u 1-
tury jest przywilejem wyrodzniajacym go sposSrod innych zywych istot i ze
jest calkowicie naturalne, iz cywilizacyjne wartosci czarnego $§wiata staja
sie przedmiotem dociekan. ,,Duch cywilizacji negro-afrykanskiej — mowit
Senghor — zakorzeniony w ziemi czarnego czlowieka i w jego sercu kie-
ruje sie ku $wiatu ludzi i rzeczy, dazac do zrozumienia go i nadania mu
wyrazu” 8.

Tej filozoficzno-emocjonalnej postawie Senghora przeciwstawia Pol Ndu
trzezwg ocene sytuacji Murzynéw, ,,Czarni catego $wiata — pisze Pol
Ndu — potrzebujg ludzi o praktycznym doswiadczeniu, gotowych poswie-
ci¢ sie pracy we wlasnych Srodowiskach. Potrzebujg tez definicji mniej
wzniostych poetycko, a bardziej zrozumialych oraz argumentéw przema-
wiajacych za identycznoscig cech Murzynéw jednoczacych ich kulturowo”.

Proba skonfrontowania réznych aspektow négritude z narastajacg w
czarnym Swiecie fala autorefleksji, zwlaszcza wér6éd oponentéw Senghora,
atakujgcych totalnie jego teorie, wydaje sie celowa i interesujgca. Wstep-
ny rozdzial w tym procesie stanowi dzieto niezyjacego juz od kilkunastu
lat czarnego pisarza Franza Fanona. Jego to glos wspiera w duzej mierze
polemiki wéréd czarnych intelektualistéw i wraz z uplywem czasu przybie-
ra na sile jako ewangelia ideologiczna czarnego Swiata, inspirujace zréodio
argumentéw. Z tego tez wzgledu dzielu Fanona nalezy poswieci¢ wiecej
nieco miejsca.

ZYCIE, OSOBOWOSC I ELEMENTY IDEOLOGII FANONA

Franz Fanon urodzil sie w 1925 r. na Martynice (Antyle Francuskie)
w Fort-de-France. Umart w 1961 r. Ksztalcit sie we Francji, skonczyl me-
dycyne w Lyonie. Pierwsza jego ksigzka, Peau mnoire — mosques blancs,
wyszia w 1952 r. Sam tytut ksigzki jest juz wyznaniem autora. Fanon byt
wnukiem niewolnika z archipelagu Wysp Antylskich, obywatelem francus-
kim, lekarzem psychiatrg. W jego osobie spotykaja sie dziwolagi sytuacji

7 Wole Soyinka (ur. 1934), duzo miodszy od N’Krumaha, Kenyatty i Senghora,
jest znanym dramaturgiem, publicysta, poeta. Nigeryjczyk z urodzenia i patriotyzmu,
pochodzacy z plemienia Yoruba. Studia uniwersyteckie ukoriczyt w Ibadanie. Prze-
kroczyt zaledwie 30 lat, gdy wysunatl sie na czolo jako autor sztuk scenicznych i orga-
nizator teatréw w Nigerii. Szczerze oddany sprawie rozwoju teatru w Nigerii, §wia-
domie korzysta ze wzoréw i doSwiadczen teatru europejskiego.

8 Pol Ndu, op. cit.
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kolonialnej. Jakg odegrat role w wyzwolenczych dazeniach Afryki? O zyciu
i idei Franza Fanona czytamy w artykule Elzbiety Reklajtis w ,,Przegla-
dzie Socjologicznym” ®.

,»Urodzony na Martynice i wyrosty w sferze oddziatywania kultury fran-
cuskiej (studia medyczne w Lyonie, matzenstwo z Francusks) obral za swo-
ja ojczyzne Algierie [...] Z chwila wybuchu powstania algierskiego w 1954 r.
Fanon zdecydowanie stangt po jego stronie. Poczatkowo pomagat walczg-
cym nie opuszczajge zajmowanego stanowiska lekarza naczelnego we fran-
cuskim szpitalu psychiatrycznym w Blidzie [...] Wkroétce jednak oficjalnie
zerwal z Francjg [...] Wyslany przez wladze powstania do Tunisu prowa-
dzi! tam dzial polityczny w dzienniku , EL-MUD-JAHID” (,,Bojownik™).
Mianowany w roku 1960 ambasadorem Rzadu Tymczasowego Algierii w
Ghanie, Fanon objezdzal szereg krajow Afryki wystepujge wszedzie jako
rzecznik krajow walczgeych o wyzwolenie [...] Choroba trawiaca Fanona
przez ostatnie 2 lata zycia [...] poglebita wilasciwg mu nerwowos¢ i niepoko-
je [...] Ksigzke [...] Les Damnés de la terre (Wykleci na ziemi) wydang w
1961 r. pisal Fanon w gorgczkowym napieciu, w obawie, ze nie zdazy po-
wiedzie¢ wszystkiego, co powinno zosta¢ wyraznie powiedziane [...] i usly-
szane zaré6wno przez kolonizatoréw jak kolonizowanych [...] W dorobku pi-
sarskim Fanona zagadnieniem centralnym [...] wydaje sie by¢ idea prze-
mocy. Przemocy, na ktérej opieral sie podb6j i panowanie kolonialne, oraz
przemocy, ktoérej uzycie musi temu panowaniu polozy¢ kres”.

»PEAU NOIRE — MASQUES BLANCS«, ZARYS MYSLI FANONA I JEGO WIZJA
AFRYKI

Francis Jeanson, ktory pierwsza ksigzke Fanona poprzedzit wstepem,
a po smierci Fanona z okazji ponownego jej wydania w 1965 r." dopisal
postowie, twierdzi, ze wlasnie kolor skéry Fanona stanowi o fresci jego
ksigzki, poniewaz jest ona wynikiem doswiadczen czlowieka ,,zanurzonego”
w $wiecie bialym.

Tygodnik ,,Jeune Afrique” w artykule o Fanonie w 10 rocznice jego
$mierci " pisze, ze ,jego dzielo wywiera niezwykle wprost wrazenie [...]
Metropolie kolonializmu w plomieniach! Lesne Iudy, ttumy brgzowych me-
tekow swietujg! Tanczg wokolo ksiezyca! Piekno jego projekcji polega na
tym, ze pokazal droge wykletym na ziemi, tym, ktoérzy od pierwszego dnia

YE. Rektltajtis, Naréd i rewolucja w pisarstwie Franza Fanona, ,Przeglad
Socjologiczny”, t. 19, 1965, z. 1, s. 244264,

16 B Fanon, Peau noire — masques blancs, wyd. 1: 1952, wyd. 2: 1965, Seuil —
Paris.

11 J P.NNDiaye, ,Jeune Afrique”, 20 XI 1971.
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niosg §wiat na swych ramionach”. Artykul konczy sie stowami: ,,Jego mys$l
jasnowidzgca rozsiewa dzi$ swe promienie na caly $wiat”.

Niektérzy w pracach Fanona widzg przede wszystkim kompleks czar-
nego: twierdzi sig, ze to odmiana rasizmu. ,,A ja po prostu— méwi Fa-
non — chciatem byé czlowiekiem wsréd innych ludzi — niczym innym jak
tylko czlowiekiem”. Jeanson dodaje, ze czarnego nie czyni sie odpowie-
dzialnym za jego czarnos¢, lecz ze czarny jest i bedzie winien. By¢ moze tu
i tam wybacza mu sie to, lecz nieszczeScie wlasnie w tym, ze nie ustaje sie
w wybaczaniu!

Fanon pisze: , Kiedy mnie kochajg, méwig, ze to pomimo mojej ciemnej
skéry. Kiedy mnie nie cierpig, dodaja, ze to nie z powodu mojej czarnej
skory”. ,Zgdalem wyjasnien. Dlaczego? Lagodnie, tak jak sie méwi do
dziecka, odkrywano przede mng istnienie pewnych opinii, ktére przyswoili
sobie pewni ludzie — ale dodawano zaraz: nalezy mie¢ nadzieje, ze one nie-
dtugo znikng. Ludzie nauki po wielu przemilczeniach, niedomoéwieniach do-
puscili — kontynuuje Fanon — ze Murzyn jest istotg ludzksg, Murzyn oka-
zal sie analogiczny do bialego; ta sama morfologia, ta sama histologia. Ro-
zum zapewnial wiec zwyciestwo na wszystkich polach [...] Ale zwyciestwo
rozumu nie rozwigzuje jeszcze problemu istnienia. Oczywiscie w $wietle
rozumu Murzyn stat sie czlowiekiem jako idea. Ale rzeczywisty Murzyn
pozostal razem ze swg czarng skoérg — wsrod rzeczywistych biatych”.
W wewnetrznej polemice Fanon przeciwstawia tok mysli cztowieka biale-
go: ,,Czyz oni [czarni] nigdy nie beda zadowoleni? Bo co by sie dla nich
zrobito i co by si¢ im moéwilo, zawsze przyjmuja to od zlej strony! Jezeli
sig ich kocha, mniemaja, ze to z litosci, bo sg czarni, jezeli im sig stawia za-
rzuty, wydaje im sie, ze to z powodu czarnej skéry [...] A juz najbardziej
wymagajacy s3 ci najbardziej evolués, ci, ktérzy dzielg nasze zycie i ucze-
stniczg we wszystkich naszych dziatalnosciach, ci, ktérym przyznaliSmy do
wszystkiego prawa. Co chwila, nawet kiedy my wcale nie pamietamy o tym,
wlasnie oni przypominajg nam, ze sa czarnymi, zupelnie jakby chcieli nas
obciazy¢ za to wing” (s. 9—11). Fanon wie o tym i sam przyznaje, ze nie
potrafi by¢ obiektywny.

W stylu Fanona, ktéry jest odpowiednikiem jego my$li, wystepuje
otwarte wyzwanie rzucone czytelnikowi w spos6b omal poetycki, od spon-
tanicznego krzyku, az do $wiadomej préby, aby czytelnika dosiegnaé¢ w je-
go przezyciach, aby na przekoér wszelkim jego systemom obronnym narzu-
ci¢ poprzez te gniewne mysli udzial w do$wiadczeniach, ktérych nigdy nie
doznal i nie dozna! Postawy Fanona nie oddaje okreslenie, ze jest ona anar-
chistyczna czy ,,zbuntowana”. Postawa jego jest rewolucyjna.

,,Czarny — stwierdza Fanon — nie jest po prostu czlowiekiem [...] Czar-
ny jest czarnym czlowiekiem. W wielu wypadkach pozwolil sie schwytaé w
pulapke, przyjal implicite wartoSciowania réznic faktycznych i gleboka

12*
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rane, jakie to warto§ciowanie ustala w samym sercu tego Swiata. Stad
przyjmuje on postawe calkowicie negatywna, badz to kiedy wklada calg
swa ambicje, aby staé sig bialym, badz tez kiedy sili sie rozegzaltowaé swo-
ja mégritude i wykaza¢ poprzez odzegnanie si¢ od bialej cywilizacji prze-
wage wartoséci czarnych. Obydwie te drogi sa drogami bez wyjscia”.

Rozwazmy te obydwie postawy.

1. Zaprzeczy¢ swej czarnodci czy przynajmniej uczynié z niej abstrak-
cje, wpisaé jg w nawias, jest dla czarnego przedsiewzieciem bezsensownym.
On sam moze zapomnieé¢ o swej czarnej skdrze jedynie pod warunkiem, ze
przestanie spostrzega¢, iz inni jg widza. Dla wielu czarnych oznacza ona
nizszose, zlo i jaki$ nieokreslony biad ludzki.

2. Fanonowi nie wydaje sig, aby egzaltacja négritude prowadzi¢ mo-
gla do lepszych rezultatéw. Fanon jest surowym sedzig dla tych czarnych,
ktorzy pozostajac niewolnikami swej niewolniczej przeszlosci nie widzg
innego sposobu oswobodzenia sie, jak gubienie sie w badaniach nad za-
mierzchla, przed erg niewolnictwa, przeszloscig.

W zyciu Fanona — sam to przyznaje — byl moment, kiedy wlasnie ideo-
logia négritude stala sie dla niego jedynym mozliwym rozwigzaniem. Totez
mial za zte Sartrowi, ze w swym Czarnym Orfeuszu okresla négritude jako
faze przejsciows, jako srodek, ktéry pojmuje jako cos chwilowego i wzgled-
nego. Fanon uwazal, ze takie okreslanie négritude odbierze czarnemu mo-
zliwosci ,,zatopienia sie w nig” i ze przez to négritude stawala mu sie nie-
osiggalna, obca i by¢ moze nawet wroga.

W pézniejszej fazie u Fanona silniej dochodzi do glosu problem realnych
wartoéci ekonomicznych i spolecznych $§wiata czarnych w stosunku do
$wiata bialych. Jednakze glowny akcent kladzie Fanon na psychologiczny
aspekt zagadnienia. Jego ksigzka jest bezustannym stawianiem pytan.

Jakie sa jego podstawowe postulaty? Wolnosé czlowieka? ,,Murzyn —
twierdzi Fanon — nie zna ceny wolnosci, poniewaz nie bil sie za sprawe
wolnosci”. Nieszczesciem Murzyna francuskiego — wediug Fanona — jest
wlasnie to, ze zostal uwolniony przez swego pana, ale sam nie bral udziatu
w przewrocie w sprawie wlasnego losu. Nie ma u Fanona idealizowania
gwaltu. Jednakze jedynie poprzez rewolucje i przemoc widzial on oswobo-
dzenie czlowieka wzgardzonego.

Poglady Fanona na temat gloryfikacji przesztosci Afryki i jej murzyn-
skiej spuscizny kulturowej stajg w opozycji do fali, ktéra w tym okresie
utwierdzala w swiecie nowo narodzong ideologie négritude. Jego dzielo po-
stuzylo wiec Afrykanom do rewizji négritude, ktérg zaczeto juz osgdzaé
jako wyraz duchowych niepokojow, poglebionych upokorzeniami teorety-
kow tej ideologii.

Podstawowe mys$li zawarte w ksigzce Peau noire — masques blacs pod-
sumowal Fanon w koncowej czeSci zamiast konkluzji. Ostro i wyraznie
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wystepuje w nich nurt ozywajacej dzis polemiki wokét specyficznych war-
tosci negro-afrykanskich. Oto co méwi Fanon:

,Fakt, ze odkrywa sie dzi$ istnienie cywilizacji murzynskiej w XV wie-
ku, nie wyznacza mi jeszcze patentu ludzkosci. Czy sie tego pragnie, czy
nie, przeszto$¢ w zaden sposéb nie moze mng kierowaé w moim wspbicze-
snym zyciu [...] W zaden spos6b — czytamy dalej — nie moge czepiaé sie
odgrzebywania cywilizacji murzynskiej niestusznie zapoznanej. Nie czynie
siebie czlowiekiem przeszlosci [...] Jezeli w pewnym okresie zaistnial dla
mnie problem rzeczywistej solidarnosci w stosunku do okre$lonej przeszito-
éci, to dzialo sie to w miare, jak angazowalem sig, ja sam, w problemy
mojej osobowosci po to, aby nigdy na tej ziemi nie bylo juz ludéow uciska-
nych! I to wcale nie méj czarny $wiat dyktowal mi postepowanie. Moja
czarna skoéra nie jest wybranym zlozem specjalnych wartosci [...] Nie mam
prawa — ja, kolorowy czlowiek — doszukiwaé sie, w czym moja rasa jest
wyzsza lub nizsza w stosunku do innej rasy. Nie mam tez potrzeby — ja,
kolorowy czlowiek — martwié sie o sposoby, ktére by mi pozwolily dreptaé
§ladami pychy dawnego pana”.

Kwintesencja ideologii Fanona zawiera sie w nastepujacych stowach:
»a, kolorowy czlowiek, pragne tylko jednego: aby nigdy narzedzie nie za-
panowalo nad czlowiekiem. Oby na zawsze ustalo ujarzmienie czlowieka
przez drugiego cztowieka. Oby mi wolno bylo odkrywaé czlowieka tam,
gdzie sie on znajduje. Po co méwi¢ o wyzszosci? O nizszosci? Dlaczego po
prostu nie sprobowaé przyblizy¢ sie do drugiego, odezué¢ drugiego, odstonié
sie drugiemu?” (s. 201—205).

STOSUNEK FANONA DO LITERATURY

Fanon rozumie tadunek stéw, postannictwo literatury. Znajdujemy na
s. 168 takie zdanie Fanona: ,,Zapytano mnie, kiedy rozmawialem na temat
obecnej mojej ksiazki, czego od niej oczekuje? A wiec moja praca pragnie
by¢ zwierciadlem infrastruktury postepowej, w ktérej ramach Murzyn dg-
zac do uwolnienia sie od poczucia wyobcowania modglby odnalezé siebie”.
Fanon krytycznie odnosi sie jednak do tendencji uczynienia murzynskosci
tematem literatury, uwaza on, ze za duzo pisze sie o specyfice Murzyna,
o jego filozof'i i ontologii (aluzja do ksigzki Tempelsa Filozofia Bantu). Prag-
nie si¢ tego Murzyna zhellenizowa¢, zorfeizowa¢. Stawia sie pytanie, co mo-
ze on wnie$¢ do cywilizacji powszechnej $wiata. Fanon odwoluje sie do
Aimé Césaire’a, w nim widzi pozadane Zrodlo inspiracji. ,,A nade wszystko
cialo moje zaréwno jak i dusza niechze sie strzegg zatozonych ramion w ja-
towej pozycji widza, bo zycie nie jest widowiskiem, bo morze boélu nie
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jest proscenium, bo wolajgcy czlowiek nie jest niedzwiedziem, ktéry tan-
czy” =

Rola literatury zajmuje w rozwazaniach Fanona waZne miejsce. Jego
wnikliwa analiza powieSci czarnych pisarzy wykracza poza teren stereoty-
powych sgdéw. Fanon zatrzymuje sie przy trzech z nich: Je suis Martiniqu-
aise piora Mayotte Capecia, czarnej pisarki z Martyniki, Nini senegalskiego
pisarza Abdoulaye’a Sadji (ur. 1910, zm. 1961) i wreszcie Un homme pareil
aux autres René Marana (ur. na Martynice w 1887. zm. we Francji w 1960),
pisarza antylskiego, wychowanego we Francji. W centrum jego uwagi stoi
motywacja psychologiczna postaw bohaterow powiesci . Fanon dyskwali-
fikuje w nich to, co wspélne, a mianowicie falszywe, jego zdaniem, rozumo-
wanie czarnego czlowieka, ujmujace godno$ci ludzkiej. W powiesciach
tych podstawowy problem to murzynskos¢ jako zasadniczy wspélczynnik
osobowosci czarnego, obnizajacy jego poczucie wartosci wlasnej. ,,Czy to
bedzie chodzilo o Mayotte Capecia i jej Je suis Martiniquaise — pisze Fa-
non — czy o Nini u Senegalczyka Abdoulaye’a Sadji, napotykamy ten sam
proces. [...] tj. probe zyskania droga interioryzacji wartosci juz z wyjscio-
wego punktu niedostepnych. I wlasnie dlatego, ze Murzynka czuje sie isto-
ta nizszg, aspiruje ona, aby przyjal ja §wiat biatych”.

