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    Wstęp


    Cierpienie, choroba, smutek, ucisk i inne negatywne doświadczenia stanowią część życia człowieka. Pomimo że są one jego niechcianymi „towarzyszami”, to jednak wpisują się w codzienną rzeczywistość, gdyż dotykają ludzi albo osobiście, albo pośrednio – przez życie osób bliskich. Na przestrzeni dziejów ludzkość niejednokrotnie próbowała zmierzyć się z tymi problemami, szukając różnego rodzaju filozoficznych rozwiązań czy strategii. Niestety wobec dramatu ludzkiego milkną wszelkie mądre słowa, bowiem zwyczajnie wydają się one niewspółmierne i bezsilne wobec rzeczywistości, a są to zwłaszcza te, które próbowałyby legitymizować albo usprawiedliwiać ból. Wydaje się, że często w sytuacjach krytycznych, kiedy nie można już zrobić nic więcej, największą wartością jest cicha obecność. Wbrew pozorom ów gest solidarności posiada wielki potencjał, nie tylko powierzchownego pocieszenia, ale pozwala spojrzeć na świat na nowo – w perspektywie nadziei. Źródła takiej taktyki można upatrywać w „logice” Boga, który samoobjawiając siebie we Wcieleniu, w Jezusie Chrystusie, zapewnia o swojej obecności w historii, nie tylko jako bierny świadek, ale jako Ten, który uczestniczy1 w ludzkiej rzeczywistości jako Zbawiciel. Dlatego o ile teologia w Europie, jako pokłosie scholastyki i reformacji, podejmując temat zbawienia, w głównej mierze odnosi się do osobistego grzechu człowieka, o tyle w Ameryce Łacińskiej kwestia ta przedstawia się inaczej.


    Impulsem dla powstania teologii latynoamerykańskiej stał się Sobór Watykański II, który wezwał do otwarcia się na świat, w którym Kościół powinien jawić się jako sakrament zbawienia2. Stąd nazwą własną teologii w Ameryce Łacińskiej, ukazującą jej kontekstualne odniesienie, jest „teologia wyzwolenia”. Wyraża ona dojrzałą refleksję na temat wcielenia Ewangelii z perspektywy osób i ludów kontynentu oraz jest próbą odpowiedzi w świetle wiary chrześcijańskiej na rzeczywistość latynoamerykańską, w której miliony osób codziennie zmagają się z instytucjonalizowaną niesprawiedliwością, żyjąc w nieludzkim ubóstwie. Doświadczenie to, pomimo znacznej odległości w czasie, pozwala uchwycić doświadczenie Mojżesza oraz sytuację ludu 
izraelskiego w Egipcie, w którego mentalności zniewolenie nie mogło być zaakceptowane jako wola Boża, a który dzięki wierze w Boga nabiera świadomości swojej misji. Tak samo Kościół w Ameryce Łacińskiej zaczyna reinterpretować swoją misję głoszenia Dobrej Nowiny o królestwie Bożym, będąc przekonanym, że sytuacja niesprawiedliwego ubóstwa, jako zniewolenia, nie może być wolą Boga dla milionów Jego dzieci.


    W ten sposób biskupi latynoamerykańscy zgromadzeni na II Ogólnej Konferencji Episkopatów Ameryki Łacińskiej w Medellín (1968), czując się przynagleni realiami konty­nentu, w dokumencie końcowym tego synodu stwierdzają, że Kościół nie może pozostać obojętny wobec ogromu niesprawiedliwości społecznych obecnych na kontynencie, a wobec bólu milionów ludzi żyjących w nieludzkiej nędzy powinien przyjąć postawę prawdziwie prorocką. Z jednej strony – mówić głośno i otwarcie, piętnując wszelkie mechanizmy instrumentalnego traktowania człowieka, które zniekształcają obraz jego godności jako dziecka Bożego. Natomiast z drugiej – głosić Dobrą Nowinę o królestwie Bożym, które ma swój początek w Jezusie Chrystusie i którego rzeczywistość jest już „tu i teraz” (Medellín, Pobreza 1,2). W ten sposób rozpoczyna się debata na temat tego, kim jest ubogi i czym jest ubóstwo ewangeliczne, w zależności bowiem od środowiska terminy „ubóstwo” i „ubogi” posiadają skrajnie różne znaczenia. W latach siedemdziesiątych XX wieku dość powszechne było przekonanie, że status ubogiego jest konsekwencją lenistwa i nałogów albo że bogaci materialnie są ubodzy w wartości duchowe. Jednak te i inne podobne sformułowania, generalizując zło, nie rozróżniają przyczyny i skutku, a tym samym zachowują status quo niesprawiedliwości społecznych3.


    Od samego początku, kiedy Kościół w Ameryce Łacińskiej nazywa kwestię ubóstwa i ubogich głównym problemem kontynentu, pojawiają się próby zewnętrznego nacisku4 – głównie ze strony władz państwowych, które w tym czasie w większości państw Ameryki Łacińskiej sprawują rządy dyktatorskie – aby nie podejmować tego niewygodnego tematu. Niemniej jednak Kościół nie daje się zastraszyć, ale intensyfikuje swoje działania. Tak oto, aby pełniej odpowiedzieć na stawiane wyzwania, do biskupów zebranych na III Ogólnej Konferencji Episkopatów Ameryki Łacińskiej w Puebla (1979) dołączyła duża grupa teologów z całego kontynentu5. Pomimo istniejących różnic w myśleniu teologicznym, Jan Paweł II, zwracając się do wszystkich zebranych, powiedział, że po Medellín nie można już zrobić kroku wstecz6. W ten sposób Kościół w Ameryce Łacińskiej oficjalnie ogłosił „preferencyjną opcję na rzecz ubogich” jako „konieczność nawrócenia całego Kościoła” w służbie integralnego wyzwolenia (Puebla 1134). Dokument podkreśla, że owa opcja na rzecz ubogich charakteryzuje się profetyzmem, preferencją i solidarnością. Profetyzm jest gwarancją jej autentycznego pochodzenia od Boga, bowiem krew ofiar denuncjujących niesprawiedliwość względem ubogich jako męczeńska „przemawia mocniej 
niż krew Abla” (Hbr 12,24). Ponadto Puebla dodaje do terminu „opcja na rzecz ubogich” określenie „preferencja”, które chroni je przed ro-
zumieniem zbawienia zredukowanym do ekskluzywnej i wąskiej grupy nielicznych. Powyższe stwierdzenie najlepiej wyraża zbawczą strategię Jezusa, który przyszedł, aby zbawić wszystkich, ale zaczynając od ubogich, a nie od bogatych. Termin „solidarność” wskazuje natomiast, że motywem przewodnim miłości do ubogich i miłości do każdego człowieka jest uniwersalna miłość samego Boga, która przekracza 
nawet krzyż7.


