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I. INFORMACJE

1. Misjonarze polscy w 1979 r.

W 1979 r. wyjechato z kraju do pracy na terenach misyjnych 95 pol-
skich misjonarek i misjonarzy: 59 ksiezy zakonnych, 8 ksiezy diecezjalnych,
1 alumn, 1 brat zakonny, 25 sidéstr zakonnych oraz 1 osoba $§wiecka. Na
przestrzeni ostatnich kilkunastu lat jest to liczba najwieksza, w ktoérych
wyjazdy z Polski na misje ksztaltowaly sie nastepujaco: w 1974 r. wyjechato
76 misjonarzy; w 1975 r. — 68; w 1976 r. — 93; w 1977 r. — 53; w 1978 —
93 misjonarzy. )

1. Diecezije:

Tarnéw — 4 (Ludowa Rep. Kongo)
Lublin — 1 (Zambia)
Drohiczyn — 1 (Brazylia)
f.omza -— 1 (Brazylia)
Siedlce — 1 (Brazylia)
2. Zgromadzenia zakonne zenskie:
Franciszkanki z Orlika — 4 (Libia)
Kanoniczki Ducha Swigtego — 4 (Burundi)
Karmelitanki Dziecigtka J. — 4 (Burundi)
Pallotynki —— 4 (Rwanda)
Stuzebniczki Starow. — 3 (Rep. Pid. Afryki — 2; Zambia — 1)
Boromeuszki — 1 (Zambia)
Benedyktynki — 1 (Libia)
Misjonarki Sw. Rodziny ~— 1 (Zambia)
Adoratorki Krwi Chr. — 1 (Boliwia)
Serafitki — 1 (Algieria)
Sw. Rodziny z Bordeaux — 1 (Rep. Pid. Afryki)
3. Zgromadzenia zakonne meskie:
Werbisci — 14 (Brazylia . — 4; Argentyna — 3,

Ekwador — 2; Papua Nowa Gwi-~
nea — 2; Angola — 2; Togo — 1)

* Redaktorem niniejszego biuletynu jest ks. Wtadyslaw Kowalak
SVD, Warszawa.
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Pallotyni — 6 (Rwanda — 4; Brazylia — 2)
Franciszkanie Konw. — 5 (Brazylia — 4; Boliwia — 1)
Misjonarze Sw. Rodz. — 5 (Brazylia)
Salwatorianie — 5 (Tanzania)
Chrystusowcy — 4 (Brazylia — 3; Australia — 1)
Misjonarze CM ~— 4 (Zair — 2, Madagaskar — 2)
Kamilianie — 3 (Madagaskar)
Salezjanie — 3 (Zair — 1; Japonia — 1; Honduras — 1}
Marianie — 2 (Brazylia)
Michalici — 2 (Zair)
Oblaci -— 2 (Kamerun)
Sercanie — 2 (Zair)
Franciszkanie .— 1 (Libia)
QOrionisci — 1 (Brazylia)
Redemptorysci . — 1 (Brazylia)
Zmartwychwstancy  — 1 (Brazylia)

4, Swiececy: — 1 (Ludowa Rep. Kongo)

Misjonarze ci udali sie do 21 réznych krajéw $wiata, przy czym naj-
wieksza grupa wyjechala do Afryki (57): do Burundi — 8, do Rwandy — 8,
na Madagaskar — 8, do Libii — 6, do Ludowej Rep. Kongo — 5, do Tanzanii
— 5, do Zairu — 5, do Zambii — 4, do Rep. Pid. Afryki — 3, do Angoli — 2,
do Kamerunu — 2, do Algierii — 1 i do Toga — 1. Do Ameryki Pid. wyje-
chato 34 misjonarzy: do Brazylii — 22, Argentyny — 7, Ekwadoru — 2,
Boliwii ~— 2 i  do Hondurasu — 1. Do Australii i Oceanii — 3: do Papui
Nowej Gwinei — 2, do Australi — 1 oraz do Azji — 1 (Japonia).

Na wypoczynku w Polsce przebywalo 150 misjonarzy, a zmarlo 4 ksiezy,
1 brat zakonny oraz 1 siostra zakonna. Z réznych wzgledéw zrezygnowalo
z pracy misyjnej 23 misjonarzy.

Z poczgtkiem 1980 r. na terenach misyjnych (wraz z Australig) praco-
wato ogblem 1130 misjonarek i misjonarzy polskich:

Ksieza — 774
Siostry — 294
Bracia zak. — 53
Swieccy — 9

ks. Wtadysiaw Kowalak SVD, Wa-rszdwa

2. Prareligia i praobjawienie w ujeciu W. Schmidta

Dyskusje i polemiki dotyczgce prareligii i praobjawienia nie ustajg od
czasOw . W. Schmidta i stale sg aktualne. Najnowsza dysertacja na ten
temat, jaka powstala na Wydziale Filozoficznym Papieskiego Uniwersytetu
Urbanianum, jest praca ks, Sylwestra Pajgkal Jest to praca dotyczaca
historii religii w ujeciu W. Schmidta, jednego z przodujgcych religioznawcoéw
pierwszej polowy naszego stulecia. W pracy omoéwione zostaly dwa wazne
zagadnienia: jaki obraz prareligii ludzkosci nakre§la W. Schmidt oraz jak
wyjasnia on powstanie tej prareligii.

!'S. Pajak SVD, Urreligion und Uroffenbarung bei P. W, Schmidt,
Sankt Augustin 1978, s. 235 (Studia Instituti Missiologici Societatis Verbi
Divini, nr 20). S. Pajak jest wykladowcg w Seminarium Duchownym
w Ledalero w Indonezji, dokad wyjechat z Polski w r. 1965, Warto wspom-
nieé, ze przed wyjazdem na misje studiowal na Wydziale Filozofii Chrzesci-
janskiej Akademii Teologii Katolickiej w Warszawie,
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Obraz prareligii

S. Pajgk przestudiowal ponad 100 pozycji z bibliografii W. Schmidta;
pomingl jednak pierwszg wiekszg jego prace religioznawczg pt. Grundlinien
einer Vergleichung der Religionen wund Mythologien der austronesischen
Vilker (1909, wzgl. 1910), w ktérej ombOwione zostalo nie powstanie religii,
lecz obraz Istoty Najwyzszej z pOiniejszych okreséw rozwoju ludzkosci.
S. Pajgk nie uwzglednit réwniez w swoim wykazie literatury, pomimo za-
interesowania metodologicznym nastawieniem W. Schmidta, referatu z 1908 r.
pt. Panbabilonismus und ethnologischer Elementargedanke, w kiérym
W. Schmidt zdeklarowal sie jako skrajny rzecznik idei podstawowe] (Ele-
mentargedanke) A. Bastiana, tak samo jak pbzniej stal sie skrajnym
rzecznikiem zwiazku historycznego i jednorazowego powstania podobnych
zjawisk.

Wiekszo$¢ rozdzialéw pracy S. Pajaka nosi tytuly wazniejszych publi-
kacji W. Schmidta: ,Powstanie idei Boga” (L’Origine de UIdée de Dieu,
1908 r.), ,,Znaczenie Pigmejéw w historii rozwoju ludzkosci” (Die Stellung
der Pygmdenvdlker in der Entwicklungsgeschichte des Menschen, 1910 r.),
sPraobjawienie poczatkiem objawien Boga” (Die Uroffenbarung als Anfang
der Offenbarungen Gottes, 1911 r.), ,Powstanie idei Boga” (Der Ursprung
der Gottesidee, t. I, 1912; skroét: UdG), ,,Podrecznik pordéwnawczej historii
religii” (Handbuch der wergleichenden Religionsgeschichte, 1930 r.), ,Pow-
stanie idei Boga” (UdG II—VI, 1929—1935). Zostaly rdéwniez uwzglednione
artykuly z tamtych lat. W jednym z rozdzialéw pt. Das Jahrzehnt bis 1922
(s. 81—121) S. Pajgk poddaje analizie 13 recenzji ksigzek piéra W. Schmidta
i wykazuje, ze wypowiada si¢ on w nich znacznie jasniej niz w swoich
gléwnych dzielach, szczegblnie witedy, gdy polemizuje z badaczem, ktéry
my$li w oparciu o inng fachowa terminologie.