Ksigzka René Marana pt. Un homme pareil aux autres pobudza Fanona
do dalej posunietych wnioskéw. Wedlug przypuszezenia Fanona jest to upo-
wiesciowana biografia samego autora. Maran daje w niej wewnetrzny por-
tret czarnego intelektualisty-samotnika, ktéry mimo zapewnien o uczuciu
ze strony bialej kobiety, ktorg pokochatl, nie wierzy pelen rozterki i samo-
udreki, ze moglby by¢ calkowicie zaakceptowany przez bialych z jej $ro-
dowiska. Dopiero argumenty bialego przyjaciela w swej istocie psycholo-
gicznej bardzo podobne do rozumowania rozmaitych Nini afrykanskich
przelamuja jego op6r. Oto fragment przedstawionej w powiesci argumen-
tacji przyjaciela:

,,Uwazasz sie za Murzyna, ty wychowanku szk6? francuskich? Ty, ktéry
zyjesz i postepujesz tak samo, jak my! Przeciez nie masz nic w sobie z Two-
ich pobratymcéw, ci zresztg, ktérych znasz, w niczym nie przypominajg

12 Ajmé Césaire, ur. 1913 r. na Martynice, poeta i dzialacz polityczny. Obok Sen-
ghora twérca teorii mégritude. Jego wiersze weszly do antologii poezji francuskiej,
ttumaczone na wiele jezyk6é6w. Por. H. H. Bobrowska-Skrodzka, Aaimé Cé-
saire — poeta wielko$ci Afryki, , Przeglad Socjologiczny”, t. 19, 1965, z. 1. Zacytowany
fragment pochodzi z utworu Ceahier d’un retour au Pays natal.

18 Kazda z tych powie§ci zasluguje na odmienng ocene. Np. Je suis Marti-
niquaise M. Capecia trudno jest w ogole zaliczyé do rzedu literatury, a raczej do sen-
tymentalno-brukowych opowiefci zawiedzionej milo$ci.
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ciebie [...] Z Murzyna masz jedynie powierzchowno$é, co do spraw innych
myS$lisz tak samo jak Europejczyk” *.

Podobny sposéb myS$lenia tlumaczy Fanon jako przyklad braku po-
czucia wlasnej wartoSci. Brak wiary w to, ze czarny moze byé obiektem
godnym uczucia biatej kobiety, ustgpi¢ moze wedtug autora powiesci tylko
woweczas, kiedy znajdzie on aprobate w oczach bialego. Bohater René Ma-
rana pragnalby by¢ czlowiekiem jak inni. W spojrzeniu wiec biatego czlo-
wieka szuka spokoju i ,,przyzwolenia”. Wedlug Fanona tego rodzaju ,,kom-
pleks kopciuszka” wystepuje najczesciej u ludzi psychicznie zagubionych.
Fanon widzi analogiczne sytuacje w wypadkach ulomnosci psychicznych
wsrod bialych — kiedy na tle niepokoju duchowego spowodowanego porzu-
ceniem przez bliskg osobe i utratg poczucia wlasnej wartosci wystepujg
wszelkie symptomy tego rodzaju neurozy. W ten sposéb Fanon dochodzi
do wniosku, ze ksigzka Marana jest falszem, poniewaz przedstawia przy-
padek neurastenii, wynikly na skutek oderwania bohatera powiesci od
wlasnego $wiata i braku oparcia moralnego czy uczuciowego jako typowy
dla kazdnego czarnego (w zetknieciu z cywilizacjg zachodnia), a nie jako
specyficzny dla okreslonych osobnikéw.

Takie stanowisko Fanona przywodzi na my$l innego intelektualiste
czarnego, Sundaya Anoziego, ktory jest autorem pierwszej systematycznej
pracy naukowej po§wieconej analizie powiesci afrykanskiej . Wydaje sie,
ze dzielo Fanona wywarlo znaczny wplyw na tok rozumowania mlodego
socjologa afrykanskiego, ktory, nota bene, nie powotuje si¢ ani razu na Fa~
nona! Anozie w swym studium przeprowadza typologie powiesci afrykan-
skich, opartg na koncepcji trzech réznych determinantéw, tj. czyn-
nikéw, ktére decyduja o typie bohatera. Do jednego z tych trzech typow
zalicza czynniki wewnetrzne wynikajace z probleméw osobistych. Anozie
wychodzi mianowicie z zalozenia, ze brak poczucia wartosci wlasnej, wyob-
cowanie, poczucie zagrozenia, stowem stany niepokoju ukazane w powie$-
ciach afrykanskich na przykladzie niektéorych bohateréw, wyplywajg nie
z sytuacji Murzyna w zetknieciu z cywilizacjg zachodnig, ale z jego osobi-
stych cech duchowych, to znaczy z czynnikéw wewnetrznych, ze zlozono$ci
jego psychiki. Do zbiezno$ci wnioskow Fanona i Anoziego powrécimy jesz-
cze w dalszej czesci rozwazan nad dzielem Fanona.

4 R. Maran, Un homme pareil aux autres, Paris 1958, s. 152,

155, 0. Anozie, Sociologie du roman africain, Paris 1970. Ksigzka jest efek-
tem pracy doktorskiej, pisanej pod kierunkiem prof. Balandiera na Sorbonie. Sunday
Anozie, ur. 1942 r. na terenie Biafry, studiowat we Francji jako stypendysta UNESCO.
Obecnie wyklada jezyk i literature angielska na uniwersytecie TEXAS (w Austin)
por. H H. Bobrowska, Powie$§é afrykanska a rzeczywistosé¢ czarnej Afryki, ,Prze-
glad Humanistyczny”, 10, 1974.
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WYKLECI NA ZIEMI

Druga ksigzka Fanona, ktéra pobudzala do poglebienia refleksji nad
sytuacjg czarnego czlowieka, nosi tytut Les Damnés de la terre **. Nacecho-
wana nerwowym niepokojem jest wyrazem woli autora, azeby zmobilizo-
waé rewolucyjng $wiadomosé czytelnika i pchngé do czynu tych, ktorych
okredla: wykleci na ziemi. Dla osiagniecia celu nadrzednego, jakim
jest wyzwolenie czlowieka, widzi koniecznosé¢é uzycia przemocy . Murzyn
musi sta¢ sie grozny! Z teoretyka rewolucji antykolonialnej Fanon prze-
obraza sie w tej ksigzce w bojownika sprawy rewolucji. O ile w pierwszej
ksigzce, Peau noire — masques blancs, rola literatury rozwazana byla w
kategoriach czynnika psychologicznego, to w ostatniej Fanon zaostrza ten
problem, domagajgc sig, ,,aby kultura negro-afrykanska nabierata sily
i wyrazu nie poprzez piesni, poematy i tradycyjny folklor, lecz poprzez
walke samego ludu” (s. 176).

Zaznajamiajac czytelnika z Les Damnés de la terre, pOsz1emy $ladami
tego przede wszystkim nurtu, ktéry okresla stosunek Fanona do zadan lite-
ratury narodowej i do filozofii négritude.

SARTRE O FANONIE

Sartre w przedmowie * do tej ksigzki pisze:

»Elita europejska podjela zadanie fabrykowania elity tubylcéw, wyse-
lekcjonowano ich wsréd mlodziencoéw, na ktorych czole wyryto rozzarzo-
nym zelazem zasady kultury zachodniej, a do ust wtloczono wielkie stowa,
ktore przyklejaly im sie do zebdéw, po kréotkim pobycie w metropolii odsy-
tano ich do domu zupelnie oglupiatych. Te »zyjace klamstwa« nie mialy
juz nic do powiedzenia swym braciom. Slowa ich brzmialy pusto. Ale {...]
nadeszlo nowe pokolenie, ktére zupelnie zmienito zagadnienie [...] Ich poeci
i pisarze z niewiarygodng cierpliwo$cig prébowali ttlumaczy¢ nam, ze war-
tosci nasze nie pasujg do prawdy ich zycia i Ze nie moga ich ani calkowicie
odrzuci¢, ani catkowicie asymilowaé¢. Oznacza to z grubsza: czynicie z nas
potwory, humanizm wasz glosi na sile, ze uwaza nas za nalezacych do calej
ludzkosci, a wasze praktyki nas odseparowujg. Az oto w 1961 r. odzywa sie
nowy glos. Stuchajmy go!

,»Nie traémy czasu na jalowe litanie czy na mdlaco-ckliwe nasladow-
nictwa. Zostawmy w spokoju te Europe, ktora nie przestaje méwié o czlo-
wieku, a jednoczednie niszczy go i morduje [...] we wszystkich zakatkach

18 ¥, Fanon, Les Damnés de la terre, Paris 1966.
17 Por. Rektajtis, op. cit.
18 Wybrane cytaty z przedmowy Sartre’a (op. cit., s. 9—23).
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$wiata. Od wiekoéw tez [...] w imie rzekomej przygody intelektualnej dusi
niemal calg ludzkosé. O! to juz zupelnie nowy ton — kt6z oSmieli sie go
przyjmowaé? Afrykanin, obywatel trzeciego Swiata, dawny poddany z ko-
lonii«”.

Trzeci Swiat odkrywa wiec sam siebie i przemawia glosem Fanona.
, Wérod luddéw reprezentowanych przez ten glos — pisze Sartre — sg ludy
wcigz jeszeze ujarzmione, sg takie, ktére osiagnety pozorng tylko niepodle-
glosc, i takie, ktére bijg sie o sprawe suwerennosci. Te réznice zrodzily sie
z historii kolonialnej, tzn. z ucisku: tu dawna metropolia zadowolila sie ku-
pieniem sobie kilku feudaléw, tam znoéw dzielac, aby rzadzi¢, wytworzyta
nowa burzuazje wséréd tubylcéw [..] W ten sposéb Europa pomnozyla w
dawnych koloniach podzialy i opozycje, wykuta klasy, a wiec i rasizmy.
Jedno$¢ Trzeciego Swiata nie istnieje! Fanon méwi swym braciom: »Spéjrz-
cie, Europa potozyla lapy na naszym kontynencie, trzeba, aby je teraz usu-
nela, udziatem czlowieka jest domagaé sie i jednoczes$nie zaprzeczaé warun-
kom ludzkiego losu, bo sprzecznoéci sq materialem powodujgcym eksplozje.
Gwaltowna fala zagraza juz Europie«’.

,»»Kiedy chlopi dotkng karabinu« -— méwi Fanon — stare mity zbledng
i zdeptane zostang wszelkie zakazy jeden po drugim. Bron bojownika — to
jego ludzkos¢. Na poczgtku buntu trzeba zabijaé¢, wéwcezas dokona sie dzie-
la podwojnego. Zabi¢ Europejczyka, to zniszczyé za jednym zamachem
i tego co dusi, i jego ofiare, a wowczas jeden cziowiek pozostanie martwy,
drugi wolny«"” (s. 21).

»Nowy czlowiek — pisze Sartre — powstanie z ruin tego, co sam znisz-
czyt [..] My [Europa] sieliSmy wiatr, a on uczyni burze. Nowy czlowiek
jest synem gwaltu i z niego czerpie swg ludzkos$¢, przestaje byé ujarzmio-
nym bydleciem. Staje sie przez to innym czlowiekiem w lepszym gatunku.
Fanon nie zwraca sie juz do Europy. Fanon zatrzymuje sie, wskazat bo-
wiem droge [...] Domagal sie jednosci kontynentu afrykanskiego przeciwko
wszelkim niezgodom i partykularyzmom. Cel jego zostal osiagniety. Gdyby
chcial opisa¢ fakt historycznej dekolonizacji, to musiatby pisa¢ o nas [Eu-
ropie], a to na pewno nie lezy w jego zamiarach. Ale po zamknigciu ksigzki
proces rozpoczety przez Fanona rozwija sie sam w czytelnikach dalej, mi-
mo woli odczuwamy potege ludéw uniesionych falg rewolucji [...] Kazdy
z nas moze juz teraz snu¢ wilasne refleksje”.

FANON O PRZEMOCY
Nazwy okreslajace wspodlczesne nowo wypracowane formy polityczne,

jak restytuowanie narodu, odrodzenie narodowe, Commonwealth, nie zmie-
niajg faktu, Ze dekolonizacja jest zjawiskiem gwaltownym i w zasadzie za-
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stgpieniem pewnego rodzaju ludzi innymi ludZmi bez okresu przejSciowego
i bez udzialu mas ludowych. Analiza tego zjawiska prowadzi Fanona do
wniosku, ze jedynie przemoc stosowana przez lud jednoczy go. Kolonializm
dzielit dotychczas lud. Kolonializm posiada z reguty tendencje separaty-
styczne, je$li umacnia plemiona to po to, aby je miedzy sobg rdéinicowaé
i dzielié. ,,Na poziomie jednostki przemoc jest odtrutkg — pisze Fanon —
uwalnia skolonizowanego z kompleksu nizszosei, rehabilituje go we wlas-
nych oczach. Masy za$, ktére dotad sie nie liczyly i byly nieodpowiedzial-
ne, przemoc podnosi i stawia na wysokosci przywodcow o decydujgcym
glosie. Jezeli masy zastosuja przemoc w imige wolnosci narodowej, nie do~
puszczg juz nikogo do glosu jako niosgcego wolnos¢” (s. 70).

O KULTURZE NARODOWEJ

,,Nie wystarczy napisa¢ piesni rewolucyjnej, aby uczestniczyé w rewo-
lucji afrykanskiej, a trzeba te rewolucje czyni¢ wraz z ludem [...] Aby dzia-
lanie stalo sie autentyczne, trzeba samemu by¢ zywa czescig Afryki i jej
mysli, by¢ elementem tej energii powszechnej, w pelni zmobilizowanej dla
sprawy wolnosci, postepu i szczescia Afryki. Nie ma miejsca ani dla arty-
sty, ani dla intelektualisty, jezeli stoi poza tym i nie jest zaangazowany, ani
catkowicie gotow wraz z ludem do wielkiej walki Afryki i calej cierpigcej
ludzkosci. Tymi stowami Sekou Tourego ** otwiera Fanon droge do dalszych
rozwazan nad kultura narodows. Fanon nie potepia milczacej biernosci po-
przednich pokolen, przeciwnie, widzi w niej sile oporu przeciw eksploata-
cji okupanta.

»Walezyli, jak mogli — ttumaczy Fanon — przy pomocy broni, jaka
woéweczas dysponowali, i jesli echa ich walki nie dochodzity do aren miedzy-
narodowych, to przyczyny tego szuka¢ trzeba nie w braku bohaterstwa, lecz
w owczesnej catkowicie odmiennej sytuacji. Ilez to akeji zgaszonych, ilez
poczynan unicestwionych i ile buntow wéroéd plemion ztamanych” (s. 155).

Zdaniem Fanona kolonializm urabial przekonanie wéréd poddanej lud-
nosci, ze jedynie bialy czlowiek moze jg wyrwaé ciemnocie i ze odej$cie ko-
lonialistéw oznacza dla niej upadek i powrdt do barbarzynstwa. W tych
warunkach rewindykacja wlasnych wartosci Afryki staje sie koniecznoscig
programowg czarnego intelektualisty. ,,Czarny intelektualista z kolonii —
pisze Fanon — ktory walke swa ustawia na plaszczyznie naleznych mu
praw, ktory chce mie¢ dowody, ktory godzi sie ukazaé¢ nago, aby lepiej od-
stoni¢ historie wlasnego ciala, skazany jest na zanurzenie sie az po wnetrz-

19 Sékou Touré, cytat z komunikatu wygloszonego podczas II Kongresu Pi-
sarzy i Artystéw Czarnych w Rzymie w 1959 r., wg Fanon, op. cit, s. 154.
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nosci wilasnego ludu. Takie zanurzenie si¢ nie jest odrebne narodowo, a wy-
maga podjecia walki na calym kontynencie. Kolonializm nie zaglebial si¢
w subtelno$ci, a jego wyrok obejmowat caty kontynent [...] Murzyn, ktéry
nigdy nie byl tak bardzo Murzynem, jak od czasu, kiedy bialy zapanowat
nad nim, jezeli postanawia dowies¢ kultury w sensie uniwersalnym, tj.
stworzyé dzieto kultury, spostrzega, ze historia narzucita mu okreslony
$cisle teren, ze historia wskazuje mu $cisle okreslong droge i ze powinien
on zamanifestowa¢ kulture murzynska [..] tymi za$, co strzega
rasowego podzialu mysli, a co najmniej poczynan mysli, s3 wlasnie
Europejczycy, ktorzy nie ustajg w przeciwstawianiu tej kultury innym kul-
turom” (s. 158—160).

O «<NEGRITUDE»

Koncepcja négritude byla zatem uczuciows, jeSli juz nie logiczng anty-
tezg zniewagi, jakg bialy czlowiek zadawal ludzkosci. Zniewage te czarni
intelektuali$ci odczuwali na wlasnej skorze, stykajac sie z ,,0stracyzmem
globalnym, z pogardg synkretyczng” — jak to okresla Fanon (s. 159). Reak-
cja ich stala sie postawa podziwiania i opiewania samych siebie. Na przekor
narzuconej im afirmacji kultury europejskiej nastepuje dobrowolna afir-
macja kultury afrykanskiej. Totez piewcy négritude przeciwstawia¢ zaczng
starg Europe mlodej Afryce, sceptycyzm i chtodny rozsgdek — poezji, logi-
ke — wybujatej swobodzie my$li. Wyodrebnianie Czarnego Swiata przejma
teraz sami czarni, a Murzyni z Ameryki przylaczg sie do tego nurtu, afir-
mujac wspodlne z Afryka wiezy i zbiezno$¢ podstawowych cech kultury.

Mimo iz na poczatku wydawalo sie, ze czarnych Ameryki i Afryki 1acza
te same problemy, to jednak juz II Kongres Pisarzy Czarnych w Rzymie
(1959 r.) wykazal, jak powierzchowne jest to mniemanie. Gléwng przyczyna
braku porozumienia byla réznorodnos¢ dziejéw czarnych z Afryki i czar-
nych z Ameryki. Historia ludzka tak odmienna na dwoéch kontynentach by-
la pierwszym czynnikiem oznaczajgcym prog, na ktéry natrafila koncepcja
négritude. Okazalo sie, ze kultura nazwana negro-afrykanska rozpada sie
na rozne czlony, a ludzie majgcy ja weciela¢ zaczeli sobie zdawac sprawe
z tego, ze kazda kultura jest przede wszystkim kulturg narodowg i ze pro-
blemy wysuwane przez Richarda Wrighta czy Langstone’a Huguesa sg zu-
pelnie rézne od probleméw Senghora i Kenyatty.

Historia Towarzystwa Kultury Afryki (SAC) moze by¢ przykladem
trudnosci w porozumieniu sie co do celéw tej instytucji. Towarzystwo za-
wigzane zostalo w 1957 r., po I Kongresie Pisarzy i Artystow (1956, Paryz),
z my$la o skupieniu czarnych intelektualistow z catego $wiata, wzajemnym
zblizeniu sie, poréwnywaniu prac badawczych. Gléwnym celem zalozenia
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tego Towarzystwa bylo afirmowanie istnienia kultury afrykanskiej, in-
wentaryzacja jej przejawéw w ramach poszczegdlnych narodéw, wykry-
cie wewnetrznego dynamizmu kazdej z kultur narodowych ¥. Nadzieja, ze
Towarzystwo Kultury Afryki stanie w jednym rzedzie obok Towarzystwa
Kultury Europejskiej — ktére z czasem moglyby przeksztalci¢ sie w To-
warzystwo Kultury Swiatowej — ozywiala wyobraznie jego czlonkow.

,,U podstaw decyzji zawigzania SAC — pisze Fanon — lezala troska o to,
aby kultura wydobyta z samych trzewi kontynentu afrykanskiego byla
obecna w spotkaniu uniwersalnym, uzbrojona we wszystkie swe
znamiona. Tymczasem SAC bardzo szybko odkryje, ze niezdolne jest pod-
ja¢ sie tak rozmaitych zadan i ograniczy si¢ do zewnetrznych jedynie ma-
nifestacji, przeciwstawiajacych sie europejskiej narcyzowatosci, a ukazu-
jacych Europie, ze kultura afrykanska istnieje” (s. 161). Fanon uzna-
je, ze postawa taka byla normalna i ze sluszno$¢ jej wigzala sie z potrzeba
przeczenia klamstwom rozpowszechnianym przez ludzi kultury zachod-
niej, mimo to uwaza, ze koncepcja négritude przyczynilta sie do zdegrado-
wania celow SAC.