    Kościół w Ameryce Łacińskiej, przyjmując na konferencji w Puebla preferencyjną opcję na rzecz ubogich, odwołuje się do prawdy fundamentalnej o Bogu, Kościele, człowieku i wspólnocie ludzkiej. Tej prawdzie służy, a przyjęta opcja bez niej byłaby nieczytelna i bezsensowna. Ponieważ opcja ta objawia Boga nie jako samotnika, ale stwarzającego i zbawiającego z miłości, który jest Bogiem współczującym i bliskim swojemu stworzeniu i który, dlatego właśnie, jest obecny w historii. Bóg, stwarzając człowieka na swój obraz i podobieństwo, czyni go swoim dzieckiem i obdarowuje szczególną godnością. Powołując do życia człowieka o duchowej, rozumnej i cielesnej strukturze, stwarza jednomyślnie wspólnotę ludzką i zaprasza wszystkich do udziału w misterium swego życia. Powierza im zaszczytną rolę pomocników Stwórcy. Tym samym uzdalnia ludzkość do zbudowania we współpracy z Nim egzystencji opartej na wartościach wypływających ze źródła miłości trynitarnej, na fundamencie miłości, jedności i współuczestnictwa, sprawiedliwości i pokoju. Dlatego Gustavo Gutiérrez twierdzi, że „preferencyjna opcja na rzecz ubogich ostatecznie jest opowiedzeniem się po stronie królestwa Boga, które ogłasza Jezus”8, jako zbawczym projekcie Boga dla człowieka i świata.


    Skoro teologia latynoamerykańska w swojej specyfice jest oddolną teologią kontekstualną, to do wyżej opisanego przez biskupów i teologów rozumienia współpracy historiozbawczej Boga i człowieka należy dodać także sensus fidelium. Lud latynoamerykański, chociaż nie posługuje się abstrakcyjnymi pojęciami filozoficzno-teologicznymi, to jednak poprzez praxis życia ukazuje podobne treści, a „bramą” do ich rozumienia i wyrażania jest Maryja. To do niej przychodzą wierni, aby przedstawić swoje radości, smutki i bóle, i to jej powierzają „krzyże sytuacji życiowych”, kiedy nie znajdują oni rozwiązań.


    Według opinii Pedra Casaldáligi lud latynoamerykański wie, że „Maryja jest tezą Boga na temat historii”9, bo to ona jest modelem uczennicy i wierzącej, a także modelem rozeznawania i drogi wiary, darmowości i solidarności. Dlatego, patrząc na całość Kościoła w Ameryce Łacińskiej, można powiedzieć, że spotkanie z Maryją oznacza wprowadzenie w szerokie znaczenie historii jako spotkania człowieka z samym sobą, z Bogiem życia i z ubogimi. W pytaniu o Maryję zawierają się pytania o historię, królestwo Boże, ludzkość i jej przeznaczenie oraz o ubogich i ich egzystencjalne zmagania. Toteż refleksja na temat Maryi – wraz ze wszystkim, co jej osoba implikuje – w świetle jej przynależenia do kontekstu, epoki, polityki, czyli całego bagażu kulturowego, jest ona samą „hermeneutyką historiozbawczego działania Boga”. Droga do odzyskania Maryi historycznej10 w jedności z symbolem chrześcijańskim, w którym niewątpliwie ona jest protagonistką, jest długa. Niemniej jednak, patrząc na doświadczenie latynoamerykańskie, można powiedzieć, że powyższy proces hermeneutyczny ukazuje całą głębię i bogactwo relacji i współzależności. Z perspektywy wielu elementów (rzeczywistości, Słowa Bożego i wiary ubogich) Maryja staje się „kołem hermeneutycznym” przyjęcia, rozumienia i zastosowania zbawienia. Taka mariologia, jako że posiada punkt wyjścia w rzeczywistości społeczno-kulturowej, wydaje się być nade wszystko egzystencjalna, bo pragnie ukazać projekt Boga wobec historii, w której człowiek ma swoje miejsce. Lud latynoamerykański, którego historia od wieków naznaczona jest uciskiem i niesprawiedliwością, pragnie i wyczekuje zbawienia jako sprawiedliwości Boga w stosunku do grzechu świata, gdzie „logika” historiozbawcza wyraża się w relacjach. Maryja dla Kościoła w Ameryce Łacińskiej jest niejako personifikacją preferencyjnej opcji na rzecz ubogich.


    Warto zaznaczyć, że Kościół w Ameryce Łacińskiej w kwestii swojego historiozbawczego posłannictwa charakteryzuje się niemalże wzorową komplementarnością. Niewątpliwie jest to spowodowane jednością wiary i rzeczywistości, lecz nade wszystko właśnie perspektywa godnego życia dzieci Bożych, jako wspólnego celu, sprawia, że lud, teologowie i Magisterium stają się dla siebie wzajemnym 
odniesieniem. Tym samym prawie nie występuje między nimi zjawisko wzajemnej rywalizacji o hierarchizację większego lub mniejszego znaczenia swojej pozycji, bowiem nie zajmują się oni problemem teoretycznym, ale tęsknotą za wolnością i godnością jako wartością nadrzędną. Jürgen Habermas uważa, że z tego względu teologia latynoamerykańska mówi o pierwszeństwie wyzwalającej praxis przed teorią teologiczną, rozumianą jako normatywna funkcja prawdy. Słowem teologii latynoamerykańskiej jest „sens” jako wypowiedź o jakimś czynie. Zatem dla teologii wyzwolenia teoria ma znaczenie teologiczne tylko wtedy, gdy ona sama jest częścią praxis na rzecz ubogich i uciskanych, a dokładniej – kiedy jest krytyczną refleksją nad historyczną praxis w świetle wiary11. Można zatem powiedzieć, że tworzenie teologii w Ameryce Łacińskiej nie jest przywilejem stricte teologów z wykształcenia, ale wszystkich, którzy dokonują wnikliwej konfrontacji historycznej praxis z praktyką naśladowania, jak i z samą mesjańską praxis Jezusa, oraz wzywają do naśladowania w konkretnej sytuacji historycznej. Praktyka naśladowania Chrystusa jest bowiem drogą dla ludzi wierzących, która zobowiązuje ich do włączenia się w praktyczne zaangażowanie Boga na rzecz ocalenia ludzi i ich świata. Toteż można powiedzieć, że hermeneutyka prakseologiczna, będąca sercem teologii latynoamerykańskiej, wyraża par excellence to, czym jest profetyzm sam w sobie.


