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Biskup Wloctawski

KSIEDZU PROFESOROWI LEONARDOWI FICOWI
Z OKAZJ175. URODZIN

,Miara naszego zycia jest lat siedemdziesiat...” mowi psalmista
(Ps 90, 10) i kazdy jubilat pamigta to zdanie.

Ks. prat. prof. dr hab. Leonard Fic przekroczyl granice wyznaczone
przez starozytnego medrca! I Bogu, wespdt z Jubilatem, dziekujemy za
to. Wypetnil bowiem swoje zycie waznymi dziataniami.

Najpierw jako ojciec duchowny wloctawskich alumnéw. Kazdy ksiadz
wie, jak wazna i niezastapiona jest ta praca. Ojciec duchowny to przewod-
nik w formacji duchowej, ktora — trafnie i konsekwentnie prowadzona
— potrafi skierowa¢ alumna ku prawdziwie dojrzatlemu kaptanstwu. Wielu
btogostawionych i §wietych KoSciota katolickiego wiasnie duchowym
przewodnikom zawdzieczato podjecie drogi, ktora doprowadzita ich do
Swietosci!

Drugi obszar dziatalnosci ks. prof. Leonarda to praca w parafii Wnie-
bowziecia NajSwietszej Maryi Panny w Izbicy Kujawskiej. To byly bardzo
dobre lata dla tej wspolnoty. Gdybym chciat wymienic wszystkie dziatania
zwiagzane z koSciotem parafialnym, pickna drewniang Swiatynia filialna,
plebanig i calym jej otoczeniem, musialbym znacznie przekroczy¢ ramy
niniejszego stowa. Parafianie doceniaja swojego proboszcza, pomagaja
w podejmowanych pracach i ciesza si¢ niezwyktym pigcknem gotyckiej
Swiatyni oraz przejetym jej stanem Gospodarzem parafii.

Jest takze trzeci zakres pracy Jubilata: mySle o naukowej pasji, ktora
ujawnil, przeprowadzajac znakomicie przewdd habilitacyjny i podej-
mujac cenione przez studentow i kolegow z Uczelni zajecia naukowe
w Uniwersytecie Kardynata Stefana Wyszyniskiego w Warszawie, ktory
jako Srodowisko koScielne, ma wspaniate tradycje pracy naukowej na
polskich uczelniach — dostarczyt Srodowisku naukowca kompetentnego,
rzetelnego i dociekliwego.



Catym sercem gratuluj¢ Ksiedzu Profesorowi licznych zainteresowan!
Wszystkie one znajduja fundament w trosce duszpasterskiej: studium
teologii, formacja duchowa przysztych prezbiterow i aktywnos$¢ pasto-
ralna — podejmowane byly tylko w jednym celu: by Chrystusa zakorzenié¢
w ludzkich sercach.

Dziekuje za ten trud i zycze Ksiedzu Profesorowi, by go kontynuowat,
chetnie dzielac sie swoimi talentami ze wszystkimi, ktérych Dobry Pasterz
postawi na Jego drodze!

Szczes¢ Boze!

N Me —=—=

+ Wiestaw A. Mering
Biskup Wioctawski
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DROGA NAUKOWA,
OSIAGNIECIA DYDAKTYCZNO-ORGANIZACYJNE
I ZAINTERESOWANIA BADAWCZE
KS. PROF. DR. HAB. LEONARDA FICA

1. Droga naukowa

Leonard Fic urodzit si¢ 14 wrzesnia 1946 r. we wsi Barczyglow, po-
wiat konifiski. Po ukoficzeniu Liceum Ogodlnoksztatcacego im. Tadeusza
Kosciuszki w Koninie i uzyskaniu §wiadectwa dojrzatoSci wstapit w 1964 r.
do Wyzszego Seminarium Duchownego we Wloctawku. Studia seminaryjne
zostaly przerwane z racji powotania go do przymusowej stuzby wojskowej
w Brzegu nad Odrg w latach 1965-1967. Studia seminaryjne ukonczyt
w 1971 r., przyjmujac Swiecenia kaptanskie. Rok pozniej podjat studia specja-
listyczne (teologia fundamentalna) w Akademii Teologii Katolickiej (ATK)
w Warszawie. Stopiefi magistra teologii uzyskat w 1975 r. na podstawie pracy
pt. ,,Sensus fidei jako organ przekazywania wiary w ujeciu M.D. Kostera OP”,
napisanej pod kierunkiem ks. prof. dr. hab. Henryka Bogackiego SI.

Po ukonczeniu w 1976 r. w ATK tzw. roku doktoranckiego powrdcit
do pracy w diecezji wloctawskiej, jako wikariusz, a nastgpnie modera-
tor seminaryjny (ojciec duchowny). Réwnocze$nie prowadzit wyktady
z zakresu teologii duchowosci i teologii misyjnej oraz lektoraty z jezyka
facinskiego i niemieckiego w tymze seminarium.

W ramach udzielonego przez biskupa ordynariusza urlopu nauko-
wego w latach 1985-1987 odbyt studia z zakresu teologii dogmatyczne;j

KS. IRENEUSZ WERBINSKI (UMK) — kaptan diecezji wloctawskiej, prof. zw.
dr hab. (teologia duchowosci, hagiologia, psychologia), profesor w Kolegium Jagiellon-
skim — Torunskiej Szkolty Wyzszej; Ireneusz. Werbinski@umk.pl.
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w Uniwersytecie w Tybindze, gdzie uczeszczal na seminarium naukowe
prowadzone przez ks. prof. dr. hab. Waltera Kaspera. Po powrocie do
kraju w 1987 r. objat ponownie w seminarium we Wioctawku stanowisko
ojca duchownego oraz lektora jezyka tacinskiego i niemieckiego.

W latach 1990-1992 odbyt studia specjalistyczne w Uniwersytecie
Sw. Tomasza w Rzymie, wieficzac je rozprawg doktorska z teologii fun-
damentalnej pt. ,,Il sensus fidei nel pensiero di M.D. Koster e nel Vati-
cano II”, napisanej pod kierunkiem ks. prof. dr. Giacomo Grasso OP.

Po powrocie do kraju w 1992 r., zostal mianowany wyktadowca teologii
fundamentalnej i religioznawstwa w Wyzszym Seminarium Duchownym
we Wioctawku. Podjal jednoczeSnie wyktady na Papieskim Wydziale
Teologicznym w Warszawie, Sekcja §w. Jana Chrzciciela. Nastepnie,
w roku akademickim 1996/1997 zostat zatrudniony na stanowisku adiunk-
ta w Katedrze Fenomenologii Religii na Wydziale Teologicznym ATK
w Warszawie (obecnie Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego
w Warszawie — UKSW), gdzie prowadzit wyktady z religioznawstwa, ze
szczegOlnym uwzglednieniem religii Indii 1 Dalekiego Wschodu.

Charakter pracy naukowej sprawil, ze dla pogltebienia wiedzy z za-
kresu indologii i orientalistyki uczeszczat w latach 2000-2002 na wyktady
specjalistyczne w Uniwersytecie Warszawskim z klasycznej filozofii indyj-
skiej (prowadzone przez prof. dr. hab. Piotra Balcerowicza) i religii Indii
(prowadzone przez prof. dr. hab. Marka Mejora). W tymze uniwersytecie
uczestniczyt w lektoratach z jezykow: sanskryckiego i palijskiego, co
umozliwito mu w pracy badawczej sieganie do oryginalnych materiatow
zrodtowych.

W 2003 r. ks. dr Leonard Fic zostat skierowany do pracy duszpaster-
skiej w parafii NajsSwietszej Maryi Panny w Izbicy Kujawskiej, obejmujac
funkcje proboszcza. Zaangazowanie duszpasterskie bardzo utrudnito
prace naukowa ks. Fica, niektdrzy wrecz uwazali, ze nie da si¢ pogodzi¢
pracy duszpasterskiej z naukowa. Dalsze osiagniecia naukowe ks. Fica
pokazuja, ze to mu si¢ udato, co zastuguje na duze uznanie.

W roku 2010 ks. dr Leonard Fic uzyskal stopien naukowy doktora
habilitowanego nauk teologicznych w zakresie religiologii. Podstawa byt
dorobek naukowy i praca — Kosciét katolicki a buddyzm. Propedeutyka
dialogu, Wtoctawek 2009. Recenzentami w przewodzie habilitacyjnym
byli: ks. prof. dr hab. Tadeusz Dola (UO), ks. prof. dr hab. Jacek Bolew-
ski SI (PWT w Warszawie), ks. prof. dr hab. Ireneusz Werbinski (UMK),
prof. dr hab. Eugeniusz Sakowicz (UKSW).
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W 2018 r. prezydent RP Andrzej Duda nadat ks. Ficowi tytut pro-
fesora nauk teologicznych. Podobnie jak w przypadku habilitacji, pod-
stawa do nadania tytutu naukowego profesora byl dorobek naukowy
i praca (tzw. ksigzka profesorska) — Zbawienie w buddyzmie, Lublin 2016.
Recenzentami w postepowaniu do tytutu naukowego profesora byli:
bp prof. dr hab. Henryk Wejman (USz), ks. prof. dr hab. Pawet Bortkie-
wicz (UAM), ks. prof. dr hab. Wojciech Cichosz (UMK), ks. prof. dr hab.
Zdzistaw J. Kijas (UP JPII), ks. prof. dr hab. Jerzy Patucki (KUL).

Po uzyskaniu habilitacji ks. Fic zostat zatrudniony na stanowisku
adiunkta w Katedrze Historii Religii Sekcji Religiologii w Wydziale
Teologicznym UKSW. W dniu 1 marca 2010 r. objat stanowisko kie-
rownika tej Sekcji, nastepnie po mianowaniu na stanowisko profesora
nadzwyczajnego w powyzszej Katedrze zostat jej kierownikiem. W wyniku
restrukturyzacji Wydziatu Teologicznego UKSW jednostka ta zostata
przeksztatcona w Katedre Religiologii i Dialogu Migdzyreligijnego, w ra-
mach nowopowstatego Instytutu Dialogu Kultury i Religii. Ks. Leonard
Fic zostat kierownikiem tegoz Instytutu.

Ks. Leonard Fic w ramach swojej pracy naukowo-dydaktycznej byt
zaangazowany w trzech uczelniach: Wyzsze Seminarium Duchowne we
Wioctawku; Wydziat Teologiczny UKSW 1 Papieski Wydziat Teologicz-
ny w Warszawie, Sekcja §w. Jana Chrzciciela (oddzialy we Wloctawku
i Koninie).

2. Syntetyczna ocena dorobku naukowego

W merytorycznej ocenie pracownika naukowego na pierwszym miejscu
ocenia si¢ publikacje naukowe. W tym przypadku autor artykutu ograniczy
sie do zacytowania najistotniejszych stwierdzen z wnioskdéw koncowych
recenzentéw wyznaczonych przez Centralng Komisj¢ do Spraw Stopni i Ty-
tutow, w postepowaniu zmierzajacym do nadania ks. dr. hab. Leonardowi
Ficowi tytutu naukowego profesora, oraz ukazania syntezy najistotniejszych
stwierdzef z powyzszych recenzji. Uzasadnieniem takiego postepowania
jest wielo$¢ materiatu, co spowodowatoby zbytnie rozroSnigcie si¢ artykutu.

1) ,,Publikacje ks. dr. hab. Leonarda Fica legitymuja si¢ bibliograficz-
na wiarygodnoScia, rzetelna i wnikliwa analiza, zmierzajacg do ukazania
syntezy danego problemu, a co najwazniejsze w jego wymiarze dialogicz-
nym. Autor dokonuje proby ukazania dialogu miedzy chrzeScijanstwem,
buddyzmem i hinduizmem, przy uwzglednieniu tozsamosSci religijnej
kazdej z nich” (bp prof. dr hab. Henryk Wejman).
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2) ,,Biorac pod uwage catoksztatt pracy ks. dr. hab. Leonarda Fica,
z uznaniem trzeba patrze¢ na jego rozwdj 1 zaangazowanie naukowe,
a takze znaczacg aktywnoS$¢ dydaktyczno-organizacyjna. [...] Ks. dr hab.
Leonard Fic posiada oryginalne osiagniecia naukowe znacznie przekra-
czajace wymagania stawiane kandydatom do tytutu naukowego profesora”
(ks. prof. dr hab. Wojciech Cichosz).

3) ,,Dokonujac oceny dorobku naukowego ks. dr. hab. Leonarda
Fica, prof. UKSW stwierdzam, ze przedstawiony dorobek naukowy we
wszystkich jego wymiarach: badawczym, dydaktycznym i organizacyjnym,
stanowi istotny wktad dla teologii w Polsce, a szczegdlnie w dialog mie-
dzyreligijny. Podejmowane nurty badawcze, poprzez ksiazke habilitacyjna
i tzw. profesorska, dotykaja nowych, oryginalnych i zarazem bardzo spo-
tecznie waznych tematéw” (ks. prof. dr hab. Pawet Bortkiewicz).

4) ,,Wachlarz tematéw, ktore ks. Fic podejmuje w publikacjach
zwartych, jest szeroki. Wszystkie traktuje powaznie, analizuje w spo-
sOb krytyczny dystansujac si¢ od ujeé subiektywnych i jednostronnych.
Obiektywnie relacjonuje stanowiska przeciwne. Podaje naukowe argu-
menty za przyjeciem lub odrzuceniem pewnych postaw lub rozwigzan
w dziedzinie eklezjologii, chrystologii itd. Wskazuje kierunki dalszych
badan w temacie podejmowanych przez siebie zagadnien. Sygnalizuje
mozliwoS$ci rozwiazan trudnych kwestii w obszarze dialogu miedzyreli-
gijnego, a szczegllnie w obszarze dialogu chrzescijansko-buddyjskiego”
(ks. prof. dr hab. Zdzistaw J. Kijas).

5) ,,Ks. dr hab. Leonard Fic jest pracownikiem naukowym dobrze
przygotowanym do prowadzenia badaf specjalistycznych. Przedstawia on
czytelnikowi refleksje odzwierciedlajaca wlasng ocene Zrddet, ich geneze
oraz wzajemne przenikanie i dzieli si¢ z czytelnikiem swoimi przemy-
Sleniami teologa, naukowca, pracownika uniwersyteckiego, z wyraznie
okreSlonym profilem badawczym” (ks. prof. dr hab. Jerzy Patucki).

W ocenie dorobku naukowego ks. Fica, uwzgledniajac wyzej wymie-
nione recenzje, warto syntetycznie zwrdci¢ uwage na kilka jego watkow.

1) Jest on kompetentny, wyrasta bowiem z ogromnej i cierpliwej
kwerendy Zrodet. O znawstwie tych Zrodet poSwiadcza powotanie ks. Fica
do cztonkostwa prestizowego oksfordzkiego towarzystwa naukowego Pali
Text Society — Oxford Reference, towarzystwo zatozone w 1881 r. dla
studiowania tekstow palijskich.

2) Autor podejmuje w swojej analizie tematy nie majace odpo-
wiednikow w rodzimym dorobku. W tym miejscu trzeba zauwazyc, ze
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w Polsce istnieja dwie katedry zajmujace si¢ od strony religioznawczej
buddyzmem — na Uniwersytecie Warszawskim 1 Uniwersytecie Ja-
giellonskim. Jednak nie zajmuja si¢ one analiza krytyczna i kompa-
ratystyczng z punktu widzenia chrzescijanskiej teologii religii. W tym
sensie prace ks. Leonarda Fica maja charakter zdecydowanie unikatowy
w wymiarze polskim. By¢ moze jest to jeden z powodow, dla ktorych ta
tworczos¢, mimo kompetencji jezykowych Kandydata (jezyk niemiecki,
wloski) ogranicza si¢ do tworczoSci w ojczystym jezyku. Wedle wspot-
cze$nie narzucanych kryteriow ,,naukometrycznych” jest to swoistym
zarzutem, ale wlasnie przyktad ks. Fica falsyfikuje ten typ mySlenia
— czyz nie jest bowiem sprawa cenniejsza przyblizenie rodzimemu
Srodowisku istoty podejmowanych probleméw w oparciu o publikacje
polskojezyczne?

3) W ksiazce profesorskiej Autor prezentuje takze znakomita orien-
tacje w zachodniej literaturze teologicznej i religioznawcze;.

4) Ks. Fic jest znakomicie przygotowany do pracy naukowej od
strony warsztatowej, o czym tez Swiadcza hasta encyklopedyczne — ujete
w postac okre§long bardzo rygorystycznymi normami, domagaja si¢
precyzji sformulowan, a zarazem zdolnosci ogromnej syntezy wiedzy.
Tworczos¢ leksykograficzna w przypadku ks. Fica jest absolutnie im-
ponujaca w Srodowisku teologicznym oraz religioznawczym, jest ona
wrecz unikatowa.

O pozycji ks. Fica w Swiecie nauki Swiadczy tez jego obecnoS¢ w sto-
sownych gremiach akademickich, zaproszenia do prezentacji mysli na
sympozjach naukowych.

