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Pierwszy tom niniejszego wydawnictwa ukazat si¢ w roku 1928 pod tytulem:
»Roczniki Zwigzku Akademickich Kot Misyjnych. Czasopismo Roczne Po-
swigcone Zagadnieniom Misjologii” (t. 1-4). Od tomu piatego tytut zostat
zmieniony na ,,Annales Missiologicae. Roczniki Misjologiczne” i pod tym
tytulem ukazalo si¢ kolejnych sze$¢ tomow (t. 5-10, ostatni w roku 1938).
W roku 2000 Wydzial Teologiczny Uniwersytetu im. Adama Mickiewicza
w Poznaniu we wspotpracy z Fundacja Pomocy Humanitarnej ,,Redemptoris
Missio” w Poznaniu postanowil kontynuowa¢ wydawanie czasopisma, kto-
re zdobylo juz okreslone miejsce w polskiej misjologii. Najpierw dwukrot-
nie ukazalo si¢ pod tytulem przyjetym w roku 1932, z wyraznym dodaniem
okreslenia wskazujacego na srodowisko, z ktorym si¢ utozsamia: ,,Annales
Missiologicae Posnanienses” (t. 11-12). Jednak z uwagi na pewne watpliwosci
dotyczace poprawnosci gramatycznej tacinskiego tytutu — po dtuzszych waha-
niach — po raz trzeci zmieniono tytul: od tomu 13 (2003) przyjeto nazwg: ,,An-
nales Missiologici Posnanienses”. W latach 2001-2014 pismo ukazywato si¢
w rytmie dwurocznym. Od numeru 19 (2014) redakcja przyjeta roczny rytm
wydawniczy.
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TOMASZ SZYSZKA

Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie

Wydziat Teologiczny

Zarys historii ewangelizacji Meksyku od XVI do XVII wieku

Historia ewangelizacji Nowej Hiszpanii okresu kolonialnego jest niezwy-
kle bogata we frapujacg 1 wieloptaszczyznowg sekwencje réznorodnych wy-
darzen. Misjonarze, ktorzy przybyli na ziemie azteckie w trzeciej dekadzie
XVI w., zostali skonfrontowani z wieloma nowymi wyzwaniami, z jakimi nie
mieli do czynienia w basenie Morza Karaibskiego w poprzednich trzech deka-
dach. Konkwista imperium azteckiego, dokonana przez grup¢ Hiszpanow pod
wodza Hernana Cortésa w latach dwudziestych XVI w., stworzyta bowiem
mozliwosci pracy ewangelizacyjnej na nowym obszarze. Wysoko rozwinigta
kultura aztecka, w tym rozmaite formy religijnosci autochtonicznej, byty dla
Europejczykow wielkim zaskoczeniem, poniewaz do tej pory na Karaibach
mieli oni do czynienia jedynie z ludami o raczej niskim poziomie kultury ma-
terialnej i duchowej. Tym samym misjonarze stang¢li przed trudnym zadaniem,
jakim bylo wypracowanie i zastosowanie nowych, odmiennych form i metod
pracy misyjne;j.

Celem niniejszego artykutu, syntetycznie przedstawiajacego ewangeliza-
cje Meksyku w XVI 1 XVII w., jest préba podwazenia powszechnie powielanej
opinii, ze Meksyk w wieku XVI to tylko krwawa konkwista, oraz przeswiad-
czenia, ze ewangelizacja polegata jedynie na legitymizowaniu nieetycznych
dazen Korony Hiszpanskiej. To wtasnie gtownie zakonnicy, jako jedni z nie-
licznych, pigtnowali naganne zachowania Hiszpanow.

Misyjny zapat zakonnikdéw byt wystarczajacym motywem do podejmowa-
nia trudu nauki jezykéw i opracowywania pomocy katechetycznych, liturgicz-
nych oraz homiletycznych w jezykach indianskich. Skfaniat misjonarzy do
zaktadania wiosek misyjnych, w tym pueblos—hospitales, czy tez do prowa-
dzenia szkot i zajmowania si¢ edukacja, krzewienia nowych form pracy na roli
1 stosowania nowych technologii (Galmés 615-622). Wysitki ewangelizacyjne
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obejmowaty rowniez takie zakresy jak: architekture, sztuke, muzyke, medycy-
ne¢, geografie, kartografie, etnografie¢ itd. Stad tez trafna wydaje si¢ mysl An-
drzeja Dembicza, ze nalezatoby zwrdci¢ uwage na ,,ogromng intensywnosé
produkcji intelektualnej”, przypadajaca na ten okres, oraz na ,teksty, ktore
wprawdzie nie zrywaly catkowicie z tradycja dotychczasowego interpretowa-
nia $wiata, ale ktore budowaly jego nowa wizje” (Dembicz 62).

Spogladajac na zaangazowanie misyjne i ewangelizacyjne misjonarzy fran-
ciszkanskich, dominikanskich, jezuickich oraz innych, trudno nie zauwazy¢,
ze ich dziatalno$¢ zawsze byla wieloplaszczyznowa (Veldsquez Garcia 295-
-296). Przygotowywali Indian do przyjecia wiary chrzescijanskiej, a w konse-
kwencji do zycia opartego na zasadach wiary i kultury chrzescijanskiej. Nie
chodzilo jednak wytacznie o zbawienie dusz w wymiarze duchowym. Juz
wowczas podejmowano bowiem efektywne préby realizacji tego, co wspot-
czesnie okreslane jest jako promocja ludzka lub ewangelizacja integracyjna.

1. Kontekst polityczno-spoleczny poczatkow ewangelizacji Meksyku

Podbdj Imperium Azteckiego, dokonany przez hiszpanskich konkwista-
doréw w latach dwudziestych XVI w., oznaczal sitowe podporzadkowanie
tych ziem interesom Korony Hiszpanskiej. Po bitwie o Tlaxcala (przeciwko
Xicohténcatl) w 1519 r. 1 po innych licznych potyczkach oraz zdobyciu miasta
Tenochtitlan, w tym pojmaniu wiadcy Montezumy II, Hiszpanie przystapili
do umacniania swojego panowania na owym obszarze. Tym samym tamtej-
sze ludy, wspottworzace dotychczasowe Trojprzymierze Azteckie, zmuszone
zostaly do zaakceptowania nowego porzadku spoteczno-kulturowego wedtug
wzorcow hiszpanskich (Grzybowski 15-16; Coe 84-150).

Na przestrzeni kilku dekad Hiszpanie zdotali nie tylko podbic¢ ten olbrzy-
mi obszar, ale i polozy¢ fundamenty pod struktury administracji panstwowej
1 koscielnej (Milhou 784-786, 781-792; Morales Valerio 1992d, 92-95; Alvear
Acevedo 79-81). W 1535 r. powstato wicekrélestwo Nowej Hiszpanii z sie-
dziba w miescie Meksyk, ktore w nastepnych dekadach podlegato kolejnym
zmianom administracyjnym (Velasquez Garcia 270-271). Pierwsza archidie-
cezja na tym obszarze zostala powotana do zycia w 1547 r., co w praktyce
oznaczato usamodzielnienie si¢ istniejacych w Ameryce Srodkowej diecezji
od metropolii w Sewilli. Funkcjonowaty juz bowiem na tym obszarze diecezje
z siedzibg w Tlaxcala (1525), miescie Meksyk (1526, od 1547 archidiecezja),
Oaxaca (1535), Michoacan (1536) i Chiapas (1539). Nieco pozniej powstatly
diecezje w Guadalajara (1548) i na Jukatanie (1561). We wszystkich osrod-
kach miejskich, w ktérych mieszkata ludno$¢ pochodzenia hiszpanskiego,
funkcjonowaly parafie, natomiast na obszarach zasiedlanych przez ludnos¢
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autochtoniczng dzieto chrystianizacji byto realizowane na bazie doctrinas oraz
wiosek misyjnych, ktore z biegiem czasu przeksztalcano w parafie. Pod koniec
XVI w. w Meksyku funkcjonowaty 474 parafie.

Tak szybki rozwd;j struktur koscielnych byt mozliwy dzigki polityce Ko-
rony Hiszpanskiej, w mysl ktérej konsekwentne rozwijanie struktur admini-
stracyjnych w Nowym Swiecie miato na celu nie tylko podbicie tych ziem, ale
réwniez programowe ich zagospodarowanie. Istotnym impulsem stata si¢ bul-
la papieska Exponi nobis z 1522 r., poniewaz wydatnie motywowala Korong
Hiszpanska do dynamicznego wspottworzenia struktur koscielnych w Meksy-
ku. Stad tez Korona, zgodnie z zasadami patronatu krolewskiego, poczuwata
si¢ do obowiagzku prowadzenia dzialalnosci misyjnej 1 tworzenia struktur ko-
scielnych na odkrywanych ziemiach, aczkolwiek realizacja tego zadania byla
w znacznym stopniu podporzadkowana interesom Korony (Velasquez Garcia
216-217). Fundusze przeznaczone na dzielo chrystianizacji Nowej Hiszpanii
pozwalaly na wysylanie z Europy coraz wigkszej liczby zakonnikéw (fran-
ciszkanow, dominikandéw, augustianow, jezuitow) 1 zakladanie klasztorow,
osrodkow misyjnych, ktérych celem bylo nawracanie Indian oraz ich dalsza
ewangelizacja. Jednak misjonarze skierowani do pracy w Nowym Swiecie,
majacy jak najbardziej motywacje religijng (pelnienie woli Boga, wprowa-
dzanie Bozego porzadku, gltoszenie Stowa Bozego itd.), byli nosicielami 6w-
czesnej europejskiej mysli teologicznej. Jednoczesnie pozostawali Swiadomi
tego, ze sa zobowigzani do wypetiania zadan wskazywanych przez admini-
stracj¢ Korony Hiszpanskiej.

Podporzadkowywane w XVI w. wladzy Korony kolejne obszary Nowe;j
Hiszpanii stawaty si¢ dla misjonarzy terenami, ktore nalezato zagospodaro-
wac, wprowadzajac nowe prawa i zwyczaje oraz europejskie normy i chrzesci-
janskie tradycje. Tym samym misjonarze musieli sprosta¢ trudnemu zadaniu,
jakim byta adekwatna realizacja polityki Korony oraz wtasciwe zastosowa-
nie norm nauczania koscielnego, przy jednoczesnym uwzglgdnieniu nowosci
ptynacych z nowego kontekstu spoteczno-kulturowego. Jednym z powaznych,
owczesnych dylematow misjonarzy byla kwestia tzw. wojny sprawiedliwej,
czyli mozliwosci jakoby zgodnego z prawem zmuszania Indian przez Hiszpa-
néw do niewolniczej pracy w kopalniach i na plantacjach. Pejoratywne okres-
lenia Indian z tamtego okresu (barbarzyncy, poganie, bezbozni, bezrozumni,
nierozgarni¢ci, prymitywni itd.), uzywane w oficjalnych dokumentach 1 li-
stach wysylanych do Hiszpanii, mialy na celu ich catkowite zdyskredytowanie
w oczach kroéla i urzgdnikdéw krolewskich, aby tym samym mozna bylto uspra-
wiedliwi¢ wlasne, nieetyczne i niezgodne z 6wczesnym prawem postgpowa-
nie. Tak agresywna i nieprzejednana postawa Hiszpanow wobec spotecznosci
indianskich w Meksyku skutkowata bezwzglgednoscig Indian bronigcych wtas-
nej godnosci 1 swoich posiadtosci (Mendieta 39-48). Koscidt nie byt jedynie
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biernym obserwatorem wydarzen, ale poszukiwat srodkéw, by zwrdci¢ uwage
na aspekt etyczny. Misjonarze stawiali sobie bowiem pytanie, jak ewangeli-
zowaé oraz jak nie dopusci¢ do szerzenia si¢ niesprawiedliwosci spotecznej
w odniesieniu do ludnosci autochtonicznej (Bey 121-124).

Na uwage w tym kontekscie zasluguja niektérzy ordynariusze z Nowej
Hiszpanii z pierwszej potowy XVI w. Dominikanin Julidn Garcés, ktdry pra-
cowal w Meksyku od roku 1527, zostal pierwszym biskupem w Oaxaca. To
wlasnie on, widzac niesprawiedliwe traktowanie Indian, naciskal na papieza
Pawta III, aby ten wydat dokument regulujacy kwesti¢ wolnosci Indian. Jego
starania zaowocowaly ogtoszeniem w roku 1537 bulli Sublimis Deus. Innym
znanym biskupem byt franciszkanin Juan de Zumarraga (1528-1548) z Mek-
syku, zwiazany nie tylko z wydarzeniami w Guadalupe w 1531 r., ale tez
z kwestiami czynnej ochrony Indian (Bey 124-133, 136-141; Gémez Cane-
do 246-250; Chavez 2010, 59-63), zalozeniem uniwersytetu, sprowadzeniem
pierwszej drukarni do Nowego Swiata czy tez otwarciem szkoty dla indian-
skich dziewczat (Martin Rivera 108-110; Alvear Acevedo 132-134). Kolejnym
wybitnym biskupem byl dominikanin Bartolomé de las Casas z Chiapas, ktory
sakre biskupig otrzymal w roku 1543. W swoim dziele, zatytutowanym De
unico vocationis modo omnium gentium ad veram religionem (1537), zapre-
zentowat poglad na metody dziatalnosci misyjnej, podkreslajac jej pokojowy
charakter. Byt tak mocno zaangazowany w ochrong¢ i obron¢ Indian, ze po
trzech miesigcach przebywania w diecezji zmuszony zostal przez tamtejszych
konkwistadorow i wtascicieli ziemskich do jej opuszczenia.

Fundusze z patronatu krélewskiego umozliwialy tez budowe wielkich
1 bogato wyposazonych kosciotow, ale i organizowanie systemu edukacyjnego
na wszystkich poziomach — od szkot elementarnych po szkolnictwo wyzsze
(pierwszy uniwersytet krolewski na prawach papieskich i krolewskich w Mek-
syku powstal w 1551; Deslandres 626-627; Morales Valerio 1992c, 118-119;
Saranyana i Antonaya 336-338; Gutiérrez Casillas 67-69) oraz dziet charyta-
tywnych (szpitali, przytutkéw). Zaangazowanie Korony Hiszpanskiej na tak
wielu plaszczyznach wynikato z wypracowanej i1 przyjetej strategii, ktora
bazowata na zasadzie cywilizowania (niecywilizowanych) oraz chrystiani-
zowania (poganskich) ludow autochtonicznych, czyli wprowadzania nowego
fadu spotecznego i nowej hierarchii wartosci, natomiast wykonawcami tego
projektu byli przewaznie zakonnicy i duchowni. Pod koniec XVI w. najwigk-
szym skupiskiem klasztoréw stata si¢ dolina Meksyku (24 konwenty), Puebla
(25 konwentow) i Tlaxcala (12 konwentow) oraz Jukatan (16 konwentdéw)
1 Michoacan/Jalisco (ponad 30 konwentow; Milhou 830-835; Morales Valerio
1992d, 103-105; Gomez Canedo 636-640).

Pierwsze proby wprowadzenia chrzescijanstwa na obszarze Meksyku po-
dejmowali zazwyczaj sami konkwistadorzy, na czele z Hernanem Cortésem.
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Jak wynika z zapiskow 6wczesnych kronikarzy, ich dziatalnos¢ w tym zakre-
sie przejawiata si¢ gtownie w bezwzglednym niszczeniu autochtonicznych
miejsc kultu religijnego. W tym celu wdrapywano si¢ na piramidy, aby spek-
takularnie zniszczy¢ idole 1 zmusi¢ ludnos¢ do zaprzestania dotychczasowych
praktyk religijnych pod grozba surowych kar, ze $mierciag wiacznie (Cortés
46-48). Wydaje si¢ zatem, ze zupetnie chybiona jest proba okreslenia H. Cor-
tésa jako ,,misjonarza Meksyku”. Byt on bowiem jedynie hiszpanskim kon-
kwistadorem, dla ktérego wiara chrzescijanska nie stanowita czegos obcego.

Jest niezaprzeczalnym faktem, ze w grupie pierwszych konkwistadorow
Meksyku znajdowat si¢ duchowny (ks. Juan Diaz Nufiez); nieco p6zniej do-
taczyli mercedariusze (o. Bartolomé de Olmedo i o. Juan de las Varillas) oraz
franciszkanie (0. Pedro Melgarejo i 0. Diego Altamirano). Mieli oni przede
wszystkim zapewni¢ opieke duchowa Hiszpanom. Nie podejmowali zadnych
powaznych wysitkéw nawracania Indian, poza probami nauczenia napotka-
nych autochtonow podstawowych modlitw chrzescijanskich. Na rozpoczecie
systematycznej 1 metodycznej ewangelizacji Meksyku nie trzeba bylo jednak
dlugo czeka¢. Przybycie pierwszych misjonarzy franciszkanskich i domini-
kanskich do Nowej Hiszpanii zapoczatkowato zaskakujaco dynamicznie roz-
wijajace si¢ dzielo chrystianizacji tego obszaru.

2. Zasady zaangazowania ewangelizacyjnego
wedlug norm zakonnych i synodalnych

Pierwsza grupg¢ misjonarzy stanowili trzej flamandzcy franciszkanie, kto-
rzy przybyli do Meksyku w sierpniu 1523 r. 1 osiedli si¢ w Texcoco, podej-
mujac trud nauki jezyka nahuatl (Val 239-240). Jednym z nich byl o. Pedro
de Gante (1478-1572), inicjator i wspottwdrca pierwszego katechizmu obraz-
kowego (catecismos pictogrdficos; Duran 113-144), nawigzujacego do kodek-
sow azteckich.

Po uptywie roku przybyla kolejna grupa franciszkandw, tzw. 12 apostotow
Meksyku (Gomez Canedo 147-150). Byt to franciszkanski projekt ewangeli-
zacyjny, odwolujacy si¢ do zywych wowczas na Potwyspie Iberyjskim ten-
dencji mesjanistycznych, a tym samym dazenie do wypracowania zupeknie
nowych kryteriéw i zasad pracy ewangelizacyjnej, majacych na celu stworze-
nie prekursorskich form ,,nowego chrzescijanstwa”. W praktyce dla samych
franciszkanow oznaczalo to: rygorystyczne praktykowanie ubostwa, postepo-
wanie wedtug ewangelicznego radykalizmu (jeden z franciszkandw stwier-
dzil, ze swigtos¢ kazdego misjonarza jest jak zywe kazanie zastepujace cuda,
ktore odegraly wazna role w Kosciele pierwotnym; Mendieta 250-251), prak-
tykowanie wedrownego przepowiadania oraz nawracanie Indian bez wsparcia
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konkwistadoréw (bez stosowania przemocy oraz sitowej perswazji), rozwi-
janie dziatalnosci ewangelizacyjnej bez wiktania si¢ w zaleznosci finansowe
od aparatu kolonialnego, uwzglednienie lokalnych jezykow (nahuatl) oraz lo-
kalnych elementéw kulturowych niebgdacych w sprzecznosci z wartosciami
chrzescijanskimi (konsekwentne krzewienie kultury chrzescijanskiej). Ideali-
stycznie zaktadano, ze realizacja powyzszych norm przyczyni si¢ do wypra-
cowania i utrwalenia calkowicie nowej jakosci praktykowania wiary chrze-
Scijanskiej w ramach wspomnianego juz ,,nowego chrzescijanstwa”, zupetnie
odmiennego od tradycyjnych form europejskich (Bey 22-27). Na uwagg za-
stuguje fakt, ze misjonarze franciszkanscy podejmowali proby stworzenia
czego$ zupelie nowatorskiego, aczkolwiek realia spoleczno-polityczne No-
wego Swiata zweryfikowaly pierwotne oczekiwania (Val 269-275). Pomimo
niemal catkowitego fiaska owego projektu, pewne jego aspekty znalazly jed-
nak odbicie w praktyce misyjnej franciszkandw. Postawa pierwszych misjo-
narzy jest przez niektérych wspotczesnych autorow okreslana jako na wskro$
»indygenistyczna”, zaangazowana w dzieto ewangelizacji Indian, z uwzgled-
nieniem koniecznosci poslugiwania si¢ miejscowymi jezykami, studiowania
ich kultur, zycia posrod ludnosci pochodzenia autochtonicznego (Gomez Ca-
nedo 295-304, 345-352; Chavez 2009, 183-184, 188-189, 201-203; Sahagiin
9-13, 20-26).

Przybycie ,,12 apostotow Meksyku” oznaczalo nie tylko wzmocnienie do-
tychczasowych skromnych sit ewangelizacyjnych, ale zarazem wskazywato na
gotowos¢ Korony Hiszpanskiej do konsekwentnego wypelnienia przyjetych
obowiazkow wynikajacych z patronatu krolewskiego. Natomiast franciszka-
nie ze swojej strony aktywnie wlaczyli si¢ nie tylko w ewangelizacj¢ Indian,
ale réwniez w budowanie infrastruktury misyjnej oraz zaktadanie struktur ko-
scielnych. W 1559 r., a wigc niecate cztery dekady od przybycia pierwszych
franciszkanow, w Meksyku funkcjonowato 80 klasztorow 1 pracowato okoto
380 ojcdw oraz braci zakonnych (Alvear Acevedo 63), a pod koniec XVI w.
istniato prawie 150 konwentéw franciszkanskich.

W 1526 r. w Meksyku miata znalez¢ si¢ grupa 12 dominikanoéw, chociaz
nie wszyscy, ktorzy wyruszyli z Europy, dotarli na miejsce (Medina 1992,
63-64). W roku 1559 pracowato w Meksyku juz 210 ojcéw 1 braci, zyjacych
w 40 klasztorach. Swiadectwem zaangazowania ewangelizacyjnego domini-
kanéw w Nowej Hiszpanii sa liczne monumentalne klasztory, ktére petity
podobne funkcje, jak klasztory franciszkanéw. Do franciszkanow i dominika-
néw dotaczyto, w 1530 r., 12 mercedariuszy, natomiast w roku 1533 — siedmiu
augustiandw. Po 29 latach pracowato w Meksyku juz 212 augustiandw, ktorzy
zajmowali si¢ dzietem ewangelizacji, opierajac si¢ na 40 klasztorach. Misjo-
narze Towarzystwa Jezusowego przybyli na te tereny najpdzniej, bo dopiero
w roku 1572.
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Pomiedzy poszczegdlnymi zakonami zaczety si¢ dos¢ szybko ujawniac
znaczne roznice w podejsciu do pracy misyjnej z ludnoscia autochtoniczna
Meksyku. Franciszkanie zywili silne przeswiadczenie, ze Indianie majg moc-
no rozwinig¢ty zmyst religijny 1 sa na ogdt otwarci na przyjecie gtoszonej im
wiary chrzescijanskiej, o czym $wiadczylyby tzw. masowe nawrocenia (Bey
46-50). W Meksyku bowiem po raz pierwszy misjonarze spotkali si¢ ze zjawi-
skiem masowego zainteresowania chrzescijanstwem ze strony Indian. Tysigce
Indian prosito o chrzest i dopuszczenie do innych sakramentow, w tym sakra-
mentu pokuty (Chavez 2010, 194-198). Z potowy XVI w. pochodza zapiski
kronikarskie, opisujace ogrom pracy ewangelizacyjnej. Franciszkanin znany
jako Motolinia pisat, ze wedlug jego kalkulacji w latach 1521-1537 chrzest
przyjely co najmniej cztery miliony meksykanskich Indian. Inni za$ donosili
w listach, ze dziennie udzielali chrztu niemal 14 tysigcom Indian (Bey 326-
-327, 329-351). Dlatego franciszkanie rozwazali juz w pierwszych dekadach
swojej obecnosci w Meksyku otwarcie seminarium duchownego na potrzeby
przygotowania Indian do przyjecia §wigcen, co jednak nie spotkato si¢ z apro-
bata wtadz koscielnych.

Dominikanie natomiast na bazie swoich doswiadczen i oczekiwan byli
bardziej powsciagliwi w pozytywnej ocenie gotowosci Indian do przyjecia
i $wiadomego praktykowania wiary chrzescijanskiej. Powolywali si¢ na liczne
1 trudne do wykorzenienia zwyczaje o charakterze idolatrycznym i synkretycz-
nym, praktykowane przez nowo ochrzczonych Indian (Gémez Canedo 81-87).
Interesujacy opis sporu pomigdzy franciszkanami a dominikanami oraz augu-
stianami, dotyczacego dopuszczenia Indian do sakramentu chrztu $wigtego,
pochodzi z roku 1535 (Bey 323-326).

Z biegiem czasu grupa misjonarzy w Meksyku byta juz na tyle liczna, ze
podejmowane réznorakie dzialania ewangelizacyjne wymagaly usystematyzo-
wania (Gutiérrez Casillas 61-64; Alvear Acevedo 87-91). Aby nada¢ wigksze
znaczenie wysitkom zwigzanym z planowaniem i koordynacja dzialan misyj-
nych, od 1524 r. zaczgto organizowac cyklicznie spotkania, tzw. juntas me-
xicanas (spotkania oséb zaangazowanych w dzieto krzewienia wiary chrze-
scijanskiej; Garcia y Garcia 174-180; Martinez Ferrer i Alejos-Grau 93-101).
Pierwsze tego typu spotkanie, znane jako junta apostolica de México, zgroma-
dzito 14 franciszkandw, pigciu ksiezy diecezjalnych oraz cztery osoby $wiec-
kie (w tym konkwistadora Hernana Cortésa). Na tych spotkaniach poszukiwa-
no adekwatnych rozwigzan oraz omawiano liczne kwestie sporne, takie jak np.
sposoby nauczania i ewangelizowania Indian (jak katechizowac; jakie kryte-
ria stosowaé przy dopuszczaniu Indian do sakramentow; jakim jezykiem si¢
postugiwac; sensownos¢ zaktadania wiosek misyjnych), a takze zagadnienia
dotyczace wolnosci Indian (prawo do wilasnosci; wprowadzenie w zycie tzw.
Nowych Praw z 1542) oraz ich predyspozycji do pelnego przyjecia wiary i zy-
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cia wedlug norm chrzescijanskich. W spotkaniach tych uczestniczyli nie tylko
biskupi, przelozeni zakonni i misjonarze, ale tez przedstawiciele administracji
kolonialnej. Pozwalato to zapozna¢ si¢ z realnymi problemami i wyzwaniami
ewangelizacyjnymi, a zarazem wspolnie poszukiwaé optymalnych rozwigzan,
co przektadato si¢ jednoczesnie na konsolidacje lokalnego Kosciota.

Ostatnia junta mexicana miata miejsce w 1546 r., jako ze rok pozniej po-
wstala pierwsza archidiecezja na obszarze Meksyku, co umozliwilo zwolywa-
nie synodéw prowincjalnych. Na szczeg6lng uwage zastuguja trzy nastepujace
synody z XVI w. (Garcia y Garcia 188-189).

Pierwszy meksykanski synod prowincjalny zostat zwolany w roku 1555,
a uczestniczyto w nim pigciu biskupow i wielu delegatéw poszczegolnych
zakondw (Martinez Ferrer i Alejos-Grau 113-118). Dokument koncowy za-
wiera 93 paragrafy odnoszace si¢ do kwestii dyscypliny koscielnej (praw
1 obowigzkow duchownych) oraz zagadnien dotyczacych ewangelizowania
1 ochrony Indian. Zwrécono tez uwage, ze warunkiem udzielania Indianom
sakramentow musi by¢ ich wolna wola oraz znajomos$¢ przykazan Bozych
1 podstawowych prawd wiary. Ustalono, ze Indianie powinni zosta¢ zgrupo-
wani w wioskach, gdzie beda obowigzywaly chrzescijanskie normy i prawa.
Zobowigzano si¢ takze do podejmowania wysitkéw skutkujacych sporzadze-
niem pomocy katechetycznych w jezykach indianskich. W latach 1524-1572
ukazato si¢ w Meksyku wiele opracowan dotyczacych jezykow autochtonicz-
nych (stownikdéw i gramatyk oraz pomocy katechetycznych i liturgicznych).
Ojciec Alonso Molina, znawca jezyka nahuatl, opublikowat w tym jezyku
Doctrina cristiana (1548), natomiast o. Pedro de Gante nieco wczesniej, bo
w 1539 r., swoje opracowanie Doctrina cristiana. W ciagu pierwszych pigciu
dekad ewangelizacji Meksyku powstato okoto 80 pozycji z zakresu lingwi-
styki, opracowanych przez franciszkanow, 17 tytuldw autorstwa dominikandow
1 osiem pozycji misjonarzy augustianow (Sanchez Herrero 383-389). Pierwsza
ksigzka wydrukowang w Meksyku w drukarni sprowadzonej w roku 1539 byta
pozycja Breve doctrina Christiana en lengua mexicana y castillana.

Drugi meksykanski synod prowincjalny odbyt si¢ w 1565 r. 1 byt kontynu-
acja poprzedniego sprzed 10 lat (Saranyana i Alejos-Grau 137-140). Poswie-
cono na nim sporo czasu na omowienie dokumentéw niedawno zakonczonego
Soboru Trydenckiego. Na tym synodzie zaakcentowano tez m.in. znaczenie
znajomosci lokalnych jezykow i postugiwania si¢ nimi przez misjonarzy.

Najwigksze znaczenie mial niewatpliwie trzeci meksykanski synod pro-
wincjalny, z 1585 r., nazywany tez ,,meksykanskim Trydentem”. Wzigli w nim
udziat biskupi, teologowie, prawnicy i akademicy, przedstawiciele zakondw
oraz wladzy $wieckiej (Martinez Ferrer 181-203; Pérez Puente 126-135). Ce-
lem tego synodu bylo wdrozenie w zycie Kosciola w Ameryce Srodkowej
postanowien Soboru Trydenckiego (konieczno$¢ odbywania wizytacji dusz-
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pasterskich przez biskupow; zakres obowigzkéw duchownych, w tym obowia-
zek wyjasniania wiernym Pisma Swictego; zakladanie seminariéw duchow-
nych) oraz dookreslenie norm dla bardziej efektywnej pracy ewangelizacyjnej
1 stanowczej ochrony ludnosci autochtonicznej. Stad tez wiele czasu poswie-
cono przedyskutowaniu kwestii wolnosci Indian, gwarantowanej przez prawo
krolewskie, w tym skutecznej ich ochrony przed wyzyskiem i niesprawiedli-
wym traktowaniem. W kwestii obowigzkéw misjonarzy zwrdcono uwage na
koniecznos¢ znajomosci przez nich jezykéw lokalnych, regularnego odwie-
dzania powierzonych im wspdlnot 1 prowadzenia systematycznej katechiza-
cji, jak rowniez rozsadnego rugowania wierzen i praktyk autochtonicznych,
sprzecznych z wiara chrzescijanska (np. kupowania kobiety od jej rodzicow
albo przymuszania kogo$ do zawarcia malzenstwa). Poruszono takze kwestie
zaktadania wiosek misyjnych w celu szybszej chrystianizacji Indian.

W roku 1571, a wiec pdt wieku po zdobyciu stolicy Tenochtitlan, usta-
nowiono trybunat inkwizycyjny w celu kontrolowania ortodoksyjnosci wiary
katolickiej w Nowym Swiecie, aczkolwick jurysdykcja tego urzedu nie obej-
mowata ,,nowych chrzescijan”, czyli nowo nawroconych Indian (Veldsquez
Garcia 252; Churruca Palaez 35-39). Wychodzono bowiem z zatozenia, ze In-
dianie, jako poczatkujacy chrzescijanie, maja prawo przez okreslony czas nie
wykazywac sie jeszcze pelng ortodoksyjnoscia.

3. Zakonnicy jako protagoniSci dzialalnosci misyjnej w Meksyku

Przez dtugi czas zakonnicy stanowili najwigkszg sile misyjna. Zajmowali
si¢ pracg misyjng posrdd spotecznosci indianskich, obejmujac swoja postuga
olbrzymie obszary Nowej Hiszpanii.

a. Franciszkanie

W 1524 r. przybyla grupa franciszkanskich misjonarzy, znana jako
,»12 apostotéw Meksyku”. Zgodnie z przyjetymi normami franciszkanskiego
stylu zycia udali si¢ z Veracruz do Tlaxcala i dalej do Meksyku na piechote,
zatrzymujac si¢ w wioskach indianskich. Odmawiajac podrézowania w asy-
scie uzbrojonych Hiszpanow, dali do zrozumienia, ze reprezentuja zupetnie
odmienny styl zachowania wzgledem ludnosci tubylcze;.

Pig¢ lat pdzniej (1529) dotarta do Nowej Hiszpanii kolejna grupa francisz-
kanow, w wigkszosci akademikow, tj. absolwentdw uniwersytetu w Salaman-
ce 1 doktorow prawa (Alonso de Herrera i Antonio de Huete oraz Andrés de
Olmos i1 Bernardino de Sahagun). Inni to: Arnaldo de Basacio (muzykolog)
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oraz Juan Focher (doktor prawa z uniwersytetu paryskiego i autor podreczni-
ka omawiajacego metody misyjne). Dotaczyli do tej grupy jeszcze: Alonso de
Molina (wybitny znawca jezyka nahuatl) 1 Juan de Torquemada (zastuzony
kronikarz).

Najwazniejsze konwenty franciszkanskie z okresu pierwszej dekady ewan-
gelizacji powstalty w miescie Meksyk, Texcoco, Tlaxcala oraz Huejotzingo.
Staty si¢ one centrami misyjnymi i opierajac si¢ na nich, prowadzono inten-
sywng dzialalno$¢ misyjna (Chauvet 30-35). Odpowiednio liczna wspdlnota
franciszkanéw pozwolita na utworzenie juz w roku 1535 franciszkanskiej pro-
wincji Santo Evangelio, ktora pod koniec XVI w. obejmowata 64 konwenty.
W kolejnych dekadach powstaty nowe prowincje franciszkanskie (Michoacan
w 1565 1., Zacatecas w 1603 r.). Na poczatku XVII w. 50 franciszkanéw pra-
cowato wsrod 60 tysiecy Indian, zajmujac si¢ administracjg 25 wiosek misyj-
nych. W potowie XVIII w. prowincja Santo Evangelio liczyta prawie 750 braci
w 71 klasztorach. W drugiej potowie XVIII w. mial miejsce drastyczny spadek
liczby franciszkandw oraz klasztorow (sekularyzacja doctrinas).

Poniekad odrebng kartg historii ewangelizacji Meksyku jest dzieto misyj-
ne na Jukatanie (Morales Valerio 1992e, 205-208). Pierwsza ewangelizacja
tego obszaru trwata, w poréwnaniu z centralnym Meksykiem, dosy¢ dtugo.
Poczatki datowane sg na rok 1527, ale brak misjonarzy i znaczne oddalenie od
osrodkoéw urbanistycznych, brutalna konkwista i zte traktowanie Indian przez
Hiszpandw, brak skutecznej administracji oraz permanentne rebelie indianskie
znacznie utrudnialy systematyczng 1 metodyczng ewangelizacje. Sytuacja ule-
gla zmianie, kiedy w 1537 r. na ziemie Majow przybylo pigciu franciszkan-
skich misjonarzy, pod przewodnictwem doswiadczonego misjonarza Jacoba
de Testera, wspieranych przez grup¢ indianskich wspétpracownikow, gdzie
przebywali tylko przez rok. W latach 1544-1545 pracowala tam kolejna grupa
franciszkanow, ktora uwaza si¢ za faktycznych zatozycieli misji na Jukatanie.
Wydaje sig, ze sity ewangelizatorow byly skoncentrowane nie tyle na pracy
misyjnej, ile na przezwyciezaniu naduzy¢ i brutalnosci konkwistadoréw. Przez
cate XVI stulecie franciszkanie byli jedynymi misjonarzami na tym olbrzy-
mim obszarze.

b. Dominikanie

W roku 1526 prace misyjng rozpoczeli dominikanie. Pomimo personal-
nych ograniczen przystapili do tego zadania z wielkim zaangazowaniem. Dla
dominikandw najwazniejszym osrodkiem operacyjnym stato si¢ w 1529 r. mia-
sto Oaxaca, obszar zasiedlany gtownie przez Mistekow i Zapotekdéw. Decyzja
udania si¢ na potudnie podyktowana byta wzgledami praktycznymi. Chodzito
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bowiem o to, aby niepotrzebnie nie konkurowac z franciszkanami. Pod koniec
XVI w. w Oaxaca i okolicach dominikanie posiadali 31 konwentow.

Po uptywie kilku lat od pojawienia si¢ dominikanéw w Nowej Hiszpanii
zaczely funkcjonowac ich klasztory rowniez w miescie Meksyk oraz w Gwa-
temali (Santiago de los Caballeros; Medina 1988, 164-166). W roku 1539 po-
wolana zostala do zycia prowincja Santiago de Mexico i wzniesiono kolejne
klasztory (Puebla, Topetloaxto, Oaxtepec, Coyocan itd.). W 1592 r. powstala
nastgpna prowincja: w regionie Oaxaca, natomiast w 1656 r. — prowincja San
Miguel y Santos Angeles na obszarze Puebla (Medina 1992, 70-79).

W wieku XVII dominikanie skierowali swojg uwage na pdtnocne obszary
Meksyku i rozpoczgli pracg ewangelizacyjng w Guadalajara, Zapotecas, Sierra
Gorda oraz Dolnej Kalifornii (od 1770, gdy przejeli tamtejsze redukcje jezuic-
kie 1 zalozyli nowe wioski misyjne: Nuestra Sefiora del Rosario — 1774, Santo
Domingo — 1775, San Vicente Ferrer — 1780, San Miguel Arcangel — 1787,
Santo Tomas de Aquino — 1791, San Pedro Martir — 1794 i Santa Catalina —
1797). Natomiast w 1808 r. powstata nowa prowincja: San José de Chiapas.

Na potrzeby pracy ewangelizacyjnej dominikanie wypracowali charakte-
rystyczng strategie. W duzych centrach urbanizacyjnych zaktadali konwen-
ty miejskie, ktére byly oparciem dla pracy z Indianami zyjacymi w miastach
oraz dla pracy duszpasterskiej z Hiszpanami, natomiast w interiorze funk-
cjonowaty wikariaty (vicarias de indios) na potrzeby pracy misyjnej posrod
ludnos$ci autochtonicznej (Medina 1992, 96-101). Taka strategia byta owo-
cem dhlugich dysput dotyczacych tego, czy pracowaé, opierajac si¢ wylacznie
na konwentach miejskich, czy tez rozbudowac sie¢ mniejszych, ale liczniej-
szych placoéwek misyjnych w poblizu skupisk indianskich. Zatriumfowata
druga opcja, w wyniku ktorej dominikanscy misjonarze osiedlili si¢ gtownie
w regionie Oaxaca, na obszarze zasiedlanym przez Mistekow, Zapotekow
1 Chichimekdw. Zwyciezyt bowiem poglad, ze stala obecnos¢ zakonnikdw
w interiorze posrdd ludnosci autochtonicznej bedzie sprzyjajacym aspektem
w pracy misyjnej. O ile bylo to mozliwe, starano si¢ zaktadaé centra misyj-
ne w miejscach strategicznych i waznych dla spotecznosci indianskich (pod
wzgledem administracyjnym albo religijnym). Nieliczna grupa misjonarzy,
mieszkajagca w poszczegolnych centrach misyjnych, obstugiwata nawet do
kilkunastu wiosek indianskich. W roku 1559 pracowato w Meksyku 210 do-
minikanow, tworzac 40 wspolnot zakonnych. Ten zapat misyjny wygast pod
koniec okresu kolonialnego. Dominikanie wycofali si¢ wowczas z wielu pro-
wadzonych misji i skoncentrowali si¢ na pracy w wiekszych centrach urbani-
zacyjnych.

Dominikanie przywiazywali wielka wage nie tylko do szerzenia wia-
ry 1 kultury chrzescijanskiej, ale byli tez bardzo aktywni w zakresie eduka-
cji (Medina [1988] 166-168), jak réwniez agrokultury (rolnictwa i hodowli),
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wprowadzajac nowe metody pracy i nowe typy upraw (Medina 1992, 104-
-106). Zajmowali si¢ takze tworzeniem wielkich dziet architektonicznych: ko-
sciotéw (Oaxaca) i konwentow (klasztory wokot miasta Meksyk, stacje misyj-
ne w Dolnej Kalifornii).

¢. Augustianie

Pierwsza siedmioosobowa grupa augustiandw przybyta do Meksyku w ro-
ku 1533. Powstaty wowczas ich klasztory w okolicach miasta Meksyk (jed-
nym z bardziej znanych konwentow jest Acolman) i Puebla oraz na obszarze
Sierra Gorda (w Xilitla — 1553) czy tez na terenach dzisiejszego stanu Guer-
rero. Zostali jednak zachgceni, aby uda¢ si¢ na miejsca, ktore nie byty jesz-
cze objete praca misyjng przez inne zakony. Dlatego zalozyli swoje klasztory
w Hidalgo (20 konwentdéw), natomiast w Michoacén powstaty nie tylko liczne
konwenty, ale réwniez pierwsze centrum studiow teologicznych. Pod koniec
XVI w. rozwijali swoja dziatalno$¢ misyjna i ewangelizacyjna, opierajac si¢
na 80 klasztorach.

Praca augustianéw zostata wydatnie ostabiona w roku 1754, kiedy to uka-
zat si¢ dekret dotyczacy przekazania doktryn prowadzonych przez zakonni-
kéw w rece kleru diecezjalnego (tzw. secularizacion de las doctrinas). O za-
angazowaniu augustianow w dzieto misyjne Meksyku $wiadczg chociazby
opracowania lingwistyczne. Diego Basalenque jest autorem Arte de la lengua
matlatzinca, natomiast Miguel de Guevara — Arte doctrinal y modo de apren-
der la lengua matlatzinca.

d. Jezuici

Misjonarze Towarzystwa Jezusowego przybyli do Nowej Hiszpanii
w 1572 r. (Santos Hernandez 20-32; Szyszka 75-79, 157-193). Po uptywie
roku zatozyli kolegium San Pedro y San Pablo w miescie Meksyk oraz zaanga-
zowali si¢ w dzieto edukacji i formacji. W 1577 r. powotano do zycia prowin-
cj¢, ktdra liczyta 78 cztonkow pracujacych w kilkunastu jezuickich kolegiach
w wazniejszych miastach (Meksyk, Patzcuaro, Oaxaca, Puebla, Guadalajara,
Zacatecas 1 Durango na pdéocy; Fernandez Galiano 185-187). W potowie
XVII w. prowincja liczyta juz ponad 400 cztonkéw. W osrodkach miejskich
jezuici prowadzili kolegia, seminaria 1 uniwersytety, a takze dziatalnos¢ o cha-
rakterze naukowym oraz zajmowali si¢ duszpasterstwem. Pod koniec XVI w.
podjeli pracg misyjng wsrod ludnosci autochtonicznej na pdinocy dwcezesnego
Meksyku (w Zacatecas, Sinaloa, Durango, Chihuahua, Tarahumara; Morales
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Valerio 1992b, 166-168; Gutiérrez Casillas 76-81; Velasquez Garcia 285-289).
Zaangazowanie misyjne jezuitow w zalozenie 17 wiosek misyjnych na potwy-
spie Dolnej Kalifornii miato miejsce od roku 1697 do 1767 (Morales Valerio
1992a, 125-144).

4. Metodologia misyjna w Meksyku

Specyficzny kontekst spoteczno-kulturowy Nowej Hiszpanii stat si¢ bodz-
cem do wypracowania nowych, odpowiednich strategii misyjno-ewangeliza-
cyjnych. Misjonarze zdawali sobie sprawe z koniecznos$ci kreatywnego i za-
angazowanego oddania si¢ pracy misyjnej (Gomez Canedo 184-295). Zdotano
wypracowac jej metodologig, ktdra przyczynita si¢ do efektywnej realizacji
spoczywajacych na nich obowigzkow.

a. Edukacja

Protagonistami edukacji w Meksyku byli franciszkanie. Jako pierwsi za-
inicjowali edukacj¢ Indian, tworzac system szkét elementarnych i zawodo-
wych (centros artes y oficios albo artes mecanicas) oraz kolegiow dla synéw
z rodzin lokalnej arystokracji (Morales Valerio 1992c, 117-118; Val 242-249;
Alvear Acevedo 127-130). Pierwsze centrum edukacyjne powstato w 1523 r.
w Texcoco, rok pdzniej w miescie Meksyk (San José de Belén de los Natu-
rales), a kolejne w Tlaxcala w roku 1527. Zajmowano si¢ rowniez edukacja
dziewczat, ktorej pionierami takze byli franciszkanie. Zalozyli oni w 1529 r.
w Texcoco szkole dla dorostych dziewczat, a po pigciu latach przyjete zostaty
rowniez miodsze dziewczeta.

Tym samym juz w latach dwudziestych XVI w. franciszkanie stworzyli
sobie przestrzen dla systematycznej formacji kilkuset oséb pochodzenia au-
tochtonicznego. Zaktadane szkoty pozwalaly nie tylko na prowadzenie re-
gularnej edukacji oraz formacji religijnej mlodych Meksykandw, ale takze
na wyksztatcenie grupy odpowiedzialnych wspotpracownikow pochodzenia
autochtonicznego (nauczycieli i formatorow w szkotach oraz na potrzeby
ewangelizacji $wieckich pomocnikéw misjonarzy). W szkotach uczono nie
tylko postugiwania si¢ alfabetem tacinskim (czytania i pisania), ale tez gry
na instrumentach (organach), a w niektorych kolegiach nawet taciny. Muzyka
1 Spiew byty wykorzystywane gléwnie do celéw liturgicznych. Przyjmuje sie,
ze w roku 1531 (dziesig¢ lat po pokonaniu Montezumy II) w szkotach zakon-
nych naukg pobierato okoto 5 tysiecy uczniow. Dzigki temu wielu Indian mia-
to wyksztatcenie co najmniej podstawowe oraz zawodowe.
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Dobrym przyktadem osiagnie¢ edukacyjnych franciszkanéw bylo kole-
gium Santa Cruz de Tlatelolco, zatozone w 1536 r. Program edukacji obejmo-
wat tam m.in. nauczanie gramatyki (jezyka hiszpanskiego i taciny), filozofii,
retoryki, teologii, medycyny, astronomii itd. Wysoki poziom tej szkoty sktonit
franciszkanow do rozwazenia mozliwosci przygotowania najbardziej uzdol-
nionych Meksykanow do przyjecia swigcen (Chavez 2009, 207-208). Osoby
zwigzane wlasnie z tym osrodkiem opracowaty znany tekst ,,Nican mopo-
hua” w jezyku nahuatl, opisujacy objawienia Maryi z roku 1531 w Guadalupe
(Chavez 2010, 77-81).

Szkoly i kolegia stuzyty nie tylko edukacji Indian, ale tez samych misjo-
narzy, ktorzy uczyli si¢ miejscowych jezykow, zglebiali lokalne kultury, pra-
cowali nad thumaczeniami katechizmdéw, opracowywali pomoce liturgiczne
oraz dziela z zakresu etnologii. W niektorych szkotach uczniowie byli zara-
zem nauczycielami jezyka nahuat! dla nowo przybytych misjonarzy oraz ich
przewodnikami po miejscowych kulturach. W ten sposob wiedzg o Meksyku
zdobywat m.in. franciszkanin Bernardino de Sahagin, autor trdjjezycznego
Kodeksu florenckiego (Codice Florentino) oraz rewelacyjnego dwunastotomo-
wego dzieta Historia general de las cosas de Nueva Esparia. Uwazany jest on
za ojca antropologii meksykanskiej. Zastuzyt na to okreslenie dzigki wielolet-
nim badaniom historii i kultury azteckie;j.

Na uwagg zastuguje Smiate zastosowanie przez franciszkanéw miejscowe-
go systemu calmecatl, czyli odwotanie si¢ do autochtonicznych tradycji (wie-
dzy z zakresu nauk przyrodniczych i historii, tradycyjnych form przekazywa-
nia wiedzy, pielggnowania tradycji muzycznych itd.). Natomiast rozwinigcie
metody ,.kwiat i §piew” (la flor y el canto) przyczynito si¢ do wykorzystania
naturalnych predyspozycji tamtejszych Indian do wypracowania nowych tra-
dycji, takich jak np. uroczyste celebracje religijne (Ricard 282-303).

W 1683 r. powotano do zycia w miejscowosci Querétaro pierwsze w No-
wym Swiecie Colegio de Propaganda Fide de la Santa Cruz (Misyjne Kole-
gium Apostolskie Rozkrzewiania Wiary Swictego Krzyza) na potrzeby pracy
misyjnej na obszarze Zacatecas, Nayarit oraz Teksasu (Deslandres 641).

b. Teatr ewangelizacyjny

Kolejnym bardzo istotnym elementem metody misyjnej w Meksyku byly
przedstawienia religijne (Baraniecka 15-19; Ricard 304-319; Val 250-251;
Gomez Canedo 295, 374). T¢ forme¢ ewangelizacji Indian meksykanskich za-
inicjowali franciszkanie i dominikanie, nawigzujac do swoich wczesniejszych,
europejskich doswiadczen w tym zakresie, jak rowniez do bogatej, lokalnej
tradycji meksykanskiej. Bazowano gtownie na staro- i nowotestamentowych



ZARYS HISTORIT EWANGELIZACJI MEKSYKU OD XVI DO XVII WIEKU 21

tematach biblijnych oraz na watkach hagiograficznych, wykorzystywano tez
lokalne przekazy i legendy, a takze odwolywano si¢ do autochtonicznych ob-
rzedow. Aktorami byli sami Indianie, natomiast j¢zykiem narracji nahuat! albo
inne jezyki lokalne. Bardzo wazny aspekt tych inscenizacji stanowilo wyko-
rzystanie autochtonicznych wyrazow ekspresji, takich jak: $piew, taniec, mu-
zyka, formy kreacji itd.