    Wobec powyższego autor niniejszej rozprawy przyjął, że wyrażenia „teologia latynoamerykańska” i „teologia wyzwolenia” stanowią nazwę zbiorową dla całości myśli teologicznej po Soborze Watykańskim II, związanej z kontekstem Ameryki Łacińskiej. Dlatego do jej źródeł podstawowych należą: dokumenty Magisterium Kościoła w Ameryce Łacińskiej, publikacje naukowe teologów mieszkających i tworzących na tym kontynencie oraz teologów pochodzących z innych części świata, ale utożsamiających się z tą wizją teologiczną (Carlos Escudero Freire, José Cristo Rey García Paredes, José Ignacio González Faus, José Luis Sicre, Juan José Tamayo, Elina Vuola), ponadto także publikacje popularnonaukowe, które najczęściej mają charakter katechizacyjno-edukacyjny, a tym samym ukazują sposób recepcji podejmowanych treści przez lud latynoamerykański. Chociaż liczba źródeł podstawowych, uwzględnionych w tej książce, jest znaczna, jednakże biorąc pod uwagę charakter teologii latynoamerykańskiej, trzeba zaznaczyć, że zawarta w nich myśl przewodnia jest taka sama. Innymi słowy, wszystkie publikacje odnoszą się do wyzwolenia, a występujące różnice związane są na ogół jedynie z językiem autora. Ważnym etapem gromadzenia materiału źródłowego było przeprowadzenie przez autora tej książki kwerendy naukowej w bibliotece Sekretariatu Stałego Rady Biskupów Ameryki Łacińskiej (CELAM) w Bogocie i w bibliotece Papieskiego Uniwersytetu „Javeriana” w Bogocie oraz uczestnictwo w II Kontynentalnym Kongresie Latynoamerykańskiej Teologii Wyzwolenia pt. „Kościół kroczący z Duchem i ubogimi” (Belo Horizonte, 26–30 października 2015), który stworzył okazję do spotkania się z czołowymi przedstawicielami teologii wyzwolenia i zweryfikowania badanych treści. Literaturę uzupełniającą stanowią w przeważającej mierze opracowania i komentarze na temat teologii latynoamerykańskiej. W grupie tej znajdują się także publikacje ogólnoteologiczne, filozoficzne, historyczne i socjologiczne, będące pośrednio związane z tematem i ukazujące jego tło w skali świata i Kościoła.


    W literaturze światowej jest wiele opracowań na temat samej teologii latynoamerykańskiej. Najwięcej w językach: hiszpańskim, portugalskim, angielskim, niemieckim i włoskim. Niestety, w polskim dorobku naukowym temat teologii latynoamerykańskiej jest ciągle mało eksplorowany. Powyższy stan jest o tyle zastanawiający, że – jak się wydaje – historie Polski i krajów latynoamerykańskich posiadają wiele punktów stycznych. Być może jest to spowodowane faktem, że wskutek braku przekładów dzieł latynoamerykańskich na język polski, opatrzonych odpowiednim aparatem krytycznym, teologia wyzwolenia jest ciągle nieznana, a poprzez powierzchowny kontakt z jej słownictwem, często mylnie kojarzona jako idea marksistowsko-
-komunistyczna, a tym samym – odrzucana. Istniejące już publikacje dowodzą, że kluczem do odpowiedniego uchwycenia wartości i przekazu teologii latynoamerykańskiej jest hermeneutyka kontekstualna12. Jeśli zaś chodzi o ścisły obszar badawczy, jakim jest tutaj mariologia latynoamerykańska, autorowi rozprawy udało się dotrzeć do czterech artykułów w języku polskim13.


    Analizując temat bazy źródłowej, należy stwierdzić, iż wraz z kolejnymi etapami kształtowania się teologii latynoamerykańskiej, w jej ramach – synchronicznie – rozwija się także refleksja mariologiczna. Można powiedzieć, że wszystko rozpoczęło się wraz z konferencją w Medellín (1968), ponieważ to ona oficjalnie zainicjowała patrzenie na rzeczywistość i wiarę ludową jako cenne źródło poznania. Dlatego w tym czasie pojawiły się pierwsze artykuły naukowe, które były próbą spojrzenia teologicznego na latynoamerykańską maryjność ludową, rozwijaną przy sanktuariach kontynentu, wśród których przewodzi Guadalupe.


    Kolejna konferencja w Puebla (1979), deklarując preferencyjną opcję na rzecz ubogich, ukazała po raz pierwszy relację pomiędzy Maryją, kobietą, a wspomnianą opcją. Pionierskie w tym temacie stało się dzieło Marii Teresy Porcile Santiso14. W tym samym czasie Leo-
nardo Boff opublikował książkę15, w której podjął próbę spojrzenia na Maryję w sposób interdyscyplinarny. Niekwestionowanym wkładem tej pozycji jest nazwanie Maryi „macierzyńskim obliczem Boga”. 
Od tego momentu teologia latynoamerykańska zaczęła kształtować swoją wypowiedź na temat zbawienia przez pryzmat Maryi. Dopełnieniem myśli Boffa jest publikacja Gustavo Gutiérreza16, który zbawienie nazywa „życiem”, co również niesie za sobą konsekwencje antropologiczno-historyczne. To w tej pozycji Maryja w relacji do ludzkości – zwłaszcza do kobiet uciskanych i zepchniętych na margines – została określona „prorokinią zbawienia”. Temat ten rozwijają Ivone Gebara i María Clara Bingemer17 oraz Antonio González Dorado18.


    Aparecida (2007), podejmując temat „misji kontynentalnej”, położyła natomiast nacisk na zaangażowanie chrześcijan i ich transformującą obecność w świecie. Myśl tę, z perspektywy mariologicznej, podjęli Clodovis Boff19 oraz Lina Boff20. Z kolei Clara Temporelli dokonała reinterpretacji dogmatów mariologicznych z perspektywy społeczno-politycznej i kontekstu latynoamerykańskiego21.