NOWA RANGA LITERATURY

Fanon rozroznia trzy rozne fazy w procesie rodzenia sie literatury na
terenach kolonii.

W pierwszej fazie intelektualista z kolonii manifestuje swe zasy-
milowanie sie z kulturg okupanta. Czerpie z inspiracji europejskiej i bez
trudu odnie$¢ mozna jego tworczosé do literatury $wiatowej — zwlaszceza
literatury metropolii.

Druga faza to wspomnienia z wlasnego zycia. Opisujg one okres dzie-
cinstwa, z charakterystycznym dla Afrykanéw poczuciem humoru i bez-
troska, nie pomijajgc wszakze niepokojow i doswiadczen.

Trzecia faza lgczy sie z okresem walki, autor prébuje trafi¢ do ludu,
obudzi¢ w nim $wiadomos$é narodowa. Rodzi sig literatura rewolucyjno-na-
rodowa. Ci, co walczyli, sami czujg potrzebe wypowiedzenia sie na temat
wlasnego narodu i stajg sie rzecznikami zbrojnego czynu ®.

O wartoséci dziela pisarza decyduje — wedlug Fanona — jego zaanga-
zowanie w walke wyzwolenczg i jezeli pisarz z kolonii postuguje sie trady-
¢ja i przeszloscig majac wlasny lud jako odresata, musi zarazem ,,otwieraé
przyszio$e i ktas¢ fundamenty nadziei” (s. 174). Négritude jako ideologia

2¢ Por. Fanon, op. cit.,, s. 161 i dalsze, oraz J. Chatasinski, K. Chata-
sinska, Blizej Afryki, Warszawa 1965, s. 288.
2t Fanon, op. cit.,, s. 165—167.
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abstrakcyjna — zdaniem Fanona — w stosunku do potrzeb ludu nie moze
aspirowaé¢ do reprezentowania §wiadomosci czlowieka czarnego. Stojac na
stanowisku, ze nie ma identycznosci kultur, Fanon nie godzi sie z decyzja
Senghora, aby wprowadzi¢ do programéw szkolnych nauke o négritude
jako teorii o specyficznych wartosciach Murzyna. Decyzje tez uwazalby za
stuszng o tyle tylko, o ile négritude rozwazana bylaby w kategoriach zja-
wisk historycznych, natomiast urabianie $wiadomosci czarnego w duchu
négritude oznacza — wedlug Fanona — odwrdcenie sie od historii: w swie-
tle historii wspélczesnej nie ma juz odrebnych dziejéw Murzyna =.

Jest rzeczg znang, ze kolonializm zahamowal rozwdéj kultur narodo-
wych. Jedyng oznakg oporu przeciwko narzuconemu ustrojowi bylo uparte
trwanie przy zastyglych formach kulturowych osgdzanych przez kolonia-
lizm jako barbarzynskie. Pogarda ze strony okupanta wyzwala jednakze
wsréd ludéw ujarzmionych ducha narodowego, a sprzecznosci kulturowe
nasilajg go i wywotuja che¢ walki. Literatura rodzaca si¢ w tych warun-
kach staje si¢ w duzym stopniu odzwierciedlaniem nowych sytuacji. Do-
tychczasowa tworczoéé literacka tubyleéw szia $ladami pisarzy metropolii,
obca dla ludu i duchem, i trescia. Praktycznie liczyta tylko na czytelnikow
bialych. Wraz z rodzeniem si¢ $§wiadomosci narodowej zmieni sie jednak
tre§¢ utworéw. Po okresie poczatkowym: tragicznej liryki zwréconej ku
przeszlosci (co nawet bylo podsycane przez okupanta jako czynnik rozitado-
wujacy atmosfere), zaczng sie powiesci i opowiadania obrazujgce wiasng
rzeczywistosé. Poczatkowy okres liryki osmieli zatem i zacheci pisarzy tu-
bylcow do przekroczenia progu milczenia i zdobedzie czytelnikéw z kregu
wiasnego $wiata. Fanon widzi w tym przelomowym momencie poczatek li-
teratury narodowej, ktéra okresli ,literaturg walki”, poniewaz nawoluje
ona do walki o niezalezno$¢ narodu *. Ponadto literatura ustna zastygta w
swych formach zaczyna odgrywa¢ nowg role: w bajkach i epopejach aktu-
alizuje sie treSci coraz $Smielej, wystepuje aluzyjnosé. W zjawiskach tych
Fanon widzi przejawy dojrzewania swiadomosci narodowej.

* ok ok

Wskazaé ,,braciom z Trzeciego Swiata” inne cele niz doganianie Europy
bylo dla Fanona glownym bodzcem do napisania ostatniej jego ksigzki.
Wiodace my$li, ktére go w tej pracy ozywiaty, rekapituluje Fanon w kon-
kluzji ®*: , Dlaczego, bracia, nie mamy zrozumie¢, ze jest co$ lepszego do
zrobienia niz i$¢ §ladami Europy?

Oczywista jest prawdg — moéwi dalej — ze potrzebujemy wzoréw i przy-

22 Ibidem, s. 174—176.
2 Ibidem, s. 180.
24 Fanon, op. cit.,, s. 239—242: , La conclusion”.
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kladéw. Lecz styl europejski i technika powinny przesta¢ pozbawia¢ nas
réwnowagi ducha [...] Dola ludzka, projekt cz1owiek a, wspolpraca mie-
dzy ludzmi dla celéw podnoszgcych cato$¢ ludzkosci oto problemy nowe,
wymagajgce prawdziwej inwencji. Postarajmy sie wymysli¢ catkowitego
czlowieka, do czego Europa nie byla zdolna, i doprowadzmy do tego, aby
cztowiek taki zatriumfowal [...] Wiecej, jesli chcemy odpowiedzie¢ na ocze-
kiwania Europejczykow, to nie nalezy tworzyé¢ odbitki idealnego nawet ich
spoleczenstwa i ich mysli [...] Trzeba dla Europy, dla nas samych i dla ca-
lej ludzkosci w nowg wejs¢ skore, rozwinaé nowa mysl, sprébowaé posta-
wi¢ na nogi nowego czlowieka”.

Fanon nie zyje. Ale zyja jego mys$li. Odnajdujemy ich echo w powies-
ciach czarnych pisarzy, kiedy dopelniajg osobowosci bohateréw, dynami-
zujg tres¢. W innych formach stuzg jako punkt wyjscia koncepcji ideolo-
gicznych czarnego $wiata.

NOWA FALA: STUDIUM STANISLASA SPERO ADOTEVIEGO

W swym krytycznym studium pt. Négritude et mégrologues Stanislas
Spero Adotevi, Dahomejczyk, inspirujac sie, jak to wielokrotnie podkresla,
dzielem Fanona, atakuje zalozenia sengherowskiej teorii négritude, prébu-
jac zarazem zaprzeczy¢ wartoSci tego wszystkiego, co nauka i kultura za-
chodnia wniosta do Afryki #. Nie jest to pierwsze wystgpienie dahomejskie-
go intelektualisty. Podczas I Panafrykanskiego Festiwalu Kultury w 1969 r.
w Algierze glos Adoteviego roznidst sie szerokim echem wsréd uczestnikow
sympozjum naukowego, obradujgcego w czasie Festiwalu. Négritude byla
tematem rozbieznych ocen, wéréd ktérych przewazal ton sprzeciwu prze-
ciwko obecnej jej formie, reprezentowany réwniez przez delegatow Gwi-
nei ®. Mozna przy okazji zaobserwowa¢, ze négritude stala sie dla czarnych
intelektualistéw i afrykanistéw na obu péitkulach niewyczerpanym tema-
tem ksigzek i rozpraw, tak ze okresla sie je niemal jako odbitki w rozmai-
tych tonacjach: badz afirmujgcych, badZz sprzeciwiajgcych sie, badz tong-
cych w polemikach. Jednakze pod pidrem Adoteviego mégritude staje sig
przedmiotem tak daleko posunietej i agresywnej krytyki, ze nalezy trak-
towaé jego studium raczej jako pamflet, choé nie pozbawiony stusznych
uwag. Na marginesie swych rozwazan Adotevi, postugujac si¢ drwing, wy-
tacza procesy przeciwko badaczom kultury Afryki, przeciwko twoérczosci
surrealistow i falszywej roli mitéw, przeciwko wartosci etnologii jako nau-

25 S, Spero Adotevi, Négritude et négrologues, Paris 1972.
28 Por. H H.  Bobrowska, O pierwszym Panafrykanskim Festiwalu Kultury,
,Kultura i Spoleczenstwo”, 1970, nr 2, s. 238.
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ki i roli muzedw, przeciwko pochopnym wnioskom uczonych na temat wie-
rzen ludéw Afryki i ich filozofii. Sprzeciwia sie tez przenoszeniu gotowych
doktryn spoteczno-politycznych na teren Afryki, podwaza moralne zdo-
bycze w dziejach rewolucji $wiatowych, a we wszystkich ideologiach widzi
ukryte ambicje i korzysSci zainteresowanych grup ludzkich. Praca Adote-
viego jest swego rodzaju signum temporis, probujac burzy¢ ogdlnie przy-
jete teorie, daje swiadectwo zametu poje¢ i fali rewizjonizmu podnoszgcej
sie wérod Afrykanéw. Zapoznanie sie z nig pozwala przyblizy¢ sie do zja-
wisk towarzyszgcych przemianom kulturowo-spotecznym w czarnej Afryce.

* * *

Adotevi wychodzi z zalozenia, ze ideologia négritude zrodzona z mitu
o specyficznych warto$ciach psychiki murzynskiej jest wynikiem subiek-
tywnych odczu¢ jej teoretykéw. Nie odmawiajgc piekna poezji Senghora
dowodzi, ze jego tworczos¢ wyrosta z podloza obrazonej dumy, ktéra za-
slaniala sie udziwnianiem stowa, oryginalnoscig formy i niejasnoscig mysli.
Estetyka négritude to — zdaniem Adoteviego — przede wszystkim estety-
ka udziwniania, zywcem przejeta od surrealistow. Nie pomija Adotevi w
swych sgdach wierszy Aimé Césaire’a i Damasa jako wspottworcow teorii
négritude.

Zaliczenie négritude do kategorii mitéw i widm stuzgcych neokolonia-
lizmowi.

Surowy sad nad Sartrem za jego ocene négritude oraz mylne rzekomo
interpretowanie sengherowskiej koncepcji socjalizmu afrykanskiego.

Atak na Tempelsa, belgijskiego misjonarza, autora studium na temat
wierzen i filozofii plemion Bantu.

Krytyczna analiza twoérczosci Aimé Césaire’a na tle surrealizmu fran-
cuskiego.

Wyrok na tworczoéé¢ surrealistow, wyrosta — zdaniem Adoteviego —
ze zgnitego klimatu intelektualnego Europy.

Oto gléwne punkty zapalne, na ktérych Adotevi pragnie skupi¢ uwage
czytelnikéw. Klamrg spinajacg rozrzucone watki sg mysli Franza Fanona,
za ktéorymi w toku rozwazan podaza Adotevi. Rozwazania swe wspiera
ponadto skrajnymi hastami rewolucji od podstaw.

Czymze jest négritude? Czego pragnie?

We wstepnych rozwazaniach Adotevi wyznaje, ze pojeciu négritude
chcialby nada¢ inng tresé, te, ktéra bylaby autentyczng: ,,Chcialtbym podjaé¢
tu jezyk tej rzeczywistosci, ktéra komentarze zastonily swymi blaskami,
nada¢ jej inne brzmienie [...] przelamaé to swiatto nocy, w ktérg owijaja
sie niektérzy liryezni politycy [...] W rzeczywistosci négritude jest liryczng
ofiarg poety, zlozong swej wlasnej ciemnocie, zwréconej rozpaczliwie ku
przesztosci”
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Négritude Senghora, czy belgijskiego misjonarza Tempelsa, czy Niemca
Jahna (autora Muntu) i wielu innych jest — cytujac slowa Adoteviego —
,»taranem rzuconym na przekoér zludzeniom tych, ktérzy wierza, ze uwol-
nienie Murzyna od przeszlosci, a zwlaszcza terazniejszos$ci jest jednym
z pierwszych warunkoéw rozwoju Afryki i pobudzania jej dumy. Négritude,
ktérej nie znosimy, a ktorg celowo proponuje sie krajom Afryki, jest po
prostu nastawieniem Murzyna na zwolnione obroty i przystosowaniem go
do ery neokolonializmu”.

* * *

To, co Sartre okrefla ,,istotg czarnego”, jest wedlug Adoteviego subiek-
tywnym stosunkiem poety do dziejow Afryki. Dzieje te kazg mu zdaé sobie
sprawe z faktu, ze ,,czarny nie jest bialy i zZe wszyscy czarni majg wspodlne
problemy”. Doswiadczenie takie poddane refleksji ukazuje poecie miare
probleméw — ale nie uwalnia od samego siebie, poeta pozostaje wiezniem
tego, co Sartre nazywa ,,studniag swego serca”. Osobiste doSwiadczenie poety
nie moze jednakze dotyczyé wszystkich Murzynéw. Réwniez mit Orfeusza
jest nie do utrzymania, poniewaz postuluje, ,,zejscie do piekiel” a nie ,,po-
wrét do kraju rodzinnego”. Sartre méwi: ,,ta poezja [z kregu négritude —
H. B.] jest niestrudzonym schodzeniem Murzyna w glab siebie samego
i przywodzi na mysl Orfeusza poszukujgcego Eurydyki u Plutona”.

Nasuwa sie pytanie, czy poglad Sartre’a odpowiada rzeczywistym od-
czuciom Murzyna, ktéry mieszka w swym kraju ojczystym? Czy przema-
wia do wszystkich Murzyn6éw?

* * *

Nie ma stéw bez spoteczenstwa. , Powojenne spoleczenstwo wywotato
przewr6ét w semantyce, nowg potrzebe form w stownictwie. Tak powstat
surrealizm” — przypomina Adotevi. Ironizujgc wymowe poetyki Césaire’a,
Adotevi zwraca uwage na jej splot z surrealizmem. Cytuje: ,,U Cesaire’a
poemat wybucha i zwraca sie ku niemu samemu jak nabdj. Poezja ta wy-
lonita sie z ggszczu ciemno$ci surrealistéw [...] a krzyki i strzepy krwi,
wéréd ktorych w latach trzydziestych rodzila sie ona w mekach porodo-
wych, osadzily definitywnie négritude w swej niedokonczonej teorii, ktoéra
nigdy nie dobila do brzegu”. Czymze jest dusza poety surrealisty? Maurice
Nadeau, teoretyk surrealizmu, tak jg okrefla: ,,jest magma, gdzie zawrotnie
wirujg odczucia, uczucia, pragnienia, aspiracje, wyrazajace si¢ w zamecie,
w bezladzie poprzez gietkoéé stow”. A négritude? ,Négritude podobnie
napeczniala od zgietku i bezladu, przylgnela od razu do nowego kultu.
Bez zastanowienia, jakby w sposdb naturalny. To, co Sartre nazywa »Kroé-
lewsks Droga« to przeciez u Césaire’a droga latwizny. Szalenistwo jest za-
razliwe. Césaire sadzil, ze wprawi w ostupienie biatego krzykiem niena-
wisci. W istocie jednak nie wymyslil nic nowego” — konczy Adotevi.
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Czym ma by¢ poemat? ,,Ma by¢ kleskg intelektu i nie moze by¢ niczym
innym’” — méwig teoretycy surrealizmu. Rewolucja, ktérg glosili surreali$-
ci, nie byla sprawg logiki, lecz spoteczenstwa. Totez rewolucja surrealistow
swg prawdziwg wielko$¢ miala czerpaé nie ze stéw, ale z tej atmosfery
tworezej, ktoérg wzniecili jej poeci, zafascynowani wizjg upadajgcego, doj-
rzalego do zburzenia $wiata. ,,Wlokacy sie zas w ogonie surrealizmu poeci
czarni, zadowalali sie — jak to méwi Adotevi — odgrzewaniem niepoko-
jow metafizycznych lub rozczarowan cywilizacjg, ktéra woli przymykac
oczy na swe najbardziej decydujace problemy”. I ¢4z sie dzieje, ,,powsta-
je — czytamy w dalszym ciagu u Adotewiego — caly szereg tez najbardziej
wstecznych, skrzywionych, zwréconych przeciwko zyciu przynoszgcemu
korzysci [...] Wyruszywszy w boj, by zwyciezaé, czarni poeci rzucili sig w
samg kleske. Wbrew rzuconemu wyzwaniu oczekiwali wszystkiego od bia-
lych, a przeciez to wlasnie biali cheieli od nich braé”.

Adotevi uwaza réwniez, ze Sartre jest w bledzie, kiedy lgczy socjalizm
z murzynskoscig. Zgadza sie z Sartrem jedynie co do tego, ze brak prze-
mystu i stan wyposazenia technicznego Afryki kolonialnej nie pozwala
Afrykanom poja¢ istoty socjalizacji i ze w wizji Konga czy Senegalu so-
cjalizm zarysowuje sie przede wszystkim jako marzenie, nie zgadza sie
natomiast z sartrowskg interpretacjg socjalizmu afrykanskiego w duchu
koncepcji Senghora ¥. ,Sartre staje sie prorokiem socjalizmu afrykanskie-
go wraz z Senghorem. Lepiej by bylo — drwi Adotevi — azeby Sartre
poprzestal na pierwszym swym wniosku, tj. ze socjalizm pojawia sie w
Afryce jako piekne marzenie”.

* * *

W interpretacji Adoteviego ,,socjalizm afrykanski jest wytworem sylo-
gizmu biologicznego, zrodzil sie z kopulacji pierwotnych rytméw Afryki
z zapladniajgcymi akordami Europy [..] Wypracowany przy pomocy né-
gritude zatrzymuje Afryke przy dawnych zgrzybiatych ze starosci kanto-
rach francuskich” (s. 127).

Idea Senghora pracuje nie po to, aby stworzyé¢ nowy humanizm, lecz
po to, aby przez egzaltacje przeszlosci i socjalizm afrykanski ktasé nowe
fundamenty pod neokolonijalizm! Po tych druzgocgcych zarzutach Adotevi
probuje wysuna¢ wlasne propozycje jako antidotum na negritude. Podniete
dla poetéw widzi wiec nie w refleksji filozoficznej, lecz w odglosie maszyn,
wzlotom poetyckim mégritude przeciwstawia mys$li wyrazone przez sene-

27 Adotevi nie bierze pod uwage, w jaki sposéb Senghtor widzi socjalizm afrykan-
ski na tle wspoiczesnej Afryki. Odpowiedzi nalezy szukaé w niedawnych wystapie-
niach oficjalnych Senghora jako promotora idei polaczenia ruchéw socjalistycznych
w Afryce ze $wiatowymi organizacjami socjalistycznymi. Temat ten rozwiniety bedzie
w dalszej cze$ci pracy.

13 Przeglad Socjologiczny XXVI
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galskiego pisarza Amidou Kane w jego ksigzce L’Aventure ambigué* sto-
wami starej kobiety, ktoéra poucza wnuka wyjezdzajacego do Francji: ,,Idz
do nich uczy¢ sie, jak mozna zwycieza¢ nie majae stusznosci”. Murzyni
przegrali dlatego, tlumaczy dalej Adotevi, ze nie posiadali wlasnego do-
$wiadczenia. Ale jeSli poprzez prace dojdg do do$wiadczenia, dojdg i do
zwyciestwa. To, co najbardziej wznieca gniew Adoteviego, to postawa cier-
pietnictwa w imie mesjanizmu i braterstwa ludzkosci. ,,Jezeli nie ma rady
na kolor skéry, to pragnaé¢ nalezy zaru murzynskiej nienawisei” — pisze
Adotevi. ,,C6z kiedy w krzykach czarnych poetéw nie znajdzie sie nic poza
krzykami’” — dodaje gniewnie.

