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Summary

Christian Churches in Angola and Angolan policy of identity. The case of
Bon Deus church. In this article [ am focusing on the identity and belonging of
Angolan Christian churches. I am showing how religious and social identities
of religious groups and institutions are rooted in multiple sources like social
imaginations, memories, territory and affective attachments. These identity
dimensions are deeply engaged in shaping social lives in a contemporary
Angolan society, however, they are not compatible with identity constructs
introduced by political discourses in Angola. This article offers an insight
into the role of social and religious identities in shaping contemporary social
dynamics in Angola. The analysis is based on the case study of Bom Deus
church.

Chrzescijanskie KoScioly w Angoli i angolskie polityki tozsamoSci.
Przypadek Kos$ciola Bom Deus. Artykut koncentruje si¢ na procesach
tozsamosciowych obecnych na gruncie chrzescijanstwa w Angoli. Analizie
zostaty poddane upolitycznione angolskie tozsamosci narodowe, ktorym
przeciwstawiaja si¢ religijne i spoleczne tozsamosci zaposredniczone
w spolecznych wyobrazeniach, pamigci, przestrzeni czy emocjach. Gtéwnym

1 Artykut jest oparty na badaniach terenowych przeprowadzonych w Angoli w 2013 i 2014 roku,
w ramach projektu badawczego ,,A politica da esperanga: o papel das igrejas na reconstrugdo
da Angola de Pos-Guerra”, finansowanego przez z Fundacj¢ Nauki i Technologii w Portugalii
(Fundagdo para a Ciéncia e a Tecnologia, FCT), nr PTDC/CSANT/112897/2009 oraz w Lizbonie
i Londynie dzigki grantom Preludium 7 (2014/13/N/HS1/00810) i Etiuda 3 (2015/16/T/HS1/00185),
finansowanym przez Narodowe Centrum Nauki. Powstanie artykutu byto mozliwe dzigki sta-
zowi odbytemu w Centre of World Christianity w SOAS, w Londynie, finansowanemu przez
Narodowe Centrum Nauki w ramach grantu Etiuda 3 (2015/16/T/HS1/00185).
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celem artykulu jest zwrdcenie uwagi na to, jak w ten sposdb ujmowane
tozsamosci wychodzg naprzeciw upolitycznionym konstrukcjom angolskosci,
aprzez to jak wptywaja na dynamike spoteczng wspotczesnej Angoli. Analiza
opiera si¢ na studium przypadku Kosciota Bom Deus.

Keywords: Angolan identity, religious politics, identity politics, Angolan
Pentecostalism, Angolan Christianity, African Christianity

angolska tozsamos¢, polityka religijna, polityki tozsamosci, angolski
pentekostalizm, chrzesécijanstwo w Angoli, afrykanskie chrzescijanstwo

1. Wprowadzenie — chrzescijanskie Koscioly w Afryce
i problem tozsamosci

Odpowiedz na pytanie o tozsamos¢ religijnych instytucji w Afryce jest nie-
oczywista, zwlaszcza w przypadku Kosciolow chrzescijanskich, ktore zostaty
zainicjowane w Afryce jako czg$¢ planu europejskiego podboju i kolonialne;j
dominacji. Ale takze i tych, ktore zakladali europejscy i amerykanscy mi-
sjonarze, dziatajacy poczatkowo bez wyraznego wsparcia instytucjonalnego,
kierujac sie jedynie indywidualnym powotaniem?. Debata nad tozsamoS$cia
takich Ko$ciotow nie jest nowa i obejmuje tak zasadnicze kwestie jak afryka-
nizacja, asymilacja, inkulturacja, moratorium czy nacjonalizacja3. Z perspek-
tywy najmtodszych nurtéw chrzescijanstwa rozpowszechnionych w Afryce,
takich jak Koscioty pentekostalne, wyraznie uzewn¢trznia si¢ dodatkowo
czynnik transnarodowy i dyskursy globalnego pentekostalizmu, ktore kieruja
myslenie o tozsamosci Kosciotow do przestrzeni ponadnarodowych i global-
nej wspolnoty*. Zagadnienia zwigzane z tozsamoscia Kosciotow chrzescijan-
skich w Afryce sg zatem ztozone, a sama tozsamos$¢ jawi si¢ jako nieesen-
cjonalna i wielobiegunowa. Sam termin domaga si¢ takze doprecyzowania.

2 Zob. D. Birmingham, Merchants and Missionaries in Angola, ,Lusotopie” 1998, s. 345-355;
L. W. Henderson, Lawrence, 4 igreja em Angola. Um rio com vdrias correntes, Lisboa 1990.

3 Zob. S. Grodz, Chrystologia afrykanska: w rodzimym kontekscie kulturowym, Lublin 2005
(Prace Wydziatu Teologicznego, Studia Religiologiczne, 7); A. Szyjewski, W napigciu migdzy
synkretyzmem a ortodoksjq, ,,Znak” 472 (9) 1994, s. 46-54; A. Ukah, African Christianities:
Features, Promises and Problems, ,,The Working Papers” (79) 2009, s. 1-18.

4 Por. N. Zawiejska, L. van de Kamp, The Multi-Polarity of Angolan Pentecostalism: Connections
and Belongings, ,,PentecoStudies” 17 (2018) 1, s. 12-36; B. Meyer, Christianity in Africa. From
African Independent to Pentecostal-Charismatic Churches, ,,Annual Review of Anthropology”
(33) 2004, s. 447-474.



Piszac o tozsamosci, odnoszg si¢ do tozsamosci religijnych oraz rozmaitych
tozsamosci spotecznych, ktore sa wpisane w dialektyke wtadzy i jako takie
ulegaja upolitycznieniu, a czgsto takze instrumentalizacji. W odniesieniu do
procesow spotecznych tozsamos¢ najblizsza bytaby znaczeniowo poczuciu
przynaleznosci oraz wspolnotowosci i odpowiadalaby za procesy réznicowa-
nia®, Tak ujmowana tozsamo$¢ staje sie narzedziem formujacym spoteczne
Swiaty 1 zwigzane z nimi wyobrazenia. Takze tozsamosci religijne nie maja
w moim rozumieniu wylacznie charakteru nadania zwigzanego z rygory-
zmem doktrynalnym, lecz sg raczej szeregiem wyobrazen odwotujacych si¢
do doktryny czy kanonu okreslajgcego forme i zakres wierzen. Zas w swo-
im wymiarze spotecznym i performatywnym sa procesualne, konstruowa-
ne i negocjowane®. Traktuje je jako tozsamosci przezywane, odnoszace si¢
do religii przezywanej, tak jak rozumieja ja Meredith McGuire czy Anna
NiedzwiedZ’. Obie, wydawatoby si¢ odmienne osie, wertykalna — nakiero-
wana na transcendencj¢, w przypadku tozsamosci religijnych i horyzontal-
na — tozsamos$¢ spoteczna, przecinaja si¢ w roznych punktach swiata zycia,
praktykach spotecznych i performansach politycznych, nadajac ksztatt wy-
obrazeniom, ale tez schematom poznawczymé&. Religijne instytucje nie ogra-
niczajg si¢ zatem do ekspresji tozsamosci spotecznych, takich jak tozsamosci
etniczne, narodowe, miejskie czy klasowe, wymieniajac tylko te najoczywist-
sze, ale takze same, manipulujac religijnym uniwersum, uczestniczg w mo-
delowaniu swiatow spotecznych oraz w procesach ich kategoryzacji, zwia-
zanej z przynaleznoscig czy obcosciag. Formujg w ten sposob to, co mozna
takze uja¢ w kategoriach kultury religijnej®. Ma to duze znaczenie w ksztat-
towaniu dynamiki spotecznej, zwlaszcza w kontekscie afrykanskim, gdzie
praktyki zycia codziennego, sfera publiczna i instytucje wladzy politycznej
sa $cisle zwigzane z religijnymi uniwersami'®. Ich wielo$¢ z kolei rzadko
pokrywa si¢ z granicami panstw i polityka narodowych tozsamosci. Angola

5 Zob. R. Brubaker, F. Cooper, Beyond Identity, ,,Theory and Society” (29) 2000, s. 1-47; S. Hall,
Tozsamos¢é kulturowa a diaspora, ,Literatura na Swiecie” (1-2) 2008, s. 165-183.