    Patrząc na powyższe etapy kształtowania się latynoamerykańskiej myśli mariologicznej, widać jej zależność od aktualnych problemów świata i Kościoła. Można zaobserwować, jak niezależnie od zmieniającej się czasoprzestrzeni teologicznej dominuje tu tendencja ukazywania Maryi w relacji do ucisku, wolności i wyzwolenia. Autor niniejszej książki, uwzględniając dorobek teologiczny kontynentu, stawia sobie za cel zbadanie szerokiego kontekstu teologii latynoamerykańskiej, na którego tle osoba Maryi jawi się jako hermeneutyka historiozbawczego projektu Bogu. Po zapoznaniu się z literaturą intuicyjnie można stwierdzić, że refleksja teologii wyzwolenia ukazuje, że pomiędzy Maryją, preferencyjną opcją na rzecz ubogich, zbawieniem oraz profetyzmem istnieje niejako ontyczna i koniunktywna korelacja, dlatego praca ta stanowi próbę ustrukturyzowania powyższych zależności. Drogą do osiągnięcia celu będzie próba odpowiedzi na trzy zasadnicze pytania: Jakie miejsce ma Maryja w zbawczym projekcie Boga? W jaki sposób dokonuje się zbawienie? Jaki charakter 
ma zbawienie – dokonany czy „w drodze”? Jednakże oprócz tych głównych pytań rozprawa ta poruszy także inne, związane z tematem i wpływające na rozumienie zagadnienia szczegółowe wątki, takie jak: różnica pomiędzy zbawieniem a wyzwoleniem, wolność chrześcijańska, znaczenie historii i cielesności, „słabość” Boga do ubogich i uciskanych, ubóstwo Jezusa jako wartość zbawcza, Jezus a Dobra Nowina o królestwie Bożym, cel Kościoła, znaczenie ubogich w Kościele, profetyzm wspólnoty eklezjalnej, wartość dogmatyki ludowej w porównaniu z oficjalną doktryną Kościoła, przekaz społeczno-polityczny dogmatów mariologicznych. Reasumując, książka ta jest formą interpretacji i syntezy całej dotychczasowej myśli latynoamerykańskiej jako teologii wyzwolenia z perspektywy osoby Maryi.


    Sobór Watykański II w konstytucji Gaudium et spes dał początek metodzie, która jest bezpośrednio związana z filozofią akcji i teorią praxis Maurice’a Blondela22, którą następnie dopracował Paul 
Ricoeur23 w swojej koncepcji hermeneutyki symbol – tekst – akcja. 
Na tej podstawie konferencja w Medellín stworzyła tzw. metodę latynoamerykańską24 opartą na modelu: widzieć – osądzić – działać (ver – juzgar – actuar). Autor tej rozprawy zastosował wyżej wspomnianą metodę, wpisując się tym samym w koło hermeneutyczne latynoamerykańskiej tradycji teologicznej.


    Struktura (makro i mikro) książki wynika z przyjętej metody. Dlatego podzielona jest ona na trzy główne części. Każda z nich odpowiada kolejnemu etapowi wspomnianego wyżej procesu hermeneutycznego. Tak oto w skład pierwszej części wchodzą dwa rozdziały, które diagnozują źródło ucisku (ubóstwa), dokonują jego krytycznej analizy, a także, zestawiając go w formie antytezy, określają paradygmat wolności chrześcijańskiej, którego Maryja jest symbolem. W drugiej części kolejne dwa rozdziały są próbą odnalezienia analogicznej sytuacji w wierze biblijnej i postawie Maryi, zestawienia z nimi wyjściowego problemu oraz dokonania ich konfrontacji. Kolejne dwa rozdziały stanowią trzecią część pracy i ukazują konsekwencje wspomnianego napięcia dla chrześcijan żyjących w latynoamerykańskiej rzeczywistości. W rozdziałach i podrozdziałach zastosowany jest analogiczny sposób procedowania, polegający na dostrzeżeniu kluczowego konstruktu symbolicznego, następnie uchwycenia sensu, z jakim jest związany ów symbol, i w końcu ukazaniu rzeczywistości, do jakiej prowadzi owa relektura. Tekst książki ma charakter procedury hermeneutycznej, dynamicznej i rozwijającej się. Pojęcia w niej występujące są stopniowo dookreślane, stosownie do rozwoju pracy, tak aby w przyszłości zawarte w niej interpretacje stały się punktem wyjściowym, wspomnianym „widzieć”, dla kolejnych opracowań.


    


    
      
        1 W teologii scholastycznej istnieją dwie główne szkoły próbujące uzasadnić Wcielenie Jezusa Chrystusa. Pierwsza opiera się na myśli św. Tomasza z Akwinu, który uzależnia ziemskie wydarzenie Jezusa Chrystusa od grzechu (Summa theologiae III, q.1, a.3). Natomiast twórcą drugiej jest bł. Jan Duns Szkot, który twierdzi, 
że Wcielenie dokonałoby się tak czy inaczej, bo wypływa ono z miłości Boga – nie grzech jest czynnikiem determinującym decyzję Boga (Reportata Parisiensia III, d.7, n.4). Autor niniejszej rozprawy nie próbuje rozstrzygnąć wielowiekowej polemiki na ten temat, jednakże na podstawie przyjętych tu źródeł punktem wyjścia jest myśl szkotystyczna. 
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    I
SYMBOLIKA MARYJNA – 
KU PARADYGMATOWI
 WOLNOŚCI CHRZEŚCIJAŃSKIEJ

  


  
    1
„Od Konkwistadory do Wyzwalającej”
 – zmiana „pozycjonowania” Maryi w świecie latynoamerykańskim

  


  
    1.1. Maryja w tle konkwisty


    Obecność Maryi w Ameryce Łacińskiej łączy się z przybyciem konkwistadorów i misjonarzy pochodzących z Półwyspu Iberyjskiego. Przed przystąpieniem zatem do głębszej refleksji na temat maryjności latynoamerykańskiej konieczne jest ukazanie hermeneutycznej perspektywy obydwu światów rozdzielonych nie tylko Oceanem Atlantyckim, ale całkowicie odmiennym patrzeniem na świat. Wprawdzie człowiek, niezależnie od miejsca, to byt otwarty na transcendencję, jednakże kontekst historyczny i kulturowy istotnie określają jego sposób wyrazu. Dotyczy to w pierwszym rzędzie religijności, która nie jest tylko zbiorem osobistych poglądów i przekonań, ale całym systemem postaw wyrażających się w określonych zachowaniach. „Jest sposobem myślenia i działania, determinowanym uznaniem religii, stanem świadomości, przejawiającym się w zachowaniach, dzięki którym ludzie nawiązują kontakt z otaczającym ich środowiskiem społecznym i naturalnym”25.


    Dlatego też niniejsza książka rozpoczyna się próbą ukazania znaczenia religijności iberyjskiej, w ważnym dla tego obszaru kontekście historycznym, i indiańskiej – na chwilę przed ich wzajemnym spotkaniem. Później podejmuje sporną kwestię interpretacji, w jaki sposób dokonała się konfrontacja tych dwóch światów, a następnie ukazuje rezultat tego spotkania. Celem niniejszego podrozdziału jest zatem próba odpowiedzi na następujące pytania: Jaki obraz Boga i Maryi mieli ludzie na Półwyspie Iberyjskim pod koniec XV wieku? W co i w kogo w tym samym czasie wierzyli Indianie i w jaki sposób wyrażali swoje wierzenia? Jaki, w konsekwencji, obraz Boga i Maryi przedstawili im przybysze ze Starego Kontynentu? Czy Bóg konkwistadorów był dla nich atrakcyjną ofertą? Jakie były prawdziwe motywacje konkwisty? Czy soteriologiczny imperatyw związany ze stylem prowadzenia konkwisty stanowił dla Indian wartościowe i wiarygodne przedstawienie Boga? Co wynikło z tego spotkania: ewangelizacja dokonana czy zdeformowana, czy Indianie wzbogacili wiarę misjonarzy, czy też ją zniszczyli?