Najwiecej udokumentowanych tekstow przedstawien pochodzi z Tlaxcala
z drugiej polowy czwartej dekady XVI w., aczkolwiek podobne wydarzenia
artystyczne organizowano w rozmaitych zakatkach Meksyku. Miaty one wiel-
kie znaczenie katechetyczne, poniewaz wizualizowaty gléwne prawdy wiary
chrzescijanskiej, co utatwiato ich zrozumienie i przyjecie oraz motywowato
Indian do aktywnego uczestniczenia w zyciu religijnym 1 pobudzato ich zmyst
religijny (Baraniecka 37-69). Byly one waznym elementem $wiat i uroczysto-
sci koscielnych, dodajac nie tylko splendoru, ale i przekazujac w przystep-
ny sposob tematyke poszczegodlnych uroczystosci (np. narodzin Jezusa, Jego
zmartwychwstania, Bozego Ciata itd.).

c¢. Sztuka sakralna i architektura, muzyka i Spiew

W imperium azteckim sztuka (malarstwo, rzezba) 1 muzyka, w tym Spiew,
odgrywaly niebagatelng rolg (Ricard 264-281; Morales Valerio 1992c, 120-121;
Martin Rivera 152-156). Nie dziwi zatem fakt, Zze misjonarze wykorzystywali
hiszpanskich artystow (np. Rodrigo de Cifuentes zajmowat si¢ wystrojem kon-
wentéw w Tlaxcala, tworzac dzieta przedstawiajace arystokracj¢ indianska,
nawrocong na chrzescijanstwo, np. El bautizo de los caciques de Tlaxcala),
aczkolwiek swiadomie nawigzywano do autochtonicznych tradycji, uwzgled-
niajac uzdolnienia i predyspozycje Indian. Nalezy bowiem zauwazy¢, ze przed
przybyciem Hiszpandw do Meksyku juz istniaty tam dzieta architektury i sztu-
ki na bardzo wysokim poziomie. Stad tez przy powstawaniu konwentow duza
wage przywigzywano do architektury 1 sztuki sakralnej, ktorym przypisywano
charakter katechetyczno-ewangelizacyjny. Na podworzach klasztoréw stawia-
no kaplice, ktore stuzyty do modlitwy albo jako oftarze podczas procesji, na-
tomiast na srodku placow umieszczano krzyze na podwyzszeniu ze stopniami.
Klasztory byty wielkie, aby mogty sprosta¢ licznym zadaniom ewangelizacyj-
nym, jakie wzigli na siebie zakonnicy. Koscioly byly przestrzenne 1 bogate,
zazwyczaj w stylu barokowym. Bogactwo elementdéw architektonicznych, ma-
lowidta, freski, rzezby, kamienne krzyze, nastawy ottarzowe, metaloplastyka
oraz sztukateria i wyroby jubilerskie miaty podkresla¢ szczegélny sakralny
charakter $wiatyn. Na uwage zastuguja przepigkne koscioly w Acolman, Cho-
lula, Cuernavaca, miescie Meksyk, Puebla, na Jukatanie itd.



22 TOMASZ SZYSZKA

Na potrzeby pracy z Indianami funkcjonowaty specjalne ,,kaplice Indian”,
wkomponowane w zabudowg klasztorng. Stanowily one specyficzng prze-
strzen ewangelizacyjno-liturgiczng. Byty to otwarte na dziedziniec prezbiteria,
w ktdérych znajdowal si¢ jedynie ottarz, obraz albo freski. Kaplice te znajdo-
watly si¢ na poziomie ziemi lub na podwyzszeniu, aby zapewni¢ wszystkim
dobra widocznos¢. Stanowity one idealng scenerig, zwykle z dobrg akustyka,
dla obrazowego nauczania katechizmu oraz sprawowania liturgii. Przestrzen
ta byta wykorzystywana rowniez do przedstawien teatralnych.

Na olbrzymich klasztornych podwdérzach gromadzono liczne grupy Indian
na nauke, utrwalanie katechizmu i liturgi¢. Dzieci zbieratly si¢ tam codziennie
lub kilka razy w tygodniu, natomiast dorosli — w niedziele i §wieta. Katecheza
polegata na nauczaniu prawd wiary chrzescijanskiej, a sSrodkami pomocniczy-
mi byly: $piew, malunki, obrazy i przenosne scenerie. Borykajac si¢ z kwe-
stia masowych nawrdcen, misjonarze wprowadzili katechez¢ przedchrzcielng
1 pochrzcielng w celu utrwalenia i poglebiania znajomosci prawd wiary przez
neokatechumendw. Jeden z franciszkanskich misjonarzy napisal, ze sam tylko
w 1529 r. ochrzcil kilkadziesiat tysiecy Indian. Takie zaangazowanie wyma-
gato adekwatnych przygotowan, ale tez infrastruktury. Stuzyly temu wiasnie
wielkie konwenty.

Kolejnym zakresem ewangelizacyjnej kreatywnosci byto tworzenie no-
wych tradycji muzycznych z wykorzystaniem europejskich i autochtonicz-
nych instrumentéw oraz form jej wykonywania (rytmu, dynamiki, harmonii).
Nauczanie muzyki w osrodkach edukacyjnych cieszyto si¢ wielkim zaintere-
sowaniem. Stad tez bardzo szybko powstaty liczne grupy muzyczne i §piewa-
cze, ktore wykonywaly nie tylko religijne utwory pochodzenia europejskie-
go, ale 1 muzyke zakorzeniong w tradycji lokalnej, odwotujac si¢ do jezykow
autochtonicznych (gléwnie nahuatl). W XVI w. zaczeto produkowaé orga-
ny oraz inne instrumenty na wlasne potrzeby. Muzyka, podobnie jak sztu-
ka i teatr, byla postrzegana jako wazny $rodek ewangelizacyjny. W 1524 r.
franciszkanie z Texcoco zatozyli pierwsza w Meksyku szkote muzyczng dla
indianskich dzieci. Z biegiem czasu podobnych osrodkow edukacji i propa-
gowania muzyki oraz $piewu sakralnego powstawalo wigcej, tym bardziej
ze zapotrzebowanie byto wielkie, gdyz przy kazdym niemal kos$ciele istniata
grupa Spiewakoéw 1 muzykow (Alvear Acevedo 135-136; Gomez Canedo 295,
371-374, 453).

Zachowaly si¢ interesujace przekazy przezywania réznorodnych nabo-
zenstw, podczas ktorych adoracji Najswietszego Sakramentu towarzyszyta od-
powiednia oprawa: muzyka, Spiew, kwiaty, swiece i1 kadzidto (Martin Rivera
141-143, 146-152). Jeszcze barwniej wygladaty nabozenstwa zwigzane z pro-
cesjami organizowanymi przez bractwa religijne, podczas ktorych tworzono
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dywany kwiatowe, odpowiednio ubrani ludzie dzwigali specjalnie przystrojo-
ne feretrony z wizerunkami swigtymi, a grupy muzykéw i spiewakoéw zapew-
niaty catosci wyjatkowo uroczysty charakter.

d. Nauczanie katechetyczne i przepowiadanie

Niezaprzeczalnym faktem jest, ze edukacja, teatr, sztuka i muzyka byly
w XVI w. w Meksyku istotnymi elementami metodologii misyjnej. Misjona-
rze z poszczegdlnych zakonow wielkie znaczenie przypisywali stowu gloszo-
nemu w postaci katechezy i kazan (Morales Valerio 1992a, 128-130; Val 256-
-258). Tym samym musieli stawi¢ czola problemowi innosci kulturowej,
w tym odmiennosci i roznorodnosci jezykowej. Dlatego tez skoncentrowa-
no si¢ na jezyku nahuatl, czyli na lingua franca azteckiego imperium. Fran-
ciszkanin Pedro Gante opracowal wprawdzie pierwszy katechizm obrazkowy
i znalazt nasladowcow, ale dos¢ szybko zarzucono ten projekt, skupiajac si¢ na
opracowaniach z zakresu lingwistyki. Przygotowywano stowniki i gramatyki,
aby na ich bazie stworzy¢ pierwsze katechizmy w jezykach indianskich, ktore
to opracowania byty konsekwentnie poprawiane i ulepszane (Ricard 109-137).
Poszukiwano w religijnych tradycjach autochtonicznych nazw, ktére mozna
bytoby zapozyczy¢ do wyrazenia prawd chrzescijanskich (np. Ipalnemoani —
Dawca Zycia; Temaquixtiani — Wyzwoliciel ludzi, okreslenie stosowane do
Osoby Jezusa Chrystusa). Rozmach tworzenia materiatlow katechetycznych
oddaja liczby: na przestrzeni pierwszego potwiecza chrystianizacji Meksyku
powstato ponad sto pozycji w roznych jezykach lokalnych (np. nahuatl, jezyk
Taraskow, Majow itd.). Do konca XVIII w. wydano w Meksyku kilkanascie
tysiecy pozycji (Alvear Acevedo 116-119). Drukarnie klasztorne przygotowy-
waty podregczniki szkolne, katechizmy, gramatyki, stowniki miejscowych je-
zykow, $piewniki itd.

Na uwage zastuguja wysitki pierwszych misjonarzy Meksyku, np. o. Ja-
coba de Testera, ktory przybyt do Meksyku w roku 1529. Wprawdzie poznat
jezyk nahuatl, ale byt tez zainteresowany przygotowaniem bardziej zrozumia-
tych dla Indian pomocy katechetycznych. W tym celu opracowat system zna-
kéw graficznych (tzw. escritura testeriana), ktoére miaty ulatwi¢ zapamiety-
wanie prawd wiary. Tak powstal ikonograficzny srodek mnemotechniczny na
potrzeby ewangelizacji Meksyku (Mendieta 246).

Roéwnie interesujgca byta metoda opracowana przez o. Toribia de Bena-
vente, znanego bardziej jako Motolinia, a pracujagcego w Cholula. Nalezat on
do grupy franciszkanskich misjonarzy, ktorzy podeszli bardzo kreatywnie do
wykorzystania pisma obrazkowego (Gémez Canedo 217-222). Otéz w 1537 .
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w okresie Wielkiego Postu bylo wielu Indian chetnych do skorzystania z sa-
kramentu pokuty, a dodatkowa trudnos$¢ stanowila réznorodnos¢ jezykowa.
Aby temu zaradzié, polecono penitentom wczesniejsze zapisanie swoich win
za pomocg figur, opracowujac niejako ,,0sobisty wykaz grzechdw”. Ta metoda
znacznie ulatwita spowiedz, aczkolwiek problem stanowil nieskodyfikowany
wykaz figur (Duran 103).

Wielkim szacunkiem oraz przywilejami cieszyli si¢ predicadores (kazno-
dzieje), na co wskazuja dwczesne dokumenty koscielne i zakonne. Ich zada-
niem bylo nie tylko gloszenie stowa Bozego, ale i nawotywanie do nawro-
cenia ,,starych chrzescijan”, czyli Hiszpanéw i ich potomkdéw, oraz ,,nowych
chrzescijan” wywodzacych si¢ z ludnosci autochtoniczne;.

e. Rodzime kultury jako wyzwanie

Poczatkowo dziatalno$¢ misyjna bazowala wprawdzie na nauczaniu kate-
chizmowym, cho¢ na charakter pierwszych kontaktow pomigdzy misjonarza-
mi a ludnoscig autochtoniczng zasadniczy wptyw wywierata jednak metoda
tabula rasa, nieuwzgledniajaca bogactwa miejscowych kultur i srodkow wy-
razu religijnego oraz nieszanujaca lokalnych tradycji i historii. Misjonarze
potrzebowali nieco czasu, aby dostrzec potencjat ewangelizacyjny, drzemia-
cy w spotecznosciach autochtonicznych (Borges 498-501; Morales Valerio
1992a, 133-136). W tym wtasnie kontekscie na szczegodlng uwage zastuguje
chociazby franciszkanin Bernardino de Sahagun (1500-1590), autor dzieta Li-
bro de los coloquios y la doctrina cristiana (1564). Dazyt on do doglgbnego
poznania lokalnych kultur oraz ich opisania. W latach 1536-1550 pracowat
w kolegium franciszkanskim Santa Cruz w Tlatelolco, gdzie byt zarazem na-
uczycielem i uczniem, studiujac jezyk nahuatl oraz miejscowe zwyczaje i tra-
dycje. Tego typu zaangazowanie w opisywanie poganskich zwyczajow budzi-
o liczne zastrzezenia, znajdujac swoj wyraz w rozporzadzeniu kréla Filipa
II z roku 1577. Nakazano skonfiskowanie i zniszczenie catego opracowanego
materialu, co zrealizowano tylko czesciowo (Milhou 804-808). Nastawienie
samego Bernardina de Sahagin do kultur autochtonicznych moze wydawacé
si¢ ambiwalentne, o czym $§wiadczy nastepujacy tekst:

Lekarz powinien by¢ biegly w znajomosci chorob i lekarstw przeciwko kazdej
dolegliwosci. A jako ze kaznodzieje i spowiednicy sa lekarzami duszy, dla ule-
czenia przypadtosci tejze dobrze jest, by znali choroby duchowe: kaznodzieja, by
moc nauczaé przeciw nalogom duszy, spowiednik za$, by wiedzie¢, o co 1 jak py-
ta¢, by zrozumie¢, o czym mu penitent opowiada (Dembicz 82).
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Z powyzszego tekstu wynika, ze dgzenie ewangelizatorow do doglgbnego
poznania lokalnych kultur nie wynikato z czczej ciekawosci lub btahych po-
budek, ale z potrzeby efektywnej pracy ewangelizacyjnej. Misjonarze zdawali
sobie sprawe z koniecznosci odnalezienia si¢ w tym tak bardzo odmiennym
srodowisku spoteczno-kulturowym, czego przejawem byt chociazby obowig-
zek znajomosci 1 postugiwania si¢ jezykiem nahuatl. Kierujac si¢ gorliwoscia
nawracania oraz checig skutecznego zakorzeniania wiary chrzescijanskiej
1 rugowania idololatrii, poczuwali si¢ do obowiagzku unicestwiania miejsc,
tradycji 1 elementow kultow autochtonicznych, np. sktadania krwawych ofiar
z ludzi i ze zwierzat. W tym celu niszczono $wiatynie i usuwano z nich wszel-
kiego rodzaju idole. Starano si¢ rowniez ograniczy¢ do minimum oddziatywa-
nie rodzimych szamanow czy tez kaptanow religii niechrzescijanskiej, czego
dowodem jest tragiczny los dwdch Zapotekow, ktorzy zgineli Smiercig me-
czenska 16 wrzesnia 1700 r. w San Francisco Cajonos (beatyfikowani przez
Jana Pawtla II w roku 2002). Dlatego podejmowane wysitki w tym zakresie
byty okreslane jako ,.konkwista duchowa” (Alvear Acevedo 106-108; Gomez
Canedo 38, 84, 271, 274, 276; Aramoni Calderon 369-380).

Na to, jak waznym aspektem byto wlasciwie zrozumienie adresata przepo-
wiadania, wskazuje badaczka Meksyku Maria Frankowska:

Misjonarze nie rozumieli wlasciwie reakcji odbiorcow ich nauk, ktérzy najcze-
Sciej interpretowali nadawane im komunikaty z zakresu podstaw nowej religii,
jej liturgii czy tez symboliki w sposdb zgota odmienny od intencji misjonarzy
katolickich, zgodny natomiast z zatozeniami ich dawnego, rodzimego systemu
ideologicznego (Frankowska 86).

Powyzsze stwierdzenie mozna uzupehi¢ stosunkowo licznymi przykta-
dami. Otdéz sukcesy ewangelizacyjne, tj. szybkie i w miar¢ fatwe nawracanie
Indian na chrzescijanstwo, mialy takze swoje drugie oblicze. Czesto zdarzato
sie, ze Indianie masowo i dobrowolnie przyjmowali chrzescijanstwo, prak-
tykowali wiare chrzescijanska, ale nie rezygnowali catkowicie z dotychcza-
sowych praktyk religijnych o charakterze idolatrycznym. Przyktadem jest
wioska Mani na Jukatanie, gdzie w roku 1562 (po 12 latach pracy ewange-
lizacyjnej) odkryto grupe Indian, ktorzy powrdcili do sktadania ludzi w ofie-
rze béstwom (Morales Valerio 1992e, 204). W takich przypadkach misjona-
rze musieli wykaza¢ si¢ wielka roztropnoscig. Nie mogli tolerowa¢ takiego
zachowania Indian, ale nierozwazne decyzje mogly skutkowac rebelig. Takie
sytuacje zdarzaly si¢ jednak bardzo czgsto. Konsekwencja owego wielowieko-
wego niezrozumienia sg rozmaite formy praktyk synkretycznych, ktore prze-
trwaty do czasow wspotczesnych.
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f. Opieka medyczna

Bardzo waznym elementem w pracy ewangelizacyjnej okresu kolonialne-
go w Meksyku od XVI w. byla fachowa opieka sprawowana nad chorymi,
tredowatymi i umierajacymi (Alvear Acevedo 70-72; Churruca Palaez 52-54;
Martin Rivera 160-163). To zadanie realizowano w lecznicach istniejgcych we
wszystkich wigkszych miastach i niemalze przy kazdym konwencie. Byty one
dostepne rdwniez dla ludnosci autochtonicznej (np. Hospital Real de Natura-
les), a medycy zobowigzani zostali do znajomosci lokalnych jezykdéw. Prowa-
dzeniem osrodkéw pomocy zdrowotnej zajmowali si¢ kamilianie, betlejemici
i kilka innych zakonéw, w tym Zenskie. Takie miejsca odgrywaty niezmiernie
wazng rolg podczas licznych epidemii, ktore dziesigtkowatly spoleczenstwo.
Na szczeg6lng uwage zastuguje nowatorski projekt w Michoacan na potrzeby
Indian Tarascos. Biskup Vasco de Quiroga, znany jako Tata Vasco, w drugiej
potowie XVI w. zatozyt tzw. pueblos—hospitales, ktore odegraly znaczacg role
w ochronie 1 niesieniu konkretnej pomocy tamtejszym Indianom (Martin Ri-
vera 110-111).

g. Ochrona ludnosci autochtonicznej

W dobie konkwisty i pdzniejszej dziatalnosci kolonizacyjnej to wtasnie
zakonnicy zdecydowanie stawali po stronie Indian, bedac ich obronicami, gto-
sem w ich sprawie na dworze krolewskim w Hiszpanii oraz w urzedach kolo-
nialnych. Pomimo wielorakich powigzan, a nawet uzaleznienia misjonarzy od
urzednikow aparatu kolonialnego oraz encomenderos (wtascicieli ziemskich),
wielu z nich brato stron¢ Indian, akcentujac konieczno$¢ poszanowania ich
godnosci osobistej oraz prawa do wilasnosci i zycia w wolnosci (Velasquez
Garcia 184-185). Uwzgledniajac takie czy inne ograniczenia wynikajace z du-
cha 6wczesnej epoki, to wlasnie misjonarze starali si¢ traktowacé Indian po
ludzku, co wyrazito si¢ w dostrzezeniu i dowarto$ciowaniu ich zdolnosci do
pelnego przyjecia wiary chrzescijanskiej (kierowania si¢ w zyciu nadzieja
1 nieulegania pesymizmowi czy tez mysleniu katastroficznemu; praktykowa-
nia chrzescijanskich wartosci, takich jak przebaczenie i pojednanie), a tym sa-
mym do bycia aktywnym podmiotem w procesie zachodzacych transformacji
kulturowych. W réznych regionach Meksyku dynamika tego procesu byta roz-
maita i przynosita mniej lub bardziej zaskakujace efekty.

Na szczeg6lng uwage zastuguje w tym kontekscie misyjny eksperyment
bp. Vasca de Quiroga, inicjatora tzw. pueblos—hospitales z roku 1532 1 1533.
Zatozyt on dwie ,,wioski ucieczek” (jedng w Michoacan, druga w poblizu
miasta Meksyk; Milhou 812-815). Wioski misyjne byly tez zakladane przez
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franciszkanskich i dominikanskich misjonarzy. Jednym ze zwolennikdw i pro-
pagatorem tej metody byt bp Juan Zumarraga z Meksyku (1534-1536). Nieco
pozniej (1537) pracujacy w Oaxaca dominikanie zglosili postulat, aby ewange-
lizowanych Indian naktoni¢ do zamieszkania w wioskach tworzonych wedlug
hiszpanskiego modelu (plac gldwny i siatka ulic, koscidt i urzedy, domostwa).
W ciagu kolejnych dwdch dekad powstato kilkadziesiat takich wiosek. Feno-
menem staty si¢ nieco pozniej redukcje jezuickie (przejete w 1770 r. przez do-
minikandw) na péinocnym zachodzie Meksyku (Dolna Kalifornia; Fernandez
Galiano 193-196).

Historia ewangelizacji Meksyku w XVI i XVII w. ma tak wiele r6zno-
rodnych wymiardw, ze z pewnoscia zastuguje na pehiejsze poznanie. Przed-
stawiony powyzej zarys zmagan ewangelizacyjnych w Nowej Hiszpanii po-
winien sta¢ si¢ dla zainteresowanych osob bodzcem do systematycznych
studiow, ktore obejma sporo rozmaitych aspektéw z pogranicza historii Ko-
Sciola i historii ewangelizacji Nowego Swiata, historii Meksyku i antropologii
kulturowej (Synowiec 41-42, 62-64). Jest to tym wazniejsze, ze proby dyskur-
su historycznego, dotyczacego Meksyku, przybieraja bardzo cz¢sto roznorod-
ne odcienie ideologiczne, zazwyczaj niechetne religii chrzescijanskie;.

Historia chrystianizacji Meksyku uczy, ze zaangazowanie misjonarzy
reprezentujacych poszczegdlne zakony przybieralo w okresie kolonialnym
rozmaite formy i bylo realizowane z wigkszym lub mniejszym naktadem sit
i srodkow, aczkolwiek dzieto to konsekwentnie rozwijano (Gomez Cane-
do 137-139). Wiele z podejmowanych wowczas dziet przetrwato do czaséw
wspolczesnych, chociazby w postaci architektury (starych kosciotow 1 osrod-
kéw zakonnych), sztuki sakralnej, zachowanych struktur wiosek misyjnych,
bractw koscielnych, licznych artefaktéw muzealnych (katechizmdéw obrazko-
wych), ale nade wszystko rozlicznych tradycji religijnych, w tym zywej reli-
gijnosci ludowe;.

Poznanie najwazniejszych aspektow ewangelizacji Meksyku jest istotnym
przyczynkiem do poznania historii chrystianizacji calej Ameryki Lacinskie;.
Wypracowana bowiem w Meksyku metodologia misyjna znalazta zastosowa-
nie w innych regionach tego kontynentu. Misjonarze ze §wiata andyjskiego
i innych czesci Ameryki Poludniowej odwotywali si¢ do wzorcow wypraco-
wanych wlasnie w Meksyku.

Wydaje si¢ zatem, ze prawdziwa fascynacja historig Meksyku powinna za-
wsze uwzglednia¢ wiarygodne zrodta historyczne, w tym rzetelne informacje
z zakresu chrystianizacji tego kraju, i odwotywac si¢ do nich. Zastosowane
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bowiem przed kilku wiekami metody i $rodki misyjne, za pomoca ktorych
osiggnigto wybitne efekty ewangelizacyjne, moga by¢ wazkim punktem od-
niesienia rowniez dla wspotczesnych wysitkdw ewangelizacyjnych, czyli dla
realizacji programu ewangelizacji integralne;.

AN OUTLINE OF THE HISTORY OF THE EVANGELIZATION
OF MEXICO IN THE 16™-17™ CENTURY

Summary

The evangelization of Mexico in the 16" and 17" centuries is a fascinating period
in the history of Christianization of the New World. The creative confrontation of
the then missionaries (Franciscans, Dominicans, Augustinians, and Jesuits) with local
cultures and beliefs and the Spanish conquest system resulted in the development of
innovative methods of working with indigenous peoples (catechisms, education, art,
hospitality, scientific research) and the creation of stable church structures in Mexico.

Keywords: Mexico; evangelization; Indians; catechisms; Franciscans; Dominicans;
Jesuits

Slowa kluczowe: Meksyk; ewangelizacja; Indianie; katechizmy; franciszkanie;
dominikanie; jezuici
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Wydziat Teologiczny

Duch Ameryki Lacinskiej
nadziejq dla (nie)chrzescijanskiej Europy

Utozsamianie wspolczesnej Europy z chrzescijanstwem okazuje si¢ ryzy-
kowne. Badacze religijnosci Europejczykéw wykazuja, ze coraz wigkszy od-
setek mieszkancow tego kontynentu nie deklaruje przynaleznosci do chrzesci-
janstwa!, prognozujg koniec Kosciota w Europie i zwiastujg zanik znaczenia
Ewangelii w zyciu obywateli tego kontynentu w wyniku sekularyzacji. Zjawi-
sko to okresla si¢ ,,zmierzchem” czy ,,noca” Kosciota. Naukowcy dziedzin hu-
manistycznych, szukajac uzasadnienia tego stanu, jako powody podajg zrézni-
cowanie kulturowe, postgp technologiczny, wplyw innych religii, w ostatnim
czasie zwlaszcza islamu.

Spoteczenstwo europejskie w ostatnich dekadach stato si¢ pluralistyczne
pod wzgledem religijnym, etnicznym i kulturowym, a mapa religijnosci Eu-
ropy zmienia si¢ w ciggu kilku lat: najbardziej popularng religia staje si¢ jej
brak. Diagnoza problemdéw sprawia, ze Kosciot staje przed wyzwaniem, by
w spoleczenstwie zniewolonym przez interesownos$¢ obudzi¢ ducha nadziei,
dzieki ktorej mozliwe bedzie budowanie lepszego jutra. Wspolczesny swiat
potrzebuje ludzi wiernych, ktérzy dzigki wytrwalosci 1 cierpliwosci stang si¢
swiadectwem, ze zycie na ziemi ma sens.

! Na podstawie wynikow badan opinii publicznej przeprowadzonych przez Komisje Europejska
w ramach projektu Eurobarometr [online]. Wyniki badan dostepne sa w Internecie pod adresem:
http://ec.europa.eu/commfrontoffice/publicopinion/archives/ebs/ebs 341 en.pdf

W 2014 r. opublikowano dane Instytutu Statystyki Kosciota Katolickiego (ISKK) dotyczace
religijnosci katolikdéw w Polsce; zostaty one zestawione z wynikami Eurobarometru obejmujacego
dane z innych krajow Europy. Wyniki zaprezentowano m.in. w artykule: Religijno$¢ w Europie [on-
line]. [dostep: 27.05.2019]. Dostepny w Internecie: https://www.gosc.pl/doc/2095874.Religijnosc-
-w-Europie
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Krzysztof Pomian w wywiadzie dla Tygodnika Powszechnego (51/2011)
stwierdzil, ze ,,Europ¢ uksztattowato chrzescijanstwo, kto temu przeczy, za-
stuguje za palg z historii”. Nie oznacza to, ze europejskos¢ i chrzescijanstwo
sa ze sobg tozsame, jednak proba zanegowania chrzescijanskiego zrodta euro-
pejskiej tozsamosci zakonczy si¢ niepowodzeniem. Chrzescijanstwo dla Euro-
py stanowi jeden z najwazniejszych punktow odniesienia — to fakt historycz-
ny. Jednak zaczyna zapomina¢ o tym sama Europa, dlatego nalezy postawi¢
bezkompromisowa diagnoze. Wspdtczesna Europa staje przed wyzwaniem
znalezienia sposobu, dzigki ktéremu chrzescijanskie korzenie nie uschna,
a wspotczesny Europejczyk swiadomy tozsamosci swojego kontynentu bedzie
cztowiekiem refleksyjnym.

Teologia nadziei — droga zawierzenia

Rozwazania dotyczace kondycji wspotczesnej Europy zmierzaja do pytania
o nadziej¢. Teologia nadziei jest droga zawierzenia, a cztowiek od poczatku
stworzenia predysponowany jest do noszenia w sobie nadziei pobudzajacej do
optymistycznego przezywania otaczajacej rzeczywistosci i patrzenia na nig.
W chwili odkrywania siebie jako istoty ukierunkowanej na rozwoj i samoreali-
zacje zaczyna doswiadczac tej drogi. Jednak coraz czesciej jestesmy swiadka-
mi postaw nie tyle smutku, ile wrecz obumierajacego czlowieczenstwa, czego
powodow mozna doszukiwac si¢ w zaniku nadziei i zamykaniu na wspomnia-
ne ukierunkowanie. Sugeruje to, ze nie sposob zy¢ bez nadziei, jak pisze Bene-
dykt X VI, ukazujac jej chrzescijanska wizj¢ w numerze 3 1. encykliki Spe salvi:

Potrzebujemy matych i wiekszych nadziei, ktére dzien po dniu podtrzymujg nas
w drodze. Jednak bez wielkiej nadziei, ktéra musi przewyzsza¢ pozostale, sa
one niewystarczajace. Ta wielka nadzieja moze by¢ jedynie Bog, ktéry ogarnia
wszechswiat, 1 ktéry moze nam zaproponowac i da¢ to, czego sami nie mozemy
osiggnac.

Nadzieje thumaczy si¢ jako oczekiwanie zrealizowania si¢ czego$ pozada-
nego 1 ufnos¢, ze to si¢ spetni, urzeczywistni, dlatego mowiac o nadziei, my-
slimy o psychologicznym zwrodceniu si¢ czlowieka ku przysztosci, od ktorej
oczekuje czegos, czego jeszcze nie ma, ale takze jako o pewnej duchowej dys-
pozycji, ktdra kieruje ludzka mysl ku Bogu. W Liscie do Hebrajczykow odnaj-
dujemy przyktad osob, ktdre staty si¢ ludzmi nadziei, poniewaz patrzac w przy-
sztos$¢, spodziewaly si¢ znalez¢ jg coraz lepsza i petniejsza (Hbr 11,1-40).

Uczenie si¢ chrzescijanskiej nadziei sprawia, ze doswiadczamy, co moze,
a czego nie jest w stanie zaoferowa¢ nam $wiat, a takze, co chrzescijanie, be-
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dacy ludzmi nadziei, moga zaproponowac coraz bardziej zdechrystianizowa-
nej Europie.

Obietnica wiecznego szczgscia, ktora jest przedmiotem chrzescijanskiej
nadziei (KKK 1817), napawa optymizmem 1 otwiera czlowieka na rados¢ be-
dacg darem Ducha Swi@tego. Teologalna cnota nadziei, rozumiana przez Be-
nedykta XVI jako zawierzenie Bogu, powinna w sposob istotny ksztattowac
postawe czlowieka zarowno wobec rzeczywistosci ziemskich, jak i spraw
ostatecznych. Postawa nadziei w zyciu chrzescijanina jawi si¢ jako natural-
ny efekt eschatologicznego charakteru jego zycia 1 ufnosci, ktéra poktada
w obietnicy zbawienia. Z tego powodu nie powinno mu by¢ obce zaangazowa-
nie si¢ w sprawy doczesne, ktore warunkuja spetnienie nadziei wiecznej, po-
niewaz moze ,,przez wlasne zaangazowanie przyczyni¢ si¢ do tego, aby $wiat
byt bardziej promienny i ludzki, i aby tak otwieraty si¢ drzwi na przysztos¢”
(Benedykt XVI). Nadzieja musi zawiera¢ decyzje o aktywnym dziataniu, kt6-
ra bedzie motywowata do podejmowania wszystkiego, co pozwoli osiagnaé
zamierzony cel, nawet jesli pojawig si¢ przeciwnosci (Kosian 1997, 7).

Szczegdlnym znakiem nadziei, zauwaza Benedykt XVI, jest cierpliwos¢
1 wytrwato$¢, ktdre pozwalaja spokojnie znosic ci¢zar zycia, lek przed przemi-
janiem i $miercig. Chrzescijanin umocniony nadziejg na osiggni¢cie zbawienia
1 zycie wieczne pewnie wkroczy na drogg nasladowania Chrystusa. W takim
rozumieniu nadzieja inspirowana obietnicg przysztej niesmiertelnosci daje site
duchowa, dostarcza chegci do zycia, przezwycigza lek przed $miercig i uwalnia
od niepewnosci jutra, zgodnie z poleceniem Chrystusa: ,,Nie troszczcie si¢ wigc
zbytnio o jutro, bo jutrzejszy dzien sam o siebie troszczy¢ si¢ bedzie. Dosy¢ ma
dzien swojej biedy” (Mt 6,34). Nadzieja jest zorientowana na praktyke, ozy-
wia pami¢¢ o obietnicach Bozych, pozwala pracowac na rzecz przysztosci tego
swiata (Rahner i Vorgrimler 1987, 255), zwigzana jest z oczekiwaniem na zba-
wienie wieczne, a jednoczesnie angazowaniem si¢ w budowe lepszego swiata.

Znakiem nadziei chrzescgansklej jest krzyz, a kazdy kto jest w stanie
wzig¢ go na swoje ramiona i przemierza¢ drog¢ zycia, bedzie potrafit daé
swiadectwo tym, ktorzy zabtadzili. Cnota nadziei we wspdtczesnym swiecie
przygniecionym dziataniami sekularyzacyjnymi i laicyzujacymi staje si¢ re-
medium na narastajgcy ci¢zar i szansg na udzwignigcie go.

Aktualno$¢ nakazu misyjnego

Dziatalnos¢ misyjna Kosciota jest zadaniem wynikajacym z jego toz-
samosci. Kosciot powotany jest do gloszenia swojego Zatozyciela — Jezusa
Chrystusa, a Dobra Nowina spisana przez czterech ewangelistow jest zrodtem
chrzescijanskiego nauczania. Dwaj ewangelisci, sw. Mateusz 1 §w. Marek za-



34 MARTA SIENKIEWICZ

warli w swoich pismach stowa zmartwychwstatego Jezusa, ktére mowia o ko-
niecznosci 1 skutkach gloszenia Ewangelii oraz przyjmowania chrztu §wigtego
1 wiary w Jezusa Chrystusa (Mt 28,19; Mk 16,15-16). To zadanie budowa-
nia Kosciota zostalo powierzone najpierw apostotom, a pdzniej kazdemu, kto
w imie Trdjcy Swictej przyjmuje chrzest.

Cztowiek, w trosce o dobro innych, ale takze swoje, powinien podejmowac
refleksj¢ nad wtasng relacja do nakazu zostawionego przez Jezusa. Wspotczes-
ny Europejczyk staje przed zadaniem uswiadomienia sobie istoty i charakteru
Kosciota oraz zadan jego cztonkow. W nakazie Jezusa zostata zawarta naj-
wicksza tajemnica, jaka Bog kiedykolwiek ztozyt cztowiekowi. Obserwujac
otaczajaca rzeczywistos¢, doswiadczamy sytuacji, w ktdrej Bog jest pomija-
ny, odpychany, stawiany na dalekim miejscu w zyciu cztowieka, a religijnos¢
utozsamiana ze staroscig, na ktora jeszcze przyjdzie czas. Zaniedbana przez
chrzedcijan taska wiary skutkuje niezrozumieniem czy brakiem checi zrozu-
mienia problemdw wspotczesnego Kosciota, krzywdzacym generalizowaniem,
brakiem dialogu, co w efekcie konczy si¢ tragedia — odejéciem z Kosciota.

Jako chrzes$cijanie jestesmy odpowiedzialni za to, aby kazdy mogt stangé
w obliczu wyzwania i podja¢ decyzje dotyczaca przynaleznosci do Koscio-
fa. Cztowiek nie moze by¢ spokojny, poki nie wypelni tego nakazu, pdki nie
dotozy wszelkich staran, aby Dobra Nowing przekazywac swiatu. Ewangelia
powinna by¢ gtoszona przez kazdego chrzescijanina, poniewaz nakazuje nam
to Chrystus, poniewaz bez Boga cztowiek jest zgubiony, poniewaz wszedzie
sa ludzie, ktoérzy maja pragnienie Boga (Blachnicki).

Kosciol w obliczu gloszenia Ewangelii staje przed dwoma wymiarami:
chrystianizacja, w przypadku braku znajomosci Jezusa, i reewangelizacja,
w przypadku odrzucenia Chrystusa. Stowa nakazu misyjnego nabierajg we
wspotczesnym §wiecie zupeknie innego charakteru. Obecnie miejsce zamiesz-
kania 1 pracy kazdego chrzescijanina staje si¢ jego terenem misyjnym.

Otrzymany mandat misyjny zacheca do przekraczania granic etnicznych,
narodowych czy kulturowych (Niescior 61). Znaczenie mandatu misyjnego
Jezusa najlepiej oddaje wyrazenie z Pierwszego Listu do Koryntian: ,,Biada
mi, jeslibym Ewangelii nie glosit” (1 Kor 9,16).

Ogien Ameryki Lacinskiej nadzieja dla gasnacej Europy

Odkrycie Ameryki przez Krzysztofa Kolumba w 1492 r. otworzyto nowe
mozliwosci dla Kosciota, otworzylo Ameryke dla Europy, spowodowato zbli-
zenie do siebie dwoch kontynentdw i otwarcie nowego pola dziatan misyjnych
Kosciota (Fas 12). Przez lata Towarzystwo Jezusowe, zobowigzane swoja
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regula i przynaglone nakazem misyjnym, wypetnialo nowotestamentalne po-
stannictwo na terenach Nowego Swiata. Nastapito niezwykle zjawisko, nigdy
wczesniej niemajgce miejsca spotkanie dwdch §wiatow — Nowego i Starego?.

Czas pierwszego gloszenia Ewangelii na terenach Nowego Swiata zbiegl
si¢ z czasem kolonizacji dokonywanej przez hiszpanskich konkwistadorow.
Literatura epistolarna® misjonarzy Towarzystwa Jezusowego relacjonuje prze-
bieg procesu chrystianizacji i ewangelizacji, powstawania redukcji jezuickich,
ktore staty sie gldwnym miejscem misyjnej dziatalnosci. Dorobek ten jest zro-
dlem wiedzy, ktory przyczynit si¢ do wyciagnigecia wnioskéw dotyczacych
ewangelizacji.

Badacze sytuacji KosSciola zastanawiaja nad jego obecnym obrazem. Ko-
sciol w Europie Zachodniej nazywaja Kosciotem pogan. To mocne stwierdze-
nie ma okresla¢ chrzeécijan, ktorzy sa nimi tylko z nazwy. Swiadomosé zatra-
cania chrzescijanskiego ducha powinna prowadzi¢ do podejmowania refleksji,
dokad zmierza Kosciol. Jego czlonkowie coraz rzadziej przyznaja mu prawo
do interpretowania Ewangelii, gltoszenia obligatoryjnej nauki moralnej (Za-
jac 62) czy zajmowania stanowiska w sprawie nauki spotecznej. Dzisiaj chrze-
Scijanstwo, aby zostato przyjete, musi by¢ atrakcyjne. Jednak nalezy zadad
pytanie, czy trzeba si¢ gimnastykowac w celu pozyskiwania nowych wiernych
czy raczej cierpliwie odkrywaé swoje bogactwo (Zajac 64). ,,Nie da si¢ napoié¢
osta, ktéry nie chce pi¢” (Zajac 68).

Papiez Jan Pawel II okreslit Ameryke Lacinska jako kontynent nadziei,
jednoczesnie apelujac, aby stata si¢ ona kontynentem zycia (Jan Pawet II). Zy-
wit nadziejg, ze po pierwszym amerykanskim Synodzie Ameryka rozkwitnie,
by dawa¢ §wiadectwo wiary innym kontynentom $wiata.

Jego nastgpca nadzieje upatrywana w tym kontynencie argumentowat wia-
ra w Boga, ktory jest mitoscig i ktory ukazatl swoja twarz w Jezusie Chry-
stusie. Jako niezwykte bogactwo tego kontynentu, ktdre czyni z niego konty-
nent nadziei, okreslit site 1 rado§¢ wyptywajaca z wiary oraz pokoj otrzymany
od Chrystusa. Wyrazil przekonanie, ze pomoc w reewangelizacji — przede
wszystkim Europy — moze przyjs¢ od narodow, ktore poprzez swoje swieze
przezywanie wiary moga mie¢ znaczacy wptyw na ksztattowanie sig religijno-
sci 1 duchowosci we wspdtczesnym swiecie (Benedykt XVI).

2 Wskutek zderzenia kultury europejskiej z kultura autochtoniczng powstata nowa kultura na-
zywana kulturg redukcji. Byta ona kulturg Indian z przejetymi elementami wiary chrzescijanskie;j.

3 Najwigkszym zrodlem bezposredniej wiedzy o chrystianizacji w Nowym Swiecie jest zbior li-
stow nadsytanych przez misjonarzy. Publikacja Tomasza Szyszki SVD pt. Listy rézne ku chwalebnej
ciekawosci i chrzescijanskiemu zbudowaniu stuzgce jezuickich misjonarzy z Ameryki Hiszpanskiej,
wydana przez Wydziat Teologiczny UAM w Poznaniu w 2016 r., zawiera wszystkie zachowane re-
lacje misyjne wraz z obszernym historyczno-spoteczno-geograficznym komentarzem.
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Wybor na papieza kardynata z Ameryki Potudniowej spowodowatl zwroce-
nie oczu catego swiata na ten kontynent, ktéry moze by¢ szansg dla pozostatej
czesci Swiata na obudzenie chrzescijanstwa. Dzigki kulturze i swiezosci Ame-
ryka Lacinska jest nadzieja dla Kosciota w Europie, ktory obecnie przechodzi
przez meandry sekularyzacji. Do§wiadczenie tego kontynentu moze przywiac
ducha swiezosci w codziennym odnawianiu decyzji o wyborze Jezusa.

Wobec wspoélczesnosci

Ewangelia pozostaje niezmienna, cho¢ zmienia si¢ $wiat, ktoremu ma by¢
gloszona. W Kosciele na przestrzeni ostatnich dekad wiele mowiono na temat
nowej ewangelizacji jako zbioru dziatan majacych za zadanie dotarcie z Do-
bra Nowing do ludzi obecnej epoki. Jan Pawet II twierdzil, ze ma ona polegad
na nowej gorliwosci, nowych metodach i nowym sposobie gloszenia i dawa-
nia $wiadectwa (Jan Pawet 11 18).

Od czaséw Soboru Watykanskiego II rozumienie poj¢cia nowej ewangeli-
zacji przechodzilo przez kilka etapéw. W dokumentach Kosciota podejmowa-
no problematyke dotyczacg kontynuowania drogi, ktorg Kosciol przebyt przez
prawie XX wiekoéw, oraz nadania priorytetu gloszeniu Ewangelii w sposob
odnowiony 1 skuteczny. W Dekrecie o dziatalnosci misyjnej Kosciota ojcowie
soborowi zaznaczyli, ze zadanie gloszenia Ewangelii ,,jest wszedzie i w kaz-
dej sytuacji jedno i to samo, chociaz zaleznie od okolicznosci, jest w rézny
sposdb wykonywane” (4Ad gentes divinitus 6).

W Europie, ktora zakorzeniona jest w chrzescijanstwie, bardziej wlasci-
we bedzie uzywanie pojecia reewangelizacji jako sposobu na odbudowanie
mocnego Kosciota. Istotne stowa dotyczace cierpliwosci, bedacej wyrazem
nadziei, zawarl w swojej adhortacji papiez Franciszek: ,,Czasem Kosciot jest
jak ojciec syna marnotrawnego, ktory pozostawia drzwi otwarte, aby mogt on
wejs¢ bez trudnoscei, kiedy powroci” (Franciszek 46).

Chrzescijanstwo jako religia totalna, dajaca si¢ wyrazi¢ w kazdej kulturze,
charakteryzuje si¢ oczekiwaniem i otwartoscig dla wszystkich, ktérzy odkry-
wajg Prawde. Poznanie autentycznych wartosci danej kultury i przyjecie tego
wszystkiego, co jest w nich dobre, oraz ubogacanie ich Ewangelig jest pod-
stawowym zatozeniem procesu inkulturacji, ktora powinna sta¢ si¢ konieczng
metoda nowej ewangelizacji. Inkulturacja jest relacja pomiedzy ziemiag (kultu-
rg) a ziarnem (Stowem; Rézanski 33).
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Bywa, ze cztowiek czuje si¢, jakby wsiadat do matej todki i wyptywat na
gleboki ocean, ktoremu na imi¢ Europa, pelny skarbow i niebezpieczenstw.
Poruszanie si¢ po tej przestrzeni wymaga wysitku i zaangazowania, a przede
wszystkim §wiadomosci, ze kazda decyzja niesie za sobg konsekwencje. Za-
danie odnalezienia siebie na kartach Ewangelii, by autentycznie, z zaangazo-
waniem nie$¢ innym Chrystusa, zwlaszcza gdy trzeba i8¢ pod wiatr, staje si¢
obowiazkiem kazdego, kto dokonuje wyboru, by wzia¢ krzyz i nasladowaé
Mistrza — Jezusa Chrystusa. Wielu zastanawia si¢, dokad zmierza Europa.

Leszek Kotakowski zauwazal, ze Osoba i nauki Jezusa Chrystusa nie mogg
zosta¢ wykorzenione z naszej kultury, jesli zakladamy, ze kultura ta ma nadal
istnie¢ i si¢ tworzy¢. Zatem nalezy jasno stwierdzié, ze chrzescijanstwo jest
fundamentem naszej europejskiej kultury, co wigcej, jest warunkiem dla jej
przetrwania (Zigba 48).

Kosciol staje przed wielkim wyzwaniem dotyczacym przekazywania Do-
brej Nowiny. Adhortacja papieza Franciszka, ktora podsumuje synod ds. Ama-
zonii moze okazac¢ si¢ kluczowym dokumentem w dalszym rozumieniu, prze-
zywaniu 1 kontynuowaniu przekazywania chrzescijanskiej wiary. Kosciot
potrzebuje takze jednosci przekazywanej nauki, by we wszystkich krajach na
swiecie, gdzie mieszkancy okreslaja siebie jako katolikow, byta przekazywana
tozsama nauka. Kultura, ktora jest bardzo wazng przestrzenig ludzkiej egzy-
stencji, moze ukazywac cztlowiekowi sposob przezywania i budowania swojej
relacji do Boga. Roznorodnos¢ kulturowa moze zatem przyczyni¢ si¢ do od-
nowienia, podjecia refleksji czy dziatan, ktore pozwola na nowo spojrze¢ na
wiarg, a przede wszystkim jg umocnia.

Nalezy jednak pamigtaé, ze wybor Jezusa okresla czlowieka. Maksyma
sw. Augustyna: ,,Raz wybrawszy, ciagle wybiera¢ musze”, zawarta w jego Wy-
znaniach, wskazuje na nieustanng konieczno$¢ wiernosci powzietej decyzji
1 ¢wiczenie si¢ w gotowosci do zgodnych z wyborem reakcji 1 dziatan. W kon-
frontacji z innymi kulturami i religiami wspotczesny chrzescijanin musi mie¢
odwagg proponowac innym Chrystusa.

SPIRIT OF LATIN AMERICA
AS A HOPE FOR (UN)CHRISTIAN EUROPE

Abstract

The article indicates the disappearance of Christianity in Europe. The article re-
fers to Christian hope as an inspiration and motivation to undertake evangelization ac-
tivities. The article contains references to popes who see help for secularized Europe
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in Latin America and the people of this continent. The text emphasizes the importance
of culture in experiencing religion and building relationships with God. It signals that
re-evangelization is needed in modern Europe, which will lead to the rebuilding of
Christian identity. The text also emphasizes that Christianity is a religion for every-
one, and Christian teaching should be uniform.

Keywords: Latin America; re-evangelization; Europe; Christianity; spiritual crisis;
Christian hope; missions; evangelization; Church in Europe; culture

Stowa kluczowe: Ameryka Lacinska; reewangelizacja; Europa; chrzescijanstwo; kry-
zys duchowy; nadzieja chrzescijanska; misje; ewangelizacja; Kosciot w Europie;
kultura
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Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie
Wyadziat Teologiczny

Kos$ciol katolicki na Islandii do roku 1264

Kontekst historyczny

Rozpoczety w drugiej potowie IX w. proces zasiedlania odkrytej przez
norweskich imigrantow Islandii trwat okoto 60 lat. Za jego koniec uwaza si¢
rok 930, kiedy to powstata niezalezna Wspolnota Islandzka z mniej wigcej
25-tysigczng populacja. Rzady panstwem spoczywaly w gestii Althingu (zgro-
madzenia wolnych obywateli), ktéry zbierat si¢ kazdego lata w Dolinie Par-
lamentu. W praktyce Althing, stanowigcy gremium legislacyjne, sgdownicze,
petnit takze wiele innych funkcji w zyciu islandzkiego spoteczenstwa. W obli-
czu niewydolnosci Althingu, okoto 30 lat po jego powstaniu, caly kraj podzie-
lony zostat na cztery dzielnice z lokalnymi zgromadzeniami, ale z uwzgled-
nieniem naczelnej roli tego gremium. To wlasnie decyzja Althingu Islandia
przyjeta w 1000 r. chrzescijanstwo majace wielkie znaczenie dla kraju, jego
integracji i kulturowego rozwoju. Niestety, rezygnacja z silnej, scentralizowa-
nej wladzy kroélewskiej okazata si¢ zgubna w skutkach dla mlodego panstwa
islandzkiego.

Prawie czterysta lat historii niezaleznej, islandzkiej wspolnoty narodowej,
zakonczone jej upadkiem, dzieli si¢ niekiedy na pie¢ okresow:

1. 874-930: okres zasiedlenia.

2. 930-1030: wiek sag (w tych latach maja miejsce wydarzenia opisane
w sagach Islandczykow. Byt to niezwykle burzliwy okres w dziejach
Islandii).

3. 1030-1120: wiek pokoju (czas, kiedy zycie na Islandii stosunkowo si¢
uspokaja a chrzescijanstwo zaczyna si¢ umacnia¢. Islandia ma swo-
ich pierwszych biskupdw, czgsto bardzo wyksztalconych, $wiattych,
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zashuzonych na polu polityki. Podaje si¢, ze w tym okresie zaprzesta-
no nawet noszenia broni. Jest to tez czas pierwszych tlumaczen ob-
cojezycznej literatury religijnej, gldéwnie homilii, ktore wywarly silny
wplyw na prozg islandzkq).

