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А.В.Федин
Формирование концепции миссионерской деятельности Общества Иисуса 
Диалог со временем. Альманах интеллектуальной истории. - Вып. 14. - М., КомКнига, 2005. С.265-286.
Грандиозное миссионерское предприятие Общества Иисуса было основано и развивалось в XVI в., получив мощный импульс от эпохи Великих географических открытий, с освоением новых земель и встречи с новыми культурами. Именно тогда и начала формироваться общая миссиологическая доктрина Римско-Католической Церкви, в чем приняли деятельное участие и иезуиты. Однако доктрина в целом, и иезуитская миссионная концепция в частности, были основаны на долгой и прочной миссионерской традиции христианской церкви, ведущей свое начало со времен Римской империи и борьбы с первыми еретиками.

До периода открытий в католической церкви были лишь попытки создания теории миссии, которые имели место постольку, поскольку в этом возникала необходимость (патристическая литература, Августин, Иоанн Златоуст, св. Колумбан, св. Фома Аквинский и его «Summa contra gentiles» и Раймонд Луллий и его сочинение «Opusculum contra Saracenos»). Базовые принципы миссионерской традиции закладывались в католицизме в период христианизации Европы (500-1500). Уже тогда были созданы первые т. н. «миссионные модели», которые можно объединить в три категории, в зависимости от доминирующих в них определенных характерных черт: этноцентрическая, аккомодационная и контекстуальная модели.
 

Этноцентрическая модель характеризуется ориентацией в достижении апостольских целей на культуру и общество прежде всего самих «апостолов» и приближении чужеродного социума к этому стандарту, что и мыслилось истинно апостольской целью. Существуют различные формы этноцентризма (патернализм, триумфализм и расизм), акцент на одной из которых и определяет ту или иную миссионную модель. Так, патернализм определяется как недоступность сострадания, которое превращается в унижение, милость от «благодетеля», полную зависимость от него. Патерналистски ориентированная миссия настаивает на роли отца как условии восприятия ее учения. Основная посылка патернализма заключается в том, что местный народ столь беспомощен, что сам не может позаботиться даже о мельчайших проблемах, имеющих отношение к его духовным и мирским потребностям. Наиболее последовательным проводником политики патернализма в миссии Католической церкви был францисканский орден, но его элементы были свойственны большинству ее миссионерских предприятий, в т. ч. и иезуитскому. Триумфализм же подходит к миссионерской деятельности как к деятельности по т. н. «деиндигенизации» (растуземливанию). Католическая церковь, рассматривая себя единственно истинной и лучшей церковью в мире, часто отказывала в правах местным культурам, с которыми приходила в соприкосновение. Ее «деиндигенизация» – это абсолютная христианизация, «цивилизация» и европеизация чужеродных обществ. Расизм и классовая предубежденность сопровождали и сопровождают западную культуру, и один из главнейших ее институтов – Католическую церковь, всегда, что проявляется в геноциде, дискриминации и т. д.

Принцип миссионной аккомодации предполагает признание «нейтральных» и «по природе хороших» элементов в нехристианских формах бытия. Т. е., другие культуры содержат элементы, которые согласуются с Евангелием и ввиду самого их существования как части Творения Вселенская церковь позволяет инкорпорировать такие элементы как органическую часть в создающиеся формы локальных христианских общин. Фактически, такие «нейтральные» элементы могут использоваться как контактные точки с христианством – они могут сформировать полезный мост между ним и «язычеством». В соответствии с аккомодационной моделью призвание и задача миссионера состоят в том, чтобы представить христианство не как враждебное существующему способу бытия, но как друга, владеющего секретами, дающими возможность не-христианской культуре достигнуть «божественного совершенства».

Именно аккомодация принята как официальная политика Католической церкви, но вплоть до появления иезуитов она не воспринималась католическими миссионерами как серьезная концепция. На практике аккомодация имела тенденцию быть поверхностной, воспринимающей только внешние черты культуры (т. н. «одеяние Церкви»); была сверхосторожной, склонной к патернализму, не верящей в силы местной общины, с доминирующей ролью миссионера в определении типа аккомодации.

Контекстуализация (или инкультурация
) является сравнительно поздней миссионной моделью, получившей распространение лишь после II Ватиканского собора, однако зародившейся в недрах средневековой церкви и развитой в XIX веке. Контекстуализация это комплекс процессов, посредством которых миссионерская версия христианского учения, основанная на Евангельском Послании («текст») составляет целое (интегрируется) с определенной локальной культурой и ее верованиями («контекст»). Текст и контекст должны смешаться во что-то одно, в некий «Христианский образ жизни». Одним из первых основные принципы инкультурации сформулировал итальянский иезуит XVI в., миссионер в Китае, Алессандро Валиньяни: уважение к интеллектуальным и духовным ценностям китайского народа; владение языком; использование наук и научных методов; особое внимание к образованной элите общества, находящейся у власти. Павел VI определил политику контекстуализации как корректное отношение к местному образу жизни, что означает «не меньше чем радикальное и глубокое понимание» местных традиций и ценностей, которое стало бы «большим, чем… чистая декларация». Иоанн Павел II развил этот тезис, выдвинув идею «евангелизации культуры», что и является целью миссии.

Контекстуализация несомненно развилась из аккомодационно ориентированной модели миссионной деятельности. Однако отличается от последней в следующих главных принципах: 1) официально первичными агентами в инкультурации (евангелизации) являются местная христианская община и Св. Дух, а не миссионеры Вселенской католической церкви с ее доктриной; 2) главная цель миссии заключается не в создании поместной церкви как части Вселенской, а проникновение евангельского послания и его интеграция с общинной культурой в единую систему веры, ценностей и поведения (что собственно и является «евангелизацией культуры»); 3) главные процессы в инкультурации – интеграционные (смешение евангельского послания с остальными элементами культуры самими носителями этой культуры), а не диффузионные (трансляция аутсайдерами); 4) в результате формируется не еще «незрелая» поместная церковь, а качественно новая культурная христианская община.