6 Por. R. Jenkins, Social Identity, New York 2008.

7 Zob. M. B. McGuire, Lived Religion. Faith and Practice in Everyday Life, Oxford 2008;
A. Niedzwiedz, Tozsamosé¢ wsrod katolickiej spotecznosci w centralnej czesci Ghany, w:
Problemy wspolczesnej Afryki. Szanse i wyzwania na przysztosé, red. K. Jarecka-Stepien,
J. Koscidtek, Krakow 2012, s. 107.

8 Zob. R. Brubaker, M. Loveman, P. Stamatov, Ethnicity as cognition, ,,Theory and Society” (33)
2004, s. 31-64.

9 Zob. Z. Pasek, Kultura religijna protestantyzmu, Krakow 2014.

10 Por. J. S. Mbiti, Afivkanskie religie i filozofia, Warszawa 1980.
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jest w tych rozwazaniach ciekawym przykladem, ze wzgledu na restrykeyj-
ng polityke religijng. Wystarczy wspomnie¢, ze tylko 84 z 900 Kosciotow
uzyskato do tej pory status legalnych organizacji religijnych w tym kraju™.
Wiérdd nich nie znalazta si¢ zadna z instytucji reprezentujacych islam, kto-
ry jest w przekonaniu angolskiego rzadu, Narodowego Instytutu do Spraw
Religii'?, sprzeczny z lokalng tradycja i kultura, definiowana jako z gruntu
chrzescijanska'®. Takze wiele KoSciotdw chrzescijanskich, szczegolnie tych,
ktére wyraznie demonstruja swoje zagraniczne pochodzenie, lub tych, ktore
niechetne sg dominacji wladzy politycznej nad autorytetem religijnym, po-
pada w konflikt z angolskimi instytucjami wtadzy polityczne;j.

Polityczne, odgdrne proby formowania spotecznych przynalezno$ci w ra-
mach religijnego uniwersum, a takze przypisywanie religii do okre§lonych
przestrzeni etnicznych, narodowych czy kulturowych, rodzi pytanie o rze-
czywisty ksztatt i rolg procesow tozsamosciowych, wynikajacych z dynami-
ki wspomnianego wczesniej uwiklania tozsamosci spotecznych i religijnych,
w ksztattowaniu wspodtczesnych spoteczenstw afrykanskich. Nie ulega bo-
wiem watpliwosci, ze w przypadku Angoli wewnetrzne procesy ksztaltuja-
ce poczucie przynaleznos$ci instytucji religijnych nie pokrywaja si¢ z tozsa-
mosciowymi dyskursami, powigzanymi z wewnetrzng polityka angolskiego
rzadu. Prowadzi to niejednokrotnie do roztamu pomie¢dzy wymiarem poli-
tycznej wladzy a praktykami spotecznymi grup zaangazowanych w dziatal-
no$¢ okreslonych instytucji religijnych, jak miato to cho¢by miejsce w przy-
padku Kosciota prowadzonego przez Juliana Kalupeteke™.

11 F. Viegas, Panordmica das Religides em Angola Independente (1975-2007), Luanda 2007;
M. Fernando, 4s Religiées em Angola. A Realidade do Periodo Pos-Independéncia (1975—
2010), Luanda 2010.

12 Port. Instituto Nacional para os Assuntos Religiosos.

13 Manuel Fernandes, wywiad 19.12.2013; por. R. Blanes, Politics of Sovereignty: Evangelical and
Pentecostal Christianity and Politics in Angola, w: The Anthropology of Global Pentecostalism
and Evangelicalism, eds. S. Coleman,R. 1. J. Hackett, New York 2015, s. 197-213.

14 José Julino Kalupeteka, lider Kosciota A Luz do Mundo. Dziatalno$¢ Kalupeteki zostata zin-
terpretowana przez angolskie wladze jako wywrotowa i zagrazajaca porzadkowi spotecznemu.
Klupeteka glosit rychty koniec $wiata i postulowat catkowity zwrot ku rzeczywistosci trans-
cendentnej, a przez to porzucenie doczesnosci. Jego Kosciot dziatat gtdwnie na terenach zdo-
minowanych przez opozycyjna parti¢ UNITA. Niesubordynacja spoteczna Kalupeteki zostata
zatem potraktowana w kategoriach politycznych i spowodowata atak oddziatu wojskowego na
osad¢ wiernych zgromadzonych na modlitewnym odosobnieniu na goérze Sumi w poludniowe;j
Angoli. Podczas konfrontacji doszto do $mierci cywilow i wojskowych. Doktadna liczba ofiar
nie jest znana, poniewaz rzad nie dopuscil obserwatorow do miejsca zdarzenia. Kalupeteka zo-
stat aresztowany i skazany za dziatalno$¢ godzaca w bezpieczenstwo panstwa. Za: O que levou



W dalszej cze$ci artykutu przyblize ztozony charakter takich procesow,
koncentrujac si¢ na przypadku angolskiego ewangelikalnego i pentekostalne-
go Kosciota Bom Deus. Wskazg, jak dyskursywnie narzucana tozsamo$¢ na-
rodowa jest w badanym przez mnie KoSciele instrumentalizowana i ostatecz-
nie marginalizowana. Krok ten jest istotny co najmniej z dwoch powoddow.
Po pierwsze, w nawigzaniu do tego, co zostato juz powiedziane poprzednio,
rowniez w naukach spotecznych utrzymuje si¢ tendencja do esencjalizowa-
nia afrykanskich Kosciotow chrzescijanskich, zwlaszcza ewangelikalnych
i pentekostalnych, poprzez pryzmat narodowosci badz etniczno$ci'®. Takie
podejscie prowadzi czesto do sptaszczenia roli przebiegajacych w instytu-
cjach religijnych procesow tozsamos$ciowych i wprowadza btedne wyobra-
zenie, jakoby Koscioty te konstruowaly swoje spoleczne swiaty i wyobraze-
nia w oparciu o gotowy repertuar tozsamos$ci narodowych badz etnicznych.
Prowadzi to do uproszczenia postrzegania relacji pomigdzy religia, dyskur-
sem publicznym i sfera polityczna, reprezentowana przez polityczne instytu-
cje. W efekcie rola instytucji religijnych w ksztaltowaniu rzeczywistosci spo-
tecznej w Afryce jest czgsto interpretowana jednowymiarowo. Tymczasem,
jak wskazuje przypadek angolski, Koscioty w duzej mierze konstruuja przy-
naleznosci do okreslonych §wiatéw spotecznych, odwotujac si¢ do wielora-
kich przestrzeni, takich jak zaposredniczone historycznie narracje, pamigé¢
zbiorowa, terytorialnos¢, zmystowos¢, estetyka czy kultura materialna, ktore
przekraczajg sztywne ramy askrypcji i definicji etnicznych czy narodowych'®.
W konsekwencji, 1 tu odwotuje si¢ do drugiego powodu zakwestionowania
ciasnych ram tozsamos$ci narodowych czy etnicznych narzucanych w inter-
pretacji organizacji religijnych, rézne instytucje religijne powigzane z domi-
nujacymi w nich grupami etnicznymi badz operujace w ramach danego te-
rytorium narodowego postrzegane sa w sposoéb monolityczny, dla przyktadu
mowi sie o angolskim pentekostalizmie, a ich rola i znaczenie spoteczne sg
ujmowane redukcyjnie, zarowno w wymiarze terytorialnym, kulturowym,
jak ireligijnym. Celem tego artykutu jest zatem zakwestionowanie reduku-
jacego podejscia do tozsamosci Kosciotow chrzescijanskich, ktore wystepu-
je zaréwno na poziomie dyskursu politycznego w Angoli, jak i w refleksji

as mortes na seita angolana ,, Kalupeteka”?, http://www.dw.com/pt/o-que-levou-%C3%A0s-
-mortes-na-seita-angolana-kalupeteka/a-18983215 (12.03.2016).

