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BIULETYN MISJOLOGICZNO-RELIGIOZNAWCZY

Zawartosé: 1. DOKUMENTY, INFORMACJE. 1. Misyjny aspekt wychowania
kaptanskiego. — 2. Misje a kolonializm w Azji. II. OPRACOWANIA. 1. Po-
moc w rozwoju — przeszkodg w dzialalno$ci misyjnej? — 2. Ujecie mitu
w strukturalizmie *.

I. DOKUMENTY, INFORMACJE

1. Misyjny aspekt wychowania kaplanskiego
Okélnik Kongregacji Ewangelizacji Ludow

Poniewaz wszystkie konferencje biskupéw posiadajg obecnie dla swych te-
rytoriow normy Ratio fundamentalis institutionis sacerdotalis!, podstawe
i wytyczne dla tej pracy? Kongregacja Ewangelizacji Ludéw poczuwa sie
do obowigzku zwrécenia uwagi konferencjom biskupé6w na konieczno§é mo-
zliwie wyraznego uwydatniania w catym Ko$ciele misyjnego aspektu formacji
kaplanskiej. Czyni to dlatego, gdyz zdaje sobie sprawe, ze wspé6ipraca misyjna
calego Ludu Bozego w znacznej mierze zalezy od ducha misyjnego, jaki ce-
chuje i cechowaé bedzie duchowienstwo 3,

Juz w seminariach nalezy budzi¢ i pielegnowaé u przyszitych kaplanéw
duchowo$§é otwarta na powszechno§é Kofciola, na zbawcze postannictwo
Chrystusa, obejmujgce caly $§wiat. Sw. Augustyn pisze: ,Jeli chcesz milo-
waé Chrystusa, to milo§é twoja musi obejmowaé §wiat caly”4 A to, co do-
tyczy wszystkich wiernych, w sposéb szczegblny odnosi sie do kleru, ktéry
wedlug siéw §w. Piotra powinien byé, przykiadem dla owczarni” (1 P 5, 3).

Wszyscy peiniacy jakiekolwick funkcje w KoSciele, réwniez przygotowujacy
sie do pelnienia tych funkcji, powinni w sposéb szczegblny interesowac sie
zblgkanymi owcami (Mt 18, 11—33; £k 15, 4—7). Dlatego trzeba wychowac
kaplan6w do takiej apostolskiej, Téwmniez misje obejmujacej duchowoSci,
w ktoérej uwzglednione byloby zbawcze dzielo Boga odno$nie catej ludzko$ci.

* Redaktorem niniejszego biuletynu jest ks. Wiadyslaw Kowalak SVD,
Warszawa—Pieni¢zno.

1 Dekret o formacji kaptanskiej ,,Optatam totius”, nr 1.

2 Kongregacja Nauczania Katolickiego, Ratio fundamentalis institutionis
sacerdotalis, z dnia 6. I. 1970 r.

3 Kaplani w pracy duszpasterskiej bedg obudzaé i podtrzymywaé wsréd
wiernych gorliwo§é do ewangelizacji $Swiata” (DM 39). Urzad pasterza nie
ogranicza sie do troski o kazdego z wiernych z osobna.. Wspélnota miejsco-
wa nie moze sie troszczyé tylko o swoich wiernych, lecz pelma gorliwo$ci mi-
syjnej winna przygotowywaé wszystkim ludziom droge do Chrystusa” (DK 6).

1 In Ep. Joannis 10, 8 (PL 35, 2060).
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Ta perspektywa sklonita II Sobér Watykaniski do takiego o§wiadczenia od-
nosnie wychowania alumnéw w seminariach: ,Niech bedg réwniez przepo-
jeni duchem prawdziwie katolickim, dzieki ktéremu przywykng wybiegaé
poza granice wlasnej diecezji, narodu lub obrzgdku i nie§¢ pomoc w potrze-
bach catego Koéciola, z sercem gotowym do gloszenia wszedzie Ewangelii” S.
Tenze sob6r wzywa wszystkich kaplanéw do takiego Zycia duchowego, aby
stali sie podatnymi narzedziami taski ,dla osiggniecia duszpasterskich celéw
odnowy wewnetrznej KoSciola i gloszenia Ewangelii po calym §wiecie”®.

Misyjny aspekt duchowoéci kaplanskiej poszerza z cala pewnoS$cig chrzes-
cijaiiskg wizje $§wiata. Jest on dla kaplana doniostym elementem jedno$ci
ludzkiej, stanowi sile zywotng w jego oddaniu sie Chrystusowi i w jego
stuzbie dla Ludu Bozego.

Apostolskg duchowo§é o charakterze misyjnym nalezy przybliza¢ i wpajaé
alumnom instytut6w teologicznych poprzez odpowiednie, na wysokim pozio-
mie wyklady, przy czym w 2zakresie poszczegblnych dyscyplin teologicznych
nalezaloby wskazywaé na aspekt misyjny zagadniefi. To mial na uwadze de-
kret misyjny Ad gentes odno$nie nauczania teologii w seminariach, postu-
lujgc ksztaltowanie misyjnej §wiadomosci przyszlych kaplanéw i prowadzenie
ich na wyzyny przyszitych ich obowigzkéw dla szerokiej wsp6lpracy z Ludem
Bozym na rzecz misji: ,,W toku wykladébw z zakresu nauk dogmatycznych,
biblijnych, moralnych i historycznych niech uwypuklag zawarte w nich aspek-
ty misyjne, aby w ten spos6b ksztaltowaé w przysziych kaplanach misyjna
§wiadomo§é” 7. Te wytyczne soborowego dekretu misyjnego tylko uwypuklaja
uniwersalny charakter zbawczej Tajemnicy dotyczgcej caltej ludzkosci w Chry-
stusie. Wok6t tej Tajemnicy koncentrowaé sie muszg i ukierunkowaé wszy-
stkie przedmioty filozoficzne i teologiczne 8.

Nie chodzi oczywisScie o to, by w seminariach ksztaltowano specjalistyczna
formacje misyjng, jaka dekret Ad gentes przepisuje jedynie dla tych kapta-
néw, ktérzy w przyszloSci pragng pracowaé w misjach® Mimo to byloby
rzecza pozyteczna, gdyby réwniez dla tych teologéw, ktérzy dziala¢ bedg
w krajach, gdzie Ko§ci6t od dawna jest juz zakorzeniony, wprowadzono —
jako misyjny ,,program minimum” — w jakim§ zakresie misjologie1® lub
przynajmniej wprowadzenie do podstawowych zagadnienn teologii misji 1.

5 DFK 20. Zostalo to przejete do norm Ecclesiae Sanctae (I, 3, §1): ,Kle-
ryk6w w seminariach nalezy tak wychowywaé, aby wykazywali troske nie
tylko o diecezje, ... lecz takze o caly Ko$ci6t powszechny”. Ratio fundamen-
talis slusznie méwi o duchowo$ci seminarzystéw: ,Zmyst Koéciola (sensus
Ecclesiae), gorliwo§é apostolska i misyjna” (nr 39), ,milo§é bliZniego ukie-
rucnkowana na zbawienie (calego) $wiata i budowanie KoSciola” (nr 57).

DK 12.

7 Sr 39. Punkt ten znalazl konkretne sformulowanie w rezolucji miedzy-
narcdowego kongresu na temat teologii Soboru Watykanskiego II, jaki
w dniach 26. 9—1. 10. 1966 odby! sie w Rzymie: ,Kongres postuluje, aby
wymiar misyjny i ekumeniczny Ko$ciola w teologii posoborowej traktowany
byt nie jako co§ marginesowego, ale jako cecha wszedzie w jaki§ sposéb
obecna” (Acta Congressus Internationalis de Theologia Concilii Vaticani II,
Roma 1968). Ten postulat zostat wlaczony do Ratio fundamentalis.

8 DFK 14.

9 Nr 16 i 26.

10 PM 39. — ,Dlatego winni by¢é pouczani o potrzebach calego Kosciola,
jak na przykiad o problemach ekumenicznych, misyjnych itp., szczegblnie
palacych w réznych czeSciach §wiata” (Ratio fund., nr 96).

11 Teologia misji powinna byé w ten sposéb wlgczona w caloksztalt prze-
kazywanej nauki i stopniowego rozwoju, aby w pelni uwydatnila sie misyjna
natura KoSciola. Ponadto nalezy przeS§ledzi¢ drogi Pana jako przygotowanie
Ewangelii i mozliwo§¢é zbawienia tych, do ktérych Ewangelia jeszcze nie do-
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Sob6ér domagat sie¢ — gdy chodzi o kaplanéw juz po ukonczonym semina-
rium — dalszej formacji kaptanskiej, ktéra maja sie zajagé obok biskupéw
rezydencjalnych 12 takie konferencje biskupéw ¥ w celu znalezienia odpo-
wiednich, konkretnych form i metod w tym wzgledzie. Kongregacja Spraw
Duchowienfistwa dopiero od niedawna podjela dzialalno§¢é w tym zakresie 4.