Podstawg krytyki Adoteviego jest przekonanie, ze négritude nie ozna-
cza nic dla mas, a przeciwnie: sprowadza pojecie o nich samych na ma-
nowce i nie dotyczy centralnych probleméw zycia Murzyna. Najwigkszg
grozbe dla przyszlosci Afryki widzi Adotevi w rozpowszechnianiu teorii,
iz wystarczy p6jé¢ Sladem spolecznej tradycji afrykanskiej, a dotrze sie
do autentycznego socjalizmu. Przekonanie takie pozwala dowolnie upiek-
szaé¢ rzeczywisto$é.

Nalezaloby oczekiwaé, ze Adotevi sformuluje program, ktéry moze
wytyczy¢ nowg droge czarnemu czlowiekowi. Tymczasem wstepny pro-
gram przedstawiony przez niego w formie pytan wydaje sie watty i pozba-
wiony konkretnych tre$ci. Oto najwazniejsze jego punkty.

Jakimi drogami modernizowaé¢ Afryke?

Jak patrze¢ prawidiowo na stare struktury?

Jakg role przydzieli¢ kazdej warstwie spoteczenstwa?

Jakie miejsce wyznaczyé kobietom i mlodziezy?

W jaki sposéb wykorzysta¢ dynamizm plemienny dla sprawy jednosci
Afryki?

Jak pojmowaé tradycyjne wierzenia afrykanskie?

W jaki sposdéb awansowaé prawdziwg kulture afrykanskg?

Jak adaptowa¢ kulture techniczng?

Adotevi nie popiera swoich pytan zadnymi wnioskami co do sposobu
ich realizacji, a dalsze swe ataki kieruje na etnologie i etnologéw.

ETNOLGGIA
Adotevi nie przyznaje tej galezi nauki wartosci obiektywnych, a prze-

ciwnie czyni ja odpowiedzialna za ponizajgcy ludzkos¢ podzial na rasy.
Etnologia — zdaniem Adoteviego — narodzi¢ sie mogla jedynie jako wy-

8 Amidou Kane, L’Aventure ambigué, Paris 1961.
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nik intereséw politycznych, laczy sie bowiem z kolonizacjg i uzurpowa-
niem sobie misji cywilizacyjnej zachodu, w spos6b mechaniczny dzieli kul-
tury na nizsze i wyzsze w zaleznoSci od stopnia industrializacji. Etnolo-
gia — dowodzi Adotevi — jest jakby codziennym dziennikiem spisywa-
nym przez bialtego czlowieka przebywajgcego w okre$lonej misji na innym
kontynencie i przekonanego o historycznej wyzszosci mysli europejskiej
wraz z jej specjalna wizjg czlowieka. Etnologia zajmuje sie rzekomo szu-
kaniem prawdy o czlowieku pierwotnym. Rozprawy zas etnologdéw to wy-
roki bez prawa odwolania sie, ktore stajg sie jezykiem wspoélczesnosci. Jest
to jezyk, ktéry wyznacza kazdemu jego fatalistyczne miejsce. Stad wnio-
sek, ze nauka rozwina¢ sie mogta jedynie w systemie dominacji bialego
czlowieka, a kryje w sobie to niebezpieczenstwo, ze na podstawie rzeczy-
wistych faktéw w dziedzinie kultury materialnej, gdzie czyni prawdziwe
i stuszne obserwacje, wysnuwa dowolne wnioski i ustala falszywe pojecia
w dziedzinie cech umystowych i duchowych badanych ludéw *, Etnologia
wyrosta w gruncie rzeczy z dyskwalifikacji jakiej$ innej kultury i innej
rasy, jest w przekonaniu Adoteviego deformacja nauki, powstalg w wyniku
badan nad ludami ,,bez historii”, okres§lanymi mianem dzikich, wyznacza-
jaca tym ludom rangg i role w dziejach ludzkosci. Rozkwit za$ etnologii
w okresie kolonializmu ma wykazywa¢ — wedtug Adoteviego — ze nauka
ta byla konieczng czescig wyposazenia intelektualnego wyzszych urzedni-
kow stuzby kolonialnej, w zwigzku z czym problem ludéw poddanych ana-
lizie etnologicznej stal sie problemem politycznym.

Rozprawiajgc sie z etnologia, Adotevi ze zdowojong silg uderza w né-
gritude. Angielskg formule Give and take, stosowang przez Malinowskie-
go, poréwnywuje z sengherowskg ideg ,,powszechnego rendez-vous dawa-
nia i przyjmowania”, za ktére to slowa okrzyczano Senghora geniuszem.
Teoria Malinowskiego przetworzona przez Senghora nabiera innego zna-
czenia: podkresla wartosci kultury czarnej jako odmiennej, a zatem tylko
,-okreslonej” kultury, odbiegajgcej od pojecia kultury uniwersalnej. Teoria,
ktéra w gruncie rzeczy wyraza négritude, jest po prostu odbitka teorii
o prymitywnych cechach czarnego, ,,dajacych Europie poczucie czystego
sumienia”. W etnologii widzi Adotevi zaakceptowang i wyrafinowang in-
telektualnie forme dominacji bialego czlowieka i eksploatacji Afryki,

2% B, Malinowski jako entuzjastyczny teoretyk indirect rule, ktérej interpretatorka
okazala sie etnologia, stal sil — wedlug Adoteviego — §wiadomym rzecznikiem naj-
bardziej szkodliwej formy burzenia odrebno$ci narodowych. Oburza tez Adoteviego,
ze dotychczas jeszcze czyni sie w §wiecie nieuczciwy uzytek, z takich dziel nauko-
wych Lévy-Briihla, jak Mentalité primitive (Paris 1922), Les Fonctions mentales dans
les socistés inférieures (Paris 1910) i pomija sie jego Carnets (Paris 1949, wyd. po-
$§miertne), w ktérych Lévy-Briihl odwoluje poprzednie swoje teorie o nizszo§ci umy-
sléw ludoéw pierwotnych, sktadajac w ten spos6éb hold nauce (por. s. 166—187).

13+
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w négritude kozla ofiarnego rzuconego przeciwko prawdziwej rewolucji.

Przedstawiony przez Adoteviego obraz dzisiejszej Afryki to fikcyjna
lub niedoprowadzona do kohca niepodleglo$¢, czcza gadanina na temat
socjalizmu, udane ideologie, klamliwe bilanse, puste frazesy. Z pozycji de-
maskatora szuka Adotevi odpowiedzi na pytania: dlaczego osiagnietg nie-
podleglo$é pozbawia sie mocy i jakiej niepodleglosci pragng ostatecznie
Afrykanie, poniewaz poza dwoma czy trzema krajami Afryki nie istnieje
prawdziwa niepodleglo$é. Jedyny ratunek widzi Adotevi w dzialaniu re-
wolucyjnym, a konkretnie w formie wysuniecia nowych ludzi catkowicie
zaangazowanych w sprawy Afryki, ktorzy czerpige z mys$li marksistowsko-
leninowskiej i z ,,innych wyprébowanych ideologii” inspirowac sie beda
nedza czarnego $wiata, aby istotnie sprosta¢ zyczeniom ludéw afrykan-
skich. Dla ludu nie istnieje kwestia odrebnosci czarnego, poniewaz odreb-
no$¢ te przezywa w codziennej praktyce. Odrebnos¢ te okresla system
wystapien kolektywnych, niezbednych dla kazdego spoleczenstwa, aby for-
mowa¢ ludzi na miare potrzeb i warunkéw ich egzystencji. W Afryce ry-
tuaty, mity, kulty, tance sg czescig systemu oddechowego calego organiz-
mu.

* * *

Rozwazania nad istotg odrebnosci murzynskiej prowadza Adoteviego
do zwigzanych ze stanem faktycznym, lecz jednostronnych wnioskow: dla
Murzyna jego odrebnosé¢ oznacza, ze jest i byl najbardziej eksploatowa-
nym wsréd eksploatowanych. Aby tworzy¢ dzieje, trzeba byé sobg na
wlasny uzytek. Dotychczas Murzyn we wiasnych dziejach byt tylko przed-
miotem. Jedyna dzi$ droga do znalezienia siebie, uzyskania identycznosci
jest wytwarzanie Srodkéw wlasnej historii. Afryka daje mu
Swiadomos¢ tego, czym jest: Murzynem. Odrebno$é Murzyna zatem to jego
afrykanskosé. Ale afrykansko$é nie polega na specyfice pozornej, na igra-
niu stowami, tancach, stanach emocji. Murzyn musi sta¢ sie grozny!

Znamy juz to stanowisko, przedstawil je wczeSniej Fanon na kartach
ksigzki Les Damnés de la terre. Adotevi przetwarza mysli Fanona, ktory
jest dla niego mistrzem i inspiratorem, o czym $wiadczg cytaty i motta
zaczerpniete z Fanona; wydaje sie jednak, ze drogi obu pisarzy roznig sie
u wyjScia. Ponad zarem i ciezarem oskarzen Franza Fanona goéruje czy-
stodé jego intencji. Gléwnym celem Fanona jest pobudzenie $wiadomosci
narodowej i godnosci ludzkiej ,,wykletych na ziemi”, przy uzyciu prze-
mocy jako warunku wyzwalajgcego poczucie wlasnej warto$eci, podczas
kiedy u Adoteviego wyzszg intencje przeslaniajg indywidualne ataki i in-
synuacje, odbieranie Afryce wspolczesnej wszelkiego prestizu. Afryka ry-
suje sie przed oczami Adoteviego jako obraz chaosu, pustki ideologicznej,
jako organizm zagrozony w swym bycie. A jednak mimo zametu, ktory
przezywa dzi$ Afryka, rasa czarna musi stworzy¢ swoja przyszios¢ opartg
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na wlasnym olbrzymim zamierzeniu. ,Nalezy da¢ nows definicje swej
egzystencji — pisze Adotevi — Afryka jest bez watpienia jeszcze materia,
ktora oczekuje formy [...] ale na pewno w tej materii bez sléw, a jedno-
cze$nie zbrojnej w negacje, nastapi eksplozja, ktéra zniszczy zludzenia [...]
Négritude umarla, trzeba pozwoli¢ Murzynowi wyj$é na wolno$¢” (s. 271).

Jakie $rodki widzi Adotevi, ktore bylyby zdolne pchngé¢ masy do pod-
jecia ,,0lbrzymiego zamierzenia”, do rewolucyjnego dzialania, aby czarny
$wiat uwolni¢ od poczucia alienacji i uzdrowi¢ Afryke?

Naproézno szukaé¢ by w ksigzce Adoteviego programu opartego na pre-
cyzyjnej mysli przeciwstawiajgcej sie teorii négritude. Adotevi rozdrabnia
generalne problemy i wielokrotnie te same ogdélnikowe postulaty rozrzuca
na roznych stronach swego studium. Na przyklad na stronie 264 czytamy:

— wysung¢ dziatalno$é¢ polityczng oparta na koncepcjach radykalnie
nowych,

— wyrobi¢ sobie jezyk odpowiadajgcy wymaganiom mas w przeciwien-
stwie do dawnej polityki ,,oswajania”,

— dojé¢ do organizacji politycznej, ktéra z uwagi na nowa polityke
posztaby w kierunku przeksztalcenia obecnej sytuacji w sytuacje wprost
przeciwng.

Bardziej konkretny charakter maja jego postulaty zebrane przy koncu
rozwazan, w ktorych Adotevi proponuje (s. 271):

— uformowanie w Afryce jednego lub dwdch nowoczesnych panstw
modeli, opartych ustrojowo na masach, posiadajacych $wiadomosé etnicz-
na i spoteczno-kulturows; taki kraj lub takie dwa kraje wezma na siebie
zadanie stworzenia jednosci czarnego kontynentu,

— wprowadzenie gospodarki ludowej, dostosowanej do potrzeb scalo-
nej Afryki;

— przeprowadzenie rewolucji intelektualnej i duchowej w odniesieniu
do upokorzen z minionej epoki i upokorzen obecnego okresu;

— wykreslenie bezsensownego kultu przeszloéci narodowej i wszelkich
zapozyczen od obeych; rewolucja przeciw tradycji odwolywalaby sie do
tego, co nowe w poczynaniach podobnych rewolucji w innych krajach
$§wiata (np. Chiny, Kuba), skupiajgc specjalng uwage na przyczynach,
ktére draznig i wzburzajg masy (s. 271).

Wsrod wywodow Adoteviego przewija sie ton autentycznej troski o los
Afryki i wiele w nich jest stusznych oraz $mialych i dalekowzrocznych
obserwacji, co odr6znia prace Adoteviego od tylu innych rozpraw na te-
mat négritude. Jednakze zbytnia retoryka i operowanie ogdlnikami, a przy
tym niezbyt smaczna drwina obnizajg jej tresci i dajg bardzo stabe pod-
stawy do polemiki.

Ujemnie zacigzyto na tresci ksigzki i to, ze Adotevi wkomponowat w nig
referaty ze swych dawnych wystgpien publicznych i uzupelnil nie wig-
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zacymi sie z caloscig refleksjami nad rolg stowa drukowanego * i muzeal-
nictwa * w Afryce.
* * *

Wydaje sie, ze ksigzka Adoteviego nie wywotala, whrew oczekiwaniom
autora, wiekszego poruszenia w kolach zachodnioafrykanskiej inteligencji.
Dopiero w rok po publikacji ukazala sie obszerna jej recenzja napisana
przez miodego afrykaniste francuskiego Marc-Vincent Howletta ®.

Forma pamfletu, ktorg gloéwnie postuguje sie Adotevi, zaweza podsta-
wy polemiki, niemniej — jak to na wstepie stwierdza recenzent — sam
fakt, ze po przeszlo 40 latach od czasu sformulowania atakowanej ideologii
ukazuje sig¢ tego typu ksigzka, przeczy twierdzeniom, jakoby mégritude
byla zjawiskiem przebrzmialym. Nie ma roku, aby czy to w Afryce, czy
poza czarnym kontynentem nie zwolywano kongresu, sympozjum lub kol-
lokwium poswieconego debatom nad mégritude. Skad pochodzi to niewy-
gasanie tematu? Tu przypomnieé¢ wypada za autorem recenzji, ze teoria
négritude wylonita sie jako jeden z najpierwszych skladnikéw afrykan-
skosci, kiedy pole refleksji nad kulturg afrykanskg bylo puste, bez zadnych
wytycznych teoretycznych, i négritude samotnie przemawiajgca otworzyla
to pole do dyskusji. Dyskusja trwa dalej i stad sila i trwanie négritude,
ale tez stan taki otwiera droge dyskutantom, ktorzy komentujq ja wedlug
wlasnego o niej mniemania czy to w takt apologii, czy napasci. Obydwie
te formy — zdaniem Howletta — utrudniajg obiektywne i teoretyczne
spojrzenie na négritude. Recenzent nie zalicza ksigzki Adoteviego do wcigz

30 Artykut Adoteviego na te tematy publikowany byl w pi§mie ,,Continent 20007,
Paris, Janvier 1972. Zdaniem Adoteviego ksigzki w Afryce ,staja sie skandalem”, po-
niewaz posiadajgc wladze omal magiczng (slowa drukowanego) sg uprzywilejowanym
Srodkiem oddzialywania na spoleczenstwo afrykanskie.

31 Adotevi poréwnujgc muzea do cmentarzy przekonuje, ze tworzenie muzedw
w Afryce jest nonsensem. Statuetki, przedmioty rytualne, akcesoria uzywane przy
taficach — co ma daé¢ wizje Afryki i potwierdzi¢ osobowo§¢ Murzyna — tego nie znaj-
dzie sie w muzeach, istnieje to tylko w glebi Afryki, przezywane w codziennej praw-
dzie zycia w kazdym indywidualnym i zbiorowym ge$cie ludzkim. Adotevi wystepuje
przeciwko tym, ktérzy chcg czynié z Afryki ,,witryne szkieletéw i §miertelnie nud-
nych manekinéw”. Snujac dalej refleksje na temat martwej roli muzealnictwa, Ado-
tevi nawoluje do reformy roli muzealnictwa w §wiecie: ,,Muzeum dzisiejsze powinno
zgingé, ludzie wspdlcze$ni majg juz co innego do zaproponowania §wiatu, inne modele
niz te, ktore pozostawila klasyczna Grecja i Renesans. Muzea powinny ustapi¢ miejsca
oSrodkom formowania i przedstawiania orientacji historycznej [..] Przedmiotly muze-
alne powinny znaleZé sie¢ w szkolach, przedszkolach i we wszystkich instytucjach zy-
cia publicznego”.

82 Ne¢gritude et négrologues w recenzji M. V. Howletta, ,Présence Africaine”,
1973, nr 86, I1I-e trimestre. Howlett, skoniczy? studia filozoficzne i przygotowuje obec-
nie prace doktorska na temat ideologii afrykanskich. Jest synem Jacques Howletta,
afrykanisty francuskiego od lat zwigzanego z czasopismem ,,Présence Africaine”.
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narastajacej masy ,,0dbitek” polemizujgcych z teoriami négritude, wska-
zuje jednak na brak w niej przewodniej myéli, ktéra by wiodla przy po-
mocy pelnej analizy do poznania koncepcji négritude. Afryka, w przeko-
naniu recenzenta, potrzebuje w pierwszym rzedzie poznania koncep-
cji mégritude, a nie jej dyskredytowania.

Gléowny zarzut stawiany Adoteviemu to operowanie pojeciami z dzie-
dziny nauki, kultury, sztuki czy wreszcie socjalizmu naukowego w kate-
goriach naukowych Zachodu, a nie pojeciami wywodzacymi sie z serca
Afryki ani z ludu Afryki, co wydaje sie sprzeczne z deklaracjami Adote-
viego, w ktorych on sam potepia najostrzej obcos¢ jezyka, obcos¢ definicji
i celow négritude w stosunku do potrzeb ludu afrykanskiego i wtargniecie
do idei négritude zbyt wielkiego ladunku kultury zachodniej.

Howlett polemizujac z poszczegdélnymi twierdzeniami Adoteviego diu-
go zatrzymuje sie nad zdaniem Adoteviego: ,négritude zaktada swiadomie
intelektualng alienacje Murzyna, ktéry — wedlug okreSlenia Fanona —
wchlania europejskg kulture jako $rodek rozstania sie ze swg rasg” ®.

Recenzent przypomina tu, ze négritude wypracowala swoje oblicze, sto-
jac wobec koniecznosci przeciwstawienia kolonizatorowi wlasnej filozofii.
Négritude pragnela znalezé swdj wyraz nie w dublowaniu zachodu, lecz
w tworczym przeciwstawianiu sie i uzupelnianiu chlodnego, racjonalnego
i uprzemystowionego $wiata biatlych $swiatem cieplym, emocjonalnym, ir-
racjonalnym, rolniczo-wiesniaczym Afryki, widzgec w tym swoj wkiad do
powszechnej cywilizacji $wiata.

Na zakonczenie rejestru sprzecznych argumentéw, efektéw retorycz-
nych i slabo$ci konstrukecji ksigzki Adoteviego recenzent konkluduje:
»z chwilg, kiedy wkracza si¢ w sprawy takiej wagi, jak ideologia
négritude, niebezpieczne jest poprzestanie na samym tylko pamflecie”.

Slowa te nie oznaczajg, iz recenzent nie dostrzega stusznosci wielu
obserwacji autora, sam nawet dolgcza swoj glos, kiedy w $lad za tokiem
myS$li Adoteviego wyraza obawe, ze négritude upodabnia sie do ideologii
oficjalnych i jest tylko iluzorycznym gwarantem przeciwko zakusom eko-
nomicznym neokolonializmu. Adotevi jednakze poprzestaje na drwinie
i nie proponujac powaznych podstaw do dyskusji traci, jak wydaje sie,
glowne atuty swej ksigzki.