15 N. Glick Schiller, A. Caglar, T. C. Guldbrandsen, Beyond the ethnic lens. Locality, globality,
and born-again incorporation, ,,American Ethnologist” 33 (20006) 4, s. 612—-633.

16 Por. N. Zawiejska, L. Van de Kamp, The Multi-Polarity of Angolan Pentecostalism: Connections
and Belongings, ,,Penteco Studies” 17 (2018) 1, s. 12-36.
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na gruncie naukowym. Ponadto artykut ten postuluje spojrzenie na tozsamo-
$ci chrzescijanskich Kosciotéw w Afryce w szerokiej perspektywie, poprzez
przynalezno$ci opierajace si¢ na wyobrazni i praktyce spotecznej.

2. Mdj syn ma na imi¢ Aidini Abala — przynaleznos$¢ religijna

W sobotnie majowe popotudnie, w dzielnicy Golfe 2 w Luandzie pastor
Alexandre oprowadzat mnie po swojej parafii, ktorg niedawno objat. Kosciot
byt jeszcze na etapie konstrukcji. Sktadat si¢ tylko z sali modlitw na parte-
rze i kilku przylegtych pomieszczen. Pierwsze pigtro byto juz zaplanowa-
ne i zeliwne uzbrojenie sterczalo w oczekiwaniu na wypetnienie betonem.
Alexandre opowiadal z dumg o tym, co juz udato mu si¢ osiagna¢, ale tez
o planach na przyszioé¢. Zostat osadzony na stanowisku pastora w Golfe 2,
poniewaz wszedzie, gdzie wezesniej pracowat z ramienia Kosciota Bom Deus,
w Mozambiku czy w potudniowych prowincjach Angoli, dat si¢ pozna¢ jako
prezny i lubiany organizator zycia skupionej wokol niego wspolnoty wier-
nych. Takze i w Luandzie oczekiwano, ze nowa parafia stanie si¢ jednym
z waznych o$rodkéw kosciota w dzielnicy Golfe 2. Kosciét Bom Deus nie-
watpliwie rozwijat si¢ w szybkim tempie, jego gtéwna siedziba miala by¢ nie-
bawem przeniesiona z dzielnicy Palanka w Luandzie do nowej, odlanej z be-
tonu, nowoczesnej $wigtyni wznoszonej na przedmiesciach Luandy. Pastor
Alexandre opowiadal o Bom Deus z duzym oddaniem, zwlaszcza o jego
obecnym liderze Simao Lutumbie, ktory w stowach Alexandre’a urastat do
postaci charyzmatycznego przywodcy, ojca, opiekuna, osoby niezwykte;j,
dzigki ktorej Ko$ciot rozkwitat i zaktadat nowe parafie ,,na calym $wiecie”.
Zycie pastora Alexandre’a zostato z tym Kosciolem $ciéle zwigzane. Wedtug
stow pastora w mlodosci, ktorg spedzal w péinocnej prowincji Angoli, Uije,
byt dzieckiem krngbrnym. Do tego stopnia, ze brano go za szalefica i nieraz
przywiazywano sznurem na podworku. Traktowano go jak osobe na poty cho-
ra, niebezpieczng. Calkowita przemiana nastapita w Kosciele Bom Deus, do
ktérego zostat zabrany przez swoja rodzing. Tam uleczono go i od tej pory
Alexandre poswigcit zycie stuzbie Bom Deus i Bogu. Traktuje ja w katego-
riach catkowitego poddania si¢ i wycofania wlasnej podmiotowos$ci na dru-
gi plan. ,,Kiedy przychodzi rozkaz, to trzeba stucha¢. Trzeba zebra¢ rodzing
1 18¢ za rozkazem, jak w wojsku, bo my jestesmy zotnierzami Chrystusa”,
skwitowal pastor, mowiac o czestych przenosinach i zmianach miejsca za-
mieszkania. Moja uwage zwrdcity takze inne jego stowa, ktdre nie tylko



wskazywaty na przynalezno$¢ pastora i jego rodziny do $wiata chrzescijan,
ale formowaty 6w $wiat przy pomocy konkretnych wyobrazen i materiali-
zacji. ,,M9j syn ma na imi¢ Aidini Abala. Mam nadziejg, ze bedzie taki jak
on”, dodat Alexandre, podsumowujac opowies¢ o swojej rodzinie.
Narracja pastora Alexandre’a mowigca o silnym i bezwarunkowym zwiaz-
ku z Bogiem, a przede wszystkim z Ko$ciolem Bom Deus, jest przyktadem
jednej z wielu historii, ktore zebratam podczas pracy terenowej w Luandzie,
a takze w Lizbonie i Londynie. Nalezy zauwazy¢, ze przywiazanie do dane-
go Kosciota w Angoli jest uwazane za istotne, szczeg6lnie zas§ w Luandzie,
miescie, ktorego sfera publiczna jest przesycona obecnoscig konkurujacych
ze soba Kosciolow. W takiej sytuacji wazne staje si¢ nie tylko wyznanie,
ale takze przynaleznos$¢ do konkretnej denominacji czy Kosciota. Praktyka
czestej zmiany afiliacji, stosowana przez niektorych wiernych, a co za tym
idzie utrata czlonkow grupy wyznawcow na rzecz innej denominacji, tyl-
ko czgsciowo moze ttumaczy¢ wyrazne praktyki odrézniania i podkres$lania
wyjatkowosci danej instytucji religijnej. Cztonkowie Kosciotow czesto bo-
wiem juz na poziomie estetyki czy szeroko pojetej kultury materialnej mani-
festuja swoje religijne przynalezno$ci. TokoiSci nosza biate stroje, uzywajac
emblematu Kos$ciota, oSmioramiennej gwiazdy. Kosciot Bom Deus wydaje
Biblie ze swoim emblematem na oktadce: krzyzem wpisanym w kontynent
afrykanski. Zbory Boze, podobnie jak wiele innych denominacji, zamawia-
ja tkaniny z nadrukami symboli Ko$ciota. Sg one wykorzystywane pozniej
przez wiernych do szycia ubran noszonych takze poza religijnym konteks-
tem. Wspomniane praktyki estetyczne i terytorialne — jak zwroce na to uwage
nieco dalej, lokacja siedziby Ko$ciota ma duze znaczenie — poszczegodlnych
instytucji religijnych w Luandzie przywoluja paralele z opisem neoplemion
w ujeciu Michaela Maffesolego, gdzie budowanie wspolnoty odbywa si¢
wilasnie przez wspotdzielenie okreslonej estetyki oraz odwotanie do zwigzku
z konkretng przestrzeniag'’. Pojscie tym tropem, cho¢ nie daje odpowiedzi co
do ksztattu i roli religijnych tozsamosci w Luandzie, wydaje si¢ uzasadnione
o tyle, iz wskazuje na ztozone, spoteczne implikacje religijnych tozsamosci.
Postawa pastora Alexandre’a wobec Bom Deus wpisuje si¢ w tak pojmo-
wang tozsamos¢ religijng. Bom Deus, jak pokaze w dalszej czesci artykutu,
jest dla wiernych tego Kosciota wyrazem specyficznej religijnosci 1 zrod-
fem religijnej wyobrazni, ktore wiaza si¢ z zespoltem okreslonych praktyk

17 Zob. M. Maffesoli, Czas plemion. Schytek indywidualizmu w spoleczenstwach ponowoczes-
nych, ttum. M. Bucholc, Warszawa 2008.
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spotecznych, postrzeganiem terytorium i zbiorowa pamiecia historyczng.
Wprowadzeniem do wielowatkowych poszukiwan tozsamos$ci Bom Deus
niech bedzie fakt, iz idealem dla Alexandre’a, pastora jednego z najdyna-
miczniej rozwijajacych si¢ Kosciotéw pentekostalnych w Luandzie, stolicy
Angoli, jest posta¢ Aidiniego Abali, Kongijczyka, obywatela panstwa, ktore-
go stereotypowy obraz w publicznych dyskursach w Angoli jest negatywny.