3. Znajomos¢ jezykow obcych

Oproécz tworcezoSci pisarskiej i dydaktyczno-wychowawczej, ks. dr Fic
caly czas dbat tez o rozwdj swoich kwalifikacji jezykowych. Na szczegolna
uwage zastuguje u habilitanta dobra znajomo$¢ jezykow: lacinski, nie-
miecki, angielski i wloski. Znajomo$¢ jezykdéw wykorzystuje habilitant
w pracach naukowych, jest tez ttumaczem publikacji — szczegOlnie z je-
zyka niemieckiego, ale wykorzystuje ja rowniez w dydaktyce, np. w latach
1981-1990 w Wyzszym Seminarium Duchownym we Wtoctawku prowadzit
lektorat z jezyka niemieckiego i taciny. Pewnym fenomenem wydaje sie by¢
postawa wowczas ks. dr. Fica w zakresie odpowiedniego przygotowania
sie do podjecia rozprawy habilitacyjnej. W tym celu w latach 2000-2002
uczeszezal na wyktady z zakresu filozofii i religii indyjskich w Uniwersytecie
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Warszawskim, gdzie tez ukoficzyt kurs jezyka sankryckiego i palijskiego.
Znajomosc jezykow obcych daje ks. Ficowi mozliwos¢ czynnego udziatu
w sympozjach miedzynarodowych.

4. Udzial w konferencjach naukowych i zespotach badawczych

Ks. L. Fic uczestniczyt w 14 konferencjach krajowych i miedzynaro-
dowych, na ktorych wygtaszat referaty:

1) Sympozjum religiologiczne w dniu 13 stycznia 2011 r. w UKSW
na temat: ,Dialog kulturowy Zachodu z Indiami i krajami Dalekiego
Wschodu. Wybrane aspekty”. Tytul referatu: Czym jest hinduizm? Krot-
kie wprowadzenie.

2) Sympozjum w dniu 22 stycznia 2011 r. na Papieskim Wydziale
Teologicznym w Warszawie. Sekcja §w. Jana Chrzciciela. Oddziat w Koni-
nie na temat: ,,Sekty jako wyzwanie dla KoSciota i spoteczefistwa”. Tytut
referatu: Postawa chrze$cijanina wobec sekt.

3) Sympozjum religiologiczne w dniu 10 stycznia 2013 r. w UKSW
na temat: ,, Ksicgi $wicte w religiach §wiata”. Tytul referatu: Swiete ksiegi
hinduizmu.

4) Miegdzynarodowa Konferencja naukowa na Wydziale Teologicz-
nym UMK, w dniu 13-14 listopada 2013 r. pt.: ,,Duchowos¢ Dalekiego
Wschodu a chrzescijanistwo — dialog czy konfrontacja”. Tytul referatu:
Medytacja Wschodu jako wyzwanie dla chrzescijafstwa.

5) Migdzynarodowa Konferencja Naukowa, w Instytucie pedagogiki
KUL w dniu 18 listopada 2013 r. pt.: ,,Historyczne konteksty relacji: mistrz
i uczen. Zrédta wielko$ci mistrzow”. Tytut referatu: Mistrz i nauczyciel
wiary: ks. profesor Tadeusz Dajczer (1931-2009).

6) Sympozjum misyjne w UAM na Wydziale Teologicznym, w dniu
23 listopada 2013 r. na temat: ,,Postawy i wyzwania dialogu migdzyreli-
gijnego”. Tytut referatu: Dialog chrzeScijafistwa z buddyzmem.

7) Konferencja naukowa w instytucie Dialogu Kultury i religii na
Wydziale Teologicznym UKSW w Warszawie w dniu 29 listopada 2013 r.
na temat: ,,Kaptanstwo w religiach swiata”. Tytul referatu: Kaptanstwo
w buddyzmie.

8) Udziat w konferencji ,,Projekty Ukrainskiego Uzgodnienia i Przy-
sztoSci Europy”, Ukrainian Catholic University, 20-21 kwietnia 2015 r.
w Kijowie.

9) II Miedzynarodowe Sympozjum Pedagogiczne na Wydziale Nauk
Pedagogicznych UKSW w Warszawie w dniu 25 kwietnia 2015 r. na temat:
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,2Duchowos¢ w pedagogice — pedagogika duchowosci”. Tytut referatu:
Wychowanie w hinduizmie.

10) Udzial w IV Miedzynarodowym Kongresie Religioznawczym
odbywajacym si¢ w Akademii Marynarki Wojennej w Gdyni w dniach
17-20 czerwca 2015 r.

11) Sympozjum Migdzynarodowe w UKSW, w dniu 26 listopada
2015 r. pt.: ,Madry przewodnik w drodze do prawdy. Ks. prof. dr hab.
Tadeusz Dajczer 1931-2009”. Tytut referatu: ChrzeScijanstwo w mysli
ks. prof. Tadeusza Dajczera.

12) Konferencja naukowa na Wydziale Teologicznym UKSW, w War-
szawie w Instytucie Dialogu Kultury i Religii, w dniu 9 grudnia 2015 r.
na temat: ,Modlitwa w religiach §wiata” Tytut referatu: Modlitwa w re-
ligiach hinduskich.

13) Konferencja naukowa na Wydziale Teologicznym UKSW w War-
szawie, w Instytucie Dialogu Kultury i Religii, w dniu 11 grudnia 2015 r.
na temat: ,,Wizualizacja a ewangelizacja. Przeszto$¢ i terazniejszoS¢”.
Tytut referatu: Motywy religijne w indyjskiej sztuce filmowe;.

14) VI ogdlnopolskie Sympozjum Religioznawcze na Wydziale Teo-
logicznym UKSW w Warszawie w Instytucie Dialogu Kultury i Religii
w dniu 18 marca 2016 r. na temat: ,,Rola zwierzat w systemach religijnych”.
Tytut referatu: Zwierzeta w religii starozytnych Egipcjan.

Ma tez swdj udzial w kilku migdzynarodowych zespotach badaw-
czych:

1) Miedzynarodowe i Interdyscyplinarne Kolokwium miedzy wykta-
dowcami teologii fundamentalnej, dogmatycznej i prawa kanonicznego
na temat: ,Phdnomen des Religidsen im heutigen Europa” (Fenomen
religijnosci w dzisiejszej Europie), Berlin 1993.

2) Migdzynarodowe i Interdyscyplinarne Kolokwium mi¢dzy wykta-
dowcami teologii fundamentalnej, dogmatycznej i prawa kanonicznego
na temat: ,Kommunikation des Glaubens in der heutigen Situation”
(Komunikacja wiary w dzisiejszej sytuacji), Berlin 1994.

3) Migdzynarodowe i Interdyscyplinarne Kolokwium miedzy wykta-
dowcami teologii fundamentalnej, dogmatycznej i prawa kanonicznego
na temat: ,,Unterscheidung der Geister — Theologische Grundlegung”
(Rozroznianie duchow — interpretacja teologiczna), Berlin 1997.

4) Migdzynarodowe i Interdyscyplinarne Kolokwium miedzy wykta-
dowcami teologii fundamentalnej, dogmatycznej i prawa kanonicznego
na temat: ,, Theologie im heutigen Denkhorizont — Theologie und Natur-
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wissenschafit im Dialog” (7Teologia w swietle mysli wspétczesnej — teologia
i nauki przyrodnicze w dialogu), Berlin 1998.

5) Migdzynarodowe i Interdyscyplinarne Kolokwium miedzy wykta-
dowcami teologii fundamentalnej, dogmatycznej i prawa kanonicznego na
temat: ,,Komplementaritat ais methodologisches Prinzip in der Theologie”
(Komplementarnos¢ jako zasada metodologiczna w teologii), Berlin 2000.

5. Osiagniecia dydaktyczno-organizacyjne

Majac poczucie ,,przemijalnosci” naukowiec powinien tez zadbac
o przygotowanie swoich nastgpcéw. Prowadzone przez ks. prof. dr. hab.
L. Fica seminaria naukowe zaowocowaly obronionymi pracami: licen-
cjackimi, magisteriami i doktoratami.

Pod kierunkiem ks. prof. Leonarda Fica zostalo obronionych okoto
87 prac licencjackich i magisterskich: na KUL-u; w Papieskim Wydziale
Teologicznym w Warszawie; w Akademii Teologii Katolickiej — Uniwer-
sytecie Kardynata Stefana Wyszyfiskiego.

Ks. prof. Leonard Fic sprawowat i nadal sprawuje opieke naukowa
nad oSmioma doktoratami.

Na Wydziale Teologii UKSW wypromowat pigciu doktoréw:

1) Patrycja Halina Staniszewska-Pobikrowska, Kultura migrantéw
wietnamskich w Polsce. Studium religioznawcze, Warszawa 2015 (obrona
UKSW).

2) Oleksiy Pavlyuk, Geneza i rozwdj wspdlnot religijnych z Indii
i Dalekiego Wschodu na Ukrainie w latach 1991-2011, Warszawa 2015
(obrona UKSW).

3) Pawetl Szuppe, Nowe ruchy religijne z perspektywy teologiczno-
-duszpasterskiej Kosciota katolickiego, Warszawa 2016 (obrona UKSW).

4) Mariusz Maciak, Muzutmanskie pielgrzymowanie w krajach Azji
Centralnej, Warszawa 2017 (obrona UKSW).

5) Elzbieta Jaro$, Ocena teologiczna doktryny o malzefistwie i ro-
dzinie zawartej w polskojezycznej literaturze Swiadkéw Jehowy, War-
szawa 2017 (obrona UKSW).

Ponadto trzy doktoraty pisane pod kierunkiem ks. Fica sa przygo-
towywane do obrony:

1) Ks. Damian Stawicki, Apostolski wymiar charyzmatu oriofiskich
zgromadzen zakonnych.

2) Agata Paulina Szymaniak, Inkulturacja soborowej liturgii Eu-
charystii w Japonii.
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3) Ks. Leszek Woroniecki, Rola wspolczucia w realizacji ideatu
bodhisattvy. Proba w kontekscie dialogu buddyjsko-chrzescijanskiego.

Ks. prof. Leonard Fic jest tez cenionym recenzentem: cztery razy byt
recenzentem prac doktorskich, uczestniczyl trzy razy w postepowaniu
habilitacyjnym, raz zostat powotany przez Centralng Komisj¢ do Spraw
Stopni i Tytutéw jako recenzent w postepowaniu habilitacyjnym.

6. Zainteresowania badawcze

Dorobek naukowy ks. Leonarda Fica, jak to ma miejsce w przypadku
kazdej prawidlowo rozwijajacej si¢ kariery naukowej, zaczat sie ksztatto-
wac w sposob dojrzaly od doktoratu poprzez uzyskanie stopnia doktora
habilitowanego. Nastepnie przybrat nowa jako$¢ i dynamike badan na
drodze zmierzajacej do osiggniecia tytutu naukowego profesora. Trzeba
podkreslié, ze te etapy stanowig prostg kontynuacje i rozwdj podejmowa-
nej tematyki. Jest ona do$¢ jednorodna w gtéwnym nurcie, czy nurtach
badawczych. Ks. Fic prezentuje sylwetke badacza skoncentrowanego
na wybieranych przez siebie obszarach naukowych. Mozna o nich z cala
pewnoscia powiedzied, ze sa to obszary bardzo rzadko penetrowane
w polskiej teologii czy religiologii. Mozna wrecz mowic¢ w tej sytuacji
o pionierskim charakterze jego poczynan naukowych. Jednorodnos¢
podejmowanych badan zdaje si¢ od razu wskazywac na niezwykta wrecz
rzetelnos$¢ badawcza, a zarazem poznawcza pasje naukowa.

Gléwny nurt badawczy ks. prof. dr. hab. Leonarda Fica skupia si¢
na oryginalnej w skali teologii i religiologii polskiej tematyce buddyzmu.
Ten obszar badan zostat opracowany przez prof. dr. hab. Eugeniusza
Sakowicza. Niniejszy szkic w sposOb bardzo syntetyczny ukaze pozostate
pltaszczyzny zainteresowan naukowych ks. Fica.

Pierwsza byla posoborowa eklezjologia. Jest to nurt niezwykle istot-
ny i fundamentalny dla zrozumienia znaczenia dalszych badan ks. Fica.
Trzeba w tym miejscu zauwazy¢, ze Sobor Watykanski II podjal odnowe
samos$wiadomosci KoSciota. Ukazat jego wymiarowy opis, uwzgledniajacy
szereg elementow (lud Bozy w drodze, Mistyczne Ciato, obraz owczarni
i szereg innych). Szczegdlna role odegrata w tym opisie kategoria com-
munio — wspoOlnoty.

Jej konsekwencja w odniesieniu do KoSciota stato sie missio — misja,
postanie. Kosciol jako communio i missio ukazuje swdj dialogalny i misyj-
ny charakter, ale oparty na doSwiadczeniu wiary i wspdlnoty wiary. Ten
nurt badan, niejako wstepny z punktu widzenia dalszej pracy naukowej,
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pozwolit ks. Leonardowi Ficowi znaleZ¢ punkt wyjScia o charakterze
merytorycznym i metodologicznym dla dalszych badan.

Sledzac dorobek naukowy ks. Leonarda Fica zauwazamy, ze poczat-
kowe zainteresowania naukowe autora wyrosty z badan teoretycznych
1 koncentrowaly sie wokot waznych zagadnien teologii fundamentalnej,
takich jak: stanowiska odnoszace si¢ do zagadnienia wiary, godnoSci
i postannictwa $wieckich czy réznego rozumienia i podejscia do Ko-
Sciota. Srodowiskiem, w ktérym autor umieszcza owe zagadnienia, jest
rzeczywisto$¢ Kosciota. Da sie to zauwazyC juz w pierwszym powaznym
artykule pt. ,, Sensus fidei” jako kryterium wiary wedtug M.D. Kostera,
StThV, 15(1977), s. 77-94. Wobec réznego podejscia i réznego rozumie-
nia sensus fidei, autor najpierw precyzuje terminologi¢ w tym zakresie,
nastepnie omawia strukture zmystu wiary, jego przedmiot i zakorzenienie
podmiotowe oraz funkcje. Stusznie autor uwaza, ze oderwanie powyz-
szych zagadniefi od magisterium KoSciola jest narazone na blad w ich
odczytywaniu. Juz w tym i w kolejnym artykule: Kosciét komuniq chrze-
Scijan w encyklikach i adhortacjach posynodalnych Jana Pawta II, w: Jan
Pawet Il — apostot jednosci, red. J. Kedzierski, Pelplin 2003, s. 62-73,
mozna zauwazy¢ pewna odwage w mySleniu poczatkujacego naukowca,
ktory krytycznie patrzy na to, co na przyktad napisat uznany wowczas
teolog W.D. Koster. Pogtebienie refleksji nad wiara w jej wymiarze
personalnym i eklezjalnym wida¢ w artykule: Godnosé i postannictwo
Swieckich wedtug Konstytucji dogmatycznej o Kosciele ,,Lumen gentium”,
StW1, 3(2000), s. 72-79. Autor zakorzenia wiar¢ chrze$cijanina w zywych
relacjach z Chrystusem oraz w namaszczeniu Duchem Swietym (s. 76).
Z punktu widzenia duszpasterskiego wazne wydaje si¢ podkreSlenie
ks. Fica, ze szczegdlnym miejscem stuzby apostolatu Swieckich jest rodzina
chrzescijaniska, w ktérej malzonkowie realizuja swe powotanie zyciowe
polegajace na tym, ze maja oni by¢ dla siebie nawzajem i dla swoich dzieci
Swiadkami wiary i mitoSci w Chrystusie (s. 77).

Kolejne bardzo wazne pole badawcze ks. Fica dotyczy doSwiadczenia
wiary jako fundamentu chrzeScijanstwa. Gtownie tworza go publikacje
poswiecone osobie ks. prof. Tadeusza Dajczera, wybitnego teologa
o ogromnym oddziatywaniu intelektualnym i formacyjnym: Mqdry Prze-
wodnik w drodze do prawdy — Ks. Prof. Tadeusz Dajczer (1931-2009). Pro
memoria, Warszawa 2016, w: Zrédta wielkosci mistrzow. Ksiega jubileuszowa
dedykowana Profesorowi Piotrowi Pawtowi Gackowi, red. R. Krynski, Lu-
blin 2013, s. 241-257; Chrzescijaristwo w mysli ks. prof. Tadeusza Dajczera
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(art. przyjety do publikacji); Widzenie wiary, w: Pasja wiary i Eucharystii,
red. K. Kaminska, R. Markowski, E. Nowak, W. Zagorska, Warszawa 2013,
s. 59-66 oraz recenzji pracy: R. Markowski, Rozumienie chrzescijanistwa
w badaniach ks. Tadeusza Dajczera w kontekscie fenomenologii religii,
Warszawa 2013, w: ,,Studia Nauk Teologicznych”, 10(2015), s. 281-286.
Wydaje sieg, ze ten nurt wyrazony w publikacjach ks. Fica zasluguje
z kilku wzgledéw na uwage. Po pierwsze, pozwala dostrzec fundamenty
odniesienia dalszych badaf — sa nimi rzetelna teologia, w szczegolnosci
eklezjologia katolicka. Jej punktem wyjScia nie jest proba opisu fenomenu
KoSciota poprzez pryzmat wydarzen spotecznych, ale poprzez pryzmat
wiary w zywa osobe Chrystusa. Po drugie, jest to sposOb uprawiania
teologii opartej o przekaz swiadkéw wiary. To pozwala na dostrzezenie
jej wymiaru egzystencjalnego, co wydaje si¢ by¢ szczegdlnie cennym na-
rzedziem w konstruowaniu dialogu z innymi religiami. Wreszcie, ten nurt
badan wyraza w sposob czytelny hotd dla mistrza, co jest wskazaniem na
etos samego naukowca — warto$¢ dzisiaj, w dobie parametryzacji moze
niezbyt ceniona, ale w gruncie rzeczy fundamentalna dla nauki i wiedzy.