* kX

Na tle krzyzujacych sie gloséw i odglos6w w debatach nad nmégritude
jaka role przypisuje jej obecnie Senghor?

Wyktad wygloszony przez Senghora w Abidzanie w grudnju 1971 r.
z okazji przyznania mu przez Uniwersytet Abidzanski tytulu doktora ho-
noris causa mozna rozumie¢ jako sume jego przemy$len i odpowiedz na

33 Adotevi, op. cit., s. 101.
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postawione pytanie *. Senghor poswiecil go analizie tresci ideologicznych
négritude na tle dzisiejszego obrazu Afryki i jej roli w przysztosci, obja-
$niajagc w nim fazy narastania i przemiany ideologii negro-afrykanskiej
i zestawiajgc je z innymi wspoétczesnymi ideologiami na $wiecie *.

BodzZce ideologiczne pierwszej fazy négritude mozna by poréwnaé —
wedlug Senghora — ze stanem ducha dzisiejszej studiujgcej mlodziezy
afrykanskiej, ktora szukajgc celu stawia sobie pytanie, co czyni¢, aby byé
pozytecznym dla swego kraju i catej Afryki. Mtodzi wspdlczesni Senghoro-
wi z okresu miedzywojennego stawiali sobie za cel polityke asymilacji,
aby na plaszezyznie powszechnej rownosci ludzkiej dojsé do uczestnictwa
w budowie cywilizacji XX wieku — cywilizacji sprawnosci i wydajnosci.

,INieszcze$ciem dla poczucia bezpieczenstwa moralnego czarnych stu-
dentow dzisiejszego i poprzedniego pokolenia — twierdzi Senghor — byto
obalenie przez Francje [...] teorii asymilacji. Stagd zamet poje¢, stad po-
czucie wykolejenia duchowego jeszcze wieksze moze wsrod ludzi poprzed-
niego pokolenia, ktérzy nie umieli ceni¢ wlasnych negro-afrykanskich war-
tosci narodowych, totez nie mogsg oni nauczy¢ tego dzi§ mlodych. Wsréd
studentéw z czarnej Afryki do niecheci i urazéw w stosunku do starszych
dechodza ich wlasne niepokoje. Chwytaja oni wiec wszelkie mikroby ideo-
logiczne: amerykanski styl zycia [...] maoizm, a nawet arabizm i sjonizm.
Jasne zatem, ze niektérzy zapytuja, a dlaczegdz by nie negryzm”?

Senghor, rozwazajgc warto$¢ tych ideologii, ktére ogarnety kontynent
Afryki, zastanawia sie, czy nie lepiej zaré6wno dla Afrykanéw, jak i dla
reszty Swiata wypracowa¢ ideologie opartg na realiach, wychodzgc z war-
tosci afrykanskich?

Senghor laczy nowe ideologie z postepem technicznym $wiata: postep
techniczny narzuca nowy styl zycia, a zatem rodzg si¢ nowoczesne syste-
my mys$slenia. W XX wieku po I i po II wojnie swiatowej ideologie zaczy-
najg sie mnozyé: rosyjska, amerykanska, niemiecka i wtoska, chinska i ju-
gostowianska, arabska i zydowska.

Senghor dzieli ideologie nie wedlug ich tresci politycznych i filozoficz-
nych, lecz wedlug narodowosci i dajac im uzasadnienie etniczne sadzi, ze
rzeczywisto$cig dzisiejszego swiata jest nie tyle abstrakeyjna filozofia i po-
lityka, co zwigzanie ze swym kontynentem; sadzi tez, ze mtodzi pochodzgcy
z krajéw rozwijajacych sie zbyt latwo polykajg gotowe, lecz obce kate-
chizmy. Na zasadzie analizy réznych systemoéw ideologicznych, marksizmu,

3¢ Wyklad Senghora in extenso zostal opublikowany w kwartalniku ,Présence
Africaine”, 1972, nr 82, s. 11—39 (Pourquoi une idéologie négro-africaine).

35 W rozumieniu Senghora ideologia jest zwartym zbiorem idei, tj. zasad intelek-
tualnych i warto$ci duchowych. Wg okreflenia de Gaulla, do ktérego Senghor nawig-
zuje, ideologia jest ,,systemem mys$li, woli i czynu”.
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marksizmu-leninizmu i wreszcie mao-tse-tungizmu wskazuje Senghor, iz
marksizm-leninizm wpaja najglebiej szacunek dla wiasnych wartosci na-
rodowych, i uczy szukaé zrédel kultury w tradycji ludowej, a wigec na
podiozu etnicznym przechowujgcym pierwowzory. Mao-tse-tungizm od-
wolujac sie do dziela Lenina jako praktyka idei marksistowskiej widzi
rowniez konieczno§¢ czerpania z ducha wlasnego narodu, z tych wartosci
bowiem rodzi sie poczucie godnosci ludzkiej. Tak wiec poprzez lekcje wy-
prowadzong z marksistowskiej idei postepu Senghor prowadzi do analizy
négritude *.

»NEGRITUDE« DZISIEJSZA

Senghor rozrdéznia dwie postacie négritude: jako bron walczgcg wraz
z jej rolg historyczng ¥; jako ideologie przedstawiajgcg wartosci obiektyw-
ne, nie zwigzane z czasem. Senghor odwoluje sie do specjalnej cechy Ne-
gro-Afrykanina: dostrzegania ukrytych sit duchowych. Energie, sile wital-
ng wszelkie przejawy emocji oraz poczucie lgcznosci ze §wiatem zmartych
stawia Negro-Afrykanin na gléwnym miejscu bytu ludzkiego. Z tych war-
tosci czerpie filozofia négritude.

Jaki byl poczatek $wiata? Jaka jest materia swiata? Jaka jest rola
czlowieka w $wiecie? Te trzy szczegblne pytania, ktére stawia pro -
blem humanizmu, sa dla Negro-Afrykanina — wedlug Senghora — wiel-
kimi tajemnicami, do ktérych przybliza sie przy pomocy wierzen i mitow.
Najstarszy mit ludéw Dogon ®, méwigcy o powstaniu $wiata, jest jednym
z przyczynkow ideologii négritude. Oto jego tres¢ powtdrzona za Sengho-
rem.

3 Analizujac w ramach swego wykladu doktryne marksistowska i jej praktyczne
wcielenie, Senghor odwoluje sie do wagi kultury narodowej i glebokiego sensu do-
stosowania teorii marksistowskiej do gruntu wlasnego okre$lenia tej adaptacji jako
marksizmu-leninizmu, rozbudowania systemu planowania w gospodarce narodowej
i wcielenia dorobku kulturalnego i artystycznego w struktury systemu (ibidem).

37 W aspekcie historycznym idea négritude rodzi sie z koficem XIX w., kiedy
w Stanach Zjednoczonych powstaja wéréd Murzynéw pierwsze proby sformutowania
ideologii opartej na prawach i warto$ciach czarnego czlowieka (por. Chatasinski,
Chatasinska, op.cit., s, 18 i 37).

88 Dogon to nazwa ludéw zamieszkujgcych Mali wewnatrz petli rzeki Niger, nie-
daleko Gornej Wolty. Dogonowie zachowujg nadal swe niezwykle oryginalne budow-
nictwo w niszach skatl i na plaskowzgérzu. Pionierem badan nad kulturg ludéw Dogon
byt francuski etnolog, prof. Sorbony, Marcel Griaule (zm. 1956). On pierwszy zajatl sie
transkrypcja mitéw Dogon opisujgcych stworzenie §wiata i objasniajacych afrykan-
skg koncepcje stowa jako czynnika twérczego i zapladniajgcego (wg art. Les Dogon,
revue ,,Atlas”, Paris, 1972, nr 70, Avril.
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Przed stworzeniem $wiata wszystkie istoty (,,byty”) i rzeczy zylty w lo-
nie Boga, w jajku $§wiata w postaci zapiséw, mysli, ideograméw, z grubsza
tylko zarysowanych. Z tego wilasnie jajka zaplodnionego rytmicznym sto-
wem AMY, wielkiego Boga wszechmocnego i niestworzonego, wyszlo dwoje
pierwszych ludzi. Jeden z nich zbuntowal sie przeciwko Bogu, swemu Ojcu,
sprowadzil grzech i wywolal zamieszanie w $wiecie. Za kare zostal prze-
mieniony w Lisa. Drugi za$§, Nommo, skazany na $mieré¢, lecz wskrzeszony,
zszed}! z niebios na ziemie, sprowadzajac w arce o$miu pierwszych przod-
kéw ludzi i zwierzat, roslin i mineratéw, krotko mowige wszelkich istnien,
ktére zaludniaja swiat. Jednakze ,,byty” nie tylko byly zaledwie z grubsza
uformowane, ale ponadto byly nieme, zaréwno ludzie, jak i zwierzeta,
z wyjatkiem Nommo, ktéremu Bog dal umiejetno$é postugiwania sie sto-
wem i zobowigzal do nauczania mowy wszelkich ,,bytéw”, a przede wszyst-
kim ludzi, przy jednoczesnym uczeniu ich roéznych technik.

Taki jest zalgzek mitu, jego symboliczna tres¢ ma oznacza¢ — jak obja-
$nia to Senghor — ze rozwéj umystu zbiega sie z rozwojem ciala i organéw
zmystow, ze u czlowieka rozw6j mysli zbiega sie z rozwojem techniki, ze
postep w teoriach zbiega sie z postepem w praktyce, dwie aktywnosci po-
ciagaja za sobg zwigzki dialektyczne, wzajemnie pobudzajac sie do dzia-
lania. Mit Dogonéw obja$nia podstawowg idee négritude, idee nowoczesne-
go humanizmu.

Zastanawiajgc si¢ nad systemem mysli negro-afrykanskiej, Senghor
przeciwstawia go europejskiemu systemowi mySli od Arystotelesa do Kan-
ta i wskazuje na dynamike filozofii negro-afrykanskiej w poréwnaniu
z filozofiag klasyczng, nacechowang statyka. W filozofii negro-afrykan-
skiej — tlumaczy Senghor — energia jest substancjg bytu, jest silg wi-
talng, obejmujgca wszelkie istnienia, nawet mineraly, jak i wszelkie zja-
wiska przyrody, podlegajgce zmniejszaniu sie lub wzbogacaniu i przemia-
nom *. Ta sila witalna zlozona jest z dwéch elementéw: meskich i kobie-
cych, ktérych powolaniem jest utrzymanie sie w réwnowadze, zyjagc w har-
monijnej symbiozie. Wszelkie ,byty” moga przyjmowaé rézne formy,
mogg z czlowieka zmieni¢ sie w rosline, mineral czy odwrotnie, moga isé
w odwrotnym ruchu tj. ku $mierci, a czasem mogg ozy¢ na nowo i odro-
dzi¢ sie. Istnienia czy tez istniejacy sa zatem wykladnikami ,,bytu”, sity.
Przekonanie to opiera sie na tej prawdzie, ze wszystko, co istnieje, sklada
sie z wielu elementéw energii, z wielu ,,dusz”, ktérych calo$¢ moze ulegaé
przemianom fizycznym i duchowym. Senghor okresla to jako ontologie

3 Por. S. L. Senghor, wstep do zbioru bajek Birago Diopa Les nouveaur
contes d’Amadou Koumba, Paris 1958.
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dynamiczng ®. W kategoriach mentalno$ci i psychiki negro-afrykanskiej
Senghor prébuje ukazaé¢, jaki jest cel i jaka rola czlowieka w jego
afrykanskim s$wiecie. Podobna idea czlowieka formujgcego siebie przez
formowanie $wiata zostala potwierdzona przez filozoféw europejskich XIX
i XX w. o tak réznych postawach, jak Hegel, Marks, Lenin, Bergson,
Kierkegaard, Sartre, Teillard de Chardin. Ich to idee sg podlozem huma-
nizmu wspoétczesnego. Totez négritude z wlasng wizjg celu czlowieka wcho-
dzi w dzisiejszym $wiecie do humanizmu wspbiczesnego. ’

W przekonaniu Senghora Afryka nie powinna odrzuca¢ wartosci euro-
pejskich, poniewaz kazda wielka cywilizacja, poczawszy od greckiej, jest
»metisazem”. Nalezy zatem asymilowa¢ z innych cywilizacji najistotniej-
sze warto$ci i te najbardziej zaptadniajgce, jak rozum dyskursywny, eks-
peryment, technologie. Wartosci te majg byé¢ $rodkami, a nie celami. Ce-
lem ostatecznym jest wypracowanie nowoczesnego humanizmu negro-
-afrykanskiego i wniesienie jego tresci do powszechnej cywilizacji $wiata.
Tak widzi Senghor dzisiejszg role négritude.

* * *

Négritude laczy sie z ideg socjalizmu afrykanskiego, szczego6lnie ata-
kowana przez Adoteviego.

Przypomnijmy, Zze koncepcja socjalizmu afrykanskiego
powstala juz w latach pieédziesigtych. Tymi, ktorzy pierwsi wsroéd afry-
kanskich mezéw stanu zainspirowali ruchy w duchu idei socjalistycznych,
byli S. Senghor i K. N’Krumah. Senghor wylozyl swojg koncepcje w stu-
dium pt. Nation et voie africaine du socialisme (1961), N’Krumah za§ w
gtosnej pracy Consciencisme (1964). Afrykanista francuski L. V. Thomas,
dtugoletni profesor Uniwersytetu w Dakarze (obecnie mieszkajgcy w Pa-
ryzu), pisze: ,, Tematem najbardziej eksploatowanym przez lideréw dzi-
siejszej Afryki jest niewagtpliwie socjalizm afrykanski” .

Chociaz koncepcje Senghora i N'’Krumaha réznig sie pod wzgledem
taktycznym, jednakze analogiczne s3 ich podstawy: obie bowiem zakladajg
w Afryce czarnej naturalny socjalizm wynikty z kolektywnego wila-
dania ziemig, a wiec z afrykanskiej specyfiki ekonomiczno-spotecznej.
N’Krumah kladzie nacisk na praktyczne zbiezno$ci pomiedzy duchem

40 Caly ten system filozoficzny uznawany byl do niedawna za ,prelogiczny”, za
§wiadectwo mentalno$ci prymitywnej. Jednak dzi§ nauka wycofuje si¢ juz z tego sta-
nowiska. Jako dow6d Senghor przytacza Les Carnets Lévy-Briihla. Por. tez
Chatasifnski, Chatasinska, op. cit, rozdz. ,Rewizja dawnych teorii spole-
czenstwa pierwotnego”, s. 35 i n.

41, V. Thomas, Les Idéologies négro-africaines d’aujourd’hui, Dakar 1965,
s. 25. Lista publikacji poSwieconych socjalizmowi afrykanskiemu, ktére Thomas wy-
mienia, siega 34 pozycji.
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wspoblnoty a ideg socjalizmu naukowego, Senghor za$ wychodzac ze swej
teorii négritude o humanistycznych wartosciach czarnego swiata dowodzi,
ze spoleczne tradycje Afryki wyplywajg z wrodzonego Afrykanom ducha
wspolnoty, wyrazajgcego sie wspdlnym wladaniem ziemi.

Dzi$ po rozmaitych doswiadczeniach znéw powraca sie do proby zde-
finiowania socjalizmu afrykanskiego, poniewaz najbardziej radykalne for-
my nie przyjety sie w praktyce. Probe te podejmuje Senghor i to w chwili,
kiedy w Afryce dewaluuje sie przekonanie o skutecznosci form socjalizmu
afrykanskiego. W tygodniku ,,Jeune Afrique” znajdujemy w zwigzku z po-
nownym wyborem Senghora w styczniu 1973 r. na prezydenta Republiki
Senegalskiej (jest to juz jego czwarty mandat od 1960.) artykul # po$wie-
cony wznowione]j przez Senghora inicjatywie tej koncepcji. Autor artykutu
podkreéla, ze obecna inicjatywa Senghora jako lidera postepowej orga-
nizacji senegalskiej (Union Progressiste Senegalaise) zmierza do stworze-
nia wraz z innymi przedstawicielami Afryki Biura Partii Socjalistycznej
Krajow Afryki, ktore nawigzalyby dialog z Miedzynarodéwks Socjalistycz-
ng. Socjalizm miedzynarodowy ma za sobg 150 lat doswiadczen zdrodzo-
nych z realiéw europejskich, calkowicie innych niz realia Trzeciego Swia-
ta, podczas kiedy idea socjalizmu afrykanskiego ma niewiele lat Zycia.
Senghor jako sekretarz generalny Union Progressiste Sénegalaise by? ini-
cjatorem pierwszego kollokwium zwolanego w 1962 r. w Dakarze na temat
socjalizmu afrykanskiego. W swym oficjalnym wystgpieniu w marcu
1973 r. w Paryzu rzuca na nowo hasto zorganizowania (ewentualnie w Tu-
nisie) II kollokwium na temat afrykanskiej drogi socjalizmu. Swéj zamiar
streszcza stowami: ,,Chcemy socjalizmu wyprébowanego przez nas sa-
mych [...] Dlatego wyznajac idee socjalistyczne, prébuje wypracowaé so-
cjalizm, ktéry bylby socjalizmem afrykanskim” .

* * *

Jak powstawaly i w jakim klimacie dojrzewaly ideologie Afryki, o tym
wiele sie juz pisalo, ze wymienie tu najbardziej znanych afrykanistow
i socjologdw europejskich: G. Baladier, Janheinz Jahn, Jacques Maquet,
I. Potiekin, Vincent Thomas, T. Melone. W Polsce jako jeden z pierwszych
poswiecil temu zagadnieniu uwage Jozef Chalasinski. Idea jednosci Afryki,
problem afrykanskiej osobowosci, proces formowania si¢ narodu, koncep-
cja socjalizmu afrykanskiego, zwlaszcza w praktycznym jej ujeciu przez

2 J Rous, Le socialisme a Pafricaine, ,,Jeune Afrique”, 1973, nr 639, Avril; au-~
tor artykulu zastrzega sie, Ze w ocenie marksistowskiej obie koncepcje: i N'’Krumaha,
i Senghora, uznane sg za reakcyjne.

43 Slowa Senghora zacytowane wg Rousa (op. cit.). Z dalszych wypowiedzi Sen-
ghora wynika, ze w interesie zar6wno ludéw Afryki, jak i Europy lezy zrzeszenie si}
socjalistycznych ogélnoafrykanskich i europejskich.
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N’Krumaha — to grupa zagadnieh tworzacych jeden z watkéw ksigzki
Blizej Afryki .

Ideologie wspoélczesnej Afryki Zachodniej, na przykladzie Senegalu
i Ghany, s3 przedmiotem refleksji Andrzeja Zajgczkowskiego w jego
ksigzce pt. Plemie, rasa, socjalizm (1965). Temat ten kontynuuje A. Za-
jaczkowski w jednym z artykuléw ,,Przegladu Socjologicznego” #, w kto-
rym analizuje emocjonalne podloze mysli filozoficznej Senghora
i jego teorig socjalizmu i konfrontuje rozwo6j ideologii w Afryce francu-
skojezycznej z rozwojem ideologii pobrytyjskiej. W zwigzku z tym pisze:
»Senghor przyznaje europejskg inspiracje socjalizmu afrykanskiego. Ale
przede wszystkim zastrzec sie nalezy, ze socjalizm sengherowski ma z so-
cjalizmem marksistowskim jedynie nazwe wspdlng [...] Jesli Senghor uwa-
za, ze przyjmuje od Marksa filozofie humanizmu, teorig¢ ekonomiczng i me-
tode dialektyczng, to wyrzeka sie jednak materializmu [...] Senghor — nie-
stusznie zresztg — zarzuca Marksowi, ze jego program przezwyciezenia
alienacji obejmuje tylko sfere ekonomiki i, pragngc pod tym wzgledem
rozszerzyé marksizm, siega do pojeciowych kategorii chrzescijanstwa [...]
»Socjalizm nasz nie jest niczym innym, jak tylko organizacja techniczng
i duchowa spoleczenistwa ludzkiego, dokonang sercem i rozumem«” — cy-
tuje Zajaczkowski stowa Senghora. Ze stanowiskiem tym logicznie lgczy
sie odrzucenie walki klas *.