3. Nzambe Malamu i Bom Deus, rozlam i kontynuacja

Parafie Kosciola Bom Deus (Igreja Fraternidade Evangélica de Pentecostes
na Africa em Angola — Bom Deus, IFEPAA)™ oplatajg gesta siecig Luande
i mozna je spotka¢ na terytorium catej Angoli, znajduja si¢ takze w wie-
lu krajach Afryki (takich jak Etiopia, Madagaskar, Zambia, RPA, Namibia,
Republika Wysp Zielonego Przyladka). Poza Afryka Kosciot ulokowat swoje
przedstawicielstwa w Europie (m.in. w Portugalii, Wielkiej Brytanii, Belgii
1 Francji), Brazylii i Izraelu, przez co Bom Deus uchodzi za jeden z najdy-
namiczniej rozwijajacych si¢ niezaleznych ewangelikalnych i pentekostal-
nych Kosciotow w Angoli. Jego gldwna siedziba znajduje si¢ w Luandzie,
w dzielnicy Palanka. Z poczatkiem lat 80. XX wieku parcel¢ przeznaczona
na miejsce zgromadzen niewielkiej grupy wiernych w tej 6wczesnie szybko
zmieniajacej ksztatt dzielnicy zakupili misjonarze, wystani z Demokratyczne;j
Republiki Konga (DRK)™. Liderem niewielkiej poczatkowo wspolnoty byt
Simao Lutumba, Angolczyk urodzony w Uije, ktory po latach spedzonych na
obczyznie powrocit z DRK do Angoli. Lutumba nie byt jedynym imigrantem,
ktory w latach 80. zdecydowat si¢ wroci¢ do kraju, pomimo wcigz trwajace-
go konfliktu zbrojnego pomiegdzy trzema frakcjami spierajacymi si¢ o wila-
dze w zdekolonizowanej Angoli®*. Konflikt ten nie byt bowiem gléownym im-

18 Igreja Fraternidade Evangélica de Pentecostes na Africa em Angola — Bom Deus, z port. dostow-
nie: Kosciot Ewangelikalnego Pentekostalnego Braterstwa w Afryce w Angoli — Dobry Bog,
potocznie w Angoli Kosciot ten okreslany jest jako Igreja Bom Deus, czyli Kosciot Dobrego
Boga.

19 Zob. M. Fischer, Pfingstbewegung zwischen Fragilitit und Empowerment. Beobachtungen zur
Pfingstkirche »Nzambe Malamu« mit ihren transnationalen Verflechtungen, Frankfurt 2011,
s. 73-140.

20 Ludowy Ruch Wyzwolenia Angoli (Movimento Popular de Libertagdo de Angola, MPLA),
Narodowy Front Wyzwolenia Angoli (Frente Nacional de Libertagdo de Angola, FNLA),
Narodowy Zwiazek na Rzecz Catkowitego Wyzwolenia Angoli (Unido Nacional pela Libertagao
Total de Angola, UNITA).



pulsem exodusu do DRK, ktory rozpoczat si¢ wezesniej, wraz z wybuchem
wojny kolonialnej w 1961 roku. Walka przeciw portugalskim kolonistom
zostala zainicjowana gtéwnie w pdtnocnych prowincjach Angoli, w Zaire
oraz Uije. Tam, na plantacjach bawelny i kawy, dochodzito do pierwszych
atakow na bialych kolonéw. Akcje odwetowe portugalskich oddziatéw byty
brutalne i miejscowa ludno$¢ w obawie o swoje zycie masowo przekraczata
kongijska granice. Dlatego juz po eliminacji Portugalczykow z politycznej
rozgrywki o Angole i proklamacji niepodleglo$ci, cz¢$¢ migrantéw zacze-
ta wraca¢ do kraju. Wraz z powickszonymi rodzinami wkraczali do Angoli
z nowymi obyczajami, jezykiem i religig?'.

Simao Lutumba, przyszty lider Bom Deus, zetknat si¢ z pentekostalnym,
ewangelikalnym chrzescijanstwem w Kongu w Kosciele Nzambe Malamu, co
w jezyku lingala, lingua franca regionu Konga, oznacza ,,dobry Bog”. Kosciot
Dobrego Boga powstat dzigki charyzmatycznemu przywodcy Aidiniemu
Abali. Jako mtody cztowiek Abala uczestniczyt w wielkich kampaniach ewan-
gelizacyjnych prowadzonych przez Amerykanina Tommy’ego Lee Osborna
w Kenii 1 Ugandzie. Tam Aidini mial rozpozna¢ swoje powolanie do stuzby
bogu. Po powrocie do Konga, na przedmiesciach Kinszasy zatozyl wspodl-
not¢ Nzambe Malamu. Szybko zyskat zwolennikdw, zwlaszcza ze swoje mi-
nisterium opierat na leczeniu poprzez wiare. Rzesze wiernych poswiadczaty
szczegblng charyzme i uzdrowienia, ktorych dos§wiadczano poprzez mod-
litewne wstawiennictwo Aidiniego. Wraz z nat¢zeniem ruchu powrotu an-
golskich uchodZcéw do ojczyzny Aidini wyznaczyl swojego wychowanka,
Angolczyka Simao Lutumbe jako postanca i misjonarza, ktory zatozy nowa
wspolnote w Angoli??2. W Luandzie nazwe Ko$ciola przettumaczono na je-
zyk portugalski, oficjalny jezyk niepodlegtej Angoli. Bom Deus, Dobry Bog,
nie byt jednak odrebng instytucja, lecz odlegta parafiag Kosciota, na ktérego
czele stat Aidini Abala. Siedziba Kosciota w Luandzie, w dzielnicy Palanka,
w ktorej najczeSciej osiedlali si¢ regressados — powracajacy, przyciagata
w wiekszo$ci angolskich migrantéw z Konga®. Po $mierci Aidiniego Abali
w 1997 roku angolska parafia oddzielita si¢ od Nzambe Malamu, a Simao
Lutumba stanal na czele Bom Deus jako glowny lider i zwierzchnik KoSciota.
Kongijski Ko$ciot matka, Nzambe Malamu, nigdy nie uznat Lutumby za

21 Por. J. Pearce, A Guerra Civil em Angola 1975-2002, Lisboa 2017; L. Pereira, Os Bakongo de
Angola: Religido, politica e parentesco num bairro de Luanda, Sao Paulo 2008; D. Wheeler,
R. Pélissier, Historia de Angola, Lisboa 2009.

