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Coraz wigce] mowi si¢ na temat praw przystugujacych ludom tubylczym.
Sa to glosy zarowno ze strony antropologow, organizacji pozarzadowych, mi-
sjonarzy, jak 1 przede wszystkim przedstawicieli ludnosci tubylczej. Te z ludow
tubylezych, ktére pozostaja w kregu kultur narodowych od dluzszego czasu,
sa w stanie zorganizowac si¢ w sposob umozliwiajacy im podjecie proby obro-
ny wihasnych intereséw na arenie narodowej czy mig¢dzynarodowej. Natomiast
grupy, dla ktérych proces kontaktu z fudnoscia nietubylcza dopiero sie rozpo-
czyna, sa zupetnie — cho¢ to okreslenie nie najlepiej precyzuje ich stan — zdezo-
rientowane w nowej sytuacji kulturowej. Dalsze losy takich grup uzaleznione sa
w duzym stopniu od tego. kim sa tzw. agenci kontaktu: osoby i/lub instytucje,
ktore jako pierwsze przekazuja prawdy i wartosci nowej kultury.

Jednymi z agentow kontaktu byli i w dalszym ciagu sa misjonarze, ktorzy
zajmuja si¢ migdzy innymi edukacja niektorych grup indianskich w Ameryce
Poludniowej. W przesztoscei bardzo czesto byli oni pierwszymi osobami nawia-
zujacymi kontakt z ludnoscig tubylcza. Robili to na wlasng reke, badz na zlece-
nie rzadow. Celem niniejszego artykutu jest wskazanie na rolg, jaka odgrywali
misjonarze w procesie nawiazywania kontaktu, a szczegolnie na to, jak ich po-
stawa, wyznawane przez nich wartosci i gloszone idee wplywatly na losy ludno-
sci tubylezej w Ameryce facinskiej, ze szczegdlnym uwzglednieniem Amazo-
nii. Poniewaz w jednym artykule nie sposob omowic dziatalnos¢ wszystkich
organizacji misyjnych, ktore mozna spotka¢ na tym obszarze, chce przedstawicé
efekty dziatan tych, ktére w ostatnich dziesigcioleciach odegraly tam najwaz-
niejsza role: Letniego Instytutu Lingwistycznego (Summer Institute of Linguis-
tics, dalej SIL)' oraz obecnych tam nieustannie od 500 lat misji katolickich.
Sposrod setek kosciotow i organizacji misyjnych prowadzacych dziatalnosé
w te] czgsci $wiata (w samym Ekwadorze od poczatku wieku do 1972 roku
zarejestrowato si¢ 30 protestanckich kosciotdow i organizacji wyznaniowych
pochodzacych z Ameryki Potnocnej; Robinson, 1981) wybratam wiasnie SIL ~

' Summer Institute of Linguistic (SIL) zmienit w 1999 roku nazwe na SIL — International. Po-
niewaz jednak artykul ten dotyczy wezesniejszej dzialalnosci Instytutu. uzywam w tekscie dawnej
nazwy i skrotu od jej angiclskiego zapisu.
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niedenominacyjng organizacjg¢ protestanckg o charakterze misyjnym — poniewaz
obok Misji Nowych Plemion, odegrala ona najwazniejsza role w nawracaniu
Indian na protestantyzm, bardzo czgsto przyczyniajac si¢ do znacznych zmian
kulturowych wsrod tych grup. z ktorymi pozostawala w kontakcie.

By moc przeanalizowa¢ powiazania pomigdzy losami Indian a dziatalno$cig
misji i stwierdzi¢ w jaki sposob dzialania te determinuja sytuacj¢ grup indian-
skich przedstawiam najpierw postawy misjonarzy katolickich oraz protestanc-
kich misjonarzy-lingwistdw z SIL. cele jakie sobie wyznaczali i wyznaczajg,
metody ich dzialania oraz zamierzone i niezamierzone rezultaty tych dzialan.
Cho¢ sposoby postepowania poszczegdinych misjonarzy z SEL nie sa takie same,
to jednak trudno bytoby w pogladach czlonkow Instytutu wyodrebnié konkretne
nurty w oparciu o sposoby ich pracy wsrod Tudnoscel tubyleze. Mysle, iz — przy-
najmniej w Ameryce Lacinskiej — mozna méwic o jednym schemacie pracy SIL.
ktory postaram si¢ przedstawic. Inaczej jest w przypadku kosciola katolickiego.
ktorego misjonarzy, ze wzgledu na ich poglady dotyczace pracy misyjnej. mozna
zaklasyfikowaé do réznych kategorii. W takiej sytuacji zdecydowalam sig
na przedstawienie pogladow i dzialalnosci misjonarzy katolickich pracujacych
wsrod Indian i nalezacych do tych nurtdéw, ktore, jak mi si¢ wydaje, w ciagu
ostatnich trzydziestu lat najwierniej reprezentowaly stanowisko episkopatu laty-
noamerykanskiego dotyczace dziatalnosci misyjnej. Iustrujac te rozwazania
przykladami, szczegding uwage poswigcam Indianom Huaorani z Ekwadoru’.

Ani Huaorani, ani tez inni Indianie nie micli oczywiscie najmniejszego
wplywu na te, kto pierwszy nawiaze z nimi kontakt, a co za tym idzie, ktérg
z licznych obcych wizji swiata bedzie probowalo si¢ im narzuci¢. Decyzje po-
szczegblnych rzadow krajow Ameryki Lacinskiej o tym, kto i na jakich zasa-
dach ma nawigzac kontakt z izolowanymi grupami indianskimi, byly zazwyczaj
decyzjami politycznymi. Silne na tym kontynencie powigzania pomigdzy religia
i polityka byly czesto czynanikiem decydujacym o wyborze agentéw kontaktiu,
np. misjonarzy z SIL.

Polityczny kontekst dzialalnos$ci religijnej

Chee rozpoczaé od wskazania na wzrastajaca roznorodnos$é ruchow religij-
nych w Ameryce Lacinskiej oraz na zwiazki nowych 1 dziafajagcych od dawna
instytucji religijnych z polityka jako na czynnik potencjalnic istotny dla loséw
tych grup indianskich, ktore dopiero nawiazuja lub nawiaza kontakt ze spolecz-
nosciami nieindiafiskimi. Polityka powigzana jest bowiem z konkretnymi inte-
resami ekonomicznymi, ktore w Ameryce Lacinskiej bardzo cz¢sto — ze wzgle-
du na zasoby naiuralne — koncentruja si¢ na obszarach zamieszkalych przez
Indian. W takiej sytuacji zawsze istnieje obawa — uzasadniona, jak to zobaczy-
my w przypadku Huaorani — iz wplywy religijne moga zosta¢ wykorzystane
w celach ekonomicznych i politycznych.

% Indian Huaorani mialam okazje spotkaé w 1991 roku poderas pobytu w Ekwadorze z grupa
polskich etnologdw.
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W Boliwii — ktora nie jest pod tym wzgledem wsérdd krajow latynoskich
przypadkicm cdosobnionym — w 1993 roku byly oficjalnie zarejestrowane 124
grupy religijne. W czasie rzadow wojskowych, od polowy lat 60. do poczatku
80.. panstwo boliwijskie interweniowalo bezposrednio w sprawy religii. Kolejne
rzady, przychyiie Stanom Zjednoczonym Ameryki, ulatwialy organizacjom pro-
testanckim o charakterze misyjnym prowadzenie dziatalnosci, ktéra miala byé
pomocna w zwalczaniu wplywow teologit wyzwolenia, okreslanej przez rzady
wojskowych jako komunistyczna. Podobnie dziato si¢ na calym kontynencie.
Obecnie, jak to opisuje Lesley Gill, w La Paz istnieje ogromna ,,mobilnos¢ reli-
gijna” (Gill, 1993, s. 181). Kobiety i mezczyZni w ciagu swojego zycia sa kolejno
cztonkami réznych kosciotow 1 wyznan. Czasami naleza do kilku z nich jedno-
czesnie. Na przyklad osoba urodzona i wychowana w srodowisku wyznajacym
katolicyzm, przechodzi na protestantyzm przylaczajac si¢ do Zgromadzen Boga®,
pozniej przenosi si¢ do Zjednoczonego Kosciola Ziclonoswiatkowego 1 ostatecz-
nie powraca do ludowego katolicyzmu. W kazdym momencie tego procesu moze
ona takze konsultowaé sie z vatiri — indianskim wrézbitg i uzdrowicielem.

W Brazylii -~ uwazane] za najwickszy religijny tygiel na kontynencie —
w 1993 roku szacowano, iz protestanci to 13% spoieczenstwa. Trzy czwarte
brazylijskich protestantéw to zielonoswigtkowey (Stoll, 1993; Freston, 1993).
Podobnie jak w Brazylii, tak i w innych krajach Ameryki Lacinskiej, koscidl ten
zdobywa coraz liczniejsze rzesze wyznawceow'. Jego popularnosé przypisuje sie
szezegolnym darom, jakim Duch Sw. obdarza czlonkow kosciota — mowieniem
Jezykami, moca uzdrawiania i prorokowania. a takze nastawieniem na prace
wsrod biednych. Cho¢ w samej Brazylii koscioly zielonoswiatkowe nie objety
dotychczas swym wplywem zbyt wielu wspdlnot etniczriych, jednak, jak pisze
Aleksander Posern-Zielifiski, to wlasnie idee gloszone przez zielonoswigtkow-
cOW w najwighsze} mierze wspélgraja z tradycyjnymi formami religijnosci au-
tochtonicznej (..akceptacja ekstazy i transu jako formy kontaktu z sacrum, po-
wigzanie rytuatow z zabiegami magiczno-leczniczymi, wspoélnotowy charakter
nowych grup wyznaniowych, wiara w mozliwos¢ wniknigcia Ducha Sw.
w czlowieka wizja zbawienia w wersji millenarystyczne]”; Posern-Zielinski,
1994, s. 57). Dobrym przykladem na tworzenie koscioldéw autochtonicznych
w oparciu o idee zielono$wiatkowcow sg Indianie Toba z argentynskiego Chaco
i ich Iglesia Evangelica Unida (ibidem).

Zielonoswigtkowcey to ,.czwarta fala™ protestantyzmu w Ameryce Lacinskiej.
Pierwsza i druga fale, w XIX i na poczatku XX wieku, stanowity koscioly eurc-

* Asamblcas de Dios. Assemblics of God. to jedna z najwigkszych amerykanskich kongrega-
cji ewangelicznych. Koscioly te isinicjg takze w innych czgdciach swiata, np. w Tanzanii jest
ponad 1300 kosciolow Pentecostal Assemblies of God 1 wiele innych Assemblies of God, z kto-
rych kazdy — podobnic jak w Ameryce Lacinskicj— jest autonomiczny.

* Krestae ten ogdlny zarys sytuacji wyznaniowej w Ameryce Lacinskiej nie moge sobie po-
zwoli¢ na dokladnicjszy opis bardzo ciekawego zjawiska. jakim jest rozwdj kosciolow ziclono-
dwigtkowych. ruchow crentes (wierzaeyeh™. jak brazylijsey ziclonoswigtkowey sami nazywaja
siebie). ezy katolickich ruchéw charyzmatycznych.




14

pejskich imigrantow, jak np. Niemieccy Luteranie Brazylii oraz niektore glow-
ne wyznania z USA. Trzecig fale” tworzyly fundamentalistyczne fuith mis-
sion’. Zadne jednak z tych wyznan nie zdobylo tak wielu wyznaweow, co ostat-
nia fala kosciotow zielonoswiatkowych®.