O tym, Ze S.Pajak nie szedl po linii najmniejszego oporu, moga Swiadczy¢
nastepujgce dane. W. Schmidt referowat w Seminarium Misyjnym w St.
Gabriel k. Wiednia juz w 1896 r. o idei Boga (s. 14). S. Pajak po raz pierw-
szy podaje dokladny tytul i date (1902 r.) wygloszenia referatu przez L. von
Schrédera, ktéry wywart tak wazny wplyw na W. Schmidta (s. 13).
Podobnie jako pierwszy podaje tytul referatu wygltoszonego przez W. Schmid-
ta w Bonn (1906 r.), ktéry stat sie impulsem do napisania przez niego 12-
~tomowego dziela (s. 15). E. Grosse, Lktérego znaczenie w wypracowaniu
systemu kregéw kulturowych jest duze przez powigzanie okre$§lonych form
gospodarki z okreslonymi formami rodziny, zostal uznany — jak stwierdza
S. Pajak — w pierwszej czesci ksigzki Vdlker und Kulturen za ewolucjoniste,
podczas gdy nieco dalej (s. 85) staje sie autorytetemm w nauce o kregach
kulturowych. Tutaj nalezy réwniez dokladna analiza poréwnawcza réznych
wydan Uroffenbarung (s. 58) oraz pierwszego tomu UdG wraz z poprzedza-
jacym go L’Origine de UIdée de Dieu (s. 73—77).

S. Pajagk nie gubi sie jednak w tego rodzaju szczegélach. Wykazujg to
cytaty z publikacji W. Schmidta, starannie uporzadkowane chronologicznie,
ktére juz przez samg konfrontacje jego. sprzecznych wypowiedzi stajg sie
zrodtem krytyki: W. Schmidt przeciw W. Schmidtowi. Aby sprawdzi¢ tym
sposobem poglady W. Schmidta, S. Pajagk wzmacnia te konsekwencje, kt6-
rych W. Schmidt nie dostrzegat.

Rownoczes$nie zostaje podany przyczynek do metodycznego rozwoju po-
danego przez W. Schmidta. W rozprawie L’Origine de lIdée de Dieu opiera
sie on gléwnie na danych pochodzacych z potudniowo-wschodniej Australii,
interpretowanych w $cislej lgcznosci z poglagdami A. Langa., W dziele do-
tyczacym Pigmejéw kultura i religia sg wedlug W. Schmidta powigzane ra-
sowo; poniewaz rasa pigmejska wykazuje cechy embrionalne, dlatego zosta-
la uznana przez niego za najstarszg rase ludzks, jako embrionalne stadium
rozwoju ludzkos$ci. Rdéwniez zycie duchowe tych ludéw niskorostych jest
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wediug niego zalezne od ich formy somatycznej, tzn. takze embrionalne,
dziecigece (s. 46). I dlatego ich kultura i religia stanowig poczatek kultury
1 rozwoju religijnego calej ludzkosci w ogéle. Taki tok rozumowania jest
dlatego mozliwy, poniewaz W. Schmidt w tym miejscu jest zdecydowanym
rzecznikiem teorii ewolucji. Jednak rok pdzniej pod naciskiem cenzury
koscielnej popularno-apologetycznego dziela (chodzi o Uroffenbarung z 1911
roku) porzuca teorie descendencji i opowiada sie coraz bardziej jako jej
zdecydowany przeciwnik. Pozostal nim nawet wtedy, gdy Kosciél akceptowat
teorie ewolucji. Na zawsze jednak Pigmeje pozostali jego ulubionym ludem;
na potwierdzenie ich pierwotnosci i najstarszej rasy ludzkiej przytacza inne
dane: prostota, fakt zepchniecia ich na obce tereny, gospodarka zbieracka
i tym podobne.

Wraz z ukazaniem sie¢ UdG t. I w 1912 r. W. Schmidt uczynil decydujgcy
krok w kierunku poréwnawczych form kulturowych, jezykowych i religij-
nych. Powstal duzy traktat o religii mieszkancé6w poludniowo-wschodniej
Australii. S. Pajak na kilku stronicach (s. 73—79) wykazal podstawowe zna-
czenie pierwszego tomu UdG w odr6znieniu od L’Origine de V’Idée de Dieu
dla naukowego rozwoju W. Schmidta. Fakt ten jest takze duzym osiggnie-
ciem niezaleznie od szczegélowego tematu pracy S. Pajaka.

W nastepnych tomach UdG W. Schmidt dalej rozwija metode pordéw-
nawcza. Na niej, a nie na kregach kulturowych, opiera si¢ dow6d W. Schmid-
ta dotyczacy najstarszej religii ludzkosci. S. Pajgk przedstawil w duzym
schemacie logiczng strukture tego mozolnego dowodu (por. szczegdlnie s. 167—
—177 oraz graficzny schemat przy koncu ksigzki). Ta logiczna struktura,
mianowicie w jaki sposéb W. Schmidt dochodzi do zrekonstruowania najstar-
szej religii ludzkosci przedstawionej w pierwszych sze$ciu tomach UdG, nie
zostala jeszcze w ten sposdb przez zadnego innego autora przedstawiona.
Chociaz wlasciwy dowdd W. Schmidta na najstarszg religie nie opiera sig
na kregach kulturowych, to jednak system kregéw kulturowych, co powi-
nien S. Pajak podkreslié, odgrywa niebagatelng role w metodologii
W. Schmidta; mianowicie system ten polega na wylgczeniu elementéw ma-
terialnych i totemistycznych, tzn. elementéw niemonoteistycznych. System
kregéw kulturowych pozwalal W. Schidtowi nakre§lié mozliwie czysty mo-
noteizm,

Jak zatem daleko w przeszlo$é siega ta porédwnawecza praca? Najstarsza
religia jest, jak czesto mawial W. Schmidt, ,etnologicznie najstarsza religia”.
Co on przez to rozumie, niedwuznacznie wyjasnia S. Pajak cytatem z ma-
nuskryptu W. Schmidta z 1937 r., dopiero po$miertnie opublikowanego
(s. 201—204): ,(Dowody) nie prowadza nas do poczatkéw czlowieka, gdyz jak
dotychczas zadna dziedzina nauki nie jest jeszcze w stanie do nich dotrzeé.
Pozwalajg jednak poznaé te ze znanych nam luddéw, ktére stojg najblizej
poczatkéw czlowieka (...) Czy poza nimi i miedzy nimi a poczgtkiem czlowie-
ka wystepuje jeszcze wielosé form ludzkich i czy mozna je poznaé, tego
réwniez nie zna zadna dziedzina nauki” (s. 219—220).

Do uksztaltowania sie ,nowych form ludzkich”, tzn. ras, mogg by¢ po-
trzebne tysigclecia, a nawet diuzsze okresy. Tak samo odlegla od poczatkow
Iudzkos$ci jest zrekonstruowana prze W. Schmidta prareligia.

W krytyce obrazu najstarszej religii, jaki W. Schmidt nakre$lil, S. Pa-
jak wychodzi przede wszystkim z jego terminologii (s. 213—218): stworzenie,
wszechwiedza, wszechmoc i wiecznosé. Czy sg to wyobrazenia oparte o wia-
re najstarszych ludéw, czy tez jedynie sugestie filozoficzne przygotowanego
interpretatora? W analizie Schmidtowskiego wyja$nienia ofiary prymicjalnej
S. Pajgk stawia pytanie: czy tak pojmujg ja tubylcy, czy sa to wylacznie
my$li W. Schmidta? Jest to o tyle uzasadnione, ze istote badanej przez siebie
religii W. Schmidt widzi nie w jej formach zewnetrznych, lecz w duchowym
jej przezywaniu przez poszczegblne jednostki. Jeszcze bardziej S. Pajak pod-
daje w watpliwo§é sluszno$é stosowania termindéw monoteizm, monoteizm
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etyczny itp. Wyrazenie ,wiara w Istote Najwyzszg”, rowniez stosowane od
czasu do czasu przez W. Schmidta, uwaza za sformutowanie bardziej trafne.
Jezeli autor, ktéry w swoich uwagach krytycznych jest bardzo zachowaweczy,
co dla uwaznego czytelnika staje sie wystarczajaco jasne, to pomimo wszyst-
ko mozna wyrazié zyczenie, aby w formulowaniu swojej krytyki byl bar-
dziej otwarty.

Powstanie prareligii

Drugim zagadnieniem omoéwionym w pracy jest problem wyjasnienia
przez W. Schmidta powstania zrekonstruowanej przez niego najstarszej re-
ligii (s. 207—213). Wraz z A. Langem W. Schmidt poczatkowo przyjat,
ze ludy szukaly przyczyny powstania Swiata i przez wnioskowanie doszly do
poznania Istoly Najwyzszej. W ten sposéb ujmowana przyczyna powstania
$wiata nie musiala byé osobowa. Do osobowej Istoty Najwyzszej ludzkosé
doszla nie przez mysSlenie przyczynowe, lecz na drodze nieco irracjonalnej,
przez sklonno$§¢ do personifikacji, ktébra w danym okresie rozwoju ludzkosci
byla bardzo silnie rozwinigta. Tego pogladu W. Schmidt bronit wraz z
A. Langem (s. 36—42; 55). S. Pajagk nie pyta jednak, jak mozna pogodzié
irracjonalng skionnoé§é do personifikacji z wysokg racjonalnoscia, ktéra
W. Schmidt przypisywal wszystkim ludom, réwniez tym najstarszym.