    


    
      
        25 I. Borowik, Religijność, w: Leksykon socjologii religii, red. M. Libiszowska-
-Żółtkowska, J. Mariański, Warszawa 2004, s. 323.

      

    

  


  
    1.1.1. Religijność w służbie siły – chrześcijaństwo iberyjskie 
a religie indiańskie


    Przełom XV i XVI wieku w Europie to czas wielkich zmian i upadek dotychczasowej wizji świata. Nie wystarczają już średniowieczne odpowiedzi, w człowieku rodzi się pragnienie poznawania tego, co jeszcze nieodkryte i nieodparta chęć przekroczenia dotychczasowego horyzontu. Próba usystematyzowania stabilnego obrazu świata przestaje być obiektem zainteresowań (również teologii), a rozpoczynają się nowe poszukiwania zorientowane antropocentrycznie26. Kościół w Europie zmaga się z wieloma trudnościami27 i oddolnymi ruchami, które w konsekwencji doprowadzają do reformacji, a następnie do wielu zawirowań geopolitycznych28.


    Aby zrozumieć tę sytuację, należy uczynić krok wstecz i popatrzeć na ówczesne sposoby przeżywania wiary. Pełne uczestnictwo w kulcie religijnym w średniowieczu jest zarezerwowane dla wąskiej grupy osób. Dzieje się tak z powodu języka – liturgia jest celebrowana w niezrozumiałej dla większości społeczeństwa łacinie, oraz z racji ustroju feudalnego, który nie pozwala, aby ludzie znajdujący się na dole piramidy społecznej poznawali wiarę tak, jak ci z wyższych sfer. Dlatego wśród ogółu, czyli najbiedniejszej części społeczeństwa Europy, w naturalny sposób dokonuje się przesunięcie akcentu z sakramentów na ludowy charakter wiary. Kościół instytucjonalny stara się wykorzystać tę sytuację do odnowienia moralności i życia chrześcijańskiego poprzez tworzenie różnego rodzaju konfraterni, które oprócz krzewienia pobożności realizują także zadania społeczno-polityczne. Powstająca w ten sposób devotio moderna kładzie nacisk na religijność indywidualną, lekturę Pisma Świętego i ćwiczenia duchowe, aby ugruntować wiernych w wierze katolickiej29. Można jednakże zapytać, „czy ludzie ówcześni [w Europie – Ł.S.] byli schrystianizowani głęboko czy powierzchownie”30, gdyż wraz z zachwianiem się wyżej wspomnianej wyważonej proporcji pomiędzy religijnością ludową a sakramentami Kościoła, i w konsekwencji inklinacji 
ku pierwszej jako bardziej akcesyjnej, powszechna staje się mentalność religijna w postaci animizmu: zaklinania, stosowania czarów i magii. Takie chrześcijaństwo, mniej lub bardziej folklorystyczne, obfituje w nawroty do pogaństwa. Szuka wprawdzie „schronienia w objęciach Boga i Matki Boskiej, w dymie kadzielnic, w fałdach ornatów” 31, ale w jego synkretycznej wersji trudno jest odróżnić zabobon od religijności.


    Na tle ówczesnej sytuacji religijnej w Europie należy postrzegać pomysł konkwisty Ameryki. Pośród wielu odniesień jest ona bowiem kontynuacją ducha wypraw krzyżowych, które na Półwyspie Iberyjskim dokonują się w ramach hiszpańskiej rekonkwisty32. Dlatego fakt „odkrycia”33 Ameryki jest traktowany w Hiszpanii jako nagroda od Boga za zaangażowanie w obronę wiary, wyrażonej w ofensywie rekonkwisty. Toteż już od samego początku ekspedycja do Ameryki Łacińskiej ma różne motywacje, od politycznego pragnienia Kastylii dążącej do wzmocnienia hegemonii za pomocą katolicyzmu34, 
po utopijne wizje milenarystyczne niektórych odgałęzień francisz-
kańskich35.


    Ponadto hiszpańska szlachta, zajmująca się kupiectwem, oraz bankierzy (genewscy, flamandzcy czy niemieccy) wydarzenie konkwisty przyjmują jako wielki tryumf, otwierający przed światem kapitalistycznym nowe drogi handlu36. Dla wielu innych instytucji monarchicznych i kościelnych (m.in. inkwizycji) koegzystujących w europejskim feudalizmie konkwista to szansa na uprawomocnienie ich istnienia. Powyższe fakty uwidaczniają wzajemną zależność Korony Hiszpańskiej i chrześcijaństwa. Dzisiaj trudno ustalić wartość oraz protagonistę tej relacji, co zresztą nie jest celem tej pracy, jednakże warto zwrócić uwagę na istnienie czegoś więcej niż tylko autonomiczna kohabitacja.


    Jeśli zaś chodzi o strrukturę przedkolumbijskiego świata indiańskiego, to z założenia kultura ta charakteryzuje się asocjacją władzy cywilnej z religijną. Władca jest zarówno bogiem, jak i kapłanem. Ponadto sfera religii obecna jest w terminach politycznych, religia bowiem określa status ekonomiczny i reguluje wszystkie sprawy przypisywania ludziom pracy. Jako przykład może posłużyć imperium azteckie – nie tworzy go jedno plemię, ale ma ono formę konfederacji zdywersyfikowanych grup etnicznych, wśród których dominuje plemię chichimeca, ostatecznie ustanawiając swoją hegemonię w XV wieku po pokonaniu tepanecas. Zwycięstwo azteckie ma charakter mesjanizmu religijnego, nawiązującego do mitów o stworzeniu świata37, dlatego Aztecy są przekonani, że odpowiadają za przedłużenie istnienia świata. Wybrani zostali do tej roli przez najpotężniejszego boga słońca – Huitzilopochtli, który żąda ofiar z ludzi, aby przez to każdego ranka słońce miało siłę wznieść się nad horyzont. Gdyby bogom zabrakło „życiodajnego napoju z ludzkiej krwi”, wówczas świat przestałby istnieć38. Osoby składane w ofierze zwykle akceptują swoje przeznaczenie, wierząc, że przez swoją śmierć stają się „towarzyszami słońca”.