Итак, в традиционной аккомодации фокус был акцентирован в первую очередь на «чужих» - миссионерах и представляемой ими Церкви. Это была «посылающая» церковь, которая от «щедрот своей души» аккомодировала, или «соглашалась» приспособиться к местным нормам и ценностям, тогда как «воспринимающая» церковь имела в действительности только второстепенную обслуживающую и познающую роль во взаимодействии. В контекстуальной модели наоборот, два наиболее важных и непосредственных агента, вовлеченных в миссию – «Св. Дух и местный Божий народ». В инкультурации Вселенская церковь рассматривает себя как катализатор, дающий возможность проявления в другом народе «Божьих черт», как гида и консультанта. В римском католицизме термином «поместная церковь» обозначается в первую очередь диоцез, с признанием всех протекающих в нем культурных процессов и соответствующих им потребностей. Контекстуализация рассматривает поместные церкви как уже содержащие зародыш послания Христа, напоминая тем самым «logoi spermaticoi» ранних отцов Церкви: зерно, проросшее благодаря милости Божьей, посаженное Сыном посредством своей смерти и воскресения. Церковь, следовательно, занимается миссионерством не для «введения» христианства и образа Христа у не-христиан, как совершенно дотоле им неизвестного, но скорее ради помощи им найти его присутствие и деятельность в своих душах.

В истории католицизма в VI-XVI вв. были представлены как этноцентрическая модель (ведущая начало с первых общин христиан-иудеев и возобновлявшаяся в период крестовых походов), так и аккомодационная (например, Деяния Апостолов и вообще – деятельность ап. Павла). Последнюю модель пропагандировали папа Григорий Великий (590-604), испанский миссионер и мистик Раймонд Луллий (1285-1315) и др. К XVI веку формирование миссионной модели Католической церкви определялось социально-политическими процессами, протекавшими в тот период в Европе. Так, Реконкиста, проходившая при активной поддержке римской церкви, рассматривалась как крестовый поход против «неверных» мавров, со всем спектром этноцентрической нетерпимости и насилия. Как продолжение «исторической миссии» христианской Испании рассматривалась и Конкиста. Римское папство формально выступило верховным властителем, передавшим Испании новооткрытые земли как божественный дар за героическую борьбу с неверными и благословившим на покорение новых народов с миссией «несения обязательства… исповедания католической веры их обитателям»
, таким образом, подтверждая и консервируя эту этноцентрическую модель.

В таких условиях к середине XVI века происходит становление нового типа католического миссионера. Отмеченные для него в целом воинственность и ригоризм (насильственное обращение индейцев в христианство, фанатизм) связываются с переносом в Новый Свет духа испанской Реконкисты и ее элементов. Вообще, именно Реконкиста  соединила католическую религию и традиции кастильского рыцарства, превратив миссионеров в Новом Свете в духовных конкистадоров, действующих крестом и мечом, рассматривавших индейцев в лучшем случае как варваров, лишенных каких либо видов закона, морали или религии
, в худшем – вовсе отказывая им в человечности. В данной связи целесообразно будет упомянуть о теории Э. Дусселя, одного из идеологов латиноамериканской философии освобождения, о европоцентричности феномена Конкисты вообще. Открытие и колонизация Америки, по его мнению, есть проявление этноцентризма мышления, логики его развития как логики завоевателя, берущей свое начало в греческой философии. Парменидовское «бытие есть и небытия нет», где небытие приравнивается к варварскому, и гераклитовское «все едино», исключающее различное, другое, является началом «онтологии тотальности». Таким образом, в своем генезисе европейский теоретический способ познания мира уже несет в себе зародыш последующих несправедливых отношений между людьми, поскольку изначально исключал из своего мировидения «Другого» - сначала «варвара», а затее и все неевропейские народы.

Так или иначе, XVI-XVII вв. – это время расцвета католического миссионерства. В этот период христианство превращается в действительно всемирную религию, распространяясь вместе с колониализмом и становясь все более связанным с ним. В свою очередь, для достижения экспансионистских целей колониальные державы интенсивно использовали этноцентрическую модель миссии.

Однако, уже к середине XVI века некоторые теологи и миссионеры католической церкви выступили против этноцентрического наследия Реконкисты во взаимоотношениях с другими народами, основываясь, прежде всего, на гуманистической философской традиции (испанские эразмианцы). Встреча двух культурных миров стала важнейшим фактором развития принципиально новых представлений о мироустройстве и человечестве и потребовала, по словам В. Б. Земскова, «пересмотра на новом уровне… коренных гуманистических, историко-культурных, философских вопросов о природе человека и границах человеческого, о происхождении человека, о многообразии культур и вер, о правах человека и народов, о справедливых и несправедливых войнах, о свободе и несвободе и т. д.». Так, одновременно с рождением новоевропейского этноцентризма возникли элементы принципиально новой системы мировидения, основанной на идее единства и многообразия мировой культуры.

С другой стороны, к этому времени и высшие иерархи католической церкви меняют свой взгляд на цели и методы миссионерской работы в Новом Свете, что было связано с ростом противоречий между Ватиканом и королевскими дворами, осуществлявшими завоевание новых земель, прежде всего, испанским и португальским. Папы XV-XVI вв. озабоченные сохранением баланса сил в Европе и турецкой угрозой были не готовы быстро прореагировать на открытие Америки. Поэтому они и гарантировали иберийским монархам привилегию назначения епископов для новых диоцезов, управляющих церковной налоговой структурой и наблюдающих за духовенством, в обмен на принятие издержек по организации миссий, содержания священников и строительства церквей. В результате сформировавшийся институт Королевского Патроната со временем сильно умалил власть и авторитет Церкви, с чем курия не могла и не хотела мириться, особенно начиная с XVII века.