4. 1120-1230: wiek piSmiennictwa (rozwija si¢ wtedy, i udoskonala, is-
landzka literatura. Byt to czas rozwoju oraz wielkiej, intelektualnej ak-
tywnosci, zarowno na polu artystycznym, jak i naukowym).

5. 1230-1264: okres Sturlung (swoja nazwe wzial od nazwiska jego naj-
bardziej wptywowej rodziny). Pomimo widocznego kryzysu, powstaty
w tym czasie jedne z wartosciowszych sag i dlatego, z pewnymi po-
prawkami, mozna mowi¢ o nim jako o islandzkim Renesansie (Ma-
gnusson 20-21; Rosenblad i Sigurdardottir-Rosenblad 1993, 14).

Ostatni okres byt czasem gwattownych rozruchow spotecznych oraz scie-
rania si¢ sprzecznych intereséw rozmaitych klanéw i rodéw, co ostatecznie
doprowadzito do upadku wolnego panstwa. Wewnetrzne konflikty 1 napigcia
pomiedzy lokalnymi przywddcami zachecity krola Norwegii Hakona IV do
tego, by wykorzystujac niestabilng sytuacj¢ na wyspie, podporzadkowaé w la-
tach 1258-1264 Islandi¢ Koronie Norweskiej 1 zwigza¢ si¢ z nig (Wittmann
616; Magnusson 103; Parker 222-225; Rosenblad i Sigurdardéttir-Rosenblad
1993, 26-31).

Organizacja kosScielna

Oddalenie Islandii od europejskiego centrum i ograniczone mozliwosci
komunikacyjne wplynety, wkrétce po przyjeciu chrzescijanstwa, na islandz-
ki Koscidt. Okolicznosci te pozwolily na wyksztatcenie si¢ pewnej niezalez-
nosci i oryginalnosci chrzescijanstwa na wyspie. Waznym faktorem byto tez
niewielkie znaczenie, jakie nadawano temu obszarowi. Od momentu przyjecia
chrze$cijanstwa az do potowy XII w. Koscidt na Islandii znajdowat si¢ w sfe-
rze oddziatywania arcybiskupstwa w Hamburgu—Bremie. Przedmiotem szcze-
gblnego zainteresowania tego niemieckiego arcybiskupstwa byly juz w X w.
tereny Skandynawii, wigc posrednio takze i Islandii, o czym $§wiadczy chocby
misyjna wyprawa biskupa Fryderyka (981-986). O wiele jednak wazniejsze
byly tereny Norwegii, Szwecji i Danii niz odleglej i mato znaczacej Islandii.
Sytuacja nie zmienita si¢ znaczaco nawet po powstaniu, w 1104 r., biskupstwa
w Lund, ktére mialo obejmowac wszystkie kraje skandynawskie. Kontakty ze
szwedzkim Lund byly nieregularne i raczej rzadkie. Przyjaznie nastawieni ar-
cybiskupi Lund byli gotowi pomaga¢ Islandczykom, ale z pewnoscig Islandia
nie stanowita obszaru, ktéremu poswieciliby szczegdlng uwage. Bardziej ab-
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sorbowaty arcybiskupow Lund sprawy Kosciota w Danii i krajach osciennych
(Byock 302).

W 1153 r. powstato oddzielne arcybiskupstwo w Trondheim, w Norwegii.
Jurysdykcja arcybiskupa Trondheim rozciggata si¢ na wszystkie diecezje nor-
weskie, a takze na Orkady, Hebrydy, Wyspy Owcze, Grenlandig i Islandi¢. Nie
oznaczalto to jednak jakiegos$ szczegolnego i silnego oddziatywania na spote-
czenstwo islandzkie, cho¢ stosunki uktadaty si¢ raczej poprawnie. Zreszta pod
koniec XII w. Kosciol w Norwegii przezywat pewne trudnosci w relacji z kro-
lem norweskim, ktdry zostal nawet ekskomunikowany, ale niektorzy biskupi
musieli opusci¢ kraj. Sytuacja poprawita si¢ w XIII w. za panowania kréla
Hakona IV (1217-1263); mialo wtedy miejsce wyrazne wspotdziatanie krdla
1 hierarchii koscielnej (Byock 302).

Kosciol na Islandii podlegal wige najpierw metropolii w Hamburgu—Bre-
mie, nastepnie skandynawskiemu arcybiskupstwu w Lund, a potem arcybi-
skupstwu w Trondheim i do potlowy XVI w. pozostawat w $cistej relacji z Rzy-
mem. Kolejni biskupi byli zazwyczaj wybierani przez Althing 1 wyswigcani
przez metropolite (Wittmann 616). Wydaje si¢ rowniez, ze biskupi islandzcy
pracowali nad integracja struktur koscielnych w ramach panstwa islandzkiego.
Az do 1238 r., kiedy to biskupstwa objeli biskupi bardziej zalezni od Koscio-
ta norweskiego, episkopat islandzki reprezentowat i bronil typowo islandzkiej
racji stanu (Byock 307).

Akcja misyjna na Islandii

W pierwszych dekadach po przyjeciu chrzescijanstwa Islandczycy nie
mieli zbyt glebokiej wiedzy na temat swojej nowej religii. Chrystianizacji
kraju dokonywali stopniowo ksi¢za zagraniczni i wedrowni biskupi—misjona-
rze, ktorzy przemierzali nowo pozyskany dla chrzescijanstwa kraj. Wylicza
si¢ imiennie m.in. misjonarzy—nauczycieli Piotra, Abrahama i Stefana, ktorzy
wymieniani s w literaturze jako biskupi ormianscy (Byock 303). Z duzym
prawdopodobienstwem pojawili si¢ na Islandii misjonarze pochodzacy z Bi-
zancjum lub zaleznych od niego terendw, nazywani Grekami bagdz Ormianami
(Parker 387).

Znaczaca role w umacnianiu chrzescijanstwa na Islandii odegrata Norwe-
gia. Co prawda w 1000 r. krol Olaf Trygvasson ponidst $§mier¢, a Norwegia za-
czeta zmagac si¢ z nawrotem religii poganskich, jednak kryzys ten zostat prze-
zwyci¢zony wraz z objeciem tronu przez Olafa Haraldssona ($§w. Olaf). Mimo
iz nie mégt on podporzadkowac Islandii politycznie, byt zainteresowany reli-
gijng kondycja Islandczykdw i zaangazowat si¢ w umacnianie chrzescijanstwa
na wyspie. Zrodta podaja, ze krol Olaf wysytal misjonarzy na Islandie. Jed-
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nym z nich, znanym z imienia, byl Bjarnhardur Vilradsson zwany Madrym,
ktory przebywat na Islandii przez pig¢ lat okoto 1020 r. Pochodzit przypusz-
czalnie z Anglii. Kolejnym byt biskup Kolur, prawdopodobnie Niemiec, ktory
przybyt na wyspe okoto 1025 r. Najwigksze znaczenie miata jednak wyprawa
1 obecnos¢ biskupa Hrodolfura, wystanego przez arcybiskupa Bremy. Przy-
byt on najpierw z Anglii do Norwegii, a nast¢pnie rezydowat, w latach 1030-
-1049, w Borgarfjordur. Hrodolfur byt mnichem benedyktynskim i zalozyt na
Islandii klasztor, ktory stat si¢ pierwszym osrodkiem szkolnictwa na wyspie
(Njardvik 64-65). To wymagajace odnotowania zaangazowanie krola Norwe-
gii w chrystianizacje¢ Islandii ilustruje i potwierdza wzniesienie, w 1020 r., ko-
sciota w Thinvellir (Réwnina Parlamentu), z drewna przystanego z tego kraju
(Torfason 4).

Zrédta wspominaja wielu innych biskupéw—misjonarzy, ktorych obecnosé
stata si¢ nawet powodem niepokojoéw 1 zamieszania. Niektorzy z nich byli we-
drownymi ,,misjonarzami”, bez formalnej przynaleznosci do jakichkolwiek
struktur koscielnych. Hungrvaka (saga mowiaca o poczatkach Kosciota na Is-
landii za rzadéw pierwszych pieciu biskupow islandzkich) podaje, ze jeszcze
w okresie istnienia pierwszej diecezji pojawili si¢ na Islandii misjonarze, kto-
rzy byli pobtazliwsi i glosili chrzescijanstwo w bardzo zmodyfikowanej i roz-
mytej formie. Szukajac popularnosci i poparcia, stawali oni czgsto w opozycji
do istniejagcych struktur. W takiej sytuacji zdecydowane stanowisko musial za-
jac¢ Adalbertus (1043-1072), arcybiskup Hamburga—Bremy, ktory wystosowat
nawet specjalne pismo zakazujace ludziom korzystania z ich postugi, ponie-
waz niektorzy z nich byli ekskomunikowani, a wszyscy przybyli na Islandig¢
bez jego pozwolenia (Njardvik 65; Byock 306).

Najwigksza przeszkoda, jaka napotkaty wysitki misyjne, podejmowane
w pierwszych dekadach chrzescijanstwa na Islandii, byl brak odpowiednio
wyksztalconych ksiezy. Warto podkresli¢, ze chodzi o duchownych miejsco-
wych, dla ktérych bariera nie bylaby nieznajomos$¢ jezyka. Pomimo wigc
pracujacych gorliwie duchownych angielskich i niemieckich, naglaca potrze-
ba stato si¢ wyksztalcenie rodzimego duchowienstwa. Zaczeli to dostrzegad
1 rozumie¢ sami Islandczycy, a szczegdlnie lokalni przywddcy, zainteresowani
umacnianiem chrzescijanstwa na podlegtym im terenie (Njardvik 65).

Pierwsi rodzimi biskupi

Samodzielne struktury Kosciota na Islandii zaczgty ksztalttowac sie¢ w po-
towie XI stulecia. Gizur Bialy, wplywowy i1 majacy duze zastugi dla przyje-
cia chrzescijanstwa godi, wystal swego syna Isleifura (ur. ok. 1006) do szko-
ty klasztornej w Herford, w Westfalii. Isleifur byt pierwszym Islandczykiem,
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ktéry studiowat i przyjat swigcenia kaptanskie za granica. Po powrocie do
kraju ozenit si¢ i, tak jak jego ojciec, zostal przywodca klanu. Kilka lat p6z-
niej, okoto 1055 r., w trakcie obrad Althingu Isleifura wybrano i ogloszono
biskupem. Po wyborze wyjechat z kraju 1 w 1056 r. zostal wyswiecony na
biskupa przez arcybiskupa Hamburga—Bremy. Objat biskupstwo w Skalholt
(Byock 305-306). Uroczystos¢ miata miejsce 26 maja. Odbyla si¢ w kosciele
pw. $w. Piotra w Herford, tam, gdzie wczesniej Isleifur pobierat nauki. Przed
swa konsekracjg Isleifur zostat przyjety w Rzymie przez papieza Wiktora II
(Torfason 5).

Nie ma zbyt wielu danych na temat poczatkow pierwszego biskupstwa
i rzadow Isleifura, ale wydaje si¢, ze osiagnat on tylko czesciowy sukces.
Zrédta islandzkie (Hungrvaka) méwia, ze napotkat sporo powaznych trudnosci
w swoich biskupich rzadach, wynikajacych gtownie ze stabo ugruntowanej
wiary i niepostuszenstwa pierwszych pokolen islandzkich chrzescijan. Przy-
ktad braku ugruntowanej wiary, niepostuszenstwa i niemoralnosci wiernych
Isleifura to przypadek jednego z ,,przepowiadajacych prawo”, ktory poslubit
dwie kobiety — matke i corke. Sprawowanie rzadoéw biskupich przez Isleifura
nie spotkato si¢ z powszechnym i dobrym przyjeciem, a wierni okazywali mu,
jako pasterzowi, niewielkie postuszenstwo i szacunek. Wydaje sie, ze ze swej
stolicy biskupiej musiat on rzadzi¢ i naucza¢ intensywniej niz misjonarze,
z ktorymi zmuszony byt swoiscie konkurowaé. Ocena rzadow Isleifura jest
jednak dwojaka. Adam z Bremy w dziele Gesta Hammaburgensis ecclesiae
pontificum (z 1072) pisze, ze Islandczycy szanuja swojego biskupa, jak gdyby
byt krolem, i caty narod stosuje si¢ do jego zalecen. Z drugiej strony islandzkie
zroédta moéwig o tym, ze musial on zmagac si¢ z wieloma przeciwnosciami,
a szczegblnie z niepostuszenstwem swych wiernych. Historykom bardziej
prawdopodobna wydaje si¢ druga wersja (Njardvik 65-66; Parker 219).

Po smierci Isleifura stolice biskupia w Skalholt objat jego najstarszy syn
Gizur Isleifsson. Jego rzady przybraty juz inny ksztatt i cechowata je pozy-
tywna zmiana. Gizur, podobnie jak ojciec, wybrany zostal na biskupa przez
Althing. Hungrvaka podaje, ze znalazl on jednak sposdb na przezwycigzenie
opozycji i zazegnanie problemow, z ktorymi musiat zmagac si¢ jego poprzed-
nik. Przed zatwierdzeniem wyboru 1 przyjeciem sakry biskupiej postarat si¢
najpierw o zaakceptowanie wyboru i urzgdu przez naczelnikow poszczegol-
nych klanow w kraju. Byt to roztropny krok i potrzebny punkt w obejmowa-
niu stolicy biskupiej. Nastgpnie udat si¢ do Magdeburga i tam wyswigcony
zostat, we wrzesniu 1082 r., na drugiego w historii biskupa Islandii. W czasie
swego dtugiego episkopatu (1082-1118) Gizur cieszyt si¢ duzym szacunkiem
1 owocnie pracowat nad umocnieniem pozycji Kosciota w spoteczenstwie is-
landzkim. W czasie jego rzadow, w 1096 r., wprowadzona zostala dziesigcina,
a posiadtosci rodzinnej farmy w Skalholt, jako jedne z pierwszych, zapisa-
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no na wlasno$¢ Kosciota. Zaprowadzenie dziesigciny na Islandii bylo pierw-
szym tego typu zarzadzeniem w Europie Potnocnej. Pozyskiwane z dziesigci-
ny $rodki dzielono na cztery czesci: dla biskupa, duchownych, na utrzymanie
kosciotow 1 dla biednych. Przejscie ziemi z rak dotychczasowych wiascicieli
w rece Kosciota domagato si¢ zgody ze strony spadkobiercow i mogto prowa-
dzi¢ do sporéw i konfliktow, nie ma jednak mowy o tym, ze Gizur napotkat
tutaj jakas opozycje lub trudnosci (Njardvik 66-67; Byock 305-306).

W tym tez czasie ludnos¢ z potnocnej czesci kraju zaczeta odczuwac po-
trzebe wlasnego biskupa, wskutek czego na poczatku XII w. powstato na Islan-
dii drugie biskupstwo, z siedzibg w Hélar. W 1106 r. duchowienstwo i swieccy
wybrali na pierwszego biskupa Hélar Jona Ogmundarsona. Zostat on wyswie-
cony w tymze roku przez arcybiskupa Lund. Biskupstwo w Hdlar obejmowato
péinocng czes¢ kraju, natomiast dzielnice zachodnie, potudniowe i wschodnie
pozostaty w jurysdykcji biskupa Skélholt (Byock 306-307).

Biskup Jén Ogmundarson (1052-1121) studiowat prawdopodobnie za gra-
nicg. Podkresla si¢ jego zastugi w dziele wprowadzania chrzescijanstwa do
codziennego zycia poszczegoélnych wiernych. Wymagat on od nich, by znali
na pami¢¢ Ojcze nasz, Zdrowas Maryjo 1 Wierze. Zalecal kazdemu czynienie
codziennie znaku krzyza i odmawianie Credo przed positkiem i spoczynkiem.
Kazdy wierny musiat tez modli¢ si¢ siedem razy dziennie oraz regularnie
uczeszezaé do kosciota. Wedtug niektérych zrodet biskup ten byl takze prze-
ciwnikiem tancow, ktore stawaty si¢ coraz bardziej popularne na Islandii. Od-
nosito si¢ to gldwnie do tancéw, ktorym towarzyszyty spiewy o tematyce ero-
tycznej (Njardvik 67-68). Probowat rowniez okresla¢ wtasnymi nazwami dni
tygodnia, ktore w jezyku islandzkim pierwotnie odnosity si¢ do bogéw. Refor-
ma ta okazata si¢ skuteczna i do dzisiaj w jezyku islandzkim jedynie nazwy nie-
dzieli i poniedziatku nawigzuja do poganskich korzeni: sunnudagur to ,,dzien
stonca” a manudagur to ,,dzien ksigzyca”. Kolejne nazwy nie maja juz pogan-
skich konotacji: wtorek — pridjudagur (dzien trzeci), Sroda — miovikudagur
(dzien srodkowy), czwartek — fimmtudagur (dzien piaty), piatek — fostudagur
(dzien troski, postu), sobota — laugardagur (dzien prania, kapieli; Parker 220).

Poczawszy od czaséw Gizura, godnos¢ biskupa cieszyta si¢ duzym powa-
zaniem, szacunkiem i znaczeniem. Spoleczenstwo islandzkie byto spoteczen-
stwem zdecentralizowanym, a chrzescijanstwo stanowilo, ze swa moralno-
$cig, czynnik centralizujacy i jednoczacy. Z drugiej strony wasnie, konflikty,
zwlaszcza ich silowe rozwigzywanie, byly normalng i stata praktyka wsrod
pierwszych pokolen Islandczykow. Niezwykle wazng sprawg stawal sie wigc
arbitraz wobec zwasnionych stron; biskupi oraz inni duchowni byli czgsto roz-
jemcami i sedziami w sporach. Tak, jak sg¢dziami musieli stawa¢ si¢ lokalni
przywodcy, tak roli tej musieli podjacé si¢ rowniez biskupi. Jednym z takich
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liderow, do ktérych wielu zwracato si¢ po rade, byt Brand Saemundarson, bi-
skup Hoélar w latach 1163-1201 (Njardvik 324-325).

Obydwie stolice biskupie obsadzane byty najczesciej przez cztonkéw naj-
bardziej wptywowych rodow, stad nominacje te miaty wielokrotnie charakter
dalece upolityczniony. Bardzo czgsto biskupi byli przedstawicielami intere-
sow rodow, z ktorych pochodzili. Niejednokrotnie reprezentowali stanowisko
klanowe, rodowe, a nie koscielne. Zdarzatly si¢ jednak wyjatki bedace przeja-
wem autentycznej troski o Koscidt i jego reforme. Takim przyktadem wsrod
islandzkiego episkopatu tego okresu jest posta¢ biskupa Thorlaka Thorhalls-
sona (1133-1193). Thorlak pochodzit z Hlidarendi na potudniu Islandii. Zostat
wyswiecony na kaptana w wieku niespetna 20 lat, prawdopodobnie w 1152 r.,
1 rozpoczat kaptanska postuge. Po trzech latach wyjechat do Europy na dalsza
nauke. Studiowal najpierw w Paryzu, a potem w Lincoln, w Anglii. W czasie
pobytu w Europie zetknat si¢ z ruchem reformatorskim papieza Grzegorza VII.
Przebywat prawdopodobnie w augustianskim klasztorze §w. Wiktora we Fran-
cji. W 1174 r. Klaeng, biskup Skalholt, uzyskat pozwolenie metropolity na
wyznaczenie swego nastepcy. Majac do wyboru trzech kandydatéw, wskazat
Thorlaka, podkresliwszy jego przyktadny i Swigtobliwy styl zycia. Thorlak byt
juz wtedy opatem pierwszego, zalozonego zresztg przez siebie, klasztoru o re-
gule augustianskiej. Akcentowano takze zagraniczng edukacj¢ Thorlaka i jego
zdolnos$ci zarzadzania finansami, a tego diecezja rowniez potrzebowata, ukon-
czywszy wlasnie budowe nowej katedry (Gudmundsson [1]-[2]).

Sakre biskupig przyjal w Trondheim w dniu 1 czerwca 1178 r. (Torfa-
son 9). Przebywajac w Norwegii, Thorlak zapoznat si¢ z obowigzkami spo-
czywajacymi na nim jako biskupie a dotyczacymi wprowadzania w zycie
idei reformatorskich. Chodzilo szczegolnie o kwestie kontroli Kosciota,
sprawowanej nad jego dobrami, ktore czgsto znajdowaty si¢ w rekach swieckich
moznowtadcow. W czasie swoich rzadow w Skalholt Thorlak prébowat
uniezalezni¢ Kosciot od wptywow laikatu, podkreslal niezalezny i duchowy
wymiar urzedéw koscielnych, wskazywat na §wigto$¢ matzenstwa i wzywat do
wiernosci nauce Kosciota w tym wymiarze. Nauczanie w sprawach moralnych,
gléwnie matzenskich, nie przysparzato biskupowi popularnosci i sympatii.
Takze proba uniezaleznienia si¢ od wtadzy swieckiej spotkata si¢ z dos¢ mocna
opozycja ze strony godar. Na czele opozycji stat Jon Loftsson, ktory zreszta
zyt w konkubinacie z siostrg Thorlaka. Mimo nawotywan biskupa konkubinat
nie zostal zerwany, a jednego z synéw Jona uczyniono po $mierci Thorlaka
jego nastepca. Thorlak nie uzyskat tez poparcia ze strony 6wczesnego biskupa
Hoélar (Gudmundsson [6]-[7]; Byock 329-330; Njardvik 72-75).

Podobne zabiegi na rzecz reformy Kosciota i jego dyscypliny podjat bi-
skup Holar Gudmundur Arason (ur. w 1161, biskup w latach 1203-1237). Za-
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biegat on o uniezaleznienie duchowienstwa od wiladzy swieckiej, co spowo-
dowato takze jego konflikt z tg3 wladza. Czas rzadow GuOmundura przypadt
na okres, gdy Europa zyta ideatami ubdstwa i pokory. Osoba Gudmundura
zashuguje w tym kontekscie na szczegdlna uwage. Zostal wyswigcony na
ksiedza w wieku 24 lat. Charakteryzowata go glgboka duchowos¢ i asceza.
Sakre biskupia przyjat w 1203 r. w Trondheim. Biskup, sam zyjacy w ubo-
stwie, zgromadzit wokot siebie wielu nasladowcow. Byli wsrdd nich takze lu-
dzie o watpliwej moralnosci. Na ich czele pokonat nawet jednego ze swych
oponentéw — Kolbeinna Tumassona, ktory zginat w trakcie potyczki ze zwo-
lennikami Guomundura w 1208 r. Biskup Gudmundur byt rowniez uwiktany
w spory sadowe ze swoimi przeciwnikami, ktére ciagnety sie przez kilka lat
na forum Althingu. W latach 1214-1218 przebywal w Norwegii. Po powrocie
ufundowal szkote. Nie odnotowat wigkszych osiagnie¢, jesli chodzi o satys-
fakcjonujace relacje Kosciota i moznych, ale stat si¢ wzorem i opiekunem dla
ubogich. Mimo zakazow, a nawet aresztu domowego, karmit on wielkie thumy
ludzi 1 wedrowat z nimi po terenie diecezji, prowadzac zebraczy styl zycia.
Domagat si¢ tez dla nich wsparcia u wiascicieli okolicznych farm. Jednak ten
zebraczy ruch wywotatl niezadowolenie i obawy ze strony lokalnych przywadd-
cow, ktdrzy zbrojnie postanowili potozy¢ mu kres (Byock 334-335; Njardvik
75-78; Parker 221).

Zmierzajace ku reformie zabiegi Thorlaka i Gudmundura spotykaly si¢
ze sprzeciwem i dzialaniami moznych §wieckich. W zwiazku z tym islandz-
cy liderzy zaczeli opowiadaé si¢ za obsadzaniem stolic biskupich przez kan-
dydatéw wygodnych z politycznego punku widzenia, lecz niespetniajacych
koscielnych wymogoéw wyboru na stolice biskupie. Tymczasem jednym
z wymogow bylo zatwierdzenie kandydata i ordynacja przez metropolite, kto-
ry swoja siedzibe miat w norweskim Trondheim. I tak wybranym w 1236 r.
przez Althing islandzkim biskupom odméwiono wyswigcenia w Norwegii,
a w 1238 r. wybory biskupéw przeniesiono do Trondheim. Byly to kolejne
ograniczenia kompetencji moznych posiadajacych swoje koscioly i roszcza-
cych sobie prawo do obsady stolic biskupich. W konsekwencji rozpoczeto to
okres obsadzania islandzkich biskupstw przez duchownych i duchownymi
spoza Islandii. W latach 1238-1380 spotykamy zaledwie czterech Islandczy-
kéw jako biskupdw na Islandii. Dodatkowo niewydolnos$¢ islandzkiego apa-
ratu wladzy Swieckiej niewatpliwie sktonita krola norweskiego do interwencji
zainicjowane] w latach czterdziestych XIII w., ktora doprowadzita do kresu
islandzka autonomi¢ na poczatku lat szesédziesiatych tego stulecia (Njardvik
75-78; Byock 335; Magnusson 103; Torfason 13).

Lista biskupow w okresie niezaleznego panstwa przedstawia si¢ nastepu-

jaco:
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Dla catego kraju
1. Isleifur Gizurarson (1056-1080)
2. Gizur Isleifsson (1082-1106)

Biskupstwo w Skalholt
1. Gizur Isleifsson (1106-1118)
Thorlak Runolfsson (1118-1133)
Magnus Einarsson (1134-1148)
Klaeng Thorsteinson (1152-1176)
Thorlak Thorhallsson (1178-1193)
Pall Jonsson (1195-1211)
Magnus Gizurarson (1216-1237)
Sivard Thettmarsson (Norweg; 1238-1268)

PN WD

Biskupstwo w Holar
1. Jon Ogmundarson (1106-1121)
Ketil Thorsteinsson (1122-1145)
Bjorn Gilsson (1147-1162)
Brand Saemundarson (1163-1201)
Gudmundur Arason (1203-1237)
Botolf (Norweg; 1238-1246)
Heinrek Karsson (Norweg; 1247-1260)
Brand Jonsson (1263-1264; Byock 357).

NN RN

Duchowienstwo

W celu utatwienia praktykowania nowej religii wielu przywodcéw klanow
1 wlascicieli farm budowato koscioly na swym terenie i utrzymywato je, jed-
noczesnie uwazajac je za swoja wlasnos¢. Migdzy 1030 a 1153 r. byla to na
Islandii dos¢ powszechna praktyka, znana takze z Norwegii. Bardzo czesto
réowniez godar (poganscy kaptani) przejmowali obowiazki duchownych chrze-
scijanskich, co nie tylko pozwalato im utrzymac ich dotychczasowy status,
ale nawet go podnies¢. W tym pierwszym okresie zdarzaly si¢ wiec przypadki
sprawowania przez lokalnych przywodcow wtadzy swieckiej i postugi religij-
nej na wzor poganskich godar. Historycy wymieniaja kilku z nich z imienia
(Byock 303).

Dobieranie 1 ustanawianie ,,duchownych” dokonywalo si¢ tez przypusz-
czalnie w inny sposob. Wtasciciel kosciota, jego zarzadca lub wtasciciel far-
my mogt ustanowi¢ samodzielnie ,,ksigdza” do postugi w swoim kosciele.
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Aby to uczyni¢, wystarczylo dojs¢ do porozumienia z — najczesciej zuboza-
tym — mtodym cztowiekiem, ktory zgodzilby si¢ wzigé na siebie obowigzki
kaptanskie i rozpoczac przygotowanie. W zamian za przygotowanie, a potem
zapewnienie utrzymania mtodzieniec zobowigzywat si¢ przez cale swe zycie
petni¢ postuge kaptanska dla swego pracodawcy. Ten rodzaj ksi¢zy nazywa-
ny byt kirkjuprestar, ale prawdopodobnie nie cieszyt si¢ zbyt duzym szacun-
kiem. W przypadku porzucenia postugi duchowny taki mogt by¢ traktowany
na rowni ze zbieglym niewolnikiem. Nie ma zbyt duzo informacji na temat
tej grupy duchownych i zdaje si¢, ze owa grupa zanikta dos¢ szybko w XII w.
(Byock 303).

Kolejng grup¢ duchownych stanowili tzw. thingaprestar, funkcjonujacy na
prawach prywatnych kapelanéw. Rekrutowali si¢ z wolnych obywateli, ktorzy
po odpowiednim przygotowaniu podejmowali si¢ obowigzkow kaptanskich.
Mieli oni czesto do obstuzenia jeden lub wigcej kosciotow. Ksieza tacy stawali
si¢ zazwyczaj domownikami wiasciciela kosciota, zachowujac swa osobista
niezaleznos¢. Takimi wiasnie kapelanami byli przed objeciem urzgdu bisku-
piego Thorlak czy Gudmundur Arason (Byock 303-304).

Duchowni Kosciota na Islandii pozostawali dzie¢mi swego czasu i swego
narodu, stad nie do konca zalezato im na dyscyplinie w Kosciele. Czgs$¢ z nich
okazywala postuszenstwo swoim biskupom, ale wigkszos¢ prawdopodob-
nie uczestniczyta w partykularnych interesach charakterystycznych dla spo-
teczenstwa islandzkiego. Wigkszo$¢ duchownych w tym czasie byta Zzonata
i zabiegata o odpowiednie zabezpieczenie swych dzieci. Duchowni regularnie
brali udziat w rodowych konfliktach i sporach, przyjmujac niekiedy na siebie
funkcje arbitrow, sedzidow badz po prostu stronnikow swoich krewnych czy
sprzymierzencoéw. Zdarzato si¢ rowniez, ze podczas sporu biskupa z moznymi
duchowni nie popierali swego przetozonego, ale stawali po stronie skonflikto-
wanych, a nawet suspendowanych moznych. Tak byto np. w 1208 r. w czasie
konfliktu z udziatem biskupa Gudmundura Arasona (Byock 336).

O naduzyciach czy wykroczeniach wsréd duchownych islandzkich dowia-
dujemy si¢ chocby z listu arcybiskupa Trondheim, z 1173 r., skierowanego
do biskupow, moznych i ludu Islandii. Pisze w nim, ze, niezaleznie od stop-
nia swigcen, duchowni, ktérzy dopuscili si¢ zabdjstwa, nie moga peti¢ da-
lej swych funkcji. Duchowni nie mogg tez podejmowac si¢ roli oskarzycieli
w procesach sagdowych, za wyjatkiem sytuacji, kiedy reprezentuja niezdolnych
do tego krewnych, sieroty lub bezbronne, dotknigte ubdstwem kobiety. Stur-
lunga saga, a nawet Saga o biskupie Thorlaku dostarczajg wielu przyktadow
konfliktow, w ktore zaangazowali si¢ islandzcy duchowni tego okresu (Byock
336-337).

Koniecznie trzeba jednak dodaé, ze wielu sposrod duchownych byto ludz-
mi wyksztatconymi, ktorzy zdobywali wiedze¢ na uniwersytetach francuskich
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1 angielskich. Wielu sposréd nich podrozowato i pielgrzymowato po catej Eu-
ropie. Nalezy tez podkresli¢ ich zastugi dla islandzkiej edukacji i rozwoju kul-
tury (Wittmann 616).

Zycie monastyczne

Klasztory na Islandii nie odgrywaly, w przeciwienstwie do Europy kon-
tynentalnej, wigkszej roli politycznej czy ekonomicznej, ale wywarly duzy
wplyw na islandzkie zycie kulturalne epoki. Zwlaszcza ostatnie badania po-
twierdzaja, ze klasztory odegraty ogromng rol¢ chocby w rozwoju pismien-
nictwa 1 w samym powstaniu islandzkich sag. Trzeba, rzecz jasna, pami¢taé
o tym, ze klasztory islandzkie nie byly duze. Zdaniem Einara Sveinssona, ist-
niejgce do 1300 r. wspdlnoty byty raczej niewielkie 1 liczyly zazwyczaj od
5 do 10 mnichéw. Wspdlnoty mnisze zaktadano na Islandii wedtug reguly be-
nedyktynskiej lub augustianskiej. Nie mialy tez one charakteru mi¢dzynarodo-
wego, ale swoich cztonkow rekrutowatly sposrdd rodzimej ludnosci. By¢ moze
bralo si¢ to takze z fundowania i utrzymywania wspdlnot przez lokalnych
moznowtadcow, ktdrzy niekiedy sami na koniec zycia osiadali w klasztornych
murach (Byock 338).

Pierwsze proby zatozenia klasztoru na Islandii mialy prawdopodobnie
miejsce w latach 1030-1049. Wtedy to na wyspie przebywal Hrodolfur, an-
gielski biskup, wystany na Islandi¢ przez arcybiskupa Bremy. Uwaza si¢ go
za zatozyciela zycia monastycznego na Islandii. Z jego imieniem taczy si¢ po-
wstanie pierwszego klasztoru i szkoly przyklasztornej w Bee w Borgarfjérdur
(Torfason 5; Rosenblad i Sigurdardoéttir-Rosenblad 1993, 25).

Nie wszystkim fundacjom udalo si¢ niestety przetrwac, a koniec nie-
ktérych byt tragiczny. Tak bylo w przypadku proby zalozenia klasztoru na
Vestmannaeyjar. Biskup w Skalholt Magnus Einarsson zakupil tam ziemi¢
z zamiarem ufundowania klasztoru. W 1148 r. zostat jednak spalony wraz z 72
ludzmi w Hitardal. Po owym wydarzeniu zrezygnowano z dalszych planow
ufundowania klasztoru w tym miejscu (Torfason 8).

Islandzkie klasztory byly centrami nauki 1 kulturowego oddziatywania.
Najwiecej informacji z tego okresu zachowato si¢ o benedyktynskim
klasztorze w Thingeyrar, w granicach diecezji Holar. Byt to pierwszy klasztor,
zatozony by¢ moze w 1112 r., ktéry przetrwat i stat si¢ miejscem o duzym
wptywie kulturowym. Mnisi z tego klasztoru koncentrowali si¢ gldwnie na
dzielach hagiograficznych. To spod ich piora wyszly najwczesniejsze sagi
o krolu Olafie Tryggvassonie i $w. Olafie. Byt to takze osrodek popularyzujacy
osobe pierwszego biskupa Holar — Jona Ogmundarsona. W latach 1185-
-1188 opat Thingeyrar Karl Jonsson przebywal w Norwegii. W czasie owego
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pobytu rozpoczat pisanie Sagi o Swewirze — krolu norweskim. To naukowe
1 kulturalne nastawienie klasztoru w Thingeyrar przyczynito si¢ zapewne do
jego docenienia przez biskupa Jona, ktéry przeznaczat dla wspdlnoty czesé
dziesieciny z diecezji. Klasztor posiadatl réwniez majatek zapewniajacy mu
obfitos¢ ryb 1 urodzajnych pastwisk. Miat takze prawo do gromadzenia drewna
wyrzucanego na brzeg przez morze (Byock 339-340). Drewno pochodzace
z Syberii bylo niezwykle wartosciowym materialem. Prawa do jego zbioru
stanowity cenne zrodto dochoddw, a niejednokrotnie tez przedmiot zacigtych
sporow 1 konfliktow (Parker 204).

Pozostate klasztory nie mogty jednak uchodzi¢ za szczegdlnie bogate
1 czesto zmagaty si¢ z duzymi przeciwnosciami. By¢ moze po niektorych nie
pozostal nawet slad. Pdzny start zycia monastycznego i jego slaby rozwdj
w epoce niezaleznego panstwa islandzkiego spowodowat, ze nie wywarto ono
zbyt duzego wptywu pozakulturalnego. Drugim klasztorem w pdinocnej czgsci
kraju byta wspolnota w Munkathvera. Klasztor zatozony zostat w 1155 r.
1 przetrwal 396 lat. Drugi opat tego klasztoru — Nikulas Bergsson — udat si¢ na
pielgrzymke do Rzymu i Jerozolimy oraz napisal nawet specjalny przewodnik
dla pielgrzymujacych w tamte strony (Torfason 8).

Trzecim miejscem, gdzie w 1200 r. powstat osrodek zycia zakonnego, byt
Saubezer. Fundacja ta przetrwata jednak zaledwie 12 lat. W diecezji Skalholt
pierwszy klasztor ufundowany zostat okoto 1166 r. w Hitardalur. Przetrwal on
do okoto 1200 r. (Byock 340). Drugim klasztorem na potudniu byt zatozony
przez Thorlaka klasztor w Thykkviber. Wspolnota powstata w 1168 r. Thorlak
byl tam najpierw przeorem, a nastgpnie opatem. Wspomina si¢, ze jako
przetozony Thorlak cieszyt si¢ wielkim szacunkiem, a fundacja przyciaggata
mnichéw takze z innych klasztoréw. Podkresla si¢ rowniez wzorowa wiernosé
regule, pielegnowang w Thykkvibaer. Klasztor byt tez miejscem, ktore
wywarlo wplyw na islandzka literature 1 jg ubogacito (Gudmundsson [4]-[5]).

Kolejnym, erygowanym w tym czasie klasztorem byta wspdlnota zatozona
w 1172 r. na wyspie Flatey. Fundacje¢ te przeniesiono w 1184 r. do Helga-
fell. Ostatni klasztor ufundowany zostat w 1226 r. na wyspie Videy. Fundacje
w Thingeyrar, Munkathvera, Kirkjuber (pozostata po mnichach iroszkockich)
zatozono, opierajgc si¢ na regule benedyktynskiej. Wspdlnoty w Thykkvibeer,
Flatey, Videy i prawdopodobnie w Saubzaer stosowaty si¢ do reguly sw. Augu-
styna (Byock 340).

Przed rokiem 1300 podaje si¢ w zrodtach imiona szesciu kobiet uzna-
wanych za mniszki. Jest to jednak zagadnienie dyskusyjne, gdyz wszystkie
sposrdd nich prowadzity zycie swieckie, bedac nawet zonami biskupow czy
wychodzac kilkakrotnie za maz i dopiero pod koniec zycia wybierajac zakon
lub pustelni¢ (Byock 304). Wspomina si¢ wigc np. Gudrun — pierwsza kobie-
te—pustelnice po przyjeciu chrzescijanstwa, ktéra w 1070 r. odbyta pielgrzym-
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ke do Rzymu. Znana jest rowniez w zrédtach Hidur, zakonnica, ktora w latach
1106-1121 prowadzita zycie pustelnicze (Torfason 6; 7).

Nalezy zachowa¢ tym wigksza ostroznos¢ w kwestii funkcjonowania
przed 1264 r., na Islandii, zaledwie jednego klasztoru zenskiego. Zatozono go,
a w zasadzie oparto na wczesniejszej bazie klasztoru iroszkockiego, w 1186 .
w Kirkjubaer. Wskutek trudnosci finansowych przeszedt w 1218 r. pod kontrole
biskupstwa w Skalholt i wkrétce zostal zamkniety. Fundacje odnowiono pod
koniec XIII w. (Byock 340).

Islandzcy Swieci

Przez pierwsze dwiescie lat chrzescijanstwa na Islandii wierni czcili Swie-
tych z innych krajow, o ktorych to swietych nauczat Kosciot. Z czasem jednak
poboznos¢ wiernych zaczeta poszukiwaé rodzimych przyktadow s$wigtosci
i oredownikdéw w trudnych sytuacjach zyciowych. Pierwsze wieki chrzesci-
janstwa daly Kosciolowi na Islandii trzech oredownikéw powszechnie czczo-
nych i uwazanych za swietych. Ich ,,posiadanie” byto bardzo wazne i umac-
niato wiare.

Pierwszym 1 najpopularniejszym, cho¢ oficjalnie ogloszonym dopiero
w 1984 r. przez Jana Pawta I, jest biskup Thorlak. Juz kiedy zyl, cieszyl si¢
wielkim szacunkiem wiernych oraz powszechnie uznawano i podkreslano
swigtos¢ jego zycia. Cuda zacze¢to przypisywaé mu wkrotce po $mierci. Jed-
nym z nich byla interwencja Thorlaka na rzecz mieszkancéw potnocnej czgsci
wyspy. Pod koniec XII w. panujace ochtodzenie spowodowato, ze wszystkie
porty na pdtnocy kraju zablokowata dryfujaca kra. Popularne stato si¢ w ta-
kich sytuacjach wzywanie posrednictwa Swigtego Biskupa. Niedtugo po jego
$mierci, w 1198 r., potwierdzenie cudéw i kult Thorlaka zaaprobowat Althing,
a biskup Skalholt — Pall Jonsson — zezwolil na wzywanie swego poprzednika
jako $wietego (Njardvik 79).

W dniu 20 lipca 1198 r. cialo Thorlaka ekshumowano 1 przeniesiono do
katedry w Skalholt. Latem 1199 r., w czasie obrad Althingu, uchwalono, ze
uroczysto$é ku czci Swigtego Biskupa bedzie przypada¢ w dzien jego smier-
ci — 23 grudnia. W 1237 r. postanowiono ponadto, iz doroczne wspomnienie
swigtego bedzie takze obchodzone 20 lipca, w rocznice przeniesienia reli-
kwii Thorlaka do katedry w Skalholt. Biskup Thorlak jest niezwykle popu-
larny i mocno zakorzeniony w duchowej kulturze Islandii. Jest rOwniez zna-
ny i czczony w Norwegii, Danii, Szwecji, na Wyspach Owczych i Wyspach
Brytyjskich. Stawa §w. Thorlaka dotarla nawet do Konstantynopola, miano-
wicie dzigki cztonkom cesarskiej gwardii przybocznej, ztozonej czesciowo
z mieszkancow pdétnocnej Europy (Parker 387-390). Co wigcej, niektore zro-
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dta podaja, ze w stolicy Cesarstwa Wschodniego wzniesiono, po jednym ze
zwycigstw odniesionych przez gwardi¢ wareska, koscioét ku czci sw. Thorlaka
(Gudmundsson [7]-[9]).

Druga postaciag zaliczang do islandzkiego panteonu swigtych jest biskup
Jon Ogmundarson. Byl on pierwszym biskupem Holar. Podczas srogiej zimy
1199/1200 r. pewna kobieta miata wizj¢, w ktorej zapowiedziana zostata po-
prawa sytuacji, jesli tylko szczatki biskupa Jona beda ekshumowane. Na naj-
blizszym posiedzeniu Althingu zdecydowano, ze pierwszy biskup Hélar moze
by¢ czczony i wzywany jako swiety. Powolywano si¢ tutaj na §wigtos¢ jego
zycia 1 pasterska gorliwos¢, z jaka pehit swoj urzad. Jon Ogmundarson nie
cieszy si¢ jednak tak wielka stawa jak Thorlak i1 nigdy oficjalnie nie zostat ka-
nonizowany (Njardvik 79).

Réwniez niekanonizowanym, ale cieszacym si¢ wielkim szacunkiem
1 okreslanym jako ,,swigty” jest biskup Gudmundur Arason zwany Dobrym.
Nigdy tez nie zezwolono oficjalnie na wzywanie jego posrednictwa na Islandii.
Niemniej jednak w 1315 r. ekshumowano jego szczatki, a wierni spontanicz-
nie zaczeli wzywacé go jako swietego. W pamigci pozostajg przede wszystkim:
jego ascetyczny styl zycia i dzieta mitosierdzia. Pami¢¢ o nim jest niezwykle
zywa 1 obecna w wielu islandzkich opowiadaniach i ludowych przekazach,
ktore podkreslaja jego pomoc $wiadczong ubogim i cuda (Njardvik 79).

7 postacig tego biskupa wigze si¢ takze znajdujace si¢ na polwyspie
Snazfellsnes miejsce zwane Mariulind (,,zdrdj Maryi”). Wedtug tradycji bi-
skup Guomundur ujrzat tutaj, wiosng 1230 r., Najswietsza Maryje Panne w to-
warzystwie trzech aniotéw. Maryja poprosita go o poswigcenie znajdujacego
si¢ tam zrodetka, ktore od tego czasu nigdy nie wyschto. W przekonaniu wier-
nych woda ma wiasciwosci lecznicze, zwtaszcza w chorobach oczu. Obecnie
miejsce to stanowi cel pielgrzymek diecezjalnych (Herrmann 42-43).

Znaczenie przyjecia chrzescijanstwa

Wraz z przyjeciem chrzescijanstwa Islandia i jej mieszkancy zdecydowa-
li si¢ wejs¢ w orbite cywilizacji zachodniej. Kosciol, w ktorego dziedzictwie
odtad Islandia partycypowata, wprowadzat peryferyjny kraj w wir wydarzen
majacych miejsce zazwyczaj bardzo daleko, ale oddzialujagcych na wielka, po-
nadnarodowg skale. To wlaczenie w ogromne dziedzictwo kulturowe chrzesci-
janskiej Europy jest dla narodu islandzkiego bezcenne. Pierwszym z kulturo-
wych dobrodziejstw byla facina pozwalajaca na utrwalenie 1 komunikatywny
przekaz islandzkiego dziedzictwa kulturowego. Przejecie alfabetu tacinskiego
przyczynito si¢ w duzej mierze do spisania w 1117 r. catosci ustanowionego
prawa. Umozliwilo rowniez zapoznanie si¢ z dorobkiem kulturowym chrzesci-
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janstwa i antyku. Pozwolito takze na pelne uczestniczenie w kulturowej wymia-
nie w granicach sredniowiecznej christianitas (Nordal i Kristinsson 1996, 66).

W 1030 r. na pielgrzymke do Rzymu udat si¢ poeta Sigvatr Thordarson.
Przyjmuje sig, ze jest to pierwsza pielgrzymka z Islandii do Wiecznego Mia-
sta. Wiadomo ponadto, ze w XI i XII w. na podobng pielgrzymke udato si¢
wielu Islandczykow 1 przynajmniej trzy Islandki (Torfason 5).

Mozna $miato juz wskaza¢ wyrazne 1 silne $lady z poczatku XII w., jakie
chrzescijanstwo odcisngto w islandzkiej kulturze. Zaczgly sie ozywione i ubo-
gacajace kontakty ze znacznie szerszym swiatem zewnetrznym; dotychczas
relacje te ograniczaly si¢ niemal jedynie do Norwegii. Chrzescijanstwo przy-
czynilo si¢ réwniez do zachowania i utrwalenia tego, co specyficzne i wiasci-
we tylko dla Islandii, a przekazane cywilizacji zachodniej w sagach.

Przyjecie chrzescijanstwa skutkowalo takze korzys$ciami na polu edukacji.
W powstaltym w 1056 r. biskupstwie bardzo szybko zatozona zostata przez
pierwszego biskupa szkota, ktora wywarla istotny wptyw na kulturalne zycie
catego narodu. Biskup Isleifur moze by¢ smialo nazywany pierwszym nauczy-
cielem Islandii (Trial 14).

Réwniez pierwszy biskup diecezji Holar moze by¢ uwazany za pioniera
na polu edukacji. On takze zatozyt w swej stolicy biskupiej szkole katedral-
ng. Przygotowywata ona przede wszystkim przysztych duchownych, ale od-
dzialywata w konsekwencji na catos¢ spoteczenstwa. Zagraniczni nauczyciele
prowadzili zajecia z czytania, pisania, laciny, Spiewu oraz z kompozycji. Po-
ziom wychowania muzycznego byt podobno tak wysoki, ze wiedz¢ zdobywali
tutaj nawet zagraniczni uczniowie. Prawdopodobnie to Jon Ogmundarson byt
zatozycielem klasztoru w Thingeyrar, ktory odegral znaczaca role w rozwoju
islandzkiej literatury (Njardvik 68).

Takze klasztory byty w tym okresie waznymi centrami na mapie placéwek
oswiatowych 1 kulturalnych. Nauczanie proponowane przez szkoty klasztor-
ne bazowato na chrzescijanskiej doktrynie i stuzyto przede wszystkim zako-
rzenieniu nowej religii w spoleczenstwie. Na pewno jednak Koscidt potozyt
na polu edukacji, w pierwszym okresie chrzescijanstwa, ogromne zastugi. Na
poczatku XIII w. w catym kraju istnialo 330 koscioldw obstugiwanych przez
420 ksiezy: 220 kosciotow (i 280 duchownych) w diecezji Skalholt oraz 110
kosciotow (i 140 duchownych) w diecezji Holar. Pozwala to przypuszczac, ze
corocznie koscielne szkoty opuszczato okoto 20 ksiezy. Wielu sposrod ich ab-
solwentdw nie musialo tez wkracza¢ na droge kaplanska, ale moglo podejmo-
wac pracg 1 stuzbg na innych polach zycia spotecznego. Nauczanie obejmu-
jace tacing, gramatyke, Spiew, kompozycj¢ wierszy i1 kazan czy przemowien
mogto bowiem przygotowywac takze do stuzby swieckiej. Taka edukacje ode-
brat cho¢by Snorri Sturluson, autor Eddy prozaicznej, zastuzony dla kultury
1jezyka islandzkiego (Trial 14).
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Trudno jest w pelni ukaza¢ wptyw chrzescijanstwa i szkolnictwa tego
okresu na ewolucje¢ kulturalng i konsolidacj¢ narodu. Czas wolnego i niezalez-
nego panstwa byt okresem najwiekszego rozkwitu, rozwoju i najcenniejszych
pomnikow islandzkiej kultury. Chrzescijanstwo stawiato tez edukacje 1 kulture
Islandii na najwyzszym poziomie w tej czgsci Europy. Ostatnie kilkadziesiat
lat istnienia niepodlegltego panstwa naznaczone bylto juz jednak widmem nad-
chodzacego upadku i utraty niezaleznos$ci (Trial 15).

Przyjecie chrzescijanstwa jest wigc w historii Islandii momentem nie-
zwykle donioslym, a jego wprowadzanie i umacnianie taczy si¢ z okresem jej
swietnosci, ktory pozwolitl na state i oryginalne uczestniczenie tego niewiel-
kiego narodu w wielkiej historii.