    Ponadto Aztecy, zdobywając kolejne plemiona, nie niszczą ich bogów, ale przyjmują do panteonu uznawanych bóstw, próbując w ten sposób nadać im znaczenie zgodne z atrybutami azteckimi. Ta powszechnie stosowana praktyka – według Miguela León-Portilla – przyczynia się do przyjęcia dualizmu, którego celem jest równoważenie skrajności i osiągnięcie harmonii w świecie. Tak oto pojawia się Ometéotl (bóg dualizmu) przyjmujący podwójną postać męsko-żeńską. Jest traktowany jako rdzeń generatywny i podpora wszystkiego, co żyje, istnieje39. Pozostaje on w relacji z królem-kapłanem Quetzalcóatlem – bogiem łączącym w sobie przeciwności, jako że jest ptakiem niebieskim i jednocześnie wężem podziemnym, rządzącym wodą, siłami życia i śmierci. Traktowany jako prototyp mędrca – człowieka medytującego, kapłana – przenikającego misteria świata, oraz tego, który wprowadza człowieka w arkany wiedzy. To on pozwala pojąć najgłębsze znaczenie Ometéotla, ojca i matki wszystkiego, co istnieje, reprezentującego pierwotną komunię dwóch rzeczywistości. Dlatego że kocha człowieka, sprzeciwia się ofiarom z ludzi. Z powodu spisku innych bogów musi jednak uciekać, ale obiecuje wrócić i wybawić wszystkich od cierpienia i śmierci40.


    Powszechnie znane jest także inkaskie proroctwo Viracochy o „potrójnym łuku”, zgodnie z którym w czasie panowania Dwunastego Inki zaatakuje z morza lud nieznany i zniszczy całe imperium. Jednakże już Jedenasty Inka zapowiada swoim poddanym, że mają poddać się bez walki, gdy przybędą obce wojska41. Dlatego gdy pojawiają się Europejczycy, Indianie z perspektywy swoich mitów religijnych odczytują wszystkie wydarzenia z nimi związane w sposób magiczny. Dla większości z nich konkwistador Hernán Cortés jest spełnieniem obietnicy powrotu Quetzalcóatla, a Francisco Pizarro uwiarygodnieniem wizji Viracochy. Wobec powyższego początkowo Indianie nawet nie dziwią się okrutnym metodom nowo przybyłych. Argumentacja religijna, że dzieło konkwisty dokonuje się z woli Boga, wpisuje się w znany Indianom system teokratyczny, jednak już po pierwszych doświadczeniach uświadamiają sobie, że wcale tak nie musi być.


    


    
      
        26 Z. Krzyszowski, Odrodzenie, w: Encyklopedia katolicka, t. XIV, Lublin 2010, 
s. 356.

      


      
        27 Słaba pozycja papiestwa, schizmy, symonia, braki w przygotowaniu intelektualnym kapłanów, zaniedbania celibatu i inne nadużycia. – P. Pierrard, Historia Kościoła katolickiego, Warszawa 1984, s. 162–187.

      


      
        28 M.in. zasada cuius regio, eius religio, która daje książętom niemieckim prawo wyboru wyznania. Symbioza światów: religijnego i politycznego, która nie jest charakterystyczna jedynie dla chrześcijańskiej średniowiecznej Europy, ale również dla imperium muzułmańskiego (gdzie owo zjawisko trwa do dziś) i podbitych ludów przedkolumbijskich. Rozdział religii i wiary przychodzi dopiero 
w XVIII wieku wraz z oświeceniem. 

      


      
        29 J. García Oro, Conventualismo y observancia. La reforma de las órdenes religiosas en los siglos XV y XVI, Historia de la Iglesia en España. La Iglesia en la España de los siglos XV y XVI, t. III.1, ed. J.L. González Novalín, Madrid 1980, s. 317–329.

      


      
        30 P. Pierrard, Historia Kościoła katolickiego, s. 179.

      


      
        31 P. Pierrard, Historia Kościoła katolickiego, s. 180.

      


      
        32 Walka chrześcijan o wyparcie Maurów trwająca od VIII do XV wieku.

      


      
        33 Historycy wywodzący się ze świata indiańskiego nie akceptują wyrażenia „odkrycie”, a niechętnie tolerują słowo „konkwista” Ameryki Łacińskiej. Preferują wyrażenie „inwazja kolonizacyjna”, które wskazuje na brutalny sposób narzucenia europejskiego feudalizmu. Według nich, kiedy mówi się „konkwista”, przyjmuje się, że dzieło zostało dokonane i skończone, natomiast określenie „inwazja” wyraża protest i potrzebę ciągłego procesu wyzwolenia. G. Bonfil, La historia desde abajo, México 1986, s. 82; F. Mires, La colonización de las almas. Misión y conquista en Hispanoamérica, San José de Costa Rica 1987; L. Boff, La nueva Evangelización en América Latin, Bogotá 1990, s. 14. 

      


      
        34 Pojawia się tu sprawa tzw. Królów Katolickich, czyli sekretnego ślubu (1469) Izabeli i Ferdynanda, którzy przez swoje małżeństwo dokonują połączenia dwóch największych księstw północnej części półwyspu (Kastylii i Aragonii), a poprzez różne inicjatywy „religijne” – rekonkwistę, inkwizycję, wypędzenie Żydów, sfinansowanie wyprawy Kolumba i podjęcie się dzieła ewangelizacji Nowego Świata – chcą zjednoczyć naród i wzmocnić znaczenie Korony Hiszpańskiej w Europie. 

      


      
        35 DEMIS, Dar desde nuestra Pobreza. Vocación Misionera de América Latina, Bogotá 1986, s. 37. 

      


      
        36 A. von Humboldt, Voyage aux régions équinoxiales de nouveau continent, París 1804, s. 594. 

      


      
        37 Według wierzeń na początku istniały tylko chaos i ciemności. Bogowie dysponowali jedynie słabym ogniem, ale mimo to chcieli oświecić świat. Zdecydowali się zasilić ogień samymi sobą. W ostatniej chwili jeden z bogów, największy i najsilniejszy, zwątpił i wycofał się, zamieniając się w ten sposób w księżyc – ciało astralne zimne i martwe. Jednakże inny z bogów, najmniejszy i o małym znaczeniu, złożył się w całkowitej ofierze, zamieniając się w ten sposób w słońce. Obserwując, w jaki sposób światło staje się większe, inni bogowie także zdecydowali się poświęcić. Następnie przyszła kolej na ludzi, którzy mieli za zadanie podtrzymywać życie bogów, ofiarując im krew jako życiodajny napój. B. Bennassar, La América española y la América portuguesa. Siglos XVI–XVIII, Madrid 2001, s. 38–40.