W poczuciu odpowiedzialno$ci za caloksztalt misyjnej 'postawy i dzialal-
noSci wiernych, ktéra w przewaznej mierze zalezy od duchowej inicjatywy
kaplan6w pracujacych w parafiach, Kongregacja Ewangelizacji Ludéw prag-
nie wlaSnie w tym wzgledzie zwrécié konferencjom biskupbébw uwage na role,
jaka w $Swietle wypowiedzi papiezy ostatniej doby przypada stowarzyszeniu
Papieska Unia Misyjna Duchowiefistwa. Powinno ono krzewié i rozwijaé
wéréd duchowienstwa oraz alumnéw instytutéw teologicznych i zakonniké6w
postawe i duchowo$§é misyjng oraz zmystem Ko$ciota nacechowang orientacje
gorliwosci duszpasterskiej w stuzbie Chrystusa. Wystarczy tu wskazaé cho-
ciazby na list papieza Pawla VI Graves et increscentes, wydany z okazji
jubileuszu 50-lecia Papieskiego Dziela Misyjnego. W li§cie tym w cieptych
slowach podkre§la papiez, ze unia ta jest znakomitym Srodkiem wychowania
kaptana do zycia w pelni kaplanstwa Chrystusowego, tzn. do zycia apostol-
skiego is misjonarskiego. Tot2z poleca jg goraco odpowiedzialno$ci biskupédw
i kleru %5,

Rzym, w uroczysto§é Zestania Ducha Swietego, 1970 r.
G. P. card. Agagianian, prefekt
S. Pignedoli, sekretarz
Wedtug ,,Priester und Mission”
ttumaczyt ks. Bernard Wodecki SVD, Warszawa

2. Misje a kolonializm w Azji
1. Sardar! Kavalam Madhava Panikkar (1895—1963)

Naukowiec, wybitny polityk i dyplomata. Publicysta i dziennikarz. W kaz-
dej z tych dziedzin prébowalt swych sit i to zawsze z powodzeniem. Urodzit
sie¢ w dzisiejszej Kerali (Indie) i nalezal! do waznej matriarchalnej, arysto-
kratycznej kasty nayar6w. Po braminskiej kaScie nambudirich kasta nayaréw
stanowi drugi szczebel w miejscowej hierarchii kastowej. Studia koriczy na
Uniwersytecie Madraskim, a nastepnie studiuje w Christ Church College w Ox-
fordzie, gdzie byt r6éwniez aktywnym dzialaczem Ligi Antyimperialistycznej
i przyjacielem rewolucjonistéw indyjskich ze wszystkich kontynentéw. Po
powrocie do Indii poSwieca sie pracy naukowej. Zostaje lektorem muazui-
manskiego uniwersytetu w Aligarh, a nastepnie profesorem na uniwersy-
tecie w Kalkucie, najstarszej (zal. 1857) i najpowazniejszej wyzszej uczelni
Indii wspblczesnych. Wkrétce jednak rezygnuje z pracy na uniwersytecie

tarta. Nalezy tez wpajaé konieczno$§é ewangelizacji i wlaczania dusz w orga-
nizm Ko§ciola. To wszystko nalezy mieé na uwadze przy nowym ukladzie
wlaSciwego programu studibw w seminariach i na uniwersytetach” (Eccle-
siae Sanctae, 111, 1).

12 DB 16.

18 DFK 22.

14 Kongregacja Spraw Duchowiefistwa, Litterae circulares ad Conferentia-
rum Episcopalium Praesides, de permanenti cleri institutione et formatione,
z dnia 4. XI. 1969 r.

B Pawel VI, Graves et increscentes, AAS 58(1966)750—1756.

1 Sardar — tytut kurtuazyjny nadawany w Indiach wybitnym uczonym
i politykom.
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i zostaje (1927) ministrem spraw zagranicznych w ksiestwie maharadzy
Patijali, sikhowskim rodzie ksigzecym. Pelni iez funkcje sekretarza Izby
Ksigzat. Po jakim$§ czasie obejmuje kierownictwo spraw zagranicznych w in-
nym ksiestwie, u maharadzy Bikaneru, i wreszcie zostaje tam premierem
rzadu (diwanem). We wszystkich rokowaniach wystepuje obok maharadzy
jako gtéwny doradca polityczny.

Po uzyskaniu niepodleglosci rzgd Indii powierzyt (1948) Panikkarowi
plac6wke dyplomatyczng w Chinach, uchodzacy za szczegblnie wazng, trud-
ng i wymagajacg wielkich umiejetnosci dyplomatycznych. Po Pekinie Panik-
kar objat ambasade w Egipcie, a nastepnie w Paryzu. Na poczatku 1945 r.
mianowany zostal czlonkiem Komisji Trzech, powolanej przez rzad dla prze-
prowadzenia reorganizacji stanéw przez zlikwidowanie réznic konstytucyj-
nych miedzy stanami ,grupy A” (dawne prowincje Indii brytyjskich) a sta-
nami ,,grupy B” (zwigzki dawnych ksiestw). Ostatnie latazycia Panikkara
byly zwigzane z uniwersytetem w Szrinagarze i Majsurze. Wrécil do nauki.
By! kolejno rektorem jednej i drugiej uczelni. Ukonczyl serie wykladéw na
temat kultury indyjskiej. Przebija w nich my$§l, przewijajgca sie réwniez
w innych jego pracach, o zblizeniu kulturalnym miedzy Wschodem a Za-
chodem i roli Indii jako pomostu. Wediug Panikkara Indie stanowia
idealny grunt spotkania, majgc historycznie najlepsze dane ku temu i posia-
dajac duchowe pokrewienstwo z obu oSrodkami kultury. Uwazal bowiem,
ze Indie, choé nalezg do Wschodu, majag jednak w wyniku 150 lat najbliz-
szego kontaktu z Anglig wiele wsp6lnego z Zachodem. Sprawie wzajemnego
wplywu Wschodu i Zachodu, po§wiecit Panikkar jedno z najglo$niejszych
swych dziel, znakomitg prace naukowg, Asia and Western Dominance (1953)

Jest to rzecz o epoce Vasco da Gamy w Histori Azji, gdyz ,450
lat dzielace przybycie Vasco da Gamy do Kalikatu (w 1498) do chwili wyco-
fania wojsk brytyjskich z Indii w 1947 r. i flot europejskich z Chin w 1949 r.
to epoka dziejowa o wyraZnie zakre§lonych granicach (str. 13). Doczekalo sie
tlumaczen?, nieco pbéiniej takzie tlumaczenia polskiegod. Ttumaczenie poprze-
dzone jest cenng przedmowag A. Bartnickiego oraz opatrzone doskona-
lym komentarzem naukowym oraz weryfikacjg J. Kieniewicza. Mozna
by jeszcze w komentarzu wyjasnié lub usungé¢ pewne niedociggniecia Autora
w cze§ci VII — Misje chrze§cijanskie. ,,Ojciec Este vao, Anglik o nazwisku
Hopkins” (str. 337) — tosportugalizowane nazwisko Tomasza Stephensa
(1549—1619) jezuity, urodzonego w Bulstan w Anglii. Jest on autorem cen-
nych dziel: Adi Purdn (Stary Testament), Déva Purin (Nowy Tekst.),
Chrze$cijariska Puranna (Nauka chrze$cijafiska) w jez. marackim oraz Christu
Purdn (Zycie Chrystusa) w jez. kanarskim, obejmujace 10.962 wiersze na
spos6b epos6w hinduskich® Mozna bylo réwniez w komentarzu dodaé, ze
K. M. Panikkar powinien byl znaé jeszcze bardziej dla kultury Indii za-
sluzonych jezuité6w, niz Th. Stephens, mianowicie G. C. Beschiego (1680—
—1746) oraz J. Calmete’ a (1693—1740). Pierwszy z nich jest ojcem jezyka
tamilskiego, ktéry opracowal od strony gramatycznej i wokabularnej. Na-
pisal réwniez wiele dziel w tym jezyku, miedzy innymi epos na cze§¢ §w.
Jbézefa, Thembavdni, obejmujacy 36 pie$ni, 3.615 zwrotek i 14.000 wierszy®
J. Calmette natomiast byl do tego stopnia znawcg sanskrytu, 7e napisal

2 Thum. franc.: L’Asie et la domination occidentale, Paris 1957; niem.: Asien
und die Herrschaft des Westens, Ziirich 1955.

8 Azja a dominacja Zachodu. Epoka Vasco da Gamy w dziejach Azji 1498—
—1945, ttum. K. Keplicz, Warszawa 1972.

4 Por. R. Streit, Bibliotheca Missiorum, Aachen 1928, t. IV, nr 987.

5 Streit, t. VI, nr 30 nn. — podaje 41 prac: o tresci ascetycznej — 3, apolo-
getycznej —.6, poetycznej — 14, matematycznej — 2, lingwistycznej — 9,
lekarskiej — 6 i Swieckiej — 1. Co do oceny literackiej por. L. Depuis, No-
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m. in Ezour-\V:dam, J7ieto odkryte p6iniej w Narodowej Bibliotece Parys-
kiej i blednie uznane za pcchodzace z VIII w. p. n. e, ktére Voltaire
wykorzystat przeciw KoSciolowil. Ponadto pierwsza w ogble gramatyke sans-
krytu ogloszong drukiem w Europie w 1790 r. zawdzieczamy karmelicie
Paulinowi od §w. Bartlomieja (wlaSciwe nazwisko: Filip Wedisz).

2. Ocena misji przez Panikkara

Nas szczegblnie interesuje cze§é VII dziela Panikkara: Misje chrzes-
cijanskie, ktéra w S§wiecie, a szczegblnic w Indiach wywolala oburzenie’.
Przeszlo 13-milionowa rzesza chrze$cijan indyjskich staneta w zwartej i zgod-
nej opozycji przeciw K. M. Panikkarowi, widzgc w jego pracy frontalny
atak na dzialalno$¢ misyjng KoSciola w ogbéle. W ich mniemaniu autor nie
tyle podkre$la zaborcze akcje ze strony politycznych poteg Zachodu, czego
oczywiScie nikt nie kwestionuje, ile raczej wykazuje tendencje zdyskredy-
towania chrzeScijaniskiej akcji misyjnej na subkontynencie indyjskim.
A Bartnicki pisze w przedmowie, ze ,za duzo miejsca autor poSwieca
sprawom wyznaniowym” (str. 10). Nie zdziwi nas to, gdy sobie u§wiadomimy
ukryty cel autora: wykazaé, ze ,religia byla tylko jednym z przejawdéw eks-
pansji europejskizj” (str. 372), a mianowie ,na szerokg skale podjete proby
zmierzaty do podboju duchowego i umyslowego jako dopelnienia wladzy po-
litycznej, ktérg Europa juz uzyskala” (str. 372). Polityczny podb6j Azjiimisje
chrze$cijanskie s3 w oczach Panikkara jedng wsp6lng akcjg Europy
przeciw Azji.

W przedmowie pisze A. Bartnicki w odniesieniu do spraw politycznych:
»Trudno od uczonego hinduskiego zajmujgcego sie dziejami Azji wymagac,
aby zbyt wnikliwie przedstawil wewnetrzne problemy krajéw europejskich”
(str. 8). Trzeba to zastosowaé takze do dzialalno$ci misyjnej Ko$ciota. Wydaje
sie, ze K. M. Panikkar jako Hindus miechrze$§cijanin nie rozumie natury
Kos$ciola z istoty swej misyjnego tzn. majgcego staraé sie zgromadzié w jedno
wszystkie rozproszone dzieci Ojca niebieskiego (DM 2a, b), co nie ma nic

tice sur la poésie tamoul. Le Rév. P. Beschi et le Tembavani
Tondichéry 1851; R. C. Caldwell, On the Thembavéni, w: Athaeneum
5 XII 1874; J. Baumgartner SJ, Die Literaturen Indiens und Ostasiens, Frei-
burg i. Br. 1902, s. 178—188, 358—366; J. C. Houpert SJ, Constantinus Beschi
SJ, Missioner and Scholar, Trichonopoly 1925.