Так созрела необходимость в новом миссионном методе, а именно – в возвращении к идее аккомодации в миссионерской работе, а позднее развитии идеи контекстуализации. В связи с этим и возникает вопрос о роли и месте иезуитов в утверждении этих миссионных ориентаций в официальной политике Римско-Католической Церкви во вновь открытых землях. Иезуиты как никто из католических миссионеров развили теорию и практику аккомодации, само свое учение именуя theologia accomodativa. Сверх того, их доктрина позволяла им использовать и другие миссионные ориентации по мере надобности, для «вящей славы Божьей». Гибкость их реакции на вызовы новой чужеродной среды поражала умы современников, и в этом было их главное отличие от всех остальных миссионерских католических орденов. Вся история иезуитского миссионерского предприятия – это постепенная эволюция от аккомодационных принципов к контекстуальным, изживание средневекового патернализма и триумфализма, оставшихся в наследство от эпохи крестовых походов и Реконкисты.

Уже в самом Уставе Орден определялся как сообщество миссионеров – ехать куда угодно и жить везде, «где… это послужит к вящей славе Божией и на пользу душам» (знаменитый Монмартрский обет 1534 г., послуживший отправной точкой в истории Общества).
 Это положение опиралось на главную цель апостолата Общества Иисуса, определенную его основателем Игнатием Лойолой, а именно – воссоздание Царства Христова на основе общего гуманизма путем миссионерства, проповеди и образования.

Миссионная концепция иезуитов основывалась, прежде всего, на корпусе программных документов, в целом определивших суть и формы деятельности их ордена. Это Конституции Общества Иисуса, с Правилами и дополнениями и «Духовные Упражнения» И. Лойолы. Сюда необходимо добавить другие работы Игнатия, а именно его автобиографию и, главное, эпистолярное наследие (ок. 7000 тыс. писем), в котором, по сути, и отражены его взгляды на цели и методы миссионерской работы.

В основе миссионерской деятельности Общества Иисуса лежала т. н. theologia accomodativa, т. е. теология приспособления, основанная на доктрине пробабилизма, призванной помочь человеку приспособиться к постоянно меняющемуся окружающему миру с целью его преобразованию изнутри в соответствии с Божественным замыслом. Именно многогранность и непостоянство окружающей действительности не позволяет человеку быть полностью уверенным в правильности («чистоте») своих поступков. Всегда существуют две точки зрения на какой-нибудь вопрос и его решение, опирающиеся на известные основания, но ни одна из них не может считаться достоверной, несомненной, а представляется лишь вероятной, правдоподобной (probabilis). При этом оба противопоставляемых взгляда могут иметь за собой определенное число оснований, внутренних или внешних, т. е. авторитет сведущих лиц. От более или менее вероятного мнения нужно отличать более или менее безопасное мнение; при этом, более безопасное мнение есть то, следуя которому легче избегнуть нарушения закона, чем следуя противоположному. Доктрина пробабилизма утверждает, что менее безопасному мнению можно следовать даже и тогда, когда оно менее вероятно.

Исходя из пробабилизма, каждый может, не вникая в суть и не составляя собственного суждения о дозволенности или не дозволенности данного действия (т. е. оставаясь индифферентным), поступать так, сообразно с тем мнением, которое считается правильным со стороны признанных авторитетов и потому есть мнение правдоподобное, хотя бы он сам лично считал противоположный взгляд более основательным. Таким образом, человек мог функционировать в многообразном окружающем мире вне рамок каких-либо убеждений, а исходя из данной ситуации, текущего момента, подстраиваясь под преобладающие условия, что было особенно важным для миссионеров, оказавшихся в условиях т. н. «культурного шока» Нового Света, демонстрирующих подчас диаметрально противоположные западным культурные и этические установки.

Итак, за основу миссионерской концепции был выбран все тот же принцип аккомодации, ассимиляции своего способа бытия к непосредственно окружающей среде так, чтобы влиять не только на индивидов, но и на саму эту среду. «В общении с людьми, - писал Лойола в 1541 своим эмиссарам Бруэ и Сальмерону, - если Вы надеетесь добиться их привязанности к вящей славе Бога, нашего Господа, - сначала присмотритесь к их характеру и приспособьтесь к нему». Он приводит в качестве аргументации такой стратегии слова ап. Павла: «Я стал всем для всех» [1 Кор. 9:22]. В этом письме («Об общении с другими») Лойола наиболее полно раскрывает свое понимание процесса культурного взаимодействия, составляющего основу миссионерской деятельности: «Всякий раз, когда мы желаем убедить кого-то и привлечь его к великой службе Господу Богу, мы должны использовать ту же самую стратегию для добра, которую враг использует, чтобы склонить добрую душу к злу. Враг вступает через дверь других и выходит через свою собственную. Он обращается с другим, не, выступая против его обычаев, а хваля их. Тогда, постепенно, он пробует выходить через собственную дверь, всегда создавая какую-нибудь ошибку или иллюзию появления чего-то доброго, но что всегда будет злым. Так, мы можем вести других к добру, молясь или соглашаясь с ними о каком-нибудь добром деле, оставляя в стороне все, что может быть ошибочным. Таким образом, после приобретения их доверия, мы встретимся с лучшим успехом. В этом смысле мы входим в его дверь вместе с ним, но выходим через нашу собственную».