Poza tym W. Schmidt od poczatku przyjmowal mozliwosé wczesnego
objawienia, cho¢ przeprowadzenia dowodu na ten fakt podjgl sie dopiero w
VI tomie UdG. W. Schmidt rozréznia — to stwierdzenie S. Pajgka jest bardzo
wazne — idee Boga od zycia religijnego, ktére koncentruje sie wokoél idei
Boga. Powstanie idei Boga mozna wyjasni¢ przez mys$lenie przyczynowe, W.
Schmidt jednak pomija tendencje do personifikacji i nie wyjasnia, w jaki spo-
s6b myslenie przyczynowe prowadzi do pojecia osobowej, ostatecznej przyczy-
ny powstania §wiata. Bogate za§ zycie religijne, ktére W. Schmidt przedsta-
wia w zrekonstruowanej przez siebie religii, nie da sie wyjasnié¢ przez samo
mys$lenie przyczynowe. Do tego konieczne jest osobowe spotkanie wczesnego
czlowieka z Istota Najwyzsza. Przez to W. Schmidt opuszcza plaszczyzne re-
ligioznawcza, a staje sie filozofem lub teologiem. Czym wytlumaczyé to nie-
zwykle postepowanie metodyczne w wysokiej jakosci dziele religioznawczym?
S. Pajgk siega tutaj do tezy prezentowanej juz przez piszacego niniejsza re-
cenzje i broni podstawowej zmiany zachodzacej w ujeciu przez W. Schmidta
pracy naukowej; podczas gdy w 1900 r. i pozniej byl on rzecznikiem ,czystei
nauki”, to okolo.1933 r. opowiada sie za konieczno$cig uprawiania nauki
inspirowanej przez teologie katolickg.

Gdy po lekturze ksiazki S. Pajgka czyta sie recenzje VI tomu UdG,
ktére ukazaly sie na lamach czasopism ,,Anthropos”, ,Zeitschrift fiir Ethno-
logie”, ,,Theologische Revue” czy ,Theologische Literaturzeitung”, to dla kaz-
dego staje sie jasne, Ze teza S. Pajgka rzuca calkiem nowe §wiatlo na dzielo
W. Schmidta. Rzymski klimat, w ktérym powstala, jest ledwo wyczuwalny,
np. gdy S. Pajgk od czasu do czasu zauwaza, iz ,nieroztropne” bylo uzywa-
nie przez W. Schmidta takiego czy innego terminu. Istotny w tym przypadku
jest jednak nie brak roztropnosci, lecz brak logicznej poprawnosci. Nalezy
przy tym potwierdzi¢ duza obiektywno$é autora, bez ktérej niemozliwe by-
toby dla niego niejedno rozwigzanie problemu i poznanie naukowe.

Ten sam obiektywizm pozwala autorowi zakonczyé jego podstawowe ba-
danie krytyczne, w istocie negatywne, pieénia pochwalng na cze§é dzieta
W. Schmidta. Dzieki W. Schmidtowi zostala skierowana uwaga badaczy na
formy Istoty Najwyzszej wsrdéd ludéw pierwotnych. Badania terenowe po-
szczegblnych misjonarzy dostarczaly stale powigkszajacg sie liczbe relacji
o Istocie Najwyzszej. Teorie o péOzniejszym 1 wtébrnym rozwoju monoteizmu
zostaly odparte réwniez przez tych, ktbérzy nie przyjmowali historycznych
rekonstrukeji W. Schmidta. ,,Zarazem roést szacunek dla religijnych wyobra-
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zen tzw. ludéw pierwotnych (..). Rést réwniez szacunek dla ludzkich war-
tosci tych ludow. Gdy szczegblnie szkola francuska nie dostrzegala osoby
w tych duzych wspélnotach kulturowych, gdy Lévy-Bruhl wraz z sze-
rokim Kkregiem nastepcOw rozwijal teorie o prelogicznej mentalnosci ludow
pierwotnych, to w. Schmidt przez walke z tym umniejszaniem wartosci duzej
cze$ci ludzkosci przeforsowal oceneg realistyczng i dowartosciowal swoiste
cechy tych ludow. Przez to W. Schmidt uzyskal zaszczytne miejsce nie tylko
w historii religii, lecz takze jako obronica godno$ci ludéw pierwotnych wszed?
do og6lnej historii kultury ludzkosci” (s. 222).

Po przeczytaniu tych krytycznych badan chetnie zgodzimy sie z pozy-
tywng oceng dziela zycia W. Schmidta. Ksigzka S. Pajaka powinna znalezé
sie w rekach nie tylko kazdego religioznawcy, lecz takze wielu teologéw,
bez wzgledu na wyznanie.

ks. Fritz Bornemann SVD, Rzym
Tium. ks. Bernard Guhs SVD, Pieniezno

II. OPRACOWANIA

1. O koniecznosei i niemozliwosci dialogu miedzy religiami

Istnieje wiele rodzajow postaw dialogalnych i wzajemnych spotkan mie-
dzy ludimi réznych religii, ktére nie sa ani konieczne, ani mozliwe, a mimo
to bardzo pozyteczne, wzbogacajace i uszcze$liwiajgce!l, Niemal zawsze nie-
umyslnosé przyjazni umozliwia wzajemne zrozumienie tego, co najglebiej
rozni ludzi — ich przekonania i do$wiadczenia religijnego, oraz zaakcepto-
wanie tego, co pozostaje niezrozumiale. W ten sposdéb staje sie mozliwe
respektowanie toisamosci drugiego czlowieka i jego szacunku. Znaczenie tej
nieumys$lnodci w przyjazni okazuje sie w tym, ze czesto wilasnie te najbar-
dziej niekonieczne, niekorzystne i niezaangazowane spotkania sg najcenniej-
szymi doswiadczeniami w zakresie dialogu miedzyreligijnego. Mam tu na
my$li spotkania w czasie diugich podrézy z przyjaciéimi, ktoérych sie nie
,»robi”’, ani nie ,traci”, lecz znajduje.

Jesli jednak przejdziemy na plaszczyzne zaangazowania i spolecznego
zycia, to znaczy tam, gdzie cos musi zostaé¢ osiggniete w splocie wielu inte-
resow, wowczas rozmowa miedzy zwolennikami réznych religii napotyka na
powazne trudno$ci. Jesli przy tym ograniczymy sie do rozmowy wylgcznie
religijnej, to mozna nawet moéwi¢ o niemozliwosci rozmowy. Te niemozli-
wosé chcialbym przedstawi¢ dokladniej, przy czym nie bede moéwil wiele
o konieczno$ci ,niemozliwego” dialogu, poniewaz w zyciu duchowym czesto
co§ jest tym bardziej konieczne, im bardziej wychodzi poza Iudzkie mozli-
wosci, jak na przyktad straci¢ swoje zycie, by je zyskac.

Powyzsze wstgpne uwagi ukazujg, przynajmniej w formie przypuszcze-
nia, sposdb, w jaki mogg zostaé przezwyciezone te nie do obejscia trudnosci
na drodze dialogu wiary, mianowicie w niezamierzonej przyjazni i bezinte-
resownej mito$ci. Nasze zadanie jest wiec nieco uproszczone; chcemy moéwié
o niemozliwosci dialogu miedzy religiami, majac jednoczesnie nadziejg, ze

I Autor artykulu prof. A. A. Roest Crollius 8J, jest wykladowes
religioznawstwa w Papieskim Uniwersytecie Gregorianskim w Rzymie oraz
teologii islamu w Papieskim Instytucie Studidéw Arabistycznych. Jednocze$-
nie prowadzi wyklady zlecone w Innsbrucku, jest konsuliorem Sekretariatu
Religii Niechrzescijanskich oraz doradcg generala jezuitéw do spraw islamu.
Tiumaczony artykul jest wykladem wygloszonym w uniwersytecie w Mona-
chium i opublikowanym w IL’Osservatore Romano 36(1979)8—9 (wyd. nie-
mieckie).
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z tege rozwazania okaze sie, iz dialog jest konieczny. Umemozhxma;a dialog
rézne- przeszkody

Pojgcie dialogu

Jako pierwszg przeszkode mozna wymieni¢ pojecie dialogu. Mowimy tu
o dialogu jako rozmowie miedzy chrzescijanami i wiernymi religii niechrze-
$cijanskich, przy czym partnerzy dialogu uznajg siebie wzajemnie jako wier-
nych réznych religii i czynig swoja wiare przedmiotem rozmowy lub tez
wypowiadaja sie na temat wspélnych problemdéw, na podstawie im wiasci-
wej $wiadomosci wiary, gdzie znowu wiara jednych lub drugich, przynaj-
mniej posrednio, wciggnieta zostaje do tematu rozmowy. Taki dialog, ktory
mozna by okre$li¢ jako dialog wiary (inter-faith dialogue), moze byé zro-
zumiany tylko na podstawie wiary. Naturalnie mozna prébowac’ zgodzié¢ sie
na okreslone, Wspdlne pojecie dialogu, jednakze nawet woOwczas bedzie to
pojecie rozumiane przez réinych partneréw dialogu na tle im wlasciwe]j
$Swiadomosci wiary.