6 Por. J. Bach, Le Pere Calmette et les missionnaires indianistes, Paris
1868; J. Castets, L’Ezour Vedam de Voltaire et les pseudo—Vedams de
Pondichéry 1935; A. Hosten SJ, The Discovery of the Veda, Journal of
Indian History, Bombay 1922, s. 133—134, 148—149.

7 Jerbme D’ Souza SJ, Sardar Panikkar and Christian Missions, Trichi-
nopoly 1957, s. 146; tenze, Exploding the Myth of East and West, World-
mission 9(1958)nr 1, 23—32; nr 3, 55—65; M.D’Elia SJ, Le missioni cattoliche
in Asia, viste da un diplomatico indiano. Risposta al dott. K. M. Panikkar,
w: Civilta Cattolica 106—IV(1955). 49—56, 266—281, 523—540; Th. O hm OSB,
Die Asien-Mission in der Sicht K. M. Panikkar, Internationales Jahrbuch
flir Geschichtsunterricht VII, Braunschweig 1959/60, 218—224; M. Quéguig-
ner MEP, Asie et Europe: la pensée d'un diplomate indien, Etudes 289(1956)
68—179; P. —Fr. de Torquat SJ, Un Asiatique juge les missions chrétien-
nes, Les Mis. Cath. 6(1956)314—318; G. B. Tragella, Un libro, una inchie-
sta, una riposta, w: Studium, Roma 1958, 620—625; A. Béguin, La révolte
de I’Asie et la conscience européenne, Esprit (1955) nr 12, 1801—1819; D. E. de
Grunne, Autour d’'un récent livre du M. Panikkar, RthM 32(1959)159—164;
S. D. Amalorpavadas, Destinée de VEglise dans VInde d’aujourd’hui,
Paris 1967, 173.
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wspblnego z przemocy wzglednie z podbojem ,duchowym i umyslowym”
w zrozumieniu Panikkara. To jest zasadniczy blad zalozeniowy wielkiego
historyka Azji. Trzeba przynajmniej usilowaé stale odr6zniaé nauke i szcze-
re wysitki Kosciola od tego, czego slabosé ludzka faktycznie dokonuje lub
wprost ludzka zlo§é i przebieglo§é wykorzystuje. KoSci6ét chce i powinien sta-
raé sie pozyskaé §wiat niechrze$cijaniski dla Prawdy i taski, ale zawsze na
zasadzie zaproszenia, gwarantujacego wolno§é i swobode decyzji. Dzi§
metode te zwykliSmy nazywaé metoda dialogu, jasno okre§long w enc.
Ecclesiam suam Pawta VI8 Stanowisko Kosciola wobec kolonialistycznych
czy neokolonialistycznych tendencji jest jasne. Ostatnie pisma papiezy, jak
Mater et Magistra (1961), Pacem in terris (1963), Ecclesiam suam (1964), Po-
pulorum progressio (1967), Africae terrarum (1967), a zwlaszcza nauka So-
boru Watykanskiego II, sg az nazbyt wymowne®.

K. M. Panikkar jest ujemnie nastawiony wobec dzialalno$§ci misyjnej KoS-
ciola. Majac na uwadze to, co dzialo sie w Azji w okresach podbojéw kolo-
nialnych, mozna do pewnego stopnia zrozumieé to nastawienie. Ale od mau-
kowca tej miary, co K. M. Panikkar, mozna ré6wniez wymagaé wiekszej dozy
obiektywizmu?. Krytyka indyjskich chrze$cijan, orientujgcych sie doskonale
w sytuacji, idzie jeszcze dalej, oskarzajgc autora o tendencyjne naswie-
tlanie fakt6w. Dowodem takich twierdzen byl fakt zwigzania sie Panik-
kara w niepodlegtych Indiach ze §rodowiskami fanatycznymi, otwarcie da-
zacymi do likwidacji dziatalnoSci misyjnej Ko$ciola w Indiach i zalozenie
panstwa indyskiego na podstawach czysto hinduistycznych. Jego ksigzka
ukazata si¢ drukiem wla$nie w czasie nasilenia akcji przeciwnawréceniowej,
ktéra spowodowala powolanie Komitetu Niyogi dla zbadania fali oskarzeh
w sprawie nawr6cen w Indiach $Srodkowych, zwlaszcza w stanie Majdhaja
Pradesz!l. Komitet ten w swym stronniczym sprawozdaniu kilkakrotnie po-
wotuje sie¢ na prace K. M. Panikkara. Totez katolicy indyjscy stusznie

8 AAS 56(1964)609—659.

9 A. Huonder SJ, Der Europdismus im Missionsbetrieb, Aachen 1921;
W. Biihlmann OFMCap, Die Rechte der Person und der Nation und ihre
Bedeutung fiir die Mission, NZM 13(1957)192—207, 241—255; R. Delavignet-
te, Christianisme et colonisation, Paris 1960; Th. Ohm OSB, Asiens Nein
und Ja zum westlichen Christentum, Miinchen 1960; M. Silberschmidt
(red.), Europa und der Kolonialismus, Ziirich 1961; A. Villanyi, Mittel und
Wege kolonialer Kirchenpolitik, ZMR 47(1963)33—46; H. Grimal, La déco-
lonisation 1919—1963, Paris 1965; S. Neill, Colonialisme and Christian Mis-
sions, London 1966; M. Merle (red.), Les Eglises chrétiennes et la décoloni-
sation, Paris 1967; B. Wirth, Imperialistische Ubersee- und Missionspolithik
dargestellt am Beispiel Chinas, Miinster 1968, J. Héfner, Kolonialismus
und Evangelium. Spanische Kolonialethik im Goldenen Zeitalter, Trier 1969;
gﬁ-—T5 grbaﬁski SVD, Kolonialna hipoteka misji, Coll. Theol. 39(1969)f. I,

10 A Bartnickii J. . Kieniewicz wyliczajg sporo przestarzalych czy
tez dyskusyjnych pogladdéw autora, np.: s. 24 (przyp. 4), 25(7), 32(11), 69(44),
94(15), 146—147(9 i 10), 152(14), 197(14), 197(40), 249(13), 337(7), 380(3 — odnos-
nie do Polski).

11 F Plattner, Indien, Mainz 1963, 18—24.

12 Por. Voice of Truth. A topical Symposium. Reples to the Niyogi Re-
port and Sardar K. M. Panikar’s attacks on missionaries and Christians,
Allahabad 1957; A. Soarez (red). Truth Shall Prevail. Reply to Niyogi
Commitaee, Bombay 1957; E. D’Souza MSFS, Reflections on the Niyogi
Report, The Cl. Monthly Suppl. 3(1956)141—149; E. Zeitler SVD, Der Papst-
besuch in Indien — interpretiert von Hindu-Extremisten, ZMR 49(1965)115-
-120.
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podnie$li zbiorowg akcje przeciw. oszczerczej kampanii®, Nehru umiat la-
godzi¢ swym autorytetem narastajgce napiecia. Sprawozdanie Komitetu Niyogi
byto zbyt jasno niesprawiedliwe i dlatego =zostalo przez rzad centralny
w Dehli zlozone do akt. Mimo to w stanach Orissa i Madhja Pradesz uchwa-
lono prawo przeciwnawréceniowe, atakowane przez rzad centralny!®. Zdaniem
chrzescijan w Indiach K. M. Panikkar mial w tym swa czastke. Jefli
w tym na$wietleniu bedziemy czytaé jego ksigzke, zwlaszcza cze§¢ VII o mi-
sjach chrze$cijafiskich wiele jego zdan i sformulowan stanie sie¢ dla nas nie

do przyjeciald.
3. Wnioski kohAcowe

Wydaje sie wiec, ze K. M. Panikkar wykazuje wielkie niezrozumienie
istoty Ko$ciola, a zwlaszcza jego dzialalno§ci misyjnej, btednie utozsamiajac
ja z kolonialnym podbojem. Sam moze nie zdawal sobie sprawy, Ze stat sie
przez to narzedziem w reku fanatycznych két Indii, usitujgcych sparalizowaé
dziatalno$é misyjng KoSciola w Indiach.

Ksigzke jednak warto przeczytaé, bo na to zastuguje, choéby z tego

18 Por. Das Religionsfreiheitsgesetz 1967 des Staates Orissa, PrMis H. III
1968, 105—113; Les ,Lois contre les conversions” en Inde, La Doc. Cath.
51(1969)344—345: EV 21(1969)204—206; MISSI 6(1971) 212.

14 1° _ | U Portugalczyk6w chrystianizacja byla przedsiewzigciem pan-
stwowym” (str. 334) — moze byé prawda w zrozumieniu pism papiezy, nada-
jacych Portugalii i Hiszpanii prawa patronackie, ktére jednak w zamian
za ,,przydzial” zdobytych terenéw mialy obowigzek utrzymywania akeji mi-
syjnej na tych terenach, ale zgodnie z maukag i praktyksg KoSciola, wskutek
wystepujacych naduzyé nowo zalozona Kongregacja Rozkrzewiania Wiary
(1622) czynila wszystko, aby dzielo misyjne Ko$ciola uniezaleznié od pans-
twowej ,,opieki”.

2° — Jego (§w. Fr. Ksawerego) praca opierajaca sie na ignorancji i przesa-
dach, przyniosta znikome rezultaty” (str. 338) —nie zgadza sie z prawda his-
toryczng, bo rezultat jego pracy misyjnej byl wprost nadzwyczajny. Jego
wiara i §wieto§¢ Zycia, o czym pisze autor niZej, to wcale nie ,ignorancja
i przesady”. Autor okazuje sie tu nietolerancyjny. Sw. Franciszek Ksawery
mial wrogbébw raczej po stronie portugalskiej, bo pietnowal ich wystepki
w swym memorandum do kréla Portugalii. Byl natomiast lubiany przez lud
i do dzi§ kraza tam legendy o ,,wielkim mezu bozym” (A. Mulders, Mis-
sionsgeschichte, Regensburg 1960, 212).