22 M. Fischer, Pfingstbewegung zwischen Fragilitdt..., dz. cyt. s. 149-155.

23 Por. L. Pereira, Os Bakongo de Angola..., dz. cyt.
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pelnoprawnego nastgpce Abali, cho¢ tak widzieli kwestie sukcesji cztonko-
wie Bom Deus. Dla kongijskiego Kos$ciota w Kinszasie Lutumba pozosta-
je schizmatykiem, natomiast nastgpcy Abali w Kosciele Nzambe Malamu
sg przez angolskg gataz postrzegani jako przypadkowi liderzy, pozbawieni
charyzmy i odpowiednich przymiotéw moralnych.

Konflikty dotyczace spuscizny po charyzmatycznym liderze, cho¢ mo-
tywowane glownie napigciem wokot kumulacji wladzy i religijnego autory-
tetu, nie wplywaja, jak wskaze w dalszej czgs$ci artykutu, na zgeneralizowa-
ne poczucie przynaleznosci wiernych Bom Deus. Schizma, ktéra dokonata
si¢ w oparciu o podziaty terytorialne, nie ma wigkszego wplywu na ciggtosc¢
wyobrazen spolecznych i religijnych tego Kosciota.

4. Angolska tozsamos¢ i nacjonalizacja instytucji religijnych

Angolska polityka religijna prowadzona przez angolski rzad jest odbiciem
polityki tozsamosci narodowej, ktora zostala aktywowana przez zwycig-
ska w angolskim konflikcie parti¢c MPLA. Po podpisaniu traktatow pokojo-
wych (2002) MPLA przejeta wiadze w Angoli, gwarantowang przez wiek-
szo$¢ parlamentarng i przynalezno$¢ partyjna d6wczesnego prezydenta kraju
José Eduarda Dos Santosa. Okres pokoju, ktory nastat po 2002 roku — ,,roku
zero” — zostat potraktowany przez MPLA jako szansa na stworzenie nowej
tozsamosci narodowej, z czym laczyta si¢ takze nowa narracja partii na te-
mat pamieci historycznej. Jak wskazuje Jon Schubert, angolski konflikt zo-
stal potraktowany przez MPLA jako starcie sit politycznych, gdzie czynnik
etniczny nie grat roli. W zwiazku z tym w nowej Angoli etniczno$¢ zostata
zaprojektowana jako pozytywna cecha réznicujaca, ktora moze zosta¢ wpisa-
na w hasto jednosci w wielo$ci?*. W dyskursie politycznym slogan ten poja-
wia si¢ najczesciej w ujeciu podkreslajacym narodowa spojnos¢ Angoli ,,od
Cabindy do Cunene”, od pdétnocy po najbardziej wysunieta na potudnie pro-
wincje kraju. Nowa powojenna Angola jest w tym zamysle domem nowego
typu Angolczyka, Zyjacego poza trybalizmem i nakierowanego na nowoczes-
no$¢. Wyrazem tej polityki sa inwestycje zmierzajace do przeformowania
stylu stolicy Angoli. Z miasta postkolonialnego Luanda powoli przeobraza
si¢ w nowoczesng stolicg biznesu, gdzie nowoczesna architektura ma by¢

24 Zob. J. Schubert, 2002, Year Zero: History as Anti-Politics in the ,, New Angola”, ,Journal of
Southern African Studies” 41 (2015) 4.



wyrazem afrykanskiej niezalezno$ci i nowoczesnos$ci®®. Sterowana odgornie
polityka tozsamo$ci narodowej jest aplikowana takze w stosunku do instytu-
cji religijnych, od ktérych oczekuje si¢ spetnienia szeregu wymogow, zanim
beda mogly stara¢ sie o legalizacje. Koscioly i grupy religijne powinny za-
tem w kulcie operowac jednym z jezykow tradycyjnych Angoli lub jezykiem
portugalskim (oficjalny jezyk kraju). Ich terytorialny zasi¢g ma obejmowac
przynajmniej dwie trzecie terytorium Angoli, nie moga takze bezposrednio
manifestowac etnicznego charakteru lub obcego (w zamysle nieangolskiego)
pochodzenia?®. Taka polityka nacjonalizacji religii czy dostosowania do od-
gbérnych polityk tozsamosci sprawia, ze w wymiarze dyskursywnym angol-
skie organizacje religijne, a przynajmniej te, ktore daza do stabilizacji i roz-
woju na terenie Angoli, zmuszone sg do konstruowania swoich tozsamosci
zgodnie z polityczna narracja. Nie zmienia to faktu, Ze rzeczywiste przyna-
leznosci, strukturyzujace spoteczne §wiaty poszczegdlnych grup religijnych
i religijnych instytucji, sa czgsto rozbiezne ze wspomnianymi upolitycznio-
nymi konstruktami tozsamosci.

5. Bakongo — ,,kongijscy Angolczycy”

Wazna wskazdéwka do zrozumienia dynamiki Kosciota Bom Deus jest grupa
etniczna Bakongo. W okresie poprzedzajacym portugalskg kolonizacje lud-
no$¢ Bakongo zamieszkiwala tereny, ktore nalezaty do Kroélestwa Konga,
podzielonego w okresie kolonialnym pomigdzy trzy europejskie potegi:
Portugalie, Belgie i Francje, co geograficznie odpowiadato terenom pétnocne;j
Angoli (dzisiejsze prowincje Zaire i Uije) oraz Kongu Belgijskiemu i Kongu
Francuskiemu. Sztuczne podziaty nie miaty w przypadku Bakongo duze-
go wplywu na rozbicie wewnatrzetniczne. Mobilno$¢ na przekoér kolonial-
nym granicom, podtrzymywana poprzez handlowe tradycje grupy Bakongo,
pozwalata utrzymac spdjnos¢ i solidarnosc, ktora w pozniejszym okresie

25 C. Udelsmann Rodrigues, Recomposi¢do Social e Urbanizagdo em Luanda, Lisboa 2003;
A. Pitcher, M. Moorman, City Building in Post-Conflict, Post-Socialist Luanda Burying the past
with phantasmagorias of the future, w: African Cities Reader III: Land, Property and Value,
ed. E. Pieterse, N. Edjabe, Vlaeberg 2015, s. 123-135.

26 Zob.F. Viegas, Panordmica das Religides em Angola Independente (1975-2007), Luanda 2007.
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odegrata istotng role w formowaniu ruchow niepodlegto$ciowych opartych
na zatozeniach etno-nacjonalizmu (np. UPA, FNLA)?.

Wspomniany uprzednio exodus Angolczykow do DRK dotyczyt w du-
zej mierze tej grupy etnicznej, po kilkunastu latach przerodzit si¢ on w mnie;j
lub bardziej ustrukturyzowany ruch powrotu do Angoli. Tuz po oglosze-
niu niepodlegtosci czes¢ Bakongo wrocita do Angoli, gldownie do Luandy.
Wyksztatcenie zdobyte w Kongu pozwolito im na przejmowanie urzgdow
1 szybkie pigcie si¢ po szczeblach kariery administracyjnej. Dodatkowo w la-
tach 80. XX wieku Bakongo umiejetnie wykorzystali gospodarcza izolacje
Angoli. Jako pierwsi wprowadzili na duzg skale gospodarke opartg na eko-
nomii nieformalnej, korzystajac z dos§wiadczef wiasnej tradycji przygranicz-
nej wymiany towaréw pomig¢dzy Angola i Kongiem. Sektor nieformalnej go-
spodarki, konkurencyjny wobec niewydolnej gospodarki panstwa i deficytow
towarowych zwiazanych z trwajacymi dwczesnie dziataniami wojennymi,
stal si¢ podstawa bytowa wigkszosci mieszkancow angolskich miast. Mimo
to byt i nadal jest obwiniany za destabilizacje zycia spotecznego w Angoli?.