Dla tych, ktorzy wierza w objawienie Boze, rozmowa w wierze i z wiary
bedzie miala za wzbér rodzaj i spos6b boskiego moéwienia, tak jak ono bywa
doswiadczane przez czlowieka w wierze. W roéznych religiach do$wiadczenie
i pojmowanie objawienia jest bardziej lub mniej dialogalne, Istniejg religie,
gdzie stowo Boze zeslane zostaje jako rozkaz, jak np. w objawionej ksiedze
islamu. Istniejg tez religie, gdzie boskie stowo doswiadczane jest jako stowo,
ktoére rozrasta sie w glebi ludzkiego ,ja”, np. w rdinych religiach Indii.
Z religijno-fenomenologicznego punktu widzenia nie istnieje zadna inna
tradycja religijna, w ktorej boski Logos okazywalby sie bardziej.jako dia-
-logos, jak to ma miejsce w przypadku tradycji judeochrzescijanskiej.
W $wiadomosci wiary Starego Przymierza Bo6g i czlowiek stojg wzajemnie
wobec siebie jako Ja i Ty, przy czym BOg jest zawsze Poczatkiem i. Pierw-
szym, a stowo. ludzkie jest zasadniczo zawsze odpowiedziag. W Nowym Przy-
mierzu Stowo Boze stalo sie najbardziej doskonalg ludzks odpowiedzig, a tym
samym otworzylo gleboks, boskg przepasé w stosunku do stowa czlowieka,
przepas¢, ktéra jest podstawag wolnosci jego odpowiedzi, a takze usprawiedli-
wieniem jego wolno$ci.

Dialog wiec wiary miedzy zwolennikami roznych rellgli w  ktérych
spotyka]a sig rézne formy $wiadomosci wiary, rozumiany i prowadzony be~
dzie. przez partneréw rozmowy na rézne sposoby. Taki dialog moina poréw-
na¢ z budowsg, na ktoreg pracujg rézni ludzie, kazdy z nich jednak ma
wlasny, odrézniajgcy sie od mnych plan budowy. Co wyniknie z tak1e3 bu-
dowy‘? Czy w ogble zostanie co$ zbudowane?

Pluralizm kulturowy

Jesli préocz tego weZmie sie pod uwage, pozostajac przy wspommanym
obrazie budowy, ze kazdy z budowniczych ma do dyspozycn inng technike
i inny materiat budowlany, to na pewno dobrze trzeba sie zastanowi¢ nad
braniem udzialu w takim przed51ew21e01u A takim wlaénie przedsiewzieciem
jest dialog wiary, gdzie nie tylko inspiracja, udzial i oczekiwania poszczeg6l-
nych uczestnikdéw rozmowy sg rdine, lecz takzie zakladane s3 inne normy,
zwyczaje i wartosciowanie w stosunku do rozmowy, szczegdlnie W"Wielkich
kulturach uformowanych przez poszczegblne religie. Poniewaz Jednak réznice
kulturowe nie stanowia specyficznej trudnosci w dialogu wiary, zwrécimy na
nie -tylko uwage. Nalezy przy tym zauwazyé, szczegoOlnie z chrzescuansklego
punktu widzenia, zZe wobec pluralizmu kulturowego dialog w1ary jest posta-
Wlony przed mkulturac;a, Traktowac powazme inne kultury i wediug mozli-
wosdci wigczaé sie w nie, oznacza — mowigc zgodnie z chrzescijansky posta-

10 — Collectanea Theologica
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wg wiary — rzeczywiste Wcielenie Slowa w nieprzenikalnos$é¢ i réinorodnosé
ciala. Z dos$wiadczenia wynika, ze taka inkulturacja, jako wymiar dialogu
wiary, jest zupelnie zrozumiala i wykonalna tylko na podstawie wiary we
Wcielenie Stowa Bozego oraz ze inne postawy wiary posiadaja inne mozli-
wosci i cele, gdy idzie o zaakceptowanie innych kultur.

Historia

Po stwierdzeniu dwoch wyzej wymienionych trudnos$ci dialogu wiary,
tzn. réznicy w zakresie wiary i rézinorodnosci kultur, powodujgcych ocdmien-
ne ujmowanie 1 realizacje prowadzenia dialogu, staje sie jasne, ze kazda
probe dialogu, tzn. prébe wymiany siéw, winna poprzedza¢ wymiana mil-
czenia, W przeciwnym wypadku nie nastapi zadna wymiana, a dialog be-
dzie polegal na mnozeniu monologbw, w ktorych wiele zostanie zapropono-
wane, lecz nie przyjete. Milczenie za$§ jest znakiem i urzeczywistnieniem go-
towosci przyjecia drugiego; milczenie, z ktérego tylko wtedy powstanie dia-
log, jesli nastapi po obu stronach. Spotkanie w milczeniu poprzedza spotka-
nie w rozmowie.

Czy jednak spotkanie w milczeniu, przed wypowiedzeniem siowa, jest
w ogbdle mozliwe? Czyz zwykle nie bywa tak, Ze nasze spotkania poprzedza
wiele st6w, polemik i apologetyki, kiedy mowi sie bardziej od siebie, niz
‘do siebie? I gdyby tylko na stowach sprawa sie konczyla. Czyz nie jest w
zwigzku z tym naiwnoS$cia sadzié, ze wierzacy rdéznych religijnych tradycji
mogg sie spotkaé bez wzajemnych uprzedzen? Rozglos historii, w ktoérej
raczej rozchodzono sie niz schodzono razem, ten rozglos historii i jego echo,
ktore jeszcze nie ustalo, blokuja droge do milczenia. Zalozywszy nawet, ze
istnieje takie miejsce milczenia, wystarczajgco odlegle od rzeczywistosci
historycznej, i ze sg ochotnicy do podjecia dialogu w tej laboratoryjnej sy-
tuacji (abstrahujac od zagadnienia pozytecznoS$ci takiego eksperymentu), to
nawet woéwcezas milczenie nie jest gwarancjg mozliwosci spotkania, jak to
zobaczymy nizej.

Teologia

W dialogu wiary biorg zwykle udzial takze uczeni w Pismie i teologowie
réznych religii. Jest to dobre i pozyteczne; powinnismy bowiem by¢ dobrze
poinformowani o r6znych religiach, a teologowie przeciez zawodowo nie czy-
nig nic innego, jak tylko méwig o Bogu i religii. Jednakze znajomos$é nauki
wiary jednej religii uniemozliwia spotkanie z przedstawicielami innej religii,
poniewaz w kazdej teologii czy nauce wiary istnieje urobiony juz obraz
o innych religiach. W kazdej z religii ,innowiercy” klasyfikowani sg na rézne
sposoby. Na podstawie wlasnej teologii partnerzy znajg siebie wzajemnie,
majg o sobie jaka$ idee i najcze$ciej takze wyrobili sobie ocene innej re-
ligii. W religiach typu profetycznego wszyscy nie uznajgcy oredzia ostatecz-
nego nosiciela objawienia uwazani sg za niewierzgcych. W religiach typu
mistycznego wystepuje sklonno§é do uznania, ze wszystkie religie sg drogy
do celu ostatecznego; z politowaniem tez traktuje sie ograniczono$é¢ dogma-
tyczng tych, ktérzy chcieliby wyklucezyé ,,innowiercéw” od zbawienia i praw-
dy. Jesli idzie o chrzescijanstwo, to odnosi sie wrazenie, iz nauka dotyczgca
religii niechrze$cijanskich balansuje miedzy wspomnianymi wyzej dwiema
postawami: z jednej bowiem strony spotykamy ekskluzywizm zbawczy
i ekskluzywizm prawdy, wlasciwy religiom profetycznym, z drugiej za$ stro-
ny istnieje afirmacja niewidzialnego chrzescijanstwa, ktoére jednoczy wszyst-
kie religie w niewidzialnej historii zbawienia i objawienia.