CATHOLIC CHURCH IN ICELAND UNTIL 1264

ABSTRACT

The missionary action in Iceland did not end with the reception of Christianity
by Althing in the year 1000. Further efforts of the missionaries and their cooperation
with Icelandic society were necessary to consolidate the adopted faith. The missionar-
ies from Germany and England first had a huge share here. Then, the native bishops
and clergy took over this role successfully. The political and social stabilization of
this period allowed Christianity to take root in the society of the Icelandic time of the
independent Icelandic Community. This was confirmed by the rise and development
of monastic life, the development of Icelandic culture and education. The first period
of Christianity in Iceland allowed for laying solid foundations on which, even after
the loss of sovereignty, Icelanders could preserve their cultural identity and national
heritage.
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Roberto de Nobili SJ i misja w Maduraju w latach 1606-1656

Maduraj to miasto w poludniowych Indiach, stanowigce wazne centrum
religijne. W XVII wieku byto ono osrodkiem ze znaczagcymi wptywami bra-
mindw, ktorzy gromadzili si¢ wokot swigtyni bogini Minakszi (Chandler 11).
Trudno wyobrazi¢ sobie bardziej wymagajace miejsce dla misjonarskiej dzia-
falnosci. Misje chrzescijanskie w Indiach skupiaty si¢ zwykle na nizszych ka-
stach, dla ktorych zmiana religii nie stanowita utraty statusu spoltecznego. Na-
wet Franciszek Ksawery nie zdotal nawréci¢ nikogo w Maduraju (Walsh 94).

1. Misja prowadzona przez Gong¢ala Fernandesa

Bezposrednio przed przyjazdem Roberta de Nobili do Maduraju jedyny-
mi chrzescijanami w miescie byli Portugalczycy oraz garstka niezamoznej
ludnosci przybylej z wybrzeza. Do pracy z nimi przydzielony zostat Gongalo
Fernandes, ktory przybyt z Portugalii jako dwudziestoletni zolnierz. Misjo-
narz podczas 11 lat w Maduraju nie nawrdcit ani jednej osoby. Otworzyt jed-
nak przychodnig, z ktorej korzystali zardwno hindusi, jak i chrzescijanie, oraz
szkole, zatem przyczynit si¢ do poprawy warunkow zycia ubogiej ludnosci.
W raporcie na temat braminéw nie potrafit przedstawi¢ ich wierzen religij-
nych, natomiast dosy¢ wiernie opisal ich styl zycia i zwyczaje, co oznacza, ze
miat z nimi kontakt. Jednak ,,Fernandesa powaznie ograniczato przekonanie,
ze wszyscy Europejczycy sa lepsi od Indusdw, oraz, ze Portugalczycy sa lepsi
od wszystkich innych Europejczykow” (Neill 1984, 280). Jako jeden z wielu
akceptowal rowniez nazwe: parangi, ktéra byli okreslani przybysze z Europy.
Stowo to w jego mniemaniu stanowito synonim Portugalczyka i chrzescijani-
na. ,,W najbardziej ujmujacy sposob zapraszat wysokiej klasy Hindusa, aby
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przyjat religie parangi i kiedy jego zaproszenie spotykato si¢ ze wzgarda, nie
mogl znalez¢ innego wyjasnienia niz ignorancja tych biednych ludzi, ktérzy
nie potrafili doceni¢, co byto dla nich dobre” (Sauliére 44). Jednakze dla hin-
duséw stowo to oznaczato osobe spoza kasty, nieczysta i na najnizszym pozio-
mie spotecznym.

W 1606 r. dotaczyt do niego mtodszy wspotbrat Roberto de Nobili. Ignacy
Loyola radzit wszak, by na dalekie misje wysytano dwdch braci, ktorzy roznia
si¢ charakterami, co uzasadniat nastepujaco:

Komus o usposobieniu zywym i nazbyt §miatym dobrze bytoby dotaczy¢ bardziej
rozwaznego i powsciaggliwego; tak tez nalezy postepowac w innych sprawach co
do doboru ludzi, by roznorodnos$¢ ztaczona weztem mitosci stata si¢ pomoca dla
kazdego z nich, a nie wywolywata rozdzwigku czy niezgody mi¢dzy nimi lub in-
nymi ludzmi (Konstytucje 222).

Migdzy G. Fernandesem i1 R. de Nobili byto znacznie wigcej rdéznic niz
tylko doswiadczenie i temperament. Na przeszkodzie ich porozumieniu stang-
ta klasa spoteczna, narodowo$¢ i wyksztatcenie (Zupanov 4). Byly zoierz,
oddany portugalskiej fladze, nie mogt pojaé, dlaczego mtody, rzymski arysto-
krata odcina si¢ od bycia parangi. Kiedy R. de Nobili zdecydowat si¢ na swo-
istg separacje swego kosciola w 1607 r. od przybylej z wybrzeza wspolnoty
G. Fernandesa, rozpoczeta si¢ trwajaca wiele lat listowna dysputa pomigdzy
Madurajem, Koczinem, Goa, Rzymem i Lizbong. Zapoczatkowat ja G. Fer-
nandes, oskarzajac R. de Nobili o zbytnie przestrzeganie hinduskich zwycza-
jow, uwtaczanie honorowi Portugalii i nieprzestrzeganie jezuickich cnot: mito-
sierdzia, pokory i postuszenstwa. Wobec takich zarzutéw prawie kazdy jezuita
w Indiach czul si¢ w obowiazku opowiedzie¢ po jednej ze stron, a R. de No-
bili, chcac kontynuowadé swoja prace, musial wykazaé stusznos$¢ swoich racji.

2. Przybycie Roberta de Nobili do Maduraju

Kiedy R. de Nobili przybyl do Maduraju, potrzebowal niewiele czasu, by
zauwazy¢, ze jego wspotbrat nikogo w miescie nie nawrocit. Starajac si¢ do-
ciec przyczyny takiego stanu rzeczy, znalazt pomoc w osobie mtodego, hindu-
skiego nauczyciela, ktory pracowat w zatozonej przez G. Fernandesa szkole.
Inteligentny 1 znajacy hinduistyczng teologi¢ nauczyciel nalezal do stosunko-
wo wysokiej kasty. Mial jednak tak zta opini¢ o G. Fernandesie i jego religii,
ze nigdy nie rozmawiat z nim na tematy duchowe (Sauliére 42). Robert de
Nobili chcial zdoby¢ jego przyjazn i uzyska¢ pomoc w studiowaniu jezyka
tamilskiego. Bylo to poczatkowo trudne, poniewaz nowego misjonarza row-
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niez postrzegano jako parangi. Jednak dzigki rodzacemu si¢ zaufaniu R. de
Nobili dowiedzial si¢, jakie nieakceptowalne przez Indusow btedy popetniali
Portugalczycy. Nosili oni skorzane buty, tymczasem zaden bramin nie mogt
dotkna¢ czegokolwiek, co pochodzito od zabitego zwierzecia; jedli za pomoca
noza i widelca, co budzito odrazg, oraz pili wino, jedli mig¢so i — co najgorsze —
spozywali wotowing. Ktokolwiek przyjmowat ich wiare, musiat takze zmienic¢
imie, sposob ubierania i jedzenia. Tak stawat si¢ wyrzutkiem spoteczenstwa
1 mogt liczy¢ tylko na towarzystwo Portugalczykdow.

Dla R. de Nobili stato si¢ wigc jasne, ze jesli chce nawigza¢ kontakt z bra-
minami, musi zrezygnowac z europejskich zwyczajow. Uwazal, ze jezeli uda
mu si¢ nawrdci¢ przedstawicieli najwyzszej kasty, reszta spoteczenstwa poda-
zy za ich przyktadem. Na zmiang¢ stylu zycia potrzebowat pozwolenia od pro-
wincjata Alberta Laerzia, ktory z kolei musiat uzgodnic¢ je ze swoim przetozo-
nym. Francisco Ros, pochodzacy z Katalonii arcybiskup Cranganore, okazat
si¢ gorgcym zwolennikiem zachowania lokalnych zwyczajow. Chrzescijanie
sw. Tomasza w jego diecezji przyjeli swojg wiare wiele wiekéw przed przy-
byciem Portugalczykéw i nikt nie $miat nazywaé ich parangi. Zyli w sasiedz-
twie hindusow i byli darzeni szacunkiem, stanowigc oddzielng kaste, wysoka
w hierarchii spotecznej. Arcybiskup F. Ros prezentowat postawe liberalna 1 to-
lerancyjng wzgledem lokalnych tradycji. Pracujac wsrdd chrzescijan sw. To-
masza, uwazat, ze mozna oddzieli¢ cz¢$¢ zwyczajoéw od religii. Rozumiat nie-
che¢ 1 watpliwosci zwigzane z konieczno$cig nabycia nowego imienia przez
konwertytow w trakcie chrztu oraz z odrzuceniem tradycji pielegnowanej
przez pokolenia. Adaptacja lokalnych zwyczajéw byta powszechna od poczat-
ku chrzes$cijanstwa.

Kiedy $wigty Piotr przybyt do Rzymu czy narzucil rzymskim konwertytom swoje
dhugie wlosy, powiewng brode i swdj chatat? Jesli ci Rzymianie z krdtko obciety-
mi wlosami, ogolonymi brodami i w swoich togach mogli by¢ dobrymi chrzescija-
nami, dlaczego indyjscy konwertyci majg pozby¢ si¢ swojego sznura, kudumi i na-
rodowych zwyczajow jako warunek wstepny do otrzymania chrztu? (Sauliére 46)

Zachecony poparciem arcybiskupa A. Laerzia zaakceptowal wigkszos¢
proponowanych zmian. Wyjatek stanowita kwestia stroju. ,,Niech ojciec Ro-
berto nazywa siebie jak chce, je na co ma ochotg i bywa, gdzie mu si¢ podo-
ba, lecz na mito$¢ boska, nie pozwdlmy mu ubiera¢ si¢ jak hinduski sanny-
asi” (Sauliére 47). Robert de Nobili zaprzestal wigc jedzenia migsa, zaczat
nosi¢ wylgcznie drewniane sandaly, zatrudnit braminskiego kucharza i zado-
walat si¢ jednym positkiem dziennie. Starat si¢ takze unika¢ os6b z nizszych
kast, w tym chrzescijan G. Fernandesa. Aby pokaza¢, ze nie ma nic wspol-
nego z pogardzanymi parangi, zaczat nosi¢ sznur ,,podwojnie urodzonych”
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kast, ktory szczegdtowo opisywat A. Laerzio: ,,sktada si¢ on nie z trzech, lecz
z pieciu czesci. Trzy z nich sg zlote i symbolizuja Tréjce Swieta, a dwie biate,
reprezentujace dusze i ciato Chrystusa, naszego Pana. Do tego sznura dota-
czony jest krzyz — znak meki 1 $mierci Jezusa Chrystusa. Tak wigc ten sznur
jest symbolem tajemnicy Trojcy Swigtej, weielenia i odkupienia” (Laerzio 54,
ff 2-16, 17-75).

W tym czasie jego lekcje jezyka tamilskiego przerodzity si¢ w rozmowy
o zwyczajach indyjskich, a takze o hinduizmie, chrzescijanstwie i poszukiwa-
niu jedynej prawdy. Szybkie postepy w nauce pozwolily na podejmowanie
coraz bardziej ztozonych i skomplikowanych zagadnien ze sfery religijnej czy
duchowej. ,,[Nauczyciel] spiera si¢ ze mna na temat Boga, wedrowki dusz,
stworzenia efc. I widzac, ze rozsadek jest nie zawsze po jego stronie, stat si¢
bardziej pokorny i darzacy szacunkiem” (Nobili 51,3-6). Momentem przeto-
mowym bylo za¢mienie Stonca, majace miejsce 25 lutego 1607 r. W tym dniu
R. de Nobili i jego nauczyciel postanowili studiowaé¢ nawzajem swoje reli-
gie przez 20 dni po pi¢¢ godzin dziennie. ,,Po tym, jak nauczatem go przez
dwadziescia dni, oznajmil, ze jest usatysfakcjonowany pod kazdym wzgle-
dem i poprosil, zebym go ochrzcil, co uczynitem z wielka radoscia, bo byt on
pierwszym w tym miescie, ktory ustyszat Prawde i ja przyjat” (Nobili 51,3-6).
W ten sposob R. de Nobili udzielit pierwszego chrztu, mianowicie w marcu
1607 r., zatem niespetna pot roku po przybyciu do Maduraju. Mtody nauczy-
ciel na cze$¢ prowincjata A. Laerzia otrzymat imi¢: Albert. Jaki$§ czas pdzniej
krewny Alberta, bedacy pandaraswami, ustyszat z przerazeniem, ze jego ku-
zyn przyjat religi¢ parangi. Po dlugiej dyskusji z R. de Nobili przekonat sig,
ze nowy guru byl najbardziej uczonym cztowiekiem, jakiego kiedykolwiek
spotkal. Od tego czasu stat si¢ czestym gosciem jezuity. Chrzest przyjmowato
coraz wigcej 0sob, lokalna wspolnota rozrastala sie.

3. Nowe miejsce zamieszkania

Juz w poczatkowym okresie pobytu w Maduraju wobec narastajacych nie-
zgodnosci migdzy R. de Nobili a G. Fernandesem ten pierwszy postanowit
zamieszkac oddzielnie. Poniewaz G. Fernandes i popierajacy go jezuici z wy-
brzeza donosili A. Laerzio, ze mtody przybysz zachowuje si¢ skandalicznie,
prowincjal, ktéry poczatkowo nie reagowal na skargi, musial wreszcie zajgé
jakies stanowisko. W liscie do generata donosit: ,,Opozycja wobec ojca Rober-
ta byta tak wielka, ze napisalem do niego, aby nie udzielat wigcej chrztéw po-
ganom do czasu, kiedy wyjasni¢ pewne watpliwosci dotyczace jego sposobu
ubierania, jedzenia positkow efc., co zamierzatem zrobi¢ przy okazji wizyty
w Maduraju” (Laerzio 54, 2-16, 17-75). Prowincjat zjawit si¢ w Maduraju pod
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koniec sierpnia 1608 r. i pozostat tam przez miesigc. Mial za zadanie nie tyl-
ko uspokoi¢ swoje sumienie w sprawie kontrowersyjnego podwladnego, lecz
takze zebra¢ argumenty, gdyby metody misjonarza znowu krytykowano. Za-
mieszkal u R. de Nobili 1 przyjal wszystkie obowigzujace tam zwyczaje. W li-
scie do generala pisat, ze R. de Nobili nosi z6ttg szate siegajaca ziemi, a bialy
materiat, owinigty wokot gtowy, tworzy rodzaj turbanu. Opisywat dom, gdzie
mieszkal R. de Nobili, i sposdb, w jaki przyjmowat on gosci. O jego znajomo-
sci jezyka pisal, iz mowi najczystszym tamilskim i ma tak doskonata wymo-
we, ze nawet najbardziej wybredny bramin nie mogtby poprawi¢ jego dykeji
(Laerzio 54,2-16, 17-75). Byl tak zadowolony z pracy R. de Nobili, iz dat mu
pelne pozwolenie na otwarte nauczanie i udzielanie chrztu, i zalowal, ze na
kilka miesigcy przerwat jego prace apostolska.

Kolejnym krokiem misjonarza w poznaniu Indii byt sanskryt. Tylko dzigki
znajomosci tego jezyka R. de Nobili mdgl poznaé istot¢ hinduizmu i prowa-
dzi¢ dyskusje z uczonymi braminami. Zaden Europejczyk przed R. de Nobili
nie uczyt si¢ ,,faciny braminow”, jak nazywano ten jezyk. Uwazano sanskryt za
jezyk liturgii, filozofii 1 nauki, ale niewiele wigcej o nim wiedziano. W 1608 r.
bramin Sivadharma zaczat uczyé R. de Nobili. Nauka sanskrytu opierata sie
gléwnie na pamigciowym opanowywaniu formut przy braku wyjasnien zasad
gramatycznych. Byl to jezyk znacznie trudniejszy od tamilskiego, niestluzacy
do komunikowania praktycznych rzeczy, lecz stosowany do opisywania abs-
trakcyjnych idei. Jezuita musial mie¢ jednak fenomenalng pamie¢ i niezwykle
umiejetnosci lingwistyczne. Prawdopodobnie juz w sierpniu 1609 r. potrafit
ptynnie mowic¢ i czyta¢ (Neill 1984, 284). Robert de Nobili darzyt swojego
nauczyciela wielkim szacunkiem i nazywat go w listach: carissimo maestro.
Niemozliwe byloby poznanie braminizmu bez znajomosci Wed, tak jak nie-
mozliwe byloby poznanie chrzescijanstwa bez czytania Biblii. Robert de No-
bili poprosit wigc o spisanie dla niego swigtych pism, ktére bramin cytowal
podczas ich dyskusji. Znajomos$¢ Wed byla przywilejem bramindéw, a wyja-
wienie swietych pism komus z nizszej kasty uznawano za wielki grzech. Ro-
bert de Nobili tak opisywat to zdarzenie w liscie do prowincjata:

Musi Wasza Ekscelencja wiedzie¢, ze ci ludzie uwazaja spisywanie ich praw za
najciezszy grzech. Dzieci muszg uczy¢ si¢ ich na pamigé. Praca ta zajmuje im
dziesig¢ czy dwanascie lat. Ale teraz mam dobra sposobno$¢, aby mie¢ je napi-
sane przez mojego mistrza... Poniewaz jest on wielkim znawcg ich religii, nie
mozemy przepusci¢ takiej okazji, by zdoby¢ wiedzg o niej. Bez watpienia musi
to by¢ czynione w najwiekszej tajemnicy, uwzgledniajac wielkie, osobiste niebez-
pieczenstwo z tym zwigzane, poniewaz gdyby si¢ dowiedzieli, z pewnoscig wytu-
piliby mu oczy. Poniewaz jest to konieczne, wazne sposoby nawracania tych ludzi
nie powinny by¢ zaniedbane. Jest pewne, Ze nasz Pan pomoze mu we wszystkim
i uchroni go od wszelkiego niebezpieczenstwa (Cronin 87).
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Sivadharma musial mie¢ wigc wielkie zaufanie do swojego ucznia, sko-
ro po dtugich wahaniach zgodzit si¢ wyjawi¢ R. de Nobili $wigte pisma. Nie
wiadomo doktadnie, jaka czgs¢ Wed udato mu si¢ spisa¢. W ten sposdb, okoto
2500 lat po ich skomponowaniu, pierwszy Europejczyk poznal Wedy. Utwory
te sg najstarszymi tekstami indyjskimi, uwazanymi za sruti, czyli objawienie.
Zapoczatkowuja one literaturg i filozofi¢ indyjska (Frauwallner 85). Powsta-
ty w dawnej formie sanskrytu i byly przekazywane ustnie. Misjonarz pisat
w grudniu 1608 r. do A. Laerzia, ze dowiedziat si¢, iz wczesniej nauczano
pig¢ praw, z czego pozostaly trzy: prawo Brahmy, Wisznu i Rudry (Sziwy).
Czwarte byto prawem duchowym, ktore uczylo ludzi, jak uzyska¢ zbawienie.
Fragmenty tego prawa istniejag w pozostalych trzech, ale reszta zagingta i nie
ma kogokolwiek, kto bylby wystarczajaco uczony i §wiety, by ja odnalez¢.

Poza tym najbardziej uczeni wsrod tych ludzi twierdza, ze napisane jest w ich
ksigegach, iz zadne z tych trzech praw nie moze przynie$¢ prawdziwego zbawie-
nia, z czego niektoérzy wyciagaja wniosek, ze nie ma zadnego zycia poza doczes-
nym [...]. Mowie im, ze przybytem z dalekiego kraju z jednego powodu, aby
uczy¢ ich tego prawa, ktore zagineto (Cronin 90).

Roberto de Nobili adaptowat nauke chrzescijanska dla indyjskich idei, tak
jak $w. Pawel zaadaptowal swoje przestanie dla idei Atenczykow, mowiae
o ,,nieznanym Bogu”. Robert de Nobili przekonywat ludzi, ze jesli chca od-
zyska¢ utracone Prawo, musza sta¢ si¢ jego uczniami. Wszystkie sekty uznaja
trzy Prawa, lecz maja tez swoich nauczycieli. Jezuita jako ,,zaginiong Wede”
czy Prawo rozumiatl prymitywna religi¢ objawiona ludzkosci i1 zniszczo-
ng przez grzech, wcielong i udoskonalong przez chrzescijanskie objawienie.
W ten sposob zdecydowal si¢ na probe przelozenia zasad wiary chrzescijan-
skiej na indyjski system poje¢ 1 wyobrazen. Jego przedsiewziecie miato swdj
wzor w stylu misyjnym Mattea Ricciego, realizowanym w Chinach. Uzyt on
konfucjanskich tekstow i zaakcentowal w nich te doktryny, ktore byty zgod-
ne z chrzescijanskimi, jak rowniez zinterpretowat ambiwalentne teksty w taki
sposob, by zgadzaty si¢ z chrzescijanskimi ideami.

4. Nawrocenia na chrze$cijanstwo czy podazanie za guru?

Czy R. de Nobili rzeczywiscie byt uwazany za glosiciela nowej religii,
czy tez za jednego z wielu guru, ktory przyktadem swigtego zycia pociagal za
soba innych? Guru w tradycji indyjskiej to nauczyciel duchowy, przekazujacy
wiedze o wyzwoleniu 1 wglad w jego istote. Ide¢ osoby przekazujacej boska
wiedze odnajdujemy w Wedach i upaniszadach. Katoliccy misjonarze, poczy-
najac od R. de Nobili, doceniali funkcje guru czy sannjasina.
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[O tym] ze nikt, jak tylko prawdziwy mistrz duchowy, nie b¢dzie w stanie wies¢
Induséw do chrzescijanstwa, wiedzieli pierwsi zachodni misjonarze w Indiach
[...] [R. de Nobili] byt uwazany za guru ze swoim specyficznym nauczaniem
1 zgromadzil wokdt siebie wielu uczniéw. Bramini ci przywiazani byli jednak
mniej do Kosciota a bardziej do osoby R. de Nobili. W rezultacie niewielu pozo-
stato chrzescijanami po jego $mierci (Cornille 130).

Catherine Cornille, profesor teologii porownawczej z Boston College, za-
rzuca R. de Nobili, ze mimo iz wykazywat zrozumienie dla hinduistycznych
tradycji religijnych, to jego podejscie do wierzen i systemow filozoficznych
hinduizmu bylo ponizajace. Jego wyglad guru byt raczej podstepem, by na-
wroci¢ hinduséw, a nie dowodem wiary w wartosci i prawde hinduistycznej
tradycji. Niemniej jednak to on, jako pierwszy wyksztalcony chrzescijanin,
zaczat dyskutowaé z braminami. Nie studiowat ich ksiag po to, zeby je kry-
tykowa¢ czy wysmiewac, ale w celu poznania ich przestania. Podkreslat, ze
,»Cl ludzie nie sg takimi ignorantami, za jakich niektérzy ich uwazaja” (Nobili
51,3-6). Czesto w pogardzie ma si¢ to, co nieznane, o czym swiadczylo przez
stulecia podejscie Europejczykdow do innych kultur. Po przestudiowaniu hin-
duskich pism i spedzeniu czasu wsrdd uczonych braminéw R. de Nobili nabrat
przekonania, ze mozna mie¢ do nich jedynie szacunek, nawet jesli nie podzie-
la si¢ ich pogladdéw. Robert de Nobili chcial nawraca¢, gdyz taki cel miata
jego nauka i wyjazd do Indii. Temu zadaniu poswigcit cate zycie, rezygnujac
z wygod 1 bogactw w rodzinnym kraju.

Odrebng kwesti¢ stanowi to, czy rzeczywiscie braminscy prozelici R. de
Nobili rozumieli znaczenie przyjecia chrztu? Konwertyci mieli inng koncep-
cje religii niz t¢, jaka miatl ich nauczyciel. Niewatpliwie jego charyzma, wie-
dza, znajomos$¢ jezykdw i oglada wywarty wielki wplyw na nowych uczniéw
1 mialy duze znaczenie podczas ich zdobywania. Jednak decydowali si¢ oni
na chrzest po wielokrotnym wystuchaniu jego racji. Konwersje nastgpowaty
pojedynczo, po doktadnym przemysleniu tego kroku i dyskusjach z jezuita,
ktérego argumenty wydawaty si¢ im wystarczajaco przekonujace. To ogromny
kontrast z metodami cho¢by Franciszka Ksawerego i innych misjonarzy, kto-
rzy chrzcili masowo cale wioski.

W owym kontekscie Stephen Neill, w swojej dwutomowej Historii chrze-
scijanstwa w Indiach, zastanawiat si¢, co oznaczato przyjecie chrztu dla mio-
dych me¢zczyzn, ktorzy stawali si¢ uczniami R. de Nobili (Neill 1984, 283).
Niewatpliwie oznaczato to dla nich co$ innego niz dla europejskich misjona-
rzy. W tym czasie wielu reformatorow religijnych dziatato na terenie Indii.
Kazda sekta miata swoj rytuat inicjacji, zatem chrzest musial wydawac¢ si¢ im
czym$ podobnym. Robert de Nobili jawit si¢ jako jeden z wielu guru, jego
argumentacja byta przekonujaca, a osobowos¢ 1 maniery sprawiaty, ze tatwo
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zdobywat uczniow. Konwertyci mogli zachowaé zwyczaje swojej kasty; nie
mogli jednak bra¢ udziatu w hinduistycznych ceremoniach.

5. Opozycja i kontrowersje

Poczynania R. de Nobili byly zgodne z zasadami akomodacji, promowa-
nymi i propagowanymi przez arcybiskupa Francisca Rosa. Zatwierdzit on
m.in. mozliwo$¢ umieszczania pasty sandalowej na czole, uznajac to za ozdo-
be¢ ciata, a nie za symbol religijny, i skomponowat btogostawienstwo, jakie
mialo by¢ odmawiane przy jej naktadaniu. Jednak R. de Nobili zdawal sobie
sprawe, ze jest osamotniony w swojej pracy. W liscie do A. Laerzia z 22 kwiet-
nia 1609 r. pisal, ze potrzebuje jak najszybciej wspolbrata przygotowanego na
umartwienia. Podkreslal, ze przystosowanie si¢ do indyjskich zwyczajow jest
zrazu trudne. Wspomniat takze, ze po jego $mierci bytoby bardzo utrudnione
odzyskanie znajomosci Wed, jaka zdobyt. Robert de Nobili wystat dwoch mto-
dych chrzescijan z Maduraju na Wybrzeze Malabarskie z listem do prowin-
cjata. Ich wiedza z zakresu tajemnic wiary chrzescijanskiej byta najlepszym
dowodem na to, ze R. de Nobili dobrze wykonywat swoja pracg, natomiast ich
spostrzezenia z Malabaru zawieraly uwage, iz chrzescijanie $w. Tomasza réw-
niez trzymaja si¢ z dala od nowych, mieszkajacych w okolicy konwertytow
z nizszych klas. Zanotowano to z zadowoleniem, gdyz potwierdzato praktyke
R. de Nobili.

Arcybiskup F. Ros udzielil uczniom R. de Nobili bierzmowania i obiecat
pomoc dla misji. Wizyta odniosta oczekiwany efekt, gdyz znalazto si¢ wielu
chetnych na misj¢ w Maduraju. Do postugi w tej odlegltej placowce wybra-
no Manuela Leitdo. Przybyt on do Maduraju w sierpniu 1609 r., ubrany juz
w szate w kolorze ochry. Przygotowany na surowe zycie na misji, nie spodzie-
wat si¢ jednak, ze bedzie siedzial na podlodze, spozywajac positki podane na
lisciu bananowca i uzywajac palcow zamiast sztuccéw. Mimo podziwu, jaki
zywit dla R. de Nobili i jego oddania si¢ misji, nie byt w stanie przyzwyczaic¢
si¢ do jedzenia jednego positku dziennie. Mial tez problemy z nauka jezyka
tamilskiego, a R. de Nobili prawdopodobnie nie byl wystarczajaco cierpli-
wy dla kogos, kto nie miat takich zdolno$ci jak on. W rezultacie 12 czerwca
1610 r. R. de Nobili napisat w liscie do Antonia Vico, ze znowu jest sam (No-
bili 54a,76-92).

Kolejny problem nardst, gdy przybyli z wybrzeza chrzescijanie z nizszych
kast oznajmili konwertytom R. de Nobili, ze poprzez chrzest stracili swojg
pozycje spoteczng. Kilkunastu z nich przestalo przychodzi¢ do kosciota. Ro-
bert de Nobili zmuszony zostat do napisania Manifestu, w ktorym przedstawit
swoje stanowisko w tej kwestii. Zapisat je po tamilsku na lisciach palmowych
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i przybit do drzewa przed swoja siedzibg. Najwazniejsze jego tezy brzmiaty
nastepujaco:

Nie jestem parangi. Nie urodzitem si¢ w kraju parangi i nigdy nie bylem zwig-
zany z ich rasg [...]. Pochodz¢ z Rzymu, gdzie moja rodzina posiadata taka sama
pozycje, jak szacowni radza maja w tym kraju [...]. Z tymi, ktérzy przychodzili
rozmawiaé¢ ze mng, dyskutowalem tylko kwestie dotyczace zbawienia ich dusz.
Rozprawiatem o istnieniu Boga i jego atrybutach, [o tym] ze jest jeden w trzech
Osobach, stworzyt §wiat, ludzi i wszelkie inne rzeczy [...]. Prawo, ktore glosze,
jest prawem prawdziwego Boga [...]. Ktokolwiek mowi, Ze to jest prawo paran-
gi, przeznaczone tylko dla niskich kast, popetnia bardzo wielki grzech, bo praw-
dziwy Bog nie jest Bogiem tylko jednej rasy, ale Bogiem wszystkich. Musimy
wyznac, ze zastuguje, aby by¢ czczonym przez wszystkich (Neill 1984, 288).

Fragment ten ukazuje komplikacje jezykowa, z jakiej nie do konca zda-
wali sobie sprawe F. de Nobili oraz jego poplecznicy i przeciwnicy. Stowo
parangi dla mieszkancow Maduraju oznaczato chrzescijanina. Na Wschodzie
Feringhi, Frankowie i stowa pochodne wskazywaty od dawna na przybyszow
z Europy, a wigc chrzescijan. Robert de Nobili zakladal, ze parangi oznaczato
Portugalczykdéw, a wiec on, jako Wtoch, nie byt jednym z nich.

Roberto de Nobili przestal nosi¢ sznur na przetomie 1609 1 1610 r. W ten
sposob osiagnat dwie rzeczy: przeciwnicy nie mogli krytykowac go juz za no-
szenie sznura, a po drugie stat si¢ formalnie sannjasinem. Oznaczato to nie
tylko szacunek wszystkich kast, ale i wiele wyrzeczen, poniewaz tryb zycia
sannjasinow odbiegat znacznie od tego, do ktérego przyzwyczajeni byli euro-
pejscy duchowni. Do swoich §lubéw ubdstwa, czystosci i postuszenstwa mu-
siat doda¢ powstrzymywanie si¢ od jedzenia migsa, ryb, jaj, wina, pozbycie
si¢ krzeset, butéw, kapelusza, niemoznos¢ podrézowania na koniu oraz pozby-
cie si¢ brody i kolczykéw. Oznaczato to poszczenie kazdego dnia do godziny
szesnastej, kiedy to mogt spozy¢ swoj jedyny posiltek. Nie rozstawal si¢ za
to z kijem, do ktorego przyczepiony byt porzucony sznur oraz symbolizujacy
ubostwo kawatek materiatu (Sauliére 112). Posunigcie byto tylez radykalne,
co skuteczne, gdyz w ciagu kilku miesigcy liczba konwertytow wzrosta do 50
(Nobili 51,13-14).

Po stracie M. Leitad R. de Nobili znow potrzebowal towarzysza i pomoc-
nika. W tym czasie w Koczinie przebywat jego przyjaciel z rzymskich lat,
Antonio Vico. Pisat do R. de Nobili, by okaza¢ mu wspdtczucie, na co adresat
odpowiedzial ,niech si¢ dzieje wola boska. Ale ty powiniene$ otrzymac od
Boga, dzigki swoim modlitwom to, by przystano ci¢ tutaj, gdzie bedziesz mogt
zdziata¢ wiele dobrego, 1 zeby [Bog] umocnit ci¢ w tym pragnieniu” (Sauliére
128). List zakonczyt stwierdzeniem, ze jest niezwykle istotne, aby prowincjat
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przystal mu towarzysza i zeby byl nim A. Vico. Albert Laerzio nie byl sko-
ry do wystania do Maduraju profesora teologii z Koczina. W koncu jednak
A. Vico przybyt do Maduraju w dniu 15 kwietnia 1610 r. i przez nast¢pne
28 lat byl najwierniejszym towarzyszem i lojalnym stronnikiem R. de Nobili.
Kiedy R. de Nobili napisal Responsio w odpowiedzi na zarzuty stawiane przez
G. Fernandesa, A. Vico dodal swoja rozprawe O metodzie, ktora jest uzywana
w nowej misji w Maduraju, aby nawrocié¢ niechrzescijan do Chrystusa (Vico
88-109), sktadajaca si¢ z wprowadzenia i siedmiu rozdziatow. Zaledwie mie-
sigc po swoim przyjezdzie do Maduraju byt w stanie odpowiedzie¢ na wszyst-
kie zarzuty. Pisal, ze zaangazowat si¢ od poczatku w powstanie misji i cz¢sto
konsultowat si¢ w jej sprawie. Wyjasnial metodg i to, co oznacza miano: pa-
rangi. Odnosit si¢ takze do noszenia sznura, nowych ceremonii i oddzielenia
kosciotow. Uwazatl, ze metoda ta jest mita Bogu i misjonarze powinni otrzy-
mac na nig pozwolenie (Nobili 210).

Nie wszyscy jezuici pracujacy w Indiach rozumieli i popierali nowator-
stwo misji. Wsrdd plotek, ktére zaczely krazy¢ o R. de Nobili, byta nawet
taka, ktora glosita, ze stal si¢ on hinduista. Jednak R. de Nobili postepowat
ostroznie i konsultowat kazda ze swoich decyzji z prowincjatem. Miat pozwo-
lenie nie tylko arcybiskupa F. Rosa, ale powiadomiony byt o nich réwniez
arcybiskup Goa Alexis Menzenes. Popierajacy R. de Nobili A. Laerzio za-
trzymat si¢ dwukrotnie w Maduraju: w 1608 1 1609 r. W tym czasie mieszkat
z R. de Nobili, akceptowat i nasladowal jego sposéb zachowania i tryb zycia.
Swoje pozytywne wrazenia odnotowywal kazdorazowo w raporcie przesyta-
nym generatowi Claudio Aquavivie. Jego relacje pozostaja niezwykle warto-
sciowe, poniewaz przedstawiaja bezposrednie doswiadczenie zycia chrzesci-
janskiego sannjasina. Gongalo Fernandes jednak nadal podwazal publicznie
metody pracy R. de Nobili (Anchukandam 31). Niech¢¢ do sposobow pracy
0. Roberta wyrazali takze: Nicolas Pimenta — nowy wizytator, wystany do In-
dii przez generata Aquavive, oraz Pero Francisco, zwierzchnik prowincji ma-
labarskiej. ,,Byt on uprzedzony do metody zaadaptowanej przez o. de Nobili
1 chciat za wszelka ceng zabroni¢ jej stosowania; inaczej mowiac, jego inten-
cja bylo zrujnowanie misji w Maduraju w jej poczatkach” (Besse 201). Miat
wiec R. de Nobili trzech zacigtych wrogéw, i to gldwnie przez nich kolejne
12 lat jego dziatalno$ci uptyneto na polemikach. Pierwszym pismem tego typu
byto Responsio z 1610 r., ktore stworzyt w pospiechu, w ciggu kilku tygodni,
aby zdazy¢ wystac je z Goa do Rzymu z jesienng flota.

Jednym z zacietych wrogéw R. de Nobili byt Cristovao de Sa, arcybi-
skup Goa i nastepca A. Menzenesa, ktory oczekiwal od papieza jednoznacz-
nego potepienia R. de Nobili i jego metod. Musial si¢ jednak rozczarowac,
kiedy papiez nakazal mu spotkaé si¢ z arcybiskupem F. Rosem, R. de Nobili
1 najlepszymi teologami w Indiach, aby przedyskutowac¢ sporne kwestie i wy-
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sta¢ doktadny raport do Rzymu. Konferencja rozpoczeta sie w Goa 4 lutego
1619 r. i mimo ze poczatkowo wigkszos¢ uczestnikow, z wyjatkiem F. Rosa,
byta przeciwko R. de Nobili, jego teologiczna argumentacja zdotata przekonac
adwersarzy. Przed konferencja R. de Nobili rozdal uczestnikom swoja rozpra-
we Narratio, podpisang rowniez przez arcybiskupa F. Rosa (Nobili 1972). Wy-
jasniat w niej swoje racje tak umiejetnie, ze w koncu udato mu si¢ wptynaé na
opini¢ uczestnikdw zgromadzenia. Czterech obecnych na spotkaniu teologdéw
stwierdzilo, ze, znajac sprawe z drugiej r¢ki, potgpiali metode madurajska,
lecz po przeczytaniu Narratio nie mogliby dalej sprzeciwiac si¢ jej z obawy
przed popetieniem wielkiego grzechu. Ojciec André Palmeiro z Goa méwit
W sposoOb nastepujacy:

Kiedy bytem w Coimbrze [w Portugalii], glositem publicznie przeciwng opinig.
Nienawidzitem sznura wielka nienawiscia. Tak wigc, jak tylko zostalem miano-
wany wizytatorem prowincji malabarskiej, zdecydowalem w pierwszej instancji
pozby¢ si¢ misji madurajskiej i wytrzebi¢ wszelkie jej pozostatosci. Ale po roz-
wazeniu argumentow i racji ojca Roberta, czuj¢ si¢ zobligowany zmieni¢ moje
zdanie, a wraz z nim moje zamierzenia (Cronin 213).

Arcybiskup F. Ros przeczytatl rozprawe gloszaca, ze metoda stosowana
przez o. Roberta nie jest ani nowa, ani niedorzeczna. Stosowano ja od cza-
sow apostolskich 1 Ko$ciol zezwalat nie tylko na akceptowanie tradycyjnych
symboli spotecznej rangi, ale tez na ryty i ceremonie poganskie, ktére pozba-
wiano ich bezboznego znaczenia i zastgpowano chrzescijanskimi odniesienia-
mi. W celu przekonania tych, do ktérych nie docieraty argumenty rozumowe,
wziagt Biblie 1 przysiagl na nia, ze elementy tradycji indyjskiej, podtrzymy-
wane wsrod cztonkdw misji madurajskiej, nie sa zabobonami, a przyzwole-
nie na ich kontynuacj¢ nie tylko moze, ale powinno by¢ wydane. Notatki ze
spotkania, prezentujace rozmaite stanowiska, przestano do Rzymu. Papiez
Pawet V (1605-1621) otrzymal, zamiast jednego raportu, plik réznych listow
1 zapiskow. Przez nastgpne dwa lata papieska kuria zalana zostala listami doty-
czacymi misji w Maduraju. Nie tylko Watykan nekany byt sprawa misji, lecz
rowniez krol Portugalii, do ktorego listy stat arcybiskup C. de Sa. Apelacje
budzity niepokdj R. de Nobili, A. Vica i arcybiskupa F. Rosa, jednak wiel-
ki inkwizytor Mascarenhas, przeczytawszy rozprawe F. de Nobili, stanat po
jego stronie. Decyzja wielkiego inkwizytora zaakceptowana zostata przez ka-
tolickiego monarchg i wystana do Rzymu. Zanim listy dotarty, Pawel V zmart
i jego miejsce zajatl Grzegorz XV (1621-1623). Jedng z pierwszych decyzji,
podjetych przez nowego papieza, byto powotanie komisji do zbadania do-
kumentoéw nadestanych z Goa. Peter Lombard, arcybiskup Armagh, ktory ze
wzgledow politycznych nie mdgl wrdci¢ do swojej rodzinnej Irlandii, spedzit
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ponad rok na szczegoétowym badaniu sprawy, a nastepnie napisal dwudziesto-
dziewigciostronicowy raport, w ogromnej mierze przychylny dla R. de Nobi-
li. Peter Lombard podkreslat jedynie, ze wszelkie balwochwalstwo musi by¢
porzucone, a uzycie indyjskich symboli nie moze dawa¢ okazji do utrwalania
starych przesadow. W dniu 31 stycznia 1623 r. papiez wydat Konstytucje apo-
stolska Romane sedis antistes, w ktérej zawarl pozytywng oceng dzialalnosci
misji madurajskiej:

Chcac na tyle, na ile jest to mozliwe, nie obrazajac Boga 1 nie dopuszczajgc do
skandalu wéréd ludéw, doprowadzi¢ do nawrdcenia tych narodow [...], zezwala-
my tym pismem, mocg wladzy apostolskiej, braminom i innym poganom, ktorzy
nawrocili si¢ 1 nawrocg si¢ na wiare, na to, by mogli przywdziewac i nosi¢ sznur
i kudumi jako wyrdznienie ich stanu i jako znak ich politycznego szlachectwa,
ich funkcji, mogg réwniez uzywac sandatu do ozdabiania i ablucji do zachowania
czystosci cial (Anchukandam 121-122; Dahmen 187-199).

6. Pozniejszy rozwa0j misji

Prac¢ misjonarskg R. de Nobili mozna podzieli¢ na cztery okresy. Pierw-
szy obejmowat pionierskie lata 1606-1610, kiedy tworzyt on nowa metodg
1 odnosit rychto niespodziewane sukcesy. Lata 1610-1623 byt czasem kontro-
wersji 1 pracy przerywanej cigglym pisaniem listow oraz wyjazdami. Trzeci
okres w historii misji, 1623-1645, charakteryzowat si¢ jej rozwojem tudziez
przezwyci¢zaniem pojawiajacych si¢ powaznych trudnosci. Robert de Nobili
podupadat na zdrowiu, tracit wzrok, co utrudniato pracg i pisanie. Niestabilna
sytuacja polityczna w Maduraju takze nie sprzyjala pracy misyjnej.

Dla misji istotna zmiana nastgpita w 1626 r., kiedy to. R. de Nobili spo-
tkat cztonka niskiej kasty, nalezacego do sekty Valluvar (Neill 1984, 294), co
pozwalato mu na peienie funkcji kaptana dla swojej spotecznosci. Mimo iz
kaptan teoretycznie wyrazit che¢¢ przyjecia chrzescijanstwa, R. de Nobili zywit
watpliwosci ze wzgledu na pochodzenie spoteczne adepta. Do tej pory miat
do czynienia tylko z przedstawicielami wysokich kast, starannie unikajac kon-
taktu z ludzmi, ktérych dotknigcie oznaczatoby skalanie. Szczero$¢ wyznania
kaptana, jego pokora i gorliwos¢ sktonity jednak o. Roberta do udzielenia mu
chrztu (kaptan prawdopodobnie ochrzczony zostat pod koniec 1626). Dzigki
temu precedensowi wielu jego uczniow zostalo chrzescijanami; wkrotce byto
ich wiecej niz chrzescijan wywodzacych swoje pochodzenie z wyzszych kast.

W tym czasie razem z R. de Nobili pracowali na misji: A. Vico i Emma-
nuel Martins. Emmanuelowi Martinsowi nie odpowiadata sytuacja, w ktorej
dzielil swoj czas migdzy wiernych bramindw i ludzi z nizszych kast, spotyka-
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jac jednych w ciggu dnia, a drugich po kryjomu w nocy. Zdecydowat si¢ wiec
pozostawi¢ misje R. de Nobili dwoém towarzyszom i zajaé si¢ wylacznie bied-
niejszymi chrzescijanami. Byta to jego osobista decyzja, ale wraz z rosnaca
liczba konwertytow z nizszych kast nalezato na stale rozwigza¢ zaistnialy pro-
blem. Wspdlnota skupiata przedstawicieli kast wyzszych, ktorymi zajmowali
si¢ jezuiccy sannjasini. Gdyby zajeli si¢ oni rowniez stuzba nizszym klasom,
bramini mogliby opusci¢ wspolnote. W 1644 r. bylo 1208 konwertytow z wyz-
szych kast oraz 4183 z nizszych (Jeyaseela 59).

Roberto de Nobili zauwazyl, ze oprdcz sannjasinow, byli tez inni kapta-
ni, nazywani pandaram. Nie musieli oni zachowywaé wszystkich przepiséw
tak jak bramini, ktérym zakazano kontaktow z nizszymi kastami. Jak pisat
Augustin Sauliére, pandaram traktowani byli jako oddzielna klasa spotecz-
na i nikt nie dociekat, do jakiej naleza kasty. Byli traktowani po prostu jako
swami, czyli nauczyciele religijni (Sauliére 437). Aczkolwiek R. de Nobili,
A. Vico i E. Martins mieli stosowac¢ si¢ do zakazow i nakazow wyzszych kast,
mozliwa bytaby wspotpraca z pandaraswami, ktdrzy pracowaliby z ludz-
mi z nizszych kast. Robert de Nobili skonsultowat swdj nowy zamyst z ar-
cybiskupem i prowincjatem i otrzymat zgode na poszerzenie krggu ucznidow.
Pierwszym pandaraswami zostat Balthasar da Costa. Z zapatem zabrat si¢ do
pracy i przez trzy lata ochrzcit okoto dwa tysiace osob. Wydaje sig, ze B. da
Costa uwazal swoja prace za bardziej zgodng z duchem chrzescijanstwa niz
ekskluzywizm R. de Nobili, jednak w liscie z 1644 r. pisal o swoim przeto-
zonym z entuzjazmem: ,Jakim czlowiekiem jest o. Nobili! Jakim modelem
dla wszystkich misjonarzy! Im starszy, tym wiek dodaje do jego zyciowego
autorytetu i Swietnosci jego apostolskim zastugom. Prawie niewidomy i przy-
tloczony fizycznymi stabosciami, pracuje jak najbardziej gorliwie i jest odda-
ny z mtodych misjonarzy, jego zapat dostarcza sity, ktdorej brakuje jego ciatu”
(Da Costa 53, ff. 127-42; ff. 143-61). Ojcu Balthasarowi zawdzigczamy tez
jeden z niewielu portretow R. de Nobili, ukazujacy sposob, w jaki o. Roberto
zaadaptowal wyglad sannjasina.

Ostatnie lata zycia R. de Nobili przyniosty trudne doswiadczenia. Po
1640 r., wraz z innymi jezuitami, stal si¢ ofiarg wrogosci ze strony miejsco-
wych wladz i zostal nawet uwigziony za prozelityzm. W 1646 r., w wieku
70 lat, przeniesiony zostal decyzja swoich przetozonych z ukochanego Ma-
duraju na Cejlon. Trzy lata pdzniej nakazano mu przenies¢ si¢ do Mylapore
(Neill 1984, 297). Zamieszkat z dala od miasta, gdzie wraz z czterema chrze-
scijanskimi braminami oddawat si¢ dyskusjom dotyczacym zagadnien poru-
szanych w jego pismach. Mimo n¢kajacych go chordb i utraty wzroku jego
umyst pracowat sprawnie. W styczniu 1656 r. zakonczyl dyktowanie i po
uptywie kilku dni, 16 stycznia, zmarl. Prawdopodobnie jego ciato zostato, hin-
duistycznym zwyczajem, skremowane.
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W chwili $mierci o. Roberta byto okoto dwustu ochrzczonych bramindow.
Jednak nie wszyscy oni pozostali wierni po odejsciu ich guru. Liczba wszyst-
kich konwertytow na terenie misji z pewnoscig przekraczala czterdziesci ty-
siecy osob. Wysitki B. da Costy oraz jego otwarto$¢ wzgledem rozmaitych
grup spotecznych przyczynity si¢ znacznie do rozrostu misji madurajskiej.
Pionierska praca R. de Nobili przygotowata owocny grunt pod dalsze préby
nawracania ludnosci indyjskiej. Niewielu jednak decydowato si¢ na naslado-
wanie wymagajacego zycia sannjasina, stad nietatwo byto znalez¢ chetnych
do kontynuacji pracy R. de Nobili. Ostatnim z nich byt o. Joseph Arcolino,
ktéry zmarl w 1676 .

Po $mierci R. de Nobili jedynym zrédlem informacji o misji pozostaty Li-
sty roczne, do ktorych pisania zobowigzani byli jezuici w dalekich zakatkach
globu. Dowiadujemy si¢ z nich, ze powtarzajacym si¢ problemem misji byta
mata liczba misjonarzy. Raport z 1666 r. wspomina tylko o pigciu ojcach. Mi-
sja rozrastata si¢ terytorialnie i w 1678 r. nalezato do niej 13 rezydencji roz-
rzuconych w pewnej odlegtosci od Maduraju, w tym pi¢¢ z nich niezamiesz-
kalych. W nastgpnym roku byto siedmiu misjonarzy, a w 1683 r. dziewigciu.
W tej sytuacji czg$¢ pracy przejmowali indyjscy katecheci. Balthasar da Co-
sta pisat w swoim pierwszym Liscie rocznym, ze katecheci otrzymywali mata
pensj¢, aby mogli utrzymac siebie i swoje rodziny (Bertrand 318). Balthasar
da Costa podkreslat w swoich rozwazaniach, ze pomyst prowadzenia naucza-
nia przez konwertytow nie powstat w Maduraju, ale wykorzystywano go z po-
wodzeniem juz w Japonii (Neill 1990, 135). Nie byli w Zzaden sposdb szkoleni,
lecz postugiwali si¢ pewnymi tekstami przygotowanymi przez R. de Nobili.

7. Oryginalno$¢ i nowatorstwo Roberta de Nobili

Spory o obrzedy czy ryty malabarskie, jak okreslano metode R. de Nobili,
zezwalajaca neofitom na zachowanie ich zwyczajow, toczyly si¢ jeszcze diu-
go. Jan de Britto, ktory stosowat t¢ metodg, zostat beatyfikowany. Jednak pdz-
niejsze dekrety papieskie, takie jak np. bulla Benedykta XIV z 1744 r., zakaza-
ty rytéw malabarskich, mimo protestow pracujacych w Indiach duchownych.