 Правомерность подобного приспособления определялась твердой убежденностью св. Игнатия и его последователей в априори присущих всем людям добрых качеств. В свою очередь эта убежденность зиждилась на принципе поиска Бога во всем, выдвинутом Лойолой во время его работы над «Духовными Упражнениями», ставшими краеугольным камнем всего иезуитского учения. Отсюда и все многообразие способов человеческого бытия есть следствие великого дара Божьего – Творения, которые лишь надо привести к единому знаменателю – Христу. В основе миссионерской работы лежит любовь: «Сия есть заповедь Моя, да любите друг друга как Я возлюбил вас» [Ин. 15:12]. И Лойола, опираясь на эти слова Евангелия от Иоанна, пишет членам ордена в Коимбре в 1547 г.: «И я желаю, чтобы Вы сохранили этот союз и длительную любовь, не только среди вас, но и что бы Вы распространили их на каждого, и попытались воспламенить в ваших душах живое желание спасения вашего ближнего, измеряя ценность каждой души ценой нашего Бога, заплаченной Его живой кровью».

На практике это выглядело вполне прагматично. Так, иезуитский миссионер Блас Валера, рассматривая различные ритуальные принадлежности перуанских индейцев (в том числе и использование наркотического растения кока), писал: «Их следует обучать вере, чтобы они, ненавидя суеверие, действительно служили бы одному-единственному богу и по-христиански пользовались бы всеми теми вещами».
 Этот принцип поиска Бога во всем впоследствии стал одним из базовых принципов контекстуализационной ориентации в миссионерстве – любая религиозная система («поместная церковь») уже имеет элементы христианства и задача миссионера выделить их из контекста культуры, развить их, опираясь на помощь евангелизируемого народа.

Принцип аккомодации в миссионерской деятельности в первую очередь подразумевает отсутствие универсализма в подходе к познанию и евангелической деятельности в чужеродной среде. Тесно связанный с философией пробабилизма принцип отказа от универсальной моральной системы предполагал невозможность ее приложения к любому народу другой культуры в любом месте и во все времена. Прежде чем сформулировать и популяризовать христианскую идею, пробабилист сначала должен принять во внимание особенности местных традиций для их усовершенствования. Вместо установления единого жесткого нравственного стандарта без принятия во внимание местного контекста, иезуиты использовали всю культурную действительность для установки реальных целей в изменении форм бытия.
 Этот принцип отказа от универсальной нормы, приложимой к большой группе людей с широким спектром дарований, естественных и сверхъестественных, был выдвинут еще Лойолой. Вместо универсальной [понимай – западной] морали он выдвигает идею универсального милосердия: «наше Общество, изначально практикует универсальное милосердие по отношению ко всем нациям и всем индивидуумам».
 

В этом контексте широко задействовалось специфическое учение Общества Иисуса о грехе, основанные на идеологии пробабилизма и постулирующее примат сознательности в совершении греха над неосознанным прегрешением. Как писал сам Лойола в «Духовных Упражнениях» «каждый благочестивый христианин должен стараться истолковывать в положительном смысле высказываемое ближним суждение скорее, нежели осуждать его; если же он не может оправдать его, то должен попросить у ближнего разъяснения, каким образом тот понимает свое суждение; если же тот заблуждается, он должен с любовию его наставить; если же и это окажется недостаточным, то должен использовать все соответствующие средства, чтобы повлиять на ближнего и привести его к познанию истины и спасению».
 И далее: «во всем этом есть благодать, если речь направлена к доброй цели, и грех – если направлена к злой цели или празднословию».
 

Отсюда и получила свое распространение практика снисходительного отношения к «языческим грехам»: идолопоклонству, ритуалам и т. п., что оправдывалось незнанием, а не порочностью. «Чтобы избегать осуждать действия наших ближних, мы должны обратиться к их намерениям, которые являются часто невинными, хотя их действия действительно кажутся виновными», - писал Лойола.
 В связи с этим Иннокентий XI осудил следующее положение доктрины пробабилизма, широко используемое иезуитскими миссионерами: «56. Частая исповедь и причащение даже у людей, ведущих языческую жизнь, есть знак предопределения и вечного блаженства».
 Таким образом, миссионеры ордена могли терпеливо и постепенно, не форсируя событий и не ломая сложившиеся формы бытия, изменять некоторые, наиболее не сходящиеся с христианским учением, нормы и обычаи. 

Пробабилизм является основой знаменитого принципа индифферентизма, одного из основных в теологии св. Игнатия и тесно связанного с общей парадигмой миссионерской деятельности Общества. Поскольку «человек сотворен для того, чтобы хвалить Господа Бога своего, почитать Его и служить Ему, и через то спасти свою душу», постольку «все… остальное, обретающееся на земле, создано ради человека, для того, чтобы помочь ему достичь цели, ради которой он сотворен». Отсюда следует, «что человек настолько должен пользоваться всем созданным, насколько оно ему помогает в [достижении] его цели, и настолько должен от него отказываться, насколько оно ему в этом мешает. Поэтому необходимо стать настолько бесстрастным ко всем творениям, насколько это дозволено нашей свободной воле и не возбранено ей, желая и избирая единственно то, что нас лучше ведет к цели, для которой мы созданы».

Очень тесно с отказом от универсализма связан другой аккомодационный принцип, широко используемый Обществом Иисуса в их практике проповеди в Старом свете. Этот принцип основан на изречении, имевшем широкое распространение в Европе в XVI веке: «cujus regio ejus religio» («чья власть, того и вера»), требующее обращать подданных в веру их властелина. Практика деятельности иезуитских проповедников была перенесена и в миссионерскую теорию и практику евангелизации в Новом свете. В Латинской Америке иезуиты в первую очередь стремились заручиться поддержкой правящей верхушки, влиятельных креолов, индейских вождей и их родственников.
 Этот принцип нашел отражение во многих миссионерских концептах католической церкви – вполне допускалась христианизация ограниченной субгруппы из всего общества (элиты). Социальная антропология отмечает, что каждой субгруппе свойственен свой комплекс норм и обычаев, отношений и целей, и если церковное послание не сообщено на определенной, специфической волне, соответствующей этим различиям внутри единого общества, оно не сможет достичь некоторых слоев социума. Тем более важно, если эта субгруппа является центром силы и власти в данном обществе.