Nie jest naszym =zadaniem omawianie tych réinych teorii i postaw.
Sygnalizujemy jedynie ich istnienie. Poglagdy spotykane w réznych naukach
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wiary odnoénie od innych religii nie sa tez zgodne z pogladami, jakie po-
siadajg wierzacy tych religii o sobie samych. W dialogu zatem wiary miedzy
przedstawicielami dwoch religii do glosu dochodzg wla$ciwie cztery religie:
religia wlasna, przezywana i rozumiana przez przedstawicieli dwdch rdéznych
religii oraz ta inna religia znana i oceniana w nauce wiary przez partnera
rozmowy. To podwojenie jest nieuniknione, pogladu bowiem, jaki sie ma
o innej religii, nie mozna sie¢ wyzbyé bez niewiernosci w stosunku do wlas-
nej nauvki wiary. Mozna najwyzej przy stuchaniu ,wlaczy¢” swoje rozumie-
nie w rozumienie tego drugiego; moZna je czasowo ,wylaczyé”, by — gdy
mowa o wiasnej religii — znéw je dopusci¢ do glosu. Tym samym jednak
dialog staje sie wymiana monologdédw. Inng mozliwoscia jest to, ze kazdy
z uczestnikéw dialogu wiary znosi w samym sobie napiecie wspotistnienia
dwbdch pogladdéw o partnerze rozmowy: wilasnego pogladu i pogladu partne-
ra. By¢ moze ufa sie przy tym, Ze wiasnie dialog moze przyczynié sie do
zmniejszenia tego napiecia — przy zatozeniu jednak, ze na podstawie
uprzednich wyjasnien nie stracito sie odwagi do dialogu, Wdéwczas jednak
pojawia sie nastepna przeszkoda, ktdéra najczesciej lgczy sie z trudnoscig
teologiczno-dokirynaing.

Jezyk

Prowadzac rozmowe uzywa sie jezyka. JezyK jest wyrazem i forma tego,
co zyje we wnetrzu czlowieka, a jednoczesnie pietnem i obrazem historii
kulturowej oraz istniejgcych stosunkéw spolecznych. Tak rowniez uksztalto-
wal sie jezyk religijny; powstal on na fundamencie niepowtarzalnego do-
$wiadczenia w ramach tradycji i spoleczenstwa, ktére odnosi sie do danej
religii. Jezyk religijny moze byé zrozumiany poprawnie tylko w swietle
doswiadczenia, ktérego jest wyrazem, oraz w ramach wspélnoty, w ktorej sie
uksztaltowal.

Wielu vuczestnikbw rozmoéw miedzy przedstawicielami ré6znych religii
odnosi wrazenie, ze dla dialogu wiary z przedstawicielami innych religii nie
istnieje wspdlny jezyk. ,,Wspblny jezyk” nie oznacza jednak, ze kaide po-
jecie moze byé rozumiane tylko na jeden jedyny sposoéb. Wieloznacznosé
pojeé dana zostala wraz z zywotnoscig jezyka, a ta jest warunkiem mozli-
wosci rozmowy miedzy ludzmi, ktérzy z kolei sg rbézni w aspekcie dogwiad-
czenia 1 ich miejsca w tradycji i spoleczenstwie. Istniejg jednak granice
wieloznaczno$ci pojeé; wystepuija one wiedy, gdy jednosé pojecia zostanie
przelamana przez wielos¢é mozliwosci interpretacyjnych lub (w terminologii
klasycznej) je§li ekwiwokatywnosé zastapi analogie. Te granice wieloznacz-
nosci osiggnie sie szybciej, jesli jezyk religijny przeksztatci sie w jezyk fa-
chowy, ktéry ma tendencje do uniwokatywnosci. Dlatego tez rozmowa mie-
dzy specjalistami réznych religii, jak np. teologami i uczonymi w Pismie,
osiaga wiele szybciej granice mozliwosci dialogu i latwo przeksztalca sie
w monologiczng wymiane slow,

Kazde zatem spotkanie dialogowe powinno polegaé przede wszystkim na
szukaniu wspoélnego jezyka. Jezyk religioznawstwa moze sie ckazaé pomoc-
ny, nie moze on jednak ze wzgleduy na swoéj ku uniwokatywnosci zmierzajg-
¢y charakter sam w sobie reprezentowaé réznych doswiadezen wiary w ra-
mach tradycji réznych wspélnot religijnych. W szukaniu wspélnego jezyka
wazniejsze jest zwrdcenie uwagi na roznice niz na podobienstwa. W naszej
dzisiejszej postawie odwrotu od polemiki zbyt latwo zadowalamy sie jedynie
przyjeciem postawy zgodnosci. Przez irenizm jednak nie dazymy ani do
poznania prawdy, ani do wzajemnego zrozumienia. State i dokladne rozpra-
cowanie roéznic jest dlatego tak waZne, gdyz zmusza do stuchania innych
i poznania, jakimi oni rzeczywiscie sg, a nie jakimi sg w naszym przekona-
niu. Ireniczna niecierpliwosé nie zezwala jednak na taka dyskusje w dialogu

10*
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wiary; czesto ogranicza sie WiQC do poboznych, powierzchownych wyjasnient
w sp1aw1e wiary, gdzie jest sie sw1adomym glebokich réznic, aby nastepnie
mow1c 0 sprawach o ktorych moéwié mozna na -podstawie wspélnego do-
§wiadczenia i o tym, gdzie widzi sie Wspolne zadanie,. jak -na- przyklad
problemy spoteczne. Jednakze i tutaj jawi sie meprzezwymezalna przeszkoda,

Historyczna misja

Moze sie¢ wydawaé, ze dziedzina sprawiedliwosci i pokoju to praktyczny
przedmiot rozmowy w dialogu wiary, o czym rzeczywiscie mozna rozmawiac,
poniewaz wszyscy w ramach okreslonego spoleczenstwa sg uczestnikami
wspblnego doswiadczenia rzeczywistosci spotecznej i stojg wobec tych sa-
mych probleméw w tej rzeczywistosci: Byloby to mozliwe, gdyby c¢hodzilo
o rozmowe miedzy socjologami i politykami., W djalogu_ jednak wiary,
gdzie o tych Wspolnych problemach mowi si¢ na podstawie okreslonej
§wiadomosci wiary, jest calkiem mozliwe, ze problemy okazg SIQ meJedna-
kowe; przykladowor: zagadnienie praw czlow1eka, szczegblnie za§ wolnosel
religii i sumienia, ktére w roznych religiach sa réznie interpretowane. Zalo-
zywszy jednak, ze mozna wykazaé pewne wspblne problemy, to nawet wow-
czas nie tylko interpretacja tych probleméw bardzo czesto bedzie roézna,
lecz takze bedziemy mieli do czynienia z calkowicie réznymi koncepcjami
zadan cziowieka w Zyciu spotecznym, tak jak one rozumiane sg w odnosnej
nauce wiary. Rozne swiatopoglady, dane wraz z pluralizmem religijnym,
nalezy rozumieé nie tylko w sensie teoretycznym, lecz takze praktycznym
jako wielosé prOJektéw zmlerzaJacych do polepszenia §wiata, czemu $wiado-
mos$¢ wiary daje inspiracje, sile i wyznacza kierunek. W wiekszosei przy-
padkéw ze $wiadomo$cig wiary zwigzana jest tez Swiadomosé postannictwa,
To samo zadanie dotyczace probleméw spolecznych ‘bedzie . rozumiane .odpo-
wiednio do réznej $§wiadomosci poslanmczeJ, jako inne zadanie misyjne. Wy-
nikajace z tego zderzenie réznych, nieraz sprzecznych. zadan misyjnych,
przyczynia sie do mepowodzema dialogu wiary. Nie méwimy tu explicite,
o religijnym zadaniu misyjnym w roéznych religiach o charakterze uniwer-
salnym. Sprzeczno$¢ jest po prostu wbudowana w dialog wiary na temat
misyjnego zadania partnera. Dla tych, ktérzy nie chca kroczy¢ blednyml,
drogami synkretyzmu, nie istnieje, jak dotad, rozwmzame tej sprzecznosci,

Zakonczenie

Na koniec kilka wnioskéw wyplywajgcych z powyzszych rozwazan o nie-
mozliwosci dialogu wiary; nalezy przy tym jeszcze raz podkre$li¢, ze rozwa-
Zzania powyzsze nie chcg zamkngé, lecz wlasnie otworzyé drzwi do dialogu
Wiarv, jednakze bez powierzchownego przykrywania rzeczyw1stych zadan
i perspektyw tego dialogu.

1. Niemozliwo$¢ dialogu wiary moze zosta¢ zrozumiana i przezwyciezona
tylko przez mito$¢, ktéra uznaje i przyjmuje drugiego jako drugiego i in-
nego.