Chociaz R. de Nobili odrzucat tezg, ze wszystkie religie s drogami do zba-
wienia, brat pod uwage kwesti¢ zbawienia niechrzescijan (Brockington 169).
Argumentowal, ze B6g w swoim mitosierdziu nie potgpi dobrego niechrzesci-
janina. Jego zastugi nie zapewnig mu zbawienia, ale moze do niego przyjs¢
boska zbawcza taska. Wprawdzie R. de Nobili myslat, pisat 1 dziatal w celu
nawracania, a nie prowadzenia dialogu miedzyreligijnego, nalezy jednak pa-
mietaé, ze byla to pierwsza potowa XVII w., a wiec byl misjonarzem na dtu-
go przed tym, kiedy zaczgto funkcjonowac pojecie dialogu migdzyreligijnego.
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Byt tez wybitnym myslicielem, wyprzedzajacym swoja epoke o co najmniej
trzy stulecia. Nie nalezy dziwi¢ si¢, ze hierarchowie koscielni mieli trudnosci
z zaakceptowaniem jego metod. Dopiero w XX w. mysl katolicka zaczeta po-
dazac torem dialogu i pojednania. Takze styl zycia jezuity byl na tyle wymaga-
jacy, ze znalazto si¢ niewielu chetnych do tak surowych wyrzeczen.

ROBERTO DE NOBILI SJ AND THE MISSION IN MADURALI
FROM 1606 TO 1656

Abstract

The Mission in Madurai 1606-1656 was a unique episode in the history of Christi-
anity in India. During these times changing religion to Christianity meant abandoning
one’s culture. Roberto de Nobili, an Italian Jesuit and founder of the mission was the
first European to learn Sanskrit, study the scriptures of the Vedas and convert Brah-
mins. He allowed them to keep their social customs, which was seen as controversial
by the church hierarchy. He followed these social rules himself, living the life of an
Indian ascetic and thus gaining respect among higher castes. His way of separating
Hinduism from Indian culture was, and still is, contentious but it was done for practi-
cal purposes. The controversies forced him to defend his arguments on many occa-
sions. In his writings he described Indian traditions and explained his method of mis-
sionary work. There were not many followers of de Nobili’s method, who would be
able to understand the need of accommodation, undertake studies of Hinduism and be
prepared to embrace an ascetic lifestyle. It was not until the 20" century that interreli-
gious dialogue emerged as a concept and some Catholic clergymen found inspiration
in Hindu spirituality. The goal of this thesis is to show just how pioneering was the
accommodation method used by de Nobili and how his influence can still be felt on
attempts at interreligious dialogue in the modern era.

Keywords: India; missions; Jesuits; accommodation; interreligious dialog
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Wydziat Teologiczny

Misyjny wymiar duchowosci Swietej Teresy od Dzieciatka Jezus

Patronka misji oglosit swigtg Teres¢ od Dzieciatka Jezus 14 grudnia
1927 r. papiez Pius XI, a dokonat tego aktu pod wplywem oddolnej inicjatywy
kregéw misyjnych. Patronat ten takze dzisiaj wydaje si¢ pozostawa¢ w kon-
flikcie z faktem, ze Swicta Teresa nigdy nie udala si¢ na misje, realizujac swo-
je apostolskie postannictwo w karmelitanskim klasztorze. Niniejszy artykut
przyblizy kwesti misyjnego postannictwa, jakiego podjela si¢ Swicta Tere-
sa z Lisieux, oraz zaprezentuje jego aktualno$¢ we wspodtczesnosci poprzez
odwotanie si¢ do mysli Vaticanum 11 i do encykliki Redemptoris missio Jana
Pawta II.

,,Misyjno$¢” Swietej Teresy

Na poczatku tej czesci refleksji warto pokrotce przyblizy¢ sama postac
Swietej Teresy z Lisieux (wlasciwe: Maria Franciszka Teresa Martin), urodzo-
nej 2 stycznia 1873 r. w Alencon, a zmarlej 30 wrzesnia 1897 r. w Lisieux.
Swigta Teresa od Dzieciatka Jezus byla ostatnim z dziewicciorga dzieci Lu-
dwika i Marii Zelii Martin. W wieku szesciu lat po raz pierwszy przystapita do
sakramentu pokuty, nast¢pnie udzielono jej — w opactwie benedyktynek w Li-
sieux (gdzie sie uczyta) — w 1884 r. Pierwszej Komunii Swietej, a po uptywie
kilku tygodni sakramentu bierzmowania. Cechowata ja emocjonalna chwiej-
no$¢ 1 infantylno$¢ spowodowana wczesng utratg matki, nad ktora to postawa
zdotata zapanowac¢ dzigki nawroceniu majacemu miejsce w 1886 r. w §wieto
Bozego Narodzenia. Za przykladem starszych sidstr, Pauliny 1 Marii, zdecydo-
wala si¢ wstgpi¢ do Karmelu. Nieprzyjeta ze wzgledu na wattos¢ i zbyt mtody
wiek (pietnascie lat), udawszy si¢ z pielgrzymka do Rzymu, poprosita 20 li-
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stopada 1887 r. papieza Leona XIII o umozliwienie jej wstgpienia do wspo-
mnianego zakonu kontemplacyjnego. Uzyskawszy papieskg zgode, 9 kwietnia
1888 r. zostata karmelitankg w Lisieux, nastepnie 10 stycznia 1889 r. przyje-
fa habit, a w $wieto Narodzenia Matki Bozej — 8 wrzesnia 1890 r. — zlozyla
sluby zakonne. Umarta, wycienczona gruzlica. Na dwa lata przed $miercia,
9 czerwca 1895 r., oddata siebie Bogu w Akcie ofiarowania Milosci Mitosier-
nej. Zreszta we francuskich klasztorach karmelitanskich, za zycia Swictej Te-
resy od Dziecigtka Jezus, powszechnym zwyczajem byto poswigcanie si¢ ,,na
ofiar¢ calopalng Bozej sprawiedliwosci dla wynagradzania za grzechy i dla
zbawienia grzesznikow” (Bernys, 187). Swieta Teresa od Dzieciatka Jezus nie
stanowita tutaj wyjatku.

Zycie zakonne tej $wietej charakteryzowato sie wiernoscia i gorliwoscia
w rozmaitych postugach, realizacja mitosci jako wyznacznika i celu doskona-
lenia si¢, zaglgbianiem si¢ w tajemnice Kosciota oraz, co najistotniejsze dla
tematu, dojrzewaniem powolania apostolskiego i misyjnego. Swicta Teresa
pragnela doprowadzi¢ wszystkich do Jezusa Chrystusa. Wzrostowi jej ducha
1 zapalu misyjnego sprzyjaty tez zewnetrzne okolicznosci, do ktérych mozna
zaliczy¢ zainteresowanie si¢ w drugiej potowie XIX w. ludami Azji 1 Afryki,
nowe odkrycia geograficzne, utatwiong komunikacj¢ i transport dzigki nowo
powstatemu Kanatowi Sueskiemu tudziez ewolucje postaw mocarstw kolo-
nialnych. Takie okolicznosci przyczynily si¢ rdwniez do pojawienia si¢ w Ko-
sciele nowych zgromadzen misyjnych. W szczegdlnosci ,,misyjna wiosna”
stata si¢ zauwazalna we Francji. O owej ,,wio$nie” w rodzimym kraju Swictej
Teresy swiadczyto chociazby to, ze wedtug statystyk ,,w 1900 roku na trzech
misjonarzy ad gentes przypadato dwdch Francuzéw” (Zielinski 234).

Duch misyjny obecny byt w calej rodzinie Martin. Stanistaw Zielinski pi-
sze, ze rodzice swigtej ,,prenumeruja pisma misyjne, a takze rokrocznie prze-
znaczaja pewng sum¢ pieni¢dzy na dzieta misyjne” (Zielinski 235). Ponadto
rodzice Swietej Teresy pragneli, zeby jedno z ich dzieci zostato misjonarzem.
Roéwniez zakon karmelitanski, do ktérego wstapita swigta, w pewnym sensie
cechowat si¢ ,,misyjnoscia”. Wyrazito si¢ to np. w ufundowaniu w 1861 r.
domu w Sajgonie, utworzeniu pod koniec XIX stulecia nowej fundacji kar-
melitanskiej w Hanoi, w personalnym i duchowym wspomaganiu misji przez
karmelitanki oraz w duchowej wspdtpracy (np. poprzez korespondencje) z mi-
sjonarzami.

Wstepujac do Karmelu w Lisieux, Swigta Teresa zamierzala partycypowac
w zbawianiu dusz i wspiera¢ kaptandw — zwlaszcza misjonarzy — poprzez mo-
dlitwe, asceze i ofiare, realizujac swoje misyjne powotanie na drodze mito-
sci i pokuty. W jednym ze swych wierszy wskazata takie formy uczestnictwa
w misyjnym dziele jak: ,,modlitwe, mito$¢, umartwienie, pokute, cierpienie,
ofiar¢ 1 male akty cnot” (Zielinski 240). Pragnienie bycia misjonarka pojawi-
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to si¢ w niej w momencie odkrycia, ze jej powotaniem jest urzeczywistnia-
nie chrzescijanskiej mitosci do Boga i ludzi. Odkrycie to dokonato si¢ pod
wptywem Bozego natchnienia, przy lekturze Pierwszego Listu do Koryntian
(1 Kor 12). Swieta Teresa zrozumiata wtedy, ze jej powotaniem jest mitogé
oraz ze ,,milo$¢ zawiera w sobie wszystkie powotania”, a wiec takze misyjne.
W jej wyznaniu: ,,w Sercu Kosciota, mej Matki, bede Mitoscig” (Teresa od
Dzieciatka Jezus 1957, 184) kryje si¢ uzasadnienie jej eklezjalnego powotania,
w ktorym miesci si¢ powotanie ad gentes. Akt Ofiarowania si¢ Mitosci Mito-
siernej okazal si¢ w przypadku Swiqtej Teresy aktem o wielkiej wartosci mi-
syjnej. Nastepujaco o misyjnej postawie Swietej Teresy pisze jej siostra Celina:

gdy Teresa miata 14 lat, po tym jak je Teresa nazywata ‘swoim nawrdceniem’
zycie zakonne przedstawiato si¢ jej jako Srodek do zbawienia dusz. Nawet my-
$lata zosta¢ zakonnica w zgromadzeniu misyjnym, lecz nadzieja zbawienia wigk-
szej ilosci dusz przez umartwienie i ofiarg z siebie spowodowata, ze zamkneta sie
w Karmelu (Zielinski 236).

Swigta Teresa pozostawata w duchowym kontakcie z dwoma misjona-
rzami. W Dziejach duszy zapisala: ,,Tymczasem Jezus nie tylko wyswiadczyt
mi taske, ktorej pragnetam, ale potaczyl mnie wigzami duchowymi z dwoma
swymi apostolami, ktérzy stali si¢ moimi bra¢mi [...]” (Teresa od Dzieciatka
Jezus 2002, 297), pewna realizacji, poprzez duchowe wspieranie misjonarzy,
charyzmatu zakonnej wspolnoty. W liscie do jednego z nich stwierdzita: ,,Bede
doprawdy szczesliwa, wspotpracujac z Ojcem dla zbawienia dusz, w tym celu
przeciez wstapitam do Karmelu, i nie mogac by¢ misjonarka czynna, chciatam
by¢ nig moca mitosci i pokuty, jak Swigta Teresa, moja heroiczna Matka™ (Te-
resa od Dziecigtka Jezus 1971, 667).

Dzigki owej duchowej wiezi z kaptanami—misjonarzami, niejednokrotnie
zwanymi przez nia ,,apostotami”, Swieta Teresa przekonana byla o swoim
udziale w misyjnej dziatalnosci Kos$ciota: ,,Pan Bég nas potaczyt, bysSmy mo-
gli wykonywac te¢ samg pracg apostolska i misyjng — ona przez mitos$¢, modli-
twe 1 pokute, misjonarz przez postuge stowa i trudy misyjne” (Zielinski 238;
por. Wilkowski). Pod duchowa piecza Swietej Teresy od Dzieciatka Jezus po-
zostawali misjonarze: Maurycy Belliere i Adolf Roulland (Wilkowski). Mysl
,kocha¢ Jezusa i sprawi¢, by byt kochany” (Zielinski 239) stanowita poniekad
motto apostolskiej dziatalnosci tej Swietej, a takze jej pism 1 relacji z misjona-
rzami. Swieta Teresa z Lisieux zamierzata réwniez kontynuowa¢ swoja misyj-
ng ,,postuge” w wiecznosci (Gogola; Wilkowski).

Kolejnym rysem misyjnego powotania ad gentes Swigtej Teresy byta nie-
ustanna gotowos¢ udania si¢ na tereny misyjne. Zreszta juz od poczatku swo-
jego pobytu w Karmelu $wigta zdradzata przetozonym pragnienie gloszenia
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stowa Bozego na misjach, jednak stan zdrowia nie pozwolit jej zrealizowac
tego planu. W misyjne powotanie Swietej Teresy wpisalo sie ponadto pragnie-
nie meczenstwa. Zdaniem Stanistawa Zielinskiego, ,,idea meczenstwa, prze-
lania krwi dla Chrystusa, to rowniez jeden z elementéw misyjnych duchowo-
sci Teresy. Pragnienie meczenstwa jest bardzo zywe i obecne [zreszta — Z.K.]
w catym zyciu Teresy” (Zielinski 242). Towarzyszyly jej pisma misjonarzy—
me¢czennikow, m.in. biografia i listy Teofana Vénarda, inspirujacego ja i po-
ciggajacego swoim przyktadem. Juz jednak jako pigtnastolatka natkneta sie
na ,,Roczniki Siéstr Misjonarek” (Wilkowski). Za posrednictwem duchowej
wiezi z misjonarzami Swieta Teresa chciata mie¢ udziat w ich ewentualnym
meczenstwie, widzagc w oddaniu zycia za Jezusa Chrystusa najwyzszy wyraz
mitosci do Zbawiciela. Abstrahujac od samego meczenstwa za wiarg, w naste-
pujacy sposob pisata 0 swoim misyjnym powotaniu:

Odczuwam powotanie Apostota. Chciatabym przebiega¢ ziemig, glosi¢ Twe imie
i umieszcza¢ w ziemi niewiernych Twoj chwalebny krzyz; chciatabym w tym cza-
sie glosi¢ Ewangeli¢ w pigciu czgsciach swiata az po najbardziej odlegte wyspy.
Chciatabym by¢ misjonarzem nie tylko przez przeciag kilku lat, lecz od stworze-
nia $wiata az do dokonania si¢ wiekdéw (Teresa od Dziecigtka Jezus 1971, 253).

Aktualno$é misyjnych inspiracji Swietej Teresy

Dzisiaj takze mozna méwi¢ o aktualnosci misyjnego przestania Swiete;
Teresy od Dziecigtka Jezus. Misyjna droga tej swigtej dostepna jest kazdemu
chrzescijaninowi, a karmelitanka z Lisieux jest jej inspiratorkg. Rozbudzone
przez Swieta Terese inspiracje mozna sprowadzi¢ zasadniczo do trzech, mia-
nowicie do realizacji misji apostolskiej w kazdej sytuacji egzystencjalnej, to-
warzyszenia dzietom misyjnym poprzez modlitwe i ofiar¢ oraz do stanowiacej
istote zycia ofiarnej mitosci.

Misje apostolska definiuje si¢ jako spetnienie Chrystusowego polecenia,
czyli gloszenie Dobrej Nowiny wszystkim narodom. Jarostaw Rozanski twier-
dzi, ze pod samym pojeciem ,,misja” kryje si¢ ,,postannictwo Kosciota”, obej-
mujace trzy sytuacje: misje, duszpasterstwo i nowa ewangelizacje (Rézanski
2010, 174). Na mocy chrztu §wietego jawi si¢ ono zreszta jako zadanie natozo-
ne na kazdego chrzescijanina (por. Piasecki 2013, 57; por. Kluj 2001, 60-61).
Wojciech Kluj pisze, ze ,,kazdy chrzescijanin ma swoje zadanie, aby wspotpra-
cowaé w dziele misyjnym” (Kluj 2001, 64). Sobor Watykanski I1 stwierdza:

Uczniowie Chrystusa, w zyciu 1 dziataniu $cisle potaczeni z innymi ludZzmi, maja
nadziej¢ ofiarowac siebie jako prawdziwe swiadectwo o Chrystusie i dziata¢ na
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rzecz ich zbawienia, takze tam, gdzie nie mogg jawnie glosi¢ Chrystusa. Nie szu-
kaja bowiem czysto materialnego postepu i dobrobytu, lecz wspieraja ich god-
no$¢ i braterska jednos$¢, nauczajac prawd religijnych i moralnych, ktore Chrystus
o$wiecil swoim $swiattem, 1 w ten sposob stopniowo otwierajg pelniejszy dostep
do Boga. W ten sposdb ludzie otrzymuja pomoc w osigganiu zbawienia przez mi-
tos¢ do Boga i blizniego i1 zaczyna si¢ ujawnia¢ misterium Chrystusa, w ktorym
pojawit si¢ nowy cztowiek stworzony na obraz Boga i w ktorym objawia si¢ mi-
tos¢ Boza (DM 12).

Jan Pawet Il w encyklice Redemptoris missio dopowiada, ze wspomniane
zadanie ,,rodzi si¢ z wiary w Jezusa Chrystusa, co kazdy wierny proklamuje
w wyznaniu wiary trynitarnej” (RM 4). Niekoniecznie tez misja apostolska
musi by¢ realizowana np. w odlegtych regionach $wiata.

Jan Pawet Il zwraca uwage na istnienie we wspdtczesnym $wiecie trzech
sytuacji misyjnych. Takg sytuacja jest:

przede wszystkim ta, ku ktorej kieruje si¢ dziatalno$¢ misyjna Kosciota: narody,
grupy ludzi, srodowiska spoteczno-kulturowe, w ktorych Chrystus i Jego Ewan-
gelia nie sg znane, albo w ktérych brak wspdlnot wystarczajaco dojrzatych, by
mogty wciela¢ wiar¢ we wilasne srodowisko [...]. To jest w $cistym sensie misja
ad gentes. Istniejg dalej wspolnoty chrzescijanskie, ktore posiadaja odpowiednie
1 solidne struktury ko$cielne, majg zarliwo$¢ wiary i zycia, promieniujg $wiadec-
twem dawanym Ewangelii w swym §rodowisku i czujg si¢ zobowigzane do misji
powszechnej. W nich prowadzona jest dziatalnos¢ duszpasterska. Istnieje wresz-
cie sytuacja posrednia, zwlaszcza w krajach o chrzescijanstwie dawnej daty, ale
czasem rowniez w Kos$ciotach mtodych, gdzie cale grupy ochrzczonych utracity
zywy sens wiary albo wprost nie uwazajg si¢ juz za cztonkéw Kosciola, prowa-
dzac zycie dalekie od Chrystusa i od Jego Ewangelii. W tym wypadku zachodzi
potrzeba ‘nowej ewangelizacji’ albo ‘re-ewangelizacji’ (RM 33).

Wzorujac si¢ na Swigtej Teresie, mozna podejmowaé odpowiedzialnosé za
misje, a tym samym poniekad w nich uczestniczy¢, dlatego, zeby by¢ misjo-
narzem, niekonieczny jest wyjazd na tereny misyjne, gdyz de facto ,,wszyscy
chrzescijanie, cztonkowie Kosciota, na mocy chrztu swictego sg wspotodpo-
wiedzialni za dziatalno$¢ misyjng” (RM 77). Mozna zatem by¢ misjonarzem
w kazdej czasoprzestrzeni, dzigki tez temu, ze misje ad gentes nie ograniczaja
si¢ tylko do geografii, ale dotycza chociazby zjawisk spotecznych i obszarow
kulturowych, czyli wspotczesnych ,,areopagdw”. Takze w tym miejscu warto
oddac¢ gtos Janowi Pawlowi 11, ktory w Redemptoris missio stwierdza:

Jest wiele innych ‘areopagdw’ wspotczesnego swiata, ku ktorym winna si¢ kie-
rowa¢ dzialalno$¢ misyjna Kosciota. Na przyktad zaangazowanie na rzecz poko-
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ju, rozwoju i wyzwolenia ludow, praw cztowieka i narodow, przede wszystkim
mniejszosci, dziatanie na rzecz kobiety i dziecka, ochrona $wiata stworzonego, to
wszystko dziedziny ludzkiej dziatalno$ci, ktore nalezy rozjasni¢ swiattem Ewan-
gelii (RM 37).

Te 1 inne wspodtczesne ,,areopagi” jawig si¢ jako idealne miejsca do realiza-
cji misyjnego powotania przez chrzescijan w ich lokalnych spotecznos$ciach.
Realizacja ta dokonuje sie rozmaitymi drogami. Swigta Teresa uskuteczniata
swoje apostolskie powotanie zwlaszcza za posrednictwem modlitwy i ofiary.
W Dziejach duszy napisata: ,,Nie ulega watpliwosci, ze przede wszystkim mo-
dlitwa 1 ofiarg przynosi si¢ pomoc misjonarzom [...]” (Teresa od Dziecigtka
Jezus 2002, 298), opisujac rowniez swoje drobne ofiary ponoszone dla Jezusa
Chrystusa w celu zbawienia dusz, chociazby nastepujaca:

Innym razem znalaztam si¢ w pralni naprzeciw siostry, ktora, ilekro¢ podnosita
chustki na swojej tawce, opryskiwata mi twarz brudng woda. Poczatkowo mia-
tam odruch, by si¢ cofngé i otrze¢ twarz, a tym samym zwrdci¢ uwage siostrze,
ktora mnie kropita, najspokojniej w $wiecie oddajgc mi t¢ przystuge. Zaraz jed-
nak przyszto mi na mysl, ze postgpitabym bardzo niemadrze, gdybym odrzucita
te skarby, tak wspaniatlomysinie mi ofiarowane, i bardzo uwazatam, by nie da¢
pozna¢ po sobie wewnetrznych zmagan. Usilowatam obudzi¢ w sobie pragnie-
nie, by mnie jak najobficiej oblewano brudng woda, i dosztam do tego, ze w kon-
cu rzeczywiscie polubitam ten nowy rodzaj pokropienia i przyrzeklam sobie, ze
na drugi raz wrocg na to uprzywilejowane miejsce, gdzie mozna otrzymac tyle
skarbow. Widzisz wiec, Matko ukochana, ze jestem malenka dusza, ktéra moze
ofiarowa¢ dobremu Bogu tylko malenkie rzeczy [...] (Teresa od Dziecigtka Jezus
2002, 296; por. Franciszek 40-45; 119-121).

Analogiczne srodki urzeczywistniania powotania misyjnego przybliza tak-
ze Jan Pawet I w encyklice Redemptoris missio. Twierdzi on mianowicie, ze:

wsrod form uczestnictwa pierwsze miejsce zajmuje wspdtpraca duchowa: modli-
twa, ofiara, swiadectwo zycia chrzescijanskiego. Modlitwa winna towarzyszy¢
misjonarzom na ich drodze, aby gloszenie Stowa odniosto skutek dzigki tasce Bo-
zej (RM 78).

Wymienienie modlitwy jako priorytetowej nie zaskakuje, jesli uwzgledni
si¢ chocby to, ze juz Swigty Pawel prosit lokalne wspdlnoty eklezjalne o mo-
dlitwe, aby moégt Smiato glosi¢ Jezusa Chrystusa poganom. Modlitwa w in-
tencji misji i misjonarzy taczy si¢ z ofiarg. Takze poprzez ofiare chrzescijanin,
zwhaszcza chory i cierpiacy (analogicznie do Swictej Teresy od Dzieciatka
Jezus), moze aktywnie partycypowaé w ewangelizacyjnej misji. Dlatego Jan
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Pawet II nastepujaco zwraca si¢ do duszpasterzy duchowo opiekujacych sie
chorymi:

Misjonarzowi w jego ofierze winni towarzyszy¢ wierni i podtrzymywac go wilas-
ng ofiarg. Dlatego tez prosze tych wszystkich, ktorzy petnig postuge duszpaster-
ska wsrdd chorych, by pouczali ich o zbawczej wartosci cierpienia i zachgcali do
ofiarowania go Bogu za misjonarzy. Przez takg ofiar¢ chorzy stajg si¢ rowniez
misjonarzami, jak podkreslaja pewne stowarzyszenia powstale wsrdd nich i dla
nich (RM 78).

Nie mozna pominaé tez milosci bedacej dla Swictej Teresy skuteczna,
réwniez misyjnie, ,,0sig dziatania”. Jan Pawel Il wyjasnia, ze to wtasnie ,,mi-
tos¢ jest zasadg dziatania oraz celem, do ktérego nalezy dazy¢” (RM 60), do-
powiadajac:

Misjonarz jest cztowiekiem mitosci: aby mogt glosi¢ kazdemu bratu, ze jest ko-
chany przez Boga i on sam moze kocha¢, misjonarz musi dawa¢ swiadectwo mi-
tosci wzgledem wszystkich, poswiecaé zycie dla blizniego. Misjonarz jest bratem
wszystkich, ma w sobie ducha Kosciota, jego otwarto$¢ 1 zainteresowanie dla
wszystkich narodéw i ludzi, zwtaszcza dla najmniejszych i najubozszych (RM 89).

Przyktady misyjnych inspiracji, zaczerpnictych z zycia Swictej Teresy
od Dziecigtka Jezus, mozna jeszcze mnozy¢. Takze aktualnosci jej misyjne-
go przestania trudno zaprzeczy¢. Mimo iz wspdlczesno$¢ dostarcza nowych
horyzontéw i form misyjnej dziatalnosci Kosciota, to nadal stanowigce wyraz
misyjnego zaangazowania chrzescijan — mitos¢, modlitwa 1 ofiara — pozostaja
niezmienne. Nie odnoszg si¢ one jednak tylko do apostolskiej misji, poniewaz,
jak twierdzi Szczepan Praskiewicz, ,,stosownym jest, aby budujac Krolestwo
Boze w ramach codzienno$ci, i dzisiaj potozy¢ nacisk na potrzebg mitosci,
modlitwy i ofiary, niezaleznie od swego powotania” (Praskiewicz). Koniecz-
nos¢ tego misyjnego zaangazowania zakorzeniona jest w chrzcie swietym (Sa-
kowicz 2005, 170; por. Sakowicz 2005, 180).

Misyjne zaangazowanie kazdego zreszta chrzescijanina, znajdujace uza-
sadnienie w sakramencie chrztu §wigtego, nie musi obiera¢ sobie za cel da-
lekich 1adow, gdyz nie zawsze w takim ujeciu bytoby i bedzie mozliwe. Nie
zawsze takze wigze si¢ z bezposrednim udzialem w ,,ewangelizacji”, majacej
miejsce na ,kraficach §wiata”. Swiadczy o tym najwyrazniej postawa $wie-
tej z francuskiego Lisieux, karmelitanki Teresy od Dzieciatka Jezus. Nieko-
niecznie tez udziat w misyjnej dziatalnosci taczy¢ si¢ bedzie i laczy z praca-
mi wsrod tych, ktdrzy poznaja lub dopiero co poznali Jezusa Chrystusa i Jego
Ewangelig. W §lad za Swicta Teresa z Lisieux rownie owocne moze byé zaan-
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gazowanie w misje poprzez modlitwe, post, cierpienie, pokute czy duchowe
wsparcie za posrednictwem chociazby korespondencji z misjonarzami i mi-
sjonarkami. Jako wzdr takiej postawy, czyli de facto gorliwego i petnego mi-
syjnego zaangazowania, jawi si¢ wlasnie tutaj wspomniana swigta, dlatego tez
uczyniono ja, zdaje si¢, ze stusznie, patronkg misji. Jednakze otrzymatla ona
ow tytut od papieza Piusa XI rowniez ze wzgledu na szczegdlne wstawien-
nictwo za misjonarzami, takze posmiertne. Za przyktad skutecznosci Swictej
Teresy niech postuzy sytuacja z misji oblackich. Kiedy prowadzone od kilku
lat w potnocnej Kanadzie misje okazaty si¢ bezowocne, a biskup napisat do
jednego z misjonarzy, ze jesli w kolejnym roku nie ochrzci zadnego z tubyl-
cow, to odwota go z misji, oblat ten, oprdcz listu od hierarchy, otrzymat tego
samego dnia broszurke o Swie;tej Teresie od Dziecigtka Jezusa i dotaczong do
niej szczypte ziemi z jej grobu. W owej broszurce przeczytat, ze Swicta Teresa
zapewniata o ,,deszczu r6z”, czyli task dla tych, ktorzy beda prosic ja o wsta-
wiennictwo. Misjonarze modlili si¢ za przyczyna Swictej Teresy, a nawet po-
sypali glowy ludzi wspomniang szczypta ziemi. Okazalo si¢ potem, ze wielu
z autochtonow zaczeto prosi¢ o chrzest. Wlasnie na tej podstawie biskup Owi-
diusz Charlebois, w porozumieniu z innymi biskupami Kanady, skierowal do
Piusa XI prosbe, by oglosit Swieta Terese ,,powszechna patronka misji”, co tez
papiez uczynit 17 maja 1925 r. w czasie kanonizacji, podczas ktérej misjonarz,
0. Rolland, byt swiadkiem (Zielenda).

THE MISSIONARY DIMENSION OF THE SPIRITUALITY
OF ST. TERESA OF THE CHILD JESUS

Summary

Currently, 92 years have passed since the announcement of St. Teresa of the Child
Jesus, patron of the mission. There are still questions about the legitimacy of this act
made by Pope Pius XI. However, this article focuses primarily on the timeliness of
this patronage, and not on the act itself and its legitimacy. First, it presents the mis-
sionary life of the Saint of Lisieux, which is a de facto missionary feature of her spiri-
tuality, and then the “missionary thought” of Saint. Teresa of the Infant Jesus is jux-
taposed with the teaching of the Church, represented by Vatican II and Redemptoris
Missio John Paul I1.

Keywords: missions; Teresa of the Child Jesus; patron saint of missionaries; spiritu-
ality

Stowa kluczowe: misje; Teresa od Dzieciatka Jezus; patronka misji; duchowos¢
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DM — Sobor Watykanski II, Dekret o dziatalnosci misyjnej Kosciota ,,Ad gentes divinitus”
RM - Jan Pawet I, Encyklika ,,Redemptoris missio”
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Nauczanie misjologii w Swiecie chrzescijanskim i dla niego.
Tres¢ i metoda

W niniejszym artykule omawiam trzy tezy dotyczace zwigzku misjologii
ze $wiatem chrzescijanskim oraz najlepszego, w jego swietle, jej nauczania.
Po pierwsze, w $wiecie chrzescijanskim bez misjologii nie moze istnie¢ od-
powiednia teologia. Po drugie, najnowsza metoda nauczania misjologii jest
nieskuteczna dla swiata chrzescijanskiego. Po trzecie, przysztos¢ edukacji
teologicznej, w tym nauczania o misji, zawiera si¢ w szczesliwym zwigzku
mig¢dzy misjologig i1 historig chrzescijanstwa. Zanim jednak objasni¢ owe tezy
ze wzgledu na zalezng od koncepcji $wiata chrzescijanskiego ich waznos¢,
pokrotce zaprezentuje to, co mam na uwadze w odniesieniu do nauczania mi-
sjologii, zarowno do metody, jak i tresci. Moja perspektywa to perspektywa
cztonka Kosciota Rzymskokatolickiego, ale staram si¢ by¢ wystarczajaco
otwarty, aby moc dostrzec 6w zwiazek takze w innych tradycjach kosciel-
nych'.

! Serdecznie dzickuje prof. Angelowi Santiago-Vendrellowi za zaproszenie do wygloszenia
przemoéwienia w Stowarzyszeniu Profesorow Misjologii na dorocznym zjezdzie w dniu 16 czerwca
2016 r. Nie bedac misjologiem z wyksztatcenia akademickiego ani z zawodu, przepelniony trema,
zgodzitem si¢ wypowiedzie¢ na przydzielony mi temat: Nauczanie o misji w epoce ,, Swiatowego
chrzescijanstwa”; moje wystapienie stanowi podstawe tego artykulu. Z wyrazng $wiadomoscia
moich akademickich ograniczen w dziedzinie misjologii i niejako z perspektywy etyki prezentuje
tutaj swoje refleksje skoncentrowane wokot trzech tez. Podejrzewam, ze pierwsza z nich zadowoli
wszystkich profesorow misjologii. Druga, najprawdopodobniej u niektorych, wzbudzi zdziwienie.
Trzecia stanowi probe rozwiazania pozornej antynomii pomigdzy pierwsza i druga teza poprzez
zaproponowanie sposobu rozumienia misji i, w sposob skorelowany, nauczania misji w ,,$wiecie
chrzescijanskim” i dla niego.
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Co to jest ,,Swiat chrzescijanski”?

W ostatnich dziesigcioleciach wyrazenie ,,$wiat chrzescijanski”, po raz
pierwszy uzyte przez Francisa Johna McDonnella w jego ksigzce zatytulowa-
nej Ludzkie potrzeby i swiat chrzescijanski (Human Needs and World Chri-
stianity) z 1929 r. wraz z leksykalnym ,.kuzynem”: Chrzescijanstwem global-
nym (Global Christianity), pojawito si¢ w tytutach wielu publikacji, zwlaszcza
dotyczacych historii Kosciota i misjologii, i w nazwach centrow badawczych,
zajmujacych si¢ nimi. Czy wyrazenie to jest tylko modnym hastem ukutym
przez madrych wydawcow, ktorzy zamierzaja sprzedawaé swoje ksigzki przy-
ciagajace uwage chwytliwym tytutem, czy tez jest ono hastem ukutym przez
zdesperowanych administratoréw akademickich, chcacych zwerbowa¢ kan-
dydatéw do umierajacych instytucji? A moze wrecz przeciwnie, sygnalizuje
ono metodologiczng i merytoryczng zmiang w badaniu chrzescijanstwa jako
takiego? Odpowiedz zalezy od tego, co oznaczaja pojecia: ,,$wiat” i ,,chrzesci-
janstwo”, gdy pierwsze z poje¢ modyfikuje drugie.

Jesli poprzez ,,Swiat” rozumiemy, ze chrzescijanstwo jest z natury ,,global-
ne” lub ,katolickie”, to wyrazenie: ,,Swiatowe chrzescijanstwo” jawi si¢ jako
teologicznie banalne, poniewaz chrzescijanstwo, z zamystem i z zatozenia, od
samego swego zarania, bylo otwarte na caly Swiat — stworzony tad (kdsmos),
zamieszkang ziemi¢ (oikoumené) lub obecng epoke (aion). Ponadto, jesli wy-
razenie ,,chrzescijanstwo” odnositoby si¢ do religii lub Kosciota majacego
swe poczatki w Jezusie z Nazaretu i wyznawanego jako jedna, $wigta, katolic-
ka 1 apostolska rzeczywisto$¢ transcendentna poza wielorakimi, historyczny-
mi wcieleniami, nie nabratoby zadnego, znaczacego, nowego i wstrzasajacego
znaczenia, nawet jezeli zostatoby zakwalifikowane przez ,,swiat”.

Jakie jest zatem nowe znaczenie wyrazenia ,.Swiat chrzescijanski™?
W czym tkwi jego nowos¢? Dale Irvin stwierdza, ze obecna koncepcja ,,Swiata
chrzescijanskiego” pojawila si¢ u zbiegu trzech dyscyplin: misjologii, teologii
ekumenicznej i badania religii $wiata (Tan i Tran 4): ,,wynika z prowadzenia
dyskusji z uwzglednieniem przekraczania granic migdzykulturowych (histo-
rycznej domeny studiéw misjologicznych), granic miedzywyznaniowych (hi-
storycznej domeny ekumenizmu) oraz granic mi¢dzyreligijnych (historyczne;j
domeny religioznawstwa)”.

Do tych trzech dziedzin dodatbym histori¢ Kosciota. Doprowadzenie przez
owe cztery dyscypliny akademickie do powstania koncepcji ,,$wiatowego
chrzescijanstwa”, z pojgciem granicy jako czynnikiem kluczowym, omdéwione
zostanie w niniejszym artykule. Z szerokich i doglebnych permutacji w meto-
dach i tematyce tych czterech dziedzin, zwlaszcza pod wplywem mysli post-
modernistycznej 1 studiow postkolonialnych, zaréwno ,,$wiat”, jak i ,,chrze-
scijanstwo” zyskaty, jako pojecia historyczne i teologiczne, radykalnie nowe
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konotacje. Po pierwsze, ,,$§wiat” w swiecie chrzescijanskim oznacza znacznie
wiecej niz tzw. Pierwszy Swiat, czyli Zachod lub globalna Pétnoc obejmuja-
ca Europe i Ameryke Potnocng. Z perspektywy geopolitycznej, gospodarczej
1 militarnej globalizacja $wiatowa stworzyta nieuchronng sie¢ wspdtzaleznosci
i wzajemnych wplywow pomiedzy dominujacym Pierwszym Swiatem a tzw.
Trzecim Swiatem, czyli Swiatem Wigkszosci, ktéry obejmuje Azje, Afryke
1 Ameryke Lacinska. Nasz wspdtczesny $wiat stal si¢ policentryczny, bez zad-
nego centrum; nawet Stany Zjednoczone, jako jedyne supermocarstwo, nie sg
w stanie kontrolowac¢ polityki, gospodarki i1 kultury innych panstw oraz domi-
nowac nad owymi gateziami tych panstw (i to nie z powodu braku staran). Ta
policentrycznos¢ wywiera silny wptyw na chrzescijanstwo, ktérego codzienne
istnienie jest $cisle powigzane z krajami przyjmujacymi, a juz zwlaszcza na
Koscioly, takie jak Kosciol Rzymskokatolicki, cechujgce si¢ mocng organi-
zacja centralng i dlatego odczuwajace silng presj¢ ku catkowitej decentraliza-
cji. W rezultacie rychto wytania si¢ ponadnarodowe, transkulturowe, policen-
tryczne 1 odsrodkowe chrzescijanstwo.

Zmiany, ktére zaszly w chrzescijanstwie, poczawszy od konca XV w., sa
jeszcze bardziej radykalne. Pod wzgledem demograficznym miat miejsce staty
ruch ludnosci chrzescijanskiej, a wraz z nim przesunigcie koscielnego $rod-
ka cigzkosci z globalnej Potnocy na globalne Potudnie. Przewiduje sie, ze do
polowy XXI w. czterech na pigciu chrzescijan bedzie zylo na globalnym Po-
tudniu. Ta zmiana w koscielnym centrum ci¢zkosci niekoniecznie prowadzi
do natychmiastowego zmniejszenia potegi chrzescijanstwa globalnej Potnocy.
Jednakze niewatpliwie chrzescijanstwo globalnego Potudnia, z jego bardzo od-
miennymi i zréznicowanymi tradycjami doktrynalnymi, liturgicznymi, etycz-
nymi i organizacyjnymi, doglgbnie zmienia oblicze 1 natur¢ samego chrzesci-
janstwa, tworzac to, co obecnie nazywa si¢ ,,Swiatem chrzescijanskim”. Fakt
ten zostal jeszcze bardziej naswietlony dzigki badaniom misjologicznym, kto-
re skrupulatnie analizuja ,,mlodsze Koscioty” lub Koscioly w ,.krainach mi-
syjnych” (uzywajac niezwykle problematycznej nomenklatury z bliskiej prze-
sztosci) 1 ktére wymagaja nowego podejscia metodologicznego, negujacego
dawne, imperialistyczne dychotomie pomiedzy tzw. krainami chrzescijanski-
mi 1 misyjnymi oraz pomig¢dzy tzw. Kosciotami historycznymi i mtodszymi.

Ze swej strony ,.historia Kosciota” zostata poddana gruntownej rewizji.
Usunagwszy kolonialne i zachodniocentryczne klapki z oczu, historycy Ko-
sciota doszli do wniosku, Ze nie ma, ani tez nigdy nie bylo, jednego chrzesci-
janstwa (czyt. zachodniego); zamiast niego zawsze istnialy w Swiecie, i nadal
istnieja, rozmaite jego rodzaje. W rezultacie ,,historia Kosciota powinna zasto-
sowa¢ radykalnie inng metodologie; teraz nawet nomenklatura zostata prze-
obrazona z ,historii Kosciota” na ,histori¢ chrzescijanstwa” w celu zaznacze-
nia zmiany paradygmatu.
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Wreszcie nalezy wspomnie¢ jeszcze o dwoch innych aspektach swiata
chrzescijanskiego. Po pierwsze, poniewaz liczba niezaleznych chrzescijan
(takich jak ewangelicy, zielonoswigtkowcy i charyzmatycy) i tzw. chrzesci-
jan marginalnych eksploduje na globalnym Poludniu, kwestia jednosci eku-
menicznej staje si¢ o wiele bardziej ztozona, podwazajac model jednosci ko-
Scielnej, postulowany od dawna przez Swiatowa Rade Kosciolow i Kosciot
Rzymskokatolicki. Jest zbyt wczesnie, by stwierdzi¢, ktéry model jednosci
ekumenicznej jawi si¢ jako adekwatny dla tej nowej rzeczywistosci kosciel-
nej, ale niewatpliwie bedzie on zdeterminowany przez nowe cechy chrze-
Scijanstwa $Swiatowego. Ponadto, jako ze chrzescijanstwo nadal jest religia
mniejszosciowa w Azji, chrzescijanie beda koegzystowali z wyznawcami in-
nych religii, a natura i cel misji chrzescijanskiej, zwtaszcza kwestia nawroce-
nia, bedg podlegac analizie.

Podsumowujac, ,,$wiat chrzescijanski” to rodzaj chrzescijanstwa jako re-
ligii Swiatowej, istniejacej od zawsze, jednak teraz stajacej si¢ bardziej, niz
kiedykolwiek, zroznicowana, wieloraka, transnarodowa, transkulturowg i po-
licentryczng we wszystkich aspektach swego istnienia z powodu zmian de-
mograficznych, globalizacji i migracji. Thomas M. Thangaraj (15-17) wyciag-
nat trzy wnioski z owej koncepcji §wiata chrzescijanskiego. Po pierwsze, we
wszystkich lokalnych postaciach chrzescijanstwa widzi formy wiary chrzesci-
janskiej, jakkolwiek ograniczone i fragmentaryczne. Po drugie, relatywizuje
wszelkie, lokalne przejawy chrzescijanstwa, wykluczajac uzycie ktéregokol-
wiek z nich jako wzorca chrzescijanstwa. Po trzecie, umozliwia rewitalizacjg
chrze$cijanstwa poprzez interakcje pomiedzy jego rozmaitymi, lokalnymi ro-
dzajami.

Teza 1: Poza misjologia nie ma teologii

Czy misjologia ma jeszcze jakas rolg do odegrania w tym swiecie chrze-
scijanskim? Nie tak dawno teologowie chrzescijanscy, zwlaszcza rzymsko-
katoliccy, z wielkim przekonaniem twierdzili, ze: ,,Poza Kos$ciotem nie ma
zbawienia” (Extra Ecclesiam nulla salus). Mimo wielkiego podziwu dla mi-
sjologii nie jestem gotowy, przynajmniej jeszcze nie teraz, do ogloszenia tezy:
,»P0za misjologig nie ma zbawienia” (Extra missiologiam nulla salus). Moge
jednak z przekonaniem potwierdzi¢ swoje stanowisko: ,,Poza misjologig nie
ma teologii” (Extra missiologiam nulla theologia). Poniewaz artykut ten poja-
wia si¢ w piSmie misjologicznym, niekonieczne okazuje si¢ podjecie szeroko
zakrojonej obrony mojej wypowiedzi. Jednakze istniejg co najmniej trzy po-
wody, aby owa wypowiedz uzasadnié, szczegdlnie w $wietle ,,§wiata chrzesci-
janskiego”.
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Po pierwsze, misjologia pozwala teologii pozostawaé wierng jej raison
d’étre 1 celowi. Klasyczna definicja teologii, wywodzaca si¢ od Anzelma
z Canterbury, a jeszcze wczesniej od Augustyna, podkresla, ze jest to wiara
poszukujaca zrozumienia (fides quaerens intellectum). Owa charakterysty-
ka teologii, mimo Zze jest informatywna, niesie ze sobg ryzyko przestonigcia
prawdziwej natury i felos teologii niestanowiacej jedynie rozumienia, ale be-
dacej takze mitoscig przepekniajaca innych i dzielong z innymi. To radosne
dzielenie si¢ mitoscia, wyplywajace z Dobrej Nowiny, jest istotg misji chrze-
scijanskiej. Dwie ostatnie adhortacje papieza Franciszka doskonale wyrazajg
ow bliski zwiazek migdzy wiarg i teologia z jednej strony a misjg w radosci
z drugiej: rados¢ Ewangelii (Evangelii gaudium) i rado$¢ mitosci (Amoris
laetitia). Bez tej wrodzonej orientacji na misj¢ w mitosci teologia pozostaje
przewaznie jedynie systemem myslenia (,,teologia systematyczna’), formuto-
wanym w ztozonych kategoriach filozoficznych 1 osadzonym w nieprzenikal-
nych neologizmach, najbardziej doskonale w jezyku niemieckim, ale o niktym
znaczeniu dla zycia chrzescijanskiego. Zwiezle ujmujac, teologia istnieje dla
misji.

Drugim powodem, dla ktérego teologia bez misji okazuje si¢ nieskuteczna,
jest otwieranie przez misj¢ nowych horyzontéw i perspektyw dla teologii. Bez
misji teologia z pewnoscig stanie si¢ plemienna, prowincjonalna, przeobrazi
si¢ w sklerotyczng dyskusje w zamknigtym gronie, czgsto w klimatyzowanych
salach uniwersyteckich i seminaryjnych. Natomiast misja ma miejsce w prze-
strzeniach otwartych i1 nieznanych granicach krajow, klas, grup etnicznych,
ptci, kultur, wyznan chrzescijanskich i religii. Misjonarze, jak sugeruje ety-
mologia, sa ludzmi postanymi na zewnatrz. Z powolania sg to osoby przekra-
czajgce granice 1 jako tacy moga najlepiej odkrywac¢ nowe i niezwykle rzeczy.
Bez misji wspodtczesna teologia nie rozwingtaby przyktadowo takich ,,marek”
jak: wyzwolenie, kontekstualizacja (inkulturacja), migdzyreligijnos¢ czy femi-
nizm. To wlasnie misjonarze mowili teologom o pojawieniu si¢ §wiata chrze-
Scijanskiego, ktorego sami doswiadczyli.

Po trzecie, misja kojarzy teologi¢ z nowymi partnerami w dialogu. Tra-
dycyjnym partnerem teologii w dialogu jest filozofia. Co wazne dla filozo-
fii, teologia takze przejawia tendencje do stosowania poje¢ abstrakcyjnych,
wzniostych i elitarnych. To wlasnie misja rozbita ekskluzywny klub filozoficz-
no-teologiczny 1 zaprosita do dyskusji nowe dyscypliny, takie jak chociazby:
literaturg, historie, psychologi¢ spoteczng, antropologi¢ kulturowa, socjologie,
etnografie, gender studies, kartografi¢, jezykoznawstwo, sztuke, architekture,
a nawet statystyke. Zadna teologia systematyczna, etyka teologiczna czy teo-
logia pastoralna, warta swojej nazwy, nie moze pozwoli¢ sobie na ignorowa-
nie wktadu misji w owe dziedziny w obecnych czasach. W skrdcie: extra mis-
siologiam nulla theologia.
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Teza 2: Skuteczna misjologia uniknie trzech pulapek

Na tamach z pewnoscig niekontrowersyjnego czasopisma wychwalatem
misjologi¢ pod niebiosa. Ale jaka misjologi¢? To jest pytanie za milion. Po-
niewaz nie jestem ekspertem w dziedzinie misjologii, ponizsze spostrzezenia
sa zaledwie wrazeniami wyniklymi z lektury niektorych podrecznikow misjo-
logii, napisanych, zanim ,,$wiat chrzescijanski” stat si¢ popularnym pojg¢ciem.
W kolejnych paragrafach omawiam trzy ,,putapki” w wykladaniu misjologii,
czyli de facto trzy zestawy zmian, ktore nalezy wprowadzi¢ w dyscyplinie mi-
sjologii 1 jej nauczaniu w $wietle nowej rzeczywistosci ,,swiata chrzescijan-
skiego”.

Podzial na historig¢ Kosciota i misjologie

Pierwsza ,,putapke” stanowi dobrze utrwalony podziatl programu semina-
ryjnego i akademickiego pomiedzy historig Kosciola a misjologia. Podczas
gdy podzial pracy i specjalizacja naukowa sg nieuniknione, podziat i ewentu-
alna separacja pomiedzy historig Kosciota i misjologia nie jest podyktowana
jedynie praktycznymi wzgledami i zazdrosng obrong wiasnego poletka, ale
pozostaje gleboko ideologiczna. W rzeczy samej mozna jg przypisaé przedsig-
wzigciu misyjnemu, wpierw w Kosciele Rzymskokatolickim w XVI w., a na-
stepnie w Kosciotach protestanckich, zwlaszcza od XIX w. Nie ma potrzeby
roztrzasa¢ tematu zawitych zwigzkow miedzy misja chrzescijanska a imperia-
listyczna, kapitalistyczna 1 kolonialistyczng dzialalno$cia Zachodu w Ameryce
Lacinskiej, Azji i Afryce.

Oczywiscie odnosze si¢ do wigzi instytucjonalnych i oficjalnych porozu-
mien migdzy krzyzem i mieczem, a nie do poszczegolnych misjonarzy, wsrod
ktorych znajdujemy heroicznych i §wietych swiadkéw Ewangelii. Mimo Ze je-
steSmy wdzigczni dozgonnie misjonarzom za ich ofiarng prace zwigzang z za-
noszeniem Dobrej Nowiny na te kontynenty oraz podnoszeniem standardow
edukacji, opieki zdrowotnej 1 ustug socjalnych, a nawet przyczynianiem si¢
do walki o narodowa niepodleglos¢ z wtadzami kolonialnymi, to powinnismy
w catej prawdzie i pokorze uzna¢ oraz wyrazi¢ skruche¢ za dawny sojusz Ko-
sciota z imperium.