      


      
        38 Przełomowe są lata 1450–1454, kiedy ziemie azteckie nawiedza długotrwała susza, a po niej głód. Zdaniem ówczesnych kapłanów przyczyną są niewystarczające ofiary z ludzi, wskutek czego ziemia i słońce nie są wystarczająco napojone 
krwią. Dlatego od tego momentu Aztecy prowadzą wojny, których celem nie jest podbój nowych terenów, ale pozyskanie jeńców, aby móc złożyć z nich krwawą ofiarę.

      


      
        39 M. León-Portilla, La filosofía náhuatl, México 1979, s. 92.

      


      
        40 Indianie są przekonani, że Quetzalcóatl to spełnienie ich największego proroctwa mesjańskiego. Ma on powrócić od wschodu, podobnie jak człowiek z Europy: biały, z brodą, na „dziwnych” statkach. E. Chávez Sánchez, La Siempre Virgen Santa María de Guadalupe, modelo de evangelización perfectamente inculturada formadora de santos, w: María, madre de discípulos. Encuentro Continental de Pastoral Mariana y Congreso Teológico Pastoral-Mariano, ed. CELAM, Bogotá 2007, s. 428–430.
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    1.1.2. Ewangelizacja, konkwista czy zderzenie kultur


    Krzysztof Kolumb i jego towarzysze przybywają do Nowego Świata nie jako osoby prywatne czy zwyczajni podróżnicy, ale ze sztandarami, na których widnieją oblicza Jezusa i Maryi. Podbój nowego kontynentu, z ich perspektywy, dokonuje się zatem w imię Jezusa i Jego Matki42. Czytając dzienniki z podróży, można odnieść wrażenie, że głównym celem konkwistadorów43 jest troska o zbawienie Indian44. Nie ulega jednak wątpliwości, iż takie przesłanie można interpretować także jako zabieg retoryki politycznej45 stosowanej przy okazji podboju nowych terenów46, gdzie mieczowi i krzyżowi47, niemal tożsamym, wraz z hasłem „zdobyć dusze dla Boga” (ganar para Dios almas), nadaje się status jedynie słusznego „narzędzia” soteryjnego autochtonów48.


    Z dzisiejszej perspektywy trudno jest zinterpretować definitywnie znaczenie społeczno-religijne konkwisty i ewangelizacji, bo przecież należy również pamiętać o interesach ideologicznych rządzących historią oraz ówczesną wizją Kościoła. Jednakże historia jest na ogół pisana z perspektywy konkwistadorów, dlatego wydaje się nieprzypadkowe, że król Filip II w 1568 roku zakazuje pisać o cnotach Indian, a publikacje, które wypowiadają się pozytywnie na temat tubylców, zostają ocenzurowane49. Ponadto król zabrania pisania przeciwko samej konkwiście, a nawet listy biskupów do Rzymu podlegają królewskiej cenzurze. Także Karol V zakazuje biskupom z Ameryki uczestnictwa w Soborze Trydenckim, rzekomo ze względów duszpasterskich, jednakże prawdziwy powód jest zupełnie inny – to strach, aby Rzym nie poznał prawdziwego oblicza konkwisty i stosowanej formy ewangelizacji oraz aby w konsekwencji papież nie zechciał bezpośrednio interweniować. Oficjalna literatura wychwala ewangelizację Ameryki jako dzieło nadzwyczajne50.


    Leonardo Boff mówi o próbie uprawomocnienia konkwisty z 1570 roku przez Juana Fochera i jego argumentacji „sprawiedliwej wojny” (guerra justa), gdzie misjonarze z założenia nie przejawiają otwartości na naukę czegokolwiek od plemion indiańskich, lecz mają „dawać” przy asystencji prawa Bożego51, a królestwo Boże jest identyfikowane jedynie z orbis christianus, jako porządkiem chcianym przez Boga na ziemi. Tenże świat chrześcijański uznawano za jedyną drogę zbawienia, dlatego wszystkie inne światy, jako szatańskie, należało zmienić albo zniszczyć. Indianom zostają więc narzucone zwyczaje iberyjskie. Koncepcja orbis christianus jako jedynego porządku możliwego i godnego „w oczach Bożych” jednoczy handlarzy i misjonarzy. Misjonarz narzuca kulturę, a handlarz zniewala. Taka taktyka i mentalność doprowadzają do całkowitego zanegowania wartości kultury, religii czy symboliki indiańskiej, a tym samym doprowadzają do tego, że głoszenie Ewangelii i ekspansja terytorialna są tożsame52. Toteż od samego początku spotkanie kultury najeźdźcy i istniejących światów indiań-
skich to nie dialog ani inkulturacja, ale polityczno-ekonomiczno-
-religijne zderzenie53.


    Odmienną myśl przedstawia papież Benedykt XVI w swoim dyskursie inaugurującym V Ogólną Konferencję Episkopatu Latynoamerykańskiego (CELAM) w Aparecidzie (2007). Mówi wówczas, że głoszenie Ewangelii, która dociera wraz z misjonarzami, nie odbywa się siłową impozycją, ale w duchu dialogu z kulturami przedkolumbijskimi54. Niewątpliwie, niektóre plemiona, na przykład Indianie Guaraní, szybko asymilują się ze światem chrześcijańskim, ale nie wynika to z działalności misyjnej kolonizatorów, lecz jest rezultatem posiadania zbliżonej kosmologii55. Toteż bardziej wyważona wydaje się myśl Jana Pawła II, który w swoim dyskursie otwierającym IV Ogólną Konferencję Episkopatu Latynoamerykańskiego w Santo Domingo (1992) mówi, że wraz z 1492 rokiem i przybyciem Krzysztofa Kolumba z misjonarzami, dla tej ziemi nastaje nowy etap – mieszkańcy Nowego Świata mogą doświadczyć dobroci i piękna wynikających z Ewangelii. Papież wspomina również o tym, iż w całym procesie ewangelizacyjnym oprócz „blasków” były również „cienie”, gdyż niektórzy kolonizatorzy wykorzystują Indian, traktując ich jak niewolników. Znaleźli się jednakże też ludzie, którzy swoim zaangażowaniem ewangelizacyjnym, niczym prorocy, walczyli z niesprawiedliwością i uciskiem biednych, przez co stali się jeszcze wiarygodniejszymi głosicielami zbawienia w Bogu56.