3° — Wszelkie prace jezuickich misjonarzy (astroncmiczne, odlewanie dzial,
tytuly wiceprezydenta Urzedu do Spraw Ofiar Cesarskich czy Nadzorcy Ce-
sarskiej Stadnicy i Wysokiego Honorowego Podstolego Cesarskich Bankietéw)
— to dla Panikkara ,,dziwne stanowiska dla chrze$cijanskiego kaptana” lub
»~watpliwe praktyki” (str. 342). Misjonarze nigdy nie stronili i do dzi§ nie
stronia od zadnej pracy fizycznej lub umyslowej, ktéra moglaby zaprowa-
dzié ich do celu, tzn. ogloszenia wiary Chrystusa (por. Z listéw polskich
misjonarzy, opr. E. Stomma i A. Koszorz SVD, Warszawa 1971, gdzie
mozna sie przekonaé¢ jak wyglada zycie misjonarza). Chyba Panikkar nie
sadzi, ze przekazanie chinskiej nauce wiadomoéci logarytmicznych przez
polskiego jezuite J. M. Smoguleckiego, to ,watpliwa praktyka” K. K a-
pitaficzyk, Udzial Polski w dziele misyjnym, Poznan 1933, 90). Trudno
uznaé za niewla$ciwa pomoc charytatywng i techniczna, dzi§ zakrojong na
szerokg skale, jakg Koéci6l niesie juz od wiekéw ziomkom Panikkara.
Obecny rzad centralny w Delhi, a nawet stawny Komitet Niyogi wyrazaja
sie¢ 0 tym z najwyZszym uznaniem (por. Elis. Reid, Entwicklung durch
Selbsthilfe und Zusammenarbeit, Ag. ,Fides” 25. II. 1970, nr 2352).
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wzgledu, by sobie jeszcze raz uprzytomnié, ze wszelkie laczenie pod jakim
badZ pozorem dziela misyjnego z polityka, jest skazane na fiasko. Ponadto
lektura ksigzki moze by¢é nauka, ze za dzielo misyjne KoSciola sg odpowie-
dzialni wszyscy, zar6wno laikat, jak i studzy KoSciola, bo najskuteczniej-
szym $rodkiem nawrb6cenia niechrze$cijan jest Swiadectwo wlasnego zycia
w duchu Chrystusa. Pewien Hindus, przemawiajgc na zebraniu wychowaw-
c6w Pd. Indii o problemach wychowawczych, przerwal swéj wyklad stwier-
dzajgc: ,,Widze, ze wielka liczba spo$r6d was to chrze$cijanie. Bez watpie-
nia méj temat nie odnosi sie do problemu religijnego, ale mimo to chciat-
bym sie na moment zatrzymaé, aby wam powiedzie¢, Ze gdybyScie wy,
chrze$cijanie, zyli jak Chrystus, Indie bylyby dzisiaj u waszych nég”.

Ks. Wiadystaw Kowalak SVD i Ks. Feliks Zaptata SVD, Warszawa

II. OPRACOWANIA

1. Pomoc w rozwoju — przeszkoda w dzialalno§ci misyjnej?

Czy pomoc w rozwoju przeszkadza w dzialalno§ci misyjnej? — Tak pos-
stawione pytanie jest co najmniej dwuznaczne!. Przeciez spoteczny apostolat,
zaangazowany w sprawiedliwo$§é socjalng oraz w pelny rozwédj czlowieka,
stanowi istotny i integralny element zbawczego zadania KoSciola, jego misji,
i z tego punktu widzenia nie moze byé przeszkoda w realizowaniu tej misji.
Z drugiej strony rzetelny wysilek misjonarski o peten prawdziwy rozwéj
czlowieka mieSci sie na drugim biegunie tego, ca nalezy do bezpofredniej
ewangelizacji stowa i udzielania sakramentalnego zycia Chrystusowego.
W tej biegunowosci, ktéra wytwarza napiecia, panuje niepok6j oraz niepew-
no$é przynajmniej gdy chodzi o szeregi misjonarzy. Jak bowiem inaczej wy-
jaénié niezadowolenie wielu misjonarzy i ich biskupéw, ktérzy obecnie prze-
zywaja tak mocny nacisk pomocy w rozwoju w ich misjonarskiej dziatal-
no$ci, kiedy odnoszg wrazenie, ze ich sumienie jest obciazone odpowiedzial-
nos$cig za obydwie dziedziny zadan, ktérym nie moga zado§éuczyni¢ w ten
sam spos6b. Ktére zadanie jest bardziej pilne? Dlaczego o wiele latwiej zna-
lezé materialne §rodki dla rozwoju niz dla zadan bezpoSrednio pastoralno-
-misjonarskich, pomocnikéw w rozwoju niz misjonarzy? Bardziej niz ,misja”
stoi dzisiaj w centrum dyskusji pomoc w rozwoju. Ale czy przez to nie
kwestionuje sie¢ samej podstawy misjonarskiej egzystencji? Przynajmniej gdy
chodzi o takag ,misjonarskg egzystencje”, jak ja dotychczas przezywaliSmy
i rozumieliSmy?

Nie mozna bowiem zaprzeczyé, ze mocne podkreflenie pomocy w rozwoju
doprowadzilo do niebezpiecznego utozsamienia: pomoc w rozwoju jest tym
samym co misje, a misje sg pomoca w rozwoju. Moze nie w tym przesadnym
sformutowaniu, ale jednak w pewnym przesunieciu akcentéw: to, co robi
sie dla pomocy w rozwoju, robi sie tym samym dla misji. Pomoc w rozwoju
ma byé odpowiednia na czasie forma pracy misyjnej i dlatego powinna byé
umieszczona na pierwszym miejscu. Bezpo§rednia praca misyjna, ktérg do-
tychczas rozumiano jako gloszenie stowa i szerzenie KoSciola, musi ustgpié¢
wobec zadan spolecznych.

Jest zatem rzeczg istotng, aby ujaé poprawnie relacje miedzy zaangazowa-
niem spolecznym a pastoralno-misjonarskimi zadaniami bezpo$redniej ewan-
gelizacji oraz aby te dwa rzeczywiste bieguny polgczyé w jednej misji Ko§-
ciota.

15 Cyt. wg H. van Straelen SVD, Ou va le Japon?, Tournai 1960, 42.
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Pomoc w rozwoju jako ,misja” KoSciotla
1. Sprawa zasadnicza

Ostatecznie bowiem chodzi o to, Ze Swiat jako taki, jako ludzki i ziemski
swiat, stanowi przedmiot zainteresowania KoSciola: §wiat w jego historycz-
nych oraz spolecznych uwarunkowaniach wraz z jego tak czesto okrutnag
socjalno-ekonomiczng rzeczywistoscia. Swiat z ,radoScia i nadzieja, bélem
i strachem czlowieka dzisiejszego, zwlaszcza z jego biednymi i uci$nionymi
wszelkiego rodzaju” (KDK 1). Ten wlaSnie §wiat mie§ci sie w kregu zadan
Koéciola, aby zaprowadzi¢ go do przedsionk6w Bozych. W kategoriach doczes-
nych oznacza to: poprawié ten §wiat, rozwinaé, go, podnie§¢ wzwyz, uczynié
go Swiatem ludzkim i lepszym. Koéci6l bowiem ma do spelnienia mie tylko
zadanie wertykalne: doprowadzié w nadprzyrodzony spos6b ludzi do ich es-
chatologicznego wypelnienia, ale takze zadanie horyzontalne: humanizacje
éwiata.

Natura i nadnatura nie sa bowiem tylko dwoma rozdzielonymi sferami.
To, co nadprzyrodzone nie jest warstwa, kt6ra lezy nad naturg, nad tym, co
naturalne, ale nowym sposobem bycia, obejmujgcym to, co maturalne, podno-
szacym je, przenikajacym 1 mprzewyzszajagcym. Przez nowa sile zywotng
przemienia nature w nowe istnienie, ktére jest réwnocze$nie catkowicie na-
turalne i catkowicie madnaturalne. Czlowiek staje sie nowa jednostka, i to
caly czlowiek, nie tylko cialo lub dusza. Tak jak stworzenie i zbawienie two-
rza jedna calo§é, ktéra dokonala sie przez Wcielenie Boga-Czlowieka. Po
zbawczej Smierci Chrystusa pozostaje czlowiek cze§cia stworzenia, chociaz
jego istnienie otrzymuje przez nia nowy wymiar. Czlowiek — a tym samym
Kosci6t jako Lud Bozy — zatrzymuje swoja twoérczg misje jako udziatl
w tworczej sile Boga: ma podnie§é §wiat, swoj Swiat, i udoskonali¢ go na
cze§é Stworcy. PrzyjScie Chrystusa i Jego nieustanna obecno$é w historii nie
znosi tej twoérczej funkeji i misji czlowieka, lecz wigcza ja w zakres Wcie-
lenia i wybawienia jako udzial w jednej, wszystko obejmujacej i zbawczej
dzialalnoSci Chrystusa i Jego KoSciola. Caly §wiat, ten stworzony i ten wy-
wyzszony i przetworzony przez Wcielenie i Zbawienie, pozostaje dany czlo-
wéviekowi i KoSciolowi, aby go opanowal i udoskonalil we wszystkich dzie-

zinach.

To caloSciowe spojrzenie na zbawczg stuzbe KoSciola jako na sluzbe
§wiatu, stalo sie wlasno§cia catego KoSciola dopiero dzieki Soborowi Waty-
kanskiemu II: dzieki otwarciu sie na $§wiat, dojSciu do glosu nowego ujecia
Kosciola jako ,pielgrzymujgcego Ludu Bozego”, ,KoSciola w drodze”, po-
jetego jako ,niezniszczalny zarodek nadziei .. dla caltej ludzko$ci (KK 9).

2. Mentalno$§é przedsoborowa

Mentalno§é przedsoborowa, aby oddzielié zadania czysto duszpasterskie od
zadan socjalnych, rozrézniala troske o dusze i troske o cialo. Postannictwo
zbawcze i troske o zbawienie rozumiano bardziej w kategoriach grecko-dua-
listycznych, miz w calo§ciowym ujeciu wla§ciwym Biblii. Z powcdu jedno-
stronnego Tozumienia ,dusz”’-pasterstwa doszio do ciasnego ujmowania KoS-
ciola jako instytucji zbawczej, ktéra powinna sie realizowaé we wszystkich
dziedzinach zycia ludzkiego i ko$cielnej dzialalno$ci. Zbawcza stuzba Ko§-
ciola zatracila czeSciowo swé6j wymiar historyczny, swa orientacje socjalno-
-ekonomiczng, swa wyzwalajacg moc i bezpoSredni kontakt z rzeczywistoScia,
swa wewnetrzng otwarto§é na calego czlowieka i jego §wiat, a tym samym
cala swa radykalng powage i zobowigzujacy charakter.