W pdzniejszym rozgraniczeniu mi¢dzy historig Kosciota a misjologig kry-
je si¢ kolonialne rozumienie chrzescijanstwa i Kosciota jako Zachodu oraz
misji jako reszty. Historia Kos$ciota zajmuje si¢ zatem Kosciotami zachodni-
mi, nazywanymi ,,Kosciotami historycznymi”, a misjologia ,,ziemiami mi-
syjnymi”, w zalozeniu niedojrzatymi, ,,mtodszymi Kosciotami”, ktore pod
kazdym wzgledem, nie tylko finansowym, podporzadkowane sg Kosciotom
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historycznym. W konsekwencji misja rozumiana jest wylacznie jako dziatal-
nos¢ zachodnich Kosciotow historycznych za granicg, a polega na zaktada-
niu Koscioldw na ich obraz i podobienstwo. Tak wigc ideologiczny podziat na
,howoczesne” i ,.kolonialne” w historii $wieckiej powielany jest w podziale
na Koscioty na Zachodzie (,,nowoczesne”) i reszte (,,kolonialne™). Niestety,
ujete w eklezjologiczne ramy: historia Kosciota i misjologia zaptacily wyso-
ka ceng. Prawdopodobnie mowig o tym starsze podreczniki historii Kosciota.
Jesli chodzi o znaczniejsza czgs¢ historycznej narracji w dziejach Kosciota,
dotyczy ona Zachodu, a uwaga skupia si¢ przede wszystkim na doktrynalnych
(gtownie trynitologicznych i chrystologicznych) sporach i ich rozstrzyganiu
przez sobory w epoce wczesnochrzescijanskiej, nastgpnie na wzroscie $red-
niowiecznego Kosciota (z przepychankami migdzy papiestwem a Swictym
Cesarstwem Rzymskim), reformacji i jej nastepstwach, wreszcie na walce Ko-
sciota z nowoczesnoscig. Niewiele uwagi poswigca si¢ misji Kosciota, a kiedy
tak si¢ dzieje, skupia si¢ ona na osiggni¢ciach zachodnich misjonarzy, zwlasz-
cza przywodcow koscielnych, w Kosciotach zalozycielskich, bez wzmianki
o tym, w jaki sposob miejscowi chrzescijanie — szczegolnie swieccy — przy-
czynili si¢ do tworzenia lokalnych spotecznosci. Na szczescie, blizsze naszym
czasom podreczniki historii Kosciota usitowaty, o czym juz powyzej wspo-
mnialem, przyja¢ nowe podejscie, uwzgledniwszy histori¢ $wiata, jednakze
dawne wzorce myslenia z trudem umierajg.

Ta wersja historii Kosciota jest nie tylko europocentryczna, ale takze
przedstawia jedynie niewielki fragment misji i w rezultacie znieksztatca obraz
chrzedcijanstwa zachodniego, np. najbardziej doniostymi wydarzeniami we
wspolczesnym zyciu zachodniego chrzescijanstwa nie s3: Oswiecenie, rozwoj
deizmu i ateizmu oraz wynikajace z owej ewolucji oddzielenie Kosciota od
panstwa, ale rozlegle i zywe przedsiewziecia misyjne w Kosciele Rzymskoka-
tolickim, Kosciele anglikanskim 1 Kosciotach protestanckich. Bez tego ruchu
misyjnego chrzescijanstwo zachodnie pozostaloby plemienne i prowincjonal-
ne oraz doznatloby znacznie gorszego ostabienia niz obecnie.

Nieche¢ do przejscia od historii Kosciota do historii chrzescijanstwa

Druga ,,putapka” w misjologii jest w jej przypadku nieumyslne zastosowa-
nie zawezonego podejscia i tendencyjnej narracji historii Kosciota. Praktyka
misyjna nie ,,dogonita” jeszcze perspektywy ,,$wiata chrzescijanskiego”, czyli
nie zmienita paradygmatu z ,.historii Kosciota” na ,histori¢ chrzescijanstwa”.
Wskazmy chociazby, jako przyktad, reformacje. Z catkowicie zrozumialych
powoddw misjonarze postreformacyjni przyjeli podziaty katolicko-protestanc-
kie za rzecz oczywistg i prowadzili swoja dziatalnos¢ ewangelizacyjng w du-



92 PETER C. PHAN

chu wyznaniowym. Dopiero Swiatowa Konferencja Misyjna w Edynburgu
uczynita w 1910 r. jednos¢ koscielng imperatywem dla powodzenia dziatalno-
sci misyjnej. W efekcie pojawito si¢ wiele protestanckich wspolnot misyjnych,
powstatych na bazie idei migdzywyznaniowych lub bezwyznaniowych. Nie-
stety, misja chrzescijanska w Azji byla, i nadal jest, urzeczywistniana w naj-
lepszym razie w zgodzie, ale nie w jednosci, zwlaszcza migdzy Kosciotem
Rzymskokatolickim a Ko$ciotami protestanckimi. Poglgbieniu tego podziatu
sprzyjaja grupy koscielne, przypominajace np. zielonoswigtkowcow i im po-
dobne, o agresywnym stylu ewangelizacyjnym, wystgpujace czgsto przeciwko
katolikom 1 protestantom. Ta dynamika zainicjowata dziwng, ale historycz-
nie uzasadniong klasyfikacje katolicyzmu rzymskiego i protestantyzmu jako
dwdch odrebnych religii przez swieckie rzady kilku azjatyckich panstw (nie
istnieje prawna klasyfikacja pentekostalizmu jako oddzielnej religii, cho¢ kie-
dy Koscioty zielonoswigtkowe zgodzily si¢ zarejestrowaé w panstwie, uczy-
nity to oddzielnie). Koscioty w Azji de facto zaakceptowaty owa kategoryza-
cje prawng bez protestow 1 bez podejmowania inicjatywy w celu wyjasnienia
kwestii teologicznej. Historia dzialalnosci misyjnej, wraz z praktyka misyjna,
w duzej mierze nadal tworzy wlasng narracj¢ i organizacj¢ wzdtuz demarka-
¢ji wyznaniowej, czynigc z reformacji — bedacej w sumie ,,rodzinng sprzecz-
ka” pomiedzy Kosciotami zachodnimi — kwesti¢ podzialu chrzescijanstwa
w $wiecie. Ow podzial jest jeszcze bardziej niefortunny, jesli uwzgledni sig
fakt, ze z wielu ostatnich, bilateralnych o§wiadczen ekumenicznych wynika,
iz kluczowe zagadnienia, ktore podzielity reformacje 1 Kosciol Rzymskokato-
licki, nie dzielg juz Kosciofa.

Waska koncentracja na konwersji i obsadzaniu kosciotow

Trzecia ,,putapka” misjologii to, przynajmniej w niektorych kregach, jej
zawg¢zone skupienie na nawroceniu/chrzcie 1 ustanowieniu Kosciota jako po-
dwdjnego celu misji chrzescijanskiej. Chociaz mozna broni¢ tego pogladu
na podstawie wybranych tekstow biblijnych, takich jak chociazby fragment
Ewangelii wedtug sw. Mateusza (28,18-20), zwany nakazem misyjnym Jezusa
Chrystusa, pelnowymiarowe studium Missio Dei, o ktérym mowa jest w Sta-
rym i Nowym Testamencie, wskazywaloby na bardziej wszechstronng kon-
cepcj¢ misji. Federacja Konferencji Biskupich Azji ukazuje potrojny dialog
bedacy misja chrzescijanska w Azji, mianowicie dialog z ubogimi i zmargina-
lizowanymi Azjatami (wyzwolenie), z kulturami azjatyckimi (inkulturacja lub
kontekstualizacja) oraz z religiami azjatyckimi (dialog miedzyreligijny). Mi-
sja w Azji jest misjg realizowang nie tylko na rzecz ludéw poganskich i tych,
do ktérych Ewangelia jeszcze nie dotarla (missio ad gentes), ale takze wsrdd
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ludzi (missio inter gentes) 1 z ludzmi (missio cum gentibus). Zatem Kosciot
w misji to Lud Bozy pracujacy dla ludow Boga, migdzy nimi i z nimi, nie
dla samego Kosciota, ale dla krolestwa Bozego. Takie nauczanie misjologii
odpowiada na wyzwania ,,$wiata chrzescijanskiego”, w ktérym wszystkie
Koscioly sag Kosciotami lokalnymi, zaden z nich nie znajduje si¢ w centrum,
pozostawiajac reszte na peryferiach, zaden z nich nie jest Kosciotem histo-
rycznym, a pozostate Koscioty nie sa postrzegane jako ,,mlodsze”, zadna tez
czes$¢ Swiata nie jest terytorium chrzescijanskim, a pozostate nie sg ,,ziemiami
misyjnymi”. Nowoczesny/kolonialny podziat nie przebiega pomigdzy Zacho-
dem a reszta, ale przecina kazdy Kosciét — Wschdd, Zachod, Poinoc, Potudnie
— na wszystkich szesciu kontynentach, poniewaz Kosciot jako catosé, i jako
taki, jest z natury misyjny.

Teza 3: Misjologia musi w pelni obejmowac ,,Swiat chrzescijanski”

Dokad zmierzamy w ,,$wiecie chrzescijanskim”? Swoja relacj¢ zatytuto-
wang Chrzescijanstwo w Azji Potudniowo-Wschodniej, 1910-2010 Paul Jo-
shua Bhakiaraj zaczyna od dwdch winiet. Pierwsza z nich prezentuje historig
grupy ludzi, przewaznie mezczyzn, pochodzacych z biednych kregéw Dhaki
w Bangladeszu, ktorzy w piatek gromadza si¢ w matym pokoju na nabozen-
stwo. Nazywani sg ,,Wspolnotg wiernych Jezusowi” (Jama’at Isa imandars).
Rozpoczynaja swoja postuge od entuzjastycznego Spiewania bau gan, czyli
pies$ni ludowych, po czym czytana jest Biblia w jezyku bengalskim i wygta-
szane kazanie przez lidera wzywajacego ich do poboznego zycia w spoteczen-
stwie, w ktorym przewaza islam. Nie sg oni chrzescijanami, ale muzulmana-
mi, lecz utrzymuja, ze s3 muzulmanami nasladujagcymi Jezusa, Syna Bozego,
poniewaz Jezus réwniez jest ,,muzulmaninem”, bo poddaje si¢ Bogu.

Druga winieta przedstawia tysigce ludzi w niedziele rano w Allahabadzie
w Uttar Pradesh (Indie), ktérzy podrézuja do Yesu Mandir (Swiatynia Jezu-
sa) w Yesu Darbar (Dwor Jezusa). Okoto p6t godziny po dsmej nabozenstwo
rozpoczyna si¢ grzmiacym, ,.kongregacyjnym” okrzykiem: Yesu Masih ki Jai!
(Chwata Jezusowi Chrystusowi!). Przez mniej wigcej cztery godziny thum sie-
dzi, stucha Ewangelii Yesu Masih 1 Spiewa piesni. Zdecydowana wigkszos¢ to
biedni niechrzescijanie. S3 oni nowym wcieleniem Yesu Bhaktas (wyznaw-
cow Jezusa), ktorzy przybywaja na Dwor Jezusa, aby doswiadczy¢ Jego mocy,
wyzwolenia z ubdstwa, ucisku i walk przeciwko ztym duchom oraz aby dzie-
li¢ si¢ z innymi tym, w jaki sposéb pokdj, uzdrowienie i wolnos¢, dane im
przez Yesu Masih, odmienily ich zycie (Bhakiaraj 142).

Podrézujmy z Indii na wschod do Chin 1 spotkajmy duza grupe nowych
1 zdumiewajaco zréznicowanych ruchéw religijnych, inspirowanych lub zwia-
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zanych z protestantyzmem, zwlaszcza typu zielonoswigtkowego, ktore to ruchy
zwykle klasyfikowane sg jako Chrzescijanie Krancowi. Owe ruchy, o ,.koloro-
wych”, brzmigcych biblijnie nazwach, moga pojawic¢ si¢ wszedzie, maja chary-
zmatycznych zatozycieli, btyskawicznie przyciagaja wielu zwolennikow 1 nie
sg oficjalnie zarejestrowane. Tymi ruchami sg3: Koscidt Lokalny (znany rowniez
jako sekta Krzykaczy), Sekta Ustanowionego Krola, Btyskawica Wschodu,
Sekta Pana Boga, Kosciot Pelnego Zakresu, Kosciot Potudniowochinski, Sekta
Ucznidw (znana takze pod nazwa: Waska Brama w Dziczy), Trzy Szeregi Stug,
Sekta Zimnej Wody, Sekta Komunalna, Kosciét Nowego Testamentu (znany
tez jako Sekta Wiary Apostolskiej), Sekta Zmartwychwstania, Stowarzyszenie
Ewangelizacji Dami i Swiatowe Stowarzyszenie Ewangelizacji Eliasza (Yang).

Chinski rzad uwaza te grupy za ,,zle sekty” oraz aresztuje, naktada grzyw-
n¢, wigzi ich przywddcow 1 wyznawcow, zwiaszcza z Kosciota Lokalnego
i jego odgatezien, czyli z Btyskawicy Wschodu. Najwyrazniejszymi przyczy-
nami tego ucisku sg ich heterodoksyjne przekonania (przewidywanie kresu
czasu 1 deifikacja liderdw) oraz przesadne praktyki (wywodzace si¢ z religii
ludowej i uzdrawianie majace miejsce u zielonoswigtkowcodw) tudziez zagro-
zenie dla porzadku publicznego (dziatanie i spotkania na duza skalg); takze
duzy zasigg, szybki wzrost i unikanie kontroli rzadowej odgrywaja kluczowa
role. Chinskie Koscioty domowe usilnie odrdzniaja si¢ od tych grup. Owe gru-
py potepiajag wspomniane Koscioty jako heretyckie, czesciowo dlatego, ze nie
chcg by¢ z nimi utozsamiane jako ,,zte sekty”, co stanowi ,,$miertelng” kate-
goryzacje prawna, a cz¢$ciowo z tej racji, iz nie chcg straci¢ swoich cztonkow.
Indie 1 Chiny to jedynie dwa przyklady prezentujace oszatamiajaca réznorod-
nos¢ Koscioldw tworzacych ,,$wiat chrzescijanski”. Do tych grup mozna do-
da¢ dhuga, réwnie oszatamiajacg liste¢ podobnie zagmatwanych, niezaleznych
lub autochtonicznych Koscioléw istniejacych w jeszcze innych krajach azja-
tyckich, a takze w Afryce 1 Ameryce Lacinskiej.

Jak misjologia moze poradzi¢ sobie z tymi nowymi zjawiskami kosciel-
nymi, bedacymi czgscig i1 nieodlaczng sktadowa chrzescijanstwa w $wiecie,
a takze z innymi, bardziej tradycyjnymi, tzw. Kosciotami giéwnego nurtu?
Nie twierdzg, ze znalaztem rozwigzanie owej misjologicznej zagadki; nie
sadze tez, by pojawita si¢ zadowalajaca propozycja zdolna doprowadzi¢ do
powszechnego konsensusu, skoro nie istnieje i1 nigdy nie istniato jedno chrze-
$cijanstwo; ponadto mamy raczej do czynienia z dramatyczng roznorodnoscia
1 wielo$ciag chrzescijanstw w ,,$wiecie chrzescijanskim”. W $wietle tej ztozo-
nosci sugeruje, ze szczesliwy mariaz migedzy misjologia a historig chrzescijan-
stwa (uwaga: nie historig Kosciola!) stanowi dobry poczatek?.

2 Analogiczne zjawisko mozna zaobserwowaé w niektorych wezesnochrzescijanskich spotecz-
nosciach zydowskich, gdzie wielu Zydow zaakceptowalo nauczanie Jezusa, a nawet postepowato
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Nowa kartografia i topografia misyjna

Historyk Kosciota Justo Gonzalez zaproponowal nowy sposdb interpreta-
cji oraz zapisu historii chrzescijanstwa w ,,Swiecie chrzescijanskim” 1 dla nie-
go. W tym celu wskazal na konieczno$¢ nowej kartografii i nowej topogra-
fii. Zacznijmy od tego, ze stwierdzona juz wczesniej zmiana demograficzna
ludnosci chrzescijanskiej z globalnej Péinocy na globalne Poludnie domaga
si¢ radykalnego przeredagowania mapy chrzescijanstwa. Potrzebna jest nowa
kartografia w celu odzwierciedlenia owego przesunigcia Srodka ciezkosci
chrzescijanstwa. W przesztosci nastapito przeniesienie centrum chrzescijan-
stwa z Jerozolimy do Antiochii, Konstantynopola, Europy Zachodniej i1 na
poocny Atlantyk; za kazdym razem mapa chrzescijanstwa stawata si¢ wiek-
sza. Jednak tym razem owa zmiana jest zasadniczo odmienna. W poprzednich
przesunigciach jeden osrodek zastagpiono — w duzej mierze politycznie, gospo-
darczo i eklezjastycznie — innym. Dzisiaj, dla kontrastu, ,,§wiat chrzescijan-
ski” jest policentryczny, co oznacza, ze tworzy go wiele paralelnych centrow:
w efekcie istnieja lokalne, regionalne 1 narodowe chrzescijanstwa, przy czym
zadne z nich nie jest w stanie domagac si¢ hegemonii ani tez stanowi¢ dla in-
nych o$rodkéw normy. Innymi stowy, nie jest to chrzescijanstwo wigksze pod
wzgledem geograficznym, ale jest to chrzescijanstwo jakosciowo odmienne.
Poza nowg kartografia, Justo Gonzalez sugeruje, ze ,,Swiat chrzescijanski” wy-
maga nowej topografii. Mapy sg plaskie i nie przedstawiaja doktadnie terenu,
stad istnieje powiedzenie: ,,Mapa nie jest terytorium”. Konieczna jest jednak
nie tyle dobrze znana topografia koscielna, ile raczej nowa, reprezentujaca sys-
temowe zmiany, jakie przyniost ze sobg ,,$wiat chrzescijanski”. Stara topogra-
fia historii Kos$ciota to przede wszystkim orografia; skupia si¢ ona na gérach
i tancuchach gorskich. Aby przeformutowac metaforg, stara topografia historii
Kosciota uwypukla niemalze wylacznie jego przywddcodw, takich jak: papie-
ze, biskupi i rady ekumeniczne. Jest to koscielny odpowiednik starozytnego,
swieckiego gatunku historycznego De viris illustribus (O stawnych mezach,
tj. me¢zczyznach), obecnego w Historii koscielnej Euzebiusza z Cezareli, ,,0jca
historii Kosciota”. W owym gatunku historia Kosciota to narracja osiggnieé
elit koscielnych 1 intelektualnych wirtuozow; jest on odpowiednikiem wspot-
czesnych programoéw telewizyjnych o idolach i celebrytach. Wtasnie z owych
elit koscielnych 1 virtuosi—popow, biskupdw, rad, Kurii Rzymskiej, teologéw
akademickich ,,wylania si¢” teologia systematyczna i misjologia (Gonzalez).

Mimo iz taka narracja moze dostarcza¢ informacji i w rezultacie okazac sig¢
uzyteczna, prowadzi do znieksztalcen i przeinaczen, sugerujac, ze sg to jedyni

zgodnie z pewnymi praktykami chrzescijanskimi, cho¢ nadal tkwito w judaizmie. Niestety, obie
wspolnoty wyznaniowe szybko rozeszly si¢ i wzajemnie wykluczyty (Skarsaune i Hvalvik).
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ludzie tworzacy Koscidt i Magisterium. Natomiast tym, czego dzisiaj potrzeba
w chrzescijanstwach $wiata, jest nowa topografia uwypuklajaca doliny, z kto-
rych wyrastaja gory, koiladologia (ukute, nowe stowo) ukazujaca przekonania
1 praktyki zwyktych chrzescijan. Bez zwyczajnych chrzescijan koscielni przy-
wodcy nie byliby w stanie osiggnaé celow znanych z podrgcznikdéw historii
Kosciota. Bez wktadu zwyktych chrzescijan teologia nie mogtaby by¢ tworzo-
na i przekazywana. W rezultacie nowa koiladologia bedzie uprzywilejowywac
glosy ubogich i zmarginalizowanych, w tym kobiet, 0s6b z terendw bytych
kolonii, Dalitow, mniejszosci etnicznych, migrantéw i uchodzcéw, mtodych
i ludzi z tzw. Trzeciego Swiata, gdzie w 2050 r. bedzie zyto prawie czterech na
pieciu chrzescijan.

Nowy poczqtek pisania historii misji

Jak zatem nalezaloby, uwzgledniwszy owo nowe podejscie 1 metodologi¢
historii chrzescijanstwa, napisa¢ podrgcznik misjologii? Od czego powinni-
$my zacza¢ histori¢ misji chrzescijanskiej? Prawostawni misjolodzy zaczgliby,
by¢ moze, od przeniesienia przez Konstantyna Wielkiego centrum Cesarstwa
Rzymskiego z Rzymu do Bizancjum w IV w., rzymskokatoliccy misjonarze
od tzw. odkrycia Nowego Swiata w 1492 r. i szesnastowiecznej misji zako-
néw, a protestanccy — od misji pietystow w XVIII stuleciu. Dlaczego jednak
nie zacza¢ od samego poczatku, a doktadniej od misji apostota Tomasza do In-
dii w 57 r., kiedy nie bylo jeszcze nawet rzymskiego chrzescijanstwa? Purysci
historyczni moga sprzeciwiac si¢ tej propozycji ze wzgledu na brak solidnych
dowodoéw historycznych, przemawiajacych za udaniem si¢ Tomasza do Kerali,
stwierdziwszy, ze historie o jego misji nalezy wlozy¢ miedzy bajki. Jednakze
liczba odniesien historycznych do obecnosci Tomasza w Indiach jest wigksza
niz liczba odniesien do obecnosci Piotra w Rzymie (Menachery). Tak czy ina-
czej, rozpoczecie historii misyjnej ewangelizacjg Indii przez Tomasza sprzyja
przynajmniej dodaniu kolejnej narracji do u§wigconej, europocentrycznej hi-
storii misji, wprowadzeniu studentdéw w nieznang im kultur¢ i zaznajomieniu
ich z inng tradycja koscielng, mianowicie syryjska (nie tylko z grecka i tacin-
ska), 1 tym samym zachgceniu ich do ponownego przemyslenia chrzescijan-
stwa w kategoriach ,,$wiata chrzescijanskiego”. Jako ze niektorzy sa przeciw-
ni zakotwiczeniu historii misji w rzekomo nieprawdopodobnym wydarzeniu,
mozemy zacza¢ od czegos, co jest bezspornie historyczne (o czym $wiad-
czy stela z Xi’an, wzniesiona w 781 r.), mianowicie od misjonarzy Kosciota
Wschodu, blednie nazwanych nestorianami, na czele z mnichem Alopenem
(Aludbén), ktory przybyl do Chang’an (obecnie Xi’an) w 635 r. za panowa-
nia dynastii Tang. Ponadto owa alternatywna historia misji, podobnie jak ta,
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ktéra zaczyna si¢ od obecnosci Tomasza w Indiach, prowadzi naszych, czesto
historycznie 1 kulturowo trudnych uczniéw do innej, niezachodniej ziemi, jg¢-
zyka, kultury, ludzi i tradycji koscielnej. Owa wiedza pozbawi ich wspolnego
przekonania, ze misja chrzescijanska rozpoczela si¢ w Rzymie, Canterbury,
Genewie czy Stanach Zjednoczonych. Poza tym inskrypcja ze steli z Xi’an
stanowi niezrownany przyktad ujecia wiary chrzescijanskiej w kontekscie nie-
semickim i niezachodnim, z niezwykle $mialym wykorzystaniem pojec€ i ter-
mindéw buddyjskich, konfucjanskich i taoistycznych w celu wyrazenia chrze-
scijanskich przekonan (Palmer).

Dostrzeglismy, w jakim stopniu rozwdj ,,swiata chrzescijanskiego”, uwy-
datniajacy rozmaite i wielorakie formy chrzescijanstwa, zwlaszcza na global-
nym Potudniu, oraz jego policentrycznosé¢, oddziatujg silnie na badanie histo-
rii chrzescijanstwa i1 misjologii. Jednakze co z przyszloscia samego ,,$wiata
chrzescijanskiego”? Czy przetrwa i bedzie prosperowac? To, co jeszcze
wazniejsze, to zadania, jakie powinien realizowaé, by przetrwac. Jakie sa to
zadania i jak je zrealizowac? Prognozowanie przysztosci religii, zwlaszcza
chrzescijanstwa, jest niezwykle niebezpiecznym przedsiewzigciem. Nekrolo-
gi, takie jak Marka Twaina, byly bardzo przedwczesne, a nieustraszeni wiesz-
czowie $mierci Boga i religii — od Nietzschego, Marksa, az po nowych ate-
istow — zostali pochowani, jesli nie przez Boga, to z pewnoscig przez religie,
o ktérej powrocie gtosno mowiono w ostatnich dziesigcioleciach. Jesli jednak,
powodowani skromnoscia, powstrzymamy si¢ od prognozowania przysztosci
chrzescijanstwa w §wiecie, mozemy przynajmniej zastanowi¢ si¢ nad tym, co
chrzescijanie powinni uczynic i jak wlasciwie odpowiedzie¢ na nowe wyzwa-
nia stojace przed ,,$wiatem chrzescijanskim”. Noel Davies i Martin Conway
(288-293) w zakonczeniu swej ksiazki zatytutowanej World Christianity in the
Twentieth Century proponujg szes¢ ,,drog” zapewniajacych zdrowie i rozwoj
»swiatu chrzescijanskiemu”:

1. Potozenie mniejszego nacisku na tempo wzrostu, a wigkszego na jakos¢
swiadectwa, by nie zwickszac liczby, lecz zwigkszy¢ chrzescijanskie zaanga-
zowanie 1 podazanie za Jezusem.

2. Praktykowanie misji, nierozumiane jako wysylanie misjonarzy z Péino-
cy na Potudnie, z Zachodu na Wschéd, ale rozumiane jako wzajemne swia-
dectwo przemiany calej osoby i calego spoteczenstwa, kazdego we wlasnym
zakresie.

3. Bycie chrze$cijaninem zakorzenionym lokalnie i §wiadomym globalnie
(uzywajac neologizmu, bycie chrzescijanskim ,,globalnie”).
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4. Bycie mocno zakorzenionym w tradycji chrzescijanskiej i zarazem
otwartym na twdrczg zmiang (innymi stowy, bycie dynamicznie wiernym).

5. Promowanie kultu zarowno kontekstualnie (lub lokalnie), jak i uniwer-
salnie (jego zywotnos$¢ wynika z potaczenia obu tych elementow).

6. Budowanie Kosciota i dzialanie na rzecz sprawiedliwosci i pokoju (owe
dwa dzialania nie wykluczaja si¢ wzajemnie: skuteczno$¢ jednego zalezy ra-
czej od skutecznosci drugiego).

Nietrudno doda¢ do powyzszej nastepng list¢ zadan, jednakze dla chrze-
$cijan istotne jest pamigtanie o tym, ze przysztos¢ ,,Swiata chrzescijanskiego”
nie znajduje si¢ w ich rgkach, mimo iz maja oni do odegrania wazna role. Jego
przysztos¢ ,,lezy” w wiernosci i kochajagcym mitosierdziu Boga — Bozym emet
1 hesed, pod ktorymi to terminami kryja si¢ dwa opisy Boga w Biblii hebraj-
skiej, ucielesnione przez samego Jezusa w Jego obietnicy: ,,A oto Ja jestem
z wami przez wszystkie dni, az do skonczenia $wiata” (Mt 28,20)°.

TEACHING MISSIOLOGY IN AND FOR WORLD CHRISTIANITY:
CONTENT AND METHOD

Abstract

The article begins with a brief definition of ,,World Christianity” and elaborates
three theses for conceiving the relationship between missiology and theology, the un-
derstanding and practice of Christian missions, and the teaching of missiology. I ar-
gue that outside missiology there is no theology. I also reject the separation between
church history and missiology, the division between the historic churches of the West
and the ,,mission lands” of the rest, and a narrow focus of the goal of Christian mis-
sions on conversion and church-planting. Finally, I recommend a shift from ,,church
history” to ,,history of Christianity.”

Keywords: World Christianity; missiology; Global North; Global South; church his-
tory; conversion; church planting; Chinese Marginal Christians; Justo Gonzalez;
cartography; topography

Stowa kluczowe: $wiat chrzescijanski; misjologia; Globalna Potnoc; Globalne Potu-

3 Niektore z pomystow przywotanych w niniejszym artykule obecne sg juz we wcze$niejszym
tekscie (Phan), zawierajacym obszerng bibliografi¢ dotyczaca ,,$wiata chrzescijanskiego”. ,,World
Christianity: Its Implications for History, Religious Studies, and Theology,” Horizons 39/2 (2012),
171-188.
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dnie; historia Kosciota; nawrocenie; zaktadanie Kosciotow; chinscy Chrzescija-
nie Krancowi; Justo Gonzalez; kartografia; topografia
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Dialog czy misja?
Dokumenty misyjne Kosciola wobec dialogu miedzyreligijnego

W przesztosci katolicka ocena religii niechrzescijanskich sprowadzata sig
do wniosku, ze sg one wynikiem btedow ludzkich, a nawet dziatania Szata-
na, utrzymuja cztowieka w ciemnosci fatszywej wiary i prowadza do zguby
wiecznej. W wielu wypowiedziach papiezy i soboréw zawierato si¢ takze
przekonanie, ze do zbawienia niezbedna jest nie tylko wiara w Jezusa Chry-
stusa, ale rowniez przynaleznos¢ do Kosciota katolickiego. ,,Nikt zyjacy poza
Kosciotem katolickim, nie tylko poganie, lecz takze Zydzi, heretycy i schi-
zmatycy, nie mogg stac si¢ uczestnikami zycia wiecznego, lecz pdjda w ogien
wieczny [...], jezeli przed koncem zycia nie przytacza si¢ do Kosciota” —
oglosit sobor we Florencji w 1442 r. (Sobdr we Florencji 49). Zwycigzylo jed-
nak przekonanie, Ze ci, ktérzy w sposob niezawiniony nie znaja Kosciota, ale
zachowuja prawo naturalne i wiodg uczciwe zycie, moga osiggnaé zbawienie
na mocy taski Bozej (Pius IX 124-125).

Przed Soborem Watykanskim II Koscidt nie podejmowal glgbszej reflek-
sji nad religiami pozachrzescijanskimi. Byl to temat w zasadzie nieobecny
w wypowiedziach Urzedu Nauczycielskiego Kosciota. Wyjatek stanowity do-
kumenty o charakterze misyjnym, w ktérych wzmianki o innych religiach po-
jawialy sie¢ w konteks$cie misji ad gentes. Religie niechrzescijanskie byty tam
okreslane jako systemy btedne, utrzymujace w cieniu $mierci, natomiast sens
dzialalnosci misyjnej przedstawiano jako wyrywanie z ciemnosci i zabobondéw
falszywej wiary. W tym duchu snut refleksj¢ Grzegorz XVI w encyklice Pro-
be nostis, ukazujac pracg misjonarzy jako tych, ktorzy tocza ,,boje Panskie”
przeciw herezjom 1 niewierze, pozyskuja ,,siedzacych w ciemnosciach i w cie-
niu $mierci, aby przyprowadzi¢ ich do $wiatta i1 zycia wiary katolickie;j. [...]
przez chrzest odrodzenia wyrywaja ich z niewoli szatana i wlaczaja w sze-
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regi wolnych, przybranych dzieci Bozych” (Grzegorz XVI 123). Leon XIII
w encyklice Sancta Dei Civitas twierdzil, ze adresaci misji s3 wyprowadzani
,»ze skazy bledow i ciemnosci $mierci”, ,,przechodza od nieokrzesanego spo-
sobu zycia 1 dzikich obyczajéw do wszelkiej kultury” (Leon XIII, Sancta Dei
140). Ten sam papiez w encyklice Catholicae Ecclesiae uznawat za konieczne
krzewienie ,,na terenach Afryki nauki Ewangelii, aby jej mieszkancy siedzacy
w mrokach §lepego zabobonu, oswieceni przez nig $wiattem Bozej prawdy,
stali si¢ razem z nami uczestnikami dziedzictwa Krolestwa Bozego” (Leon
XIII, Catholicae Ecclesiae 143). Benedykt XV w liscie apostolskim Maximum
illud (1919) wezwal misjonarzy do ,,niesienia §wiattosci tym, co pograzeni sa
w mrokach $mierci [...], otwierania drogi do nieba tym, co ida ku zatraceniu”.
Zwracal si¢ tez z pytaniem: ,,Ktora czgs$¢ ludzi bardziej potrzebuje braterskiej
pomocy niz poganie, ktorzy nie znajac Boga, skrgpowani $lepymi i wyuzda-
nymi pozadliwosciami, pograzeni s3 w najgorszej ze wszystkich — niewoli
szatanskiej?” (Benedykt XV 161).

Perspektywa Kosciola zmienita si¢ wraz z Soborem Watykanskim II. Re-
fleksja objeta religie niechrzescijanskie, w ktorych dostrzezono wiele prawd
1 wartosci bliskich objawieniu chrzescijanskiemu. Sobor, nawigzujac do sta-
rozytnego nauczania ojcow Kosciota, uznat, iz stanowia one ,,droge wycho-
wawczg ku prawdziwemu Bogu” (paedagogia) i ,,przygotowanie ewangelicz-
ne” (preparatio evangelica), wskazal obecne w nich ,,nasiona Stowa” (semina
Verbi) 1 stwierdzil, ze ,,Koscidt katolicki nic nie odrzuca z tego, co w religiach
owych prawdziwe jest i swigte” (DRN 2). Nowym modelem ustosunkowa-
nia si¢ Kosciota do religii niechrzescijanskich stal si¢ dialog migdzyreligijny.
Dokumentem kluczowym dla dialogu jest soborowa deklaracja Nostra aetate
— o stosunku Kosciota do religii niechrzescijanskich, ogtoszona 28 pazdzierni-
ka 1965 r. Ten pierwszy w historii dokument, poswigcony w catosci religiom
innym niz chrzescijanstwo, wskazuje na pozytywne i zbawcze elementy, ktore
obecne s3 w judaizmie, islamie, buddyzmie i hinduizmie. Jak zauwaza Euge-
niusz Sakowicz,

Kosciot po raz pierwszy w dziejach wypowiedzial si¢ ‘urzgdowo’ na temat ele-
mentdéw doktryny roznych religii, ktére zauwazone i docenione zostaty przez pa-
sterzy i wiernych Kos$ciota. Ojcowie soboru wyjasnili sens, znaczenie i potrzebe
dialogu. Zwrécili uwage na korelacje miedzy misjami a dialogiem. Dialog przed-
stawiony zostat jako integralna czgs$¢ przepowiadania realizowana w ramach po-
wszechnej misji Kosciota (Sakowicz, Dialog miedzyreligijny 132).

Poza deklaracja Nostra aetate wzmianki o innych religiach pojawiaja sig¢
takze w takich tekstach soborowych jak: Konstytucja dogmatyczna o Kosciele
Lumen gentium, Konstytucja duszpasterska o Kosciele Gaudium et spes, De-
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kret o dziatalnosci misyjnej Kosciota Ad gentes divinitus i Deklaracja o wol-
nosci religijnej Dignitatis humanae.

Przyjecie przez Kosciot idei dialogu migdzyreligijnego nie oznacza by-
najmniej rezygnacji z dziatalnosci misyjnej. Zardwno dokumenty soborowe,
jak 1 pozniejsze teksty oraz wypowiedzi Magisterium Ecclesiae rozwiewaja te
watpliwosci i klada nacisk na aktualno$¢ wezwania misyjnego Jezusa Chry-
stusa. Jednocze$nie, odchodzac od dawnego jezyka polemiki i konfrontacji,
wskazujg na $cisty zwigzek zachodzacy miedzy dialogiem z religiami nie-
chrzedcijanskimi a gtoszeniem Ewangelii ich wyznawcom. Znaczacym faktem
jest, ze temat dialogu miedzyreligijnego podejmowany jest najczesciej w do-
kumentach o charakterze misyjnym.

Sobor Watykanski II oraz dokumenty dykasterii watykanskich! i papiezy:
Pawta VI, Jana Pawta II, Benedykta XVI i Franciszka, wskazujg, ze dziatal-
no$¢ misyjna obejmuje takze — obok gloszenia Ewangelii w $cistym sensie
— dialog miedzyreligijny. Dialog ten stanowi jedng z drog misji, ale ich nie
wyczerpuje (Kluj, Misje 347). Niniejszy artykutl podejmuje temat korelacji
migdzy tymi dwiema formami dziatalnosci Kosciota. Jego celem jest ukaza-
nie, jak wspotczesne, misyjne dokumenty Kosciola postrzegaja religie nie-
chrzes$cijanskie oraz sens i znaczenie dialogu migdzyreligijnego.

Nowa perspektywa dialogu

Dekret o dzialalnosci misyjnej Kosciota Ad gentes divinitus zostal zatwier-
dzony w ostatnim dniu roboczym Soboru, czyli 7 grudnia 1965 r., cho¢ prace
nad nim trwaty od 1960 r.? Jest to jeden z pierwszych dokumentéw Koscio-
ta, w ktorym pojawia si¢ pozytywny obraz religii niechrzescijanskich. Dekret
wskazuje na pozytywne elementy obecne w religiach i kulturach, nazywajac je
,»dobrym posiewem”, ,,droga wychowawcza” i ,,przygotowaniem ewangelicz-
nym” (DM 3,9)°. Dokument ten zwraca uwage, ze poprzez ,,przedsiewzigcia
natury religijnej, w ktérych ludzie na r6zny sposob szukaja Boga”, dokonu-
je si¢ powszechny Bozy plan zbawienia. Stwierdza, ze owe ,,przedsiewzigcia

! Zagadnienia dialogu miedzyreligijnego rozwiniete zostaly w nastepujacych dokumentach
Sekretariatu dla NiechrzeScijan: Sugestie do dialogu miedzy religiami (1967) 1 Postawa Kosciota
wobec wyznawcow innych religii (1984) oraz Miedzynarodowej Komisji Teologicznej: Chrzesci-
Jjanstwo i religie (1997). Wartym uwagi komentarzem do ostatniego dokumentu jest opracowanie
Lukasza Kamykowskiego (Kamykowski 101-122).

2 Pod koniec 1960 r. wyznaczono sktad Misyjnej Komisji Przygotowawczej, ktora rozpoczeta
prace nad tekstem dekretu. Genez¢ dokumentu doktadnie przedstawia w swoim opracowaniu Joseph
Masson (Masson 11-25).

3 Pojecia te majg zrédlo w tekstach patrystycznych.
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potrzebuja oswiecenia i uleczenia, chociaz za taskawym wyrokiem dobrotli-
wego Boga mozna je niekiedy uwaza¢ za droge wychowawcza (paedagogia)
ku prawdziwemu Bogu lub za przygotowanie ewangeliczne” (DM 3). W ten
sposob dokument uznaje dostepnos¢ zbawienia dla ludzi, ktérzy nie pozna-
li Ewangelii, nie zwalnia to wszakze Kosciota z zadania gloszenia Dobrej
Nowiny. Bog, sobie tylko wiadomymi drogami, moze doprowadzi¢ kazde-
go cztowieka do wiary i zbawienia, ,,jednak na Kosciele ciazy koniecznosé
1 rownoczesnie swigte prawo gloszenia Ewangelii, a wobec tego dziatalnos¢
misyjna tak dzis$, jak 1 zawsze zachowuje w pelni swg moc i1 koniecznos¢”
(DM 7). Wartosci obecne w religiach niechrzescijanskich oczekuja na spotka-
nie z Ewangelia, ktora nie niweczy ich, ale je udoskonala:

jakikolwiek dobry posiew znajdujacy sie¢ w sercach i umystach ludzkich Iub we
wiasnych obrzadkach i kulturach narodow, nie tylko nie ginie, lecz doznaje ule-
czenia, wyniesienia na wyzszy poziom i pelnego udoskonalenia na chwale Boza,
na zawstydzenie szatana i dla szcz¢scia cztowieka (DM 9).

Pojecie dialogu migdzyreligijnego podejmuje i rozwija w swoim naucza-
niu papiez Pawel VI. Jego encyklika Ecclesiam suam (z 6 sierpnia 1964) na-
zwana zostata ,,wielkg kartg dialogu” (Sakowicz, Dialog miedzyreligijny 136),
poniewaz papiez okresla w niej cechy i motywy dialogu oraz wyrdznia jego
kregi (Pawel VI, Ecclesiam suam 106-107). Pawetl VI rozpatruje dialog mie-
dzyreligijny w kontekscie dzialalnosci misyjnej Kosciota. Zwracajac si¢ do
cztonkéw Papieskich Dziel Misyjnych, zacheca do odkrywania wartosci du-
chowych 1 ludzkich w innych religiach oraz dostrzezenia w nich ,,tajemnicze;j
predyspozycji do petnego $wiatla Objawienia” (Pawel VI, Przemowienie...
242). Wskazuje na potrzebe uznania, ze Bog ma takze inne drogi zbawienia
dusz, nie zwalnia to jednak chrzescijan z obowigzku gloszenia wszystkim
Ewangelii (Pawet VI, Przemowienie... 242). Te same tematy rozwinigte zo-
staty w adhortacji Evangelii nuntiandi (z 8 grudnia 1975), uwazanej za naj-
wazniejszy — obok soborowego dekretu Ad gentes divinitus i encykliki Jana
Pawta II Redemptoris missio — dokument poswigcony problematyce misyj-
nej. Kontekst, w jakim powstata adhortacja, to dziesigta rocznica zakoncze-
nia Soboru Watykanskiego I1* oraz trzecie og6lne zebranie Synodu Biskupow,
ktory rozpatrywat problem ewangelizacji®. Papiez definitywnie wskazuje na
nieodzownos¢ gloszenia Ewangelii, ktore ,,jest zgota konieczne, jest jedyne

* Pawel VI tak okresla postulaty Soboru Watykanskiego II: ,,doktada¢ staran, zeby Kosciot
XX wieku stat si¢ bardziej zdatny do gloszenia Ewangelii ludziom tegoz stulecia” (Pawel VI,
Evangelii nuntiandi 3).

5 Synod odbywat si¢ w dniach od 27 wrzesnia do 26 pazdziernika 1974 r., a tematem obrad byta
Ewangelizacja w swiecie wspolczesnym.
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w swoim rodzaju i nic go nie moze zastapi¢” (Pawet VI, Evangelii nuntiandi
5). Rozpatruje facznie problematyke misji 1 temat religii niechrzescijanskich.
Deklaruje szacunek dla innych religii, nazywa je ,,wyrazem ducha bardzo wie-
lu grup ludzkich” i dostrzega w nich ,,echo gltosow tych, ktérzy przez tysigce
lat szukali Boga” (w sposob niedoskonaty, ale szczerze i nalezycie), z uzna-
niem odnosi si¢ takze do ich religijnych tekstow, ktore nauczyty wiele pokolen
ludzi modlitwy, zawieraja niezliczone ,,nasiona Stowa” i s3 ,,przygotowaniem
do Ewangelii” (Pawet VI, Evangelii nuntiandi 53). Przypomina jednak, ze
,»-ani wielki szacunek dla tych religii, ani ztozono$¢ podnoszonych probleméw
nie sktaniajg Kosciota do zamilczenia przed niechrzescijanami or¢dzia Jezusa
Chrystusa” (Pawet V1, Evangelii nuntiandi 53).

Jan Pawel 1I: dialog i inkulturacja

Jan Pawel II w jeszcze wigkszym stopniu niz Pawet VI uwypukla znacze-
nie dialogu miedzyreligijnego i okresla go jako integralng czg¢s¢ postannictwa
Kosciota (Kluj, Teologiczne podstawy... 187). Pontyfikat papieza Polaka peten
jest znaczacych i1 przetomowych wydarzen w relacjach Kosciota katolickie-
go z innymi tradycjami religijnymi. Swiadcza o tym m.in.: pierwsza w histo-
rii wizyta glowy Kosciota w synagodze (Rzym, 13 kwietnia 1986) i mecze-
cie (Damaszek, 6 maja 2001), Swiatowy Dzien Modlitwy o Pokéj w Asyzu
(27 pazdziernika 1986 i 26 stycznia 2002) oraz liczne spotkania z przywod-
cami 1 wiernymi religii niechrzescijanskich (wsrdéd nich na szczegdlng uwa-
ge zashuguja: spotkanie z mlodzieza muzulmanska w Casablance 19 sierpnia
1985 oraz podréz apostolska do Jordanii i Izraela 20-26 marca 2000)°. Jan
Pawet II wskazuje jednoczesnie na koniecznos¢ dziatalnosci misyjnej i pod-
kresla, ze kazdy cztowiek ,,ma prawo uslysze¢ Dobra Nowing Boga, ktory
objawia si¢ 1 daje siebie w Chrystusie” (Jan Pawel II, Redemptoris missio 46).

Problematyka dialogu miedzyreligijnego, rozpatrywanego w kontekscie
misji chrzescijanskich, podjeta jest w encyklice Redemptoris missio. Doku-
ment opublikowany zostal 7 grudnia 1990 r., w 25. rocznicg¢ ogloszenia de-
kretu Ad gentes divinitus. Papiez zwraca w nim uwagg na wspolczesne za-
grozenie, jakim jest redukowanie znaczenia Jezusa Chrystusa i Kosciota oraz
sprowadzanie dziatalnos$ci misyjnej do pomocy ubogim i zaangazowania na

¢ Wypowiedzi Jana Pawla Il na temat religii niechrzescijanskich zebrano w nastepujacych po-
zycjach ksigzkowych: Islam w dokumentach Kosciota i nauczaniu Jana Pawta Il (1965-1996). Red.
Eugeniusz Sakowicz. Warszawa: Wydawnictwo UKSW, 1997; Zydzi i judaizm w nauczaniu Jana
Pawla 11 (1978-2005). Red. Waldemar Chrostowski. Warszawa: Wydawnictwo Archidiecezji War-
szawskiej, 2005; Nauczycielski Urzgd Kosciola a religie. Red. Ireneusz Ledwon. Lublin: Wydaw-
nictwo KUL, 2015. 271-586.
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rzecz polepszenia sytuacji spoteczno-ekonomicznej. Przypomina o stalej ak-
tualnosci powotania misyjnego’, wskazujac, ze postawa misyjna nalezy do
samej natury Kosciota. Jednoczesnie z calym przekonaniem stwierdza, ze
gloszenie absolutnego charakteru Prawdy objawionej nie wyklucza dialogu
migdzy wyznaniami chrzescijanskimi i innymi religiami (Zigba XVI-XVII).
W piatym rozdziale encykliki Redemptoris missio, poswigconym formom
dzialalnosci misyjnej Kosciota, dialog migdzyreligijny wymieniony zostaje
jako jedna z nich.

Papiez podkresla, ze dialog miedzyreligijny nalezy do misji ewangeliza-
cyjnej Kosciola, nie przeciwstawia si¢ misji ad gentes, ale jest z nig powigza-
ny 1 stanowi jej wyraz:

Bog powotuje do siebie w Chrystusie wszystkie narody, pragngc im przekazac
pethie swego Objawienia i swej mitosci; czyni wszystko, aby na rézne sposoby
by¢ obecnym nie tylko dla poszczegdlnych jednostek, ale takze dla narodéw po-
przez ich bogactwa duchowe, ktorych gtdéwnym i zasadniczym wyrazem sg reli-
gie, chociaz majg one braki, niedostatki 1 btedy (Jan Pawet 11, Redemptoris missio
55).

Kosciotl nie widzi sprzecznosci migdzy gloszeniem Jezusa Chrystusa a dia-
logiem migdzyreligijnym 1 pragnie, aby ,,oba te elementy zachowywaty swa
Scislg wiez 1 zarazem swa odrebnos¢” (Jan Pawet 11, Redemptoris missio 55).

Jan Pawet II w encyklice Redemptoris missio podejmuje refleksje¢ nad do-
stepnoscia zbawienia poza widzialnymi granicami Kosciota. ,,Powszechnos¢
zbawienia nie oznacza, ze otrzymuja je tylko ci, ktérzy w wyrazny sposob
wierzg w Chrystusa i weszli do Ko$ciota” — stwierdza w dokumencie. Zbawie-
nie zostalo przeznaczone dla calej ludzkosci, dlatego musi by¢ ono dane do
dyspozycji wszystkim ludziom. Wielu z nich nie ma mozliwosci poznania czy
przyjecia Ewangelii 1 wejscia do Kosciola: dzieje si¢ tak ze wzgledu na wa-
runki spoteczno-kulturowe, w ktorych zyja, oraz ze wzgledu na wychowanie
w innych tradycjach religijnych. Papiez pisze:

Dla nich Chrystusowe zbawienie dostepne jest mocg taski, ktora, cho¢ ma tajem-
niczy zwigzek z Ko$ciotem, nie wprowadza ich do niego formalnie, ale o$wieca
ich w sposob odpowiedni do ich sytuacji wewnetrznej i sSrodowiskowej. Laska ta
pochodzi od Chrystusa, jest owocem Jego ofiary i zostaje udzielana przez Ducha
SWi@tego (Jan Pawet 11, Redemptoris missio 10).

Dialog z wyznawcami religii niechrzescijanskich jest takze jednym z te-
matdéw poruszanych przez Jana Pawta II w adhortacjach: Ecclesia in Africa,

7 Podtytut encykliki: O stalej aktualnosci postania misyjnego.
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Ecclesia in America, Ecclesia in Asia i Ecclesia in Oceania. Dokumenty te,
opublikowane kolejno w latach 1995-2001, uwzgledniajag wktad synodoéw bi-
skupdw, ktore obradowaly podczas zwotanych w Rzymie specjalnych zgroma-
dzen. Papiez, zwracajac si¢ do Kosciolow na poszczegdlnych kontynentach,
wskazuje na stojace przed nimi wyzwania, rowniez te zwigzane z relacjami
z religiami niechrzescijanskimi.