Сам Лойола писал: «…мы должны быть осторожны с тем, с кем мы имеем дело. Они должны быть такими людьми, от которых мы можем ожидать больший плод, так как мы не можем иметь дело с каждым. Они должны быть как нуждающимися, так и в высоком положении, влиятельными своими знаниями или преходящим богатством; те, кто подходит быть апостольскими рабочими и, вообще говоря, все те, кто будет более способен помочь другим для славы Божьей».
 Тот же принцип довольно ясно отражено в «Правиле для Миссионеров», вошедшем в «Конституции» Общества. Когда иезуитский миссионер появляется в каком-нибудь городе, он должен составить список «хороших людей, которые отличились набожностью и известностью своих достижений». Эти богатые и могущественные новообращенные должны быть прилежно наставляемы, «цивилизованы». Миссионеры, однако, должны «сдерживаться в поиске милостыни, чтобы чрезмерное взимание милостыни не оттолкнуло правоверного от своих служителей и, в результате, духовные плоды и мирские плоды не пали».

Со временем в концепцию прочно вошли и принципы работы и евангелизации подчиненной массы, «бедного большинства» в социуме. И здесь полем деятельности выступала культура, как культивация реальности. Таким образом, задача иезуитского миссионера заключалась в том, чтобы найти способ создания из членов социума рациональных культиваторов реальности. Для этого необходимо по возможности полное «знание» природы и общества в их взаимодействии, на основе которого создается «техника» изменения природы, человеческого бытия и общества. Но в этом преобразовании национальной культуры иезуит руководствуется, в первую очередь, контекстуальным принципом «logoi spermaticoi», зерен Бога, которые нужно взрастить из контекста данной культуры.

Здесь продемонстрирован качественно новый подход к труду миссионера (и священнослужителя в целом), по сравнению с традиционным, сформированным в средневековом обществе. Теперь миссионер не выступает как простой транслятор, проводник воли и учения Бога и Церкви. «Боговдохновенная» проповедь, которая «спасает» и «обращает» сама по себе, при условии лишь присутствия истинной веры у самого проповедника ушла в прошлое. На ее место пришла «техника», «стратегия», «наука» обращения: «В отношении любого плана, мы должны отдаться в Божьи руки, так как наш успех зависит от Него, но в отношении выбора средств и выполнения работы, мы должны трудиться так, как будто все зависит от нас».
 Именно иезуиты стояли у основания науки о миссионерстве – миссиологии. Следовательно, миссионер становится не менее важным элементом в культурном контакте, чем и то учение, которое он провозглашает. С другой стороны, иезуитский миссионер в «Бразилии или Конго», был настолько изолирован от помощи своих собратьев, что определенный процент инициативы ему был необходим, а стало быть, и свобода воли в выборе тех или иных методов работы, что тоже подчеркивало его автономность и самоценность в полевых условиях. Относительно инструкций миссионерам Лойола писал: «в таких отдаленных местах, особенно среди неверующих и недавно обращенных Христиан, даже при том, что им нужно помочь тем, что здесь написано, это оставлено на усмотрение старших, которые, учитывая особенность области и другие обстоятельства, будут действовать согласно их суждению о том, что является лучшим для вящей славы Бога и большего духовного прогресса душ».

Новое понимание роли миссионера содержится в знаменитом письме Лойолы 1552 г. «Посланным на служение к чужим». В нем содержатся строгие правила поведения миссионера в чужеродной среде, направленные не только к максимальному достижению поставленных перед ним задач, но и призванные защитить его от возможных опасностей и проблем: «Что касается инструментов, которыми мы должны пользоваться, помимо хорошего примера и молитвы, мы должны решать, использовать ли исповедь, Упражнения и духовные беседы, преподавание катехизиса, или лекции, проповеди, и т.д. Мы должны выбрать то оружие (так как мы не можем использовать все из него), которое будет более эффективно и с которым мы лучше знакомы». При этом, акцентируется внимание на реальных результатах труда миссионера, это уже не только его личный подвиг во имя веры, но и элемент общего развития иезуитского апостолата: «Мы должны помнить, что недостаточно начать, но что мы должны, в максимально возможной степени, закончить и гарантировать выполнение добрых и набожных дел».
 Вместе с тем, сохранялась старая установка в отношении миссионерского труда как пути личного спасения, тесно сопряженного с мученичеством и обретением благодати, что демонстрирует вся история иезуитского апостолата, и, прежде всего, в Америке. Сам Лойола однажды заметил на жалобы своих собратьев на скудное содержание европейских коллегий, что их коллегам в Индии сейчас намного тяжелей. «Мы можем также вообразить, что мы находимся в нашей собственной Индии, которая должна быть найдена всюду».

Принцип аккомодации наиболее полно был реализован в практике т. н. «перевоплощения», идентификации миссионеров с новой средой (вплоть до принятия чужеродных традиций и обычаев), ставшей единственно возможной основой для познания новой культуры. Об этом пишет и Лойола: «Философия и опыт учат нас [sic!], что в рождении человека или животных, помимо главных причин таких как небеса, необходима другая причина или агент тех же самых разновидностей, который обладает той же самой формой как и тот, который должен быть передан, и по этой причине говорится, что “солнце и человек порождают человека”. В подобной манере, чтобы передать форму смирения, терпения, милосердия, и т. д., другим, Бог желает, чтобы непосредственная причина, которую Он использует как инструмент, такой как проповедник или исповедник, которые должны быть скромными, благотворительными, и терпеливыми». И далее: «Наш метод должен включать усилие обеспечить добрую волю людей, с которыми мы имеем дело, действительно проявляя наше достоинство и привязанность, и это даст определенную власть над ними. Мы должны использовать святое благоразумие в нашем приспосабливании к каждому».