Bardzo waznym polem zainteresowan naukowych ks. Leonarda Fica
jest komparatystyka religii Dalekiego Wschodu. Ten nurt badawczy
uwidacznia si¢ zarowno w zajeciach dydaktycznych jak i w publikacjach.
W swoich opracowaniach autor po§wieca rowniez wiele uwagi temu, co
jest istota tych religii. Do najwazniejszych artykuléw z tego zakresu trzeba
zaliczyC: Buddyzm a chrzescijanstwo. Problem ,,Boga” i Jezusa Chrystusa
w buddyzmie, AtK, 136(2001), s. 22-39; Czym jest zbawienie w buddyzmie?,
StWt, 4(2001), s. 95-106.

Znaczacy nurt w badaniach naukowych ks. Fica wyznacza tez leksy-
kografia. Jest on autorem 126 artykutéw encyklopedycznych oraz haset
opublikowanych w prestizowym, monumentalnym dziele — Encyklopedii
katolickiej, wydanej przez Wydawnictwo Towarzystwa Naukowego KUL,
a opracowanej redakcyjnie w Instytucie Leksykografii Katolickiego
Uniwersytetu Lubelskiego Jana Pawta II. Ks. Fic zostat zaproszony do
udziatu w realizacji projektu pod nazwg Narodowy Program Rozwoju Hu-
manistyki w latach 2012-2014. Program byt realizowany pod patronatem
Ministra Nauki i Szkolnictwa Wyzszego. Zaproszenie ks. Fica do udzialu
w realizowaniu tego programu byto docenieniem jego pozycji nauko-
wej. Autor opracowat szereg haset z zakresu religioznawstwa, indologii
i orientalistyki, m.in.: Pogrzeb w buddyzmie (w: EK, t. 15, Lublin 2011,
kol. 990-992); Pogrzeb w szintoizmie (w: tamze, kol. 992-993); Sacrum
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w buddyzmie (w: EK, t. 17 Lublin 2012, kol. 828-829); Saitama (w: tam-
ze, kol. 888); Tao, w: EK, t. 19, Lublin 2013, kol. 493; Taoizm, w: tamze,
kol. 494-495); Tao Te King (w: tamze, kol. 495-496). Szereg haset sytuuje
si¢ w dziedzinie geografii historycznej KoSciota oraz misjologii.

Realizacja haset encyklopedycznych wymagata dogtebnego studium
zagadniefi. Oszczedne w stowach teksty encyklopedyczne $wiadcza o umie-
jetnoSci syntetyzowania my§li ich autora.

STRESZCZENIE

Artykut ukazuje w sposob syntetyczny: droge naukowa ks. prof. dr. hab. Leonar-
da Fica, syntetyczna oceng¢ jego dorobku naukowego, znajomos$¢ jezykdw obcych,
udzial w krajowych i migdzynarodowych konferencjach naukowych, na ktérych
ks. Fic wygtaszat referaty, osiagnigcia dydaktyczno-organizacyjne i zainteresowania
badawcze.

Stowa kluczowe: religiologia, buddyzm, droga naukowa, zainteresowania ba-
dawcze, KoSciot, wiara.

SUMMARY

The article shows in a synthetic way: the scientific path of Fr. prof. dr hab.
Leonard Fic, a synthetic evaluation of his scientific achievements, knowledge of
foreign languages, a wide range of his research interests, didactic and organizational
achievements as well as his participation in national and international scientific
conferences at which Fr. Fic gave lectures.

Key words: religiology, Buddhism, scientific path, research interests, Church,
faith.
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KSIEDZA PROFESORA LEONARDA FICA
BADANIA I STUDIA NAUKOWE NAD BUDDYZMEM
W JEGO SPECYFICE I ORYGINALNOSCI
ORAZ PROMOCJA DIALOGU
CHRZESCIJANSKO-BUDDYJSKIEGO

Dorobek naukowy ks. prof. dr. hab. Leonarda Fic, zarowno artykuly,
jak 1 ksiazki, wpisuje si¢ bardzo wyraznie w nurt zagadnien z zakresu
teologii religii, jako subdyscypliny religiologii. Teologia religii podej-
muje refleksje nad wartoscig zbawczg innych religii w Swietle wlasnego
objawienia. Prowadzenie tejze refleksji nie jest mozliwe bez dialogu mig-
dzyreligijnego, w ktory przez lata zaangazowany jest ks. L. Fic. W swoich
pracach uczony ten podejmuje ambitny i zarazem niezmiernie trudny
temat zaprezentowania buddyzmu, jego specyfiki oraz oryginalnosci.
Publikacje te maja na celu przygotowanie czytelnika do prowadzenia
dialogu, w jego réznych formach i wyrazach (dialogu specjalistow, czyli
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ekspertow, dialogu zycia, dialogu dziet, tj. spotecznego zaangazowania,
dialogu modlitwy — religijnego doSwiadczenia, czy wreszcie dialogu in-
termonastycznego). Uczestnicy tych form komunikacji dialogicznej nie
beda ,,zakresla¢” wielkich kregéw, tym bardziej w Polsce. Wielu powinno
jednakze miec chociazby dostateczna orientacje, czym jest dialog, jakie
sa jego cele, zadania oraz formy.

Komparastyka religii i problematyka dialogu miedzyreligijnego

Bardzo waznym kierunkiem badan naukowych prowadzonych przez
ks. L. Fica jest komparatystyka religii. W publikacjach religioznawczych
autor ten analizuje idee religijne r6znych systemow wierzen. Podejmuje
kwestie teodycealne i soteriologiczne w religiach Dalekiego Wschodu
oraz Indii. Zagadnienia te rysuje m.in. w publikacjach: Problematyka
,Boga” w dialogu chrzescijarisko-buddyjskim'; Buddyzm a chrzescijaristwo.
Problem ,,Boga” i Jezusa Chrystusa w buddyzmie*; Czym jest zbawienie
w buddyzmie?°.

Ks. L. Fic w spojrzeniu na dialog z religiami Orientu jest wierny
nauczaniu Soboru Watykanskiego II. Kieruje si¢ wytycznymi ogtoszo-
nej 28 pazdziernika 1965 r. Deklaracji Nostra aetate. Notabene — przy-
wotlujac niniejsza deklaracje nalezatoby zauwazy¢ niezwykle istotna
informacje z 2002 r., podkreSlajaca kompetencje ks. L. Fica, ktdra
bp prof. dr hab. Bronistaw Dembowski zamiescit we Wprowadzeniu do
Deklaracji o stosunku Kosciota do religii niechrzescijanskich: ,,Dzigkuje
ks. dr. Leonardowi Ficowi za wydatna pomoc w opracowaniu tego
tekstu”*. To podziekowanie méwi znawcom edytorstwa naukowego po
prostu o ,wpotautorstwie”.

Kluczowym nurtem pracy naukowo-badawczej ks. L. Fica jest dialog
miedzyreligijny, przede wszystkim dialog KoSciota katolickiego z bud-
dyzmem. Notabene — prowadzenie takiego dialogu, a wczesniej refleksja
teoretyczna nie jest mozliwa bez solidnego przygotowania w zakresie
komparatystyki religii. Piszacy o dialogu, nauczajacy o nim, czy w koncu

'L. Fic, Problematyka ,,Boga” w dialogu chrzescijarisko-buddyjskim, w: Edukacja — Kul-
tura — Teologia, red. K. Konecki, I. Werbinski, Torun 2003, s. 521-537

2Tenze, Buddyzm a chrzescijaristwo. Problem ,,Boga” i Jezusa Chrystusa w buddyzmie,
AtK, 136(2001), z. 1, s. 22-39.

*Tenze, Czym jest zbawienie w buddyzmie, StW1, 4(2001), s. 95-106.

4B. Dembowski, Wprowadzenie do Deklaracji o stosunku Kosciota do religii niechrze-
Scijaniskich, w: Soboér Watykanski I1, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, Poznan 2002, s. 323.
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praktycznie wef zaangazowany musi by¢ kompetentnym znawca réznych
religii 1 umiejacym je poréwnywac, kierujac sie przy tym nie spontanicz-
noscia, lecz wypracowanymi metodami.

Rozw¢j dialogu miedzyreligijnego, w tym dialogu KoSciota katolic-
kiego z buddyzmem oraz innymi religiami Dalekiego Wschodu i Indii
(w ktoérych réwniez specjalizuje si¢ ks. L. Fic) nastapil po ogloszeniu przez
Sobor Watykanski II Deklaracji Nostra aetate. Proces dialogu znaczony
byl wowczas trudnymi sytuacjami, w tym wzajemnym niezrozumieniem
czy tez trwaniem w resentymentach oraz — po stronie KoSciota — w cia-
glym przywiazaniu do katolickiej teologii tryumfalnej, podkreSlajacej,
iz tylko cztonkostwo w Kosciele jest gwarancja zbawienia. Ks. L. Fic nie
jawi sie jako bezkrytyczny apologeta dialogu. Podchodzi do problematyki
z odpowiednig — odpowiedzialng doza krytycyzmu. Wsrod artykutow
analizujacych powyzsze kwestie zauwazy¢ nalezy m.in.: Dialog chrzeScijan-
stwa z buddyzmem?®; Poszukiwanie wspolnych plaszczyzn dialogu Kosciota
katolickiego z buddyzmem w nauczaniu Jana Pawta I1°.

Bardzo cennymi opracowaniami sg niezwykle syntetyczne artykuty
encyklopedyczne, dajace w niewielu stowach oglad ,,caloSci” tematu.
Wartosciowym studium jest artykul encyklopedyczny w dziele wydanym
w pierwsza rocznice Smierci promotora dialogu Kosciota z religiami
Dalekiego Wschodu i Indii, jakim byl przez wszystkie lata pontyfikatu
Sw. Jan Pawet II. W tym nurcie sytuuja si¢ m.in. pozycje: Buddyzm’ oraz
Hinduizm?®, nadto whasciwie encyklopedyczny szkic pt. Dialog z hindu-
izmem i buddyzmem?.

Ks. L. Fic przez lata wspotpracowat z Redakcja Encyklopedii katolic-
kiej, wydawanej przez Towarzystwo Naukowe KUL. Opublikowat w tym
dziele blisko 100 haset, wiekszych oraz mniejszych, a odnoszacych si¢ do
religii Dalekiego Wschodu i Indii (np.: Pogrzeb. 1. W religiach pozachrze-
Scijanskich. C. W buddyzmie'; Pogrzeb. 1. W religiach pozachrzescijanskich.

> L. Fic, Dialog chrzescijaristwa z buddyzmem, w: Dialog miedzyreligijny, red. H. Zimon,
Lublin 2004, s. 209-258.

®Tenze, Poszukiwanie wspolnych plaszczyzn dialogu Kosciola katolickiego z buddyzmem
w nauczaniu Jana Pawla IT, StThV, 45(2007), nr 2, s. 109-127.

"Tenze, Buddyzm, w: Jan Pawet II. Encyklopedia dialogu i ekumenizmu, red. E. Sako-
wicz, Radom 2006, s. 91-115

8 Tenze, Hinduizm, w: Jan Pawet II. Encyklopedia dialogu i ekumenizmu, s. 201-223.
’ Tenze, Dialog z hinduizmem i buddyzmem, AtK, 153(2009), z. 3, s. 471-494.

0 Tenze, Pogrzeb. I. W religiach pozachrzescijariskich. C. W buddyzmie, w: EK, t. 15,
Lublin 2011, kol. 990-992.
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D. W sintoizmie'"). Redaktor naczelny Encyklopedii katolickiej dr Edward
Gigilewicz bardzo wysoko ocenial hasta autorskie ks. L. Fica. Podkreslat
erudycje autora oraz jego umiejetnoSc¢ pisania nietatwych tekstow, ktory-
mi sg opracowania encyklopedyczne. To wielkie wyrdznienie dla autora,
przede wszystkim wielkie uznanie dla jego naukowych kompetencji.

We wskazanym wyzej artykule pt. Dialog z hinduizmem i buddyzmem,
opublikowanym w 2009 r. we wtoctawskim ,,Ateneum Kaptanskim”,
a zamieszczonym w bloku tematycznym Kosciét i dialog, ks. L. Fic poru-
sza niezmiernie trudny problem relacji chrzeScijafstwa ze wskazanymi
religiami. Termin ,,hinduizm” odnosi do wielu religii obecnych na sub-
kontynencie indyjskim. Buddyzm natomiast przedstawia jako religie
o uniwersalistycznych roszczeniach. Ujecie to ma charakter oryginalny
i Swiadczy o znajomoSci tematu, zrealizowanego przez autora doglebnie
(w odniesieniu do religii ,,Medrca z rodu Siakjoéw — znanego powszechnie
jako Budda) w innej pracy — ksiazce, majacej status rozprawy habilita-
cyjnej pt. Kosciot katolicki a buddyzm. Propedeutyka dialogu'?, na ktora
ponizej zwroci si¢ wigcej uwagi.

W artykule Dialog z hinduizmem i buddyzmem ks. L. Fic dostrzega
bardzo wyrazne r6znice doktrynalne miedzy chrze$cijafstwem a hindu-
izmem i buddyzmem. Wskazuje tez na tematy (inkarnacja, czyli wcielenie,
Bog Stworca, mistyka), godne dalszej, systematycznej analizy w dialogu
teologicznym. Powyzsze prawdy wiary wyznaczaja przestrzen ,,dyskusji”
Kosciota i dwu azjatyckich religii, zaznaczajacych swoja obecnosc rowniez
w Swiecie kultury Zachodu. Interpretacja tych duchowych prawd nie moze
by¢ sprowadzona do wspdlnego chrzescijafisko-niechrzescijanskiego
mianownika. Sa to bowiem calkowicie inne rzeczywistosci.

W powyzszy — dialogiczny nurt badan wpisuje si¢ artykul pt. Dialog
miedzyreligijny. W tekScie tym ks. L. Fic przedstawia ztozong rzeczywi-
stoS¢ relacji miedzy religiami. Dialog ukazany jest tu w Swietle soborowych
i posoborowych dokumentéw KoSciota. Autor omawia fundamentalne
wymagania tegoz dialogu, a takze jego formy. Tekst ten, jak kazdy artykut
naukowy ks. L. Fica, zaopatrzony jest w odpowiedni aparat naukowy.
W publikacjach swoich autor odwotuje sie do Zrodet obcojezycznych, co

"Tenze, Pogrzeb. I. W religiach pozachrzescijariskich. D. W sintoizmie, w: EK, t. 15,
kol. 992-993.

2 Tenze, Kosciot katolicki a buddyzm. Propedeutyka dialogu, Wtoctawek 2009.
B Tenze, Dialog miedzyreligijny, ,Pedagogia Christiana”, 2010, nr 2(26), s. 51-64.
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Swiadczy o jego doskonatej znajomosci literatury przedmiotu w jezykach
obcych (niemieckim, angielskim, wtoskim). Warsztat naukowy, w tym —
a zatem i ksiegozbidr uczonego — jest imponujacy!

W pracy zbiorowej — Bltogostawiony Jan Pawet II apostot ludu Boze-
go ukazat si¢ tekst ks. L. Fica pt. Zaangazowanie Papieza Jana Pawta 11
w dzieto dialogu miedzyreligijnego'. W artykule tym autor podjal sie
»encyklopedycznej” prezentacji wktadu Jana Pawta II w dzielo tegoz
dialogu. Wskazany artykut jest niezwykle cennym resumé dialogicznego
zaangazowania Jana Pawla II. Celem artykutu — jak zaznaczyt autor —jest
ukazanie w zarysie dziela dialogu migdzyreligijnego, jednego z najwigk-
szych osiagnie¢ pontyfikatu (wéwczas) bl. Jana Pawla II. Ks. L. Fic do-
strzegl ,,osobisty wktad” tego papieza w dialogiczne relacje z wyznawcami
innych religii. Cenna refleksje poswigcit komplementarnosci ewangelizacji
i dialogu oraz modlitwie asyskiej i jej przestaniu z okazji Swiatowego
Dnia Modlitwy o Pok6j w Asyzu w 1986 .

Jak pisze ks. L. Fic w tekScie pt. Studia nad dialogiem chrzescijan-
stwa z buddyzmem w Polsce, zainteresowanie nauka Buddy — Oswieco-
nego przypada na przelom XIX i XX wieku. Zwigzane bylo u poczat-
kéw z dziatalnoScig edytorska polskich orientalistow oraz aktywnoScia
krzewicieli idei teozoficznych. ,,Z czasem — zaznacza — zadomowily si¢
w Polsce takze rézne wspdlnoty buddyjskie”>. W niniejszym artykule
ukazany jest w zarysie proces przenikania mysli buddyjskiej do Polski.
Nastepnie zaprezentowano wspolnoty buddyjskie obecne w naszym
kraju. Autor omawia ,,proby dialogu” (jest to bardzo trafne okreslenie
ukazujace istot¢ miedzyreligijnych odniesien, ktore zawsze pozostana
swoista ,,probg”) chrzecijansko-buddyjskiego, podejmowane na ,,pol-
skim gruncie”. Prezentujac relacje chrzescijansko-buddyjskie w Polsce,
zwraca uwage m.in. na dialog religijnego doswiadczenia. Wskazuje tez
na Poziom akademicki dialogu (to tytul paragrafu, tamze, s. 167-168).
Ten ostatni watek jest oryginalng mys§la ks. L. Fica, godng zauwazenia.
To wtasnie w Srodowiskach uniwersyteckich ktadzione sa podwaliny pod
dialog interkulturowy, w tym interreligijny, nastepnie rozbudowywane
oraz umacniane przez prekursoréw i promotoréw dialogu.