Inaczej przedstawia zagadnienia te N’Krumah w studium Conscien-
cisme. ,, Konsjensyzm jest teorig pozwalajacg spolecznosci afrykanskiej
asymilowa¢ elementy zachodnie, muzulmanskie i europejsko-chrzescijan-
skie i przystosowa¢ je do osobowosci afrykanskiej” . , Na tle innych ideo-
logii — pisze dalej Zajaczkowski — jest rzeczg rewelacyjna, iz przystoso-
wanie to N’Krumah deklaruje w oparciu o przyjecie zalozen materiali-
stycznych [...] Problemy socjalizmu w Ghanie na plaszczyznie intelektual-
nej to problemy doraznej praktyki politycznej”. Konczac rozwazania, autor
stwierdza, ze ,.emocjonalni poeci i refleksyjni filozofowie staneli twarzg
w twarz wobec sytuacji politycznej [...] Gléwnym elementem tej postawy
stala sie koncepcja socjalizmu [..] bezpoSrednio wyrastajgca z afrykan-
skiej historii i filozofii, wyprzedzajaca praktyke spoteczng” ®.

4 Chatltasinski, Chatasinska, op. cit.,, rozdz. III i IV.

5 A Zajgczkowski, Z zagadnien ideologii wspotczesnej Afryki Zachodniej,
,»Przeglad Socjologiczny”, t. 19, 1965, z. 1, s. 102—118.

4 Ibidem, s. 109 i 110.

4 N’Krumah wg cytatu Zajgczkowskiego, op. cit., s. 116.

4 Ibidem, s. 117.
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* * *

Pomimo wstrzgséw, ktoére zmieniajg bezustannie obraz kontynentu,
ideologia zmierzajaca do zjednoczenia Afryki nie traci na sile, a nowa jej
fala po émierci N'’Krumaha (1972) zaczyna ogarnia¢ Afryke, podnoszgc
jego posta¢ do rangi symbolu. Wyrazem tego sg artykuly zamieszczone
w ,,Presence Africaine”, w numerze 85 z 1973 r., po§wieconym pamigci
N’Krumaha. Najbardziej interesujgce wydaja sie glosy francuskiego teo-
retyka filozofii Rogera Garaudy oraz dwoédch czarnych intelektualistow:
Marcien Towy %, pochodzacego z Kamerunu, i znanego nam juz St. Ado-
teviego z Dahomeju. We wszystkich trzech wypowiedziach autorzy pod-
kreslajg nkrumahowska idee dialogu cywilizacji.

Roger Garaudy * widzi w dialogu cywilizacji i wkladzie kultury negro-
afrykanskiej do cywilizacji powszechnej warunek odnowy tych uniwersal-
nych wartosci ludzkich, ktére zatracit §wiat zachodni, zafascynowany roz-
wojem techniki. Grozgca ludzkos$ci katastrofa zmusza do przemy$lenia
sytuacji i do refleksji nad celami cztowieka. Aby ludzkos$é¢ dojrzala na no-
wo swe cele, muszg nastapi¢ zmiany w odniesieniach:

czlowiek a natura,

czlowiek a wiedza,

czlowiek a spoleczenstwo,

czlowiek a jego przysziosé.

Zmiany te rozumie Garaudy w kategoriach wartosci niezachodnich.

Garaudy wskazuje na cechy estetyki w sztuce afrykanskiej wynika-
jace z jej celowosci: sztuka afrykanska nie wyraza zastyglego w martwej
formie piekna, nie dba o uchwycenie podobienstwa, lecz o nadanie widocz-
nej formy nadprzyrodzonej obecnosci spraw niewidzialnych, o ukazanie
nieprzemijajgcej preznosci i mocy zmarlych przodkéw. Sztuka czarnej
Afryki, jej tance, muzyka, rzezba maja za cel przekazywanie niewidzial-
nych sil rzgdzacych zbiorowoscia ludzka i przyblizenie jej do natury.
Troska o rozw6j czlowieka w harmonii z naturg i ze srodowiskiem, w kto-
rym zyje, jest jednym z najcenniejszych elementéw negro-afrykanskiego
dziedzictwa kulturowego. — ,,Ozywienie czynnika tego, od wiekéw zatra-
conego w $wiecie zachodnim —— pisze Garaudy — staje sie konieczne w
oparciu o dialog cywilizacji” *.

W odniesieniu: czlowiek a wiedza, dialog réznych cywilizacji, zwlasz-
cza przy udziale cywilizacji afrykanskiej, moze w przekonaniu Rogera

4 Marcien Towa publicysta z Kamerunu, teoretyk filozoficznej my$li afrykan-
skiej.

8 R, Garaudy, L'apport de la culture africaine d la civilisation universelle,
,Présence Africaine”, 1973, nr 85.

5t Ibidem, s. 121.
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Garaudy dopoméc $wiatu w uswiadomieniu sobie wagi komponentu este-
tycznego w podejsciu do wartosci i godno$ci zycia i, na przekdér wielkim
racjonalistom od Sokratesa do Hegla, w uswiadamianiu sobie wartosci
spraw niewidzialnych, tych, ktére przewyzszajac wiedze praktyczng, wy-
magajg wyzszosci form, jak poezja, muzyka, taniec, malarstwo, co wcale
nie stoi nizej od komponentu logicznego.

Najbardziej plodng forme dialogu cywilizacji widzi Garaudy w odnie-
sieniu: cztowiek a spoleczenstwo. W tradycyjnej wspdélnocie
afrykanskiej wszystko znajduje wyraz w kosmogonii, wedtug ktorej czlo-
wiek osiaga swojg pelnie jedynie poprzez udzial w kolektywie. N’Krumah
powiedzial: , Kapitalizm bylby zdradg osobowosci i swiadomosci Afryki” —
cytuje Garaudy. Zastanawiajgc sie nad potencjalng formg socjalizmu afry-
kanskiego, wyrostego z tradycji spotecznej, od wiekdéw opartej na kolek-
tywie ludzkim w przeciwienstwie do europejskiej samotnosci, Garaudy
pisze: , Afrykanska koncepcja Swiata i zycia nie jest statyczna, a dyna-
miczna, wedlug niej §wiat jest w stanie bezustannego powstawania, a two-
rzenie sie¢ w stanie bezustannego czynu, i to poprzez cztowieka.
»Czlowiek kontynuuje przez swg prace niekonczgce sie dzielo tworzenia” *.

CZLOWIEK A JEGO PRZYSZLOSC

Rola, jakg w Afryce odgrywa mit, moze sta¢ sie odpowiednikiem pro-
spektowania — pojecia wprowadzonego przez Gastona Bergera®, ojca
stynnego tworcy ,,Baletu XX wieku”, Béjarta, polegajgcego w przeciwien-
stwie do amerykanskiej futurologii przewidujacej rozwéj technologiczny
Swiata na refleksji nad celami czltowieka. L.aczy sie to z sensem mitow.
Ponad wymowg mitéw widzie¢ nalezy przyszto§é¢ (nie chodzi o od-
gadywanie loséw, lecz o tworzenie przyszlosci!). Kultura afrykanska uczy,
ze myS$1 nie jest odbitkg rzeczywistosci, ale jej przewyziszeniem i ze
rzeczywistos§é to nie to, co rzeczywiste, lecz to co mozliwe.

Garaudy, méwiac o wktadzie kultury negro-afrykanskiej do powszech-
nej cywilizacji, nie ogranicza sie¢ do sztuki. Kultura afrykanska wg stow
Geraudy’ego ,,to sposéb przezywania $wiata, dostrzeganie tego, co niewi-
dzialne, i wlgczenie niewidzialnego w orbite konkretnego zycia”. Sens tych
stow odpowiada sengherowskiej interpretacji mégritude, wedlug ktorej:

52 Autorem tej my$li zacytowanej przez Garaudy’ego jest teolog francuski, ojciec
Chenu w Teologii pracy.

58 Por. G. Berger, Phénoménologie du temps et prospective Paris 1964. Zbior
wykladéw Bergera, wydany po$miertnie.
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»négritude jest okreSlong wizjg $wiata, sposobem przezywania $wiata, spo-
sobem konkretnym” *,
* * *

Inaczej widzi role afrykanskiej kultury i mysli filozoficznej intelektua-
lista kamerunski Marcien Towa, wspomniany juz autor artykulu o N'Kru-
mahu *® w ,,Presence Africaine”. Zdaniem Towy Consciencisme N'’Kruma-
ha jest pierwsza pracg ukazujacg afrykanskg mysl filozoficzna. Konsjen-
syzm, wedtug Towy, jest dlatego filozofig afrykanska, ze jego zagadnienie
teoretyczne i praktyczne zarazem wysuwa pytanie, w jaki sposéb zorga-
nizowa¢ koncepcyjnie sity, ktére — postugujac sie stowem i N’Krumaha —
,»pozwolg spotecznosci afrykanskiej asymilowaé¢ elementy kultury zachod-
niej, muzulmanskie i chrzescijanskie, bedgce juz w Afryce, i przeksztalci¢
je tak, aby mieScily sie w osobowos$ci afrykanskiej”’. Konsjensyzm wyste-
puje zatem wedlug Towy jako ideologiczna i filozoficzna forma §wiado-
mosci, jakg Afryka w swym procesie samotworczym zaczyna mieé o sobie.

Towa, dokonujac analizy Consciensisme i innych prac N’Krumaha na
tle europejskich systeméw filozoficznych, wskazuje na przewage elemen-
t6w materialistycznych zaczerpnietych z marksizmu w N’Krumahowskiej
wizji §wiata. ,,Zasada konsjensyzmu — pisze Towa — to réwnoéé, ktora
nakazuje traktowaé¢ kazdego czlowieka jako cel sam w sobie, a nie jako
$rodek do celu. Z takiej postawy N'’Krumaha wynika jego stosunek i zau-
fanie do ludu” *. Towa cytuje dalej nastepujace stowa N’Krumaha: ,Lud,
cialo i dusza narodu, najwyzszy i ostateczny sprawca decyzji politycznych,
ten, ktory utrzymuje suwerenno$é, nie moze by¢ dlugo zwodzony i nad-
uzywany. Lud jest pojetny i szybko porzuca pozycje podwdjnej gry” ¥,

Kim jest Marcien Towa ® i jaki reprezentuje kierunek w swych rozwa-
zaniach nad problematyks filozoficzng dzisiejszej Afryki? Marcien Towa
urodzil sie w 1936 r. we wsi Endama niedaleko stolicy Kamerunu, Jaunde.
Studia filozoficzne rozpoczal w Wyzszym Seminarium Otele (Kamerun).
W 1957 r. wyjezdza na dalsze studia do Francji. W 1960 r. otrzymuje na
Sorbonie dyplom magisterski w zakresie filozofii. Tematem jego pracy jest
rozprawa o Bergsonie i Heglu. Po roku pracy w szkolnictwie w Jaunde
Towa wyjezdza jako stypendysta UNESCO na dalsze studia z dziedziny
psycho-pedagogiki do Paryza, Londynu, Genewy, Moskwy, Leningradu

5 Z wypowiedzi Senghora, por. art. H. H. Bobrowskiej, Rola prasy we
wspdéiczesnej Afryce, ,Kultura i Spoleczenstwo”, 1972, nr 3, s. 169.

55 M, T ow a, Consciencisme, ,,Présence Africaine”, 1973, nr 85, s. 148—177.

58 Ibidem, s. 170.

57 Ibidem, s. 173.

8 Dane do zyciorysu wg informacji podanych w ksigzce M. Towy pt. Essai sur
la problématique philosophique dans ’Afrique actuelle, 1971. Ponadto Towa wydal:
Leopold S. Senghor — négritude ou servitude, Yaoundé 1971.
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i Baku. Po powrocie do kraju, w latach 1966—1968 zajmuje stanowisko
kierownika nauki w Ecole Normale Superieure w Jaunde, a nastepnie kie-
rownika katedry na Wydziale Literatury i Nauk Humanistycznych Uni-
wersytetu Jaunde. W 1969 r. otrzymuje stopien doktorski. Obecnie Towa
pracuje nad pracg habilitacyjna na temat afrykanskiej mysli filozoficznej,
jest autorem licznych artykuléw i rozpraw, jest czlonkiem-zalozycielem
kamerunskiego czasopisma ,,Abbia” i jednym z jego wspoiredaktorow.

Poglad Towy na role i wktad afrykanskiej mysli filozoficznej do pow-
szechnej cywilizacji §wiata wydaje sie chtodny, ostrozny przywolujacy do
wiekszych rygoréw mySlowych przy uzywaniu, a raczej naduzywaniu
okre$lenia ,,filozofia afrykanska”. Nie znaczy to, aby mial catkowicie od-
mawia¢ jej istnienia. Nie moze jednak zgodzié sie z sengherowska teoria
etnofilozofii.

Sume swych przemyslen prezentuje Towa w niewielkiej ksigzeczce
zatytulowanej: Essai sur la problematique philosophique dans L’Afrique
actuelle (1971). Mysl Towy w wielkim skrécie wydaje sie nastepujaca. Baza
materialna jest decydujacym czynnikiem oddzialywania kulturalnego i in-
telektualnego. Dominacja mys$li europejskiej bazuje na sile materialnej.
Stworzenie silnych podstaw ekonomicznych Afryki, aby Afryka stala sie
samodzielna i twércza dla samej siebie, otworzy jej droge do duchowego
oddzialywania na mysl zachodnig. Zmiana kondycji Afryki nastgpi¢ moze
nie w efekcie ekshumowania filozofii, ktéra by zwalniata od samodzielnego
myS$lenia, lecz na bazie gospodarczego wzrostu kontynentu. Koncepcja
o specyfice duchowych wartosci negro-afrykanskich i filozofii afrykanskiej
zrodzila si¢ z potrzeby rewindykacji praw ludzkich i godnosci czarnego
cztowieka. Dzi$ jest juz ten etap zakonczony. Dzi$ idzie o role Afryki jako
potegi rownej potegom $wiatowym, co moze nastgpi¢ jedynie po dokona-
niu przez Afrykanéw przewrotu w samych sobie i tylko o tyle, o ile Afryka
zacznie liczy¢ sie materialnie.

Towa, przeciwnik ekstaz intelektualnych, poddaje w watpliwos¢ istnie-
nie odrebnej filozofii afrykanskiej, tak samo jak jakiejkolwiek etno-filozo-
fii, i prébujac dokonaé przewrotu w systemie mysli afrykanskiej, wskazuje
na site materialng i dobrobyt jako na czynniki oddzialywania duchowego.
Przy prezentacji swych pogladéw opiera sie zreszta na solidnych podsta-
wach naukowych.

* * *

Powréémy do numeru ,,Presence Africaine” skladajacego hotd pamieci

N’Krumaha. Artykut S. S. Adoteviego ® odznacza si¢ pewng niekonsek-

% S. S, Adotevi, N’Krumah ou le réve éveillé, ,Présence Africaine”, 1973, nr
85, s. 11—24.
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wencja w stosunku do generalnej linii, ktérg Adotevi prezentuje ®. U Seng-
hora potepial izolacje i oderwanie jego koncepcji od aktualnych potrzeb
ludu, v N’Krumaha za$ podziwia ,koncepcyjna i wewnetrzng samotnosé”,
,samotne wioslowanie dla spraw ludu wsroéd zdrad otoczenia”.

W programie N’Krumaha Adotevi podziwia dazenie do rozwigzania
probleméw Afryki przy pomocy szukania elementéw laczgcych kulturowo
calg Afryke i lgczenie tradycji ze wspolczesnoscig po to, aby zastepowac
stare wzory nowymi, dokonywaé zamachdw na to, co niemozliwe, aby for-
mowaé nowe spoleczenstwo dojrzate do dialogu cywilizacji (ta mysl N’Kru-
maha spotka sie z my$lg poety Aimé Césaire’a, ktéry podobnie domaga sie
od Afryki zamachu ,,na niemozliwe”).

Adotewi przypomina dzialalnoé¢ N’Krumaha, ale jednoczesnie ttumaczy
wszystko to, co umniejszalo jego postaé za zycia; epitetom: mitoman, ero-
toman, kilameca, falszywy prorok, przeciwstawia szlachetne okreslenia: bo-
hater sprawy afrykanskiej, wielki oswobodziciel, odkupiciel. Zarzutom:
o korupcje otoczenia, o wydatki przekraczajgce wszelkie granice, o prewen-
cyjne wiezienie ludzi z najblizszego otoczenia, przeciwstawia trwale dziela
N’Krumaha: konsolidacja kraju, organizowanie szkolnictwa i stuzby zdro-
wia, tworzenie stref przemystowych w Ghanie, formowanie kolektywnych
ekip spotecznych. Swoje stanowisko wobec N’Krumaha Adotevi wypowiada
stowami: ,,Kocha¢ N’Krumaha, to nie tylko kocha¢ jego prawdziwg wiel-
kosé, lecz ttumaczyé sobie jego straszliwe bledy” ®.

Olbrzymie zamierzenie N'’Krumaha nadaje mu miare jako czlowieko-
wi. Adotevi wywoluje z patosem obraz Afryki zmagajgcej sie¢ z nowg prze-
mocg, z jej pustymi niepodlegtosciami, Afryki przekupnej, zamknietej w
terazniejszosci, bez nadziei wlasnego jutra, bez ideologii, ktéra by pobu-
dzala kolektywng $wiadomosé. Taki obraz Afryki byl obsesjg N'’Krumaha.
Zmieni¢ go, dokona¢ zamachu ,na niemozliwe” bylo wielkim zamierze-
niem jego zycia. Wielkosé N'Krumaha i nienawis$¢, jaka zaprzysiegli
mu wrogowie, widzi Adotevi w $wietle niezmiennych praw rzadzgcych
losami jednostek, ktoére marzg o dokonaniu dziela przekraczajgcego spra-
wy wspbiczesnego pokolenia. Ta powszechnie wiadoma prawda, powtorzo-
na przez Adoteviego w zwigzku z losem N’Krumaha, przywodzi na mys$l,
whbrew intencji autora, dzielo Senghora, ktére rowniez pobudza do sgdow
krancowych i nienawistnych, znanych nam choé¢by z pamfletu Adoteviego.
Za weczeénie szukaé analogii w dzietach tych dwoch niezwyklych postaci
dzisiejszej Afryki. Wydaje si¢ jednak, Ze sengherowska wizja przysziej
roli Afryki przekracza wyobraznie wielu jego wspolczesnych, ktérzy osa-
dzili jg jako czystg abstrakcje. A przeciez négritude odegrata nie tylko role

80 Por. z tre§cig ksigzki Adoteviego, Négritude et négrologues.
61 Ibidem, s. 16.
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historyczna, lecz wsaczyla i nadal wsgcza w struktury myslowe Afryka-
nina caly splot pojeé i pobudzajgc do sporéw i atakéw wyzwala potrzebe
rewizji systemu wartoSci czarnego swiata. Stowa Adoteviego potwierdzaja
wiec moze wzgledno$é sgdéw wypowiadanych wspotcze$nie do zachodzg-
cych zjawisk.

Kto wie, wszakze, czy przyszle pokolenia Afryki nie wzniosg na otta-
rze négritude wolnej od koniunkturalnych zadan, oczyszczonej z zarzutéw
i wyrokéw jako wielkiego atutu w dialogu cywilizacji?