Иезуит должен изучать язык и обычаи той страны, в которую он направляется с миссией, чтобы использовать их в своей работе. «Это кажется пригодным для пользы и наставления народов, среди которых наше Общество живет, - писал Лойола в 1556 г., - и для увеличения союза, милосердия, и доброй воли среди Наших, что в местах, где мы имеем коллегию или дом все, кто не знает язык, который находится в общем употреблении, должен изучить его и правильно говорить на нем».
 В Индии он превращался в брахмана; в Китае – в мандарина. Необходимо было наиболее плотно вписаться в новую действительность для ее модернизации изнутри, иначе евангелизация останется поверхностной и неполной. Тот же Блас Валера, перуанский миссионер индейского происхождения, писал о том, что «индеец плохо понимал, о чем его спрашивает испанец, а испанец еще хуже понимал, что ему ответил индеец таким образом, часто получалось, что в разговоре каждый из них говорил о своих вещах… В этой, столь великой путанице священник или светский [человек], задававший вопросы, отбирал по своему вкусу и выбору то, что ему казалось наиболее похожим и близким к тому, о чем он хотел знать, и что, как ему казалось, мог сообщить индеец. И таким путем, давая по своему желанию и воображению толкование [услышенному], они выдавали за подлинное [такие] вещи, о которых индейцам даже не могло присниться…». Сам Валера прекрасно знал стихи инкских ученых-амаута, мог читать туземное письмо-кипу, а в своей латыни имитировал 4 слова языка кечуа, используемых в каждой строке.

Другим принципом в концепции познания чужой культуры, используемой иезуитскими миссионерами, был сравнительный анализ, разработанный в основном в XVII веке. Это время роста научных знаний, появления новых идей о прошлом и его связях с настоящим, о путях развития человечества в целом. Сравнение разных обществ было основной темой естественной истории человечества. Таким образом, сравнение между европейцами и коренными американцами было прочным фундаментом для описания и понимания в первую очередь индейца, и это сравнение имело место в основном в описании туземных верований и обычаев, с целью донести до понимания европейца малоизвестное в доступных терминах, взятых из Библии, классической или другой литературы (квази-аккомодация).
 По сути, использование и развитие подобного метода вело к утверждению неких общечеловеческих ценностей в историческом контексте, включению экзотических народов в общую историческую канву, предоставлению им своего законного места в семье других народов и, стало быть, признание их самоценности и значимости, как части Божьего творения.

В Латинской Америке пионером этого метода выступил испанский иезуит Хосе Акоста, писавший в последней четверти XVI века: «Если бы государства мексиканцев и ингов относились бы ко временам римлян и греков, их законы и правление пользовались бы уважением». Блас Валера придерживается того же стремления различать «времена, эпохи и провинции», чтобы лучше были понятны обычаи каждого народа. Что касается перуанских индейцев, то они «приняли законы, которые установили их князья, озаренные природным светом (lumbre natural), и строго выполняли их. Вот почему я считаю, что эти инки из Перу заслуживают предпочтения не только перед китайцами и японцами, и восточными индийцами, но также перед язычниками Азии и Греции. Потому что если хорошенько присмотреться, то не следует слишком высоко ценить труды и страдания Нумы Помпилия, создававшего законы для Римлян, и Солона – для Афинян, и Ликурга – для лакедемонян, ибо они владели письмом и гуманитарными науками, которые учат определять и составлять добрые законы и обычаи [и] которые были записаны… Однако вызывает огромное восхищение, что эти индейцы, полностью лишенные подобной поддержки и ценной помощи, сумели в таких условиях создать свои законы (исключая те, которые относятся к их язычеству и заблуждениям)».

В Северной Америке таким методом пользовались французские иезуиты, что нашло отражение в их «Relaciones», сыгравших важную роль в создании образа «естественного человека» в философии французских мыслителей и, в первую очередь, Руссо. Тенденция устанавливать такие связи между индейцами, римлянами и греками в образе их жизни достигла наиболее полного выражения в работе иезуита Жозефа Лафито «Moeurs des sauvages Ameriquains compare aux moeurs des premiers temps» (1724), в которой он использовал для сравнения каждой из культур две различных по хронологии группы народов. Он описывает свой метод следующим образом: «Я не был доволен познанием природы дикарей и [степенью] знакомства с их обычаями и поведением. Я искал в этом поведении и обычаях следы более отдаленной древности. Я внимательно читал тех древних авторов, которые имели дело с традициями, законами и обычаями народов, с которыми они имели некоторое знакомство. Я сравнивал эти обычаи, один с другим, и я признаю, что, несмотря на то, что древние авторы оказали мне помощь в нескольких удачных предположениях относительно дикарей, обычаи дикарей сами по себе бросают намного больше света на древних авторов».

Таким образом, накопленные знания о чужой культуре иезуитский миссионер должен был аккумулировать, адаптировать и применить в своей практике, используя определенную технику, метод.

Метод оставался вполне традиционным – живое слово, проповедь, основанная на принципах аккомодации и психологизма. «Слово» здесь, однако, понимается, прежде всего, как коммуникация, прием и понимание культуры как культивации действительности. Эти культура и слово неотделимы друг от друга. Сила слова напрямую зависит от степени своей рациональности, и даже научности. Только тогда оно эффективно, когда предлагает лучшие способы достижения определенных целей или предлагает лучшие решения для возникших проблем. Своей актуальностью оно будет пробуждать эмоции слушателя, направляя его помыслы в определенное русло, созвучное общей цели иезуитского апостолата.
 Как писал Акоста, «если с помощью ненавязчивых суждений, которые легко воспринимаются, раскрывать индейцам их заблуждения и слепоту, они великолепным образом поддаются убеждению и склоняются перед правдой».
 Здесь возникает тот комплекс средств, который был опробован и задействован в Старом Свете под названием «популярной проповеди», основанной на привлечении к собственно проповеди различных вспомогательных средств, главными из которых были театрализация, символика, музыкальное сопровождение и т. д. 