Niespodziewane pojawienie si¢ zwartej i odmiennej kulturowo grupy
wywolalo wkrotce nieche¢ szerszych warstw angolskiego spoteczenstwa,
zwlaszcza ze z koncem lat 80. i na poczatku lat 90. XX wieku do Luandy
dotarta kolejna masywna fala migrantow z potnocy. Zasiedlili oni licznie wy-
brane dzielnice miasta (np. Palanka, Mabor, Hoji Ya Henda, Petrangol), kt6-
re zdominowane przez Bakongo zmienily swoj charakter kulturowy, dzie-
lac miasto na przestrzenie wyraznie zdefiniowane poprzez ich etniczno$¢®.

Intensywne przemiany miejskiego krajobrazu i rekonfiguracje struktury
spolecznej Luandy doprowadzily w krotkim czasie do napie¢ spotecznych,
inspirowanych réznicami etnicznymi. Obok zdecydowanych akcji takich jak
Krwawy Piatek (port. Sexta Feira Sangrenta) 23 stycznia 1993 roku, kiedy
ludnos¢ Luandy wyszta na ulice, atakujac i mordujac napotkanych Bakongo,
w sferze publicznej pojawily si¢ praktyki marginalizacji i stygmatyzacji, op-
arte na negatywnych stereotypach dotyczacych Bakongo. Jednym z nich jest
postrzeganie Bakongo jako obcych, nie-Angolczykow, co znajduje swoj wy-
raz w zbiorczym ujmowaniu tej grupy mianem regressados (port. ,,ci, ktorzy
wrocili”), podkreslajac fakt, ze grupa ta tchorzliwie opuscita Angole w cza-
sie walk o niepodleglos¢, rezygnujac z obywatelskiej odpowiedzialnosci za

27 Por. R. Blanes, R. Sarro, F. Viegas, Guerra na Paz. Etnicidade e Angolanidade na Igreja
Kimbanguista em Luanda, ,,Religido e Estudos” 2 (2009): Religidao e Politica, s. 60—61.

28 Por. L. Pereira, Os Bakongo de Angola..., dz. cyt.

29 Zob. L. Pereira, Os Bakongo de Angola..., dz. cyt.



kraj*0. Podobnie, okreslenia takie jak zairenzes®' lub langas3? ktada nacisk
na kulturowg nieprzystawalnos$¢ i obcos¢, negujac angolskos¢ Bakongo.
Wszystkie potoczne etykiety przypisywane Bakongo ujmujg t¢ grupe w ka-
tegoriach negatywnych. Wprowadzenie nieformalnej (chaotycznej i niele-
galnej) ekonomii oraz zaangazowanie w ruch transgraniczny, ktory kojarzy
si¢ z kontrabandg, obarczylo Bakongo stygmatem cwaniactwa i oszustwa.
Zaradno$¢, przedsigbiorczo$¢ i1 ambicja widziane byty przez pozostalych
Angolczykow jako przebiegltosé i che¢ dominacji. Przywigzanie do tradycyj-
nych struktur rodzinnych, tradycyjnej kosmologii i zarliwa religijno$¢ umies-
city Bakongo w angolskiej $wiadomosci jako tradycjonalistoéw i antymoder-
nistow, odpowiedzialnych za uposledzony postgp ekonomiczny, techniczny
i cywilizacyjny Angoli. Natomiast solidarno$¢ etniczna zostata jednoznacz-
nie przypisana sentymentom i praktykom trybalistycznym34.

Dodatkowo demokratyzacja i otwarcie panstwa w latach 90. XX wie-
ku spowodowaty nagly przyrost zainteresowania Angolg wsréd misjonarzy
1 w instytucjach religijnych wywodzacych si¢ spoza Angoli. W tym czasie
takze kongijskie Ko$cioly pentekostalne zaczety wysyta¢ misjonarzy i ot-
wiera¢ filie w Angoli. Taka gwattowna proliferacja obcych organizacji reli-
gijnych, zwlaszcza tych, ktore wywodzity si¢ z rejonu Konga, spotkata si¢
z niechgcia rodzimego $rodowiska religijnego®.

6. Bom Deus — instrumentalizacja tozsamosci politycznej

Kosciot Bom Deus rozwijat si¢ zatem w Luandzie w nieprzychylnym klima-
cie lat 80. XX wieku. Wickszos¢ wiernych w tym czasie stanowili Bakongo,

30 Por. L. Pereira, Os Bakongo de Angola..., dz. cyt.

31 Od Zaire, nazwy Demokratycznej Republiki Konga za czaséw rzadéw Mobutu Sese Seko.

32 Od popularnego w latach 80. XX wieku kongijskiego zespotu Zaiko Langa Langa i muzyki,
ktora przyniesli ze sobg powracajacy emigranci.

33 Luena Pereira przytacza przyktad angolskich migrantow w Brazylii, ktorzy na pytanie o naro-
dowo$¢ wielokrotnie odpowiadali ,,Angolano mesmo” (port. prawdziwy Angolczyk), sugeru-
jac, jakoby istnieli takze oszusci, L. Pereira, Os Bakongo de Angola..., dz. cyt., s. 12.

34 Zob. L. Pereira, Os Bakongo de Angola..., dz. cyt. s. 36-39. Migracja Bakongo z DRK do
Angoli jest takze kwestia wspotczesnoscei, do chwili obecnej do Angoli powrécito przeszio pot
miliona 0sob, ktore opuscity kraj w wyniku dziatan wojennych. W 2014 roku cheé powrotu
z DRK zgtosito ponad 26 tys. 0sob,http://www.redeangola.info/usd-17-milhoes-para-repatria-
mento/ (03.04.2015), http://www.redeangola.info/operacao-de-repatriamento-enfrenta-dificul-
dades/, (03.04.2015).

35 Zob. R. Blanes, R. Sarro, F. Viegas, Guerra na Paz..., dz. cyt., s. 53.
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regressados z Konga. Pomimo cigglego przyrostu wiernych i rozbudowy bu-
dynku siedziby Kosciota, Bom Deus postrzegano jako Kos$ciot obey, kon-
gijski. Lokacja glownej siedziby Kosciota, wzniesionej w dzielnicy Palanka
i utozsamianej gtownie z przybyszami z Konga, nie przyciagata wiernych z in-
nych grup etnicznych3®. Sytuacja ta zmienita si¢, kiedy lider Simao Lutumba
zdecydowat przyja¢ wytyczne angolskiej polityki tozsamosciowej. Jezyk li-
turgii w gtownej siedzibie zmieniono z jezyka lingala na jezyk portugalski.
Kazania za$ Simao Lutumba wygtasza obecnie w kikongo, tradycyjnym je-
zyku angolskich Bakongo. Sg one symultanicznie thumaczone na portugalski,
kimbundu — jezyk grupy etnicznej Ambundu, zamieszkujacej okolice Luandy,
a takze angielski, ze wzgledu na rosnacg liczbe migrantow z angloj¢zycznej
czesci Afryki Zachodniej. Dodatkowo Lutumba wzigl przyktad z Kosciota
tokoistow, ktory pomimo waskiej etnicznej bazy wyrédst do poziomu Kosciota
postrzeganego jako angolski, chrzescijanski Kosciot narodowy. Duzy wptyw
na upowszechnienie si¢ tokoizmu miata decyzja wtadz kolonialnych, ktore
w celu wyciszenia tego ruchu rozproszyty tokoistow po odlegtych kolonatach,
rozsianych w réznych prowincjach panstwa. Paradoksalnie utatwito to roz-
powszechnienie przestania Simao Toko poza jego wiasng grupe — Bakongo®’.
Lutumba takze wystal swoich misjonarzy do wszystkich prowincji Angoli,
w ten sposéOb spetnil rejestracyjny wymog rozpowszechnienia Ko$ciota na
terytorium 2/3 kraju, a Koscioét zyskat nowych, zréznicowanych etnicznie
wiernych. Postanowiono réwniez przenies¢ siedzibe Bom Deus poza dziel-
nice Palanka, do zr6znicowanej etnicznie dzielnicy Sapo. Zrgczna manipula-
cja koncepcja nowej angolskosci Lutumba zdotat wprowadzi¢ Kosciot Bom
Deus do elitarnej grupy dziatajacych legalnie w Angoli organizacji religij-
nych. Dzigki temu Ko$ciot ten jest wspotczesnie okreslany jako Kosciot an-
golski, czesto zapraszany do wspotpracy z rozmaitymi rzgdowymi instytu-
cjami, takimi jak INAR, lub lokalnymi organami administracji.