2. Dialog wiary miedzy przedstawicielami réznych religii zaklada proces
inkulturacji, w ktérym wiara zmierza do wyrazenia sie w formach (w roz-
mowie nazywa sie to jezykiem) wilasciwych innej kulturze. Proces ten nie
pozostaje bez znaczenia dla rozwoju tej kultury i wzbogacenia mozliwosci
wyrazu i dosw1adczema samej wiary.

3. Dialog wiary abstrahujacy od rzeczywistosci hlstoryczneJ i spolecznej
religii zaangazowanych w dialog w naJlepszym przypadku nalezy uwazad
za niepowazng gre. Przede wszystkim za§ dialog wzary nie moze pominaé
problematyki praw cztowieka.
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4. Radosny irenizm, ktéry mozna nieraz zaocbserwowaé w roéznych zakre-
sach dialogu wiary, wnosi mniej do wzajemnego zrozumienia w prawdzie,
niz cierpliwe ,rozprawienie si¢”, w ktérym roéznice zostang rzetelnie ukazane
i wyrazone, )

5, Zadaniem dialogu wiary jest wypracowanie nowego etosu misyinego
wérod religii. ) ‘

6. Podjecie dialogu wiary oznacza zadowolenie sig tym, co prowizorycz-
ne. Jest to prosta i cierpliwa odwaga podjecia sie niemozliwego zadania,
ktorego urzeczywistnienie nalezy do Tego, u ktorego nie ma rzeczy niemoz-
liwych. - :

ks. A, A. Roest Crollius SJ, Rzym
Ttum. ks, Roman Malek SVD, Taipei (Tajwan)

2, Kult cargo w prowincji Sepik Wschodni
{Papua Nowa Gwinea)

Kulty -cargo wystepujace w Papui Nowej Gwinei budza zywe zainte-
resowanie, ‘szczegbdlnie po drugiej wojnie §wiatowej, zar6wno uczonych, jak
i czynnik6w administracyjnych oraz misjonarzy tam pracujgeych, U podstaw
ideologii kargistycznej lezy wiara, ze dobra materialne bialych (okrety, sa-
moloty, samochody, amunicja, stalowe siekiery, artykuly handlowe, pienig-
dze) nie'sg wyilworem technologii przemyslowej, lecz pochodza spoza ludz-
kich zZrédel; sa przystane przez przodkéw !, Charakterystyczriym przykladem
przejawu tej ideologii jest kult cargo, ktérego liderem stat sie Matias Y ali-
wan, dzialajagcy aktualnie w okolicach Yangoru w prowincji Sepik
Wschodni 2, :

Etnografia regionu

Prowincja Sepik Wschodni obejmuje 43.770 km? i liczy ok. 199 tys. lud-
nosci, z ktoérych 19 tys. zyje w okolicach Yangoru w dystrykcie Maprik.
Najwieksze grupy jezykowe to Abelam, Arapesh, Boikin i Sawos. Ludnosé
zyje z uprawy ziemi; giéwnym zas$ pozywieniem jest yam . i taro. Region
charakteryzuje sie bogata kulturg materialng oraz rozbudowanymi rytuatami
magicznymi, szczegdlnie zwigzanymi z uprawa yamu. Dla celéw kultowych
budowane sg stynne haus tambaran (domy duchéw), w ktérych przechowuje
sie rozliczne przedmioty magiczne i obrzedowe. W wierzeniach religijnych
wazng role odgrywajsg duchy zmariych przodkéw kori-yavae, a kazdy klan
wierzy w istnienie nadnaturalnych bytéw duchowych zwanych masalai. Sg
to byty mityczne, zamieszkujgce miejsca $wiete (laki, busz, gbry) i przedsta-

.- Y Por, W. Kowalak, Melanezyjskie kulty cargo, Collectanea Theolo-
gica 44(1974) z. 3, 164—168; tenze, Cargizm, w: Encyklopedia Katolicka II
1331—1332; E. Nowicka, Bunt i ucieczka. Zderzenie kultur i ruchy spo-
teczne, Warszawa 1972, 147—197.

2Por. L, Hwekmarin i in, Yangoru Cargo Cult 1971, Journal of
the Papua New Guinea Society 5(1971) nr 2, 3—27; R. S. May, The View
from Hurun. The Peli Association of East Sepik, New Guinea Research Unit
Discussion Paper No. 8, 1975 (mps. Archiwum Port Moresby University, sygn.
AQ 301-4510995446 M 467 I): M. Knight, The Peli Ideal. An Evaluation
of the Ideology of the Peli Association, Catalyst 5(1975) nr 4, 3—22;
W. R. Stent, An Interpretation of a Cargo Cult, Oceania 471977 nr 3,
187—219.
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wiane bywajg zazwyczaj w postaci weza, zwierzecia lub nawet czlowieka
Uchodza one za duchy zle; ich dzialalno$¢ kojarzy sie szczegdlnie z klegska-
mi i nieszczeSciami zywiolowymi, chorobami, przypadkami tajemniczej Smier-
ci, samobdjstwami, nieurodzajem i stabymi zbiorami. Ludnos¢ okolicy Yan-
goru wierzy w istnienie ,najwyiszego masalai” zwanego Wale-rur'n. Mieszka
on na szezycie goéry Hurun (Mt. Turu, 1213 m) w poblizu Yangoru. Ta wias-
nie géra byla miejscem powstania jednego z najbardziej dynamicznych kul-
tow cargo.

Kontakty ludnosci rodzimej z bialymi siegaja poczatkéw obecnego stu-
lecia, ale az do drugiej wojny S$wiatowej byly one raczej sporadyczne
i nieliczne. Misje katolickie rozpoczely dzialalnos¢ w 1914 r. w Ambukanja,
niedaleko Yangoru, a w latach trzydziestych osiedlili sie w Maprik poszuki-
wacze zlota z Europy. W czasie drugiej wojny $wiatowej w prowincji Sepik
Wschodni toczyly sie ciezkie dziatania wojenne, ktorych final (kleska Japon-
czykéw) mial miejsce wiasnie w okolicach Yangoru.

Dopiero po drugiej wojnie swiatowej kontakty te bardzo sie wzmogly
i zaczely wywiera¢ coraz wiekszy wplyw na tradycyjne struktury spoleczne
i religijne. Bezpo$rednio po zakonczeniu dzialan wojennych utworzono w
Yangoru posterunek administracyjny, systematycznie penetrujgcy region.
W latach 50-tych wprowadzono system monetarny zachodni oraz handel ka-
w3a, ryzem, orzechami ziemnymi i kakao, a w latach 60-tych rozpoczeto
budowe drog, ktdére w 1968 r. polgczyly Yangoru z Wewak i Maprik. W 1948
roku reaktywowano stacje misyjna w Ambukanja, a nastepnie otworzono
nowa stacje w Negrie, na zachdéd od Mt. Turu, oraz kilka outstations w okoli-
cy. W Yangoru rozpoczeto dziala¢ Towarzystwo Boga (Assembly of God, od
1960 r.), a w okolicy Swiadkowie Jehowy oraz Adwentys$ci Dnia Siédmego.

W 1962 r. Yangoru stalo sie siedzibg samorzadu lokalnego, w sklad kto-
rego wchodzilo 38 inspektoréw oraz 45 czlonkéw; rozpoczele réwnoczesnie
dziatalnos¢ Towarzystwo Rozwoju Wsi i Rolnictwa (Cooperatives and Rural
Progres Societes). Postep 1 rozwéj rzeczywiscie sie dokonat w regionie Yan-
goru, ale nie zadowalal oczekiwan ludnosci, ktéra juz zdazyla poznaé tech-
niczne wyposazenie armii japonskiej, stope zyciowa bialych oraz ich obietni-
ce dotyczace dbébr materialnych (cargo) dane w czasie wojny w zamian za
wspolprace w walkach prowadzonych przeciw Japonczykom. To niezadowo-
lenie znalazlo swdj wyraz w pewnej antypatii do administracji lokalnej, we
wzmozonej migracji ludnosci szukajgcej mozliwosci zdobycia pieniedzy w in-
nych miejscowo$ciach oraz w powstaniu kultu cargo, ktérego liderem byt
Matias Yaliwan.