В целом, теоретическая модель иезуитской миссии находилась в промежуточном состоянии между аккомодационной и инкультурационной ориентациями, вектор развития которой был направлен в сторону последней. Подобная концепция может быть обозначена как функциональная и психологическая интеграция. Именно идентификация миссионера с культурно чужеродной общностью является наиболее главным принципом в такой интеграции. Идентификация предполагает полное разделение своей жизни с жизнью общины, вступление с ее членами в тесное духовное и бытовое общение. Главным условием для полной идентификации является эмпатия миссионера к ценностям и обычаям, принятым в этой общине, т. е. понимание и оценка тех или иных поступков, исходя из их причины, а не формы. Во вторых, идентификация предполагает реальное восприятие многих обычаев и ценностей в поведении общины, насколько это возможно.
 

На практике наиболее полно эти принципы были реализованы в восточных провинциях Ордена к XVIII веку. Вот описание деятельности иезуитского миссионера К. Бесчи в индуистской общине в Мадуре, характеризующее степень идентификации миссионера с чужеродном обществом: «Он решил превзойти всех Саньясси и браминов в аскетизме. Он оставался в своем доме большую часть времени и никогда не притрагивался к чему бы то ни было, имевшему в себе жизнь. На лбу его была повязка Санданам, а на его голове кулла… Он был опоясан сомен, обут в церемониальные сандалии, и жемчуг свисал из его ушей. Он именовался “Великим Вирамамвуни”… Слово на итальянском никогда не слетало с его уст, но он погрузился в Санскрит, Телугу и Тамил, изучая поэтов Индостана, и писал поэмы, которые передавали индусам знания христианства. Если на его пути ему встречался какой-либо иезуит, который общался с париями, не следовало узнавания ни с одной из сторон, но оба могли забавляться, когда иезуит в обносках падал ниц в пыль перед одетым в шелка иезуитом в кавалькаде как неприкасаемый, не имевший права взглянуть на чиновника, хотя возможно они были близкими друзьями».
 Такова степень идентификации иезуитского миссионера с окружающей средой, его аккомодация к ней, адаптация ее черт и вместе с тем сохранение основной цели всех этих процессов – евангелизация и спасение ближних.

Для большей взаимной аккомодации в достижении единства целей между аутсайдером (миссионером) и инсайдером (локальной общиной), иезуиты активно использовали такую формулу католической миссионной стратегии как «развитие туземного духовенства культурно равного миссионеру». Как писал Бенедикт XV (1914-1922): «Чтобы… туземное духовенство достигло результатов, на которые мы надеемся, абсолютно необходимо, чтобы оно было хорошо обучено и хорошо подготовлено. Мы не имеем в виду рудиментарную и поверхностную подготовку, незначительный минимум для ординации. Нет, их образование должно быть полным и законченным, совершенным во всех ступенях, тем же видом образования для священничества, какой принят в Европе. Для местного духовенства необходимо не просто подготовиться к исполнению скромных обязанностей служителя, действующего в качестве помощника иностранных священников. Наоборот, они должны выполнять Божий труд как равные так, чтобы однажды они оказались способны принять духовное лидерство над своим народом».

Однако таковой общая католическая стратегия стала лишь с середины XIX века. До этого времени единственными, кто поддерживал и развивал данный принцип, были члены Общества Иисуса, за что уже с XVI в. подвергались всяческой критике. Они опирались в этом все на тот же принцип «поиска Бога во всем», Творения как наивысшего дара Божьего. Если тот или иной язычник может быть обращен, стать христианином, то ничто не мешает ему двигаться дальше в своем личном спасении и помощи в спасении другим. «Много людей, жизни которых едва ли можно назвать христианскими, - писал И. Лойола, - не имеют и наислабейшей идеи о том, что они могли бы стать большими святыми, если б позволили себе очиститься милостью Божьей и не сопротивляться Его действиям».