Wlasnie takie ujecie gléwnie przyczynilo sie do tego, Ze nadzieja czlowieka
na ziemski §wiat, na spoleczng sprawiedliwo$§é oraz socjalno-ekonomiczng
réwno$é, na ludzko-§wiatowa idealng przyszio§é, na ,raj w przyszio$ci”, prze-
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sunela sie do quasi-religijnych ideologii spolecznych albo do chiliastycznych
utopii w ujeciu wschodnim czy zachodnim. Gdyby sila nadziei chrze$cijan-
skiej w mozliwo§é przemiany Swiata byla bardziej zywa i bardziej przeja-
wiala sie w slowie i czynie Koéciola, wtedy nowina o ,zbawieniu bez Chrys-
tusa” nie zapu$cilaby tak mocnych korzeni, a przynajmniej nie tak zarazli-
wie szybko.

3. Otwarta postawa soboru.

a) KDK: sob6r doprowadzit w tej materii do radykalnej przemiany my-
§lenia. Nie bylo to zaplanowane ani zorganizowane, ani tym mniej zaaran-
zowane. Schemat o ,Kofciele w Swiecie wspbdiczesnym” nie byl w ogoble
przewidziany. ,,Stat sie”. Bo byt Jan XXIII wraz ze swym poczuciem blis-
koSci Swiata oraz otwartoScig i gotowo$cig niesienia pomocy czlowiekowi.
Bo byt brazylijski biskup Dom Helder Camara wraz ze swymi rewolucyj-
nymi ideami na temat biedy ludzkiej i ludzkiej niesprawiedliwo$ci, zwlasz-
cza w krajach rozwijajacych sie oraz odno$nie zadan i obowigzkéw KoSciola.
Bo byli francuscy teolodzy, ktérzy kladli nacisk na ,,Koéci6t ubogich”. Bytly
glosy w auli soborowej i referaty wielu ojcoéw soboru na temat Swiata jako
sprawy KoSciola. I oto nagle w programie soboru znalazlo sie haslo:: ,$wiat
dziesiejszy jako sprawa KoSciola”. Po wielu przepracowaniach przemienilo sie
ono w Konstytucje duszpasterskq o KoSciele w $wiecie wspdlczesnym.

Konstytucja okre§la otwarcie KoSciola na ludzki i ziemski $§wiat, jego
Sciste powigzanie z calg ludzka rodzing, ktérej ,,rado§é i nadzieja, smutek
i trwoga” sg takze jego wlasno$cig. Koéci6t rzeczywiScie ,,czuje sig §ciSle zwig-
zany z rodzajem ludzkim i jego historig” (nr 1). Przed oczyma soboru ,,stoi
§wiat czlowieka, w ktérym ten zyje. Swiat naznaczony pomnikami ludzkich
wysitkébw, klesk i zwyciestw” (nr 2). ,,Chodzi o uratowanie osoby ludzkiej,
chodzi o wlasng rozbudowe spoteczenstwa ludzkiego. Tak wiec cziowiek
w swej jednoSci i calto$ci, z cialem i duszg, z sercem i sumieniem, z umystem
i wolg” (nr 3) stoja w centrum zainteresowan Ko$ciola. Nalezy do zadan
ludzkoSci ,,ustanowié taki porzadek polityczny, spoteczny i gospodarczy, kté-
ryby z kazdym dniem coraz lepiej stuzyl czlowiekowi i pomagal tak jednos-
tkom jak i grupom spotecznym w utwierdzaniu i wyrabianiu wla$ciwej so-
bie godno$ci” (nr 9). ,,Tak to KoS$ci6l, stanowigc zarazem zrzeszenie dostrze-
galne i wspélnote duchowsg, kroczy razem z calg ludzko$cia i do§wiadcza
tego samego losu ziemskiego co §wiat, istniejac w nim jako zaczyn i niejako
dusza spoleczno$ci ludzkiej, kt6ra ma sie w Chrystusie odnowié i przemienié
w rodzine Bozg.. Dlatego tez Ko§ciél uwaza, Ze przez poszczegblnych swych
czlonkéw i calg swojg spoleczno$§é moze powaznie przyczynié sie do tego, aby
rodzina ludzka i jej historia stawaly sie bardziej ludzkie” (nr 40).

W nastepujacych dalej wyja$nieniach i przedstawianiu konkretnych pro-
bleméw na pierwszy plan wysuwa sie pytanie o godno§é osoby Iludzkiej,
jej prawa i réwnouprawnienia, o pok6j i miedzynarodowa wspélnote ludéw,
spoleczng sprawiedliwo§¢ 1 dyskryminacje rasowa, niedorozwéj, nedze
i gl6d marod6w rozwijajacych sie. Wszystko to w sposéb bezpo$redni inte-
resuje KoSciét oraz jego stuzbe zbawcza, za wszystko to Ko$ciét jest odpo-
wiedzialny.

b) DM: réwniez ten dekret soborowy ukazuje, chociaz z innego punktu wi-
dzenia, otwarcie Kofciola na §wiat, na chrze$cijafiskie §wiadczenie spolecznej
sprawiedliwo$ci i milo$ci, spolecznego zaangazowania i pomocy w rozwoju.
Kraje, w ktérych Ko$ciét prowadzi dzialalno§é misyjng, sg przewaznie kra-
jami rozwijajacymi sie. Stad tez waga pytania o odpowiednig relacje miedzy
spolecznym zaangazowaniem i pomocg w rozwoju a wlasciwg i bezposrednig
dziatalno$cig misyjng.

W tym kontekScie nie jest bez znaczenia, jezeli wskaze sie na miejsce
pomocy w rozwoju w caloSci treSci dekretu misyjnego. Pytanie to jest roz-
wazane na poczgtku II rozdzialu, ktéry nosi tytul: Wiasciwe dzielo misyjne.
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Zawiera on znamienng wypowiedzZ i stwierdzenie. Kocielna pomoc w rozwoju
nie stoi poza obrebem wilasSciwej pracy misyjnej, a wiec ewangelizacji, lecz
nalezy do niej jako cze§¢ integralna i integrujaca. Pomoc w rozwoju jest
wedlug zrozumienia soboru ,wlaSciwg praca misyjng”’. ,WlaSciwa” — nie
w sensie ,,wprost”’ lub ,bezpoSrednio”, lecz jako przynalezna w sposéb by-
towy: integralna cze§é skladowa.

Poczatkowo komisja opracowujgca dekret miala zamiar oddzieli¢é pierw-
szy artykul od wilasciwej ewangelizacji oraz zatytutowaé go: Przedpole ewan-
gelizacji (De prae-evangelizatione). Jednak droga dyskusji na auli soborowej
i wér6d samej komisji my§l te odrzucono. To podstawowe stwierdzenie wy-
daje sie bardzo istotne. Pomoc w rozwoju nie jest tylko przedpolem ewan-
gelizacji, nie polega na tym, co jest ,przed”, ani nawet w tym, co jest ,réw-
nocze$nie” wzglednie ,o0bok”, lecz ,razem”, ,wsp6lnie”. Pomoc w rozwoju,
tak jak bezpoSrednia ewangelizacja, nalezg do ,,wlaSciwej pracy misyjnej”.

4. Posoborowe potwierdzenia

a) Ustanowienie komisji ,,Justitia et Pax” jest bezpoSrednim wynikiem tego
nowego nastawienia Ko$ciola, jego spolecznego zrozumienia, zwlaszcza w od-
niesieniu do krajéw w rozwoju, do spolecznej niesprawiedliwo$ci i nedzy
w S§wiecie. Oficjalne ustanowienie komisji odbylo sie 6. I. 1967 r. przez oglo-
szenie motu proprio Pawtla VI Catholicam Christi Ecclesiam. ,Majac na
wzgledzie ogrom utrapien, ktére dzi§ jeszcze dreczg wieksza cze§é rodu
ludzkiego, i chcge wspieraé wszedzie sprawiedliwo$§é, a zarazem milo§é Chrys-
tusowg wzgledem ubogich, sobér uwaza za rzecz bardzo wskazang utworzenie
jakiej§ organizacji w KoSciele powszechnym, kt6érej zadaniem byloby pobu-
dzaé spoleczno$é katolicka do popierania rozwoju krajéw cierpigcych niedos-
tatek oraz sprawiedliwo$ci spolecznej miedzy narodami” (KDK 90). ,Jej za-
daniem ma byé pelne u$Swiadamianie caltemu Ludowi Bozemu jego misji
w Swiecie wspblczesnym, aby w ten sposéb przyczynié sie do podniesienia
dobrobytu krajéw biednych i ich rozwoju do sprawiedliwo$ci spolecznej, oraz
aby byly odtad w stanie same sie o siebie troszczyé”.

b) Encyklika Populorum progressio ukazala sie na Wielkanoc (26 marca)
1967 r., a wiec w niedlugim czasie po utworzeniu komisji ,,Justitia et Pax”
i jest jakby jej magna charta. Czytamy w niej.

,»Rozwo6j ludébw jest przedmiotem szczegblnej uwagi KoSciola .. Odnowio-
na po II Soborze Watykanskim $wiadomo§é wymagan nauki ewangelicznej
zobowigzuje Ko$ci6t, aby w stuzbie ludziom ulatwial im zrozumienie pelmych
wymiaréw tego wazkiego problemu, przekonal ich o naglacej potrze-
bie solidarnego dzialania na tym decydujgacym zakrecie historii ludzkoSci”
(nr 1).

»Ludy cierpigce gl6d kierujg dramatyczne wezwanie do ludéw 2zyjacych
w dostatku. Ten krzyk udreki wstrzasa Kofciolem, ktéry wzywa kazdego,
aby z milo$cig odpowiedziat na wolanie swego brata” (nr 3).

»Nikt nie moze pozostaé obojetny na los wlasnych braci, pograzonych
dotagd w nedzy, we wiadaniu ciemnoty, ofiar niepewnosci jutra. Serce chrzes-
cijanina podobnie jak serce Chrystusa powinno wsp6lczué nedzy: Zal mi tego
ludu” (nr 74).

»Nie wolno ryzykowaé tego, ze bogaci jeszcze sie wzbogacg, a potezni jesz-
cze wzrosng w sile, utwierdzajac nedze ubogich i powiekszajac zalezno§é
uci$nionych” (nr 33).