SYLWETKA SENGHORA WIDZIANA OCZAMI CZARNEGO SWIATA

Glosy czarnych intelektualistow, takich jak Adotevi, Pol Ndu, Towa,
reprezentujg fale zmagan czarnego swiata ze wspoélczesnymi mitami, ktore
w ich mniemaniu oddalajg Afryke od samodzielnego wejScia na droge no-
woczesnosci i dobrobytu. Szukanie wyjscia z chaosu ideologicznego staje
sie potrzebg coraz silniej nurtujgcg myslacych Afrykanéw. Wydaje sie
jednak, Ze nie spos6b zrozumie¢ istoty dzisiejszych zmagan Afryki — je-
zeli zignoruje sie tradycyjne ideologie afrykanskie zrosniete z mitami, od
ktérych mentalno$é Negro-Afrykanina nie potrafi si¢ oderwa¢. Wiadomo,
ze Senghorowska teoria négritude czerpie swe tresci ideologiczne z mito-
logii negro-afrykanskiej.

Polemiki i ataki, do ktérych pobudza négritude, nie stojag w oderwaniu
od osoby Senghora i najczeSciej utozsamiaja sie z oceng jego wlasnej oso-
bowosci. Istniejg liczne monografie ® poswiecone Senghorowi; twdérczoscig
jego jako poety i filozofa zajmowali sie: Sartre, André Gide, Mauriac, a po
nich niezliczona ilo$¢ krytykow i afrykanistow, zaré6wno apologetykow né-
gritude, jak i jej oponentéw. Jego dzielo stalo sie tematem prac doktor-
skich, zajmuje tez specjalne miejsce w antologiach pisarzy negro-afrykan-
skich, jego poezja weszla do antologii poezji francuskiej. Senghor jest
laureatem wielu nagrod poetyckich, posiada tytuty doktora honoris causa
uniwersytetow w Afryce (Abidzan, Kinshasa), we Francji (Strassbourg),
w USA (Horvard-University). W 1970 r. zostal czlonkiem Francuskiej Aka-
demii Nauk Politycznych i Moralnych, zajmujgc fotel po Adenauerze. Na
decyzje wyboru pierwszego w dziejach Akademii Murzyna wptynal prestiz
Senghora jako poety i teoretyka négritude. Niezliczone sg artykuly w pra-

62 Do najbardziej znanych monografii naleza m.in.: A. Guibert, Léopold Sédar
Senghor, Paris 1962; R. Mercier, M. i S. Battestini, L. S. Senghor, poéte
sénégalais, Paris 1964; G. Moor e, L’oeuvre de Léopold S. Senghor, ed. Ibadan Uni-
versity.

14*
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sie afrykanskiej, w pismach francuskich, a nierzadko i innych krajow
Europy, zajmujacych sie osobg Senghora.

Pozostawiajgc na boku apologetykéw, powr6émy jeszcze raz do Marcien
Towy. Marcien Towa w niewielkim studium wlgczonym do kolekcji ,,Point
de vue” kamerunskich wydawnictw CLE przeprowadza metodyczng ana-
lize poezji Senghora. Tytul jest prowokujacy! Léopold Sedar Senghor: né-
gritude ou servitude? ®. Komentarze, ktérymi zaopatruje etapy twérczosci
i intencje poety, wydajg sie zupelnie dowolne, przesycone drwing, wyni-
kajace bardziej z subjektywnej oceny niz z autentycznych tresci utworow.

Zatrzymajmy sie mimo to przy obserwacjach Towy nad poetycka auto-
biografig Senghora; wprawdzie wyznania wylowione przez Towe sg odczy-
tane i skomentowane tendencyjnie, nie pozbawione sg przeciez wymowy
i przyczyniajg sie réwniez do naswietlenia sylwetki Senghora.

Jako oponent négritude Towa wykazuje, ze jest to przede wszystkim
ruch poetycki (a nie filozofia), ktérego tresci wywodzg sie z poezji opartej
na abstrakeji i symbolice. Totez Towa uwaza, ze dokladne przestudiowa-
nie poezji Senghora pozwoli wykazaé brak podstaw koncepcyjnych do for-
mowania ideologii negro-afrykanskiej. W toku analizy (nie zdradzajgcej
wrazliwo$ci ani na symbolike, ani na wartosci estetyczne poezji w ogdle)
Towa pisze: ,,Poezja Senghora nie bierze pod uwage ewentualnosci zwy-
cigskiej walki przeciwko obcemu panowaniu. W jej perspektywie lezy nie
walka, lecz uklady, a nawet szantaz i »zaklecia« moralne”. W tym sensie
poezje jego rozumie¢ mozna w aspekcie moralnym i mistycznym” &,

Wiernos¢ Afryce wyraza sie u Senghora — w przekonaniu Towy —
gléwnie przywigzaniem do wspomnien dziecinstwa i opisami patriarchal-
nej atmosfery domu rodzinnego %*. Z wierszy dotyczacych tego okresu prze-
bije duma z wysokiej rangi ojca: ostatni krél jednego z miniaturowych
krélestw Senegalu Sine-Saloum, skad wywodzi sie rod Senghora, byl
wprawdzie juz tylko wasalem gubernatora francuskiego, wsrod swoich
posiadal jednak wysoki prestiz, a wspomnienie przepychu, jakim sie ota-
czal, zachowalo sie trwale w pamieci Senghora. Ojciec Senghora bowiem
skuzynowany z wladcg krélestwa Sine-Saloum byl zarazem jego bliskim
przyjacielem. W ten sposéb — jak to przypuszcza drwigco Towa — Sen-
ghor wyprowadza swoj poetycko-ksigzecy rodowéd ®. Idgc dalej sladami
Towy znajdujemy w zbiorze Ethiopiques strofe zawierajacg slowa (s. 37):
»,Moja krew portugalska zatracila sie w morzu mej murzynskosci” (,,Mon
sang portugais s’est perdu dans la mer de ma négritude”). Senghor w po-

83 Towa, Léopold S. Senghor... Studium to stanowi cze§¢ pracy doktorskiej Towy.

64 Jbidem, s. 14.

65 Towa przywoluje tu fragmenty ze zbioru Chants d’Ombres.

8 Przypuszczenie takie wysnuwa Towa z lektury studium Senghora pt. Né-
gritude et humanisme, 1964; por. To wa, 0p. cit., s. 34 i 35.
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szukiwaniu swych najodleglejszych przodkéw istotnie zastanawia si¢ nad
brzmieniem swego nazwiska, ktére po portugalsku oznacza ,Kropla krwi”.
A wiec stawia pytanie, czyzby kropla portugalskiej krwi w jego zylach?
Jaki wniosek wycigga stad Towa? Taki, ze u Senghora wierno$¢ Afryce nie
polega na opozycji i walce z kolonizatorem, ale ze wzgledu na hipotetyczng
podwdjng krew na milosci do obu stron: i Afryki, i kolonizatora. Stad teo-
ria o ,metisazu” kulturowym. Uczucie miloSci idzie w parze z potrzebg
wybaczania. Bedgc ambasadorem Afryki mozna sta¢ sie zarazem mediato-
rem intereséw drugiej strony. Taka wlasnie role przypisuje Towa Sen-
ghorowi. Rozprawe swg zamyka Towa wnioskiem, ze Senghor w imie fa-
talizmu biologicznego, jakim jest czarnos¢ skéry, otwiera droge do uznania
raz na zawsze w zakresie politycznym, naukowym i religijnym wyzszosci
europejskiej, dla Afryki pozostawiajgc stany emocji, intuicji i zagadkowy
mistycyzm. W tym $wietle tytul Négritude ou servitude nie wymaga juz
komentarza. Argumentami Towy majgcymi $wiadczy¢ o zafascynowaniu
poety wyzszoscig bialego §wiata — a ktoére daloby sie mnozyé bez liku —
mozna, wydaje sig, w stabym tylko stopniu postugiwaé sie przy rysunku
sylwetki Senghora. Adotevi, jak wiadomo, postuguje sie réwniez szyder-
stwem, nie osiggajac przez to zamierzonego efektu.

Dzjatalnos¢ Senghora w licznych dziedzinach zycia kulturalnego i po-
litycznego Afryki daje nieustannie okazje do zajmowania sie jego osoba.
W artykulach i wywiadach powtarzaja sie utarte zdania o jego roli i za-
daniach jako meza stanu i ambasadora spraw Afryki, a nie latwo poprzez
te ogolniki dojrzeé¢ autentycznego czlowieka. W poszukiwaniu prawdziwe-
go Senghora pomocne wydaje si¢ spojrzenie jednego z jego rodakéw, pu-
blicysty senegalskiego Jean-Pierre N’Diaye. Wywiad przeprowadzony
przez tygodnik ,,Jeune Afrique” w przeddzien wyjazdu Senghora na algier-
skg Konferencje Niezaangazowanych (2—7IX 1973 r.)¥ odkrywa w du-
Zym stopniu cechy jego osobowosci. Jak N’Diaye widzi Senghora? Niewiel-
kiego wzrostu, o spokojnym glosie, peten kurtuazji. Zdania, ktére wypo-
wiada, sg zwiezle w budowie, poetyckie w formie i wszystkie odznaczajg
sie tg samga logika: wlasnej jego wizji. Obdarzony niezwyklg pamiecig po-
siada tak rozlegly erudycje, ze staje si¢ nie do pobicia w otwartej dyskusji.
Senghor nie zraza jednak swg wyzszoscig, a przeciwnie, zdobywa interlo-
kutora nieodpartym urokiem. Kiedy stawia sie Senghorowi klopotliwe py-
tanie co do jego kraju, potrafi z prawdziwa sztukg poshugiwa¢ sie retoryks,
dzieki ktorej najpierw wyczerpie interlokutora, a potem skaptuje umiejac
bez przerwy podtrzymaé jego uwage. Ten uwodzicielski talent Senghora

87 Jeune Afrique”, 1973, nr 666. Wywiad, ktéry odbyl sie w ambasadzie senegal-
skiej w Paryzu w gronie czarnych dziennikarzy, zostat zorganizowany przez Siradiou
Diallo kierujgcego w ,,Jeune Afrique” dzialem publicystyki dot. spraw czarnej Afryki.
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to jego gléwny rys i zbroja polityczna oparta na opanowaniu stowa, uprzej-
mosci i sztuce przyjmowania. Zawsze réwny i, z umiarem, zawsze baczny,
upewnia swoim spokojem drugich.

Jean Pierre N’Diaye, podkre$lajgc te cechy Senghora, wyznaje, Ze przy
osobistym z nim kontakcie zaczyna sie rozumie¢ zyciows strategie Sen-
ghora: nigdy nie przyspiesza on wydarzen, nie wychodzi naprzéd historii,
nie ustawia sie na krancowych pozycjach i, odkad jest u wladzy, wystrze-
ga sie braé udzial w sytuacjach kryzysowych, zachowujge dystans, ale nie
bierny dystans, a bacznie kontrolujgcy zamieszanie. Senghor nie lamie na
site przeszkod, jako ze z natury sklonny jest do rozwigzywania ich drogg
okrezng postepujac metodycznie w $lad za tokiem wydarzen. Nie mozna
oczekiwa¢ od Senghora — jak to okre$la N'Diaye — aby ,,ryzykowal prze-
noszenie gor po to, aby gwattownie wytyczy¢ droge dla swego ludu”. Dla
Senghora rozwigzanie musi przyj$¢ samo wraz z plynieciem czasu i kru-
szeniem sie sily przeszkod. Jest to rozwaga antyczna i doskonala, staro-
zytni stosujgc jg wiedzieli, ze rozwaga zada tego, aby czas byl mistrzem
dziela, Senghor zas uczynit z niej filozofie i technike wtadzy. I stgd chyba
czerpie te niezwykla umiejetnosé szacowania wlasnej energii i mozliwosci
zaréwno fizycznych, jak i umystowych i gospodarowania nimi oszczednie
az do chwili, kiedy zuzyje je przeciwko swym wrogom. Znajac swe mozli-
wosci i ich granice Senghor stara sie¢ ich nie przekracza¢. Jest to klasyk
i humanista, zaprzeczenie faszysty ale i... rewolucjonisty. I ta wtasnie nie-
cheé¢ do zbyt szybkiego biegu, nieche¢ zamachu na statut neokolonializmu
odréznia Senghora od innych przywédcoéw panstw afrykanskich. Senghor
liberat wierzy w ewolucje i przemiany, jest za sprawg postepu, ale bez
gwattownych przewrotéw i przemocy. Nie mial nigdy zatargéw z Francjg,
nic od niej nie zada, a jedynie prosi. Ale prosi o tak niewiele, ze otrzymuje
wszystko. Te cechy przysparzajg mu wielu wrogéw, ale i wielu przyjaciol.
»I tak przy uzyciu catego kompleksu finezyjnych $rodkéw czlowiek ten
doszedl w swym kraju do zapanowania nad wszystkimi sobie réwnymi,
tworzgc proznie polityczng obok siebie” ®. Ale ta préznia juz teraz napawa
Senghora wielkim niepokojem i kiedy jest mowa o nastepcy, uSmiech na
jego twarzy staje sie wymuszony, Senghor posepnieje i robi wrazenie zre-
zygnowanego.

Taki mniej wiecej wydaje sie portret Senghora, ukazany poprzez za-
slone dyplomatycznych obserwacji jego rodaka — N’Diaye. Dla uzupel-
nienia tych obserwacji zatrzymajmy sie¢ przy trzech kwestiach wysunieg-
tych przez dziennikarzy ,Jeune Afrique” w toku wywiadu. Na pytanie,
jak lgczy polityke z poezja, w jaki sposob godzi w sobie humaniste i poli-
tyka, Senghor odpowiada, ze jest w tym rozdarcie, ale rozdarcie to jest

8 J, P. NDiaye w artykule w ,Jeune Afrique”, 1973, nr 666, s. 13.
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tworcze i plodne: motorem poezji jest dla Senghora podskérna rzeczywis-
to$¢, motorem polityki — po prostu rzeczywistosé. Aktywnosé polityczna
pomaga mu w pracy tworczej. Tkwigc w samym jgdrze rzeczywisto$ei wy-
sublimowanej niegdy$ przez marzenia, Senghor prébuje dawne marzenia
zrealizowa¢ przy pomocy polityki, co oznacza dla niego rozwingé Senegal
kulturalnie i gospodarczo.

Jak pogodzi¢ nielad poezji z ladem politycznym? Senghor rozumie tad
polityczny jako czynnik stuzacy do zorganizowania panstwa tak, aby za-
pewnialo swym obywatelom osiggniecie pewnego poziomu kulturalnego.
Pragnieniem Senghora jest stworzenie w swym kraju materialnych mozli-
wosci swobodnego rozwoju twoérczoSci w dziedzinie literatury, sztuki, mu-
zyki. W tym punkcie spotykaja sie i uzupelniajg dwa aspekty osobowosci
Senghora.

Dlaczego Senegal stosuje tak ostre prawodawstwo w imie ,,odbudowy
panstwa”? W tej kwestii Senghor nie zaprzecza, ze jest ono surowe, jego
argumenty za utrzymaniem tego stanu opieraja sie na potrzebie obrony
obywateli przed anarchig, zapewnienia im sprawiedliwosci, poniewaz po
zrzuceniu rezimu kolonialnego Afrykanie znalezli sie bez busoli. W trady-
cyjnej spoteczno$ci opinia $rodowiska wywierata nacisk i presja tej opinii
odgrywala role sedziego. Byla to presja wychowawcza w odniesieniu do
uznanych wartoéci. Obecnie role te przejelo prawodawstwo panstwowe —
tak tlumaczy Senghor sytuacje w swoim kraju.

ZAMIAST WNIOSKOW

Uniwersalizm jako wspolczynnik laczenia ludzkosci w dziedzinie nauki,
kultury i ideologii przejawia si¢ w Afryce w formie dazen do wspolnoty
ideologicznej czarnego kontynentu. Szukanie wspélnej drogi wystepuje
pod réinymi postaciami. Podzieli¢ je mozna na dwa nurty:

— reprezentowany przez teorie négritude i zblizone do niej tendencje
majace jednoczy¢ kontynent,

— bedgcy w opozycji do négritude, wychodzacy z materialnych po-
trzeb zacofanej gospodarczo Afryki.

Scieranie sie tych dwéch kierunkéw wywoluje w lonie czarnego §wiata
fale polemik w postaci ksigzek, artykutéw i innych form publikacji, nie-
jednokrotnie bardzo agresywnych w tresci.

* * *

Wraz z narastaniem fali krytyki rodzi sie¢ potrzeba rewizjonizmu w sto-
sunku do wartosci tradycyjnych, opartych na formach zycia kolektywnego,
kulcie sil irracjonalnych i mitach, stuzgcych rzekomo dzi$ neokolonializmo-
wi, a przede wszystkim na przekonaniu wpojonym przez kolonizatora
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0 wyzszosci umystowej bialych i niezdolnosci do logiczno-twérczego rozu-
mowania czarnych.
* * *

W procesie tym osobne miejsce zajmuje tworczos¢é przedwczesnie zmar-
tego (1961 r.) Franza Fanona, w ktérym Trzeci Swiat widzi dzi§ wizjonera
swych loséw. Analiza dziela Fanona wyostrza uwage na te zagadnienia,
ktore w dalszej konsekwencji inspirujg innych pisarzy, pobudzajac po-
trzebe walki o réwne prawa czlowieczenstwa dla Trzeciego Swiata. Dwie
podstawowe prace Fanona: Peau moire — masques blancs (1952 r.) i Les
Dammés de la terre (1961 r.), zawieraja niezmierny ladunek mysli i uczué
przetwarzanych dalej przez pisarzy i teoretykow afrykanskiej my$li filo-
zoficznej.

Pierwsza jest suma refleksji Fanona na temat kompleksu czarnej skéry
czlowieka ,,zanurzonego” w $wiecie biatym, a zarazem proébg (eksploduja-
ca proba!) wskazania wilasciwej drogi ,,braciom z Trzeciego Swiata”: czarny
cztowiek bowiem pozwolil zada¢ sobie rane, jaksg jest wartosciowanie go
jedynie na podstawie biologicznego fatalizmu, tj. jego czarnej skéry.

Na kartkach drugiej ksiazki (Les Damnés de la terre) Fanon usiluje
zmobilizowa¢ rewolucyjnag $wiadomosé czytelnika, wskaza¢ mu ko-
nieczno$é uzycia przemocy jako warunku rewindykacji swych praw ludz-
kich. ,,Murzyn musi sta¢ sie grozny!” Literatura zatem spelnia¢ powinna
role mobilizujacag do walki narodowo-rewolucyjnej. Przy takiej wizji né-
gritude bazujgca na emocjonalnym ladunku warto$ci czarnego Swiata staje
sie Fanonowi obca i przeciwna jego celom.

Stanowisko Fanona wobec teorii négritude nie wydaje sie wszakze
krancowe, Fanon uznaje, ze w fazie budzenia poczucia godnosci i wartosci
wlasnych odegrala ona role historyczng i stala sie ideologig integrujgcg
czarny $wiat. Literaturze czarnej dzisiejszej stawia sie jednak nowe wyma-
gania. Ma by¢ ona dokumentem prawdy, ale 1eczy ¢ musi z kompleksow
czarnej skory.

Gléwnym postulatem Fanona jest dokonanie przewrotu w mentalnosci
skolonizowanego, postawienie na nogi nowego czlowieka, wolnego od ko-
piowania spoleczenstwa europejskiego.