“Tenze, Zaangazowanie Papieza Jana Pawta II w dzielo dialogu miedzyreligijnego,
w: Blogostawiony Jan Pawet I1 apostot ludu Bozego, red. M. Kowalczyk, T. Skibifiski, Warszawa
2011, s. 353-368.

5 Tenze, Studia nad dialogiem chrzescijanistwa z buddyzmem w Polsce, w: Badania
religiologiczne w Polsce, red. Z. Kupisnski, Lublin 2011, s. 153.

25



Ks. L. Fic w swoich pracach podejmuje odwaznie — powtdrzymy
— trudne, ,,zawite” tematy (wymagajace doskonatego merytoryczne-
go i erudycyjnego przygotowania teologicznego i religioznawczego),
np.: Bég i Jezus Chrystus w kontekscie religii Indii, zbawienie wedlug
buddyzmu, powszechno$¢ zbawienia. Zaréwno ksiazki jak tez liczne
artykuly podejmujace temat chrzescijanstwa wobec buddyzmu, jak ich
merytoryczna warto$¢ pozwalaja wydad sad, iz uczony ten jest jednym
z najbardziej kompetentnych polskich teologéw religii zajmujacych si¢
relacjami tych religii. W tym miejscu trzeba tez koniecznie zauwazy¢
cztonkostwo ks. L. Fica w prestizowej organizacji Pali Text Society
w Oxfordzie w Wielkiej Brytanii. To na pewno ,,pieczec¢” legitymizujaca
kompetencje uczonego.

Propedeutyka dialogu KoSciota katolickiego z buddyzmem

Zasygnalizowana wyzej ksiazka ks. L. Fica pt. Kosciét katolicki a bud-
dyzm. Propedeutyka dialogu ukazata si¢ nakladem Wloctawskiego Wy-
dawnictwa Diecezjalnego. Recenzje wydawnicza dzieta napisali znani
teologowie: ks. prof. Wojciech Hanc oraz ks. prof. Zdzistaw Pawlak.
Dzieto liczy 511 stron.

W rozdziale pierwszym — Prolegomena — krétki zarys historii i doktryny
buddyzmu'® autor przedstawia szkic historyczno-doktrynalny buddyzmu.
Opisuje Indie w przededniu narodzin ksi¢cia Siddharthy Gautamy, poz-
niejszego Buddy, jego zycie 1 dziatalnosS¢ oraz rozwoj buddyzmu w Indiach
i poza Indiami. Przedstawia kanon Swigtych pism buddyzmu oraz rézne
nurty i odtamy buddyzmu: hinajane, mahajane, tantryzm. Omawia nadto
doktryne buddyzmu.

Przedmiot analizy podjetej w rozdziale drugim sygnalizuje tytut tej
czesSci pracy — Recepcja buddyzmu w kulturze Zachodu — rys historyczny"’.
Ks. L Fic ukazuje tu wedlug porzadku chronologicznego dzieje spotkania
Swiata Zachodu z buddyzmem. Przedstawia spotykanie si¢ obu religii
i kultur poczawszy od epoki hellenistycznej przez Sredniowiecze do czaséw
wspolczesnych. Zwraca uwage na zapoczatkowane wielkimi odkryciami
geograficznymi wyprawy misyjne. Omawia czasy pierwszej i dalszych
kolonizacji. Wskazuje na fascynacje Orientem w XIX-wiecznej Europie.
Opisuje wreszcie modele zachodniej recepciji tej religii.

16 Tenze, Kosciot katolicki a buddyzm. Propedeutyka dialogu, s. 27-133.
7 Tamze, s. 135-238.
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Rozdzial trzeci przybliza kwestie podane w jego tytule — Dialog
z buddyzmem w soborowych i posoborowych dokumentach Magisterium
Kosciota katolickiego od Pawta VI do Benedykta XV1 (kolejne paragrafy
to: Pawet VI — przetom Vaticanum II; Jan Pawet I — ewangelizacja i dialog;
Benedykt XVI — wspotczesne oblicze dialogu)'®.

Rozdziat czwarty — Problematyka dialogicznego dyskursu w spotkaniu
Kosciota z buddyzmem — plaszczyzna epistemologiczno-semantyczna po-
dejmuje oryginalny i mato zbadany problem, nie tylko w polskiej litera-
turze przedmiotu, ale tez w ogdle. W rozdziale tym wyraZnie zaznacza si¢
interdyscyplinarny charakter ksigzki, co podkresla jej walor i znaczenie.
W trzech kolejnych paragrafach ukazana jest kolejno: prawda odnoszaca
si¢ do ostatecznej rzeczywistosci tak, jak jest ona rozumiana przez bud-
dystow, a takze soteriologiczny cel buddyjskiej drogi wyzwolenia oraz
stosunek buddystéw do Swiata.

Ksiazka Ks. L. Fica stanowi novum w polskiej teologii religii oraz
w literaturze przedmiotu z zakresu dialogu migdzyreligijnego w ogole
1 dialogu katolicko-buddyjskiego w szczegdlnoSci. Sytuuje si¢ ona jako
dzieto na wskros$ oryginalne, majace charakter studium z zakresu teologii,
teologii religii, religioznawstwa, komparatystyki religijnej, filozofii, historii,
kulturoznawstwa, indologii. Stanowi cenny wkiad w nauke polska poprzez
dogtebne, precyzyjne opisanie relacji KoSciota katolickiego z buddyzmem
zaré6wno w wymiarze diachronicznym jak i fenomenologicznym.

Autor pracy Kosciét katolicki a buddyzm. Propedeutyka dialogu podjat
si¢ zadania opisania buddyzmu z pozycji teologa katolickiego. Mozna
rzec, iz wykazat tu zdolno$¢ wyjatkowej ,,empatii”, wezuwajac si¢ w dok-
tryne oraz sfere historyczno-poznawcza samych buddystow. Z wielkim
szacunkiem wypowiadat si¢ o buddyzmie, co jest warunkiem sine qua non
dialogu Kosciota z ta religia. Bez prawdziwego respektu nie pozna si¢
tego, kogo chce si¢ poznac. Obiektywnie i rzeczowo naswietlit zagadnienia
sytuujace sie¢ zawsze w centrum dialogu teologicznego prowadzonego
przez chrzescijanstwo i buddyzm: bezjazniowos¢, reinkarnacje, nirwane.

Ksiazka podkresla znaczenie kontekstu historyczno-kulturowego
buddyzmu i jego spotkania z chrzeScijahstwem. Na tym ,,planie” autor
przeprowadza analize dialogu chrzedcijanstwa z buddyzmem. Celem,
ale i owocem tego dialogu jest wzajemne poznanie si¢, po to, by podjacé

8 Tamze, s. 239-360.
1 Tamze, s. 361-442.
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wspolprace na rzecz sprawiedliwosci, pokoju, dobra w wymiarze ogol-
noludzkim. Dialog stanowi nade wszystko ,,wspdlne pielgrzymowanie
ku prawdzie”

Ks. L. Fic opracowat temat rzeczowo i obiektywnie. Wskazat na ,,in-
nos¢ buddyzmu”, na jego — jak powiedzialby ks. prof. Tadeusz Dajczer
- ,specyfike i odrebnos¢ wobec chrzescijanstwa”?. Dzieto jest propedeu-
tyka, czyli studium ,,wprowadzajacym” ku wzajemnemu zrozumieniu.
Nieznajomo$¢ buddyzmu przez chrzeScijan (réwniez lideréw spotecznosci
Kosciota) oraz nieznajomos¢ chrze$cijanistwa przez buddystéw doprowa-
dzita do utrwalenia niesprawiedliwych i krzywdzacych stereotypéw po
obu stronach. Buddyzm jest religia, a nie systemem ateistycznym — to
fundamentalny wniosek, ktéry (po przeprowadzeniu gruntownej ana-
lizy tematu) wyprowadza autor dzieta. Buddyzm nie ma nic wspdlnego
z aberracja umystu czy moralng perwersja. Nie jest systemem zla, jak
chca niektdrzy, rowniez polscy teologowie. Przeprowadza tez rzeczowa
krytyke pogladéw pluralistéw teologicznych, ktdrzy opowiadajac sie za
dialogiem mig¢dzyreligijnym, stanowia jego zagrozenie. Omawia w swo-
im dziele poglady licznych teologdw, filozoféw, buddologéw, zaréwno
obcych jak i polskich.

Dzieto ks. L. Fica stanowi nie tyle zachete, ile imperatyw do weryfika-
cji czy — bardziej — do zrewidowania btednych pogladéw o wlasnej religii
(chrzescijanstwie) i o religii zniweczenia ludzkiego cierpienia (buddy-
zmie). Ksigzka da¢ moze impuls do podejmowania analogicznych badan
w odniesieniu do historii i doktryny innych tradycji religijnych powstatych
i obecnych w Indiach i na Dalekim Wschodzie oraz w odniesieniu do
religii Abrahamowych — judaizmu i islamu.

Buddyzm w kulturze Zachodu

Tytut powyzszego punktu jest tytutem ksiazki ks. L. Fica, Buddyzm
w kulturze Zachodu®, ktora ukazat si¢ w Wydawnictwie Polihymnia
w Lublinie w 2016 1. jako 18 tom serii wydawnicze] Religie Swiata — Swiat
Religii. Recenzentami wydawniczymi tej pracy sa: prof. Eugeniusz Sa-
kowicz i prof. Uniwersytetu Pedagogicznego KEN w Krakowie, dr hab.
Piotr Stawinski, religioznawca.

XT. Dajczer, Buddyzm w swej specyfice o odrebnosci wobec chrzescijaristwa, Warszawa
1993.

2 L. Fic, Buddyzm w kulturze Zachodu, Lublin 2016 (wyd. 2 — 2016, wyd. 3 — 2017).
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Ks. L. Fic wychodzi w dziele swym (we Wistepie) od zwrdcenia uwagi
na uniwersalny i misyjny charakter buddyzmu. Wskazuje na buddyzm
jako religie, co (nie tylko dzi§) jest istotna konstatacja, kiedy wciaz nie-
ktorzy badacze chetniej widzieliby buddyzm jako system filozoficzny czy
po prostu droge zycia. Religia ta odegrata kluczowy wplyw na kulture
i spoteczenstwa w Azji. Autor zauwaza wyzwania, jakie buddyzm niesie
dla teologii katolickiej i w ogdle dla chrzeScijanistwa. Podaje w koficu
zasady pisowni terminéw w jezykach pali i w sanskrycie, co Swiadczy
0 znajomosci przez niego tych jezykow.

Synteze tego dziela doskonale zaprezentowat byty wspotpracownik
ks. L. Fica w Sekcji Religioznawstwa ATK, a nastepnie Sekcji Religiologii
UKSW, ks. dr Andrzej Wanka, dtugoletni pracownik Wydzialu Teolo-
gicznego Uniwersytetu Szczecifnskiego. Ponizej streszczony fragment
oraz cytaty z opracowanej przezen recenzji ksiazki Buddyzm w kulturze
Zachodu, ktére ukazato sie drukiem w ,,Ateneum Kaptanskim”?.

W rozdziale pierwszym (s. 19-45) Epoka hellenistyczna — helleniza-
cja Wschodu i orientalizacja mysli greckiej ks. L. Fic przedstawia dzieje
relacji migdzy ,,Swiatem greckim” a Indiami w epoce hellenistycznej (od
336 do 30 r. przed Chr.), nie koficzy jednak opisu kontaktow Zachodu
z buddyzmem na zmierzchu epoki hellenistycznej (30 r. przed Chr.), ani
na upadku hellenistycznego Krolestwa Indo-Greckiego (10 r. po Chr.),
ale ptynnie przechodzi do §ladéw buddyzmu w p6zniejszych zjawiskach
(zakorzenionych takze z mysli greckiej): wezesnym chrzeScijanstwie
(Sw. Klemens Aleksandryjski, $w. Hieronim), gnostykach (sekta mani-
chejczykéw) i Srednim neoplatonizmie (Apulejusz z Madaury)?.

, W rozdziale drugim Sredniowiecze — legenda, literatura, podroze
(s. 47-66) autor przedstawia interakcje, jakie zachodzity miedzy daleko-
wschodnim buddyzmem a chrzeScijafska Europa po upadku Cesarstwa
Rzymskiego, a nastepnie — po «odcieciu» Zachodu od bezposrednich
kontaktow z Dalekim Wschodem przez islam w VII w. Autor wychodzi
od zauwazenia, ze pierwsze Sredniowieczne wzmianki o Buddzie za-
wdzigecza Zachdd chrzescijanskim nestorianom, ktorzy byli pierwszymi
chrzeScijanami w Indiach, a pdzZniej takze w Chinach, w ktérych od
379 r. buddyzm byl religia panstwowa, oraz popularnemu w Sredniowie-

2 A. Wanka [rec.], L. Fic, Buddyzm w kulturze Zachodu, Lublin 2016; AtK, 166(2016),
z.3,s.607-611.

2 Tamze, s. 607.
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czu, legendarnemu opowiadaniu Dzieje Barlaama i Jozafata, bedacemu
swobodnym schrystianizowanym nawigzaniem do historii Siddharthy
Gautamy. W Polsce opowiadanie to spopularyzowat ks. Piotr Skarga SJ
(1536-1612), ktéry w Zywotach swietych umiescit Zywot Jozafata, kréla
indyjskiego i Barlaama pustelnika. Nawiazanie do buddyzmu znajdziemy
tez u Dantego w Boskiej komedii. Kolejnym Zrédtem informacji o bud-
dyzmie byli dla Europejczykéw kupcy i podréznicy, a od XII w. takze
franciszkafnscy misjonarze. Natomiast pierwsza nieschrystianizowana
wersja zycia Buddy dotarta na Stary Kontynent za posrednictwem Marco
Polo i jego dzietu Opisanie Swiata.

Kolejny, trzeci, rozdziat ksigzki zatytulowat autor Nowozytnosé —
wyprawy misyjne (s. 67-88). Wielkie odkrycia geograficzne i przemiany
spoleczno-kulturowe w Europie uksztattowaly nastepujaca po Srednio-
wieczu epoke nowozytng. Epoka ta charakteryzowala sie m.in. nowa
dynamika kontaktow z krajami Azji potudniowo-wschodniej i kultura
zamieszkujacych ja ludéw, w tym z buddyzmem. [...] Postaciami, ktdre
w tym okresie w najwiekszym stopniu przyczynily sie do recepcji buddy-
zmu na Zachodzie i ksztattowania relacji buddyjsko-chrzeScijanskich byli
jezuiccy misjonarze: nazywany «apostotem Indii i Azji» Sw. Franciszek
Ksawery (1506-1552), apostotujacy w Chinach Matteo Ricci (1552-1610),
Adam Schall (1592-1666), ewangelizujacy Tybet Antonio de Andrade
(1580-1634) oraz Hipolito Desideri (1684-1733), ktory sporzadzit szcze-
gotowy opis zycia i religii tybetanskich mnichéw [...]%.

Wiek XIX - fascynacja orientem, to tytut czwartego rozdziatu (s. 89-110)
monografii ks. Fica. [...] Symboliczng data dla recepcji buddyzmu na Za-
chodzie byl rok 1881, w ktorym zbiegly si¢ trzy wydarzenia: powotanie do
istnienia w Londynie Pali Text Society, ktérego celem bylo publikowanie
tekstow buddyjskich; opublikowanie monografii Hermanna Oldenberga
(1854-1920) Budda: Sein Leben, seine Lehre, seine Gemeinde oraz opraco-
wanie i publikacja przez Henry’ego Steel Olcotta (1832-1907) Katechizmu
buddyjskiego®.

Wsrdd przedstawicieli owych elit, ktdrzy ulegli kulturowej modzie na
buddyzm, ks. Fic omawia poglady m.in. inspirujacego si¢ buddyzmem nie-
mieckiego filozofa Arthura Schopenhauera (1788-1860), ktérego «buddyj-

% Tamze, s. 607-608.
» Tamze, s. 608.
% Tamze, s. 608—609.
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ska filozofia» wywarta wptyw m. in. na Fryderyka Nietzschego (1844-1900),
Richarda Wagnera (1813-1883), Paula Deussena (1845-1919) czy Kazi-
mierza Przerwe-Tetmajera (1865-1940). Badaczem buddyzmu byt Gon-
bodzab Cybikow (1873-1930). Nie brakowato tez opowiadan zupetnie
fantastycznych inspirowanych tajemniczoscig Orientu, jak np. Nieznane
zycie Jezusa Chrystusa autorstwa rosyjskiego Zyda Mikotaja Notowicza
(1858 — po1916), w ktorej sugerowal, ze Jezus przebywal w Indiach, gdzie
studiowat nauki hinduizmu i buddyzmu?’.

Wsrod ruchéw szeroko czerpiacych z buddyzmu na pierwszy plan
wysuwa si¢ natomiast Towarzystwo Teozoficzne, zalozone w 1875 r. w No-
wym Jorku przez Heleng¢ Pietrowng Blawatska (1831-1891), Henry’ego
Steel Olcotta i Williama Quan Judge’a (1851-1896) [...]*.