[stotny aspekt zwiazku pomigdzy polityka a religia swietnie przedstawia Ro-
wand Ireland w artykule Crentes z Campo Alegre i religifna konstrukeja brazylij-
skiej politvki piszac: ,,W ciagu mojej dwudziestoletniej — z przerwami — pracy
w terenie od 1977 do 1989 roku, ksigza, agenci reziméw wojskowych. populistycz-
ni politycy, wilasciciele ziemscy i biznesmeni musieli pracowa¢ w i poprzez religij-
ny rynek, aby znalez¢é wsparcie i legitymizacje dla swoich projektow™ (Ireland,
1993, s. 48). Glosy protestantdw mialy znaczny wptyw na wyniki wyborow prezy-
denckich w Peru i Gwatemali. a w Brazylii koscioty protestanckie maja silne przed-
stawicielstwa w parlamencie. Na potudniu Meksyku to raczej katolicy popieraja
rzad, a protestanci, ktorzy — bywa — sa wyrzucani z domow, pozostaja w opozycjl.
Mozliwosci, jakie stwarza funkcjonowanie kosciota jako instytucji, sg czgsto wyko-
rzystywane w celach politycznych. Przykladem moze by¢ Uniwersalny Koscid
Krolestwa Bozego, nalezacy do trzeciej fali” brazylijskich kodcioldéw zielono-
swiatkowych, ktora rozpoczeta sig w koncu lat 70. Kosceiol, liczacy okolo 800 tys.
wyznawcOw, znany jest m.in. z egzorcyzmow iagresywnego stylu zdobywania
funduszy, a takze z posiadania sieci telewizyjnej. Na poczatku lat 90. znalazt si¢ on
pod ostrzatem narcdowych mediéw brazylijskich, a sledztwo policji wskazywato
m.in. na powigzania z kolumbijskimi handlarzami narkotykow. By mdc si¢ sku-
tecznie broni¢ na scenie politycznej (m.in. przed zabraniem koncesji telewizyjnej),
koscidt delegowat 3 deputowanych do Kongresu, a takze deputowanych stanowych
w Sao Paulo, Rio i Bahia. Dla zagwarantowania odpowiednicgo podziatu glosow
wiernych, potrzebnego do wyboru dwodch deputowanych federalnych, koscioly
w stanie Rio zostaly odpowiednio podzielone komputerowo (Freston, 1993).

Oprocz mozliwoscet politycznych, czy tez raczej wraz z nimi, dzialalnos¢ re-
ligijna stwarza szerokie mozliwosci ekonomiczne. Elizabeth Rohr, powolujac
si¢ m.in. na raport NACLA (North American Congress on Latin America)

Y Termin faith mission jest uzywany w odniesieniu do organizacji misyjnveh. ktorych pra-
cownicy nie maja pensji. leez sa wspierani finansowo przez wysylajace ich koscioly. znajomych
i innych wierzacyeh. Czgsto jedna 2 podstawowych zasad dzialania takich misji jest nieproszenie
o wsparcie finansowe. Misjonarze nic informuja o swoich potrzebach. chyba ze zostang o nic
zapyvtani. Faith odnosi sig do wiary w boze zaopatrzenic dla wszysikich potrzeb.

® Mysle. iz wnioski, jakie plyng 7 odpowiedzi na pytanic. dlaczego tak wielu Latynoameryka-
now porzuca kosciol katolicki na rzeez koscioléw protestanckich. sa istotne dla rozwazan nad
obecnymi postawami w kosciele katolickim. Przez 20 lat. do poczatku fat 90.. _postepowi™ katoli-
cy sadzili. iz 7 sukcesem reformujy swoj kosciol i odpowiadaja na zapotrzebowanie biednych
gloszac teologie wyzwolenia. David Stoll uwaza. iz by¢ moze wizja kosciola broniacego spole-
czenstwa przeciw sitom dyktatorow i $wiatowego kapitalizmu zawiodla. poniewaz kluczowa rolg
kosciola. dla przecigtnego Latynosa. byla mistyfikacja spolecznych nierdwnodei. W praktyce
teologia wyzwolenia okazataby si¢ wige odrzuceniem mistyki posrednictwa 2z wyzszymi ducho-
wymi i politycznymi stlami. ktére to odrzucenie uniemozliwilo kosciolowi zazegnywanie kon-
fliktow spolecznych. a takze narazilo go na represje ze strony wiadz panstwowych.
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wskazuje, iz niektore ugrupowania misyjne otrzymuja pomoc od takich firm jak
Coca-Cola, Pepsi-Cola, Mobil Oil czy Holiday Inn. Nie ulega watpliwosci —
pisze Rohr — ..iz konsorcja te ofiaruja pomoc ekonomiczna jedynie tym przed-
siewzigeciom misyjnym, ktére po pierwsze posiadaja ideologi¢ zdolng do zmia-
ny grup ludnosci w ,apatyczny blok™; po drugie, oslabiaja odpowiedzialnosé
spoleczng kladac nacisk na przepowiednie biblijne i odwolujac si¢ do zbawienia
na tamtym $wiecie; po trzecie wiedza, jak nalezy dziala¢ w interesie politycz-
nych i ekonomicznych celéw Standw Zjednoczonych; po czwarte bytyby zdolne
zdyskredytowaé tych, ktorzy krytykuja polityke USA™ (Rohr, 1997, s. 114).

Trudno oczekiwad. aby organizacja misyjna dotowana przez konsorcjum po-
zostafa bezstronna w przypadku konfliktu interesow swojego darczyficy i miej-
scowej ludnosei. A interesy duzych kompanii zwykle nie pokrywaja si¢ z inte-
resami ludow tubylczych. Przykladem moze by¢ wspomniany juz Mobil, ktory
w 1996 roku podpisal z rzadem peruwianskim kontrakt dajacy mu prawo do
poszukiwania ropy naftowej w tej czg¢sci rejonu Madre de Dios, w ktérej zyje
kilka izolowanych grup indianskich (z plandéw tych Mobil ostatecznie zrezy-
gnowal pod naciskiem opinii migdzynarodowej). Podobna operacja przeprowa-
dzona w Peru przez firm¢ Shell w latach 80. doprowadzifa do $mierci 50-100 —
zyjacych wczesnie) w izolacji — Indian Yora (Nahua), ktorzy zmarli gléwnie
po zachorowaniu na grype lub odrg.

Wiekszos¢ grup indianskich w Amazonii juz od dawna ma kontakty ze spo-
leczinosciami nieindianskimi, a co za tym idzie z przedstawicielami réznych
kosciotow 1 misji. Z niektérymi grupami kontakt taki zostal nawigzany w ciagu
ostatnich lat. Sg tez grupy, ktore weiaz zyja w izolacji. Mariusz Kairski ocenia,
iz w Ameryce Poludniowej jest 100 grup izolowanych, w tym w samej Brazylii
88 (Kairski, 1999). Wedlug szacunkoéw Instituto Socioambiental, w Brazylii sa
53 grupy izolowane. Departament FUNAL (brazylijskiej rzadowej agencji
ds, Indian) zajmujacy si¢ izolowanymi grupami, a powstaly na przelomie lat 80.
i 90., potwierdza istnienie jedynie 22 z nich. 28 obszaréw jest aktualnie spraw-
dzanych. Przynajmniej 31 izolowanych grup w Brazylii pozostaje na obszarze
wyznaczonym jako ziemia indianska lub w jakims$ stopriu uznawanym za taka
przez agencije rzadowe.

Wsrdd grup zvjacych w izolacji mozna wyréznic takie, ktore prawdopodob-
nie nie mialy dotychczas zadnego kontaktu z nie-Indianami; takie, ktére kontakt
ten miaty w mniej lub bardziej odleglej przesziosci (np. na poczatku XX wieku,
podczas boomu kauczukowego) i zerwaly go przemieszczajac si¢ w mniej do-
stepne obszary oraz grupy, ktére mialy w ostatnich latach sporadyczne kontakty
ze spolecznos$ciami nieindianskimi, lecz unikajg nawiazania statego kontaktu.
W jaki sposob beda si¢ rozwijaly relacje pomiedzy tymi grupami a spoleczen-
stwem narodowym zalezy od wielu okolicznosci. Jesli w regionie zamieszka-
tym przez dang grupe nie ma zl6z surowcodw, nie jest on tez w inny sposéb
istotny dla intereséw panstwa (nie lezy na szlaku komunikacyjnym badz w stre-
fie przygranicznej), nie zabiegaja o niego hodowcy bydta lub duze firmy — mo-
ment nawigzania kontaktu moze zalezeé od Indian. Bywa, Ze jest on nawiazy-
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wany w sposob pokojowy (w Brazylii procesem nawigzywania kontaktu zaj-
muja si¢ przygotowani w tym kierunku sertanisci — znawcy wnetrza kraju), lecz
przewaznie w sposdb mniej lub bardziej dramatyczny.

Do niedawna — jak juz pisalam - nawigzywaniem kontaktu z izolowanymi
grupami indianskimi zajmowali sie glownie misjonarze. Po jego nawiazaniu
koscidt lub misja ,,opieckowaly si¢” dang grupa, zajmujac si¢ zarowno edukacja,
opieka zdrowotna, a nierzadko takze dzialalnoscig prozelityczng. Napisano bar-
dzo wiele, krytykujac polityke rzadow, ktore zlecajac misjom nawigzywanie
kontaktow i edukacj¢ Indian liczyly na ich szybka i skuteczna asymilacje
w narodowych spoteczenstwach latynoskich, a takze dziatalnos¢ misjonarzy,
szczegblnie dziatajacych w ramach fundamentalistycznych misji protestanckich.
Niejednokrotnie krytykowano takze kosciot katolicki. (Z wazniejszych publika-
cji krytykujacych dzialalnos¢ misjonarzy mozna tu wymienic: Is God an Ame-
rican?, red. Hvalkof 1 Aaby, 1981; Fishers of Men or Founders of Empire?,
Stoll, 1982; Missionaries, Lewis, 1988; artykuly w publikacjach: North Ameri-
can Congress on Latin America, Survival International, Cultural Survival oraz
Royal Anthropological Institute). Zaréwno jednak katolicy, jak i protestanci
w dalszym ciagu pracuja wsrod Indian.

Kosciol katolicki wobec odmiennosci religijnej i kulturowej

Koéceiot katolicki byt obecny od pierwszych momentéw kontaktu kultur in-
dianskich z kulturg Zachodu. Z jednej strony wyrazal hierarchi¢ wartosci tej kul-
tury, z drugiej byt nieodlacznym, nadajacym jej ksztalt elementem. Reprezento-
wal go zarowno walczacy o prawa Indian Las Casas, jak 1 — zajmujacy przeciwne
stanowisko — Sepualveda. Dominikanskie, franciszkafiskie i jezuickie misje na-
wracaly Indian i probowaly uczyni¢ z nich ,pelnowartosciowych ludzi” (zmie-
niajac, czy wreez zabijajac ich kulture, lecz tez nigjednokrotnie ratujae im w ten
sposob zycie). Prowadzacy jedng z jezuickich paragwajskich redukeji, redukeje
Trzech Kroli, zyjacy na przelomie XVII i XVIII wiecku Antonius Sepp von Ra-
inegg, zapisal w swym dzienniku: ,Niegdy$ Jarosowie chcac okazaé zalobe
po zmartym malowali si¢ ochra na czerwono lub glinka kaolinowa na bialo. Dzi§
krewni zmarlego w redukcji nosza na twarzy cienki woal. Przej¢li to od Hiszpa-
now. Zapomnieli ¢ glosnym lamentowaniu 1 wyciu na pogrzebach, jakim wyra-
zali dawniej wielki bol i nauczyli sig cicho plakaé. Pozegnawszy si¢ ze zmartym
wracajg znéw do codziennej pracy. Ludy Guarani. do ktérych naleza takze Jaro-
sowie, drzaly dawniej ze strachu przed demonami, teraz takze oznaki Zaloby
zmienily si¢ u nich na bardziej obyczajne i ludzkie” (Braumann, 1977, s. 69).