36 Zob. N. Zawiejska, O Templo Central da Igreja do Bom Deus [The Central Temple of Bom
Deus Church], w: Paisagens e Memorias Religiosas em Angola. Um Itinerario (Volume 1), red.
R. Blanes, Lisboa 2017, s. 50-56.

37 Por. R. Blanes, 4 Prophetic Trajectory. Ideologies of Place, Time and Belonging in an Angolan
Religious Movement, New York—Oxford 2014.



7. Krolestwo Konga jako zrodlo wspolczesnej wyobrazni
spolecznej i religijnej

Uniwersalizacja Ko$ciola, a takze jego umigdzynarodowienie i wypraco-
wany oficjalny status w Angoli nie wplynely znaczaco na struktury tozsa-
mosci religijnych i spotecznych Bom Deus. Pozostaje on Kosciotem, kto-
rego przynalezno$¢ odwotuje si¢ bezposrednio do wyobrazen zwigzanych
z Krélestwem Konga. Pamig¢ o dawnej Swietnosci 1 wplywach tego krole-
stwa jest nadal zywa, nie tylko w$rdd Bakongo, stanowiacych pierwotng gru-
p¢ wiernych Bom Deus, ale w catej centralnej Afryce. Ponadto podsycaja ja
obecnie dyskursy inspirowane Panafrykanizmem oraz ruchem przywrdcenia
godnosci 1 znaczenia afrykanskiemu modelowi Zycia i historii. W tym dys-
kursie Mbanza Kongo (San Salvador), dawna stolica Krélestwa Konga jest
postrzegana jako stolica duchowa, o szczegdlnym wymiarze historycznym
i religijnym dla kontynentu afrykanskiego, a przede wszystkim dla Angoli.
W wielu narracjach urasta ona do rangi centrum afrykanskiego $wiata. Dla
afrykanskiego chrzescijanstwa Krélestwo Konga jest takze symbolem jego
odrebnosci 1 niezaleznosci. Takie figury jak Beatriz Kimpa Vita czy Szymon
Kimbangu sg zas$ symbolami nieztomnego ducha Afryki i wyjatkowej formy
religijno$ci®®. Dyskursy i praktyki religijne Bom Deus odwotuja sie bezpo-
srednio do powyzszych wyobrazen.

Z punktu widzenia przynaleznosci religijnej Bom Deus jest Kosciolem
pentekostalnym, lecz patrzac z perspektywy pentekostalizmu reprezentowa-
nego w Angoli cho¢by przez Zbory Boze, trudno uzna¢ go za paradygma-
tyczny przyktad tego nurtu. Jedng z przyczyn jest model religijnosci, ktory
legt u podstaw tego Kosciota, powstatego z inspiracji amerykanskiego ru-
chu rewiwalistycznego. Wspominany wcze$niej Tommy Lee Osborn byt bo-
wiem reprezentantem przebudzenia o nazwie New Order of the Latter Rain
Movement®. Jego cztonkowie koncentrowali sie gtownie na uleczaniu po-
przez wiar¢ oraz na osobistej charyzmie i jej transmisji, marginalizujac teo-
logiczne dociekania i ustrukturyzowana wyktadni¢ doktryny ewangelikalne-
go chrzescijanstwa. Te gtowne cechy nalozyly si¢ w kongijskim kontekscie

38 M. Matumona, Messianismo Bantu como ponto de partida da teologia africana. Refréncias
particulares ao profetismo Bakongo, ,,Revista Angolana de Sociologia” 4 (2009): Ensino da
Sociologia e profissionalizagdo do socidlogo, s. 103-117.

39 Zob. M. Fischer, Pfingstbewegung zwischen Fragilitdt..., dz. cyt.
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na lokalny model uniwersum religijnego, ktérego opis znajdujemy migdzy
innymi u Wyatta MacGaffeya®.

Wedhug niego uniwersum w kosmologii Bakongo sktada si¢ z dwéch
przeciwstawnych czesci: §wiata zywych 1 S$wiata umartych. Oba $wiaty ze-
stawione s na zasadzie lustrzanego odbicia i stanowia zamknigty system,
w ktorym zycie przebiega w rytmie oscylacji lub cykli, $mierci i odrodzenia®!.
W tak uformowanym kosmosie najwazniejszg umiej¢tnoscia jest sprawne
operowanie sitami, odpowiedzialnymi za harmonizacj¢ uniwersum. W §wie-
cie zywych wyrdzniaja si¢ zatem figury obdarzone szczeg6lnym autoryte-
tem, opartym na umieje¢tnosci mediacji pomiedzy oboma $wiatami. Z per-
spektywy wspolczesnej religijnosci najwazniejszymi figurami sa czarownik
uzdrowiciel (nganga) i prorok (ngunza). Nganga odpowiadal za manipulacje
sitami uniwersum w odniesieniu do sfery prywatnej. Jego dzialania nakie-
rowane byly na podtrzymywanie zycia, w przeciwienstwie do dziatan ndo-
ki, czarownika sprowadzajacego $mier¢, choroby i dazacego do zaburzenia
rozktadu sit operujacych w ramach uniwersum. Nganga uzdrawial nie przy
pomocy zidt, lecz obecnych w kosmicznym uniwersum sit # ’kisi, ktore har-
monizowat. Na polu dziatan kolektywnych, w opozycji do autorytetu wo-
dza, stal nguza. Miat on charakter mediatora, duchowego przywodcy, kto-
ry wystgpowal w imieniu zbiorowosci, podczas prob mediacji ze Swiatem
umartych®2. Obie figury w dobie wspolczesnej znalazty, jak pisze MacGaffey,
reprezentacj¢ w postaci prorokow, ktorzy tacza chrzescijanskie przestanie
z lokalna wyobraznig i praktyka spoteczng oraz religijng. Za przyktad moga
stuzy¢ Szymon Kimbangu i Szymon Toko, reprezentujacy tzw. niezalezne
Koscioty chrzescijanskie (AIC, African Independent Churches)*®. Fenomen
ten MacGaffey ujmuje w kategorii congo profetism lub Bacongo profetism
(ruchy prorockie z Konga, prorocy Bakongo)*. W przypadku Ko$ciota Bom
Deus nie mamy do czynienia z tak daleka reinterpretacjg chrzescijanstwa,
jak ma to miejsce w przywolanych Kosciotach. Mimo to koncentracja na
praktykach uzdrowien (Kosciét Bom Deus organizuje wielkie, gromadzace
kilkutysigczne rzesze wiernych kampanie uzdrowien) oraz nadanie gtow-
nemu liderowi cech charyzmatycznych i prorockich zbliza Bom Deus do