Rozdzial piaty ksiazki Buddyzm w kulturze Zachodu (s. 111-144) nosi
tytul Wiek XX — apologetyczne modele recepcji buddyzmu. |...], [gdzie] autor
zajmuje si¢ historig zachodnich badan nad tekstami buddyjskimi w ich
aspekcie historyczno-krytycznym. [...] Nastepnie ks. Fic dokonuje pewnej
selekcji materiatu i ogranicza swoje analizy gléwnie (choc nie wylacznie)
do dziet Perry’ego Schmitd-Leukela (ur. 1954) oraz dzieta polskiego
teologa ks. Wtadystawa Michata Debickiego pt. Filozofia nicosci. Rzecz
o istocie buddyzmu. Dzietko to bylo przyktadem ujecia polemicznego
i eklezjocentrycznego i koncentrowato si¢ na wykazywaniu brakujacych
w buddyzmie wartosci znanych z chrzescijanstwa |[...]%.

Ostatni, najobszerniejszy — szOsty rozdziat omawiane;j ksiazki (s. 145—
208) — pisze ks. A. Wanka — nosi tytul Dialog Kosciota katolickiego
z buddyzmem i obejmuje teologiczne stanowisko Magisterium KoSciota
katolickiego wobec buddyzmu. Autor omawia zagadnienie dialogu chrze-
Scijansko-buddyjskiego wychodzac od wyrazonych w dokumentach Soboru
Watykanskiego II teoretycznych podstaw tegoz dialogu. Zwraca uwage
na zmian¢ podejscia Kosciota do innych religii, w tym takze buddyzmu,
wyrazong w Deklaracji o stosunku KoSciota do religii niechrzescijanskich
Nostra aetate. [...] Omawia nastepnie dokumenty kolejnych papiezy
w aspekcie teoretycznej i praktycznej realizacji soborowych wskazan
dotyczacych dialogu z buddyzmem™.

2 Tamze, s. 609.
2 Tamze.
¥ Tamze.
30 Tamze, s. 610.
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Soteriologia buddyzmu

Yacinskie sformulowanie powyzszego punktu nawiazuje do tytutu
ksiazki ks. L. Fica, Zbawienie w buddyzmie?', ktora ukazata si¢ w 2016 r.
naktadem Wydawnictwa Polihymnia jako 19 tom serii wydawniczej Religie
Swiata — Swiat Religii. Recenzentami wydawniczymi pracy sa: prof. Euge-
niusz Sakowicz i ks. dr hab. Zdzistaw Kupisinski, prof. KUL. W dziele tym
podjeta jest kwestia zbawienia cztowieka, czyli jeden z najwazniejszych
teologicznych probleméw zwigzanych z chrzeScijafiskim rozumieniem
buddyzmu. Celem pracy jest proba hermeneutycznego zaprezentowania
doktryny zbawienia w buddyzmie.

,Buddyzm jako system autosoteriologiczny glosi koniecznos¢ troski
o wlasne wyzwolenie, pojmowane jako «zbawienie». Nie odwotuje sie
przy tym w ogole do Boga, ani do jakiegokolwiek posrednictwa miedzy
cztowiekiem a béstwem. Cztowiekowi chcacemu rozwigzaé problem
wszechogarniajacego cierpienia nie jest potrzebna zadna zewnetrzna
pomoc, «asystencja», czy poSrednictwo. Sam Budda, posadzany nie-
stusznie o ateizm, nic nie méwit o Bogu. Historycy religii sktonni sa do
wyrazenia opinii, iz Budda nie deklarowat niewiary w Boga, w bostwa,
czy inne wyzsze istoty. Po prostu nie wypowiadat si¢ na temat «transcen-
dencji». Milczenie buddyzmu o Bogu nie ma analogii w dziejach ludzkiej
niewiary czy ateizmu. Buddyzm, rodzacy si¢ wewnatrz hinduizmu, w jego
kontekscie i Srodowisku, jako system nieortodoksyjnej religii Indii, wy-
stapit przeciwko sformalizowanej i nad wyraz zrytualizowanej religijnoSci
mieszkancow Indii. Milczal na temat boga, bostw, ktorych liczba siegata
wielu milionéw. Tak zwany ateizm buddyjski nie jest antyteizmem to-
talitarnych systemoéw, zbudowanych na nienawisci do Boga”. My4l te,
wprowadzajaca do refleksji na temat powyzszej ksiazki, wyraziliSmy
w autorskim opracowaniu pt. Religioznawstwo*>.

W rozdziale pierwszym Zbawienia w buddyzmie, zatytutowanym Za-
tozyciel buddyzmu®, ks. L. Fic prezentuje zycie i dziatalno$¢ Siddharthy
Gautamy, zwanego Budda. Skupia si¢ na jego narodzinach i mtodoSci oraz
na drodze, ktérg podjat po traumatycznych do§wiadczeniach ,,spotkania
sie” znedza, choroba 1 Smiercig drugiego cztowieka, przed czym rodzina
,hermetycznie” go chronita. Przezycia doSwiadczonego przez medrca ze

3L, Fic, Zbawienie w buddyzmie, Lublin 2016 (wyd. 2 — 2017).
2 E. Sakowicz, Religioznawstwo, Lublin 2009, s. 85.
3 Fic, Zbawienie w buddyzmie, s. 17-52.
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szlachetnego rodu Siakjow doprowadzily go do Oswiecenia. W dalszej
czesci tego rozdziatu ks. L. Fic skupia sie na dziatalnosci nauczycielskiej
Buddy, czyli Przebudzonego. W koficu zwraca uwage na teksty buddyjskie
stanowigce kanon $wietych ksiag tej religii.

Z lektury tego introdukcyjnego rozdziatu dowiadujemy sie, iz bud-
dyzm, podobnie jak chrzescijanstwo, stanowi fenomen ztozony. Co wigcej,
jest —jak podkresSla ks. L. Fic — ,,zjawiskiem heterodoksyjnym”. W bud-
dyzmie spotka¢ mozna liczne tradycje, odtamy oraz szkoty. Podglebiem
tej religii jest kontekst religijno-kulturowy, ktérym byta religia wedyjska
i filozofia Upaniszad. Zycie Buddy, chociaz owiane licznym legendami,
przypadto na konkretne czasy. Zyt on i dziatat w Indiach w VI w. przed
Chrystusem.

W rozdziale drugim — Przestanie duchowe Buddy** ks. L. Fic skupia
sie na trzech podstawowych naukach Buddy, ktore przyjmowane sa przez
wszystkie buddyjskie tradycje, szkoty i odtamy czy sekty (to ostatnie stowo
nie ma w stownictwie buddyjskim pejoratywnego znaczenia). Przybliza
czytelnikowi kolejno: Cztery Szlachetne Prawdy; nauke o ,,Nie-ja” (anatta)
oraz Prawo Wspotzaleznego Powstawania (Pratityasamutpada).

Rdzeniem buddyjskiej dharmy jest wypowiedZ Buddy o Czterech
Szlachetnych Prawdach. Przedstawil je w czasie swojego pierwszego
kazania w Parku Gazeli, potozonym koto Benaresu. Tres$¢ owej dharmy
prezentuje ,,Droga Srodka”, ktéra Budda zalecat (nigdy nie zmuszat)
podejmowac wszystkim pragnacym osiagnac stan wyzwolenia z cierpienia
czy ostatecznie zniweczenia tego cierpienia.

Budda zdiagnozowat ,,chorobe” wszystkich ludzi, co wigcej — calego
Swiata, ktora jest wszechogarniajace cierpienie. Wedtug Pierwszej Szla-
chetnej Prawdy trzeba zauwazy¢ chorobe, czyli dostrzec jej powszechnos¢,
uniwersalno$¢. Druga Prawda wskazuje na Zrddta cierpienia. Trzecia
natomiast podaje Srodki, jakie nalezy stosowac w chorobie, by z niej si¢
wyzwoli¢. Wreszcie Czwarta Prawda podaje osiem stopni ,,Drogi Srodka”,
ktéra powinien podejmowac ,,chory”, aby ozdrowiec.

Stopniami o§mioczlonowej (o$§miorakiej, oSmiostopniowe;j) Sciezki
sa: wlaSciwe widzenie Swiata, wlasciwa mySl [madros$¢ — poznanie struk-
tury Swiata, ktory jest przemijajacy, przenikniety bélem i pozbawiony
substancji], wtasciwa mowa, wlaSciwe dziatanie, wlasciwe Srodki utrzy-
mania [moralnoS$¢ oparta na niekrzywdzeniu innych, nieprzywlaszczaniu

3 Tamze, s. 53-107.
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sobie cudzych rzeczy, powsciagliwos$ci seksualnej, prawdoméwnoSci
oraz powstrzymywaniu si¢ od Srodkoéw odurzajacych], wtaSciwy wysitek,
wlaSciwa uwaga, wlaSciwa koncentracja [skupienie prowadzace do stanu
oswiecenia].

Rozdziat trzeci — Ostateczna rzeczywistos¢® przybliza koncepcje pustki
(siunjata) oraz naswietla doktryne Trzech Cial Buddy. Autor przedsta-
wia ewolucje nauki Buddy na temat ostatecznej rzeczywistosci. Pojecie
,pustki”, ktore wypracowal Nagardzuna, nie bylo metafizyczne, lecz
wyrazalo apofatyczne wypowiadanie si¢ o Absolucie. Wiasciwie o nim
niczego nie mozna powiedzieé, co nie jest zadng miarg negacji istnienia
Absolutu. Stosowane na ptaszczyznie epistemologicznej, pojecie to okre-
Slato prawdziwy, relatywny sposob istnienia rzeczy w Swiecie, ktorego
rozpoznanie warunkowato o$§wiecenie. ,,Termin ten — zaznacza ks. L. Fic
—zdaje si¢ by¢ blizszy pojeciu «pola» w fizyce kwantowej niz chrzescijan-
skiemu Absolutowi”. Zgodnie z naukga méwiaca o Trzech Ciatach Buddy
prawdziwym jest transcendentne ,,Ciato Nauki” — dharmakaja. Te iinne
niezmiernie trudne kwestie filozoficzne analizuje autor. Dalej ks. L. Fic
omawia soteriologiczny cel buddyjskiej drogi wyzwolenia oraz szkicuje
buddyjska doktryne wyzwolenia.

Rozdziat czwarty — Drogi zbawienia*® koncentruje si¢ zaréwno na
wlasnym wysiltku cztowieka wiodacym go do zbawienia, jak i pomocy
z zewnatrz. Drogi te sa oferowane dla adeptow i zwolennikéw buddy-
zmu. Rozdziat piaty — Soteriologiczny cel wyzwolenia®” omawia koncepcje
nirwany oraz ,analizuje” zbawienie w nirwanie.

Buddyjska droge wyzwolenia mozna poznac wlasnie w Swietle kon-
cepcji nirwany. Z nig zwigzane sg drogi wyzwolenia. W kanonie pism
buddyjskich — co zauwaza ks. L. Fic — spotka¢ mozna nie negatywne okre-
Slenia nirwany, ale tez pozytywne. W tym drugim rozumieniu nirwana to
najwyzsze szczescie, ktorego doswiadczy¢ moze cztowiek, ale tez btogosé
czy spokdj. Osiagniecie wyzwolenia w buddyzmie nie polega, podkresla
ks. L. Fic, na ,,wchtoni¢cie indywidualnego «ja» przez bezosobowego
brahmana, jak ma to miejsce w hinduizmie”. Co wiecej, w ramach dia-
logu doktrynalnego chrzescijansko-buddyjskiego to rozumienie nirwany
akcentuja buddysci. Nirwana pojmowana jako ,,zga$niecie, zdmuchniecie”

3 Tamze, s. 109-121.
% Tamze, s. 123-138.
3 Tamze, s. 139-153.
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nie odnosi si¢ do Absolutu. Wskazuje natomiast na stan osoby, ktora
ja zdobedzie. Nie nirwana — thumaczy ks. L. Fic — jest zgasnieciem, lecz
W niej, w jej stanie zgaszone jest egoistyczne ,,ja” cztowieka. ,,Wygasa”
nie osoba, ale niewiedza, pragnienia i zadze, ktére sa praprzyczyna,
korzeniem cierpienia.

W rozdziale szostym — Soteriologia w dialogu chrzescijanisko-buddyj-
skim?® autor zwraca uwage na buddyjska wizje Jezusa Chrystusa w kontek-
Scie nirwany. Szkicuje jezulogie buddyjska. Dzieto swoje zamyka refleksja
na temat specyfiki buddyjskiej nauki o zbawieniu.

Pozwdlmy na koniec samemu autorowi podac résumé nauki o zba-
wieniu, ktorg przedstawia w ksiazce Zbawienie w buddyzmie. Bedzie to
bardziej ,,przejrzyste” spojrzenie — od prezentacji dokonanej przez ,,050-
be trzecia”, ktéra chociaz zna dorobek naukowy ks. L. Fica, to jednak
zawsze pozostaje koniec koncéw ,,obserwatorem” (z zewnatrz) nauki
uprawianej przez uczonego.

»doteriologiczny cel buddyzmu — pisze ks. L. Fic w Zakoriczeniu wska-
zanego dzieta — nie jest negatywny. Nie oznacza unicestwienia osoby. Nie
zmusza tez do ucieczki od Swiata. Buddyzm ktadzie nacisk na osiagniecie
nirwany za zycia (tak samo jak Budda). Nie mozna wigc buddyjskiej drogi
wyzwolenia nazywac «soteriologia negatywna». We wszystkich kierunkach
i szkotach buddyzmu oSwiecenie oznacza afirmacj¢ osoby ludzkiej, a nie
jej przekreslenie. Wygaszenie niewiedzy, wyzwolenie si¢ z nienawiSci to
uwolnienie si¢ od cierpienia i osiagniecie szczeScia. Generuja one wy-
ciszenie umystu, rados¢, pokdj. W miejsce wygaszanego egocentryzmu
oraz btedu pojawia si¢ madros$¢ niedualnego postrzegania rzeczywistosci
1 transpersonalna perspektywa, pozwalajaca cztowiekowi na wyjScie poza
iluzje swej indywidualnosci. Osiagniecie tego stanu zalezy od osobistego
wysitku cztowieka, ktory zawierzajac siebie dharmie, Buddzie, sandze,
podaza droga Szlachetnej O$miorakiej Sciezki. Jednocze$nie doskonali
swoj umyst i ciato dzigki praktyce medytacji®.

W buddyzmie — pisze dalej ks. L. Fic — nie wystepuje koncepcja
Bozej taski, ktora — wedlug chrzescijan — jest potrzebna cztowiekowi do
zbawienia. Nie jest tez znana wiara w osobowego Boga i posrednikow
zbawienia, cho¢ w mahajanistycznych odtamach buddyzmu mozna spotkac
ideg posrednictwa na drodze do wyzwolenia. Rola buddow i bodhisattwow

3 Tamze, s. 155-177.
¥ Tamze, s. 183.
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ogranicza si¢ do pomocy ludziom przy ich odrodzeniu (pod warunkiem,
ze chcg tej pomocy) w niebach (rajach). Osiagnigcie stanu nirwany zalezy
od samego cztowieka, bez wzgledu na to, czy odradza si¢ on na ziemi czy
w niebach (rajach)®.

Buddyjska soteriologia posiada perspektywe uniwersalistyczna i ko-
smiczng. OSwiecony, jak réwniez buddowie i bodhisattwowie, bedacy
pomocnikami na drodze wyzwolenia, nie s3 obojetni wobec cierpiacych
istot, ktore obejmuja wszechogarniajaca mitoscia i wspotczuciem. Dlatego
na gruncie japonskiego buddyzmu wskazuje si¢ na dwie drogi wyzwolenia:
o wiasnych sitach lub przy pomocy bodhisattwow.

Buddyjskich drog wyzwolenia nie mozna okresla¢ mianem «soterio-
logii negatywnej». Osiagniecie nirwany i stanu buddy oznaczaja spokoj
oraz szczgScie, uwolnienie spod jarzma bolu i cierpienia. BuddySci nie
uciekajg od Swiata, lecz wzorem Buddy glosza jego dharme i pomagaja
wyzwoli¢ si¢ istotom zZywym. Zgodnie z buddyjska nauka «objawiong»
przez Budde droga szczedcia jest przeznaczona dla wszystkich ludzi*!.

Chrzescijanie nie powinni twierdzi¢, ze wedtug nauk Buddy Swiat
jest zly i stanowi Zrddto cierpienia, a buddySci pozostaja obojetni wobec
«spraw» doczesnego $wiata. Buddyzm pragnie dostarczy¢ cierpiacym
istotom praktycznych wskazowek, prowadzacych w tym zyciu do spokoju
i nirwany. Budda nie negowal otaczajacej rzeczywistosci. Zwracat jedy-
nie uczniom uwage na to, ze wtasciwa wszelkim zjawiskom materialnym
zmienna i nietrwala natura nie jest dla cztowieka prawdziwym szczeSciem.
Nauczajac o wszechogarniajgcym cierpieniu, ktore jest istota sansary,
pragnat uzmystowic ludziom, Ze nic z tego, do czego daza przez cale zycie,
nie stanowi ostatecznego szczeScia. Zaakceptowanie tego stanu rzeczy
oraz nauka o mozliwosci wyzwolenia si¢ z cierpienia, a nie negacja Swiata,
byla istota nauczania Buddy. Prawdziwe Zrddlo cierpienia to nieo$§wieco-
na Swiadomos¢ cztowieka. Pograzona w niewiedzy o prawdziwej naturze
rzeczywistosci, Ignie ona do zmiennych i nietrwatych zjawisk. Przywiazuje
sie do iluzji osobowoSci, przez co skupia si¢ na wtasnych cierpieniach,
nie dostrzegajac cierpienia innych*.