Posynodalna adhortacja Ecclesia in Africa jest owocem refleksji, dyskusji
1 wymiany doswiadczen — poswieconego Afryce — Specjalnego Zgromadze-
nia Synodu Biskupéw, ktore miato miejsce w Watykanie od 10 kwietnia do
8 maja 1994 r. Tematem zgromadzenia stat si¢: ,,Kosciol w Afryce i jego misja
ewangelizacyjna u progu roku 2000: ‘Bedziecie moimi §wiadkami’ (Dz 1,8)”.
Adbhortacja, podpisana po uptywie roku w Jaunde w Kamerunie, odnosi si¢ do
specyfiki, potrzeb, wyzwan i celow dziatania Kosciota w Afryce, podkreslajac
jego misyjny charakter.

Wyzwaniem stojagcym przed Kosciotem afrykanskim jest, wedtug Jana
Pawta II, m.in. dialog migedzyreligijny. Wida¢ to juz we wstepie, w ktorym
papiez zwraca si¢ ,,do Pasterzy oraz do wiernych $wieckich, a nastgpnie do
braci innych wyznan chrzescijanskich, do wszystkich wyznawcéw wielkich
religii monoteistycznych, zwlaszcza tradycyjnej religii afrykanskiej” (Jan Pa-
wet 11, Ecclesia in Africa 7). W rozdziale trzecim, poswigconym ewangelizacji
i inkulturacji, wymienione zostajg nastepujace ptaszczyzny dialogu: wiasna
wspolnota, inne wyznania chrzescijanskie oraz wszyscy ludzie dobrej woli.
Papiez wskazuje w pierwszej kolejnosci na wyznawcow islamu, ktorzy, po-
dobnie jak chrzescijanie, nasladuja wiar¢ Abrahama i uznajg wynikajace z De-
kalogu zasady moralne. Jan Pawet II apeluje zar6wno do muzutmanow, jak
1 do chrzescijan, o respektowanie wolnosci religijnej i o wspdlny sprzeciw
wobec zjawisk takich jak fundamentalizm czy nielojalnos¢ w zyciu politycz-
nym i spotecznym?. Odnosi si¢ nastepnie do tradycyjnych religii afrykanskich
1 zwraca uwage na ich ,,pozytywne wartosci, takie jak wiara w Istot¢ Naj-
wyzsza 1 Wieczna, Stworcg, Dawce 1 sprawiedliwego Sedziego, ktore dobrze
wspolbrzmia z prawdami wiary”. Na tej podstawie stwierdza: ,,Mozna w nich
wreez dostrzec ‘przygotowanie na przyjecie Ewangelii’, zawieraja one bo-
wiem cenne semina Verbi, ktore moga doprowadzi¢ wielka liczbe ludzi — jak

8 ,Chrzescijanie nie moga zapominaé, ze wielu muzulmandw stara si¢ nasladowaé wiarg
Abrahama i zy¢ zgodnie z nakazami Dekalogu. [...] Nalezy wigc szczegdlnie dbac o to, aby obydwie
strony dialogu islamsko-chrzescijanskiego respektowaty zasade wolnosci religijnej z wszystkimi jej
konsekwencjami, takimi jak zewngtrzne i publiczne wyrazanie wiary. Chrzescijanie 1 muzutmanie
sa powotani, aby prowadzi¢ dialog, unikajac zagrozen, jakie rodza si¢ z falszywego irenizmu
albo z wojowniczego fundamentalizmu, oraz aby sprzeciwia¢ si¢ glosno nielojalnosci w polityce
i w dziataniu, a takze wszelkiemu brakowi wzajemnosci w dziedzinie wolnosci religijnej” (Jan
Pawet 11, Ecclesia in Africa 66).
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dzialo si¢ juz w przesztosci — do ‘otwarcia si¢ na petni¢ Objawienia w Jezusie
Chrystusie’” (Jan Pawet 11, Ecclesia in Africa 66). Jan Pawet I akcentuje po-
zytywne aspekty tradycyjnych religii afrykanskich, ktore moga by¢ wspolng
ptaszczyzng dialogu, pomocng przy gloszeniu przez Koscidt prawdy o Jezu-
sie Chrystusie. Istotng zatem rol¢ odgrywa dla ewangelizacji tego kontynentu
inkulturacja, poniewaz bogactwem Kosciota Afryki jest jego wlasna kultura.
Wierni wiaczani sg do Kosciota wraz ze swoja kulturg i jej warto§ciami. Cho¢
pewne elementy trudne sg do pogodzenia z Ewangelia, tradycja afrykanska
moze réwniez pomaga¢ w lepszym rozumieniu misji Jezusa Chrystusa (Pio-
trowski, Prawdziwy Kosciol... 125). Wskutek zetkniecia si¢ Ewangelii z lo-
kalnymi pojeciami i wyobrazeniami wyksztatcily si¢ obrazy Jezusa Chrystusa
jako Przodka, Wtadcy, Lekarza i Uzdrowiciela (Szuppe 149-157).

Adhortacja Jana Pawta II Ecclesia in America® skierowana jest do obu
Ameryk 1 stanowi zwienczenie Specjalnego Synodu Biskupéw dla Amery-
ki, ktéry odbyt sie w 1997 r. w Rzymie. Opublikowana zostata w styczniu
1999 r. podczas pielgrzymki do Meksyku. W rozdziale czwartym, zatytuto-
wanym ,,Droga do komunii”’, omdwione s3 relacje z chrzescijanami innych
wyznan 1 z innymi religiami, szczegolnie z judaizmem. Wynika to z faktu, ze
w Ameryce istotng dla Kosciola rolg¢ odgrywa dialog ze wspdlnotami zydow-
skimi, licznymi w tamtejszym spoteczenstwie. Zwracajac na ten fakt uwage,
papiez przypomina o wyjatkowej relacji chrzescijan z ludem Zzydowskim:
»Z tego narodu narodzit si¢ Jezus, ktory dat poczatek swojemu Kosciotowi
w tonie Narodu zydowskiego. Wicksza cze$¢ Pisma Swietego, ktorg my chrze-
$cijanie czytamy jako Stowo Boze, stanowi wspdlne dziedzictwo z Zydami”
(Jan Pawet 11, Ecclesia in America 50). Nastepnie Kosciot Ameryki zostaje
wezwany do okazywania szacunku i utrzymywania dobrych relacji z religiami
autochtonicznymi. Papiez przypomina za deklaracja Nostra aetate, ze ,,jesli
chodzi o religie niechrzescijanskie, Kosciot katolicki nie odrzuca niczego, co
jest w nich prawdziwe i $wiete”. Dlatego katolicy powinni zauwazac ,,elemen-
ty prawdy” obecne w innych religiach i jednoczesnie ,,dawaé zdecydowane
swiadectwo nowosci objawienia Chrystusowego, integralnie zachowywanego
przez Kosciol”. Dlatego Kosciot odrzuca wszelka dyskryminacje i przesla-
dowanie z powodu rasy, koloru skory, sposobu zycia lub innej religii; ,,prze-
ciwnie, osoby wyznajace odmienne religie powinny czué si¢ zobowigzane,
wlasnie z motywow religijnych, do wspolpracy na rzecz pokoju i sprawiedli-
wosci” (Jan Pawet 11, Ecclesia in America 51).

Na wartosci obecne w religiach tradycyjnych wskazuje tez papiez, kiedy
zwraca si¢ do Kosciota Oceanii w adhortacji Ecclesia in Oceania. W 1998 .

° Podtytut dokumentu: O spotkaniu z zyjgcym Jezusem Chrystusem, drogq do komunii i solidar-
nosci w Ameryce.
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w Rzymie obradowato Specjalne Zgromadzenie Synodu Biskupow dla Oce-
anii. Posynodalna adhortacja opublikowana zostata trzy lata p6zniej —w 2001
r.; jej podtytul brzmi: O Jezusie Chrystusie i ludach Oceanii: Is¢ Jego drogg,
glosic¢ Jego prawde, Zyc¢ Jego zyciem.

Jan Pawet Il z uznaniem pisze o religiach ludow Oceanii, ,,ktore od nie-
pamigtnych juz czaséw posiadaty gleboki zmyst sacrum. Praktyki i obrzedy
religijne stanowity integralng czes¢ ich codziennego zycia i glgboko przeni-
katy ich kultury” (Jan Pawetl 11, Ecclesia in Oceania 7). Papiez zwraca w ten
sposob uwage na pozytywne aspekty wystepujace w roznych sferach trady-
cyjnych religii Oceanii. Wartoscig sfery religijnej jest gtebokie przezywanie
tajemnicy Boga, czczonego jako Istota Najwyzsza, wyposazonego w szereg
przymiotdéw bliskich chrzescijanskiej wizji Boga. Wazne dla ludéw Oceanii
jest rowniez przeswiadczenie o przenikaniu sacrum do codziennego zycia.
Sfera rytualna wyraza si¢ w licznych obrzedach uswiecajacych doroczne
wydarzenia i kolejne momenty zycia. Sfery — kulturowa i spoteczna — wy-
roézniaja si¢ zaangazowaniem calej wspdlnoty w wychowanie dzieci i prze-
kazywanie im wartosci, szacunkiem do starszych, poczuciem przynaleznosci
plemiennej i troska o rodzing. Wazna przestrzenia dialogu jest takze sfera mo-
ralna, poniewaz tradycyjny kodeks moralny mieszkancéw Oceanii w wielu
aspektach bliski jest zasadom wyznawanym przez chrzescijan. Dotyczy to
zwlaszcza poszanowania zycia i wartosci rodzinnych (Sakowicz, Dialog Ko-
sciota... 118-121).

Inkulturacja 1 dialog miedzyreligijny stanowia wazny aspekt dzialalnosci
Kosciota na kazdym z kontynentow, a wyjatkowe znaczenie zyskuja w kon-
tekscie Kosciota Azji. Kontynent ten ma najnizszy odsetek chrzescijan, jed-
nak wspolczesnie zaobserwowaé mozna prezny rozwdj Kosciota. W 1998 r.
w Rzymie miato miejsce Specjalne Zgromadzenie Synodu Biskupéw Azji.
Synod ten poprzedzono dtugimi przygotowaniami, a jego tematem byt: ,,Je-
zus Chrystus, Zbawiciel 1 Jego misja mitosci i1 stuzby w Azji: ‘Aby mieli zy-
cie i mieli je w obfitosci’ (J 10,10)” (Piotrowski, Historia powstania... 100).
Wydarzenie zaowocowato posynodalng adhortacja Ecclesia in Asia, podpisang
przez Jana Pawta IT w 1999 r. w New Delhi. W rozdziale czwartym dokumen-
tu, poswigeconym inkulturacji, ewangelizacji 1 dialogowi mig¢dzyreligijnemu,
papiez przypomina, ze Azja jest kolebka najwigkszych religii $§wiata — juda-
izmu, chrzescijanstwa, islamu 1 hinduizmu, a takze wielu innych duchowych
tradycji, takich jak: buddyzm, taoizm, konfucjanizm, parsyzm, zaratusztria-
nizm, dzinizm, sikhizm i szintoizm. ,,Kos$ciot zywi gleboki szacunek do tych
tradycji” — deklaruje papiez — ,,i probuje nawigzaé szczery dialog z ich zwo-
lennikami. Zawarte w nich wartosci religijne oczekuja swego dopehienia
w Jezusie Chrystusie” (Jan Pawet 11, Ecclesia in Asia 6).

Jan Pawetl II docenia wartosci religijne i kulturowe religii azjatyckich. Pisze:
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Ludy Azji s3 dumne ze swych wartosci religijnych i kulturowych — takich jak
umitowanie ciszy i kontemplacji, prostota, harmonia, oderwanie od $wiata, ta-
godnos¢, zamitowanie do ciezkiej pracy, dyscyplina, umiarkowanie, gtod wiedzy
1 poznania filozoficznego. Przywigzane sg do takich wartosci, jak: szacunek dla
zycia, wspolczucie dla wszystkich istot zyjacych, obcowanie z przyroda, synow-
skie uczucia wobec rodzicow, starszych i wszystkich przodkdw; maja tez wysoko
rozwinigty zmysl wspolnotowy (Jan Pawet II, Ecclesia in Asia 6).

Te wszystkie religijne wartosci Azji oczekuja na dopelnienie poprzez przy-
jecie Jezusa Chrystusa. Aby bylo to mozliwe, nalezy w gloszeniu Ewange-
lii ukazywac taki Jego obraz, ktory jest ,,zrozumiaty dla mentalnosci 1 kultur
azjatyckich, a jednocze$nie wierny Pismu Swietemu i Tradycji” (Jan Pawet I,
Ecclesia in Asia 20). Chrzescijanie, chcac przyblizy¢ Jezusa Chrystusa wy-
znawcom innych religii, musza Go zatem przedstawia¢ jako Kogos$ zawsze
im bliskiego i juz obecnego — cho¢ w ukryty sposéb — w ich religijnych trady-
cjach. Dlatego papiez, za ojcami synodalnymi, proponuje misjonarzom naste-
pujace obrazy Jezusa Chrystusa: ,,Mistrz madrosci, Uzdrowiciel, Wybawca,
Przewodnik duchowy, Oswiecony, wspotczujacy Przyjaciel ubogich, dobry
Samarytanin, Dobry Pasterz, Postuszny” (Jan Pawet 11, Ecclesia in Asia 20).
Cenng sugestig jest tez wizja Jezusa Chrystusa jako ,,wcielonej Madrosci
Boga, ktérego taska doprowadza do stanu dojrzatosci ‘ziarna’ Bozej Madrosci
juz obecne w zyciu, w religiach i u ludéw Azji”, a takze jako Zbawcy nada-
jacego sens zyciu wszystkich cierpigcych (Jan Pawet 11, Ecclesia in Asia 20).

Powyzsze dokumenty wskazuja na doniosty role, jaka — zdaniem Jana
Pawta 11 — odgrywat dialog migdzyreligijny. Papiez ten rozwinat i poglebit
ide¢ wyksztatcona na Soborze Watykanskim II, a poprzez liczne pielgrzymki
1 spotkania z wyznawcami innych religii wykroczyt poza wymiar teoretyczny
1 dal przyktad praktycznego zaangazowania i zblizenia.

Benedykt XVI: dialog powolaniem Kosciola

Benedykt XVI w czasie swego pontyfikatu podazat droga wytyczong przez
Jana Pawta II. Idac sladem swojego poprzednika, kontynuowat takze inicja-
tywy na rzecz dialogu migdzyreligijnego!'®. Nalezg do nich liczne spotkania

10 Niektorzy komentatorzy podkreslajg réznice w podejsciu Jana Pawla I1 i Benedykta XVI do
dialogu z religiami niechrzescijanskimi. Jako argument wskazuje si¢ m.in. zmiang formuty spotka-
nia w Asyzu w 2011 r. (zrezygnowano ze wspdlnej modlitwy). Jednak w zasadniczej tresci kierunek
pontyfikatu Benedykta XVI nie odbiega od drogi, ktora podazat Jan Pawetl I1. Jak pisze Eugeniusz
Sakowicz, ,,Pontyfikat trwat zbyt krétko, by wydawac¢ obiektywne i udokumentowane oceny [...].
Obecnie wida¢ bardzo wyraznie, iz wizja jednego i drugiego papieza jest [...] komplementarna”
(Sakowicz, Kontynuacja... 227).
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z przedstawicielami religii niechrzescijanskich w Watykanie i podczas zagra-
nicznych pielgrzymek!!, jak rowniez urzeczywistnienie idei Dnia Modlitwy
o Pokdj w Asyzu. W kontekscie niniejszych rozwazan warte uwagi sg dwie
posynodalne adhortacje Benedykta XVI: Africae munus 1 Ecclesia in Medio
Oriente. Pierwsza z nich to podsumowanie Il Zgromadzenia Specjalnego dla
Afryki Synodu Biskupdéw. Odbywato si¢ ono w pazdzierniku 2009 r., stano-
wigc kontynuacj¢ Zgromadzenia Synodu Biskupow Afryki z 1994 r. Adhorta-
cja Africae munus'? podejmuje biezgce problemy, trudnosci i nadzieje Koscio-
fa na kontynencie afrykanskim. Podobnie jak Jan Pawet II, rowniez Benedykt
XVI odnosi si¢ do relacji Kosciota z islamem i z tradycyjnymi religiami
afrykanskimi, zachgcajac do szacunku dla obecnych w nich wartosci oraz do
podejmowania wspolnych dziatan na rzecz sprawiedliwos$ci, pokoju i tole-
rancji'’. Jednoczesnie zwraca uwage na zagrozenie, jakim jest praktykowa-
nie czarow, wywodzace si¢ z tradycyjnych religii. Problem ten dotyczy wielu
katolikdw w Afryce i przybiera obecnie na sile'*. Wedlug Benedykta XVI Ko-

Dotyczy to takze relacji z islamem. Srodki przekazu, réwniez te o charakterze katolickim, naj-
wicksza uwage skupily na wykladzie Benedykta XVI w Ratyzbonie, ktéry wywotat kryzys w rela-
cjach Kosciota ze wspolnota muzutmanska. Jednak dalsze kroki papieza §wiadczg o pragnieniu dialo-
gu. Relacje Benedykta X VI z islamem opracowata Agata Skowron-Nalborczyk. Okreslajac wystapie-
nie w Ratyzbonie jako ,.trudne poczatki”, przedstawita nastgpnie pozytywny rozwdj wzajemnych re-
lacji poprzez pielgrzymki do Turcji, Jordanii i Izraela oraz inicjatywe strony muzutmanskiej, jaka byt
List 138 uczonych muzulmanskich do przywodcow chrzescijanstwa (Skowron-Nalborezyk, 68-75).

" Szczegdlnie znaczace spotkania to: wizyta papieza w Blekitnym Meczecie w Stambule
(30 listopada 2006) oraz pielgrzymka do Jerozolimy, podczas ktdérej Benedykt XVI modlit si¢ pod
Sciang Placzu i odwiedzit meczet Al-Aksa (12 maja 2009).

12 Podtytut: Wy jestescie solg dla ziemi. [ ...] Wy jestescie $wiatlem swiata’ (Mt 5,1.14).

13 Sobor Watykanski II uscisla, ze Kosciot ‘zacheca [...] swoje dzieci, aby dajgc $wiadectwo
wiary i zycia chrzescijanskiego, z roztropnoscia i mitoscia przez wzajemne rozmowy i wspolprace
z wyznawcami innych religii poznawaty, zachowywaly i rozwijaly te dobra duchowe i moralne, jak
rowniez te wartosci spoteczno-kulturalne, ktére si¢ w nich znajduja’. [...] Zachgcam Kosciol, aby
we wszystkich sytuacjach ‘spogladal z szacunkiem réwniez na muzutmanow, czcicieli jedynego
Boga, zyjacego i samoistnego, mitosiernego i wszechmocnego Stworzyciela nieba i ziemi, Tego,
ktory przemowit do ludzi’. Jesli my wszyscy, wierzacy w Boga, pragniemy stuzy¢ pojednaniu,
sprawiedliwosci 1 pokojowi, winnismy dziata¢ razem, aby usuwaé wszelkie formy dyskryminacji,
nietolerancji i fundamentalizmu wyznaniowego” (Benedykt X VI, Africae... 92).

14 Opierajgc si¢ na religiach tradycyjnych czary przybierajg obecnie na sile. Leki odradzajg
si¢ 1 tworzg wigzy paralizujacego zniewolenia. Troski zwigzane ze zdrowiem, dobrobytem, dzie¢mi,
klimatem, ochrong przed ztymi duchami, prowadza od czasu do czasu do uciekania si¢ do praktyk
tradycyjnych religii afrykanskich, niezgodnych z nauczaniem chrzescijanskim. [...] Nalezy uka-
za¢ glebokie znaczenie tych praktyk czarnoksigstwa, rozeznajac wyzwania teologiczne, spotecz-
ne i duszpasterskie, jakie niesie z sobg ta plaga” (Benedykt XVI, Africae... 93). Problem czarow
stosowanych w kulturach afrykanskich podejmuje Eugeniusz Sakowicz: ,,Wtasciwy dla rodzimych
afrykanskich religii permanentny stan lgku przed czarami i ich konsekwencjami wcigz trwa w zyciu
spotecznym. Spotka¢ mozna nawet duchownych katolickich, ktorzy nie wyzwolili si¢ z tego egzy-
stencjalnego strachu i ktdrzy praktykujg tradycyjne obrzedy neutralizacji ztych mocy. W strukturach
spotecznych miejsce wyjatkowe wciaz zajmujg czarownicy, znachorzy, zaklinacze deszczu. Zycie
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$ciot powinien — poprzez katecheze i poglebiong inkulturacj¢ — przeciwdziatac¢
tym zjawiskom.

W adhortacji Ecclesia in Medio Oriente papiez zwraca si¢ do Kosciota
Bliskiego Wschodu. Region ten to ojczyzna trzech religii monoteistycznych:
judaizmu, chrzescijanstwa i islamu, wywodzacych si¢ ze wspdlnego zrédla —
wiary Abrahama. Historia oraz wspotczesna sytuacja Bliskiego Wschodu po-
twierdzaja, ze istotnym czynnikiem jest dialog miedzyreligijny, stanowigcy
decydujacy warunek pokoju i przetrwania Kosciola, ktorego istnienie w tym
regionie jest szczegdlnie zagrozone. W pazdzierniku 2010 r. mialy miejsce
obrady Specjalnego Zgromadzenia Synodu Biskupow, poswigcone Bliskie-
mu Wschodowi. Skupiaty si¢ one wokot tematu: ,,Kosciét katolicki na Bli-
skim Wschodzie: komunia i $wiadectwo. ‘Jeden duch i jedno serce ozywialy
wszystkich, ktérzy uwierzyli’ (Dz 4,32)”. Posynodalna adhortacja ogloszona
zostata dwa lata pdzniej, 14 wrzesnia 2012 r., podczas pielgrzymki Benedyk-
ta XVI do Libanu. Dokument odnosi si¢ w 10 paragrafach do problematyki
dialogu miedzyreligijnego, bazujacego na ,,wigzach duchowych i historycz-
nych, taczacych chrzedcijan z zydami i muzulmanami”. Papiez zaznacza, ze
tym, co dyktuje konieczno$¢ podejmowania dialogu, nie sg wzgledy natury
pragmatycznej, politycznej czy spotecznej, ale podstawy teologiczne, pocho-
dzace z samego sedna wiary chrzescijanskiej: ,,Natura i powszechne powota-
nie Kosciota wymagaja, aby prowadzit on dialog z wyznawcami innych reli-
gii” (Benedykt XVI, Ecclesia... 19).

Papiez przypomina o wig¢zach istniejacych miedzy chrzescijanami a zy-
dami, osadzonymi we wspdlnym dziedzictwie duchowym, ktérym jest wiara
w jedynego Boga oraz Biblia. O zydowskich korzeniach chrzescijanstwa przy-
pomina takze ludzka tozsamos¢ Jezusa Chrystusa i Jego Matka — Maryja. ,,Te
sciste wigzy sa wyjatkowym dobrem, z ktorego wszyscy chrzescijanie sg dum-
ni 1 ktore zawdzigczaja Narodowi Wybranemu” (Benedykt XVI, Ecclesia...
20). Benedykt XVI zapewnia réwniez o szacunku Kosciota dla muzutmanodw,
ktorzy oddaja Bogu czes$¢ przez modlitwe, jalmuzng i post, czcza Jezusa jako
proroka, cho¢ nie uznaja Jego boskosci, oddaja tez czes¢ Jego dziewiczej Mat-
ce — Maryi. Ojciec Swiety z zalem przyznaje, ze réznice doktrynalne migdzy
islamem a chrzescijanstwem wielokrotnie sluzyty jako pretekst do uzasad-
niania nietolerancji, dyskryminacji, a nawet przes§ladowania (Benedykt XVI,
Ecclesia... 23). Wskazuje jednak na praktykowanie dialogu, ktore od wiekdéw
ma miejsce pomig¢dzy bliskowschodnimi chrzescijanami a muzutmanami: jest
to dialog zycia codziennego. Papiez zwraca tez uwage na nowszy dialog zy-
dowsko-chrzescijanski oraz od dawna istniejacy w tym regionie dialog inte-

duchowe Afrykanczykow przenikniete jest magia” (Sakowicz, Dialog miedzyreligijny w Afryce...
139-140).
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lektualistow i teologdw zydowskich, chrzescijanskich i muzutmanskich. Dla-
tego stwierdza: ,,Jest to laboratorium réznych spotkan i badan, ktore nalezy
propagowacé” (Benedykt X VI, Ecclesia... 28).

Benedykt XVI apeluje do wszystkich ,,syndw Abrahama”, mieszkajacych
na Bliskim Wschodzie, o wzajemny szacunek, milo$¢ i §wiadectwo zycia
w pokoju. Wskazuje tez na koniecznos¢ uznania wspolnego wktadu zydow,
chrzedcijan i muzutmanéw w ksztaltowanie bogatej kultury, specyficznej dla
Bliskiego Wschodu (Benedykt XVI, Ecclesia... 24).

Franciszek: dialog w prawdzie i mitosci

Trwajacy od 2013 r. pontyfikat Franciszka uwypukla nowa perspektywe
misyjna, w ktorej misjonarzem staje si¢ kazdy wierzacy, wezwany do dziele-
nia si¢ Ewangelig w realiach swojego zycia. Najpelniej wyraza to adhortacja
Evangelii gaudium (z 24 listopada 2013), uznana za programowy tekst Fran-
ciszka. Mimo ze podejmuje obszerny zakres zagadnien, koncentruja si¢ one
na temacie gloszenia Ewangelii'®, a jej stowem kluczowym jest ,,nowa ewan-
gelizacja”. Adhortacja ma wigc charakter misyjny w nowym znaczeniu; nie
skupia si¢ na misjach ad gentes, ale wskazuje rdzne obszary ewangelizacji:
dzialalnos$¢ duszpasterska, ozywianie wiary wsrod ochrzczonych, ktorzy nie
zyja zgodnie z wymogami chrztu swigtego, oraz gloszenie Ewangelii ludziom
nieznajacym Chrystusa. ,,Na mocy otrzymanego Chrztu, kazdy cztonek Ludu
Bozego stat si¢ uczniem misjonarzem” — stwierdza papiez (Franciszek 120).
Chrzescijanie sg zatem zobowigzani do gloszenia Ewangelii wszystkim bez
wyjatku, ,,nie jak ktos, kto narzuca nowy obowigzek, ale jak ktos, kto dzieli
si¢ radoscig” (Franciszek 14).

Franciszek jest papiezem dialogu. Postawa ta wyraza si¢ takze w stosunku
do religii niechrzescijanskich. Adhortacja Evangelii gaudium poswigcona jest
przewaznie dialogowi spotecznemu, nazwanemu ,,wktadem na rzecz pokoju”.
Franciszek wyrdznia tutaj dialog miedzy wiarg, rozumem i naukg (242-243),
dialog ekumeniczny (244-246), relacje z judaizmem (247-249) oraz dialog
migdzyreligijny (250-254). Papiez zapewnia w ten sposob wyjatkowa pozycje
religii zydowskiej, niebedacej dla Kosciola obcg rzeczywistoscia, ale ,,$wig-
tym korzeniem tozsamosci chrzescijanskiej” (Franciszek 247). Wazng dekla-
racjg jest rowniez stwierdzenie, ze ,,Bog nadal dziala w narodzie Starego Przy-
mierza i sprawia, ze rodzg si¢ skarby madrosci wyptywajace z jego spotkania
ze Stowem Bozym. Dlatego rowniez Koscidt si¢ wzbogaca, gdy przyjmuje
wartosci judaizmu” (Franciszek 249).

15 Wskazuje na to podtytut adhortacji: O gloszeniu Ewangelii we wspdiczesnym swiecie.
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Odnoszac si¢ do relacji z islamem, papiez w pierwszej kolejnosci przy-
pomina wypowiedz Soboru Watykanskiego II, ze muzulmanie ,,czczg wraz
z nami jedynego i mitosiernego Boga” (KK 16). Nastepnie wyraza uznanie
dla religijnej gorliwosci wyznawcow islamu, ktorzy ,,sa zdolni poswigci¢ co-
dziennie czas na modlitwe i uczestniczy¢ wiernie w swoich obrzgdach reli-
gijnych. Jednoczesnie wielu z nich jest gleboko przekonanych, ze ich zycie
w catosci nalezy do Boga i jest dla Niego. Uznaja takze koniecznos¢ odpo-
wiadania Bogu przez etyczne zaangazowanie i mitosierdzie wobec najuboz-
szych” (Franciszek 252). Franciszek wzywa do unikania ,,wrogich uogélnien”,
przypisujacych wszystkim muzutmanom odpowiedzialnos¢ za akty przemocy,
1 wyraza przekonanie, ze ,,prawdziwy islam i poprawna interpretacja Koranu
sprzeciwiaja si¢ wszelkiej przemocy”. Stwierdzajac, ze chrzescijanie z otwar-
toscig powinni przyjmowac islamskich migrantdw, prosi jednoczesnie kraje
muzutmanskie o zapewnienie wolnosci wyznania mieszkajacym tam chrzesci-
janom (Franciszek 253).

Franciszek wskazuje cechy, ktore powinny charakteryzowa¢ dialog mig-
dzyreligijny: jest to ,,postawa otwarcia w prawdzie i mitosci” 1 jednoczesnie
odrzucenie ,,pojednawczego synkretyzmu” oraz ,,otwarcia dyplomatycznego,
ktore zgadza si¢ ze wszystkim, by unikna¢ problemow”. W imi¢ dialogu nie
mozna rezygnowac¢ z wiasnej tozsamosci, poniewaz prowadzi to do ,,0szuka-
nia drugiego cztowieka i odmdéwienia mu dobra, ktore otrzymalismy jako dar,
by si¢ nim hojnie podzieli¢” (Franciszek 251). Postawa otwartosci i dialogu
jest wyrazem mitosci do prawdy oraz wyrazem zaangazowania na rzecz po-
koju, dlatego stanowi powinno$¢ zaréwno chrzescijan, jak i1 innych wspdlnot
religijnych (Franciszek 250). Dialog mig¢dzyreligijny pozwala tez dostrzec
w innych religiach dziatanie Ducha Swietego, ktory budzi w nich ,.formy
praktycznej madrosci, pomagajace znosi¢ trudy zycia i zy¢ w wigkszym po-
koju 1 harmonii”. Dlatego — pisze papiez — ,,takze 1 my, chrzescijanie, moze-
my odnies¢ korzys¢ z takiego utrwalonego przez wieki bogactwa, ktore moze
pomoc nam zy¢ lepiej naszymi szczegdlnymi przekonaniami” (Franciszek
250). Sposob, w jaki Franciszek pojmuje dialog migdzyreligijny, jest zatem
wynikiem podazania drogg Soboru i papiezy—poprzednikéw. Obecny papiez,
podobnie jak oni, wlacza dialog w zakres misji Kosciota postanego do calego
swiata z oredziem pokoju.

Dyskredytowanie wartosci obecnych w religiach niechrzescijanskich nie
moze by¢ droga gloszenia Ewangelii. Dziatalno$¢ misjonarska, bazujaca na
krytyce zastanej religii, prowadzi do watpliwych rezultatow. Kosciét pod-
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kresla obecnos¢ elementéw prawdy w religiach niechrzescijanskich, gloszac
jednoczesnie potrzebe ich dopetnienia w bezposrednim spotkaniu z Jezusem
Chrystusem. Zadaniem uczniow Jezusa Chrystusa jest prowadzenie do Niego
wszystkich ludzi, On bowiem jest wypetnieniem wszelkich pragnien, ocze-
kiwan, aspiracji i1 tesknot wyrazajacych si¢ poprzez religijne praktyki, wie-
rzenia czy mity. Kosciol, gloszac Ewangeli¢ wsrod narodow, ma ukazywac,
ze przyjecie Chrystusa nie oznacza odrzucenia bogactwa rodzimych tradycji
1 wartosci, ale ich uswiecenie i wypetnienie: ,,Jego Ewangelia niczego nie od-
biera wolnosci cztowieka, naleznemu poszanowaniu kultur, ani temu, co dobre
w kazdej religii” — glosi Jan Pawet Il (Jan Pawel II, Redemptoris missio 3).
Sobdr Watykanski Il wyraza przekonanie, ze w spotkaniu z Ewangelig ,,jaki-
kolwiek dobry posiew znajdujacy si¢ w sercach i umystach ludzkich lub we
wiasnych obrzadkach i kulturach narodow, nie tylko nie ginie, lecz doznaje
uleczenia, wyniesienia na wyzszy poziom i pelnego udoskonalenia na chwa-
te Bozg” (DM 9). Juz w starozytnosci chrzescijanskiej uksztattowane zostato
pojecie preparatio evangelica, pozwalajace postrzegac elementy wystepujace
w innych kulturach 1 religiach jako przygotowanie ludzkich serc 1 umystéw
do przyjecia Ewangelii. Dialog migdzyreligijny pozwala odkry¢ i nazwaé po
imieniu te elementy, ktore juz ojcowie Kosciota okreslali jako semina Verbi —
ziarna Stowa, zasiane w religiach niechrzescijanskich.

DIALOGUE OR MISSION?
DOCUMENTS OF THE CATHOLIC CHURCH
ON MISSION TOWARDS INTERRELIGIOUS DIALOGUE

Summary

The Second Vatican Council opened a new perspective for interreligious dialogue
for the Church. Theological reflection, including non-Christian religions, pointed out
the elements of truth and holiness present in them and confirmed their value as prepa-
ration for the Gospel. This positive image of religion does not conflict with mission-
ary activity. The conciliar and post-conciliar documents of the Church emphasize the
constant validity of the missionary mission of Christians and indicate dialogue as one
of the forms of mission. Significantly, the topic of interreligious dialogue is primarily
addressed in missionary documents that recognize it as an integral part of the preach-
ing of the Gospel. The Council decree Ad gentes divinitus, the exhortation of Paul VI
Evangelii nuntiandi, the encyclical of John Paul II Redemptoris missio are just some
of the Church’s many missionary documents that develop the concept of interreligious
dialogue.
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DM - Dekret o dziatalnosci misyjnej Kosciota ,,Ad gentes divinitus”
DRN - Deklaracja o stosunku Kosciota do religii niechrzescijanskich ,,Nostra aetate”
KK - Konstytucja dogmatyczna o Kosciele ,,Lumen gentium”
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] Watki misyjne w nowozytnej ikonografii
Swigtego Franciszka Ksawerego (w wybranych dzielach sztuki)

Na polecenie Ignacego Loyoli Franciszek Ksawery wyruszyt z Lizbony
ku Indiom w kwietniu 1541 r. (szerzej o jego zyciu: Stiirmer; Schurhammer).
Do Goa (na zachodzie Indii) dotart po 13 miesigcach zeglugi. Jako misjonarz
zaczal wpierw postugiwa¢ na Wybrzezu Malabarskim. Poza Indiami gtosit
Ewangeli¢ m.in. w Indonezji i Japonii. Zamierzat takze dotrze¢ do Chin, ale
planom przeszkodzita jego $mier¢ (1552) na potozonej w poblizu tego kra-
ju wyspie Sancian. Trudnosci i1 sukcesy na polu misyjnym opisywat w listach
(Ha Nguyen 21). W jednym z nich wspominat:

Na tych wyspach [Moro — J.S.] ochrzcitem wiele dzieci, ktore jeszcze nie byly
chrzczone. Przebywatem tam trzy miesiace i w tym czasie odwiedzilem wszystkie
wioski chrzescijanskie. Doznatem od nich wiele pociechy, a oni ode mnie. Wyspy
te sg bardzo niebezpieczne z powodu wielu wojen, jakie toczg mi¢dzy soba. To
barbarzynski lud. Dajg trucizng tym, ktérych nienawidzg, i w ten sposob zabijaja.
Moéwi¢ wam o tym, abyscie wiedzieli o obfitych pociechach duchowych, ktore
mozna znalez¢ na tych wyspach. Lepiej nazywac je Wyspami Nadziei w Bogu niz
Wyspami Moro (cyt. za Echaniz 71).

Listy Franciszka Ksawerego z misji ochoczo rozpowszechniano. Czytano
je ponadto adeptom w jezuickich kolegiach, zachecajac do udania si¢ za hisz-
panskim jezuita na misje na Daleki Wschod (Ha Nguyen 21-22). Misyjne suk-
cesy Franciszka Ksawerego wzbudzaty rados¢ i u samego Ignacego Loyoli,
ktéry w liscie opatrzonym datg 31 stycznia 1552 r. (Ep. IV 128), cieszac si¢
z zainicjowania jezuickich misji w Japonii, pisat:
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W tym roku nie otrzymaliSmy tu od ciebie zadnego listu, a z tego, co mi wiado-
mo, listy, ktore napisales z Japonii, zatrzymaty si¢ w Portugalii. Pomimo to bar-
dzo si¢ ucieszytem w Panu, ze dotarte§ w zdrowiu i ze otwarty si¢ drzwi do gto-
szenia Ewangelii w tym regionie. Oby Ten, ktory je otworzyl, zechcial sprawi¢, ze
tamtejsi ludzie porzucg niewiar¢ 1 wkroczg na droge poznania Jezusa Chrystusa,
naszego uzdrowiciela, 1 na drogg zbawienia swoich dusz (Ignacy z Loyoli, Listy
wybrane 249).

List ten nie zostal odczytany przez Franciszka Ksawerego, gdyz jego
adresat juz nie zyt. Nie wiedzac o jego $mierci, Ignacy Loyola zadowolony
byt rowniez z planowanych misji w Chinach. Dal temu wyraz w liscie z dnia
28 czerwca 1553 r. (Ep. V 148-151):

Dowiedziatem si¢ o bramie, ktéra Bég, nasz Pan, otworzyt do gloszenia Ewangelii
i nawrocenia ludzi w Japonii i Chinach dzigki twojej pracy apostolskiej. Wielkiej
doznaje pociechy w Jego Boskim Majestacie, majac nadzieje, ze poznanie [Boga
—J.S.]1Jego chwala dzien w dzien beda si¢ bardziej rozprzestrzenia¢ wérdd ludzi,
ktérzy z pomoca Bozg beda mogli utrwali¢ na wieki i dalej rozwijaé to, co udato
si¢ przy Bozej pomocy uzyskaé do tej pory (Ignacy z Loyoli, Listy wybrane 296).

Wtedy to postanowil wezwac¢ Franciszka Ksawerego z Dalekiego Wscho-
du do Rzymu, wienczac tg decyzja jego misyjna, pozaeuropejska dziatalnosc.

Przed wyprawa

Poniekad odpowiedzig Ignacego Loyoli na wystosowane przez krdla
Jana III Portugalskiego zadanie misjonarzy dla Wschodnich Indii byto wysta-
nie Franciszka Ksawerego na misje. Zrazu Ignacy Loyola zamierzat posta¢
Szymona Rodrigueza i Mikotaja Bobadillg. Obaj jednak ku Indiom nie wyru-
szyli, drugi z powodu choroby. Ostatecznie miejsce M. Bobadilli ,,zajal” Fran-
ciszek Ksawery (Schurhammer 40).

Misyjng wyprawe Franciszka Ksawerego poprzedzit proroczy sen. Ano-
nimowy artysta zilustrowat go na pochodzacym z poczatku XVIII w. fresku
w prezbiterium pojezuickiego kosciota pw. §w. Franciszka Ksawerego w Kras-
nymstawie. Malowidto (wykonane, podobnie jak pozostate, przez bernardyna
Adama Swacha'; Prejs 170) przedstawia misjonarza z Hindusem na ramionach
(o ciemnej karnacji i w pidropuszu), a po przeciwnej stronie Herkulesa dzwiga-
jacego kule ziemska, stanowigcego, zdaniem Andrzeja Pleszczynskiego, nieja-

! Adam Swach byt pono¢ uczniem Jerzego Sieminigowskiego kontynuujgcego zwlaszcza trady-
cje siedemnastowiecznego iluzjonizmu w wydaniu Michelangela Palloniego.
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ko analogi¢ do wizji Franciszka Ksawerego niosacego Hindusa (Pleszczyn-
ski 79). Co wigcej, A. Pleszczynski dostrzega w Herkulesie z Krasnegostawu
prefiguracje Jezusa Chrystusa, znang juz w tradycji weczesnochrzescijanskie;j,
sugerujac paralele migdzy Zbawicielem a Franciszkiem Ksawerym (Plesz-
czynski 93; o malowidlach w Krasnymstawie takze: por. Grzebien 47-48).
Natomiast Joanna Wasilewska-Dobkowska widzi w tym epizodzie z biografii
Franciszka Ksawerego uwypuklenie wagi jego misji: cigzy na nim odpowie-
dzialnos¢ za zbawienie pogan podzwignietych przez niego ku Bogu (Wasilew-
ska-Dobkowska 63). Proroczy sen o misji w Indiach stat si¢ tez tematem np.
obrazu autorstwa Gerarda Seghersa i Jana Wildensa, dawniej przypisywanego
Antonowi van Dyckowi, oraz obrazu Jakoba Potmy z bawarskiego kosciota
jezuickiego w Mindelheim. Drugie z dziet, datowane na 1694 r., ukazuje Fran-
ciszka Ksawerego z Hindusem na ramionach, zmierzajacego za podazajacym
stromg $ciezka, niosagcym baranka Dobrym Pasterzem (Wasilewska-Dobkow-
ska 62-63). Na tym obrazie Franciszek Ksawery jawi si¢ jako ,,dobry pasterz”
pogan. Epizod, jakim byt wspomniany sen, umieszczony zostal rowniez w cy-
klu kanonizacyjnym z Il Gesu (Wasilewska-Dobkowska 62).

Candido de Dalmases nastepujaco pisze o $nie, ktdry Franciszek Ksawery
miat najprawdopodobniej w 1537 r. w Wenec;ji:

Oto6z kiedy towarzysze przemierzali potnocne Wtochy i1 gdy znajdowali si¢ praw-
dopodobnie w Wenecji, Ksawery i1 Laynez spali w tym samym pokoju. Ksawery
wielokrotnie budzit swego towarzysza, bedac pod silnym wrazeniem tego, co mu
si¢ $nito i mowit: ‘O Jezu, jaki jestem staby! Wiesz, $nito mi si¢, Zze nios¢ na ra-
mionach jakiego$ Hindusa, ktory byt tak ciezki, ze nie mogtem go udzwignac!’.
Ojciec Doménech dodaje, ze kiedy przebywat z Ksawerym w Bolonii, ten wyja-
wit mu gorace pragnienie udania si¢ do Indii (De Dalmases 192).

Przebywajac w Bolonii (od pazdziernika 1537 do kwietnia 1538), Fran-
ciszek Ksawery rozmawial z Janem Hieronimem Doménechem o Indiach
i pragnal, jako misjonarz, nawraca¢ tamtejszych pogan (Osswald 273). Nie
mozna pomina¢ tez jeszcze jednego profetycznego snu. W 1537 r. w Rzymie
Franciszek Ksawery ujrzal w nim krzyz zapowiadajacy jego misyjng dziatal-
nosé, stad i on jest atrybutem tego swietego (Osswald 273). Jodo de Lucena
réwniez sen o Hindusie ,,sytuuje” w Wiecznym Miescie, a przekazang przez
C. de Dalmasesa informacj¢ o Franciszku Ksawerym, ktéry budzit, poruszony
snem, Diega Layneza (D. Laynez miat przedstawi¢ te sytuacje Piotrowi Riba-
deneirze), uwaza za fikcje (Osswald 273).

Krasnostawski fresk ze sklepienia nawy ukazuje takze postanie Franciszka
Ksawerego na misje: Ignacy Loyola udziela blogostawienstwa swemu wielo-
letniemu wspolttowarzyszowi (Pleszczynski 81). W XVIII w. i Talla de Jacinto
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Vieira uczynit ten epizod tematem polichromowanego reliefu: w sakralnym
wngetrzu, tuz przed ottarzem, Ignacy Loyola wrecza klgczacemu Franciszko-
wi Ksaweremu sztandar (przypominajacy z wygladu labarum) z monogramem
IHS w laurowym wiencu lub sztandarem i go btogostawi (Plazaola Artola 19).

O tym, jakim byl misjonarzem Franciszek Ksawery, za§wiadczyl jezuita
Bernard Japonczyk, ochrzczony przez niego w 1549 r. Ten japonski chrzesci-
janin stal si¢ takze towarzyszem Franciszka Ksawerego. Udal si¢ do Indii, na-
stepnie z listem polecajacym od $§wietego, z dnia 8 kwietnia 1552 r., do Portu-
galii, a w Rzymie znalazl si¢ 5 stycznia 1555 r. Tak o Bernardzie Japonczyku
pisze Ludwik Gonsalves da Camara: ,,Byl to cztowiek szczegolnie przyktadny,
tak tam, jak i tutaj. Opowiadat on o ojcu Franciszku rzeczy bardzo budujace
1 dawal wybitne §wiadectwo o jego cnocie” (da Camara 62).

Nauczanie i dysputa

Pochodzacy z jezuickiego kolegium w San Torcuato anonimowy obraz
z XVIII w. przedstawia nauczajacego Franciszka Ksawerego, ktorego otacza-
ja autochtoni w orientalnych strojach (Coloma 186-187). Analogiczng sceng
ukazuje tez np. relief z lat 1731-1733, autorstwa Johanna Albrechta Siegwitza
lub Franza Josepha Mangoldta, z kaplicy pw. $w. Franciszka Ksawerego we
wroctawskim kosciele akademickim (Kolbiarz 1 Wardzynski 295).

Natomiast dyspute z poganami obrazuje chociazby malowidto $cienne Do-
menica Pioli, pochodzace z 1668 r., z koSciota pw. Sw. sw. Hieronima i Fran-
ciszka Ksawerego w Genui. Przedstawia ono Franciszka Ksawerego nawra-
cajacego daimyo Otomo Yoshishige z Bungo (Magnani 20). Ten sam epizod
zdobi réwniez centralng nawe krasnostawskiego kosciota. Freskowi towarzy-
szy napis, ze do nawrdcenia daimyo z Bungo przyczynit si¢ dar Franciszka
Ksawerego, jakim byl obraz ukazujacy Maryj¢ jako Bogarodzice (Pleszczyn-
ski 93). Obraz zachwycit daimyo 1 jego matke, poniewaz cenili oni europejska
sztuke, a takze dostrzegli podobienstwo Maryi do bogini Kannon w jej opie-
kunczej, macierzystej postaci? (Wasilewska-Dobkowska 79).

Pozadane owoce owej dysputy ewokuje m.in. fresk z Krasnegostawu, mia-
nowicie: pokonanie przez Franciszka Ksawerego czgsci z 20 bonzéw (mieli
oni ponadto straci¢ zdolnos¢ wymowy) i nawrdcenie pozostatych na chrzesci-
janstwo (Pleszczynski 93). Skutecznosci nawracania pogan na wiar¢ chrzesci-
janska przez wspomnianego swigtego dowodzi tez krasnostawskie malowidto
przedstawiajace wypedzenie diabtéw z wyobrazonych w pidropuszach miesz-
kancow Azji (Pleszczynski 93).

2 Temat ten pojawit sie w sztuce prawdopodobnie pozniej, mianowicie pod koniec XVII stulecia.
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W licznych przedstawieniach Franciszek Ksawery przemawia na tle mo-
rza. Stojac na wzniesieniu, trzyma w rece krucyfiks, a otaczaja go reprezentan-
ci rozmaitych nacji. Mamy tutaj do czynienia z fizjonomiami: bliskowschod-
nig, azjatycka, afrykanska 1 europejska (Wasilewska-Dobkowska 56). W tym
kontekscie, lecz na rodzimym gruncie, nie brakuje aluzji do innych niz kato-
licyzm wyznan, z ktorymi on konkurowat: ewangelizowani przez Franciszka
Ksawerego hinduscy poganie stanowia wyrazng aluzj¢ do wymagajacych na-
wrocenia miejscowych innowiercéw. Joanna Wasilewska-Dobkowska przypo-
mina w tym miejscu o jezuickiej formule: ,,Tu sg wasze Indie”, odnoszacej si¢
do krain, w ktorych katolicyzm nie dominowatl (Wasilewska-Dobkowska 60).
Na polskim obszarze nauczajacego Franciszka Ksawerego przedstawit m.in.
Szymon Czechowicz okoto potowy XVIII w. (Wasilewska-Dobkowska 66).

Wracajac do dysputy jako istotnego epizodu z misyjnej dziatalnosci Fran-
ciszka Ksawerego, zaznaczmy, ze niektorzy japonscy dyskutanci, poganscy
kaptani lub medrey, znani sg imiennie. Do ich grona nalezeli m.in. Ninxit —
Ninshitsu (opat klasztoru w Kagoshimie) 1 Fucarandon (znany z dyskusji
w Yamaguchi lub dysputy u wiadcy Bungo; Wasilewska-Dobkowska 73).
Uczestniczacy w dyspucie bonzowie—dyskutanci poszukiwali argumentéw
w swoich ksiegach i zwojach, co przedstawia m.in. fresk z Krasnegostawu
(Wasilewska-Dobkowska 77). Triumf Franciszka Ksawerego w dyspucie byt
de facto triumfem nad poganstwem, dlatego pojawiaja si¢ w ikonografii tego
swigtego pokonane przez niego poganskie bozki.

Datowany na 1675 r. miedzioryt Dysputa sw. Franciszka Ksawerego z bon-
zami Johanna Georga Waldreicha ukazuje otwarta na stowie Meteuyvywaoig
ksigge, ktora przygniata figurke przedstawiajaca rogatego bozka. W poblizu
znajduje si¢ Japonczyk z wizerunkiem postaci o stonecznym obliczu, zasiada-
jacej w wyrastajacych z tafli wody kwiatach lotosu, czyli z wizerunkiem bo-
dhisattwy Awalokiteswary. Na miedziorycie J.G. Waldreicha widnieje ponadto
posag kozlonogiego i rogatego bozka, wzorowany na wizerunkach Pana lub
fauna, ktory otaczaja bonzowie. Natomiast Johann Georg Heinsch ukazal na
obrazie z praskiego Klementinum Franciszka Ksawerego triumfujacego nad
powalonym batwanem (Wasilewska-Dobkowska 76).