Перед иезуитами стояли две взаимосвязанные проблемы – вопрос принятия жителей миссионных территорий в орден и более широкий вопрос о собственно туземном духовенстве. Исходя из принципа аккомодации иезуиты пытались дифференцировать районы миссий, в которых собирались развивать данный институт священничества, по уровню культурного развития. Поэтому обучению или подготовке избранному туземцу из Нагасаки или Пекина придавалось большее значение и сил, чем жителям предгорий Сьерра-Мадре или Амазонии. Испанские иезуиты, впрочем, в своих попытках в создании туземного духовенства в Америке начинали не на пустом месте. Еще в 1536 г. Карл V, в ответ на настойчивые просьбы группы церковников-эразмистов, открыл Коллегию Сантьяго Тлателолько в Мексике для обучения туземных священников и светских студентов под руководством францисканцев. Однако вскоре подобный шаг подвергся резкой критике, протекавшей в общем русле полемики о развитии индейцев с начала XVI века.
 Выражались сомнения по поводу способностей индейцев для призвания священника, степени правоверности такого деяния и т. п. Волна критики нарастала и, в конце концов, привела к законодательному запрету подобного института во всех испанских колониях. Однако этот указ содержал в себе некоторые нюансы, позволившие иезуитам во многом продолжить развитие этого института. Так, он проводил различие между «indios», чистокровными туземцами; «mestizos», метисами; и «criollos», европейцами, родившимися в колониях. I Собор 1555 г. в Мехико отказал в ординации «indios» и «mestizos», так как они были похожи на потомков мавров и т. п., а в 1591 г. II Собор в Лиме запретил вступление «indios» в церковные ордена, т. к. они были только недавно обращены.
 В этом контексте политика иезуитов, великих казуистов, в испанских колониях заключалась в уклонении от какой бы то ни было конкретизации статуса новообращенных. Так, Хосе де Акоста в своем «Апостолате для Постоянного Спасения Индейцев» (1576) проводил различие между принципом и практикой. Основой его рассуждения был тезис, что священничество все же доступно для «indios». Он постулировал, что принцип ординации туземцев отменен лишь на время, он действителен не из-за какой-то действительно присущей indios неспособности к столь высокой ответственности, а из-за степени их желания обучения. Хорошо обученный indio может достойно занять свое место у алтаря. Для оправдания своей позиции он обратился к истории Ирландии. Варварский народ, еще хуже, чем indios Америки, был, тем не менее, крещен, терпеливо наставлен и теперь является образцом культуры и нравственности. То же, что в принципе не может быть постигнуто indios, может быть передано mestizos. В целом мысли Акосты были созвучны с политикой генералов Общества. Так Ф. Борджа (1565-1572) в директиве Педро Санчесу, провинциалу Мексики, разрешал обучать профессии священника и indios, и mestizos, и criollos. Каталоги Общества Иисуса в Мексиканской провинции иллюстрируют темпы роста туземного духовенства в ней. В 1585 из 144 иезуитов в провинции, 37 были рождены в Новой Испании, причем реестр тщательно избегает четких указаний относительно расы этих людей; в 1592 – 61 из 216 мексиканских иезуитов родились в Америке; в 1619 – 121 из 348 человек. В других провинциях была такая же ситуация.
 В конце XVI в. иезуиты получили от короля и папы официальное разрешение принимать в орден креолов, что поставило их в привилегированное положение по сравнению с другими орденами. Креолы были влиятельной прослойкой колониального общества, в руках которой сосредоточилась крупная земельная собственность. Сближение иезуитов с этой прослойкой укрепило позиции из Общества в Америке XVI-XVII вв.

В португальской сфере влияния, наоборот были созданы условия, благоприятствующие культивации туземного духовенства, что, возможно, связано с большим политическим весом Общества в метрополии, чем в Испании. Еще в 1541 г. в Гоа (Индия) была открыта семинария для индийцев, затем в Японии и, наконец, в Китае. В 1664 первые китайцы были приняты в орден.

Главная цель создания туземного духовенства заключалась в формировании «поместной церкви», что входило в стратегию аккомодационной модели миссии. Поместная церковь рассматривалась как часть Римско-Католической церкви, служащая и проводящая ее доктрину в жизнь на миссионных территориях, как шаг в направлении к созданию Вселенской церкви.

Для создания поместной церкви была необходима новая организация жизни, и в первую очередь – среди примитивных кочевых народов, составляющих основную часть населения Америки. В связи с этим, вместе с концепцией поместной церкви иезуиты разработали идею стабильности как главного условия ее существования. Отсюда столь пристальное внимание ордена к созданию системы редукций, наиболее развитой в Парагвае, стремление заставить (подчас силой) кочевые народы отказаться от их сезонных миграций. Необходимо отметить, что изменение форм расселения и, соответственно, хозяйственной деятельности, влекло за собой изменение и всей структуры примитивного общества, которое необходимо было контролировать в течении не одного поколения. Для такого контроля, наряду с самими иезуитами, были необходимы и местные инноваторы – туземное духовенство, приверженное иезуитской программе апостолата. Подобный план доместикации был нереален без обладания иезуитом знаний сельскохозяйственных технологий, политэкономии и социополитических учений. Этот принцип включал и отказ от традиционных ценностей военной доблести и престижа, не вписывающихся в христианский образ жизни и реально мешавших миссионерской работе. С целью «пацификации» враждебных народов, проживающих непосредственно на «миссионном поле» ордена, иезуитские священники совершали т. н. «туры мира», особенно характерные для Североамериканских провинций.

Наконец, для создания локальной церкви было необходимо формирование ее «локальной теологии» на базовых идеях христианского учения. Локальная теология была лишь ориентиром в теории миссии Общества Иисуса, и по аккомодационному принципу она должна была отвечать на непосредственные нужды и потребности конкретного народа.
 Ярким примером такой теологии является «теология освобождения» в современной Латинской Америке. Она начала складываться уже в XVI в. и ее корни находят в трудах и деятельности прогрессивных миссионеров (А. де Монтесинос, Б. де Лас Касас, Б. де Саагун), в числе которых особо выделяют Хосе де Акосту, S. J.

Итак, формирование миссионерской концепции Общества Иисуса в XVI-XVII вв. отражает общие процессы, протекавшие в Римско-Католической церкви в этот период. Основывающаяся на средневековой традиции, что проявилось и в патерналистски ориентированной модели миссии (Редукции), и в церковном централизме (особый обет), и ригоризме («conquete spirituelle»), она, тем не менее, содержала в себе новые тенденции, открывшие новый век и в миссионерской деятельности, и в развитии католицизма в целом. Базовые идеи этой концепции, выдвинутые И. Лойолой, Х. Надалем, Фр. Ксавье и другими теоретиками и практиками иезуитского апостолата, опирались, прежде всего, на гуманистические достижения Ренессанса, его антропоцентризм и рационализм. Исходя из этих положений, иезуитский миссионер представлял собой уже не просто «орудие Господа», ставящее перед собой минимальную цель трансляции «благой вести», но культурного агента, стремящегося познать ту культуру, которую он собирается изменить, с целью нахождения оптимальных путей такого изменения, его закрепления и развития. Именно таким и стало миссионерство Нового времени, и католическое, и протестантское. Логическое развитие иезуитской концепции привело к формулированию современных миссионных моделей (контекстуализация и инкультурация), повлияло на становление экуменистического движения.
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