Rdzeniem buddyjskiej doktryny jest twierdzenie, ze ziemska egzy-
stencja nie daje cztowiekowi zadowolenia. Akceptacja tego stanu jest

4 Tamze, s. 183-184.
4 Tamze, s. 184.
4 Tamze, s. 184-185.
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pierwszym krokiem do przezwyci¢zenia ciaglego niezadowolenia, braku
satysfakcji z zycia (dukhka — cierpienie). Buddyzm nie glosi obojetnosci
wobec Swiata, lecz rownoS¢ wszystkich wobec pragnienia szczeScia i wy-
zwolenie z cierpienia. Jest to raczej wolnos¢ od wszelkich roszczen «ja»,
a nie obojetnos$¢ na dobro innych ludzi, ich cierpienie czy zto §wiata”*
— koficzy swoja mysl o buddyjskiej soteriologii ks. L. Fic.

k % %

Ks. Leonard Fic jest teologiem, religioznawca, znawca buddyzmu
(buddologiem), w tym najwybitniejszym w Polsce znawca dialogu ka-
tolicko-buddyjskiego. Wyrdznia uczonego tego wyjatkowa skromnosc,
pokora, bezinteresownos¢, brak jakiegokolwiek przywigzana do tego,
co mogloby go skrepowac, czy wprost zniewoli¢. Zawsze dzieli si¢ tym
wszystkim, co posiada. A posiada skarb niezwykly — zyczliwoS¢ wobec
drugiego cztowieka, z ktérym rozmawiajac kieruje si¢ zawsze skupieniem,
uwaznoscig, otwartoS$cia. Nigdy nie mowi, ze si¢ spieszy, ze ma tysigce
,»Spraw na swojej gtowie”, ze jest bardzo zajety. Gdy spotyka si¢ z drugim
cztowiekiem i prowadzi z nim rozmowe (dialog!), nie ma go w tym czasie
(my$lami) w innym miejscu. Na pewno jest to dar wrodzony, przekazany
w dziedzictwie od rodzicdw, od rodziny, przodkow, przez tradycje domowa.

Ks. L. Fic zawsze rodzine swoja, swoich $p. rodzicow traktuje jak ,,schro-
nienie”, miejsce bezpieczne, dajace moc, by tworczo (w duchu Ewangelii!)
zmagac si¢ z problemami, a zatem réwniez z cierpieniem. Czytajac Swiete
ksiegi buddyzmu w jezykach oryginalnych oraz monografie czy przyczynki
o tej religii (powstate w réznych jezykach), piszac o buddyzmie, czerpie z tej
religii zgodnie z zasadami inkulturacji, tak mocno promowanej w Kosciele
przez $w. Jana Pawta II. Ks. L. Fic Nie tylko uczyl studentéw o buddyzmie,
ale i sam uczyt oraz wciaz si¢ uczy od buddyzmu. A przy tym nie tylko wierzy,
ale wie, iz petnie nauki i madrosci objawit Swiatu Jezus Chrystus, Jedyny
Pan i Zbawiciel kazdego cztowieka, calej ludzkosci, kazdego buddysty,
ktory by¢ moze nigdy nie styszat Jego zbawczego Imienia.

STRESZCZENIE

Ks. prof. Leonard Fic od wielu lat prowadzi badania oraz studia naukowe nad
buddyzmem w jego specyfice oraz oryginalnoSci. Zaangazowany jest w promocje
dialogu katolicko-buddyjskiego. Interesuje si¢ teologia religii oraz komparatystyka

¥ Tamze, s. 185.
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religii. Skupia si¢ na problematyce ,,Boga” oraz Jezusa Chrystusa, ktdra jest wy-
zwaniem dialogu z buddyzmem.

Waznym tematem badawczym jest zbawienie w buddyzmie. Cennym opracowa-
niami ks. L. Fica sa hasta oraz artykuly encyklopedyczne podejmujace zagadnienia
religii Dalekiego Wschodu i Indii. Zainteresowania naukowe dotycza tez zaangazo-
wania papieza Jana Pawla II w dzieto dialogu miedzyreligijnego. Zaréwno artykuty
jak i ksiazki autorskie ks. L. Fica stanowa rodzaj propedeutyki dialogu Kosciota
katolickiego z buddyzmem. Duzo uwagi uczony ten poswiecit buddyzmowi w kulturze
Zachodu. Opracowat nadto temat soteriologii buddyzmu.

Ks. L. Fic w spojrzeniu na dialog z religiami Orientu jest wierny nauczaniu
Soboru Watykanskiego II. Kieruje si¢ wytycznymi soborowej Deklaracji Nostra
aetate oraz Magisterium KoSciota.

Stowa kluczowe: buddyzm, buddyzm w kulturze Zachodu, chrzeScijanstwo,
dialog chrzescijafisko-buddyjski, Jan Pawet II, wychowanie w buddyzmie, zbawienie
w buddyzmie.

SUMMARY

The Reverend Professor Leonard Fic has been conducting scientific research on
Buddhism in its uniqueness and originality for many years. He has also been involved
in promoting the Christian-Buddhist dialogue. He is interested in the theology of
religions and comparative studies of religions. He focuses on the subject of “God”
and Jesus Christ, which is a challenge in the dialogue of Buddhism.

Salvation in Buddhism is an important research topic. Encyclopaedic entries
and articles discussing problems of religions of the Far East and India are among his
valuable contributions. The Reverend Professors’ scholarly interests also concern
the involvement of Pope John Paul II in the work of interreligious dialogue. Both
his articles and books constitute a kind of propaedeutics to the dialogue between
the Catholic Church and Buddhism.

The Reverend Professor has devoted a lot of attention to Buddhism in Western
culture. He has also worked on the subject of Buddhist soteriology.

Key words: Buddhism, Buddhism in Western culture, Christianity, Christian-
Buddhist dialogue, John Paul II, upbringing in Buddhism, salvation in Buddhism.
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,BOG SYNA SWEGO DAL, ABY CZLOWIEK NIE ZGINAL,
ALE SIE NAWROCIL I ZYL”
Biblijne aspekty sakramentu pokuty

W obrazie postchrzescijanstwa, jaki narzucajq dzisiaj media, nie sposob
nie zauwazy¢ sygnatéw triumfu, ze nareszcie ,,chrzescijanstwo si¢ koniczy”,
ze Kosciot chyli si¢ ku upadkowi, ze gleboki kryzys ogarnat wartosci du-
chowe wyznawane przez katolikéw (inni si¢ juz w ogdle nie licza!). Cos jest
na rzeczy, bo czy coraz bardziej nie pustoszeja koScioty, czy nie wyludniaja
sie seminaria, czy katecheza w szkole nie doznaje powaznych trudnosci?
Pokolenie broniacych krzyza posuneto si¢ w latach, wielu z tamtych sze-
regdw odeszto juz na wieczng warte; pokolenie Srednie dalo si¢ poniesé
euforii dorabiania na emigracji i w kraju, w nastepstwie czego pokolenie
mlodych nie ma juz wzorcow praktyk religijnych w domu. Nadto rodzina
si¢ zatomizowala, jest podzielona, czgsto w powaznym kryzysie wiezi
1 wartosci. Najmtodsze za$ latorosle uwigzione przez ekrany smartfonow
1 komputerdw, spedzajq czas na grach i bajkach o ,,harry potterach”, innego
Swiata nie widzg. Szczelina dla czego$ spoza ,,tej ziemi” jest coraz wezsza
i czasu na refleksje natury duchowej coraz mnie;.

Konsekwencje ,,nowoczesnosci” 1 ,,postepu” stajq sie coraz bardziej
widoczne i na zewnatrz. Bo do wzglednie cichej sytuacji w czterech Scia-
nach dotaczaja na ulicach i placach pochody, wiece, parady i manifestacje

KS. STANISLAW JANKOWSKI (UMK) - dr teologii biblijnej na Uniwersytecie
Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie, studia w Rzymie na Papieskim Insty-
tucie Biblijnym (licencjat biblijny) i w Ecole Biblique et Archéologique w Jerozolimie.
Profesor emerytowany. Autor wielu artykutéw naukowych i ksiazek. Uczestniczyt
w polskim ttumaczeniu Biblii Ekumenicznej (NT). W polu zainteresowan: teologia,
historia i geografia biblijna, dialog mig¢dzyreligijny, przewodnik po krajach biblijnych;
stanjanko@gmail.com.
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opatrzone kolorowymi flagami, nagtosnione do niemozliwosci stuchania
muzyka haevy-metal, urozmaicone hastami i ,,odwaznymi” happeningami,
grupy bojowkarzy nie tolerujacych tradycyjnych wartosci i normalnoSci
domagaja si¢ ,,tolerancji”, czyli przyzwolenia na wszystko. Wreszcie pewne
Srodowiska bombarduja ,,faktami medialnymi” bez troski o obiektywna
prawde, a przynajmniej o sprawdzone informacje, za to z dbatoScia, aby
spoleczenstwo nie zapomnialo jaki to jest Kosciot. Swiadomosé ludzka jak
gleba nasigka narzucanym przestaniem. Taki stan rzeczy powoduje coraz
bardziej widoczne zwatpienie w sens tego, w co dotad cale pokolenia wierzy-
ly i za czym si¢ opowiadaly. Barometrem zaistnalej sytuacji jest niewatpliwie
kryzys powotan i praktyk religijnych, na pierwszym miejscu — spowiedzi.

1. Sakrament pojednania w kryzysie —
bolaczka tylko naszych czasow?

Prawdy wiary od zawsze napotykaly na powazne opory ze wszystkich
stron, szczegOlnie ze strony ludzkiej psychiki, Swieckiej mentalnoSci oraz
doraznych intereséw ludzi ,,tego §wiata”. Trudno stana¢ oko w oko z praw-
da o sobie, a chrzescijanstwo glosi istnienie sagdu nad ludzkim sumieniem
i konieczno$¢ rozliczenia si¢ ze swoich czynéw. Tak zwany ,,Swiat” lansuje
swoj system rzadow, celéw do osiagnigcia i sposobéw dochodzenia do
niech. Nic dziwnego, ze wartoSci gloszone przez wiar¢ objawiong znajduja
si¢ na antypodach filozofii wtadzy, konsumpcji i zysku. Z perspektywy
czasu okazuje si¢ tez, ze poglady i opinie si¢ zmieniaja, natura ludzka
pozostaje niezmienna. Czego by si¢ nie slyszato i nie spotkato kazdego
dnia w mediach, w gtebi §wiadomosSci pozostaje jakis$ niedosyt. Skad sie
bierze ten niedosyt? ,,Niespokojne jest serce cztowieka...” — zauwazyt
Sw. Augustyn (zob. Wyznania, 1, 1).

1.1. ,,Malej wiary”

W Biblii niejeden raz pojawia si¢ obraz dwoch drog: jednej waskiej
i stromej, kamienistej i usianej cierniami, ale wiodacej ku obietnicy au-
tentycznego dobra i zycia wiecznego; i drugiej drogi — szerokiej, wygodnej
1 fatwej, prowadzacej w Swiat nierzeczywisty dobra zludnego, a przynaj-
mniej nietrwatego (Mt 7, 13-14; Lk 13, 24; Pwt 30, 15-20 i in.)!. Wybor

! Ta metafora znana jest juz w Starym Testamencie, a rozwinigta w Nowym i podjeta
przez teologie duchowosci w KoSciele, trafnie oddaje istote i dramatyczno$¢ zarazem moz-
liwosci ludzkich wyboréw. Wpisuje si¢ w te metafore takze wezwanie do nawrdcenia, pokuty
i zmiany trajektorii postepowania; synteze tematu dwoch drog na kanwie Listu Sw. Jakuba
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wlasciwej drogi, to wybor dobra prawdziwego chociaz nieraz trudnego,
wszak w oparciu nie o to, co si¢ jawi jako dobro, lecz rozpoznane jako
takie dzieki wierze w stowo Boze i jego madros¢. Pokazuje, ze wtasnie
wiara wspomaga w dokonywaniu trafnych wyboréw. Od strony poznaw-
czej patrzac, nie jest oczywiste, ktore dobro jest dobrem prawdziwym!
Uwierzy¢ Bogu, bo On wie co jest dla mnie dobre, to kierowac si¢ po-
uczeniami Jego madrosci. Biblia taka postawe nazywa ,,bojaznia Boza”.
Obierac inne opcje to tyle, co ryzykowac nastepstwa, ktore Biblia nazywa
»glupota”. Czlowiek wiary chwiejnej, nieprzekonanej, to ktos nie majacy
odwagi podjac ryzyka, ze tylko Bogu mozna zawierzy¢ do konca. Chry-
stus kilkakrotnie nazywa swoich uczniéw oligopistoi — matej wiary. Jak
to rozumiec? Nie znat si¢ na ludziach? Dlaczego wybrat wlasnie takich?
Dlaczego nie wejrzat na tytanéw ducha, podobnych do prorokéw jak
Izajasz, Ezechiel, czy herosow na miare Machabeuszy? Apostot Pawet
dotfaczyt do grona Dwunastu pdZniej, jakby na ratunek! Pan chyba chciat
wskazaé, ze trudno$é wierzenia nikomu nie jest obca. Ze przez meke
watpienia musi przejsS¢ kazdy, aby dar wiary stat si¢ niejako darem zdo-
bytym (Mt 11, 12). Chrystus uczac o potrzebie wiary i ukazujac ja jako
konieczny warunek otrzymania potrzebnej taski, cudu, chciat podkreslic,
ze bez wiary niepodobna podoba¢ si¢ Bogu (Hbr 11, 6). Bez wiary nie
ma tez odpuszczenia grzechow (to tez taska, dar!), jej brak niejako wiaze
rece pragnacemu rozgrzeszy¢ Bogu!

1.2.,,Co mamy czyni¢?”

Przepowiadanie Jana Chrzciciela, tak samo jak Jezusa, nasuwato stu-
chajacym wazne pytanie: ,,Co mam(y) czyni¢?” (Lk 3, 10-14; Mt 19, 16;
Dz 2,37; 16,301 in.). Czyzby nie wiedzieli, co bylo obowigzkiem wiernego
Izraelity?2. Zrédtem wiedzy chrzescijanina jak postepowaé jest oprécz
sumienia Objawienie. To ono najpierw obiektywizuje glos naturalnego in-
stynktu rozeznawania dobra i zta — sumienia (gr. syneidesis, hebr. leb serce),
a dalej poucza juz bardziej ,,szczegétowo” jaka jest wola Boga, czego Bog
oczekuje, aby cztowiek mogt dostapic taski zbawienia. Nauczanie moralne
Pisma Swietego znajduje si¢ we wszystkich czesciach Starego Testamentu,

porusza D. Sztuk, Recepcja motywu ,,Dwéch drég” w Liscie Swietego Jakuba, w: Stowo Boze
w zyciu i misji Kosciota, red. S. Szymik, Lublin 2009 s. 237-248 (Analecta Biblica Lublinensia, 4).

2 Pawel uczy, ze poganie maja sumienie, ktére im mowi, co jest dobre, a co zle, a zatem,
co maja czyni¢ (Rz 1, 18-32). Sumienie jest pierwsza norma moralna, ktérej poprawne od-
czytywanie utatwia temu, kto nie ma wiary, postgpowanie zgodne z wolg Boga.
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iw catym Nowym Testamencie. Szczegdlnie przydatne sg tak zwane ,,mowy
Jezusa” w Ewangelii Mateuszowej (Mt 5-7; 10; 13; 18; 24-25), a w listach
Sw. Pawla czeSci zwane ,,parenetycznymi”. Istotnym Zrédtem nauki mo-
ralnej w Nowym Testamencie jest przyktad Jezusa — wskazuje na siebie
jako na wzor postepowania! Jako Cziowiek Doskonaly jest wzorem do
naSladowania. Jego wlasne stowa nie pozostawiaja watpliwosci, wzywaja
do pdjscia za Nim: ,,Jezeli chcesz by¢ doskonaly, idZ sprzedaj, co posiadasz,
1daj ubogim, a bedziesz miat skarb w niebie. Potem przyjdz i chodZ za Mng”
(Mt 19, 21); do nasladowania Go: ,,Jezeli kto chce p6j$¢ za Mna, niech si¢
zaprze samego siebie, niech weZzmie krzyz swoj i niech Mnie naSladuje”
(Mt 16, 24; Mk 8, 34; £k 9, 23). Pawet ze swej strony, nasladujacy Chrystusa
z calym radykalizmem, réwniez siebie stawia za przyklad naSladowania
Mistrza (1Kor 11, 1; 1Tes 1, 6). W czym Jezus jest wzorem niedosciglym,
godnym nasladowania? W swoim poddaniu si¢ woli Ojca 1 postuszefstwie
Jego wyrokom, az do $mierci krzyzowej (Mt 26, 39. 42 i par.). On grzechu
nie popetnit (1P 2, 22), ale ,,stat si¢ grzechem” (zob. 2Kor 5, 21), aby nas
wszystkich od grzechu uwolni¢ (1P 2, 24). Nasladowa¢ Chrystusa znaczy
nie tylko wystrzegac si¢ grzechu, lecz wpatrujac sie w Jego przyktad, po-
stepowac jak On postepowat. Takze §wigci, zaréwno ci kanonizowani, jak
1 Swiadkowie drogi Chrystusa w zyciu codziennym, s3 pomoca we wcielaniu
przyktadu Chrystusa. Jest on mozliwy dla wszystkich.