Czy mozna sig¢ jednak dziwi¢ urodzonemu w XVII wieku jezuicie, dla ktore-
go jedne oznaki zatoby byly bardziej ludzkie niz inne, jesli przypomnie¢ sobie
o wicle pozniejsze ewolucjonistyczne koncepcje etnologéw? Dla jezuitdéw
i innych misjonarzy dziatajacych na odkrytych przez Europejczykow ziemiach,
nadrzednym celem bylo przekonanie tubylcow do przyjecia wiary chrzedcijan-
skiej i chrztu, co mialo ratowac ich przed wiecznym potepieniem. To, jak dzia-
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talnos¢ misjonarzy i narzucane przez nich wzorce, wplywaty na tubylcza kultu-
re. a co za tym idzie — na przetrwanie danej spolecznosci, nie mialo wigkszego
znaczenia w obliczu ostatecznej prawdy i dazenia do szczescia i zycia wieczne-
go, ktore misjonarze chcieli Indianom zapewnic.

Podejscie kosciola katolickiego do innych religii i kultur w ciggu 500 lat
znacznie si¢ zmienito, cho¢ z pewnoscia nie jest jednolite. Zgodnie z Soborem
Watykanskim I (1962-1965 rok) gtoszenie Ewangelii ma priorytet przed kazda
inng dzialalnosciq kosciota. Sobor potwierdzit ,.misyjna nature™ kosciota rzym-
skokatolickiego. a za ostateczny cel dziatalnosci misyjnej zostata uznana ewan-
gelizacja i tworzenie kosciola u iudow i grup, wsrdéd ktorych on nie istniat (4d
gentes divinitus, 1968). Uznano, iz konieczna jest zmiana, z pomoca Ewangelii,
kryteriow sprawiedliwosci, okreslonych wartosci, sposobow myslenia, zrodet
inspiracji oraz tych sposobow zycia ludzkosci, ktdre pozostaja w sprzecznosci
ze slowem Bozym i planem zbawienia (Evangelii nuntiandi, 1981, pkt. 19).
Nalezy zmienia¢ to, co si¢ oddalito od Boga, odnowi¢ to, co dobre, lecz nie
kompletnie chrzescijanskie i przyblizy¢ ponownie to, co si¢ oddalifo (Amodio,
1990, s. 106-107). MoOwi si¢ takze o bledach popetnianych przez misjonarzy
katolickich. ,.Bez watpienia dziefo misjonarzy, w tym co w nim bylo ludzkiego,
nie bylo doskonale, a niektorzy z nich mogli do autentycznego przestania
ewangelicznego domieszaé wiele z wlasciwego ich ojczystemu krajowi stylu
zycia i inyslenia” (Populorunt progressio, 1981, pkt. 12, s. 233-235).

Przed Soborem Watykanskim Il misjonarz przyjmowat zmiang kulturowa jako
specyficzny przedmiot swojej dziatalnosci. Okres pozniejszy stal si¢ kryzysem
tozsamosci dla wielu misjonarzy katolickich zadajacych sobie pytanie, czy mozna
ewangelizowac przyjmujac kryteria antropologiczne, waloryzujac kulture i nie
climinujac jcj (Bottasso, 1990, s. 194). Szczegdlnego znaczenia moze nabra¢ od-
powiedz na to pytanie, gdy uswiadomimy sobie, iz kosciot rzymskokatolicki pro-
wadzi dyskurs ckumeniczny z islamem, buddyzmem 1 innymi ,,wielkimi” religiami.
Do pozostalych odnosi si¢ teoria ,.zarodkéw Slowa™ (ktdra przedstawig pdzniej)
1 nie przystuguje im miano religii, lecz ,.religijnosci”™ (hiszp. religiosidad).

Innym istotnym przeslaniem, jakim ma si¢ kierowa¢ misjonarz, a ktére
z pewnoscia takze nie ulatwia mu dokonywania rozstrzygni¢é na rzecz glosze-
nia Ewangelii ,,wcielajacej si¢™ w kulture danej grupy, jest potgpienie synkrety-
zmu. Jest to szczegdlnie wazne, gdyz wigkszos¢ wspotezesnych religii indian-
skich w Ameryce Lacinskiej to religie typu synkretycznego. Potepienie syn-
kretyzmu — cho¢ jednoznaczne — pozostaje jednak w sprzecznosci z deklaracja,
iz to, co w kulturze wartosciowe i ,rozjasnione swiatlem Ewangelii” powinno
przetrwac (Ad gentes divinitus, 1968, s. 460).

Odpowicdz, co jest wartosciowe, a co nie, jest pozostawiona misjonarzowi.
To on ma o tym rozstrzyga¢. Wydaje sig, ze decyzje misjonarzy moga by¢ pod
tym wzgledem rozbiezne. Juan Bottasso tworzy typologie misjonarzy posobo-
rowych dzielgc ich na tych, ktérzy:

1. z powodu wieku, odizolowania lub niskiego wyksztatcenia pozostali
na marginesie debaty:
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2. zamkneli si¢ bardziej w swoim konserwatyzmie:

3. poswigecili si¢ analizie problemu. wycofujac sig¢ z pracy w terenie;

4. prowadza dziatalno$é typowo ,materialna™, krytykujac tracenie czasu
na dyskusje;

5. przyjeli postawe pragmatyczna, skupiajac sig na niesieniu pomocy organi-
zacjom i ruchom indianskim, .jak gdyby pomijajac obecnos$é Kosciola™ (Bot-
tasso, 1990, s. 196) ;

6. utozsamiajac si¢ z reprezentantami grupy piatej. stawiajg tez czolo wy-
zwaniom wynikajacym z ustalen teologicznych (ibidens).

Podzial ten mozna przyporzadkowaé podziatowi dokonanemu przez Emanu-
ele Amodio, ktory opisuje misjonarzy jako ..klasycznych™ lub , wcieleniowecow”
(hiszp. encarnacionalisiusy (Amodio, 1990, s. 117). Ci drudzy (ktérzy odpo-
wiadaliby misjonarzom z grup piatej i szostej w podziale dokonanym przez
Bottassg) wychodza z zalozenia, iz jesli ludy przyjmuja Ewangelie gloszong
przez kosciol, wowcezas weiela sie on w nie 1 w ich kulture.

Omowig teraz dziatalnosé tej wiasnie grupy misjonarzy katolickich.

Misje katolickie

W koficu lat 40. i na poczatku 50. rozpoczyna si¢ zasiedlanie okolic brazylij-
skich rzek Juruena i Arinos, w poblizu ktorych zyja Indianie Rikbakca (Rik-
baktsa). Ciagle konflikty pomigdzy osadnikami a Indianami sprawiaja. iz na arene
wkracza jezuita Joao Dornstauder. Zamierza spacyfikowac Rikbakca. Nie otrzy-
muje pomocy od Stuzby Ochrony Indian, lecz za to dostaje ja od przedsiebior-
cow, ktorzy oczywiscie nie udzielaja jej bezinteresownie. Po pierwszym poko-
jowym kontakcie w roku 1957, na nieznane im dotad choroby umiera cze$é
Rikbakca. Misja Anchieta zostaje przez Dornstaudera przekazana ojcu Edgaro-
wi Schmidtowi, ktéry obyczaje Indian postrzega jako dziwactwo. W tygodnio-
wym kalendarzu ustanowionym przez niego w misji, prace polowe zajmowaly
pig¢ dni, sobota miata by¢ przeznaczona na polowanie i fowienie, a niedziela
na odpoczynek. Misyjna szkota ignorowala indianski jezyk i zwyczaje. W 1971
roku rolnicza firma przekonala ojca Edgara do oddania jej ziemi Rikbakca
(twierdzac, ze ma do niej prawo) za niewielka kwot¢ wyplacong za chaty i ob-
sadzone pola. Dla Rikbakca pozostaje 1740 ich tradycyjnego tervtorium. Histo-
ria Jesuit Missao Anchieta jest jedna z wielu podobnych historii katolickich
misji wsrod Indian (Hahn, 1981),

Na poczatku lat 70. kosciot katolicki, a przynajmnie) cz¢$¢ misjonarzy,
uswiadamia sobie, iz ,klasyczny™ sposob prowadzenia misji zawiddh, nie do-
prowadzajac do celu. jakim byla ewangelizacja Indian. i ze konczy si¢ jedna
epoka i nalezy rozpoczaé druga’.

7 Dobra ilustracje ewangelizacyjnej porazki kosciola katolickicgo stanowi ponizszy fragment
z ksiagzki Porvwacze dusz dotyczacy meksykanskich Mazatckow: LJego swigtobliwosé biskup
cheiatby uslysze¢ od kazdego z was. ilu mamy teraz bogdw? (...) Nic jestesmy co do tego zgodni.
padre. Don Valerio twierdzi. ze nie mamy juz zadnego boga. bo wszysey go zjedli podezas mszy,
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Krytyka dziatan misjonarzy, szczegdlnie fundamentalistycznych misji prote-
stanckich, a takze antropologéw jako agentow kontaktu, stala si¢ przyczyna
zorganizowania pod auspicjami koSciolow protestanckich konferencji na Bar-
bados w 1971 roku. Jest ona dzi$ uwazana za ..,moment narodzenia” nowej kon-
cepeji relacji pomigdzy grupami indianskimi w Ameryce Lacinskiej i wyslanni-
kami spoleczenstwa narodowego, ktorzy — z roznych powoddéw -- pracuja z In-
dianami {Warren, 1990, s, 59). Wobec misji oczekiwano refleksji nad ich etno-
centrycznym podejsciem do tubylczych kultur i religii oraz powstrzymania si¢
od dzialalnosci prozelitycznej. Antropologowie uczestniczacy w spotkaniu do-
magali si¢ wprowadzenia moratorium na prowadzenie dzialalnosci misyjnej
wirad Indian. Mowiono tez o zaprzestaniu ,,walki o dusze” i nie ingerowaniu
przez misje w organizacje demograficzno-terytorialna, spoleczna i rodzinng
grup etnicznych. Od antropologéw domagano sig, by stuzyli swoja wiedza po-
magajac grupom indianskim, ktérych kultury byly tylko obiektem ich badan
{Bottasso, 1990:; Headland, 1996).

Lata 70. to takze Trzecia Konferencja Generalna Episkopatu Latynoamery-
kanskiego. ktora odbyla si¢ w Puebli w 1979 roku. Cho¢, podobnie jak po-
przednia Konferencja w Medellin (1968), poswigcila ona niewiele uwagi India-
nom, a znacznie wigeej ,biednym” (postugujac si¢ kategoriami socjoekono-
micznymi. a nie typu kuhturowego czy etnicznego). to jednak wypowiedzi pod-
czas tej konferencji byly mniej konserwatywne niz poprzednio. Mowiono, iz nie
nalezy niszezy¢ kultury, lecz znalez¢ rownowage pomiedzy jej ,,zachowaniem
i wzmocnieniem™ a ,.przeobrazajaca sila Ewangelii” (Amodio, 1990, s. 114).

Weigz niedostateczne podwigcenie uwagi kwestii indianskiej w Puebli, podob-
nie jak w Medellin, bylo krytykowane przez Consejo Indigenista Misionero (CIMI)
- Misyina Rade Indianistvezng, zwigzang bezposrednio z Konferencja Episkopatu
Brazylijskiego. Pierwsze spotkanie CIMI odbylo si¢ w 1972 roku. Dalo ono po-
czatek ruchowi, o ktérym dokladniej napisze w dalsze) czgsei artykutu.