    Wobec powyższego słuszne wydają się wątpliwości, czy konkwista poza politycznym posiada także znaczenie misyjne. Z dzisiejszej perspektywy rozumienia ewangelizacji odpowiedź wydaje się oczywista. Jednakże przy uwzględnieniu wszystkich ówczesnych aspektów społeczno-religijnych udzielenie jednoznacznej odpowiedzi staje się niemożliwe. Dlatego nie brakuje zwolenników dwóch przeciwstawnych przekonań i racji. Uzasadniona wydaje się myśl Enrique Dussela, który mówi o konieczności „znaczenia integralnego” konkwisty, jako że była ona prowadzona według metody narodu chrześcijańskiego w schyłkowym okresie średniowiecza. To znaczy, że konkwista jest ekspansją chrześcijaństwa według typu hiszpańskiego, włączając w to każde podwójne znaczenie, jakie może w sobie zawierać takowa formuła. Bo przecież jeżeli zrozumie się własną strukturę chrześcijaństwa narodowego – hiszpańskiego – to tym samym zrozumiałe staną się przeróżne elementy, które stanowią wspomnianą strukturę i zależności z niej wypływające57.
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    1.1.3. Religijność konkwistadorów a recepcja Indian


    Krzysztof Kolumb – znany jako podróżnik, znakomity żeglarz i wizjoner – w swojej epoce słynie również jako wzorowy katolik, który codziennie modli się, „przyzywając pomocy, nade wszystko, Najświętszej Maryi, Matki Boga”58. Hernando Colón w swoim dzienniku 
pisze, że w trakcie podróży admirał zwykł także powtarzać co chwilę pobożny zwrot Jesus cum Maria sit nobis in via, zawierzając w ten sposób całą wyprawę59. Tym wyrażeniem zaczyna także wszystkie 
listy60, a podpisuje się skrótem XMY61. Również przy „chrzczeniu” nowo odkrytych wysp przyjmuje klucz mówiący, że pierwszą należy zadedykować Bogu, drugą Matce Boga, a trzecią królom, dzięki którym dzieło staje się możliwe. W ten oto sposób pierwsza wyspa otrzymuję nazwę San Salvador, a druga – Santa María de la Concepción62. Czy natomiast kolejne nazwano imionami pary królewskiej (Ferdynanda i Izabeli), tego nie wiadomo, gdyż nie zachowały się żadne przekazy na ten temat63. Później jednakże jeszcze wielu miejscom Kolumb nadał nazwy związane z osobą Maryi64. Poza dziennikami Cólona istnieją także inne przekazy opowiadające o nadzwyczajnej maryjności Kolumba65. Czy jest to prawda, czy może tylko figura hagiograficzna, tego nie wiadomo66. Może to jednak wskazywać, iż pobożność maryjna ma olbrzymie znaczenie dla ludu ówczesnej Hiszpanii, a w konsekwencji w znaczący sposób wpływa także na kształt ewangelizacji i konkwisty Nowego Świata.


    Historyk wypraw Bernal Díaz del Castillo w swoich dziennikach opisuje maryjność słynnego dowódcy konkwisty Meksyku – Hernána Cortésa67. Otóż oprócz prowadzenia regularnych działań zbrojnych przeciwko Aztekom z własnej inicjatywy zajmuje się on niszczeniem figurek bożków indiańskich, stawiając na ich miejscu figurki Maryi68. Jest przekonany, że za walkę z „szatanem”69 pod sztandarem krzyża i za szerzenie chrześcijaństwa Bóg wynagrodzi go bogactwem oraz ziemskimi korzyściami70. Także i inni uczestnicy konkwisty – wysłannicy Koron Hiszpańskiej i Portugalskiej – są przedstawiani nie tylko jako dobrzy stratedzy militarni, wykazujący się sprytem i wygrywający z wojownikami indiańskimi, ale przede wszystkim jako wzorowi chrześcijanie-misjonarze. Ówcześni historycy często jednak posługują się argumentem maryjności ludowej konkwistadorów dla określenia ogólnego archetypu człowieka oddanego służbie Bogu, dla którego okrucieństwo wojny jest konieczną ceną zbawienia71. Konkwistadorzy zaszczepiają wśród Indian ludową, hiszpańską maryjność ludową o „charakterze teologii kontrreformacji”72, wyrażaną za pomocą obrazów i wizerunków w stylu zachodnim – „ucieleśnionych w miejscach, rzeczach, osobach”73. Rozwija się kult świętych, ale przede wszystkim maryjność ludowa manifestująca się zwłaszcza w wizerunku dominującym w średniowieczu – Maryi Orędowniczki74.


    Pierwsi misjonarze podejmują niewątpliwie wielki wysiłek, a wielu z nich ma dobre intencje, jednak przyjęta forma działania nie przynosi oczekiwanych owoców. Hiszpanie postrzegają bowiem świat indiański przez pryzmat kategorii zaimportowanych z Europy i są przekonani, że głoszona przez nich prawda doprowadzi do nawrócenia Indian na katolicyzm. Niestety, nie zadają sobie wysiłku zrozumienia i zgłębienia indiańskich kodeksów i tożsamości tubylców. Autochtoni zostają wprawdzie rozgromieni siłowo, ale nie przyczynia się to do zmiany ich przekonań i przyjmowania nowo poznanej religii. Wierzą, że tradycje przodków zapewniają dostęp do bogów. Im większy wysiłek wkładają misjonarze, aby nawrócić przywódców tubylców, tym bardziej Indianie uświadamiają sobie, że w rzeczywistości próbują oni wyeliminować religię ich przodków.


    Misjonarze natomiast, słysząc o ofiarach z ludzi, utwierdzają się w przekonaniu, iż elementy rodzimych religii mają źródło szatańskie. Z kolei Indianie, widząc jak Hiszpanie dobijają bezlitośnie rannych po bitwie, oburzają się ich brakiem szacunku do życia. Sami wprawdzie porywają ludzi, ale celem składania z nich ofiar jest według ich kosmogonii podtrzymanie życia świata, wobec czego intencją nie jest zabijanie, ale życie. Dlatego też nie są w stanie uznać religii konkwistadorów za dobrą i autentyczną. Tak oto powstają wzajemne zgorszenia, które uniemożliwiają spotkanie, a obustronna motywacja religijna powoduje szum komunikacyjny75. Działania konkwistadorów opierają się na siłowej impozycji, a taki sposób nie dociera do ludu indiańskiego, przez wieki 
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Mysl Teologiczna to kolekcja ksigzek prezentujacych wy-
niki najnowszych badan z réznych dziedzin chrzesci-
janskiej teologii. Czytelnik znajdzie w niej zaréwno mo-
nografie dotyczace dziejow teologii, jak i systematyczne
opracowania jej szczegétowych problemow. Kolekcja jest
proba wyjscia naprzeciw wierze, ,ktéra szuka zrozumie-
nia”: jej ambicjg jest zaréwno wysoki poziom akademic-
ki, jak i przydatnos¢ dla zycia duchowego i pastoralnego.
Symbolem serii jest dextera Dei, wyciagnieta prawica
Boga, ktory przekracza granice swojej niedostepnosci,
aby wyjs¢ cztowiekowi na spotkanie z ofertg zbawienia.
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