1.3. ,,Nawracajcie si¢”

Zaréwno $w. Pawel, jak i pozostali pierwsi uczniowie — z wyjatkiem
moze umitowanego ucznia, Jana, to poczet nawréconych przykladem
1nauczaniem Jezusa. Przeszli od stanu ludzi ,,malej wiary”, ,,nieskorych do
wierzenia” (Lk 24, 25) do odwaznego gloszenia Ewangelii, jak tego przyktad
dat Piotr w dniu Pigcdziesiatnicy (Dz 2, 14n). Ich nawrdcenie nastapito
dzigki zmartwychwstaniu Chrystusa. Kiedy zobaczyli pusty grob Jezusa
i kiedy jego znaczenie zrozumieli dzigki objasnieniu aniota. Pusty grob stat
si¢ gwarancjg prawdziwosci stow Jezusa, przestanka do odpowiedzi na petne
rozterki pytanie: komu wierzy¢, sobie, czy stowu Drugiego, tym bardziej
gdy tym Drugim jest niewidzialny Bog, widzialny gdy przyjat ludzka nature.

Istotg nawrdcenia jest najpierw uwierzenie w Jezusa Chrystusa jako
Syna Bozego, ktory dla nas 1 dla naszego zbawienia stat si¢ Cztowiekiem.
Drugim nieodiaczym elementem nawrdcenia jest przyjecie Jego nauki
jako normy wtasnego postepowania. I na tym odcinku przychodzi z cenna
pomoca Sw. Pawel. Kiedy bowiem wzywa Filipian, aby ,,to dazenie” ich
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ozywiato, jakie [jest] w Jezusie Chrystusie (Flp 2, 5), ma na my§li Jezusa
Chrystusa jako wzor pokory, ulegtosci woli Ojca i wiernosci az do krzyza®.
Mowiac nieco kolokwialnie, wyznawca Jezusa jest wezwany, aby przed
rozum, ktérym kazdy potocznie si¢ w zyciu kieruje (czasem biorg gore
emocje lub namietno$ci!) — na znak nawrdcenia — obrat Jezusa jako kanon
przekonan i zachowan. Nawrdcenie zaczyna sie od rozumu (taska oswie-
ca prawda najpierw umyst), wlacza wole (poznana prawda jako dobro
dajace pokoj i szczeScie, pociaga, pomaga podjac decyzje zwrdcenia si¢
calym sobg ku Bogu w Chrystusie), wreszcie zapala uczucia i uruchamia
dzialanie, ktore staje sie Swiadectwem ucznia.

Jezeli Bog w Chrystusie dokonuje dzieta nawrdcenia, jezeli przemienia
serca, jak Pawla, Ze Zyje juz nie on, ale zyje w nim Chrystus (Ga 2, 20), jezeli
dzieto nawrdcenia, pojednania z Bogiem dokonuje si¢ w glebi ludzkiego
serca, to po co spowiedz? Po co rachunek sumienia, skoro Bog zna moja
przesztos¢? Po co poSrednictwo cztowieka, skoro to Chrystus jest poSred-
nikiem mig¢dzy Bogiem i ludZmi (1Tm 2, 5) i to On ostatecznie rozgrzesza,
okazujac mitosierdzie? Te obiekcje i trudnosci, same w sobie zrozumiate,
staja sie bezprzedmiotowe jesli si¢ weZmie pod uwage szerszy kontekst
Objawienia i kluczowe w jego obszarze nauczanie o naturze czlowieka
1 eklezjalnym charakterze spotecznosci ludzkiej. Kiedy si¢ uwzgledni catos¢
Objawienia, wtedy pojawia si¢ miejsce dla KoSciota, jak i dla jego niezby-
walnej roli w historiozbawczym planie Boga. Zobaczmy to doktadnie;j.

2. Zbedne posrednictwo Kosciota?

Wsrdd zagadnien poruszanych w mediach, ale i w rozmowach prywat-
nych, nie ma tematu prowokujacego wiecej nieporozumien i rozdzwiekow
niz Kosciot. To swoisty przywilej, ale papierek lakmusowy wiedzy ogdlnej,
nie mowiac o glebszej znajomosci zagadnien natury religijnej i kultury
duchowej. Po co Kosciol? Czy jest niezbedny? Kto mial tak szalony po-

3 Niestety polskie tltumaczenia nie oddaja zbyt wiernie Pawlowej mysli: Tekst grecki
mowi wyraznie: Touto phroneite en hymin ho kai en Xristo Jesou, co nieco targumizujac — bo
tekst grecki jest nieprzettumaczalny — nalezato by oddac¢: ,,to myslcie / tymi kategoriami
myslenia / tym wzorem si¢ kierujcie, jako odczytujecie / rozpoznajecie w Jezusie Chrystu-
sie” —zob. R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski, Warszawa 2000, ad vocem Phronein;
D.H. Stern oddaje mySl Pawla nastepujaco: ,,Niech wasza postawa wzgledem siebie wzajem
rzadzi fakt, Ze jesteScie w jednosci z Mesjaszem Jeszua” — Komentarz zydowski do Nowego
Testamentu. List do Filipian, Warszawa 2004, s. 816. Niektore ttumaczenia polskie odbiegaja
bardziej lub mniej od Pawlowej intencji. Bliski oryginatowi jest przektad Biblii Ekumeniczne;:
,,Niech wasze mySlenie bedzie mySleniem Chrystusa Jezusa”.
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mysl, aby powota¢ do istnienia instytucje, pretendujaca do rzadu dusz,
sumienl, kontroli pogladéw, 1 to w skali globalnej? Z drugiej za$ strony czy
wystarcza redukcyjna opcja, na przyktad w swiecie niemieckim gloszaca:
,,Kosciot to my”? Co nalezy rozumiec przez ,,Kosciot”? Kim jest Kosciot?

2.1. Kim jest Kosciol? — Mit i real

Tak postawione pytanie moze szokowac. Zwykle styszy sie: czym jest
Kosciot? Ale pytac: Kim? W poszukiwaniu odpowiedzi uzasadniajace;j
tak sformutowane pytanie nalezy si¢ szerzej rozejrzed, dla uczciwosci
wobec wlasnych wtadz duchowych, szczeg6lnie umystowych! Nie odsytam
do traktatow z zakresu eklezjologii, dokumentéw Soboru Watykanskie-
go 11, czy — o zgrozo — encykliki Piusa XII Mystici Corporis Christi (1943).
Niech wystarczy oméwienie KKK artykutu wiary ,,Wierze w jeden, Swiety,
powszechny i apotolski Kosciol” (KKK, n. 748-870). Stowo ,,Kosciot”
oznacza nie (tylko) budynek przeznaczony dla celéw liturgii katolickiej,
nie tylko hierarchi¢ (biskup6éw z papiezem na czele), nie chodzi o alter-
natywe dla agend politycznych i pozapanstwowych, oznacza rzeczywistos¢
sui generis — Chrystusa jako Glowe i Jego wierzacych jako Cialo ozywia-
ne przez Ducha Swietego. Kosciol jest Mistycznym Ciatem Chrystusa.
W zrozumieniu Kosciota, jako jednej z prawd wiary wyartykulowane;j
w Skladzie Apostolskim (Wierze...), ,,Kosciot” ,,oznacza zgromadzenie
liturgiczne (1Kor 11, 18; 14, 19.28.34. 35), a takze wspdlnote lokalng
(1Kor 1, 2; 16, 1) lub powszechna wspdlnote wierzacych (1Kor 15, 9;
Gal, 13; Flp 3, 6)”. Precyzujac: ,,KoSciot jest ludem, ktory Bog gromadzi
na calym Swiecie. Istnieje on we wspdlnotach lokalnych i urzeczywistnia
si¢ jako zgromadzenie liturgiczne, przede wszystkim eucharystyczne.
Kosciot zyje Stowem i Ciatem Chrystusa, sam stajac si¢ w ten sposéb Jego
Ciatem” (KKK, n. 752). Jest wspdlnota wierzacych w Osobg Chrystusa
1w to, co przekazat do przyjecia z wiara, prawd 1 przykazan, wspolnota
wielbiaca Ojca w Duchu Swietym na wzor, jaki nam zostawit i ktorego to
wzoru centrum stanowi Eucharystia — Anamnesis — Pamiatka Jego meki,
Smierci i zmartwychwstania — fons et culmen liturgii KoSciota.

Zeby lepiej zrozumieé kim jest Kociot, nalezato by siegnaé do ante-
cedensu, to znaczy co na temat ,,Judu” méwi Stary Testament, kim czuje
sie w jego Swietle Izrael (,,zwotanie §wiete”, ,,nardd wybrany” i in.). Juz
z powyzszych elementéw opisu KoSciota jasno wynika, ze kto nie wierzy,
nie jest w stanie wypowiadac si¢ kompetentnie na temat KoSciota. To jak
gdyby — nie znajac pisma hieroglificznego — kto$ orzekat o tresci inskrypcji
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po wygladzie znakéw; czy tadne, wyrazne, nieuszkodzone. Nic poza tym!
Gdy chodzi o Koscidt, nie brak ambicjoneréw wypowiadajacych sie ,,kom-
petentnie”, jako znawcy, eksperci, autorytety, tonem nie dopuszczajacym
sprzeciwu. Poniewaz maja za soba potezne lobby antykoscielne, to ,,po catej
ziemi rozszedl si¢ ich glos i az na krafice §wiata ich stowa” (zob. Rz 10, 18;
Ps 19, 5). I czego dotycza te wypowiedzi? Finansow i grzechow Kosciota!
Dtugo by na ten temat dywagowac, niech wystarczy zapewnienie — finanse
nie sg celem istnienia i dziatalnoSci KoSciota, jak tez grzesznoS¢ nie jest
istotg ani skutkiem jego istnienia. Czy ktos$ z krytykéw i poprawiaczy Ko-
Sciota zastanowit si¢ kiedys chociazby przez chwile nad naturg KoSciota?

Wypowiedziom wrogow KoSciota towarzyszy — najdelikatniej mowiac
— zwykle uprzedzenie i niestety ignorancja. Chodzi o to, aby pozbawic¢
Kosciol w oczach ludzi racji istnienia, a ludziom odebra¢ nadzieje! Na-
wiasem mowiac, odebra¢ nadzieje to najbardziej szatafnski plan walki
z cztowiekiem! Doda¢ wszak nalezy, ze po stronie tak zwanych sit ,,po-
stepowych” staje jako sprzymierzeniec grzech niektérych ludzi Kosciota,
chociaz Sw. Pawel mowi o Kosciele jako o ,,Oblubienicy czystej, bez
skazy czy zmarszczki” (Ef 5, 27). Niestety — to jest szczegdlnie smutne —
wspomaga owego sprzymierzefica zachowanie i wypowiedzi niektérych
duchownych, powodujacych wrazenie ofiar zametu pojeciowego czy
duchowego schorzenia, Zeby nie podejrzewac o sprzedajnos¢. Nie brak
i w polskiej rzeczywistoSci eklezjalnej inspirujacych sie ,,otwarto$cia”
katolikow z Zachodu. Zahaczamy tu o symptomy grzechu juz nie osobi-
stego, ale i systemowego — to grzech bedacy posiewem dzialania , Ksiecia
tego $wiata”, zasianym miedzy ziarno prawdy stowa Bozego.

2.2. Sakrament zbawienia

Kim jest wiec Kosciot? Tylko organizacja nawotujaca do postuszenstwa
przykazaniom i do ofiar na tace? Po Soborze Watykanskim II przyjeto si¢
nazywac Kosciot ,,Sakramentem zbawienia”, inaczej — ,,6smym” widzial-
nym znakiem niewidzialnej taski. Sakramenty zostaty ustanowione przez
Chrystusa jako narzedzia stuzace do przekazu Jego zbawczych dardw,
majacych umozliwi€ przyjecie i rozwoj faski wystuzonej Jego meka, w nor-
malnych warunkach, w jakich uptywa zycie chrzescijanina. Tej prawdzie
dat Kosciot wiare na Soborze Trydenckim, potwierdzajac wezesniejsze jego
stanowisko®. Struktura i funkcjonowanie sakramentéw jest dostosowane

4 Zob DS, n. 1600-1601; KKK, n. 1114.
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do ludzkiej kondycji, to znaczy do przyjecia i wspotdziatania z owocami
zbawczego dzieta Jezusa. Nie wigza one w Zaden sposob wszechmocy Bozej
i Bozego mitosierdzia, sa przewidziane — powtorzmy — na czas normalnych
warunkow, w jakich dzien po dniu uplywa zycie chrzescijanina. Chrystus
umart za wszystkich ludzi, wszystkich objat promieniowaniem swojej meki
krzyzowej. Jednakze jak wybrat Izrael, aby byt znakiem i Swiadkiem Jego
jedynosci i prawdziwosci w Starym Testamencie, tak tez ustanowil Kosciot
1 powotuje do jego wspolnoty ludzi, aby byli znakiem i Swiadkami Jego
zbawczego dzieta wobec wszystkich narodéw. Nie mozna przy tym nie pa-
migtac o istotnym znaczeniu dla chrzescijafistwa nauki o fakcie Wcielenia.
Bog jest w moznosci dziala¢ bezpoSrednio, i tak czyni, ale jednoczesnie
wlacza w swoje dziatanie stworzenie, jego nature i przymioty dla uczynienia
bardziej ludzkim Srodowiska swego zbawczego dziatania. Bog stajac sie
cztowiekiem, zyje po ludzku, dZzwiga kondycje cztowieka z jej przymiotami
z wyjatkiem grzechu, wlacza we wspdlnote z soba rodzine ludzka, w tym
takze Koscidt, aby z rzeczywistoSci stworzonej i doczesnej uczynic zapowiedz
rzeczywistoSci nadprzyrodzonej nazywanej przez Objawienie krolestwem
niebieskim. Cztowieczenstwo Chrystusa — Syna Bozego stato si¢ znakiem
widzialnym niewidzialnego Boga, dzieki ktéremu kto widzi Jezusa, widzi
i Ojca (zob. J 13, 45; 14, 9). Jak widzialna $wiatynia jest znakiem obec-
nosci Boga, tak czlowieczefistwo Chrystusa jest znakiem obecnoSci Boga
w stworzeniu, w sposob za$ szczegdlny posrdd swego ludu, stad i Kosciét
jest znakiem-sakramentem zbawienia cztowieka, ktOry sie nawraca.

2.3. ,,Tobie dam klucze krolestwa”

Ustanowienie KoSciota nastapito w okolicznoSciach i1 formie jedno-
znacznych. KoSciot odczytuje swoje ustanowienie w stowach Chrystusa:
,» Iy jeste$ Piotr [czyli Skata], i na tej Skale zbuduje KoSciét moj, a bramy
piekielne go nie przemoga. I tobie dam klucze krolestwa niebieskiego;
cokolwiek zwiazesz na ziemi, bedzie zwigzane w niebie, a co rozwiazesz
na ziemi, bedzie rozwiazane w niebie” (Mt 16, 18-19). Ustanowienie
1 wladza, trwato$¢ i skuteczno$¢ w obu czesciach rzeczywistosSci niebie-
skiej i ziemskiej wyrdznia Koscidt jako wspdlnote ludu Bozego Nowego
Przymierza, majaca antycypacje w ludzie Pierwszego Przymierza. Trwa-
tos¢ 1 skutecznos¢ sg pieczecia wiernoSci Boga samemu sobie, swoim
stowom i obietnicom. Ta prawda, fundamentalna w historii zbawienia,
stanowi gwarancj¢ nadziei, ktora zawie$¢ nie moze (Rz 5, 5). Jak Bog nie
moze zaprze¢ si¢ samego siebie (2Tm 2, 13), tak tez nie odrzuci swego
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ludu, ktéry nabyl wyprowadzajac Izrael potezna dionig i wyciagnietym
ramieniem z Egiptu (Rz 11, 1-2; Ps 94, 14; por. Ps 44, 10n). Prorok Je-
remiasz na swdj sposOb przekonuje o trwatosSci Bozych obietnic: ,,Pan
skierowat do Jeremiasza nastepujace stowo: «Czy nie zauwazyles, co ten
lud moéwi: ‘Pan odrzucit dwie rodziny, ktore wybral’. Tak wiec gardza
moim ludem, jak gdyby juz nie byt narodem dla nich. To méwi Pan: Je-
zeli nie istnieje moje przymierze z dniem i noca, jesli nie ustalitem praw
nieba i ziemi, wtedy [rzeczywiScie] odrzuce potomstwo Jakuba i Dawida,
mojego stugi, tak Ze nie wezme z jego rodu panujacych nad potomkami
Abrahama, Izaaka i Jakuba. Odmieni¢ bowiem ich los i zlituje si¢ nad
nimi»” (Jr 33, 23-26). Autor 2 Ksiegi Machabejskiej wyjasnia styl Bozego
dziatania w kluczu Bozej pedagogii: ,,Nie uwazat bowiem Pan, Ze z nami
trzeba postepowac tak samo, jak z innymi narodami, co do ktérych pozo-
staje cierpliwy 1 nie karze ich tak dlugo, az wypelnia miare grzechow. Nie
chciat bowiem kara¢ nas na koficu, dopiero wtedy, gdyby grzechy nasze
przebraly miare. A wiec nigdy nie cofa On od nas swojego mitosierdzia;
cho¢ wychowuje przez przesladowania, to jednak nie opuszcza swojego
ludu” (2Mch 6, 14-16). Ta sama ekonomia Bozego dziatania jest widoczna
w Nowym Przymierzu, i tak odnosi si¢ do KoSciofa, jak kiedyS do Izraela;
tak samo jest dostrzegalna i odczuwalna teraz, jak byta niegdyS. Tak samo
potrzebuje dzisiaj madroSciowego objasnienia i prorockiego stowa, jak
potrzebowata przed Wcieleniem.