W tym czasie Amazonia doswiadczala nowego procesu kolonizacji we-
wuhgtrznej, ktora w powazny sposob zagrazala fizycznemu i kulturowemu prze-
zyciu grup indianskich, W tej sytuac)i, ktora — dla kosciola katolickiego na tym
obszarze — wiazala si¢ z poszukiwaniem nowych drog, zardbwno w obszarze
teologii, jak 1 praktyki misyjnej, doszlo do Pierwszego Spotkania Panamazon-
skiego Misji Indianskich (Primer Encuentro Panamazonico de Pastoral) w Ma-
naus w 1977 roku. ,.Dokument koncowy spotkania w Manaus jest bez watpienia
jednym z najbardziej oczywistych przykladow na zdolnosci katolickiego ko-
sciola latynoamerykanskiego do zebrania i oryginalnego opracowania krytyki
dokonanej przez antropologie radykalng” (Warren, 1990, s. 62). . .Dokument”
za fundamentalne cele misji indianskich w Amazonii uznawat fizyczne i kultu-

Don Venustiano natomiast uwaza. 7¢ skoro zjedlismy przenajSwigtsza Trdjeg. a Maria nie nale-
zala do Trojey. to zostata Maria. Ja 7 kolei jestem zdania. ze zjedliSmy tylko Chrystusa. a wige
zostal Bog Ojcice. Duch Swigty. czyli Przenajéwictsza Dwojea i Maria™ (Jacorzynski. Wolowski,
1995, 5. 6.
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rowe przezycie ludéw tubylezych. W praktyce mialo to polegaé na pomocy
w powigkszaniu autonomii i samorzadnosci dla organizacji indianskich oraz
uswiadamianiu spolecznosci dominujacej i samego kosciola co do systematycz-
nej eksterminacji | marginalizacji, na jakq skazani sa Indianie.

Refleksja teologiczna i duszpasterska, jaka tworzy si¢ w tvin czasie w Bra-
zylii i obecna jest takze w innych krajach Ameryki Lacinskiej, jest owocem
wymiany miedzy ,specjalistami” (antropologami) a misjonarzami de base (pra-
cujgcymi .,u podstaw™).

Omowig trzy nurty tej refleksji:

1. nurt ,,zarodkéw Stowa™;

2. teologie wyzwolenia;

3. nurt reprezentowany m.in. przez brazylijskie CIMI i misje salezjanskie
w Ekwadorze®.

Nurt ,, zarodkow Slowa ™

Koseiot katolicki uznat, iz w kazdej kulturze mozna znalez¢ ,,nasiona Stowa”
czy tez zarodki Stowa” (Evangelii mmntiondi, 53, s. 397, Ad gentes divinitus,
s. 445-447), ktore sig tam ukrywaja i moga by¢ przvgotowaniem do przyigcia
ewangelii. Kultury — zgodnie 7 ta koncepcja — zawieraja ,.ziarna prawdy” i wartosci,
ktore moga pozwoli¢ na zbawienie i tworzy¢ teren, na ktorym misjonarz umieszcza
nastepne ,,nasiona”. Z tych nasion maja rozwinac si¢ koscioly indianskie (Ad gentes
divinitus, s. 442). . Zarodki” sa wige protoewangelia, natomiast ,,nasiona” sg ele-
mentami nauczania chrzescijaiskiego wchlonietymi przez lokalne kultury (czy to
w przypadku kultur indiafskich, czy tzw. religijnosdei ludowej).

Watpliwosci zwigzane z praktyka misyjna ..zarodkow Stowa™ dotycza tego.
jak misjonarz ma odréznié ,zarodki™ i ,.niezarodki”. Podobnie rzecz ma sig
z .nasionami”. ,.Faktycznie, zostawia si¢ ogromng otwartg przestrzen misjona-
rzom jako jednostkom, a oni, wychodzac z wiasnej historii i kultury, decyduja
przy kazdej okazji, co nalezy robi¢. W ten sposéb, wielokrotnie element kultury
danej grupy uwazany jest przez jednego misjonarza za posiadajacy wartos$¢
chrzescijanska lub «zarodek Stoway i w ten sposéb waloryzowany. Ten sam
element przez innego misjonarza rozpoznawany jest odmiennie i w zwiazku
z tym zwalczany” (Amodio, 1990, s. 110).

Teologia wyzwoleniu
Teologia wyzwolenia posiada — wedlug Paulo Suessa — wigcej cech ,.teologii
latynoskie)”, charakterystycznej dla Trzeciego Swiata niz amerindianskiej, za-

¥ Zapytany o podobicastwa pomiedzy dziatalnoscia CIMI i Salezjanéw. Juan Bottasso SDB
odpowiedzial: ., Mozna powiedzie¢. z¢ CIMI i misjonarze Salezjanic zgadzajq si¢ w swoich zna-
czacych celach i kierunkach dziatania. lecz pracujg w inny sposob. Praca CIMI jest bardziej poh-
tyczna. z towarzyszeniem i poradg réznych organizacji. Salezjanic sy bardziej pragmatyczni:
zakladaja szkoly. redaguja podreczniki. organizujg spoldziclnie. Sg bardzie} zwigzani z obszarem.
na ktérym pracujg. Z wieloma zadaniami. lecz w niewiclkim stopniu obeceni w narodowych orga-
nizacjach™ {informacja wiasna, 2000).
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rowno ze wzgledu na temat rozwazan teologicznych, jak i wnioski, do jakich
one prowadza (Suess, 1990, s. 158). W latach 80. teologowie wyzwolenia za-
czeli by¢ jednak coraz czesciej proszeni przez misjonarzy o pomoc w stworze-
niu ,.optyki indianistycznej”. Wychodzac z zalozenia, iz Koscidt jest jak Chry-
stus wcielajacy si¢ w poszczegdlne spoleczenstwa, Leonardo Boff — najwigkszy
brazylijski teolog wyzwolenia — wypowiada si¢ w obronie synkretyzmu. We-
ditug Boffa synkretyzm jest samg istota chrzescijanstwa, ,,prawem wcielenia”
kosciota w kulture. Chrzescijanstwo jest . wielkim synkretyzmem”. Dla Boffa
istniejg rozne typy synkretyzmu, lecz tylko jeden z nich jest wlasciwy — ,,syn-
kretyzm jako nowa fuzja”. Uwaza on, iz religia jest synkretycznym wyrazeniem
wiary, ktdra moze wyrazaé sie tylko przez nia. Patologia jest sama religia bez
wiary. Przykladem moga by¢ Stary i Nowy Testament, ktore zawierajg ele-
menty nie tylko kultury hebrajskiej, lecz roznych kultur $rodziemnomorskich.
Gdy fundamentalna tozsamosé chrzescijanska jest ocalona, wowczas jest to syn-
kretyzm chrzescijanski, ktory nalezy chroni¢ i rozwija¢. W przeciwnym wypad-
ku, gdy to chrzescijanstwo nawracane jest na inng religie, ktora nosi tylko pewne
jego cechy, mamy do czynienia z synkretyzmem niechrzescijanskim. Zgodnie
z tym, co mowi Boff, nie nalezy go potepiac, lecz tolerowaé (Bottasso, 1990).

Tu takze, podobnie jak w przypadku ,,zarodkow Stowa”, misjonarz sam po-
dejmuje decyzje. co warto rozwija¢ i waloryzowac, a co jedynie tolerowac.

Nurt reprezentowany przez Consejo Indigenista Misionero

..Kto zamierza tworzy¢ nowe ruiny, by szerzy¢ chrzescijanstwo, anatema sit”
— pisze Paulo Suess, jedna z najwazniejszych postaci CIMI (Suess, 1990,
s. 148). Pisze on tez, iz misjonarze i antropologowie musza dzi$ legitymizowad
swoja obecnos¢ wsrdd Indian. Ci ostatni powinni mie¢ swobode podjecia decy-
zji, czy na t¢ obecnosé sig zgodzic.

Dla powstalego w 1972 roku CIMI, dzialajacego przy Narodowej Konferen-
¢cji Biskupdéw Brazylijskich, istota i legitymizacja ich dziatania pozostaje praca
na rzecz fizycznego i kulturowego przetrwania Indian. Rada liczy obecnie 347
misjonarzy tworzacych 112 zespotdw w rdznych czesciach Brazylii. Refleksja
teologiczna CIMI tworzy si¢ w oparciu i w zwiazku z dziatalnoscig misyjna.
Sytuacja Indian walczacych o ziemig utozsamiana jest z biblijnym Exodusem
i z boska obietnicg otrzymania ziemi przodkéw. Duzo miejsca poswigca si¢
analizowaniu metod misyjnych, czasowi, osobie misjonarza i problemom, jakie
stwarza. Wedlug Suessa, kazda interwencja misjonarza, ktory chce bezposred-
nio glosi¢ Jezusa Chrystusa, wstrzasa kultura indianska. Gtloszenie Boga-
Milosci przeciwko Bogu-Mscicielowi jest, podobnie jak szczepienia, interwen-
cja. W sytuacji ekspansji spoteczenstwa narodowego, zupetna nieinterwencja
jest nierealna. Suess uwaza, ze nalezy wigc dyskutowa¢ nad tym, kto ma inter-
weniowad, jak i w czyim interesie.

Realizujgc ,.nowa misjologie” CIMI (poniewaz dawne misje byly — jak mo-
wi Suess — klgska ludow indianskich), misjonarz dazy do tego, by sta¢ si¢ ak-
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ceptowanym przez Indian jako jeden z nich. Termin ,wcielenie™ jest tu synoni-
mem inkulturacji, ktéra w przypadku misjonarza (podobnie jak antropologa)
nigdy nie jest catkowita. Misjonarz pozostaje na .drodze inkulturacyjnej”.
Trudno$é w utrzymaniu réwnowagi pomigedzy zachowaniem tozsamosci i in-
kulturacja prowadzi wielu misjonarzy do kryzysu. .Jesli misjonarz traci swa
tozsamosé ~ twierdzi Suess — staje sie przypadkiem psychiatrycznym™ (Amo-
dio, 1990, s. 137). CIMI glosi, iz nalezy odréznia¢ ewangelizacje od prozelity-
zmu, zas wolnos¢ religijna ,.innego” zasluguje na szacunek i1 obrone. Opowiada
sig tez za dialogiem z religiami plemiennymi Indian, podobnym do prowadzo-
nego z buddystami czy ateistami.

Niektorzy misjonarze z CIMI ograniczaja swoja dziatalnos¢ liturgiczng
i katechetyczna na rzecz dzialalnosci spotecznej. ,,Porantim™ ~ biuletyn CIMI -
koncentruje sig na problemach spolecznych i politycznych dotyczacych Indian.
Kto walczy o autonomig polityczng, walczy tez o utrzymanie si¢ religii,
o zniesienie kolonializmu i/lub paternalizmu religijnego™ (Suess, 1990, 5. 157).

W teologii gloszone] przez CIMI — podobnie jak w dwoch oméwionych po-
przednio — podkresla si¢ wage mitow indianskich jako esencji kultury, ktora
nie moze zosta¢ zniszczona. .Zniszczy¢ mit, czy to za pomoca narzuconej
akulturacji, czy tez nieuwazng katecheza jest antyludzkie i antyewangeliczne™
(Bottasso, 1990, s. 200). W tym samym tekscie Juan Botlasso stwierdza: ,,Mi-
sjonarz, nawet jesli tego nie chce, to poprzez przedstawianie pewnel wersji wy-
tlumaczenia Swiata, przywozenie lekarstw, itp. staje si¢ clementem sekularyzy-
jacym. Chrzescijanstwo, jako uniwersalna religia zbawienia, wpedza w kryzys
religie plemienne, ktére sa dla danych grup funkcjonaline. (...) Wszystko to daje
nam miar¢ wyzwania” {Bottasso, 1990, s. 200).

Rozwazania prowadzone w obrebie tego nurtu refleksji teologicznej i dusz-
pasterskiej rowniez nie mogg udzieli¢ ostatecznej odpowiedzi. w jaki sposob
mozna wprowadzi¢ chrzescijafistwo nie transformujac mitow, choé transforma-
cja ta moze by¢ powolna i stopniowa. Wydaja si¢ jednak najblizsze idei pozo-
stawiania decyzji samym Indianom.