40 Zob. W. MacGaffey, Modern Kongo Prophets. Religion in a Plural Society, Bloomington 1983,
s. 122-147.

41 Zob. W. MacGaffey, Modern Kongo Prophets..., dz. cyt.

42 Zob. W. MacGaftey, Modern Kongo Prophets..., dz. cyt., s. 122-147.

43 Por. A. Niedzwiedz, Religia przezywana, Krakow 2015, s. 37.

44 Por. M. Matumona, Messianismo Bantu como ponto de partida..., dz. cyt., s. 103-117.



paradygmatu religijno$ci kongijskiej. Pozycja lidera Kosciota Bom Deus jest
szczegblna i przekracza znaczeniowo figurg zwierzchnika instytucji religij-
nej. Podczas mojego pobytu w Londynie spotkatam si¢ z gtownym pasto-
rem Koéciota Bom Deus, zwierzchnikiem wszystkich europejskich kongre-
gacji. Podczas wielogodzinnej rozmowy dotyczacej historii Kosciota pastor
wskazat na portret Simdo Lutumby wiszacy na jednej ze $cian i powiedziat:
,,to jest nasz duchowy ojciec”. Na moje pytanie, ktore nastgpito tuz po tym
stwierdzeniu, a dotyczyto Aidiniego Abali, pastor odrzekt: ,,Aidini Abala
jest naszym duchowym dziadkiem”. W narracji tego pastora roztam miedzy
oboma Kos$ciotami Nzambe Malamu i Bom Deus byt jedynie zewngtrznym
konfliktem, dyktowanym ludzka utomnoscia. W rzeczywisto$ci w wyobraz-
ni pastora istniala wyrazna linia duchowej ciaglosci i charyzmatycznej trans-
misji pomiedzy Kongiem i Angola, ktérych korzeniem byto Kongo, pojmo-
wane dostownie, a zarazem metaforycznie i symbolicznie.

Implikacja tak pojmowanej tozsamosci religijnej Bom Deus sa dziata-
nia podejmowane na polu religijnym, a takze specyficzne podejscie do po-
strzegania przynaleznos$ci spotecznej. Wbrew zatozeniom angolskiej polityki
modernizacji w stylu zachodnim, promujacej kosmopolityzm i zaktadaja-
cej $cistg tacznosé z kontynentem europejskim?, wyobrazenia spoteczne
Bom Deus koncentrujg si¢ na kontynencie afrykanskim. Emblemat KoS$ciota,
krzyz wpisany w Afryke, odsyta nie tylko do kierunkéw misyjnej ekspan-
sji, ale do przekonania o wyjatkowosci przestania afrykanskiego chrzesci-
janstwa. Znajdujemy tu paralele z doktryna Kosciolow tokoistow i kimban-
giustow*6. Szymon Kimbangu wskazywat bowiem, ze zbawienie nadejdzie
z kontynentu afrykanskiego. Nowe, prawdziwe przestanie chrzescijanskie
zostalo bowiem ponownie objawione wtasnie Afrykanom poprzez Szymona
Kimbangu. Podobnie myslat o roli tokoizmu Szymon Toko, ktoérego Kosciot,
zgodnie z doktryna, jest jedynie przypomnieniem prawdziwego postania
Jezusa, ktore zostato poprzez wieki przeinaczone i ostatecznie zapomnia-
ne. Oba Koscioty dostrzegaja i akcentuja swoje centralne miejsce w chrzes-
cijanskim uniwersum, widzac swoja rolg w kategoriach odnowy chrzeéci-
janstwa i planu zbawczego Chrystusa, ktory dokona si¢ ostatecznie poprzez
lud afrykanski. Podobnie Bom Deus, prowadzac ewangelizacje, podkresla

45 Por. J. Schubert, 2002, Year Zero: History as Anti-Politics in the ,, New Angola”, dz. cyt.

46 Por. A. Droogers, André, Kimbanguism at the Grass Roots: Beliefs in a Local Kimbanguist
Church, ,,Journal of Religion in Africa” 11 (1980) 3, s. 188-211; R. Blanes, Ruy, 4 Prophetic
Trajectory..., dz. cyt.; R. Blanes, Remembering and Suffering. Memory and Shifting Allegiances
in the Angolan Tokoist Church, ,,Exchange” 38 (2009), s. 161-181.
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range¢ 1 wyjatkowos$¢ reprezentowanej przez siebie kongijskiej religijnosci.
Modernizacyjny paradygmat obecny w angolskich dyskursach politycznych
rozumie za$ przez pryzmat afrykanskiego do§wiadczenia i historii, dystansu-
jac si¢ od modeli modernizacji w stylu zachodnim®. Achille Mbembe ujmuje
ten typ modernizmu w kategoriach afropolityzmu, szczeg6lnie w jego oddol-
nym wymiarze*®. Chodzi tu migdzy innymi o rewaloryzacj¢ wielosci pota-
czen kulturowych 1 historii tworzacych afrykanska wspotczesnosc. W zamysle
maja one by¢ zrodtem oraz fundamentem bogactwa i wyjatkowosci afrykan-
skiego do$§wiadczania, spotecznych praktyk i duchowosci. Jest to w duzej
mierze postulat zwrdcenia si¢ w mys$leniu o afrykanskiej wspotczesnosci ku
Afryce i1 koncentracji na etnicznych kategoriach modernizacji czy rozwoju.

Zakonczenie

Koscioty pentekostalne sg istotng sitg spoteczng i polityczng we wspotczesnej
Angoli. Spoteczno-polityczna histori¢ Angoli mozna odczytywac przez pry-
zmat religii bedacej waznym elementem historycznych i spotecznych prze-
mian, jak ma to miejsce chocby w przypadku roli Ko$ciotéw protestanckich
w angolskim ruchu niepodlegtosciowym*®. Podobnie wiele pentekostalnych
denominacji zapisato si¢ na kartach angolskiej historii jako instytucje organi-
zujace zycie spoteczne, oferujgce Swiadczenia socjalne, takie jak pomoc me-
dyczna czy edukacja®. Z drugiej strony warto spojrze¢ na instytucje religijne
jako niezalezng site spoteczng o wewnetrznej dynamice dyskurséw i wias-
nej produkcji znaczen, ktére wychodzg naprzeciw spotecznej rzeczywistosci
konstruowanej poprzez polityczne narracje. W przypadku Angoli $ledzenie
specyfiki spotecznych swiatéw istniejacych w ramach religijnych instytucji
odkrywa kontrnarracje i praktyki spoteczne, wyrastajace bezposrednio z lo-
kalnych wyobrazen opartych na emicznych kategoriach. Poprzez to analiza

47 Por. W. Kuligowski, Roznicowanie nowoczesnosci. Nowa debata w antropologii spolecznej,
Poznan 2012; A. Appadurai, Nowoczesnos¢ bez granic. Kulturowe wymiary globalizacji, ttum.
Z. Pucek, Krakoéw 2005.

48 Zob. A. Mbembe, Sair da Grande Noite. Ensaio sobre a Aﬁica Descolonizada, Luanda 2013.

49 Zob. B. Schubert, Os protestantes na guerra angolana depois da independéncia, ,,Lusotopie”
1999, s. 405-413.

50 D. Péclard, The , Depoliticizing Machine”. Church and State in Angola since Independence,
w: Religion and Politics in a Global Society, eds. P. C. Manuel, A. Lyon, C. Wilcox, New York
2013; J. Seren Kirk, N. Pestana, The Role of the Churches in Poverty Reduction in Angola,
Bergen 2010.



wspolczesnej rzeczywistosci spotecznej Angoli zyskuje na ztozonosci, dzig-
ki ktorej uszczegotowieniu ulegaja pytania o ksztatt proceséw modernizacji,
spolecznych modeli rozwojowych, oczekiwan wobec przysztosci, a takze
o same modele zycia spolecznego i politycznego. Takie podejscie jest istotne
réwniez w szerszej perspektywie badan nad afrykanskim chrze$cijanstwem
i przemianami spotecznymi zachodzacymi w Afryce. Zrozumienie wspolczes-
nej dynamiki takich przemian musi opieraé si¢ na wnikliwej analizie lokal-
nych znaczen, lezacych u podstaw przynaleznosci spotecznych i religijnych.
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