Matias Yaliwan

Matias Yaliwan urodzil sie ok. 1933 r. w wiosce Marambanja, niedaleko
Yangoru. W latach 50-tych sluzy! kilka lat w policji w Goroka i Madang,
ale jego zachowanie okreslono jako ,dziwne”. Przebywal przez pewien czas
w szpitalu na kuracji, a po wyjsciu ze szpitala zrezygnowal w 1962 r. ze
stuzby w policji i przenidst sie do Wewak, gdzie zostat zatrudniony na tam-
tejszej stacji misyjnej; pracowal najpierw w pawa haus, a poOiniej na lot-
nisku misyjnym w Wirui. Wydaje sie, ze wlasnie tu zaczely sie formowacé
w mentalnosci Yaliwana pierwsze idee kultu cargo. W tym czasie by! gor-
liwym czlonkiem Legionu Maryi, organizowal spotkania o charakterze reli-
gijnym i szerzyl idee legionu. W 1966 r. rozpoczeta dziatalno$§é polityczna
ChrzeScijanska Partia Demokratyczna (Christian Democratic Party); Yaliwan
opuscil misje i wstapil w szeregi partii, mial bowiem zamiar zostaé wybra-
nym w wyborach powszechnych z ramienia partii do Izby Zgromadzen, ale
otrzymal bardzo malo gloséw.
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W 1969 r. Yaliwan zorganizowal w Marambanja wielki singsing, w kto-
rym braly udzial setki ludzi z okolicy. Wielu z nich przyszlo dlatego, ze
rozeszla sie pogloska wsrdéd ludu, iz po calonocnym singsingu, rano w czasie
wykonywania uroczystych tancéw, zmarli przodkowie powstang z grobow
i przyniosg ze sobg cargo. Yaliwan jednak nie glosil tego wyraznie; moéwit
jedynie, ze ,wydarzy sie co$ niezwyklego” (i gat wanpela samting bai i ka-
map), gdyz wszystko, co czyni, pochodzi z natchnienia BoZego i jest realizacja
przymierza zawartego miedzy nim a Bogiem (promis bilong mi wantaim
God). Twierdzit tez, ze B6g dal mu zdolnosé przepowiadania przyszlosci; ze
jego ziomkowie sg oszukiwani przez misje; ze Biblia zawiera ukrytg prawde
(tok bokis), ktéra znajg tylko biali, i ze jezeli Nowogwinejczycy nie beda
stucha¢ glosu Bozego, nie zdobedg dobrobytu materialnego. W czasie sing-
singu nie wydarzylo sie jednak nic nadzwyczajnego.

Kult cargo

Wspomniano, ze w 1962 r, rozpoczelo dzialalnos¢é w Yangoru Towarzy-
stwo Rozwoju Wsi i Rolnictwa, Grupa uczonych amerykanskich z tego to-
warzystwa otwarla trzy placowki badawcze, zlokalizowane na szczycie Mt.
Turu (Hurun), miejscu swietym przebywania masalai Wale-rur'n. Poletka
badawcze i do$wiadczalne oznakowano cementowymi slupkami. Ten fakt
uznano w 1969 r. za przyczyne niewydarzenia sie zapowiedzianego ,czego$
niezwyklego”. Wierzono, ze placéwki badawcze, a przede wszystkim cemen-
towe slupki, zbeszczes$cily miejsce Swiete, rozgniewaly masalaic Wale-rur'n
nie respektujgc tradycyjnych wierzen i w efekcie przyczynily sie do nie-
nadejscia cargo.

Z poczatkiem 1971 r. kult przybral na sile. Matias Yaliwan oraz jego
przyjaciele Daniel Hawina 1 Peter Koe zazgdali usunigcia cemento-
wych slupkéw z Mt. Turu, zaczeli zbieraé¢ skiadki wsrdéd okolicznej ludnosci,
a Yaliwan zapowiedzial termin gléwnych uroczystosci kultowych na dzien 7
sidbdmego miesigca (lipiec), 1971 r. Kazdy mezczyzna byl zobowigzany zaplacié
10—12 dolaréw, kobieta — 2 dolary, a osoby bardziej zamozne — 25 dolaréw
lub nawet wiecej. Do dnia 7 lipca 1971 r. zebrano w ten sposéb 21.572 dola-
ry. Réine byly propozycje przeznaczenia tych pieniedzy: 1. cze§é z nich
zostanie rozdana zolnierzom amerykanskim, pozostala za§ cze$¢ bedzie ofia-
rowana zmarlym przodkom, ktérych groby znajdujg sie w Australii, a ich
imiona sg wypisane na tablicy w Muzeum Narodowym w Canberra; 2. zosta-
nie wzniesiony pomnik dla upamietnienia wydarzen, jakie nastapia w dniu
7 miesigca sibdmego; 3. utworzone zostanie stowarzyszenie kultowe; 4. pie-
nigdze te w magiczny spos6éb rozmnozg sie w dwoédjnaséb i kaidy otrzyma
z powrotem podwoéjng sume zlozonej ofiary; 5. zostang przekazane czynnikom
administracyjnym i misjom.

Powstalo réwnoczesnie wérdéd ludu wiele spekulacji, co sie ma wydarzy¢
w owym 7 dniu miesigca siédmego: 1. bedzie wéwczas wyjatkowo dituga noc,
nalezy wiec zabra¢ ze sobg drzewo opalowe, okrycia, pozywienie; 2. w cza-
sie nastania diugiej nocy wszyscy powinni znajdowaé sie w domach i nie
wychodzié z nich; 3. nalezy usungé¢ z doméw wszelkiego rodzaju bron, gdyz
moze ona obroci¢ sie przeciwko wyznawcom kultu i zabié¢ ich; 4. w czasie
trwania dlugiej nocy uczestnicy kultu stang sie biali; 5. w czasie nocy ukazg
sie masalai, insekty, wije, stonogi i wszelkiego rodzaju weze z pytonem na
czele, ktéry przyjdzie z Mt. Turu i bedzie mial postaé pdi-weza, podi-czlowie-
ka; 6. w nocy tej ptaki, Swinie i réznego rodzaju zwierzeta wroecg tam, skad
sie wywodzg; 7. wirod wielkich ciemnosci gesta mgla okryje goére i zostanie
ona zalana wysoka falg; w calej okolicy bedg szerzy¢ sie epidemie i straszli-
we choroby; 8. po diugiej nocy biali i Nowogwinejczycy, ktorzy przezyja to
wszystko, stanag sie przyjaciéimi, beda przy jednym stole spozywali posilki;
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9. wtedy przybedzie 300 samolotdw amerykanskich (Boeing) 707, wyladujg
one na szczycie gory i wyrzuca z siebie wielkie ilosci towardw (cargo) i pie-
niedzy.

Matias Yaliwan wydal réwniez instrukcje i naznaczyl tabu, jakie nalezy
przestrzega¢ w 7 dniu miesigca sidbdmego. Instrukcje te byly przestrzegane
przez wiekszo$¢ ludnosci okolic Yangoru i Maprik. Przede wszystkim wszys-
cy mieli-sie modlié¢, czytaé Biblie i naprawiaé¢ swoje zle uczynki. Przestrze-
gano nastepujgcych tabu: 1. zakaz palenia tytoniu; 2. zakaz zucia orzechoéw
betelowych; 3. powstrzymanie sie od pracy; 4. zakaz uzywania nozy; 5. za-
kaz bebnienia na garamutach; 6. zakaz stosunk6éw seksualnych; 7. zakaz
robienia halasu; 8. zakaz przeklinania.

Dwa dni (5 lipca) przed 7 dniem miesigca siédmego rozpoczal sie marsz
ze wszystkich kierunkéw okolicznej ludnosci ku Mt. Turu. Wiekszoéé z nich
zgromadzila sie w przeddzien wieczorem w Yangoru, We wtorek, 7 lipca
1971 r., o godz. 3" nastgpilo budzenie pielgrzyméw, a nastepnie wchodzenie
na Mt. Turu. Na czele okolo 6-tysiecznej rzeszy kroczyt Matias Yaliwan
wraz z dwunastu ,apostolami” i odmawial rézaniec. Droga na szczyt byia
blotnista i Sliska, szczegblnie ostatni jej odcinek byt bardzo s’cromy, Tudzie
wdrapywali sie na czworakach. Gdy osiagneli szczyt, rzucali sie na réine
przedmioty pozostawione przez placowki badawcze. Uwage swg skupili
na doswiadczalnej zaprawie cementowej, bedacej przedmiotem badan pla-
coOwek naukowych. Zabierali je ze sobg w celach magicznych lub tez na
pamiatke. Inni za$ obchodzili szezyt naokolo, zbierali poszycie szezytu, liScie
z drzew (szczegblnie liscie z ,tanget” — Taetsia fructicosa), réOwniez dla
rytéw magicznych odprawianych w ogrodach lub w celach leczniczych. Przy-
bysze byli bardzo podnieceni, ale zachowywall sie spokojnie, cicho, z god-
noscig. Po pewnym czasie wyglosit przeméwienie Daniel Hawina, przy-
jaciel Yaliwana (tresé przemoéwienia ulozyl Yaliwan). Zwrdcil sie on do
obecnych, aby pomogli znie$§¢ z géry cementowe stupy wyznaczajgce miejsce
na poletka do$wiadczalne. Nastepnie Yaliwan podszedl do tych slupow, wilo-
2yt na nie rece, modlil sie¢ nad nimi i wezwal obecnych, aby zechcieli znie$¢
je z gbéry, gdyz zdarzy sie tu co$ ,nadzwyczajnego”. Gdy slupy znoszono do
Yangoru, obecni na szczycie utworzyli szpaler, dotykali je dobrotliwie i od-
mawiali rézaniec. P6znym popoludniem wszyscy rozeszli si¢ w milczeniu do
swoich wiosek. Na Mt. Turu nic nadzwyczajnego nie wydarzylo sie.