Letni Instytut Lingwistyczny i ,,dwa aspekty™ jego pracy

SIL zostat zalozony przez Williama Camerona Towsenda jako naukowa fa-
sada organizacji misyinej o nazwie Wycliffe Bible Translators (WBT) (od na-
zwiska pierwszego thimacza Pisma Swietego na jezyk angielski). Za date po-
wstania SIL przyjmuje sie rok 1934, kiedy to Townsend przeprowadzit pierw-
szy oboz treningowy dla ttumaczy Biblii na opuszezonej farmic w Sulphur
Springs w stanie Arkansas.

Townsend, urodzony w prezbiterianskiej rodzinie, rozpoczal swojg misyjna
dziatalnos¢ wsrod Majow Cakchiquel w Gwatemali w 1917 roku. Pracujac
z Indianami nawrdconymi na protestantyzm tlumaczyl na ich jezyk Bibli¢ oraz
eksperymentowat z dwujezyczng edukacjg. ,.Niektorym Majom protestantyzm
oferowat wolno$¢ od niewolnicze) pracy za dlugi oraz wigksze mozliwosci
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przetrwania. Wlascicielom plantacji, ktorzy probowali przejsé od systemu pracy
wymuszonej do odplatnej, zapewniat lepszych pracownikow. Gubernatorzy
i trzej prezydenci republiki chwalili jego prace” (Stoll, 1981a, s. 25). W 1921
powstata Pioneer Mission Agency. W ramach tej organizacji w 1933 roku
Townsend zdecydowal si¢ na szkolenie tlumaczy Biblii w jezykach meksykan-
skich Indian. Jego pierwszy wyjazd do Meksyku w tym samym roku byl tak
zniechgcajacy, 12 po powrocie postanowil o przyjeciu strategii, ktora zawazyla
na dalszej dzialalnosci misyjnej SIL/WBT, ktéra to organizacja wylonila si¢
podczas sponsorowanego rok pozniej przez Pioneer Mission wspomnianego
spotkania na farmie. Townsend zdecydowat mianowicie, iz do Meksyku ttuma-
cze powinni pojechac¢ raczej jako lingwisci, niz misjonarze; iz nalezy wyjasniac,
ze datki dla organizacji pochodza od ,,0s6b indywidualnych” z USA (pomijajac
raczej wzmianki o Pioneer Mission) oraz, iz w Meksyku bedzie przedstawiat sig
jako zwolennik Rewolucji Meksykanskie;j.

Ta bardzo pragmatyczna postawa, ktdra przetrwala i stata si¢ istotnym ele-
mentem w funkcjonowaniu organizacii, byta pézniej niejednokrotnie przyczyna
krytyki skierowanej wobec SIL/WBT, zaréwno ze strony antropologdéw (Hvalkof,
Aaby, 1981), publicystow z Ameryki Lacinskiej, ktdrzy zarzucali SIL, iz cele
jego operacji w ich krajach znacznie si¢ rdznia od tych oficjalnie deklarowanych
(Perez, Robinson, 1983). jak i ze strony samych misjonarzy (Tucker, 1995).

David Stoll wyroznit trzy fazy w funkcjonowaniu Instytutu. Pierwsza faza
obejmuje okres od 1945 do 1953 roku. W tym czasie SIL funkcjonowat jako
wirtualny front dla WBT, a wszelkim pogloskom o zwigzkach pomigdzy tymi
dwoma organizacjami oficjalnie zaprzeczano. Z jednej strony ufatwialo to
wjazd i prowadzenie dzialalnosci w wielu krajach, w ktérych prawo moglo nie
zezwoli¢ na pracg organizacji misyjnej z tubylcami, z drugiej ulatwiato zbiera-
nie datkéw w macierzystych krajach misjonarzy, glownie w Stanach Zjedno-
czonych. ,,Sadzac 7 publikacji Wycliffe, wspomagajacy organizacje krajanie nie
byli informowani, iz ich misjonarze pracuja w terenie pod auspicjami Letniego
Instytutu Lingwistycznego, az do 1956-1957 roku” (Stoll, 1981a, s27). Pierw-
szy rzadowy kontrakt podpisat SIL w Peru w 1945 roku. Tam tez w 1953, za
przyczyng Katolickiego biskupa Buenaventury Leon de Uriarte, ktory oskarzyt
SIL o prowadzenie dziatalnosci prozelitycznej, Townsend oficjalnie przyznat,
iz praca Instytutu ma .,podwojny aspekt”™. W fazie drugiej SIL i WBT przedsta-
wiaty sie jako organizacje ,siostrzane”. Faze trzecig, gdy ostatecznie okazalo
sie, iz naukowcey z SIL naleza do organizacji misyjnej stawiajacej sobie za cel
gloszenie chrzescijanstwa, cechuje podkreslanie kompatybilnosci nauki i religii,
relatywnosci systemu wierzen oraz szacunku SIL dla indiafiskich kultur.

Oprocz rzadow Meksyku 1 Peru w Ameryce tacinskiej na wspdlprace z SIL
zdecydowaly sig tez rzady Ekwadoru, Gwatemali, Hondurasu, Boliwii, Brazylii,
Kolumbii, Panamy, Surinamu, Chile oraz Wenezueli. W wigkszosci wypadkéw
wspélpraca ta opierala si¢ na podpisaniu kontraktow z ministerstwami edukacji,
ktére zlecaty SIL prowadzenie dwujezycznej edukacji wsrod ludnosei indian-
skiej. Instytutowi — ktdry za cel stawiat sobie przettumaczenie Biblii na wszyst-
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kie jezyki $wiata’ — zalezalo zaréwno na kontaktach z Indianami pozostajacymi
od dawna w kregu kultury narodowej, jak i na nawigzywaniu kontaktu z grupa-
mi izolowanymi. Pacyfikacja Indian lezala w interesie rzadow, ktére nie pono-
szac kosztow tych operacji, spodziewaly sig szybkiej integracji ludnoscei tubyl-
czej ze spoleczenstwami narodowymi. SIL, postuszne zasadzie, iz co cesarskie
— cesarzowi, nigdy oficjalnie nie przeciwstawialo si¢ polityce rzadowej (choé¢
poszczegdini misjonarze probowali wspiera¢ organizacje indianskie w ich da-
zeniach). Szczegdlny sojusz istniat jednak pomigdzy Instytutem, ktéry Szatana
utozsamiatl z komunizmem, a rzadami konserwatywnymi.

Dziatalnos¢ Letniego Instytutu Lingwistycznego w Ameryce Lacinskiej by-
fa, jak juz wspomniatam, oparta na kontraktach rzadowych, ktore zobowiazy-
waly SIL do prowadzenia edukacji dwujezycznej wsrdd ludnosei indianskiej.
Obecnos¢ misjonarzy byla tez zwykle zwigzana z prowadzeniem opieki me-
dycznej (przynajmniej] w tych okresach, w ktérych misjonarze przebywali
w osadach) oraz z posrednictwem w handlu z osadnikami. Instytut decydowat
o sposobie prowadzenia nauki, tzn. przygotowywal materiaty, wybierat sposréd
migjscowe]j ludnodcei 1 szkolit przysziych nauczycieli indianskich. Misjonarze
lingwisci, mieszkajacy zwykle w wigkszych bazach poza wsiami, prowadzili
prace nad thumaczeniem Biblii na poszczegolne jezyki tubyleze. Zwykle infor-
matorzy jezykowi stawali si¢ pierwszymi, ktorzy przyjmowali protestantyzm
i ktérzy mieli dalej budowad koscioly indianskie. Misjonarze z S1L. mieli zakaz
wyglaszania kazan, jednakze bez zdefiniowania, czym jest [ kazanie™. My tyl-
ko przynosimy Slowo Boze — powiedziat pilot z JAARS (Jungle Aviation and
Radio Service — organizacji stanowiacej zaplecze SIL) — Jesh 1o jest dekultura-
cja, jest to dzieto Boga, my nikogo nie zmieniamy; jedynym kto moze zmieni¢
ludzi jest Bég™ (Stoll, 1981a, s. 30).

Podobnie jak kosciot katolicki, réwniez Letni Instytut Lingwistyczny za
swoj nadrzedny cel uznawat gloszenie Slowa Bozego. Przetlumaczone na jezyki
tubylcze miato ono by¢ dla Indian tatwiej dostepne. Tlumaczenie Biblii na jg-
zyki indianskie mialo tez minimalizowa¢ zabojczy dla tubylczych kultur aspekt
pracy SIL (Moore, 1981). Podobnie rowniez, jak to mialo miejsce w przypadku
dziafalnosci kosciota katolickiego, takze efekty pracy SIL byly w duzej mierze
uzaleznione od postaw poszczegdlunych misjonarzy. Jednakze krytyka dzialan
Instytutu byla o wiele powazniejsza (szczegdlnie wséréd antropologéw'®), co

° Thomas N. Headland. obecny koordynator SIL. ds. antropologii. zapytany przeze maie czy
tlumaczenie Biblii w dalszym ciagu nalezy do pryncypiow dziatalnosel Instvtutu odpowiedziah:
Tak jest. Lecz nie na wymarle jezyki. czy na takie. ktore juz maja Biblig. badZ takie. w przypad-
ku ktorych. thumaczeniem zajmuje si¢ ktos inny: ani tez na takic. ktérych uzytkownicy sg do tego
stopnia dwujgzyczni. iz moga dobrze zrozumied Biblig uzywajac drugicgo jezyka™ (koresponden-
cja wlasna, 2000).

10 Allyn Mcl.ean Stearman w swoim artykule Protestantes fundamentalistas, catolicos y an-
tropologos wskazuje. iz fakt. ze niechec antropologdw czgsceie] skierowana jest wobee misjonarzy
protestanckich niz katolickich. wiaze si¢ z réznicami w stylu Zycia tych misjonarzy (protestanci
sg niedostepni). a co za tym idzie roznych relacji na plaszezyznic osobistej. jakic majg miejsee
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w efekeie doprowadzilo do zerwania kontraktow rzadowych w wielu krajach
Ameryki Lacinskiej i do (przynajmniej formalnego) usunigcia z nich SIL.

Wsrod zarzutow wysuwanych wobec SIL byly m.in. zarzuty szpiegostwa na
rzecz USA czy wspolpracy z CIA (Perez, Robinson, 1983; Rodriguez, 1979;
Pereira. 1981). O ile te oskarzenia pozostaja jedynie w sferze domystow, o tyle
dowiedzione wydaja si¢ by¢ przyklady na wspdlprace misjonarzy z wojskami
prowadzacymi dzialania przeciwko partyzantce (Che Guevary 1 Teoponte
w Boliwii; Louis A. Pereira F. cytuje bylego oficera armii boliwijskiej, ktory
zachwyca si¢ dokladnoscig map dostarczonych przez. SIL. obejmujacych obszar
dziatania partyzantki oraz innych informacji, m.in. tego, ktére grupy wspoma-
galy partyzantow: Pereira, 1981) czy Indianom (Guahibo, Mayoruna)''. Dobrze
udokumentowane sg rowntez przyklady wskazujace na popieranie interesow
firm amerykanskich prowadzacych dziatalnos$¢ czy tez zamierzajacych ja pro-
wadzi¢, na obszarze zamieszkalym przez Indian pozostajacych pod wpltywem
badz ..oddanych™ przez rzady ,.pod opieke™ SIL (Huaorani). Innym powaznym
zarzutem wobec SIL byt zarzut etnocydu, rozumianego tutaj jako procesy spo-
leczne, ktore niszezy zdolnos¢ grupy do utrzymania niezaleznosci i mozliwosci
odtwarzania tradycyjnej kultury. William Merrifield, koordynator SIL do spraw
antropologii. na oskarzenie to odpowiedzial, iz ,.etnocyd jest mitem. Ludzie
umieraja. kultury — nie; one si¢ zmieniaja” (Hvalkof, Aaby, 1981, s. 173)".