»Czlowiek ozywiony prawdziwg miloScia jest bardziej niz ktokolwiek
zdolny do wykrywania przyczyn nedzy, do wynajdywania Srodkéw do jej
zwalczania, do jej zdecydowanego przezwyciezania” (nr 75). ,Zmiany sg ko-
nieczne, doglebne reformy sg niezbedne: rzeczg §wieckich jest zdecydowane
wszczepianie w nie ducha Ewangelii” (nr 81). ,,Rozw6j nie ogranicza sie do
zwyklego wzrostu ekonomicznego. Jezeli ma byé autentyczny, musi byé inte-
gralny, to znaczy podnosié catego czlowieka i kazdego czlowieka” (nr 14).

11 — Collectanea Theologica
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W encyklice papiez nie tylko proklamowat podstawowe zasady relacji mie-
dzy wiarg chrze$cijafiskag a ogromnymi wymogami, jakie stawia dzisiejszy
rozw6j calego Swiata. W spos6b wyraZzny zobowigzuje takze Koscibt
Chrysusowy do tego, aby przyczynial sie do wypelnienia wymagajacego
czasu i nakladu sit zadania szeroko pojetego rozwoju i to w $cistej wspo6i-
pracy z naszymi chrze$cijanskimi braémi i wszystkimi ludzmi, kt6érzy naleig
do innej religii albo w ogble do zadnej, w shluzbie wielkiej rodziny ludz-
kiej.

5. Pomoc w rozwoju a pokéj

»Pomoc w rozwoju — to nowa nazwa pokoju”, powiedzial Pawel VI
Tym samym problem stosunku misji do pomocy w rozwoju zyskuje nowa
perspektywe, autentycznie wspélny horyzont. Pomoc w rozwoju stoi w stuz-
bie jednego i calego $wiata, uspokojonej i jednej ludzko$ci. Misjonarska
stuzba zbawienia nie jest tylko ,duszpasterstwem”. Jest raczej troska o jed-
nego i calego czlowieka, o jeden i caly S§wiat, o jego dobrobyt i zbawienie,
i nfie’ na ostatnim miejscu o jego pokéj oraz jedno§é. Tak jak caly Kos-
ciél, tak réwniez KoS§ci6l misyjny musi byé ,znakiem i sakramentem jed-
noéci” (KK 9). Przez to, Ze za pmocg chrztu jednoczy ludzi z Bogiem ; wpro-
wadza w lepszy §wiat, a tym samym jedroczy i wprowadza pokéj w Swiat
oraz miedzy narody. Pok6j oraz pojednanie z Bogiem stanowig podstawe
i fundament pogodzenia i pokoju ludzi i narodéw miedzy soba.

Dzisiaj wszedzie odczuwa sie, ze pok6j jest zagrozony, a réwnocze$nie
uwaza sie go za dobro, o ktére warto walczyé. Jedno§é oraz polaczenie réz-
nych grup i narodéw miedzy soba sg traktowane jako najbardziej palgce pro-
blemy i najpilniejsze zadania: czy wlasnie nie z tego kierunku znajduje mi-
sjonarz i misje nowy, wszystko przenikajgcy i trwaly motyw dla swego mi-
syjnego zaangazowania? Wspélpracowaé przy utrwalaniu pokoju miedzy
ludami i narodami, przy nowym, uleczonym i zjednoczonym $wiecie oraz
przy ostatecznym pokoju Bozym i jego wewnatrzhistorycznej i eschatologicz-
nej realizacji. Tak wiec misje i ich praca zbawcza stoja w naj$ci§lejszym
zwigzku z podstawowymi problemami naszych czas6éw: troska o pokéj
i tesknotg o jedno$é ludzkoébci. 4 ny

(c. d. n.

+ Ks. Jan Schiitte SVD, Rzym
Wg Verbum SVD, vol. 11, 348—365
ttumaczyt ks. Andrzej Bronk SVD, Pienieino

1 Dyskusja dotyczaca wlaSciwego ustawienia relacji: misje — pomoc
w rozwoju, nie stabnie Wielu misjonarzy odczuwa niepok6j. Na konferencji
teologicznej, jaka odbyla sie¢ w Nagpur (6—12. X. 1971) ks. Jan Schiitte
usilowal wyja$nié pewne problemy w tym wzgledzie. Jego referat, bardzo
szeroki treSciowo, uzasadnia wewnetrzny zwigzek miedzy misjami a pomoca
w rozwoju w oparciu o dokumenty soborowe oraz przestanki teologiczne. W mie-
sigc péZniej (18. XI) Schiitte zgingt w wypadku samochodowym. Naste-
pujace my$li s3 wiec pewnego rodzaju testamentem misyjnym bylego wi-
cesekretarza Komisji ,,Justitia et Pax”, wielkiego misjonarza i teologa.

2. Ujecie mitu w strukturalizmie
(Dokonczenie)

1. Wprowadzenie

Dziedziny, w kt6rych zastosowano strukturalizm, jako wlaSciwg im metode
badania, sa bardzo réinorakie. Obecnie, po wyjasnieniu terminologi uzywa-
nej przez strukturalistéw oraz po przedstawieniu w czeSci pierwszej pewnych
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ogblnych zasad postepowania badawczego, pokaze sie zastosowanie metody
strukturalnej na konkretnym przykladzie badafn mitologicznych. Poniewaz
strukturalny spos6b badania mitéw interesuje nas tylko ogélnie, zasadniczo
ograniczmy sie¢ do teoretycznych wypowiedzi C. Lévi-Straussa zawartych
w Antropologii strukturalnej!. Uchodzi on bowiem dla tego typu badan za
autora najbardziej reprezentatywnego. Jednak wiecej niz na wiernoSci wobec
myS$li autora bedzie nam zalezalo na zademonstrowaniu jednego z mozliwych
sposob6éw spojrzenia na problem mitu. Tym bardziej, ze z powodu wielo-
znaczno$ci siatki pojeciowej, z ktbérej korzysta Lévi-Strauss, niedosta-
teczno$ci argumentacji, a zwlaszcza wobec pewnej ewolucji jego pogladéw,
ich adekwatne odtworzenie i zrozumienie napotyka na trudno$ci. Nie ulega
jednak watpliwo$ci, ze w jego przypadku chodzi o badanie mitéw w oparciu
o zalozenia i reguly analizy wypracowane i przeniesione ze strukturalnego
jezykoznawstwa.

2. Metody badania mitéw

Pewien ogblny obraz swoistoSci strukturalistycznego sposobu badania mi-
téw mozna uzyskaé po stwierdzeniu jego stosunku do innych metod badaw-
czych. Lévi-Strauss ocenia je zdecydowanie negatywnie. Wszystkie one,
jego zdaniem, nie docieraly do tego, co dla mitu jest najbardziej istotne.
Odnosi sie to przede wszystkim do interpretacji mitéw przeprowadzanych
w ramach etnologii religii? przez r6zne szkoly psychologiczne. Pozostaje
wprawdzie ich bezsporng zastuga, iz zrozumialy, ,ze problemy etnologii religii
nalezag do psychologii intelektu”, jednak ich blad polegal na tym, ze zbyt
malo interesowaly sie ,zjawiskami intelektualnymi, przedkiadajgc nad nie
badanie zycia uczuciowego”3. Tymczasem ,nalezalo poszerzyé ramy naszej
logiki, by wlaczyé do niej operacje umystowe, na pozér r6zne od naszych,
ale w réwnym co one stopniu dokonywane przez intelekt. Zamiast tego usi-
lowano je sprowadzié do bezksztaltnych i niewystawialnych uczué” 4.

Podobnie nie znajdujg uznania w oczach Lévi-Straussa badania nad
mitem dokonywane przez tradycyjna komparystyke. Jest przekonany, ze
ciggle gromadzenie faktéw oraz ich zewnetrzne por6wnywanie nie moze za-
gwarantowaé spodziewanych wynikéw, gdyz zatrzymuje sie na powierzchni
analizowanych zjawisk. ,Poniewaz nie istnieje ’prawdziwa’ wersja mitu, kt6-
rej inne bylyby kopiami badZ znieksztalconymi odbiciami”5, jej szukanie
za pomocg obecnych metod historycznych musi chybié celu. A tak wlasnie
postepowano, ktadac wylgcznie nacisk na odszukanie pierwotnej i stad auten-
tycznej, jak sadzono, wersji mitu przez usuwanie na podstawie poré6wnywa-
nia réznych mitéw miedzy sobg tych elementéw, ktére byly wynikiem pbz-
niejszych modyfikacji. Korzystano poza tym tylko z wersji uprzywilejowa-
nych, a pomijano te, ktére z pewnych wzgledébw okazaly sie¢ nieciekawe.

Wobec niepowodzenia tych metod, zdaniem Lévi-Straussa, jako je-
dyna alternatywa pozostaje rozwigzanie proponowane przez strukturalizm.
Tylko on jest w stanie wyja$nié zdawaloby sie przypadkowg tre§é mitéw
zewnetrznie do siebie podobnych, a pojawiajacych sie na oddalonych od sie-
bie obszarach globu ziemskiego.

1C. Lévi-Strauss, Antropologia strukturalna, Warszawa 1970, thum.
z oryginatu franc.

2 Termin ,etnologia religii” wydaje sie¢ w jezyku polskim bardziej trafny
od uzywanego przez tlumacza Antropologii strukturalnej wyrazenia ,.etnolo-
gia religijna”.

3 Antropologia strukturalna, 285.

4 Tamsze, 285.

5 Tamze, 300.

11*
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3. Mit a mowa

O badawczej postawie strukturalizmu decyduje zalozenie, Zze mit jako zja-
wisko kultunowe nalezy do sfery jezykowej. Pozwala to na badanie mitu
metodami analizy strukturalnej. Jego ostatecznym celem jest uchwycenie
swoisto§ci myS$lenia, okre§lanego jako mySlenie mityczne. Podobnie jak
w przypadku innych zjawisk kulturowych, badanie mitéw zmierza do ujaw-
nienia ich jezykowej struktury. Tym samym jednak, zdaniem strukturali-
stobw, przez potraktowanie podobienstw oddalonych od siebie przestrzennie
mitébw jako zewnetrznych manifestacji pewnych wspbélnych im wszystkim
ukrytych struktur, dochodzi do ich wyjasnienia. Poniewaz struktury te nie
pojawiaja sie na powierzchni Zycia spolecznego, trzeba je dostownie odkrywaé,
gdyz z zasady nawet sami ,,uzytkownicy” mitu nie zdajg sobie z nich sprawy.