* * *

W swej ksigzce Négritude et négrologues (1972 r.) dahomejski inte-
lektualista Stanislas Adotevi legitymuje sie inspiracjg Fanona. Jednakze
na kanwie rozsianych tu i tam mys$li Fanona nie udaje mu sie skonstruo-
wacé zadnego programu. Calg pasje pisarskg Adotevi wyladowuje w in-
wektywach i drwinach adresowanych do tworcéw teorii négritude, gtow-
nie Senghora i jej apologetykéw. Brak obiektywizmu obniza wartos¢ ksigz-
ki Adoteviego i kaze zaliczy¢ ja do rzedu pamfletu.
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* * *

Marc-Vincent Howlett, mtody afrykanista francuski, okresla Négritude
et négrologues * jako prace nie pozbawiong stusznych obserwacji, jednakze
ze wzgledu na charakter pamfletu nie osiggajagcg powaznego znaczenia
w zakresie analizy krytycznej, takiej, ktéra moglaby postuzyé czarnemu
Swiatu jako lekcja objasniajgca negatywng role négritude, co bylo zamie-
rzeniem Adoteviego.

* * *

Wyklad Senghora wygloszony w grudniu 1971 r. na uniwersytecie w
Abidzanie wydaje si¢ proba zdefiniowania obecnej roli mégritude i uka-
zania ewolucji, jakg przeszla. W wyniku konfrontacji r6znych ideologii,
ktére ogarniajg Afryke, Senghor zastanawia sig, czy nie warto w miejsce
przenoszenia ,,obcych katechizméw” wypracowaé ideologie wilasng opartg
na realiach dzisiejszych, wychodzacych z wartosci afrykanskich? Po-
przez lekcje wyprowadzong z marksistowskiej idei postepu Senghor pro-
wadzi do analizy treSci négritude i wskazuje na jej dzisiejszg role. W kon-
kluzji Senghor stwierdza, ze bledem byloby dla Afryki odrzucanie war-
tosci europejskich, natomiast korzy$¢é przyniesie asymilowanie z innych
cywilizacji najistotniejszych ich wartosei, jak rozum dyskursywny,
eksperyment, technologia. Dzisiejszym powolaniem négritude jest wnie-
sienie humanizmu negro-afrykanskiego do powszechnej cywilizacji swiata.

Z mégritude lgczy sie idea socjalizmu afrykanskiego. Skonfrontowanie
dwoch koncepeji socjalizmu afrykanskiego: Senghora i N’Krumaha, pro-
wadzi do refleksji nad potrzebg dialogu cywilizacji. Wypowiedzi francu-
skiego teoretyka filozofii Rogera Garaudy i dwéch czarnych intelektuali-
stow: Adoteviego i Towy, zamieszczone w specjalnym numerze ,,Presence
Africaine”, po$wieconym pamieci N'’Krumaha (1973, nr 85), przedstawiajg
trzy rozne spojrzenia na problem dialogu cywilizacji, w czym role lgczaca
odgrywa dzielo i posta¢é N'’Krumaha jako rzecznika idei panafrykanizmu
i dialogu cywilizacji.

Wypowiedz Marciena Towy okreSla jego poglad na role i wkiad mysli
afrykanskiej do powszechnej cywilizacji §wiata réznigcy si¢ krancowo od
filozoficznej koncepcji mégritude, zaliczonej przez Towe do etno-filozofii.
Decydujgcym czynnikiem oddzialywania kulturalnego i intelektualnego
jest wedlug Towy baza materialna. Zmiana pozycji Afryki nastapi zatem
nie na bazie specyfiki duchowych wartosci negro-afrykanskich, lecz na ba-
zie wzrostu gospodarczego kontynentu.

Krytyczne oceny négritude nie stojg w oderwaniu od osoby Senghora.
Portret Senghora wydaje sie logicznym uzupelnieniem przy konfrontowa-
niu ocen négritude. Konfrontujgc za$§ materiaty dowodowe z ksigzki Ado-

9 Howlett, recenzja ksigzki Adoteviego, Négritude et ..
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teviego, majace obalaé¢ zalozenia négritude z wykladéw Senghora w Abi-
dzanie, natrafia sie na odniesienia do tych samych autorytetéw — zaréwno
na kartkach Négritude et négrologues, jak i w tekscie wykladu Senghora,
i tak np. Les Carnets Lévy-Briihla stluza za puklerz i jednemu, i drugiemu.
Podobnie jest z refleksjami u Adoteviego i u Senghora nad réznorodnos$cia
importowanych do Afryki ideologii. R6znia sie stanowiska kazdego z nich.
Stanowisko Senghora potwierdza cechy jego osobowosci: bron wybrana
przez Senghora nie polega na atakowaniu przeciwnika po imieniu ani na
drwinach, ale na krazeniu wokét tematu i umiejetnym obracaniu argu-
mentdw przeciwnika, tak aby staly sie pomocne do podtrzymania wlasnej
teorii ™.

Podsumowujgc przejawy rewizji tradycyjnych wartosci czarnego §wia-
ta, nasuwa sie spostrzezenie, ze jak dotychczas nie widaé¢ jeszcze zarysu
ideologii zdolnej sta¢ sie silg integrujgca kontynent, ideologii, ktéra odpo-
wiadalaby zarazem dazeniom Afryki do udzialu w dialogu cywilizacji.
W $wietle tej rzeczywistosci négritude wciaz jeszcze nie schodzi z pola roz-
wazan czarnego Swiata.

70 Ksigzka Adoteviego ukazala sie w 1972 r., tj. po grudniowym (w 1971 r.) wy-
kladzie Senghora w Abidzanie, jednakze jej poszczeg6lne czesci znane juz bylty z daw-
niejszych wystapien (1969 r.) i artykuléw publikowanych w prasie, o czym pisze
M. V. Howlett w swej recenzji.



ZYGMUNT KOMOROWSKI

THE DEVELOPMENT OF MODERN EDUCATION
AND CULTURAL TRANSFORMATIONS IN WEST AFRICA

The first modern schools, modelled on the European establishments, were estab-
lished by missionaries in West Africa in the 16th century. Nevertheless, their existence
and albeit very limited development was recorded in the colonial period, during which
the process took a different course in the British territories and in those governed
by France, and in Liberia, Guinea Bissau. Gaining of independence by the West
African countries led to a notable acceleration in the development of education. With-
out exception, these countries saw as their primary task the struggle against illiteracy
and the training of their own skilled personnel. However, despite considerable finan-~
cial expenditure and assistance from abroad, these countries have not yet managed
to remedy the age-long neglect of education. By 1970, only five West African countries
had achieved education for more than half of their population of schools-age children.
The seven most advanced countries were able to provide schooling for 30—50 per cent
of the age-groups concerned while four — the Upper Volta, Mali, Mauretania and the
Republic of Niger had not achieved 30 per cent schooling.

The slow growth of education provision was chiefly caused by shortage of finan-
cial resources and lack of teachers, due to the unpopularity of the teaching profession.
However, striving for education is a general phenomenon though not always a cor-
rectly directed one. An important role in the dissemination of culture and education
has been played by the mass media and, above all, by radio and television.

Apart of the differences between the West African countries regarding the degree
of dissemination of culture, there is significant variation at the local level. Access
to school is much easier in town than in the country. And rural schools are not always
geared to the needs of their populations.

The key problems of the modern school system in West Africa are the following:
1) adaptation of the school system to the needs of economic development (inter alia
the need for increased vocational education); 2) enlistment and training of candidates
for the teaching profession; 3) the choice of the language for instruction and coopera-
tion with foreign countries in education; 4) the attitude of the educational system to-
wards tradition and traditional customs; 5) nationalization of curricula; 6) insuffi-
ciency of the so-called cultural infrastructure of the school system.

However, it should be stressed that, despite the difficulties which are limiting
the development of education, the West African schools have become the most popu-
lar and important public utility institutions and are contributing to the development
of new cultures. The schools are responsible for an awakening and cultivation of
a new social consciousness.
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The new cultures of West Africa may be conventionally described as national,
though their association with the national European cultures is often misleading.
Striving for one’s “own” national personality is a general phenomenon in this part of
the world. This is often manifested by the pronouncements of both intellectuals and
statesmen in the text-books and binding curricula.

The pioneers of the new social consciousness are primarily the young educated
people, particularly students and graduates who are often described as “the new
élite.” It is on their attitudes, abilities and ideas, that the future of this part of the
world will largely depend.

The educated people of West Africa have many attitudes in common. One of
these is the tendency and eagerness to propagate a cultural “synthesis.” This seeks
to combine modern ideas and way of life with the old traditions and canons of the
African outlook. The phenomenon of synthesis is also manifest in the sphere of edu-
cation and, especially, in the role of teachers.

The process of synthesis and all the transformations occurring in the cultural
orbit of the West African countries are reflected in the personality patterns. The old
patterns are being complemented by new ones. However, selection of the latter is
frequently accompanied by disorientation and schools are not sufficiently helpful in
this respect. Nevertheless, efforts are now being made to define the “African person-
ality,” the imported patterns being adjusted to local needs and possibilities.

The pursuit of one’s “own” personality is obviously liable to involve exaggerated
phraseology and, thus, to divert attention from the realities of life, It may be cen-
sured as a romantic exaggerated aestheticism. Nevertheless, the fact remains that the
search for a definition has started and it is exerting an overwhelming impact upon
cultural transformations. And these transformations actually occur in their own
“African” way.

ANDRZEJ ZAJACZKOWSKI

MAKERERE UNIVERSITY COLLEGE
PROBLEMS OF AN AFRICAN UNIVERSITY

The paper presents a short outline of the history of Makerere until 1970 and its
main problems. The emergence of independent Uganda did not involve rapid changes
in Makerere. In 60-ies the policy for decolonisation of the university resulted in
Ugandanization and Africanization overlapping each other: the Ugandan academic
staff comprised many members of Asian and some of European origin who opted for
Ugandan citizenship, and the African staff included many non-Ugandans. However,
in 1970 Makerere was still dominated by staff members expatriate from Common-
wealth and other “white” countries.

The white staff imposed on Makerere the West European notion of the university
consisting of universal (purely cognitive) and national (practical) elements. In this
matter Ugandan (African and non-African) intellectuals did not share the opinions of
their European colleagues. In general they paid more significance to training in skills
whereas their philosophical framework of reference was not the value of knowledge
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but that of African socialism. The problem discussed at Makerere is part of a larger
‘one, that of the African self-identification in modern world.

The paper includes the analysis of Makerere undergraduate students. Their partic-
ipation in the discussion was nil.

‘GRZEGORZ JERZY KACZYNSKI
RELIGIOUS MOVEMENTS IN THE BELGIAN CONGO

The religious movements which arose at the contact point of Christianity and
the traditional African culture play a part of particular importance to the socio-cul-
tural transformations in present-day Africa. This has been confirmed by all the
African religious movements of recent years.

As follows from the statistical data for 1967 in Africa there were more than 6,000
-of such movements embracing a total of some seven million people from 290 ethnic
communities and 34 countries. It is, however, the religious movements in Zair that
take a place of special prominence on account of their socio-political role and histor-
ical tradition reaching back as far as the times of Christianization of the Congo by
the Fortuguese in the 15th-18th centuries. The 1967 data pertaining to the contem-
porary religious movements in Zair show their number ranged from 400 to 500, that
of their members being estimated at some one million people from 42 ethnic communi-
ties.

The subject-matter of the dissertation are the religious movements in the Congo
of the colonial period. These used to play a particularly important role in shaping
the Africans’ socio-political attitudes under the conditions of Belgian colonial system.
Hence their significance as an essential element of the research on the rise of inde-
pendence and emancipation tendencies within the framework of the Congo society.
What was also inherent in the religious movements of the day was the complex
substance of the present movements in Zair which largely make a continuation of
the former due to a doctrinal and organizational adjustment to a radically changed
socio-political situation.

The first part of the dissertation discussed deals with the history and analysis
of the doctrines of selected movements as characteristic of all the religious trends
in the colonial Congo. It covers the most important of them (Kimbangshism, Kha-
kism, Kitawala) and a few minor ones, of more limited social range (e.g. Tonsi, mvun-
gism, Dieudonné and others). Their doctrines are mainly discussed in the aspect of
their political and religious substance. The final fragment of those deliberations makes
an attempt at a general characteristics of all the religious movements in the Bel-
gian Congo. Their history in the colonial period is presented divided into three main
stages adequately characterized by another dominant type of the movement singled
out precisely on account of the character and origin of its doctrinal substance and
attitude towards the colonial authorities. The division and description of the move-
ments of that period concludes in a handful of remarks about the religious one after
1960. The marginal information about the movements of post-colonial period is but
a supplement to the picture of those of the colonial period, meant to enhance the
time and theoretical perspective in the approach to the problem discussed.

The second part of the dissertation is devoted to an analysis of the conditionings
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of the religious movements in the Belgian Congo. The starting point of the analysis
is the definition of the religious movement according to which the latter is a type
of social movement taking into account —in its doctrinal substance and forms of
operation — the actual assistance of supernatural forces. This statement has deter-
mined the theory of the rise of a social phenomenon of this kind. The basis of the
author’s deliberations is the general theory of the rise of social movements combined
with G. Balandier’s concept of the “colonial situation” and speculations of the scholars
dealing with the social movements which arose on the basis of cultural contacts due
to conquest. The analysis of the conditionings of the religious movements in the Bel-
gian Congo pertained exclusively to the most important and most general of them in
the political, economic, social and cultural plane. The final fragment of the disserta-
tion deals with a set of diverse factors which determined the properties of the
movements discussed.

The problems of conditionings of every social movement are closely interconnect-
ed with its functions exercised, as a rule, in three planes. The functions of a social
movement pertain to the individual, to the social group whose interests are represent-
ed by the movement and to the society at large within which it came into being. The
problem of the function of the religious movements in the Belgian Congo is the subject
of the third part of the dissertation. The analysis contained therein deals with the
religious, social and political functions of those movements and points to their close
relationship with the rise and shaping of the socio-political attitudes of the Congo
people toward colonial administration and both the native and the European culture.

STANISEAW SWIDERSKI

RELIGIOUS SYNCRETISM IN GABON

Religious syncretism in Gabon is a complex problem. This is due to both the
history of the tribes of Gabon, their migrations, foreign influence as a result of con-
quests and colonization by the White and the activities conducted by Christian mis-
sions. It is against this background that a new socio-cultural and religious context
cam.e into being and, in turn, gave rise to new intellectual needs and a new hierarchy
of values.

A more detailed analysis of the origin and development of the syncretic sects in
Gabon — from the view-point of their structure and ideology — shows they are not
only a reaction to colonial pressure exercised by the French and the imposed new
cultural and religious system but rather a spontaneous people’s movement with
clearly defined tasks. A characteristic trait of the said movement is that, while
basing on the traditional religious philosophy of life, a product of Buiti — the initia-
tion union of men created a new form of attitude towards laic reality. This new
already syncretic form of religious philosophical thought makes the beginning of the
so-called buitistic theology. It combines the old, traditional concepts of life and death
with the new ones — of spiritual revival by means of hallucination induced by the
sacral narcotic — ibogi. The traditional theology with its offerings of the blood of sac-
rificial animals and the popular cult of skulls (bieri) has gradually undergone the
process of spiritualization and Christianization. The spiritual leaders of the syncretic
sects speak already not only about spiritual revival by way of the contacts with the dead
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but also about that by the intermediary of the woman. Such a social and religious
promotion of woman within the religious sects was modelled on the characters of
women appearing in the Old and New Testament and, mainly that of the Virgin Mary.
The social and religious function of woman within the emancipation movement in
Gabon has embraced both the traditional biological aspect of fertility of the woman,
which is particularly close to Africans, as well as her growing political role. It seems
worth mentioning by way of example, that the Holy Virgin, Gningone Mebeghe, has
become in the sect Angome Mebeghe in Oyem, the Patroness of Fango people and
Protectress of Gabon. Entering of a woman character into the liturgy of the Buitistic
sects has drawn closer the {raditional notion of life and revival to the catholic idea of
salvation. And, likewise, adaptation of the priest garments, sacral art and symbolics
of Christian objects of worship has brought nearer the traditional nocturnal cere-
monies (ngoze) to Catholic mass.

HALINA HANNA BOBROWSKA

BLACK AFRICA IN SEARCH OF ITS ROAD INTO THE FUTURE

The aim of the author is to draw a comparison between the old and the new
trends of independent African thought siriving for an ideological integration of the
black world. The subject taken up, the course is followed by the author of the critical
reflection seizing the black intellectual élite and of manifestations of revisionism
with regard to the ideology of the neégritude and the concept of Negro separateness.

The tendency to universalism as a factor uniting mankind in the realm of science,
culture and ideology is to be observed in Africa as well. It is manifest in combining
the idea of universalism of civilization with the consciousness of socio-cultural dis-
tinctness of Black Africa and a simultaneous trend towards participation in the un i-
versal dialogue of civilizations.

The clash of various tendencies in the pursuit of the road of future development
evokes a wave of polemics within the black world, of controversies not infrequently
aggressive in their nature.

A place of special prominence has been taken in the process discussed by the
work of Franz Fanon, the prematurely deceased (1961) black writer, extensively dis-
cussed by the author. And, indeed, an analysis of Fanon’s work provides for keener
perception of the problems which have not ceased to act as an inspiration to other
writers and a stimulus to the struggle for equal human rights for the peoples of the
Third World countries.

Fanon’s two principal works: Peau noire, masque blanc and Les damnés de la
terre are analyzed in the article, above all, from the view-point of the so-called liter-
ature-generating functions and the role in awakening the sense of dignity of the
black man. According to Fanon, literature is to mobilize to the struggle for the sense
of national dignity. It is to be a document of truth and, at the same time, a remedy
for the black-skin complex. Proceeding with her deliberations, the author indicates
that the ideology of négritude, basing mainly on the emotional values of the black
world seems to Fanon incompatible with his objectives. Fanon’s chief postulate is
that for a transformation of the mentality of the former colonial subject and making
him a new man, free from the tendency to imitate the European society.
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The following part of the article is devoted to Négritude et mégrologues (Paris
1972) by Spero Adotevi, a Dahomeyan writer. True, Adotevi declares himself for Fa-
non yet, the latter’s thoughts appearing in Adotevi’s work have not made Adotevi
construct a programme of his own. Instead of this, all his passion of a writer is
vented in invectives and derision aimed against the authors of the theory of négritu-
de, mainly against Senghor, and his advocates. Lack of objectivism diminishes the
value of Adotevi’s novel and accounts for its being ranked among lampoons. The
author of the article refers in this connection to the opinion of Marc-Vincent How-
lett, a young French African scholar who described Négritude et Négrologues as a nov-
el which, though not devoid of correct observations, bears the character of a lampoon
and, as such, does not attain the critical standards of a work liable to serve to the
black world as an explanation of the negative role of the négritude.

Senghor’s lecture delivered at the University of Abidjan in December 1971, seems
to be an attempt at defining the present role of négritude and depicting its evo-
lution so far. Following a comparison of various ideologies which sweep over Africa
today, Senghor posed the question whether importation of “foreign catechisms”
should not be replaced by working out of an ideology based on realities deriving from
genuine African values? Senghor concludes his article in the statement that rejecting
by Africa of all European values would be a mistake. On the contrary, it should tend
to assimilation of such of them as searching mind, experiment and technology. And
the supreme task of négritude today is —in his opinion — to contribute the Negro-
African humanism to the treasure-house of the world civilization.

What is also connected with négritude is the ideology of African socialism.
A comparison of the two main concepts in this sphere of African thought — those of
Senghor and Nkrumah — makes the author of the article consider the problem of the
so-called dialogue of civilizations. The enunciations of Roger Garaudy, the French
philosopher, and two black intellectuals —S. Adotevi and Marcien Towa, published in
“Presence Africaine,” No. 85 and commemorating Nkrumah, are presented as three
different approaches to the problem of that dialogue. The work of Nkrumah as the
spokesman of both, Pan-Africanism and dialogue of civilizations acts as a connecting
factor.

Meditations on négritude cannot be detached from the character of Senghor and
this is precisely why his portrait seems their logical supplement.

The final conclusion ensuing from the above mentioned polemics over négritude
shows that, however extreme its assessment, négritude does not cease to attract the
attention of the intellectual circles of the black world.