SHL. swoja prace wsrdd Indian rozpoczynal zwykle od prob przemieszczenia
cztonkow danej grupy na jeden obszar o dogodnym dla misjonarzy potozeniu.
Tam tez budowano pas startowy umozliwiajacy przyloty awionetek z baz SIL..
Schemat ten nie zawsze obowigzywal. Czasami, jak w przypadku Amarakeri,
to misjonarze  dostosowywali swoj sposéb zycia do warunkow w jakich

pomiedzy misjonarzami i pracujaeymi w o terenie antropelogami (McLean Stearman. 1990). Tho-
mas N. Headland wskazuje na inne przvezyny. ktore moga powodowacd antropologami w czasie
ich kontaktow 7 misjonarzami. jak na przykiad _nieched do wlasnej spuscizny religijnej™ (He-
adland. 1996. s. 170).

! Nalezy tutaj zauwazy<. iz David Stoll opisuje przypadki pomagania w tym czasic Indianom
Cuiva przez misjonarzy 7 SIL oraz 72 Misji Nowych Plemion (Stoll. 1981b).

" Thomas N. Headland. zapytany. czy zgadza si¢ ze stwierdzeniem Merrificlda odpart:
<Faktycznie pamigtam argumentacjy Merriticlda. Przyjal dobry punkt widzenia. poniewaz termin
~etnoeyd™ jest figura jezy kowa. On ma racje. nie mozna doslownic zabi¢ kultury. poniewaz kultu-
ra jest w kazdym bad7 razic abstrakeying koncepeja. a nie biologicznym organizmem. Gléownym
problemem przy oskarzaniu kogos o etnoeyd jest fakt. iz tego metaforycznego terminu nie mozna
zdefiniowac w sposob zadowalajacy dla obydwu stron. Jesli wprowadzam umiejetnosé czytania
i pisania do jakicjs niepismicnnej spolecznosei i jej czionkowie akeeptuja ja jako nowa wspolng
wartosc. powoduje zmiang kulturows. Czy jest to etnocyd? Kiedy antropolog Napolecon Chagnon
rozdal sctki stalowych maczet Yanomamo 7 .epoki kamiennej™ podezas 20 lat pracy w terenie,
aby uzyska¢ ich pomoc. czy byt to etnoeyd? Nie powiedziatbym tego o obydwoch przykiadach.
Lecz kiedy nicktorzy misjonarze (nie SIEL) porywali dzieci od ich indianskich rodzin w Kolumbii
w latach 30. i umieszezali je we wlasnych. czy byl to .ctnoeyd™ Tak. byl. Lecz Merrificld odpo-
wiadal antropologom. ktérzy oskarzali misjonarzy o ctnocyd. jesli ¢i wprowadzali Indianom
cokolwick [nowego]. Dziwne. poniewaz ¢i sami antropologowie takze wyjezdzali i mieszkali
z indianami. 7 ktorymi wlasnic dopiero nawiazano kontakt i sami placili blyskotkami i kocami.
Czy antropologowic takze nie popelniali etnocydu?” (korespondencja wlasna. 2000).
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mieszkali Indianie, nie zmieniajge tez struktury terytorialnej, ani demograficz-
nej (Moore, 1981). Zwykle zmiany terytorialne doprowadzaly do rozlamu
w grupie, badz z powodu tradycyjnych animozji, badz z powodu braku srodkéw
(jeshi nie byly one dostarczane przez misjonarzy) do utrzymania si¢ wigkszej
liczby oséb w jednym miejscu (d Ans, 1981; Rival, 1996). 7 powszechng kry-
tyka spotykatl si¢ sposéb przygotowywania przez SIL nauczycieli dwujezycz-
nych, przewaznie to oni stawali si¢ pierwszymi protestantami w danej spolecz-
nosci indianskiej (cho¢ np. Moore opisuje sytuacjg wsrod Amarakaeri, z ktory-
mi pracowali misjonarze z SIL, gdzie dwoch pierwszych nauczycieli z tej spo-
tecznosci ksztalcito sig w szkole misji dominikanskicj; Moore, 1981).

Nauczyciel dwujezyczny, majacy dostgp do zasobow materialnych ..z ze-
wnatrz” 1 umiejetnosei ich zdobywania, skupial w rekach wigkszosé wiladzy
i mozliwosei w danej grupie. Mialo to wplyw na zmiang tradycyjnej struktury
spofecznej, szczegdlinie iz misjonarze kladli nacisk na wprowadzenie i walory-
zacje indywidualnej formy wlasnosci. Materialy edukacyjne przygotowywane
przez misjonarzy to z jednej strony przettumaczone fragmenty Biblii (na przy-
klad odstuchiwane przez Indian z magnetofondéw na korbke, co mialam okazje
obserwowac u Indian Huaorani w 1991 roku), z drugiej materialy do nauki
czytania i pisania, ktore promowaly wartosci cenione przez misjonarzy.
Do mitow Cuiva przy nauce czytania wprowadzano postacie Chrystusa i Szata-
na. Inny tekst — przygotowany dla tych Indian, ktorzy czasami zmieniali obc-
zowisko kilkadziesiat razy w ciqgu miesigca ~ jest historyjka o rolniku, ktory
zapomnial kapelusza. ..Ta trywialna historyjka wyglada na zupelnie niewinna,
lecz faktycznie jest jeszcze jednym wysitkiem misjonarzy zmierzajacym
do zmiany stylu zycia Cuiva. Przeniesienie ich do stalych osiedli, w ktérych
pozostawia swoje nomadyczne przyzwyczajenia i beda zalezni glownie od rol-
nictwa, jest wspolnym celem zaréwno osadnikow, ktorzy chea ziemi Cuiva, jak
1 misjonarzy, ktdrzy chea ich dusz”™ (Arcand, 1981, s. 79).

Zastrzezenia misjonarzy budzity czgsto tradycyjne rytualy (szczegolnie jeshi
byly zwigzane ze stosowaniem roslin halucynogennych), tradycyjne $piewy,
tance, chodzenie nago (Lewis, 1988). Efektem tej postawy bylo odrzucanie
przez mlodziez — ksztalcong przez misjonarzy, a jednoczesnie pozbawiong
w tym czasie tradycyjnych metod edukacji dotyczacej np. sposobow tropienia
zwierzyny czy tez rozrozniania jadalnych i leczniczych roslin — wlasnej kultury.
~Powiedzial, ze starsi ludzie, jak on, juz nie opowiadaja historii, poniewaz tak
wielu innych smieje sie z nich lub oskarza o klamstwo lub wymyslanie historii.
Wielu mlodych Amuesha przypisuje teraz swoja «biede, zacofanie i brak cywi-
lizacji» temu, Ze kiedys$ wierzyli w te historie. Ta sama grupa zwykle podkresia,
iz Amuesha powinni uczy¢ si¢ «prawdziwej» historii opisanej w Biblii i ksiaz-
kach” (Smith, 1981, 5. 126).

Trzecia faza dzialalnosci SIL, wyrdzniona przez Stolla, cechuje si¢ — jak juz
pisatam ~ podkreslaniem szacunku dla kultur indianskich, relatywnosci systemu
wierzen oraz kompatybilnosci nauki i religii. ,,Podczas, gdy niektorzy mowcey
z SIL odmoéwili uznania etnocydu jako kategorti (...), SIL wypowiada sig teraz
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na rzecz .indianskiego samostanowienia™ i ,wyzwolenia” (Hvalkof, Aaby,
1981, s. 174). Autorzy artykutu . No Tobacco, No Hallelujah”, z ktorego po-
chodzi powyzszy cytat, analizuja wystapienie misjonarzy SIL pracujacych
w Peru na Kongresie Amerykanistycznym w Paryzu w 1976 roku. Zdaniem
misjonarzy kazda kultura ma zaréwno cechy pozytywne, jak i negatywne i roz-
wdj jedynie tych pterwszych powinien by¢ wspierany. Wedtug autorow refera-
tu, zabijanie dziewczynek, praktykowane w niektorych grupach, ma zaréwno
negatywne, jak i porzytywne aspekty. Negatywne, poniewaz stanowi morder-
stwo, tworzy konflikty z innymi grupami itp. Pozytywne, m.in. dlatego ze ,,za-
pewnia zrodlo genetycznej roznorodnosei dla niewielkiej spotecznosci” (Loos
et al., 1976, s. 11), daje upust ludzkiej agresji, wspomaga kontrol¢ spoleczna,
pomaga utrzymac adaptacj¢ ekologiczna. ,,Uwazamy — pisza autorzy artykulu —
iz ich kategoryzacje sa tak mgliste, ze sg jedynie kamuflazem dla prawdziwych
dzialan S[l.. Niewielu misjonarzy — 1 niewielu antropologéw — mogloby nawet
tolerowa¢ takie standardy relatywizmu kulturowego w swoich analizach, jesz-
cze mniej — robi¢ z nich uzytek™ (Hvalkof, Aaby, 1981 s. 174)".

Schemat dzialania SIL/WBT we wszystkich grupach by} podobny, nie wsze-
dzie jednak prowadzil do takich samych rezultatdéw. Na przyktad wedtug Tho-
masa R. Moora, pracujgcego wsrdd Indian Amarakaeri, obecno$é SIL wérod
czesci tych Indian nie doprowadzila do zalamania kultury, jak to miato miejsce
wsérod Amarekaeri z misji dominikanskiej. Ci ostatni wysmiewali si¢ z zacofa-
nia swoich pobratymcow, wsrod ktorych pracowali misjonarze z SIL, tzn.
na przyktad z tego, ze mieszkaja w tradycyjnych chatach komunalnych. W tym
przypadku Instytut nie wspotpracowat rowniez z firmami poszukujacymi na ob-
szarze zamieszkalym przez Amarakaeri ropy naftowej (Maore, 1981). Czasami,
jak to mialo miejsce w przypadku Aguaruna, Indianie walezyli przeciwko wyda-
leniu SIL (jak twierdza niektorzy, z obawy przed powrotem armii peruwianskiej).

Najwazniejsze zarzuty wysuwane wobec Instytutu mozna zamknaé
w stwierdzeniu, iz dzialat jako przedhuzenie ramienia rzadow panstw Ameryki
Lacinskiej, dazacych do ostatecznej pacyfikacji i integracji Indian, i $wiadomie,
czy tez nie, polityke t¢ wspicral.

Przypadek Huaorani

Moglby zosta¢ uznany za klasyczny przyktad nawiazywania kontaktu przez
misjonarzy katolickich i protestanckich z grupa indianska, ktdra takiego kon-
taktu ze spoteczenstwem narodowym nie ma. Przebieg tego dlugotrwatego pro-
cesu, w przypadku Huaorani, powiazany byl, jak to zazwyczaj ma miejsce,
z interesami narodowymi 1 miedzynarodowymi zaangazowanymi na obszarze
zamieszkalym tradycyjnie przez Huaorani, tj. pomigdzy rzekami Puyo i Curaray
przecinajacymi ekwadorska Amazonig.

" Na pytanic jak ocenia t¢ teori¢ misjonarzy z SIL T. N. IHeadland odpowiedzial m.in.:

~Moetbym si¢ zgodzi¢ 7 ty teoriy. Lecz w praktyce nie przyzwalatbym na to™ (ibidem).



Pierwsze informacje o Indianach Huaorani — ktorzy sa izolowana grupg je-
zykowa — pochodza z ok. 1850 roku. Spotkania z nimi — najczgscie] krwawe
potyczki — staly si¢ czgstsze w czasie boomu kauczukowego na poczatku stule-
cia. W tym czasie, we wschodniej czesei kraju, porosniete] lasem deszczowym,
rozwijaja sie duze haciendy nalezace do misji katolickich, do peruwianskich
i ekwadorskich handlarzy i do caucheros. W poszukiwaniu ziemi coraz czesciej
migruja do selvy Indianie Quichua z ekwadorskiego Oriente, a wojsko zaktada
tam swoje posterunki. Szczegdine zainteresowanie wladz ekwadorskich
wschodnia czeScig kraju, zamieszkaly przez wojowniczych Indian, wiaze sig
z poczatkiem poszukiwan ropy naftowej na tym obszarze na poczatku lat czter-
dziestych. Wtedy tez rozpoczyna si¢ wspdtczesna historia Huaorani.