Tak jak to ma miejsce odno$nie do innych zjawisk kulturowych badanych
przez strukturalizm, nie chodzi o to, aby zajaé sie mitem z punktu widzenia
jego stylu, sposobu narracji lub nawet skladni. Takie ,jezykowe” badanie
mitu nie przyblizy jego wyja$nienia. Trzeba pamietaé o rozr6znieniu miedzy
»mowg”, ,jezykiem” i ,moéwieniem” (,mowa jednostkowa”). Z jednej strony
mit nalezy do mowy i ujawnia sie dzieki mowie jednostkowej. Z drugiej
jednak, ,jest to mowa, ktéra porusza sie na bardzo wysokim poziomie i gdzie
znacznie odrywa sie, je§li tak wolno powiedzieé, od podstawy jezykowej,
po ktérej poczatkowo sie toczy” 8. Dopiero badanie mitu ze stanowiska jezyka
pozwoli zdaé sprawe ze szczegblnych wlaSciwos§ci mySlenia mitycznego. Mit,
podobnie jak mowa, ma — zdaniem Lévi-Straussa — dwa dopeklniajgce
sie aspekty: ,,odnosi sie zawsze do zdarzeh minionych .., ale wewnetrzna
warto§é przypisywana mitowi bierze sie z tego, ze te zdarzenia, majgce roz-
wijaé sie¢ w jakim$§ momencie czasu, tworzg zarazem trwalg strukture, ktéra
réwnocze$nie odnosi sie do przeszlo$ci, teraZniejszo§ci i przyszloéci”?. Pierw-
szy aspekt mieSci sie na poziomie méwienia, drugi natomiast dotyczy jezyka.
W ten sposéb mit wykazuje zaré6wno cechy czasowe, jak i absolutne: nalezy
do dziedziny czasu nieodwracalnego i czasu odwracalnego, posiada strukture
historyczng i ahistoryczna.

Jak widaé, zastosowanie zalozenn przeniesionych ze strukturalnego jezyko-
znawstwa pozwala na tym etapie badafn na postawienie okre§lonych twier-
dzenn dotyczacych mitébw niejako z géry. Pozostaje tylko kwestia ich empi-
rycznego zweryfikowania. Jednak powyzsze sprowadzenie mitu do problemu
jezyka nie przekre§la w oczach strukturalistbw pewnej swoisto§ci mitu od-
noSnie do innych zjawisk jezykowych. Raczej przeciwnie podkre§la ja.
Zdaniem np. Lévi-Straussa, wbrew opinii niektérych mitolog6bw, mit
zajmuje miejsce przeciwne poezji, a to dzieki zachowywaniu swej wartosSci
nawet w przypadku nieudolnych tlumaczefi i przy nieznajomos$ci jezyka i kul-
tury ludu, u ktérego sie pojawia. Rzecz jest dla strukturalisty o tyle wazna,
ze metoda strukturalna domaga sie tego, by w punkcie wyjécia uwzglednié
wszystkie dostepne wersje pewnego mitu.

4. Konstytutywne jednostki mitu

Zgodnie ze strukturalistyczng procedurg wyja$nienia, znaczenie mitéw nie
bierze sie z odosobnionych skladnikéw, ktére sa ich czeSciami, lecz ze spo-
sobu, w jaki sie one lacza. Niemniej rozpoznanie i wyodrebnienie podstawo-
wych elementéw mitu, zwanych przez Lévi-Straussa mitemami, sta-
nowi pierwszy i podstawowy krok analizy strukturalnej. Mit, jak kazdy in-
ny twér jezykowy, musi sie skladaé z okre§lonych jednostek konstytutyw-

8 Tamze, 290. Polski tlumacz nie zawsze konsekwentnie przestrzega rozréz-
nienia termin6w ,,mowa”, ,,méwienie” i ,,jezyk”.
7 Tamze, 288—289.
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nych. Na podstawie dotychczasowych analiz mozna stwierdzié, Ze bedzie
chodzilo o takie skladniki, ktére sg wiasciwe tylko mitom. Wiadomo przeciez,
ze jakkolwiek mit nalezy do porzadku mowy, mowa uzywana w micie wy-
kazuje szczegblne wilasno$ci. Wynika stad wniosek, ze jezeli chce sie odréz-
ni¢é mit od dowolnej formy mowy, nie mozna miteméw przyréwnywaé ani
do foneméw, ani do morfeméw?® Jako najbardziej zlozonych form mowy
ralezy ich szukaé na poziomie zdan.

Charakteryzujac to stadium wilasnych dociekan, ktére doprowadzilo go do
rozbioru mitu na czeSci znaczace (mitemy), Lévi-Strauss okrefla je
jako metode préb i bledow w oparciu o zasady, ktére majg stanowié pod-
stawe analizy strukturalnej: ,,ekonomii tlumaczenia, jedno$ci rozwigzania, mo-
zliwoSci odtworzenia calo§ci wychodzgc od czeSci i przewidzenia dalszych
krokéw wychodzgc od danych, ktére sie juz posiada”?® Technika badan jest
nastepujaca: ,kazdy mit jest rozpatrywany niezaleznie od innych, przy czym
usituje sie oddaé nastepstwo zdarzen w mozliwie najkrétszych zdaniach.
Kazde zdanie jest wpisane na fiszke, kté6ra ma numer odpowiadajgcy jego
miejscu w opowie$ci. Dostrzegamy wtedy, ze kazda fiszka zawiera przypo-
rzagdkowanie pewnego orzecznika pewnemu podmiotowi” 1, To wlasnie ma
przemawiaé za relacyjng naturg mitemoéw.

Lévi-Straussa nie zadowala jednak takie relacyjne okreSlenie pod-
stawowych jednostek wtaSciwych mitu. Skoro wszystkie one sg relacjami
(a wiadomo o tym juz z badan strukturalnego jezykoznawstwa), to jaka jest
r6znica, pyta sie autor, miedzy duzymi jednostkami mitu a innymi? Po dru-
gie, zastosowana metoda, numerujgca fiszki w kolejnoSci opowiadania, nie-
dostatecznie wyjasnia osobliwy charakter mitu, ktéry przeciez posiada po-
dwo6jng strukture: historyczng i ahistoryczng. Rozwigzanie tej trudno$ci upa-
truje Lévi-Strauss w przyjeciu hipotezy, ze ,prawdziwymi jednostkami
konstytutywnymi mitu nie sg odosobnione relacje, ale wigzki relacji
1 ze tylko jako kombinacje takich wigzek jednostki konstytutywne zyskujag
funkcje znaczeniowg”!l. Aby blizej wyjasnié swojg mysl, autor postuguje sie
przykladem partytury orkiestrowej: mozna ja odczytaé tylko wtedy, gdy
réwnocze$nie czyta si¢ jg wzdluz osi poziomej, z lewa do prawa (diachro-
nicznie) oraz osi pionowej, z géry na dél (synchronicznie). Ale mimo tego
wyjasnienia, tylko jako$ bardzo ,intuicyjnie” mozZna w tym miejscu uchwy-
cié my$§li Lévi-Straussa.

5. Badania poréwnawcze

Takze w przypadku strukturalnej analizy mitu jest dwukrotnie miejsce na
badanie por6wnawcze. Przebiegaja one jednak w odmienny sposéb i majg
inny cel niz w tradycyjnej komparatystyce. Wedlug postulowanej przez struk-
turalizm kolejnoéci badania, w poczatkowej fazie musi doj§é do niezinter-
pretowanego, wolnego od teoretycznych zalozefn zarejestrowania wszystkich
elementé6w mitu. Postepowanie strukturalisty przypomina w tym momencie
zabiegi fenomenologii. W praktyce, zgodnie z zaloZeniem, ze na mit sklada sie
zbiér wszystkich jego wariantéw, praca strukturalisty sprowadza sie do bu-
dowania poréwnaweczych, przestrzennych tablic (najpierw dwu- a potem tréj-
wymiarowych). Taka jest wtedy, gdy ma sie do dyspozycji wiele wariantéw
tego samego mitu z jednej wioski lub plemienia. Z chwilg jednak, gdy po

8 ,Morfemy” — w jezykoznawstwie — najmniejsze jednostki znaczeniowe.
»Fonem” — jednostka, ktéra nie jest samodzielnym no$nikiem znaczenia,
stluzy natomiast do odrézniania od siebie morfeméw.

9 Tamze, 291.

10 Tamze, 291.

11 Tamze, 291.
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wstepnej analizie formalnej chce sie blizej zrozumieé strukture mitu w dro-
dze jego por6éwnania z praktykami i wierzeniami innych grup plemiennych,
budowany schemat staje sie wielowymiarowy. To miedzy innymi jest powo-
dem, ze nie mozna na tym etapie, zdaniem Lévi-Straussa, postepowaé
czysto intuicyjnie, lecz koniecznie trzeba sie odwotaé do pomocy symboliki
matematycznej. Poniewaz poréwnuje sie¢ nie treSci mitéw, lecz ich strukture,
prowadzi to do bardzo skomplikowanych ukladéw. Rezygnacja z narzedzi
logicznych, bylaby réwnocze$nie rezygnacja z obiektywnych wynikéw.

Budowanie tablic ma na celu wykazanie podobienrstw lub réznic porbéw-
nywanych wersji mitu. To dopiero ma prowadzi¢ do uchwycenia wewnetrz-
nych relacji, a ostatecznie — do ujawnienia strukturalnych praw rozpatrywa-
nego mitu. Mimo ze w tej fazie badania zawsze istnieje teoretyczna trud-
noéé, iz nie dysponuje sie wszystkimi wersjami danego mitu, to na jego kon-
cowg interpretacje wywiera to wplyw tylko wtedy, gdy liczba wersji jest
rzeczywiScie mata. Natomiast realng trudno§é przy takim badaniu, zdaniem
Lévi-Straussa, stanowi fakt, ze ze wzgledu na znaczng ilo§¢ tekstéw
mitycznych, praca ta wymaga wielkich zespol6w badawczych, duzych po-
mieszczen i kosztuje mase czasu.