W ikonografii Franciszka Ksawerego natkniemy si¢ rowniez na niszczenie
idoli. Obraz ze $wiatyni w Grodnie, noszacej wezwanie tego swigtego, przed-
stawia trzech chtopcéw w pidropuszach, ktérzy, uradowani, znosza i rozbijaja
ztote posazki bozkow ukazanych jako diaboliczne, siedzace postacie z pod-
winigtymi nogami i ztozonymi r¢gkoma. Franciszek Ksawery mial przyuczaé
dzieci do niszczenia poganskich wizerunkdw, co zreszta w epoce nowozytnej
opisywano z aprobatg i podziwem (Wasilewska-Dobkowska 88).
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Posluga sakramentalna

Franciszka Ksawerego ukazuje si¢ najczesciej jako udzielajacego chrztu
poganom. Zwigzany z jego kanonizacjg obraz z Il Gesu przedstawiat chrzest
trzech wiadcéw i1 thumu pogan. Z korespondencji tego misjonarza wiemy, ze
byt w stanie w jednym dniu ochrzci¢ catg wioske, a ogrom przyjmujacych sa-
krament pozbawiat go sit w ramionach, o czym pisat zreszta w liscie z 1544 .
(por. Osswald 274). Udzielanie przez niego chrztu wladcom obrazuje np. gra-
ficzna teza Michata Losia z kosciota parafialnego w Nizankowicach (dawniej:
Krasnopol) na Ukrainie®.

Wspomniana teza ukazuje chrzest Neachile. Owg wtadczyni¢ kojarzono
takze z personifikacja Azji, dlatego Franciszek Ksawery byt postrzegany jako
chrzciciel tego kontynentu lub jeszcze inaczej, jako inicjator obecno$ci na nim
chrzescijanstwa. Franciszka Ksawerego, wyposazonego w akcesoria misyjnej
dzialalnosci, czyli w muszlg, kapelusz i laske, otaczaja alegoryczne postacie
(por. Marecki, Rotter 222)*. Jedna z nich, zwrdcona ku niemu a wyobrazona
z krzyzem, misg z wodg 1 w diademie, uosabia najprawdopodobniej chrzest,
druga jest nagi, ostonigty draperig mlodzieniec z krzyzem i sercem, z ktorych
wylaniajg si¢ promienie biegnace ku Franciszkowi Ksaweremu. Ponad trzecia
alegoria, kobieta w obficie pofatdowanej szacie, unosi si¢ Duch Swiety maja-
cy postac gotebicy, zza ktorej wytania si¢ promien, padajac na muszle z woda
wylewang na gtowe Neachile. Znajduje si¢ tez tutaj pramatka Ewa z oplecio-
nym przez we¢za jabtkiem w rece, symbolem grzechu pierworodnego zmy-
wanego przez sakrament chrztu (Dzik 317-318, 320-321). Chrzest Neachile
widnieje rowniez w kaplicy pw. §w. Franciszka Ksawerego w kosciele pw. $w.
$w. Ambrozego i Andrzeja w Genui. Datowany na ok. 1650 r. obraz stanowi
dekoracyjne rozwiazanie autorstwa Valeria Castella (Magnani 18). Jednakze
nie zawsze Neachile podobna jest do Azjatki, np. Baccicio, malarz epoki baro-
ku, przedstawit jg na obrazie przeznaczonym dla kosciota San Andrea na Kwi-
rynale w sukni z biato-ztotego brokatu dla rzymskiego kosciota i w zlocistym
plaszczu jako jasnowtosg i rozanolicg kobiete® (Wasilewska-Dobkowska 84).

Muszla w reku Franciszka Ksawerego w scenie chrztu widoczna jest tez
chociazby na fresku z Krasnegostawu. Postugujac si¢ nig, hiszpanski jezu-

3 Teza wydana zostata w dniu 24 maja 1745 r. przez kanclerza Academia Mariana jezuitéw we
Lwowie, Michata Piotrowskiego, na pamiatke publicznej obrony dysertacji z teologii. Tez¢ wykona-
no w augsburskim warsztacie graficznym Johanna Andreasa Pfeffela (1674-1748).

* W ikonografii Franciszka Ksawerego przymocowane do ubrania muszle symbolizujg — wraz
z laska — m.in. jego prac¢ misyjna w Azji, krab ewokuje odnalezienie krzyza, plomienie sg symbo-
lem Zzarliwej mitosci do ludzi (dla ktérych Franciszek Ksawery pragnat zbawienia), gorejace serce
oznacza milos¢ do Boga, a pochodnia — niesienie poganom $wiatta wiary chrzescijanskie;.

5 Europeizacja np. azjatyckiej wladczyni wiaze si¢ z oswojeniem obcych, nieznanych wezesniej
kulturowych fenomendow.
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ita chrzci takze wyzwolonego niewolnika na malowidle z lubelskiej katedry,
czyli pojezuickiego kosciota, ozdobionego polichromig ok. 1757 r. przez Jo-
zefa Meyera. Sakrament Eucharystii udzielany przez Franciszka Ksawere-
go obrazuje natomiast rzezba z ottarza sprowadzonego w 1674 r. do katedry
pw. $w. §w. Jana Chrzciciela i Jana Ewangelisty w Toruniu, w zwiazku z po-
pularyzacja (od potowy XVII w.) kultu tego swigtego: Franciszek Ksawery
udziela Komunii Swiqtej z kielicha, co miat czyni¢, klgczac (Wasilewska-Do-
bkowska 90-91).

Cuda

Sposrod nadnaturalnych zdarzen wspottworzacych biografie Franciszka
Ksawerego nalezy wymieni¢ m.in. cud z krabem. Kiedy podrézujac statkiem
(w 1546 1. z wyspy Ambon na Seram), Franciszek Ksawery zanurzyl krzyz
w morzu, by uspokoi¢ wzburzone wody, ten wysliznat si¢ mu z rak i wpadt
w fale. Swiety odzyskat krzyz poniekad dzicki wylowionemu przez maryna-
rzy w sieci krabowi: skorupiak dzierzyt go w szczypcach. Kraba ,,podajacego”
krzyz Franciszkowi Ksaweremu przedstawia m.in. obraz z ok. 1660 r. z Mu-
zeum Narodowego w Poznaniu oraz fresk w kosciele w Krasnymstawie. Co
wiecej, cud z krabem umieszczony zostat na chorggwi zdobigcej watykanska
bazylike pw. $w. Piotra w dniu kanonizacji Franciszka Ksawerego (12 marca
1622; por. Wasilewska-Dobkowska 54)°.

Z cudow tego swigtego warto tez przywotaé np. przemiang wody stonej
w stodka dla pigciuset podréznych oraz zarybienie jalowego morza u wy-
brzezy Japonii (Osswald 270; Pleszczynski 93; Wasilewska-Dobkowska
70). Oba wydarzenia ukazuje m.in. krasnostawska i grodzienska polichro-
mia. Franciszek Ksawery miat takze wyprosi¢ u Boga uzdrowienie cierpigcej
w pologu, bliskiej $mierci kobiety (w 1542 r. w Kombuture w Indiach), co
przedstawia fresk w Krasnymstawie (Pleszczynski 95-96), a takze niewido-
mego 1 kulawego me¢zczyzny (w 1549 r. w Japonii, w obecnosci kilku buddy-
stow; Osswald 271) oraz wskrzesi¢ dwoch mezczyzn w czasie ich pogrzebu
i dziecko, ktdore utonegto w studni (Osswald 271). ,,Cud z Kombuture” stat si¢
tematem obrazu Petera Paula Rubensa (Osswald 271). Powstate ok. 1619 r.
dzieto, przeznaczone dla jezuickiego kosciota w Antwerpii, znane jest pod na-
zwa Cud Franciszka Ksawerego. Obraz przedstawia de facto kilka nadprzy-
rodzonych zdarzen streszczajacych, zdaniem J. Wasilewskiej-Dobkowskiej,
catg cudotworcza dziatalnos$¢ tego misjonarza (Wasilewska-Dobkowska 52).

® Theatrum canonizationis w bazylice pw. $w. Piotra zaprojektowal Paolo Guidotti zwany
Borghese.
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Pochodzace z 1641 r. dzieto malarza Nicolausa Poussina ukazuje natomiast
wskrzeszenie japonskiej dziewczynki w Kagoshimie (Wasilewska-Dobkow-
ska 68-69), a miedziany grawerunek z 1630 r., autorstwa Jérome’a Davida,
obu swietych — Ignacego Loyol¢ 1 Franciszka Ksawerego — jako patronow

Ilustracja 1. P.P. Rubens, Cud $w. Franciszka Ksawerego. Dostep 4 lip-
ca 2019. <https://upload.wikimedia.org/wikipedia/commons/e/e5/Peter
Paul _Rubens - The miracles_of St. Francis Xavier - Google Art
Project.jpg>
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skutecznych w zarazie (ostatni z nich miat przepedzic¢ epidemie¢ z Goa; Plesz-
czynski 100; Osswald 272). Polichromia kosciota w Piotrkowie Trybunalskim
z 1741 r., wykonana przez Andrzeja Ahorna, przedstawia Franciszka Ksawe-
rego powstrzymujgcego zaraze (Wasilewska-Dobkowska 70). Przypuszczalnie
tez Franciszek Ksawery wypedzil w Malakce (migdzy 1549 a 1551) demona
z mezcezyzny (Osswald 271).

Sancian, przedproze misji w Chinach

Relief z wroctawskiego tonda, z lat 1731-1733, autorstwa Franza Josepha
Mangoldta, ukazuje agoni¢ Franciszka Ksawerego na wyspie Sancian (Kol-
biarz i Wardzynski 301). Ostatnim chwilom tego $wigtego na ziemi towarzy-
szyl, czuwajac przy nim, Chinczyk Antonio. Nastgpujaco relacjonuje on odej-
scie Franciszka Ksawerego do nieba:

tuz przed $witem, widzac, ze umiera, wlozytem mu do reki §wiece. Z imieniem
Jezus na wargach oddat ducha swemu Stworcy 1 Panu z wielkim spokojem. Zmart
przed Switem w sobote, 3 grudnia, na wyspie i w porcie Sancjan, w obcym, sto-
mianym szalasie, po dziesi¢ciu latach od przybycia w te rejony Indii (Echaniz 81).

Do rozwoju ikonografii $mierci Franciszka Ksawerego przyczynily si¢ po-
chodzace z lat siedemdziesigtych XVII w. obrazy: Baccicia (z kosciota San
Andrea na Kwirynale) i Carla Maratty (z kosciota Il Gesu). Pierwsze z dziet
ukazuje lezacego na stomie, z krucyfiksem w objeciach, osamotnionego swig-
tego, w ktérego poblizu znajduje si¢ dzban i przykryta tkaning Ewangelia.
Umierajacemu towarzyszg anielskie moce. Na obrazie C. Maratty Franciszek
Ksawery kona nie tylko w otoczeniu anioldw, ale i ludzi; w gronie tych ostat-
nich przewazaja Europejczycy tudziez widnieje autochton w pidropuszu. Za-
miast na stomie, odchodzacy do nieba misjonarz moze spoczywac na surowej,
plecionej macie, a w poblizu mogg znajdowacé si¢: tykwa w miejscu dzbana
oraz rozrzucone u stop swietego barwne muszle i korale.

Do dzieta C. Maratty nawigzuje m.in. anonimowy, rodzimy obraz z XVIII w.,
ze Slomczyna koto Piaseczna. Ukazuje on przy umierajacym Franciszku Ksa-
werym ciemnoskoérego mezczyzne, przepasanego pasiastg tkaning, i drugiego,
o ogolonej glowie, w momencie, gdy catuje dton swietego misjonarza (Wasi-
lewska-Dobkowska 92). Ostatnie pozegnanie Franciszka Ksawerego unaocznia
natomiast fresk z Krasnegostawu. Fryz z prezbiterium prezentuje pogrzeb swig-
tego na wyspie Sancian: zmarlego chowaja wyobrazeni w pioropuszach Chin-
czycy (Pleszczynski 95).
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Tlustracja 2. Boccaccio, Smieré $w. Franciszka Ksawerego.
Dostep 4 lipca 2019. <https://upload.wikimedia.org/wikipedia/
commons/8/84/VisionStFrancisBoccacio.jpg>

Apoteoza Franciszka Ksawerego

Tondo z apoteoza Franciszka Ksawerego zdobi m.in. kosciét w Krasnym-
stawie. Lewa reka §wigtego spoczywa na podtrzymywanej przez putto kuli,
a prawa skierowana jest ku unoszacemu si¢ orlowi. Jeszcze inne wyobrazo-
ne tutaj putta dzierza okret 1 gniazdo z ptongcym ptakiem (Pleszczynski 79).
Wedhlug Andrzeja Pleszczynskiego oparcie przez Franciszka Ksawerego reki
na kuli ziemskiej ewokuje jego misyjna prace, orzel oznacza wniebowsta-
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pienie lub uwolnienie od grzechow, okret jest ,,narzedziem prac misyjnych”,
a gniazdo z ptonacym ptakiem to gniazdo z feniksem, mitycznym ptakiem
symbolizujagcym Chrystusowa ofiar¢ (Pleszczynski 93). Apoteoza widnieje
tez na fresku zdobigcym zakrysti¢, na ktorym Franciszkowi Ksaweremu to-
warzysza personifikacje czterech znanych w XVIII w. kontynentow. Sg nimi:
Europa jako ukoronowana kobieta w plaszczu z gronostajow, Afryka jako
czarnoskory mezczyzna z maska z traba i glowa stonia oraz z paciorkami na
rekach, Azja jako posta¢ o orientalnych rysach, w biatym turbanie, obszernej
szacie 1 z kadzielnicg w rece tudziez Ameryka jako naga, jedynie z przepaska
na biodrach 1 piéropuszem, posta¢ z tukiem (Pleszczynski 80-81). W kaplicy
pw. $w. Franciszka Ksawerego we wspomnianym juz kosciele akademickim
we Wroctawiu mamy do czynienia z personifikacjami dalekowschodnich na-
cji (ochrzczonych dzigki jezuickiej misji) w formie czterech dekoracyjnych
herm (Kolbiarz i Wardzynski 294). Alegorie ludow lub narodéw prezentuje
rowniez np. datowany na 1656 r. miedzioryt Sw. Franciszek Ksawery przed
mapq Azji Cornelisa Bloemerta (Wasilewska-Dobkowska 15)7, natomiast per-
sonifikacje ziem dopiero oczekujacych na Ewangelie przedstawia dekoracja
malarska $widnickiego kosciota pw. $w. §w. Stanistawa i Wactawa. Fresk Jana
Jerzego Etgenosa, zdobiacy sklepienie pod chérem organowym, ukazuje apo-
teoze sw. $w. Ignacego Loyoli i Franciszka Ksawerego, ktorym towarzysza,
poza personifikacjami czterech kontynentéw, m.in. aniolowie wskazujacy na
rozmieszczenie tych kontynentéw na mapach (Karkocha 21).

W takim kontekscie jako najbardziej reprezentatywne przedstawienie jawi
si¢ Alegoria misji jezuickich (vel: Alegoria dziela misyjnego jezuitow; Apoteo-
za $w. Ignacego; Triumf sw. Ignacego; Wejscie sw. Ignacego do nieba) autor-
stwa Andrei del Pozzo. Pochodzaca z lat 1691-1694, zdobi sklepienie rzym-
skiego kosciota pw. $w. Ignacego. W centrum fresku widnieje Trojca Swieta,
od ktdrej ku unoszonemu przez anielskie moce Ignacemu Loyoli kieruje si¢
promien rozszczepiony na cztery wiazki biegnace ku kobiecym personifika-
cjom Europy, Azji, Afryki i Ameryki, interpretowany jako boski ogien przeka-
zywany przez Jezusa Chrystusa zatlozycielowi Towarzystwa Jezusowego, aby
ten skierowat go przez jezuitdow ,ku wszystkim stronom $wiata™® (Tomkie-
wicz 75-76; Knapinski 373; Wasilewska-Dobkowska 92). Nastepujaco o tym
promieniu pisze Janusz Krélikowski:

Zlocistymi promieniami $wiatto emanuje ze zrodta — jest nim Bog Ojciec, ktore-
mu towarzyszy Duch Swigty; przebija si¢ przez chmury i obejmuje Jezusa Chry-

7 Wedtug Jana Miela z Genui.
8 Ten monumentalny fresk stal si¢ inspiracja m.in. dla dziet Cosmasa Damiana Asama w Ingol-
stadt, Christopha Thomasa Schefflera w Dillingen i Johanna Michaela Rottmayra we Wroctawiu.
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stusa trzymajacego krzyz, by nastepnie rozla¢ si¢ na cztery kontynenty, ozywiajac
stopniowo wszystkie krance ziemi (Krolikowski 81).

Wspomniane personifikacje czterech kontynentow zwracaja si¢ ku Igna-
cemu Loyoli, gdyz dzigki jezuickim misjom wyzwolily si¢ z herezji i idola-
trii. Najblizej tego swigtego wyobrazony jest — z misyjnym krzyzem w lewej
rece — Franciszek Ksawery (Knapinski 373; Giorgi 160). Personifikacje Japo-
nii lub Kosciota japonskiego, z krzyzem 1 w monarszej szacie, ukazano nato-
miast, w zwiagzku z kanonizacja Franciszka Ksawerego, na obrazie z bazyliki
pw. $w. Piotra na Watykanie (Wasilewska-Dobkowska 54). Zdarza si¢ tez, ze
1 same putta personifikuja kontynenty. Dekoracja kaplicy pw. §w. Francisz-
ka Ksawerego w kosciele w Jarostawiu przedstawia cztery ciemnoskore putta
o afrykanskich rysach, w drapowanych szatach, ztotych opaskach z pidropu-
szami, ztotych bransoletach na ramionach 1 tydkach tudziez z kotczanami na
plecach. Owe putta przypominaja raczej Indian ze skodyfikowanej przez Cesa-
rego Ripe alegorii Ameryki, chociaz ich ,,rynsztunek”: piéropusz, bransolety,
kotczan z tukiem, zastosowany zostat takze w wizerunkach Azji, na ktérej ob-
szarze dzialal Franciszek Ksawery jako misjonarz. Poza wspomnianymi putta-
mi prezentujgcymi atrybuty tego swigtego (krzyz, rozaniec, laske pielgrzymia,
tykwe, mis¢ chrzcielna, kropidto, stute, ksiege Ewangelii, ptonaca swiecg)
widoczne s3 tez tutaj dwie meskie personifikacje Ameryki i Azji (Wasilew-
ska-Dobkowska 94-96). W krakowskim kosciele pw. $w. $w. Piotra i Pawla,
w osiemnastowiecznym oltarzu Trojcy Swietej, wezesniej $w. Franciszka Ksa-
werego, takze widniejg personifikacje czterech kontynentéw: Afryki (pdinaga
kobieta o wydatnych ustach, w diademie, ztotych ozdobach i z papuga w rece),
Azji (kobieta o europejskich rysach, w sukni z gorsetem i welonie, z tarcza
1 stoniem) oraz meskie — Afryki i Ameryki (por. Wasilewska-Dobkowska 97).
Owe personifikacje towarzysza Franciszkowi Ksaweremu rowniez na fresku
autorstwa Franciszka Molitora, w kosciele pw. §w. Barbary w Krakowie, m.in.
wraz z aniotami, mapami, przyrzadami kartograficznymi i, naturalnie, z au-
tochtonami w pidropuszach. Europa wyobrazona jest w monarszych szatach,
z krolewskimi insygniami, sloncem, jako obejmujaca szyje konia; Azja to
mtodzieniec w zwoju, z bertem, kadzielnicg 1 glowa stonia; Afryka jest mgz-
czyzna w pidropuszu, obszernej, dtugiej szacie, z berlem, bronig drzewcowa
1 Iwem, natomiast Ameryke uosabiajg dwie postacie (wskazujace na ,,bliznia-
cze” Ameryki) opasane wspolng szarfa, w pidropuszu i z bransoletami, przy
czym jedna postac jest naga, a druga okryta czg¢sciowo draperig (Wasilewska-
-Dobkowska 98-99). Sklepienie prezbiterium kosciota w Swietej Lipce zdobi
kobieca personifikacja Azji, w barwnych szatach i z pertami we wlosach, ale
majaca europejskie rysy, ktorej towarzyszy skosnooki chtopiec z kadzielnica
(Wasilewska-Dobkowska 98). Dopowiedzmy, ze ikonografia czterech konty-
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nentow uformowata si¢ w drugiej potowie XVI w., a klasycznie skodyfikowat
ja Cesare Ripa (personifikacje Europy, Afryki, Ameryki i Azji wedtug C. Ripy:
Ripa 387, 389-391; por. Wasilewska-Dobkowska 102).

Wielkos¢ Franciszka Ksawerego, ktorego litania zwie m.in. Apostotem
Hinduséw i Pochodnig o$wiecajaca pogan (Litania do Swietego Franciszka
Ksawerego 227-228), wspominali tez literaci. Jeden z nich, Dominik Rudnic-
ki, autor wiersza Piesn o sw. Ksawierze Indyjskim Apostole, mogt znaé prze-
tozone i rozpowszechniane od 1545 r. listy Franciszka Ksawerego (Prejs 170).
To spod jego pidra wyszedl nastgpujacy wiersz:

Kt6z ci cny Ksawierze — rownego dobierze? / W nawracaniu antypodéw — pod-
ziemnych narodow? / Az za oceany — ptynac w Indyany / Nawrdcite$ niezliczony
— lud podziemnej strony. / W samym $wiata kresie — dusz ludzkich magnesie, /
O Ksawierze peten swiety — serc ludzkich przynety, / W kraju ostatecznym — ma-
gnesem serdecznym / Wabem byles dusz poteznym — Apostotem meznym (cyt.
za: Prejs 171).

Ilustracja 3. A. Pozzo, Triumf §w. Ignacego. Dostep 4 lipca 2019. <https://upload.wikimedia.
org/wikipedia/commons/6/63/Triumph_St Ignatius Pozzo.jpg>_
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MISSION PLOTS IN THE MODERN ICONOGRAPHY
OF SAINT FRANCIS XAVIER IN SELECTED ART WORKS

Summary

The iconography of Saint Francis Xavier abounds in mission themes. It includes
literal and allegorical motives. Symbols are present in this iconography, but the nar-
ration prevails. In the mission iconography of Saint Francis Xavier are emphasized:
the prophetic dream of a mission in India, teaching, disputing, administering the sac-
rament of baptism, miracles, the death of Saint Francis Xavier on the island Sancian
and his apotheosis which is most often in the “company” of the personification of the
continents or mission countries.

Keywords: Saint Francis Xavier; iconography; missions; East

Stowa kluczowe: Swicty Franciszek Ksawery; ikonografia; misje; Wschod
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Ferdinando Moggi (1684-1761): architetto e gesuita fiorentino in Cina. Con-
vegno internazionale di studi a cura di Francesco Vossilla e Luigi Zangheri.
Accademia delle Arti del Disegno, Firenze, 13 febbraio 2017. Atti a cura di
Stefano U. BALDASSARRI, Carlo CINELLI, Giuseppe DE JuLns, Francesco Vos-
siLLA. Firenze, Angelo Pontecorboli Editore, 2018, ss. 270.

Nie stabnie zainteresowanie historig chinskiej misji jezuitow, czego dowody
znajda réwniez czytelnicy naszego czasopisma, chocby w kilku recenzjach opubli-
kowanych w ostatnich numerach (Hsia, Liam Matthew Brockey, The Visitor. André
Palmeiro and the Jesuits in Asia. Cambridge (Ma)/London, The Belknap Press of Har-
vard University Press, 2014, Annales Missiologici Posnanienses t. 21 [2016], s. 211-
-219, i Kilian Stumpf, The Acta Pekinensia or Historical Records of the Maillard de
Tournon Legation: First transcribed edition and English annotated translation. Vol.
I: December 1705 — August 1706. Editors Paul Rule, Claudia von Collani. Rome, In-
stitutum Historicum Societatis Iesu; Macau, Macau Ricci Institute, 2015 (Monumen-
ta Historica Societatis lesu. Nova Series 9, Annales Missiologici Posnanienses t. 22
[2017], s. 167-169). W dniu 13 lutego 2017 r. we florenckiej siedzibie Accademia
delle Arti del Disegno odbyta si¢ konferencja naukowa, poswigcona osobie i dzietu
stabo znanego, wloskiego jezuity i misjonarza w Chinach — Ferdinanda B. Moggiego
(1684-1761). Spotkanie byto wspolng inicjatywg Akademii i Societa di Studi Giusep-
pe Castiglione S.J.—Lang Shining, natomiast obecna ksiazka to publikacja akt tego
sympozjum — przedsigwziecie edytorskie, do ktérego przyczynila si¢ jeszcze jedna
instytucja z Florencji: International Studies Institute.

Tomik otwieraja zwyczajne w takim przypadku stowa wstepne kuratoréw publi-
kacji 1 przedstawicieli instytucji organizujacych konferencje (s. 7-17): Cristiny Alci-
dini (Accademia), Stefana U. Baldassariiego (Institute) i Francesca Vossilli (Societa).
Oprocz wyzej wymienionych, Giuseppe Bellucci SJ reprezentowat Towarzystwo Je-
ZUSOWE.

Zasadniczg cze$¢ ksigzki stanowi 16 referatow autorstwa 15 uczestnikow konfe-
rencji (jedynym, powtarzajacym si¢ autorem jest F. Vossilla). Troche szkoda, ze kura-
torzy nie pomysleli o cho¢by zwigztym ich przedstawieniu. Mniej obeznany ze §rodo-
wiskiem wtoskim czy wrecz florenckim czytelnik bylby zapewne wdzigczny za jakas
note o autorach.
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Z wyijatkiem czterech artykuléw angielskich (F. Vossilla [oba teksty], Cristina
Osswald i Luigi Zangheri), wszystkie inne sg w jezyku wloskim. Rzuca si¢ w oczy ich
nieréwna dtugos¢: od 25 stron F. Vosilli czy Carli Benocci do dwdch stron Luigiego
Doniego czy Giuseppa de Juliis.

Dwa pierwsze artykuty (F. Vossilla, Carlo Cinelli) przypominaja kontekst histo-
ryczny 1 samg postac florenckiego jezuity—artysty. Oczywiscie wiele cennych infor-
macji biograficznych zawierajg tez pozostate eseje, w ktorych nie brakuje powtdrzen,
np. dwukrotnie cytowanego listu F.B. Moggiego z dnia 8 listopada 1729 r., w ktorym
pisat do generata zakonu m.in. o tym, ze w Chinach nalezy dostosowa¢ si¢ do lokal-
nego stylu i wrazliwo$ci mieszkancow o wiele bardziej niz w Europie (s. 551 101);
rowniez dwukrotnie pojawia si¢ zapis z ksiegi nowicjackiej, odnotowujacy wszystko,
z czym przyszly misjonarz wstapil do zakonu (s. 61 1 149).

Urodzony we Florencji, w dniu 14 lipca 1684 r., F.B. Moggi nalezat do rodziny
o tradycjach artystycznych. Jego dziadek ze strony matki, inzynier Silvestro Ferroni,
zapewne nie przypuszczal, ze ta sama Accademia delle Arti del Disegno, ktdrej byt
cztonkiem w latach 1670-1713 (s. 22, 36, 57), po uptywie trzystu lat zorganizuje sym-
pozjum poswigcone osobie i dziatalnosci jego wnuka—jezuity.

Ferdinando B. Moggi wstapit do zakonu w 1711 r. w wieku dojrzatym, juz jako
uformowany artysta, ktéremu nieobce byly dziedziny, takie jak: malarstwo, grafika
czy rzezba. Po dwuletnim nowicjacie w rzymskim domu jezuitdéw na Kwirynale po-
zostal w Wiecznym Miescie przez nastepnych kilka lat, pracujgc jako brat zakonny.
Ze wzgledu na jego zdolnosci artystyczne od poczatku przetozeni przeznaczali go na
misje chinska, gdzie umiejetnosci tego typu byly szczegolnie cenione i potrzebne. Po-
niewaz droga do Azji wiodta wtedy przez Portugali¢, po dwuletnim pobycie w Lizbo-
nie (1718-1720) F.B. Moggi opuscit to miasto wiosng 1720 r., zeglujac zwyczajnym
szlakiem wokol Afryki na wschod, by jesienig 1721 r. znalez¢ si¢ w Pekinie, miescie,
w ktérym miat spedzi¢ nastgpnych 40 lat, stuzac cesarzowi jako misjonarz—artysta.
Zmart w stolicy Chin (27 sierpnia 1761) i tam zostat pochowany.

Bodaj najbardziej znanym dzielem tego jezuity byt pekinski kosciot pw. sw. Jo-
zefa (Dong Tang, czyli tzw. kosciol wschodni), zaprojektowany i wzniesiony przez
F.B. Moggiego juz w pierwszych latach jego pobytu w Chinach. Razem z innymi jezu-
itami zaangazowat si¢ tez w zaprojektowanie i urzadzenie cesarskich ogrodow. Z pu-
blikacji wynika, ze jego autorstwo niektdrych z tych oraz kilku innych dziet pozostaje
sprawg dyskusyjng i specjaliSci majg na ten temat odmienne zdania, o czym wspomi-
najg kuratorzy tomu we wstepie (s. 13), zaznaczajac, ze respektujg i wiernie oddaja
owe rdznice, pozostawiajac definitywna odpowiedz czytelnikom i dalszym studiom.

Ferdinando B. Moggi dziatat w szczegdlnym okresie dziejow misji chinskiej. To
wtedy, po wieloletnich dyskusjach i pozornie sprzecznych orzeczeniach Rzymu, Ko-
$ciot potepit ostatecznie tzw. ryty chinskie, co oczywiscie oznaczato koniec zyczliwej
otwartosci cesarza Chin na chrzescijanstwo, zahamowanie postgpow misji czy wregcz
prze$ladowania. Znamienne okazato sie przy tym, ze kolejni wiadcy Panstwa Srodka,
jakkolwiek odnosiliby si¢ do chrzescijanstwa i jego wyznawcow, szanowali misjona-
rzy Kosciota Rzymskiego — jezuitow, z ktdrych ustug korzystali w dziedzinach tak
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réznych, jak malarstwo, architektura czy astronomia. Brat F.B. Moggi, podobnie jak
wielu jego wspdtbraci, mdgl zatem dziala¢ w Chinach ze wzglgdu na swoje kompe-
tencje artystyczne, ktore sprawiaty, ze jego ustugi byly cenione, nawet jesli dawno
mingt czas otwartosci graniczacej z obiecujagcym zainteresowaniem religig chrzesci-
janska, jakie zdawali si¢ przejawiac niektorzy cesarze.

Gianfranco Grimaldi koncentruje si¢ w swoim artykule na jednej dziedzinie twor-
czo$ci F.B. Moggiego, jaka byto rytownictwo. Przypomina zatem pierwsze dziela ry-
townicze tego jezuity, powstate jeszcze przed jego wstgpieniem do nowicjatu (por. ich
reprodukcje w specjalnym aneksie fotograficznym, zamieszczonym na koncu tomu
a zawierajgcym rowniez ilustracje odnoszace si¢ do pozostatych artykutdéw), oraz
cytuje literature 1 zrodta archiwalne, $wiadczace o istnieniu innych, takze z okresu,
w ktérym artysta przebywat w Chinach.

Elisabetta Corsi omawia dwa rysunki F.B. Moggiego, przechowywane w Lizbo-
nie, przypominajac warsztaty artystyczne (Zaobanchu, czyli ateliers), istniejace przy
cesarskim dworze w Pekinie od konca XVII w. Tworczos¢ florenckiego jezuity wpi-
sywala si¢ w ich dziatalnos¢, stanowiac jej integralng czes¢. Na stronie 85 E. Cor-
si formutuje interesujgcy postulat badawczy, proponujac, aby, zamiast zajmowac si¢
ciggle tymi samymi postaciami najbardziej znanych misjonarzy i artystow, jak np.
wspotczesnego F.B. Moggiemu Giuseppa Castiglionego (1688-1766), wszczaé studia
rowniez nad tymi, ktérzy pozostaja w ich cieniu; lepsze poznanie zycia i dziatan tych
ostatnich dopetni naszg znajomos¢ catosci historii.

Nastepne dwa artykuty (F. Vosilla [drugi tekst] i L. Zangheriego) dotycza archi-
tektury. Obaj autorzy wspominajg zaangazowanie F.B. Moggiego w tej dziedzinie
przy okazji rozmaitych przedsiewzig¢ budowlanych w Pekinie, przypominajac ich
okoliczno$ci. O architekturze pisze rowniez C. Osswald, ktora jednak traktuje te dzie-
dzing ogdlnie i nie wspomina wcale o F.B. Moggim, relacjonujac misyjne budownic-
two jezuitéw na przyktadzie Goa, Macau i Japonii z okresu przed 1639 r.

Portugalska historyk sztuki nie jest jedynym autorem w obecnym zbiorze, kto-
ry nie zajmuje si¢ florenckim jezuita. Samo sympozjum, mimo iz jemu przewaznie
poswiecone, miato bowiem szersza perspektywe, jaka stanowig kontakty kulturowe
Italii (czy wreez Florencji) z Chinami. To wyjasnia, dlaczego niektdre eseje prawie
wecale lub w ogdle nie wspominaja o F.B. Moggim badz dotycza zupetnie innej pro-
blematyki, np. rzymskich ogrodéw jezuickich, o ktérych pisze C. Benocci. W jej ar-
tykule nie chodzi tylko o czerpanie przez F.B. Moggiego czy G. Castiglione inspiracji
do swych prac z tego, co widzieli w rodzinnej Italii (o czym oczywiscie wspomina),
ale o pewna strategie, jakiej dopatruje si¢ w konstrukcji jezuickich ogrodow.

Temat ogrodu powroci zreszta w ksigzce po nastgpnych trzech esejach. W pierw-
szym Mirella Branca pisze o chinskich malowidtach w siedzibie wielkiego ksigcia
Toskanii w Poggio Imperiale jako przyktadzie kontaktu Wschodu z Zachodem, kto-
rego jeden z wymiaréw w XVIII w. przejawiat si¢ w europejskiej modzie na chinsz-
czyzng, czego wspomniane malowidla s dowodem (w tym artykule nie ma nic
o F.B. Moggim, a i o jezuitach czy samej misji chinskiej autorka wspomina tylko
przelotnie).



140 MISSIONARIA BIBLIOGRAPHICA SELECTA

Nastepne dwa teksty, autorstwa Giuseppa de Juliis i Sary Moran, przypominajg
posta¢ George’a Roberta Loehra (1892-1974), amerykanskiego badacza zaintereso-
wanego sztuka Chin i kontaktami cywilizacji Wschodu z Europa, ktéry zajmowat si¢
tworczoscig G. Castiglione i F.B. Moggiego na kilkadziesiat lat przed pojawieniem
si¢ obecnej ,,mody historiograficznej” na tematy jezuickie.

Trzy kolejne artykuty sa o tyle nietypowe, ze organizatorzy konferencji z 2017 r.
zaprosili do udziatu takze wspotczesnych artystow plastykow, ktorych inspirujg do-
konania osiemnastowiecznych jezuitéw—misjonarzy zajmujacych si¢ sztuka. Andrea
Granchi i Luigi Doni opowiadajg zatem o swoich inspiracjach pracami F.B. Moggie-
go i G. Castiglione, ktorych wizje estetyczne usitujg ozywi¢ zwlaszcza w dziedzinie
ogrodu pojetego jako idea i przedmiot wyrazu artystycznego. Carlo Bertocci, mimo
iz nie wspomina o jezuitach, przyznaje si¢ do florenckich inspiracji, co wpisuje si¢
w program sympozjum i publikacji. Wszyscy trzej arty$ci prezentuja swoje dzieta,
ktoérych ilustracje znajdujg sie¢ w aneksie ksigzki.

Réwniez dwa ostatnie teksty (Marca Fagioliego i Alessandra Andreiniego) moga
zdziwié¢, poniewaz nie dotycza tytutowego bohatera konferencji, a misji chinskiej je-
dynie o tyle, o ile. Mowa w nich jest przede wszystkim o rozmaitych strategiach mi-
syjnych i ich uwarunkowaniach antropologicznych, a pretekstem do podjecia tematu
stat si¢ niedawny film Silence Martina Scorsese, stanowigcy dobry punkt wyjscia do
rozwazan o sposobie rozumienia i przedstawiania misji (nie tylko na ekranie) oraz do
refleksji nad jej znaczeniem w historiografii i w ogdle. Oczywiscie pytania o zasad-
no$¢ dziatalnosci ewangelizacyjnej i przypomnienie jej wielowymiarowosci wykra-
czajg poza ramy historii misji w Japonii, o ktdrej najwiecej tutaj si¢ mowi, stad oba
eseje majg zastosowanie do poruszanej w pozostatych tekstach problematyki misji
chinskie;j.

Ksigzka pozbawiona jest zakonczenia czy podsumowania zaprezentowanych te-
matdw, co troche kontrastuje z obfitym wstepem. Nie zawiera tez bibliografii, choc te
mozna z powodzeniem skonstruowaé na bazie przypisow; bibliografia bylaby wystar-
czajgco obszerna 1 bogata, gdyz obejmowataby zarowno literature, jak i zrodta archi-
walne.

Ferdinando B. Moggi znajduje si¢, niewatpliwie, w cieniu swoich bardziej zna-
nych wspotbraci, co dobrze wyraza oryginalny termin gigante minore (s. 9), zapro-
ponowany we wstepie jako okreslenie tego jezuity 1 jemu podobnych, mniej znanych
protagonistéw misji w Panstwie Srodka, ktorym daleko do $wiatowej stawy misjona-
rzy takiej miary, co Matteo Ricci (1582-1610). Tym bardziej nalezy doceni¢ inicjaty-
w¢ zorganizowania sympozjum i doprowadzenia do skutku publikacji jego akt. Jedno
i drugie pomaga uzupetié naszg wiedz¢ o tym jakze istotnym rozdziale dziejow misji.

Robert Danieluk SJ
Archiwum Rzymskie Towarzystwa Jezusowego, Wlochy
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Sancian als Tor nach China: Kaspar Castners Bericht iiber das Grab des
Heiligen Franz Xaver. Sancian, Gate to China: Kaspar Castner’s Account
of the Grave of Saint Francis Xavier. Editors Thierry MEYNARD, Gerd TREE-
FER. Regensburg, Schnell & Steiner, 2019 (Jesuitica. Quellen und Studien zu
Geschichte, Kunst und Literatur der Gesellschaft Jesu im deutschsprachigen
Raum. Herausgegeben von Julius OswaLD SJ, Veronika Lukas, Claudia WiE-
NER, Ruprecht WiMMER. Bd. 24).

Niemiecki jezuita Kaspar Castner (1665-1709) byl misjonarzem w Chinach od
roku 1697. W historiografii znana jest przeprowadzona pod jego kierownictwem,
w 1700 r., budowa kaplicy na wyspie Sancian, miejscu $mierci $w. Franciszka Ksa-
werego (1506-1552), oraz opis tego przedsiewzigcia, opublikowany przez K. Castne-
ra w Chinach jako Relatio sepulturae magno orientis apostolo S. Francisco Xaverio
erectae in insula Sanciano anno saeculari MDCC. Juz pod koniec XIX w. wspo-
minata o tym najwazniejsza bibliografia jezuicka autorstwa Carlosa Sommervogela
(Bibliotheque de la Compagnie de Jésus, vol. 2. Bruxelles, Schepens — Paris, Picard,
1891, kol. 853). Owg informacje zawiera tez, wydany na poczatku obecnego stulecia,
Stownik historyczny Towarzystwa Jezusowego (Diccionario historico de la Compariia
de Jesuis. Biogrdfico-temdtico, vol. 1. Roma, Institutum Historicum S.I. — Madrid,
Universidad Pontificia Comillas, 2001, s. 705-706).

Niemniej jednak to nie wzniesiona na Sancian kaplica byta najwazniejszym dzie-
tem K. Castnera. W 1702 r., jako reprezentant zakonu i kilku chinskich biskupdw, udat
si¢ on wraz ze swoim belgijskim wspolbratem Frangoisem Noélem (1651-1729; por.
informacje o nim w: Diccionario historico de la Compariia de Jesus, vol. 3, s. 2827-
-2828) do Rzymu, aby tam przedstawi¢ papiezowi sprawe rytow chinskich, dobiegaja-
cg wtedy swego nieszczesliwego kresu. Jak zauwaza John W. Witek, wedtug cytowa-
nych wyzej artykuldw z jezuickiego Diccionario historico de la Compaiiia de Jesus
postancy dotarli do Wiecznego Miasta kilka miesi¢cy po wyjezdzie stamtad Charlesa
Thomasa Maillarda de Tournon (1668-1710), papieskiego wystannika do Chin, zna-
nego zresztg czytelnikom naszego czasopisma choéby z pierwszego tomu Acta Peki-
nensia (por.: recenzja tegoz w Annales Missiologici Posnanienses t. 22 [2017], s. 167-
-169), zatem ich poselstwo nie mogto zmieni¢ niekorzystnego dla jezuitow werdyktu
Klemensa XI (1649-1721, papiez od 1700).
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W zwigzku z koniecznoscig powrotu do Chin K. Castner zaproponowat
w 1706 r. Portugalczykom nowa tras¢ morska z Lizbony do Makao: zamiast ptynaé
wzdhiz wschodniego wybrzeza Afryki oraz przez Goa i Malakke, wystapit z propozy-
cja drogi przez Indonezje, co znacznie skracato zegluge. Po powrocie do Chin piasto-
watl zaszczytne stanowisko dyrektora cesarskiej komisji do spraw astronomii oraz zo-
stat wychowawca jednego z ksiazat. Zakonczyt zycie w Pekinie. Zmarl w wieku 44 lat.

Obecna publikacja, przygotowana przez Thierry’ego Meynarda i Gerda Treffe-
ra, to pierwsze wydanie catosci tekstu K. Castnera nie tylko w lacinskim oryginale,
ale takze w tlumaczeniu na jezyki: angielski, chinski 1 niemiecki. Ksigzka sktada si¢
z dwdch artykuldw wprowadzajacych, transkrypcji tekstu Relatio, opatrzonego przy-
pisami, oraz wersji faksymile oryginalnego jej wydania z poczatku XVIII w.

Artykut G. Treffera ukazuje posta¢ §w. Franciszka Ksawerego i jego dzieto na tle
misyjnej akeji podjetej przez Kosciot katolicki na nowo odkrytych terenach. Ponadto
autor szkicuje wizerunek K. Castnera. Natomiast esej T. Meynarda wprowadza czy-
telnika w kontekst inicjatywy z 1700 r. oraz przedstawia dzieto niemieckiego jezuity,
ktorego to dzieta omdwienie stanowi zasadniczg czes$¢ ksigzki.

Zgodnie z wymogami stylu literackiego, do jakiego byli zobowigzani misjonarze,
K. Castner najpierw opisuje, pokrdtce, sama wyspe Sancian: jej potozenie geograficz-
ne, uksztalttowanie terenu, roslinnos$¢ i mieszkancéw, po czym pisze o $w. Franciszku
Ksawerym, jego $mierci i grobie, oraz o utrwaleniu w pamigci tego grobu przez jezui-
tow z Makao w 1639 r. specjalng plytg kamienng, umieszczong w pierwszym miejscu
wiecznego spoczynku owego swietego (od 1554 r. jego relikwie spoczywaja w Goa).
Nastepnie wspomina o bardziej godnym upamigtnieniu przez jezuitow — w zwigzku
z rocznicg $mierci (150-lecie) F. Ksawerego — miejsca pochéwku wielkiego misjo-
narza. Dzigki zyczliwosci i konkretnej pomocy wladz chinskich, 15 marca 1700 r.
K. Castner przybyl na wyspe w towarzystwie kilkudziesigciu robotnikow chinskich
oraz zoklierzy majacych chroni¢ ich wszystkich przed ewentualnymi atakami pira-
tow. Efektem ponaddwumiesi¢cznej pracy byla nie tylko kaplica i uporzadkowanie
wokot niej terenu (co przedstawia jedna z ilustracji na koncu ksigzki: s. 188), ale row-
niez chrzest kilkudziesigciu mieszkancow wyspy jako owoc duszpasterskiej postugi
K. Castnera, o ktorym wspomina on nie bez satysfakcji.

Styl 1 objetos¢ Relatio odpowiadajg zatem jezuickim relacjom misyjnym i tzw.
listom rocznym (litterae annuae), ktére zakonnicy zobowigzani byli regularnie wy-
syta¢ przetozonym. Pracujacy poza Europa misjonarze mieli uwzgledniaé w tych
raportach takze informacje o krajach, w ktdérych si¢ znajdowali (dlatego K. Castner
pisat o geografii i mieszkancach wyspy). Wystane do Europy, owe listy stawaty si¢
niekiedy prawdziwymi bestsellerami publikowanymi i czytanymi tez poza zakonem
jezuitéw. Jak przypominajg kuratorzy tomu (s. 24, 57, 85, 177-178), takze Relatio
K. Castnera byla juz w przesztosci czgSciowo publikowana, rowniez w thumaczeniu
na jezyki: niemiecki i francuski. Obecne jej wydanie utatwi wszystkim zainteresowa-
nym dostep do niewielkiego, ale interesujgcego dziela.

Czytajac tekst tego osiemnastowiecznego misjonarza, trudno nie zauwazyé pew-
nej komplementarnos$ci, o jakiej mozna mowi¢ w przypadku zrddet jezuickich, choé
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zapewne nie tylko tych: listy i relacje misjonarzy uzupetniajg si¢ wzajemnie, niekie-
dy powtarzajac si¢ lub nawet krytykujac. Oprocz ewidentnego zastosowania w ad-
ministracji zakonnej miaty one jeszcze wymiar edukacyjno-formacyjny: ich lektura
zapewniata przeptyw informacji pomiedzy wspotbraémi (niektore relacje byly czyty-
wane w refektarzach jezuickich) oraz stanowita narzgdzie promocji powotan do To-
warzystwa Jezusowego i na misje. Nie brakuje §wiadectw o tym, jak powolanie mi-
syjne wielu z udajacych si¢ pdzniej do Azji i obu Ameryk zrodzito si¢ z takich wtasnie
lektur. Ponadto owe dokumenty miaty stanowié¢ materiat dla historykéw zakonu.

Podobnie byto i z Relatio K. Castnera. Wiadomo, ze korzystal z niej np. miesz-
kajacy w Rzymie polski jezuita Tomasz Ignacy Szpot Dunin (okoto 1645-1713), kt6-
ry poza tym, iz przez ponad 20 lat byt spowiednikiem w bazylice $w. Piotra, napi-
sat histori¢ misji jezuickiej w Chinach i zgromadzit obfite materiaty zrédlowe do jej
dziejow (o tym jezuicie i jego dziele: por. Robert DANIELUK, ,,Konfesjonat i pidro:
Tomasz Ignacy Szpot Dunin, polski historiograf jezuickiej misji w Chinach”, w: lesu-
itae in Polonia — Poloni lesuitae. Pismiennictwo lacinskie czasow nowozytnych, red.
Jarostaw Nowaszczuk. Szczecin, Volumina, 2017, s. 75-108). Jego nigdy nieopubli-
kowane dzieto obejmuje w sumie okoto 4,5 tysiecy stron tacinskiego rekopisu prze-
chowywanego w Rzymskim Archiwum Towarzystwa Jezusowego (sygnatura: ARSI,
Jap. Sin. 102-105 I-1T; 109-111; 125, f. 2007-234"; 194, f. 34"-44).

Niewykluczone, ze obaj jezuici spotkali si¢ w Wiecznym Miescie podczas de-
legacji K. Castnera, ktory przywiozt ze sobg kilka kopii Relatio (dwie znajdujg si¢
w ARSI, Jap. Sin. 11 171; 171 D). Wiadomo, ze T.I. Szpot korzystal z dzieta swe-
go niemieckiego wspoétbrata, gdyz wprost o tym wspomina (ARSI, Jap. Sin. 105-11,
f. 361"), wyrazajac si¢ o nim bardzo pochlebnie. Jedynie doktadna analiza wszyst-
kiego, co polski historiograf pisze o budowie kaplicy na Sancian (wspomina o tym
w ARSI, Jap. Sin. 104, f. 427-43Y; 105-11, f. 361%-368"; 111, f. 285™-296"), pozwolitaby
na okreslenie, w jakim stopniu skopiowat on relacj¢ niemieckiego misjonarza, a na ile
tylko ja zrelacjonowat, postugujac si¢ nia, podobnie jak innymi zrédtami z rzymskie-
go archiwum jezuitow. Z pewnoscig rysunki przedstawiajagce mapy wyspy i okolic
oraz plan kaplicy, jakie widzimy w ARSI (Jap. Sin. 111, f. 293"-294"), nie sa wylacz-
nie kopia tego, co znajduje si¢ w Relatio K. Castnera (s. 170-173), cho¢ ta ostatnia
potwierdza doktadnos$é, z jakg T.I. Szpot oddat nieznane wszak sobie miejsce (nigdy
nie byt w Chinach).

Mozliwa konfrontacja dzieta obu jezuitéw to zaledwie jeden z wielu przyktadow
ilustrujgcych komplementarno$¢ zakonnych zrodet oraz swoistg strategie, wedtug ktorej
owe pisma byly sporzadzane. Warto pamigta¢ o ich wielorakiej celowosci (administra-
cji, formacji/edukacji, promocji powotan, historiografii) i wzajemnym uzupelnianiu si¢.
Utatwi to zarowno lekture obecnej publikacii, jak i korzystanie z catosci jezuickich zré-
det drukowanych i archiwalnych.

Robert Danieluk SJ
Archiwum Rzymskie Towarzystwa Jezusowego, Wlochy
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