Indianie c¢i nie utrzymujg w tym czasic pokojowych stosunkéw z nie-
Huaorani, ktorych uwazaja za cohuori — kanibali. .. Zabijali, aby pomscié swych
zmarltych, aby ukara¢ najezdZzcdw i aby wkras¢ ich narzedzia™ (Rival, 1996,
s. 73). Ich wzorzec kulturowy, oparty na systematycznej negacji wymiany
i handlu, nie dawal innej sposobnosci na uzyskanic metalowych siekier i maczet
niz wojna. Narzedzia zrzucane z samolotdw, czy tez umieszezane na Sciezkach
przez pracownikow Shella, mogly jedynie podsycac pragnienie ich posiadania,
wirod tych, dla ktorych ich zabrakio.

W 1956 roku nad rzeka Curaray zgingto z rak Huaorani pigciu potnocnoame-
rvkanskich misjonarzy, ktorzy zjawili si¢ tam w nadziei nawiazania pokojowe-
go kontaktu. W 1958 roku udato si¢ SIL zalozy¢ misj¢ na terytorium Huaorani.
Dokonaty tego siostra oraz zona zabitych nad Curaray me¢zczyzn — Rachel Saint
oraz Elizabeth Eliot — przy pomocy Dayumy, Indianki Huaorani, ktdéra w oba-
wie przed $miercia uciekla od swojej grupy toczace] wewngtrzne walki i znala-
zla schronienie wsrod Quichua.

Podobnie jak w innych krajach, réwniez w Ekwadorze Sli.. w zwiazku
z podpisaniem kontraktu rzadowego. zajal si¢ edukacjg Huaorani. Otrzymatl
pozwolenie na stworzenie Protektoratu wokol swojej misji w Tihueno. Na nie-
wielkim obszarze pod wptywem SIL osiedlila si¢ znaczna czgs¢ zyjacych dotad
na ogromnym obszarze Huaorani. ,,W podobnych warunkach pogranicza,
dziadkowie amerykanskich misjonarzy spacyfikowali Dziki Zachod 1 umiesceili
«Indian» w rezerwatach. Teraz ich wnuki, w stuzbie tego samego XIX-
wiecznego Boga zaproponowali reservas dla Shuardw 1 Auca [Huaorani]. Wy-
obrazmy sobie ekwadorska narodowa reservas, legalna jednostke, faktycznie
administrowana przez misjonarzy SIL; sto lat poZnie) sprawy wygladaja tak
samo” (Robinson, 1981, s. 47).

Gdy w 1970 roku na tereny Huaorani weszly pierwsze kompanie naftowe,
misjonarze nie zareagowali. W 1974 roku Texaco, jedna z najwigkszych firm
wydobywajacych tam rope, weszta w glab terytorium Huaorani. SIL przepro-
wadzita wowcezas druga akcje przesiedlencza. Uzywajac helikopterow naleza-
cych do kompanii naftowych zrzucala maczety, a pozniej radia ,przez ktore
nawroceni Huaorani mogli rozmawiaé ze swoimi bezboznymi bra¢mi pozosta-
jacymi gleboko w lesie. Wigkszo$¢ pozostalych Huaorani zostata zwabiona 600
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km na zachod, do Protektoratu. Od tego czasu ich ziemia byla kradziona,
a kultura niszczona™ (Rival, Lewis, 1990). W procesie wydobywania ropy naf-
towej zostalo zniszczonych ponad 20 miliondw akrow ziemi. zatruto wode,
ziemig 1 powictrze. Wraz z wycinaniem lasu 1 budowa naftociagdw pojawili sig
kolonisci. Nastapila militaryzacja regionu, pojawita si¢ prostytucja, alkoholizm,
przemoc. Zniszezeniu Srodowiska naturalnego towarzyszy bieda, zte odzywia-
nie i choroby nie tylko wsrod Huaorani, lecz 200 tysigey Indian amazoniskich.

Réownolegle z protestanckimi misjonarzami-lingwistami o nawigzanie kon-
taktu z luaorani starali si¢ misjonarze katoliccy. Misja kapucynow zostala za-
lozona na terenie wschodniego Ekwadoru w 1954 roku. Wezes$niej obejmowala
ten obszar swym dzialaniem misja jezuicka. Od poczatku istnienia misji, kapu-
cyni starali sie doprowadzi¢ do nawiazania pokojowego kontaktu z Huaorani.
W swych usitowaniach nie otrzymywali zadnej pomocy od rzadu ekwadorskie-
go. Starania nawigzania kontaktu uzasadniali powtarzajacymi si¢ napadami
Huaorani na osadnikéw znajdujacych si¢ w poblizu ich terytorium. Napady
Indian prowadzity do odwetowych wypraw i eskalacji konfliktu. Poniewaz za-
plecze techniczne kapucynow bylo o wiele stabsze niz mialo to miejsce w przy-
padku SIL, do nawiazania pierwszych kontaktéw doszlo pdZniej. Nadziejg mi-
sjonarzy katolickich byla w 1964 roku Onkay — mioda kobieta Huaorani — ktéra
postrzelona przez osadnikow zostata .przekazana™ katolickim misjonarzom.
Jednakze po interwencji Rachel Saint i na rozkaz dowodey oddziatu wojskowe-
go stacjonujacego w Pastaza, Onkay poleciala do Protektoratu.

Zamiary kapucynow, dazacych do spacyfikowania zyjacych poza Protekto-
ratem Huaorani, byly od 1976 roku wykorzystywane przez pracujace na teryto-
rium Indian CGG (Compania Geofisica General) oraz CEPE (Consorcio Estatal
Petrolero Ecuatoriano), ktére w przypadkach konfliktow z Huaorani zwracaty
si¢ do misjonarzy o pomoc. Duzg role w relacjach misjonarzy katolickich
z indianami odegral biskup Alejandro Labaca, ktéry w 1987 roku zginal, pro-
bujgc nawigzac stosunki z Tagaeri, zyjgca w izolacji grupa Huaorani. Labaca —
.zaadoptowany” przez rodzing Huaorani — staral si¢ fagodzi¢ napigcia pomie-
dzy Indianami i pracownikami kompant naftowych. Mozna powiedzied, iz nale-
zat do nurtu . zarodkow stowa” — z wszystkimi jego zaletami i stabos$ciami —
atakze do kregu tych biskupow, ktérzy w Manaus w 1977 roku wyznaczali
misjom katolickim nowe cele. ,,Mysle, ze zanim nalozymy na nich krzyze, me-
daliki i obce przedmioty religijnego kultu, powinniSmy przyjac od nich wszyst-
kie «zarodki stowa» ukryte w ich realnym zyciu i w ich kulturze, gdzie mieszka
nieznany Bog” (Labaca, 1988, s. 109). Stosunki Labaki z Indianami, nastawione
na akceptacje ich kultury, dobrze ilustruje cytat z jego dziennika: ,,Za kazdym
razem, gdy do ekipy przylaczaja sig nowi misjonarze, pojawiaja si¢ te same
obawy dotyczace naszych pierwszych kontaktow z amazonska kulturg «nagiego
czltowieka». (...) Szybko zdaliSmy sobie sprawg, ze misjonarz nie powinien
czekad, az zostanie rozebrany, lecz lepiej jest wyprzedzi¢ to dzialanie, aby da¢
dowod powazaniu i szacunkowi dla kultury Huaorani” (Labaca, 1988, s. 150).
Wypowiadanie takiej opinii przez katolickiego dostojnika i misjonarza z pew-
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noscig wymagalo odwagi i moze $wiadezy¢ o tym. iz bezkompromisowo
przyjmowal ideg¢ ,wcielenia” kosciota w kulture. Jednak post¢powy Labaca
i wspomagajacy go misjonarze, ktérzy nie mieli wsparcia logistycznego czy
chocby struktury, jaka tworzy w tej chwili CIML niewiele mogli zmieni¢
w sytuacji Huaorani zdeterminowanej mi¢dzynarodowymi interesami. W 1976
roku Labaca zaproponowal utworzenie na terenie zamieszkalym przez t¢ grupe
Parku Narodowego, ktérego istnienie mogtoby umozliwi¢ jej przetrwanie.

Jednakze Huaorani jeszcze dlugo musieli czeka¢ na otrzymanie prawnych
gwarancji do uzytkowania przynajmniej czesci wlasnej ziemi. W tym czasie
zostali zdziesiatkowani przez chorobg Heine-Medina i grype, a ich kultura uvle-
gla znacznym zmianom. W wigkszosci zostali przesiedleni na obszar, na ktorym
do poczatku lat osiemdziesiatych zyli pod prawie wylacznym wplywem misjo-
narzy z SIL, od ktorych tez otrzymywali wszystkie potrzebne artykuly. Misjo-
narze ttumaczyli Biblig, stworzyli alfabet, spisali gramatyke jezyka Huaorani
oraz opracowdli program nauczania dla dorostych. W koncu lat 70. 20% Hu-
aorani mieszkajacych w Protektoracie umialo czyta¢ i pisaé. W zamian oczeki-
wano od nich, iz porzuca wedrowny tryb zycia, przestang zabijac, zaprzestang
celebrowania tradycyjnych Swiat i §piewania tradycyjnych piesni oraz, iz beda
zeni¢ sig¢ tylko z jedng kobieta. Gdy program SIL wéréd Huaorani dobiegt kon-
ca, prace misyjng, edukacyjna i opieki zdrowotnej kontynuowata Rachel Saint,
a od jej smierci w 1994 roku robi to jej siostrzeniec. Zarowno SIL, jak i sama
Saint (ktora wystapita z Instytutu) zaprzeczala zwiazkom z kapitalem amery-
kanskim, ktory inwestowal w wydobycie ropy, lecz nie ulega watpliwosci,
iZ poczynania misjonarzy pozostawaly w zwiazku z polityka rzadu ekwador-
skiego oraz kompanii naftowych (Kane, 1998). ..Rachel Saint jest silnie powia-
zana z Maxusem {jedna z firm wydobywajacych naft¢ na terenach zamieszka-
tych przez Huaorani). Przewodniczacy tej firmy, William Hutton, jest ewange-
likiem z tego samego kosciota. Dzisiaj wlasnie to przedsigbiorstwo zajmuje sie
edukacjg i o$wiata zdrowotna na tych terenach. Porozumienie z ewangelikami
zapewnia im kontrolg nad poczynaniami Huaorani™ (Avirgan, Walker, 1993).
W 1993 roku sfilmowano w Toflampare w Protektoracie ceremoni¢ wiaczenia
Huaorani do administrowania Parkiem Narodowym Yasuni (bedacym tradycyj-
ng ziemia Huaorani). Kilka miesigcy wezesniej Huaorani, a raczej niektorzy ich
reprezentanci, podpisali porozumienie z Maxusem, zgadzajac si¢ na jego obec-
no$¢ i eksploatowanie ich ziemi przez t¢ firme. Podczas ceremonii corka prezy-
denta Ekwadoru, Alicia Duran Ballen, zdjeta i wreczyla matce przedstawiciela
organizacji Huaorani swoje zlote kolczyki mowiac po angielsku: ,,Czy waszym
zdaniem to byla dobra wymiana?” Mark Witznitzer, doradca polityczny z am-
basady USA odpowiedzial: ,,Stosujac t¢ sama metodg zdobylismy kiedy$ Man-
hattan™ (ibidem; Kane, 1998).