6. MyS$lenie opozycyjne

Wsér6d zalozen przyjetych przez fonologiczng szkole praska znajduje sie
teza gloszaca, ze struktura systemu jezykowego jest zbudowana z opozycji
binarnych. W postaci uogélnionej twierdzenie to przybralo postaé przekona-
nia, Ze u podstaw najwazniejszych operacji intelektualnych tkwi my§lenie
opozycyjne. To ono stanowi uniwersalng i niezmienng zasade ludzkiego my-
Slenia. Wszystkie binarne opozycje pojawiajace sie w jezyku i innych two-
rach kulturowych bylyby jedynie realizacja prawa o grupowaniu sie parami
wspblzaleznych, ale zarazem opozycyjnych pojeé.

To wla$nie zalozenie zostalo przyjete i zastosowane przez Lévi-Straus-
sa do badania mitéw oraz uznane za jego formalng zasade. W zwigzku z tym
praktyczne czynno$ci badawcze strukturalisty sprowadzajg sie do poszukiwa-
nia zbioru cech rewelantnych dla pewnego mitu oraz ukladaniu ich parami
w jego ramach. Taka procedura badawcza pozwala autorowi Antropologii
strukturalnej na ujawnienie pewnych cech myS$lenia mitycznego: wychodzi
ono od u$Swiadomienia sobie okre§lonych opozycji i zmierza do ich stopnio-
wego przezwyciezenia. ,,Niektére mity wydaja sie po§wiecone wylacznie temu,
by wyczerpaé wszystkie mozliwe sposoby przejScia od dwoistoSci do jed-
no$ci” 12, Dzieki temu staje sie np. zrozumiala dwoisto§é natury przypisywa-
nej przez mit temu samemu béstwu. Podobnie wyraZniejsza staje sie dyna-
miczna struktura samego mitu: skoro jego celem jest dostarczenie logicznego
modelu rozwigzywania sprzeczno$ci, bedzie sie on rozwijat ,spiralnie”, az do
wyczerpania wszystkich mozliwych odmian. W opozycji do jego struktury,
ktéra jest nieciggla, taki wzrost mitu ma charakter ciggly. Okazuje sie
wreszcie, ze powtarzanie, tak typowe dla mitu, przejawia sie tylko na jego
powierzchni i stuzy odstonieniu wlasciwej struktury mitu.

7. Wnioski

Ze strukturalnych badan nad mitem wyplywaja pewne konkluzje natury
ogblnej. Przede wszystkim Lévi-Strauss jest przekonany, ze nie ma
istotnej réznicy miedzy logikg myS$lenia mitycznego a logika czlowieka wspébi-
czesnego. Jezeli zachodza jakie§ réznice, to biora sie one nie tyle z jakosci
operacji umyslowych, ile z charakteru rzeczy, ktérych dotyczg. ,Byé moze,

12 T\amze, 309.
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iz odkryjemy pewnego dnia, ze ta sama logika dziala w my$leniu mitycznym
i my$leniu naukowym i ze czlowiek zawsze myS$lal réwnie dobrze” 13, W tym
Swietle totemizm, mitologia, magia i nowoczesna nauka wykazujg wiele cech
wspblnych. Te zaskakujace stwierdzenia beda brzmialy mniej dziwnie, jezeli
pamieta sie¢ o ostatecznym celu badan strukturalistycznych. Badania nad
mitem nie tylko stanowig dodatkowsa cegietke przy wyjaSnianiu caloSci zycia
kulturowego, ale sg réwnocze$nie nowg okazjg do ujawnienia podstawowych
prawidlowo$ci ludzkiego myS$lenia. Sytuacja jest tego rodzaju, ze analiza mi-
téw odstania ukryte ich struktury, ale tym samym, jako ze zawdzieczaja one
swe istnienie czynno$ciom intelektualnym, postepowanie to prowadzi do ujaw-
nienia i przebadania samych struktur intelektu. To one stanowiag ostateczne
wyjaénienie i racje mitu. W przeciwnym razie trudno byloby przypisywaé
§wiadomej i zreflektowanej , my$li nieoswojonej” tak subtelne operacje umy-
stu. To, co stanowi strukture mitu da sie ostatecznie wyjasnié tylko wtedy,
je§li potraktuje sie jako wynik ujetego w S§ciste reguly, chociaz niezreflek-
owanego, my$lenia ludzkiego. Wlasnie to pozwala Lévi-Straussowi
znaleZé wsp6lny mianownik dla tak réinych zjawisk jak mity, ideologia po-
lityczna, systemy pokrewiefistwa oraz inne twory kultury: to tylko inne po-
stacie tej samej my$li niezreflektowanej14. Tym samym strukturalizm przy-
czynia sie na sw6j spos6b do wyjaSnienia podobienstwa, zachodzgcego miedzy
oddalonymi terytorialnie mitami. Zasadniczo nie wystepuje on tez przeciw
dyfuzjonizmowi. Uwaza tylko, ze teoria ta nie wyja$nia wszystkich powino-
wactw, lecz wymaga uzupelnienia wynikami analizy strukturalnej.

8. Ocena koncowa

Strukturalistyczna metoda badania mitu zbyt malo sprawdzila sie w kon-
kretnych zastosowaniach, aby mozna bylo w tej chwili zdobyé sie na jej
0g6lng ocene. Niemniej przytaczane przez Lévi-Straussa przyklady wy-
wotujg wiele opor6w natury metodologicznej. Do takich dyskutowanych
kwestii nalezy np. problem porzagdkowania elementéw w szeregi synchro-
i diachroniczne w ramach dwu- i wielowarstwowych tablic. Dokonuje si¢ to
w spos6b wymykajacy sie empirycznej kontroli. Odnosi sie wrazenie, Ze o za-
szeregowaniu do odpowiedniej kolumny decyduje ostatecznie subiektywne
wyczucie badacza. Podobnie ma sie sprawa z ustalaniem znaczef poszczegél-
nych kolumn. Trudno odkryé ich reguly, nie wiadomo, dlaczego interpreto-
waé je wla$nie tak, a nie inaczej, a jezeli wiadomo, to nie mozna stwierdzié,
czy jest to interpretacja wilaSciwa (w gre wchodzi caly szereg tez przejetych
z ekonomii, psychologii, socjologii i innych nauk).

Ostatecznie wyglada to tak, jak gdyby Lévi-Strauss z géry dyspono-
wal pewng interpretacja mitu (co zresztg czeSciowo na pewno jest stuszne),
w ramach ktérej porzadkuje poszczegblne elementy rézinych wersji mitu.
Np. wtedy, gdy domaga sie uporzgdkowania wszystkich znanych wariantéw
mitu w jedng serie, stanowigcg swego rodzaju grupe permutacji.

Do wad badan strukturalistycznych nalezy takze zaliczyé to, Ze nie pozwa-
laja one na ujecie indywidualnego charakteru poszczegblnych wersji mitu,
jak to mialo miejsce w tradycyjnych badaniach historyczno-poréwnawczych.
Ich celem jest przeciez przedstawienie tego, co stanowi wspélne podloze pew-
nej kategorii mitéw, nawet gdy réznig sie one tre§ciowo. A przeciez te réz-
nice nie sg czym$ przypadkowym. Stad tez badanie strukturalistyczne do-

13 Tamze, 313.

14 To utozsamianie przez Lévi-Strussa ,my$li nieoswojonej” z ,my-
§la cywilizowang” bylo przedmiotem jego sporébw z R. Ricoeurem, dla
ktérego historia jest ,historig zbawienia”, w ktérej chrze$cijanistwo uwalnia
sie od mitologii.
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maga sie uzupelnienia w postaci ujeé genetycznych, poréwnawczych i histo-
rycznych.

Najwiecej zarzutéw postawiono zastosowanej siatce pojeciowej. Wspom-
niano juz o tym. Zarzutéw tych nie uchyla fakt, ze Lévi-Strauss pré-
buje ,uscisli¢” rezultaty swych badan przez uzycie symboli logicznych i ma-
tematycznych. Jest to czesto uzycie arbitralne i niezgodne z praktyka logicz-
na. Stwarza co najwyzej pozory ScisloSci. W zwigzku z tym J. Kmita przy-
taczajac zapis ,relacji kanonicznej” mitu 15 okre§la go po prostu jako ,hoch-
sztaplerstwo terminologiczne”, ktére ,nie tylko podwaza zaufanie do rzetel-
no$ci intelektualnej autora Antropologii strukturalnej, ale i znacznie zwiek-
sza margines nieokre$lono$ci pojeé stosowanych przez niego zaré6wno w za-
kresie teoretycznych rozwazan etnologicznych, jak i w dziedzinie refleksji
metodologicznej”1%. Dla tej samej przyczyny do kofica nie wiadomo, jak struktu-
ralista pojmuje ,mit”, jakie wiaze z tym terminem tresci i czym mit wyréz-
nia sie ,,zewnetrznie” (opr6cz skomplikowanej budowy relacyjnej) wér6d in-
nych opowiadan 17,

Lévi-Strauss wymienia jako swego naukowego inspiratora S. Freu-
d a. RzeczywiScie, zabiegi analizy strukturalnej, kt6rymi chce on dotrzeé do
podstawowych elementéw mitu, przypominajg czynno$ci psychoanalizy. R6w-
niez podobne treSci mozna znaleZé w psychoanalitycznej teorii mitu C. G.
Junga: symbole i mity stanowig réine sposoby przejawiania sie ,archety-
péw”, czyli pradawnych wyobrazefi tkwigcych w kolektywnej §wiadomosci.
Jeszcze wczeSniej na integrujgca funkcje mitu w ramach spolecznoSci ple-
miennych zwracal uwage E. Durkheim. R6izna natomiast jest symbo-
liczna teoria E. Cassirera. Ten ostatni wyraZnie przeciwstawia mit nauce
i sztuce, jako swoistg dla pewnego okresu forme §wiadomos$ci. Wszyscy jed-
nak wymienieni autorzy wskazuja na okre§lony klimat myS$lowy, w ktorym
mogla sie pojawié teoria Lévi-Straussa.

Ks. Andrzej Bronk SVD, Pieniezno

15 Tamze, 311.

18 J. Kmita, C. Lévi-Straussa propozycje metodologiczne, Studia filozo-
ficzne (1971) z. 3, 136.

17 Okreé$lenie mitu przez Lévi-Straussa — ,proponujemy bowiem, by
okre§lié kazdy mit przez zbiér wszystkich jego wersji. Inaczej méwigc, mit
pozostaje mitem tak dlugo, jak dilugo jest ujmowany jako mit” — jest po
prostu tautologia (dz. cyt., 297).