Seven Association

Usuniecie cementowych stupéw z Mt. Turu oznacza zakonczenie jednej
fazy dzialalnosci kultu cargo w okolicach Yangoru. Réwnoczesnie jednak
rozpoczyna nastepng faze. W listopadzie 1972 r. Yaliwan oglosil powstanie
stowarzyszenia pod nazwg Chrzeécijansko-Demokratyczne Stowarzyszenie Mt.
Hurun (Mt. Hurun Christian Democratic Association), pdzniej przeksztalcone
i do dzi§ istniejace Seven Association, ktére przyciaga wielu zwolennikow
zaré6wno z prowincji Sepik Wschodni, jak i Sepik Zachedni. Kwatera gléwna
stowarzyszenia znajduje sie w Hokitown, przy gléwnej trasie Wewak—Ma-
prik, ok. 50 mil od Wewak, w specjalnie wybudowanym w 1975 1. osiedlu
Matiasa Yaliwana i jego najblizszego otoczenia.

W marcu 1973 r. Matias Yaliwan o§wiadczyl, Zze Seven Association jest
stowarzyszeniem chrzescijafiskim i ze jego zwolennicy wierza w Boga; celem
za§ stowarzyszenia jest wprowadzenie w zycie prawa Bozego (Olgeta man
i mas i stap aninit long ol gavman — , Kazdy niech bedzie poddany wiadzom
sprawujagcym rzady nad innymi”, Rz 13,1). W tym zakresie Seven Association
nie powoduje konfliktéw ani z wiladzami administracyjnymi, ani z misjami.
Yaliwan wyraZnie odcina sie od wszelkiej dzialalnosci ekonomicznej i poli-
tycznej, twierdzi, Ze z zebranych -skladek czlonkowskich nalezy budowaé
szkoly i szpitale, lecz nie drogi, gdyz to nalezy do administracji.
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Na przelomie 1974/75 r. Yaliwan jeszcze raz zaintrygowal opinie publicz-
na: rozeszia sie pogloska, ze ma dac sie ukrzyzowaé. Jednakze tego Yaliwan
nie glosil; wzywal jedynie wszystkich do jedno$ci i méwil, ze Seven Associa-
tion powinno wnie§é¢ swodj skromny wklad do uzyskania niepodleglosci. Wiesé
réwniez niosta, Ze co$ ma sie wydarzy¢ nadzwyczajnego 7 VII 1977 r. Nic
sie jednak nie wydarzytlo.

Dzialalnos$é¢ rytualna

Glowna dziatalnosé rytualna koncentruje sie wokél problemu pomnoze-
nia pieniedzy i zastosowania odpowiednich $rodkéw, aby cel ten osiggnaé.
Zasadniczo stosuje sie dwa srodki: pawa haus oraz ,cmentarze” (,dziatki
pamigtkowe”).

W celu uzyskania wiekszej sumy pieniedzy (rozmnozenia ich w sposde
magiczny) buduje sie tzw. pewa haus — sitlownie. Przechowuje sie w nich
rézne przedmioty magiczno-kultowe oraz pienigdze pochodzace ze skladek.
Wedlug wierzen kargistow w pawa haus rozmnoza sie one tak samo, jak
w bankach rosnie procent od zlozonych tam kwot., Ale nalezy w tym celu
wykonaé specjalny rytual wasim mani — mycia pieniedzy lub paitim dis —
przelewania ich z naczynia do naczynia. Rytual ten byl wykonywany przez
wokboi (pracownikéw) i plauc gel (dziewczeta od kwiatéw), Jesli czynnosé
zostanie wykonana poprawnie, pienigdze w sposéb magiczny rozmnozg sie.
Je$li za$ pieniedzy nie bedzie wiegcej, przyczyny nalezy dopatrywaé sie nie
w braku efektywnosci rytuatu paitim dis, lecz w jego blednym wykonaniu.
Trzeba wiec czynnosé¢ powtdrzy¢ i préhowaé (ani traim tasol) tak diugo, az
wreszcie czynnosé okaze sie skuteczna. Szczytowa akcja budowy pawa haus
i realizowania rytuatu peaitim dis przypada na lata 1971—1974. Bylo woéwczas
czynnych w okolicach Yangoru 49 pawa haus, rytual paitim dis wykonywalo
60 plaua gel, a planowano wybudowa¢ dalszych ok. 600 pawa haus. Pienig-
dze ze skladek ,,plynely jak rzeka”, méwi Peter Koe. Aktualnie jednak
dzialalno$é ta nieco przygasla, pawa haus stap nating (sa nieczynne).

Drugi rodzaj czynnosci rytualnych polega na kladzeniu pieniedzy do
imitacyjnych grobéw na ,cmentarzach” (,dzialkach pamigtkowych”). Nieraz
pienigdze zamyka sie w walizkach i nastepnie zakopuje do ziemi. Gdy po
pewnym czasie, wedlug wierzen kargistow, odkopie sie je, beda pelne pie-
niedzy. W 1972 r. wykupiono w okolicach Marambanja i Yangoru ok. 800
dziatek i tworzono imitacyjne groby (giaoman matmat), Na kazdym grobie
zostal umieszczony drewniany krzyz, z wypisanym imieniem ofiarodawcy
pieniedzy (10 dolaréw). Naoczni $wiadkowie twierdza, Ze gdy po pewnym
czasie odkopano ,groby” i wyjeto z nich walizki, nie bylo w nich wiccej
pieniedzy, a w niektérych pojemnikach byly kamienie. Matias Yaliwan wy-
jasnia fakt nierozmnozenia sie pieniedzy ,nieprzestrzeganiem prawa” (lo),
tzn. tradycyinych norm zachowania sie 1 spolecznego postepowania. Nalezy
wiec wyzna¢ swe winy i czynnos$é powtérzyé. Inspektor administracyjny
z Nuku w sprawozdaniu za rok 1973 podaje, Ze niemal cala okoliczna lud-
no$é byla zaangazowana w kupowaniu ,dzialek pamigtkowych” i skladaniu
ofiar; zebrano ok. 200 tys. dolaréow. Trudno powiedzieé, co sig z t3 suma
pieniedzy stalo.

Zakonczenie

Kult cargo w prowincji Sepik Wschodni, ogniskujgcy sie wokét osoby
Matiasa Yaliwana, jest jednym =z najwiekszych, najbardziej dynamicznych
i potencjalnie najbardziej rozwojowym kultem w stuletniej historii ruchu
kargistycznego na Nowej Gwinei. Charakteryzuje sie on odmiennoscia sto-
sowanych srodkéw (pawa haus, giaman matmat) oraz zacie$nionym zakresem
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rodzaju zdobywania cargo (tylko pieniadze), Nasilenie dzialalnosci rytualnej
aktualnie nieco zmalato, ludnos$é stracita przez nig sporo pieniedzy, ale nie
zaluje tego i Zyje nadzieja, Zze uda sie jej z nadwyzks odzyskaé zlozone pie-
nigdze przez inne obrzedy rytualne i przy innej okazji. W §wietle dokonu-
jacych sie przemian spoleczno-ekonomicznych w Papui Nowej Gwinei mozna
snué¢ prognozy, ze przyszia dzialalnosé kultowa odwola sie raczej do kon-
wencjonalnych spoleczno-ekonomicznych wartosci Zachodu niz do wierzen
religijno-magicznych, Ale jest to niepewne; nie spelnione oczekiwania s3g
funkejg rozwoju, dlatego lider kultu chcge zaspokoié te pragnienia swoich
zwolennikéw, bedzie musiat i§é po linii ich tradycyjnej mentalnodci, ktora
pomimo dokonanych i dokonujgcych sie zmian spoleczno-ekonomicznych,
pozostaje nadal niezmieniona, bazujaca na tradycyjnych wierzeniach religij-
no-magicznych,

ks. Witadystaw Kowalak SVD, Warszawa