O ile mozna docenia¢ naktad pracy misjonarzy protestanckich i samej Saint,
ktora poswigcita Huaorani cale zycie, o tyle znacznej czgsci rezultatow tej pracy
nie mozna oceniaé pozytywnie: zmian struktury spotecznegj, ktdre uniemozli-
wily odtwarzanie si¢ tradycyjnej kultury Huaorani, wspolpracy z rzadem i fir-
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mami wydobywcezymi, ktére doprowadzity do utracenia przez Huaorani znacz-
nej czesci tradycyjnych ziem i1 do katastroty ekologicznej w rejonie. W przy-
padku misji katolickiej, przypadto jej znow, tak jak w przedsigwzieciu Missao
Anchieta, odegranie roli posrednika w kontaktach pomigdzy dwiema kulturami.
Tym razem jednak katolicy, cho¢ znow nie otrzymali poparcia rzadu, nie szu-
kali sojusznikow wsrod przemystowcow. Pozostali niezalezni, lecz ich wplyw
na realng sytuacj¢ Huaorani byt niewielki.

Jeshi kontakt, to w czyim interesie?

Kosciol katolicki jest obecny we wszystkich krajach Ameryki Lacifiskiej,
a Letni Instytut Lingwistyczny oficjalnie dziata w Brazylii, Meksyku, Gwate-
mali, Peru, Kolumbii i Surinamie. Obydwie instytucje deklaruja pomoc dla
Indian. Pomimo tak wielu krytycznych opinit o dzialalnosci misji, mozna za-
klada¢, iz misjonarze dzialaja w glgbokim przekonaniu co do slusznosci swoje-
go postepowania i choé — w zasadzie — nie ma zadnych obiektywnych kryte-
riow, by rezultaty ich pracy oceni¢ (kryteria te zalezne sg bowiem od podziela-
nej hierarchii wartosci) nie mozna tego nie zrobi¢. Nie brak przykiadoéw na ,re-
alng”™ pomoc ze strony SIL. a takze innych misjonarzy ewangelickich (Olson,
1993) i katolickich. W niedawnym ataku — w lutym 1999 roku — wiascicieli
ziemskich 1 ich pracownikéow na Indian Macuxi, zostal zaatakowany przez na-
pastnikow nozem misjonarz z CIMI. Sadze, iz pod deklaracjg programowa tej
organizacji moglaby z czystym sumieniem podpisac si¢ wigkszo$¢ antropolo-
gow. Jednakze kosciot katolicki. to nie tylko CIMI i inni ,,postgpowi” misjona-
rze. Ostatnio hierarchia katolicka obrocita si¢ przeciwko wysitkom zmierzaja-
cym do demokratyzacji swoich wladz. ,,Wspolczujacy biskupi zostali zastapieni
konserwatywnymi wyznaczonymi przez Rzym. Postgpowi, ktorzy uwazali sie
za przysztosé kosciola katolickiego, tworza teraz w oczywisty sposdb opozy-
cyjny uklad. glownie na Srednim i nizszym poziomie hierarchii duchownych”
(Stoll, 1993, s. 6). Hlustracja tego coraz bardzie] widocznego rozlamu pomiedzy
konserwatywnym i postgpowym odlamem kosciola katolickiego w Ameryce
Lacinskiej moze by¢ pogrzeb arcybiskupa Don Heldera Camary w 1999 roku,
na ktorym mszg¢ mial odprawia¢ jeden z konserwatywnych” biskupow. Wspol-
pracownicy Don Heldera nie zgodzili si¢. Odbyly si¢ dwie uroczystosci pogrze-
bowe (Artur Domostawski, kontakt osobisty, 1999). CIMI dziala przy Konfe-
rencji Episkopatu Brazylijskiego. Trudno jest przewidzie¢, czy i jaki wplyw
na dzialalnos¢ CIMI bedzie miata zmiana opcji wsrdd biskupdw. Patricio War-
ren piszac o koniecznosci ,,powrotu do Manaus” wskazywal, iz ,,w «dialektyce
dominacji» pomigdzy panstwem i mniejszo$ciami etnicznymi, misje katolickie
w dalszym ciagu zajmuja pozycje posrednia, dwuznaczng i zmienng, co czgsto
koficzy si¢ przeistoczeniem ich obecnosci i dzialania w elementy obiektywnie
funkcjonalne dla wewngtrznego kolonializmu™ (Warren, 1990, s. 75).

Pomimo zmian w sposobach pracy Letniego Instytutu Lingwistycznego,
dyskusje wsrod antropologdw na temat roli, jaka odegrat i odgrywa SIL pracu-
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jac wsrod Indian, ciagle trwaja. W 1997 roku w pismic .Anthropology
Newsletter” publikowanym przez American  Anthropological  Association
(AAA) Instytut zostal ponownie oskarzony o genocyd (wezesniej miato to miej-
sce w 1975, rok pdzniej Committee on Ethics AAA uznal oskarzenia za bez-
podstawne). Odpierajac ten zarzut, Thomas N. Headland — konsultant SIL
ds. antropologii — oraz jezykoznawca Kenneth L. Pike, ktory jest czlonkiem SiL
od 1935 roku, napisali m.in.: ,,Wszystko to nie znaczy, iz SIL nigdy nie popel-
niat bledéw. Jestesmy pewni, ze byly takie okresy i migjsca, gdzie czlonkowie
SIL mogli byli zrobi¢ wigcej dla praw czlowieka. Lecz nieprawdg jest, iz nie
zrobili nic. Osobiscie znamy przypadki, kiedy ludzie z SIL interweniowali.
Niektorzy przez wiele lat pracowali, by zapewni¢ Indianom tytuly do ziemi.
Czionkowie SIL ratowali z niewoli dzieci, kobiety trzymane w obozach woj-
skowych w celach seksualnych, fudzi niestusznie przetrzymywanych w wiezie-
niach, innych — od glodu, ratowali bliskie wymarciu grupy”™ (korespondencja
wlasna z T. N. Headlandem. 2000). Czytajac jednak w innym tekscie Headlanda
pochwaly wobec misjonarzy z Misji Nowych Plemion (New Tribe Mission,
dalej NTM) mozna nabraé podejrzen, iz kryteria stosowane przez misjonarzy
i antropologdw w ocenie tego, co jest korzystne dla Indian, a co nie, znacznie
si¢ réznia. Headland pisze, iz zycie paragwajskich Aché znacznie si¢ poprawifo
ckonomicznie w pordwnaniu z tym, jak wygladalo 25 lat temu ~ kiedy to
na nich systematycznie polowano, zabijano, porywano dzieci — a to dzigki pracy
misjonarzy z NTM. Dzi$ mozna ich zobaczy¢, jak ,prowadza wlasne traktory,
nosza ubrania (sic!) oraz hoduja uprawy na sprzedaz” (Headland, ibidem). Au-
tor tej wypowiedzi nie wspomina wcale, iz gdy po migdzynarodowym skandalu,
wywolanym informacjami o tym, co spotyka Aché. kierowanie rezerwatem,
w ktorym zostali umieszczeni, przejgli misjonarze z NTM, zdaniem antropolo-
g6w, sytuacja si¢ nie poprawila. Pisal o tym Mark Miinzel w raporcie z 1974
roku ,,The Aché: Genocide Continuous in Paraguay™. Na uwage zastuguje fakt,
iz w 1973 roku w obozie Aché bylo 25 Indian oraz 30 misjonarzy z rodzinami.
Rok pdiniej odwiedzil to migjsce Norman Lewis, ktory opisuje fatalng kondy-
cje¢ psychiczna i fizyczng przebywajacych tam Aché. Pisze m.in.: Te trzy ko-
biety i chlopiec zostali zlapani w ostatniej oblawic w lesie. trzecia kobieta zo-
stala postrzelona, gdy prébowala uciec” (Lewis, 1988, s. 159). W tej sytuacji
trudno jest si¢ zgodzi¢ z Headlandem.

Sytuacja Huaorani byla lepsza. a od poczatku lat 90. w swoich staraniach
o niezaleznos¢ moga liczy¢ na pomoc szeregu organizacji pozarzadowych. Jed-
nak nie mozna powiedziec, aby — szczegdlinie ¢i Huaorani, ktdrzy zamieszkiwali
w Protektoracie — mieli realng mozliwos¢ wyboru stylu zycia. Zaakceptowanie
pokoju z obcymi, przyjecie materialnych i niematerialnych (edukacja) dobro-
dziejstw ich cywilizacji wiazalo sig z przyjeciem chrzescijanstwa i zarzuceniem
tradycyjnego stylu zycia. Dzis modele kulturowe w spoleczenstwie Huaorani
adaptowane sa za posrednictwem — optacanych juz przez panstwo - nauczycieli,
z narodowej kultury ekwadorskiej. To nauczyciel jest wzorcem kulturowym,
okresla co jest wiasciwe, a co nie. ,By¢ cywilizowanym” oznacza by¢ eduko-
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wanym w szkole. Mundurki dla ucznidw, teksty, oldwki t torby sa dwa razy
do roku dostarczane przez misj¢ ewangelicka. Uczniowie muszg wtedy recyto-
waé indywidualnie po hiszpansku wersety Nowego Testamentu (Rival, 1996).
Gdy w 1991 roku bylam w Cononaco lezacym poza Protektoratem, mlode mat-
zefistwo Huaorani przekonywalo nas, ze sa ,.dobrymi Indianami”. Potwierdze-
niem tego miato by¢ noszone przez nich kompletne ubranie oraz magnetofon
na korbke, z ktorego z przejeciem odstuchiwali przettumaczonych na huaorani
hymnow Starego Testamentu. Nie mieli pojecia, ze — gdyby to bylo mozliwe —
to my by$my ich chetnie przekonali, iz wielu jest cohuori, ktorzy na co dzien
nie czytaja Pisma Swigtego, a i z wieloma, ktorzy je czytaja, mozna sie zaprzy-
jazniaé wciaz Spiewajac tradycyjne piesni Huaorani.

Huaorani, podobnie jak inne indianskie ludy, nie mieli alternatywy. Wraz
z pokojem, na ktory si¢ zgodzili, przyjeli od obeych narzucony styl zycia. Aby
schemat ten przestal obowiazywaé, trzeba — jak mowi Paulo Suess — dyskutowac,
kto, kiedy i w czyim interesie interweniuje. Lecz dyskusje nie wystarcza. Aby
decyzja wyboru wihasnej drogi 1 mozliwo$¢ podejmowania decyzji niezaleznych
staly si¢ dla spolecznosci indianskich faktem, reguly nawiazywania kontaktu —
jesli sa one w danej sytuacji w ogdle konieczne — powinny by¢ okreslone mig-
dzynarodowymi przepisami, a sam proces jego nawiazania poddany ocenie
i kontroli zespolu zlozonego z os6b aktywnie dziatajacych na rzecz praw ludnosei
tubylczej (antropologdw, misjonarzy, organizacji pozarzadowych, a w tym sa-
mych Indian). Decyzja nawiazania kontaktu nie jest nigdy w oczywisty sposéb
stuszna, nawet jesli podejmowana w najlepszych intencjach (tak jest na przykfad
w sytuacji Sydneya Possuelo, ktorego préba ochrony brazylijskich Korubo przed
ostateczng eksterminacja ze strony osadnikow, poprzez nawigzanie stalego kon-
taktu, byla krytykowana m.in. przez Indian Matis, zyjacych w poblizu Korubo
i moéwiacych podobnym do nich jezykiem). Nie mozna liczy¢ na to, iz poszcze-
gdline misje czy organizacje beda w swych dzialaniach obiektywne czy niezalez-
ne. Podobnie rzecz ma si¢ z antropologami. Lecz to juz catkiem inna historia.
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Magdalena Krysiniska-Kaluzna

INDIANS AND MISSIONS. MISSIONARIES IN THE PROCESS OF CONTACT
AND CULTURAL CHANGE IN THE AMAZON REGION

(Summary)

The article deals with the role of Catholic and Protestant missionaries (especially from the
Summer Institute of Linguistics) in the process of contacting the indigenous groups in the Ama-
zon region. The author analyses the way in which the missionaries™ attitudes, the values they
share, the ideas they propagate and also the strong links between religion and politics in Latin
America determine the situation of the native peoples in the region. The case study of the Huarani
of eastern Ecuador is discussed as an example. The author suggests that the process of contacting
the indigenous groups be controlled by an independent international organisation.
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