Jezeli wiec spytamy, co szczegdlnego taczy obie fazy ekonomii zba-
wienia, co je wyrdznia na tle innych przejawdw religijnosci, to bez trud-
nosci mozna wskazaé widzialny znak, ktérym stato si¢ Wcielenie jako
wydarzenie historyczne. WidzialnoS¢ wydaje si¢ by¢ bardzo wazna dla
zrozumienia i przyjecia sakramentow jako narzedzi ustanowionych dla
przekazu taski uSwiecajacej, materialne komunikujace rzeczywisto$é
niewidzialna, nadprzyrodzona’.

3. Biblijny znak dotyku

Dotyk jest jednym z najbardziej powszechnych gestow przy spotkaniu
miedzy osobami: podanie reki, uScisk, pocatunek. Pandemia Covid-19
uswiadomita Swiatu wage kontaktu fizycznego migdzy osobami. Wszak nie

> Wprawdzie Naaman, wysoki urzednik kr6la Damaszku, przypomniat praktyki uzdrowi-
cieli poganskich (zob. 2Krl 5, 11-12), to jednak polecenie proroka Elizeusza wskazuje wyraZnie
na potrzebe wiary w uzdrowiencza moc Boga, ktory postuguje si¢ fizycznymi rekwizytami dla
wyeksponowania potrzeby pokory i ufno$ci w moc Boga.
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tylko niebezpieczenstwo zakazenia si¢ tu liczy. Dotyk dotykowi nieréwny!
Sa gesty konwencjonalne, kurtuazyjne, nawet obowiazkowe, ale i takie,
ktorych nalezy unikac. Dotyk to najczestszy przejaw fizycznego kontaktu
z druga osoba przy okazji przywitania, wyrazenia radoSci, bdlu czy po-
cieszenia. Komunikuje przestanie pozawerbalne, duchowe, uchwytne dla
ludzkiego ducha. Zna je i wymienia takze Pismo Swiete. Tak zachowuja
sie ludzie, takie gesty sa przypisane aniotom, Bogu w Starym, w Nowym
Testamencie Jezusowi. Niektore z tych przypadkow maja znaczenie
szczegllne, niosa z soba uzdrowienie, oczyszczenie, uwolnienie od ztego
ducha, wskrzeszenie, czy wyposazenie w wladze duchowe. Sakrament to
dotyk ze strony Boga. Jezus dotykat chorych, zakazonych, zmartych do-
tykiem przywracat do zycia i petni sil. Nie jest to bez znaczenia dla nauki
o sakramentach. Chrystus nadal tego typu gestom szczegdlne znaczenie®.

3.1. Dotyk i zaciagniecie nieczystoSci

Tak zwana higiena negatywna narzucata od zawsze surowe reguly
przestrzegania czystosci. Byl to zreszta jedyny mozliwy sposob unikniecia
zakazenia w starozytnosci. Srodki aseptyczne nie byly znane, o bakteriach
i innych przyczynach choréb nie miano pojecia. Od stanu fizycznej nie-
czystosci do znaczenia kultycznego droga wowczas byla prosta i krotka.
Nieczysty w znaczeniu dostownym byt nieczystym przed bostwem, musiat
poddac si¢ oczyszczeniu przez obmycie. Stary Testament przewidzial caty
system warunkow do spetnienia, aby odzyska¢ pozadany stan, co umoz-
liwiato akt kultu wobec Jahwe czy to catego narodu, czy poszczegllnego
Izraelity (zob. Prawo czystosci, Kpt 11-16). W czasach Jezusa system ten
zostal doprowadzony do stanu niemal doskonatego, co odnotowaly Ewan-
gelie (np. Mk 7, 1-23), a takze zapis tradycji Ojcéw zawartej w Misznie’.
Stan nieczystosci, koniecznej izolacji od wspdlnoty i czynnosci kultycznych
powodowata choroba, wycieki fizjologiczne, kontakt z ciatem zmartego lub
padling i inne, ktore wymienia Kpt 15. W Swietle Starego Testamentu stan
nieczystos$ci powodowat takze grzech, od ktérego uwolnienie mozna bylo

¢ Gwoli zorientowania si¢ o znaczeniu dotyku w rozumieniu biblijnym warto zajrze¢ do:
L. Ryken, J.C. Wilhoit, T. Longman III, Stownik symboliki biblijnej. Obrazy, symbole.
motywy, metafory. figury stylistyczne i gatunki literackie w Pismie Swietym, Warszawa 2003,
s. 155-157.

7 System czystosci i nieczystosci w prawie zydowskim zawiera VI Porzadek, zwany
Tohorot, ktory liczy dwanaScie traktatow omawiajacych szczegdtowo przepisy dotyczace
czystodci 1 nieczystoSci fizycznej i rytualnej — zob. H. Danby, The Mishnah, Oxford 1933
(liczne pdzniejsze wyd.), Peabody Ma 2011, s. 603-789.
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uzyskac przez akt pokutny, obmycie rytualne oraz ztozenie ofiary. Nowy
Testament przyniost w tym wzgledzie nowe, uwewnetrzniajace regulacje, jak
tego przyktad stanowi przytoczony logion Jezusa z cytowanej perykopy Mar-
ka (Mk 7, 15). Wprowadzone przez Jezusa rozgraniczenie mi¢dzy sprawa
higieny i moralnosci jest wyrdznikiem migdzy rozumieniem czystosSci przez
Zydéw i przez katolikow (zob. KKK, n. 574, 3231-2400, 25282533, 2608).
To co z serca pochodzi, to czyni cztowieka nieczystym, od tego (czynu ser-
ca) nalezy si¢ odzegnaé, uwolni¢ przez wyznanie go Bogu w sakramencie
pojednania. Jest to tym bardziej istotne, ze Bog patrzy w serce (sumienie),
On wie, co si¢ kryje w ludzkim sercu i tam osadza cztowieka.

3.2. Jezus dotyka i pozwala sie dotkna¢ nieczystemu

W Ewangeliach Jezus, podobnie w Dziejach apostotowie, przechodza
do porzadku dziennego nad surowymi przepisami rabinicznymi odno$nie
do (nie)czystosci. Jezus nie ,,boi si¢ zarazi¢”, przeciwnie; pozwala si¢
dotkng¢ chorym i ,,nieczystym”, sam ich dotyka, co budzito zgorszenie
zwlaszcza u przeczulonych na tle tych przepisow faryzeuszy i uczonych
w PiSmie. Te sytuacje dobrze oddaje uwaga uczniéw w odpowiedzi na
pytanie Jezusa, kto si¢ Go dotknat: ,,Widzisz, ze thum zewszad Cie Sciska,
a pytasz: Kto si¢ Mnie dotknal” (Mk 5, 31). Szymonowi, ktéry Go zaprosit
na przyjecie, wypomina, zZe gorszy sie on zachowaniem kobiety uchodzace;j
w tym mieScie za osobg watpliwej reputacji, a sam zaniedbat okazania
Jezusowi naleznej czci, jak 1 zachowania przepisow czystosci. ,, Wszedlem
do twego domu, a nie podates Mi wody do nog; ona za$ tzami oblata Mi
stopy i swymi wlosami je otarta. Nie date§ Mi pocatunku; a ona, odkad
wszedlem, nie przestaje catowa¢ n6g moich. Gltowy nie namascite§ Mi
oliwa; ona za$ olejkiem namascita moje nogi” (Lk 7, 44-46). Podobnie
jak w odniesieniu do istotnej dla tozsamosci Zydow kwestii szabatu
(Mt 12, 8 iin.), Jezus sprowadza problem czystosci do wtasciwego wymia-
ru — czystoS¢ jest i ma by¢ wyrazem postawy wiernosci i jednoznaczosci
wobec Boga, a nie celem samym w sobie, nadto traktowanym formalnie
i bezdusznie. Dla czystego wszystko stanie si¢ czyste (Tt 1, 15), to tyle,
co: kocha¢ Boga nade wszystko, wowczas wszystko stanie si¢ przejawem
uwielbienia Boga, czci i dzigkczynienia.

3.3. Uzdrowienie przez dotyk

Mamy tu na myS§li nie tylko dotyk, ale i wlozenie dtoni, nie tylko
uzdrowienie, ale 1 wyposazenie w wladze Swiecen. W Ewangeliach nie
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ma mowy, aby Jezus wktadat rece na apostotéw. Czynil to wobec dzieci.
Ale juz apostolowie wprowadzili te praktyke, idac zreszta za Starym
Testamentem. Piotr i Pawet promieniowali mocg uzdrowiencza, z czego
skwapliwie korzystali wszyscy Zle si¢ majacy.

Z tych i innych przypadkow zdaje sie wynikac, ze fizyczny kontakt
miat w dziejach biblijnego Izraela i Kosciota od poczatku istotne znacze-
nie, tak samo jak fizyczna obecno$¢, na przyktad obowiazek stawiania si¢
trzy razy do roku przed Panem w Jego $wiatyni (Swigto Paschy, Tygodni
i Namiotéw, Wj 23, 14.17; Pwt 16, 16). Bog jest wszedzie, cata Ziemia
Swieta jest §wieta, to prawda, a jednak fizyczna obecno$é, ztozenie
przepisanych przez Prawo ofiar, byto postrzegane jako integralna czes¢
kultu naleznego Bogu. W te wizje wpisuje si¢ takze racja sakramentow.
Jako widzialne znaki niewidzialnej taski stuza wiernemu w drodze do
zbawienia, sa pomoca w zwyczajnym porzadku rzeczy. Zostaly ustano-
wione przez Chrystusa dla ludzi i w interesie wierzacego jest korzystac
z nich zaréwno dla wlasnego duchowego dobra, jak i dla dobra innych
(KKK, n. 1210-1211). Chrystus ustanawiajac sakramenty nie byt w zad-
nej mierze zwigzany nimi, ale one w swej strukturze duchowe;j i fizyczne;j
maja shuzy¢ cztowiekowi, odpowiadajac jego naturze, bo jest on — jak
wiemy — ,,i duchem, i ciatem™®. Potrzebuje znaku, fizycznej ,,oprawy” dla
komunikowanej mu duchowe;j tresci, czyli taski.

Jest jeszcze jeden rys charakterystyczny sakramentéw do uwzgled-
nienia: sakramentami administruje Kosciot w swej kaptanskiej postudze
(w sakramencie matzenstwa udzielajacymi sobie tego sakramentu sa
malZzonkowie z racji uczestnictwa w kaptanstwie powszechnym, podobnie
chrztu moze udzieli¢ nie tylko duchowny, takze z innych wspolnot koSciel-
nych, nawet poganin, byleby spetniali warunki waznosci tego sakramentu:
wiara, intencja, materia i forma, zob. KKK, n. 1256). Bo co czyni Koscidt,
to czyni Chrystus. Wrdcimy do tego nizej! Kosciot czyni to moca zestanego
od Ojca Ducha Jego Syna. Z racji wszakze dramatycznoSci przezywania
zycia przez chrzeScijanina (ludzka utomnosé, grzesznos¢, nawet cigzkie
przewinienia), sakrament pojednania nabiera szczegdlnego znaczenia.
Doskonale to uwidacznia historia syna marnotrawnego z przypowiesci
o ojcu mitosiernym i dwoch synach (Ek 15, 11-32). Sakrament pojednania

8 Ze jest siedem sakramentéw, orzekl Kosciét na Soborze Lyonskim 1274, potwierdzit
uroczyScie Sobor Trydencki w 1547 1., ale juz w 1208 r. w wyznaniu wiary przeciw waldensom
pojawia si¢ liczba siedmiu sakramentow.
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to sakrament spotkania mitosiernego Boga w swoim Synu z grzesznym
cztowiekiem, ktory ,,wszedt w siebie” (w. 17) i zdecydowat si¢ wrécic do
ojca’. Sakrament pojednania to niewatpliwie najbardziej ,,ludzki” sakra-
ment, dlatego, Ze jego materia sa ludzkie czyny, zaréwno te spetnione
zgodnie z oczekiwaniami Boga-Stworcey, jak 1 porazki, niewiernosci,
wreszcie otwarte niepostuszefnstwo, a nawet jawny bunt.

4. Sakrament pojednania spotkaniem z Chrystusem mitosiernym

Perykopa o milosiernym ojcu i marnotrawnym synu doczekata si¢
bardzo licznych opracowan, komentarzy i studidow; doczekala si¢ tez
malarskich interpretacji, ze przywotamy obraz-testament Rembrandta
van Rijna, znajdujacy sie¢ w Ermitazu w Sankt Petersburgu. Wtasnie
ten obraz dzigki geniuszowi niderlandskiego malarza bardziej niz wiele
komentarzy i opracowan przekonujaco oddaje dramat cztowieka, ktory
odszedl od ojca, podeptat jego milosé, siebie narazil na cierpienie ze
strony ztego $wiata. Potozenie, w jakim si¢ znalazt, doprowadzito go do
punktu, Ze miat do wyboru: albo trwac dalej w takim stanie i zgina¢, albo
zdobyc¢ sie¢ na odwage i wrdci¢ do ojca, wyznajac swoj grzech. Instynkt
samozachowawczy dyktowal mu te druga opcje.

4.1. Grzech jako dramat

W potocznym rozumieniu materig wyznania na spowiedzi jest grzech.
Tymczasem tak nie jest! Wyznanie li tylko grzechéw to za mato! W cen-
trum sakramentu pojednania jest skrzywdzona, zdradzona, zawiedziona,
ojcowska mito$¢ Boga. Dopiero na tym tle rysuje si¢ horrendum grzechu.
Dlatego moze najpierw grzech nalezatoby okreSli¢ jako przepas¢ absurdu,
irracjonalnego dziatania, samej glupoty. Usitujac — na ile mozliwe — co§
zrozumie¢ z grzechu, trzeba pamigtad, ze pozostanie on tajemnica. Nie-
mniej podczas refleksji nad grzechem z pomoca przychodzi Objawienie,
ukazujac w formie narracyjnej z wykorzystaniem elementéw literackich
mitu, jak doszto do pierwszego grzechu (Rdz 3, 1-7).

Probujac stresci¢ ten niezwykly tekst, mozna powiedziec, ze ta-
jemniczej postaci Weza podczas rozmowy z towarzyszka mezczyzny,
udato sie naktoni¢ ja do zerwania owocu z drzewa wiadomosci dobra

® Pomijamy w tym momencie ocen¢ motywdw powrotu syna, dla ojca wazne bylo, iz
wrocil i odnalazt si¢! Ojciec zadowala si¢ zalem ,,niedoskonalym” (studzy maja u ojca lepiej
niz on w obcej ziemi, w dodatku przymierajacy gtodem).
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i zta!®. Impulsem do tego czynu, ktéry w swej istocie byt niepostuszen-
stwem i nielojalnosScig wobec Boga, byta ciekawos¢ — jak to bedzie, kiedy
,otworza sie im oczy i beda znali dobro i zto” (= posiada dar boskiej
wszechwiedzy). Istota problemu lezy jednakze nie tyle w zaspokojeniu
ciekawosci, lecz w podstepie Weza, by obudzi¢ w pierwszych rodzicach
podejrzliwos¢ — oto Bdg nie jest szczery, co§ ukrywa, czegos ich pozba-
wia. Widad, ze niepostuszefistwo zrodzito si¢ z poczucia krzywdy, jakoby
cztowiek czegos zostal pozbawiony. Zahipnotyzowany tym ,,odkryciem”,
juz nie zdawat sobie sprawy, jak bardzo zostat obdarowany i wyrézniony
w catej konstelacji stworzenia. Umieszczony w Ogrodzie, mial wszystko
facznie z nieSmiertelnoScia, wszak nie byt zamkniety w ,,ztotej klatce”,
nie zostal ubezwlasnowolniony. Zgodnie z umowa miat alternatywe, mogt
wybraé opcje — by¢ z dala od Boga. To oznaczato ,,Smier¢”, bo tylko Bog
jest zrédlem zycia i racja istnienia (Rdz 2, 16-17). Binarnos¢ istnienia
jest mozliwa, aby z wlasnego wolnego wyboru méc by¢ z Bogiem. Jezeli
cztowiek wybiera ,,Smierc”, to taki wybor — jesli jest w petni Swiadomy
1wolny — mozna odczytac tylko jako akt wrogosci i niepostuszefistwa sam
w sobie, ale tez jako przyczyne nieopisanego cierpienia ojcowskiego ser-
ca Stworcey, wreszcie dla stworzenia-sprawcy jako co$ niezrozumiatego,
absurdalnego, jakie§ niewytlumaczane kiebowisko sprzecznosci. Taki
stan mogto ,,stworzy¢” jedynie osobowe zlo, demoniczna inteligencja
polaczona ze zla wola, przedstawione w Rdz 3 jako tajemniczy Waz.
Objawienie tego zta osobowego nawet blizej nie przedstawia poza tym,
ze stwierdza, iZ ono istnieje, dziala i jest niebezpieczne dla czlowieka.
Teologia madro$ciowa grzech nazywa ghupota, konsekwencja braku
bojazni Bozej i postuszenstwa Jego przykazaniom.

Objawienie przestrzega, ze zty duch, szatan, przeciwnik par excellence,
kieruje si¢ czyms§, czego nie mozna inaczej okreSli¢ jak negacja, nienawisc,
wola szkodzenia. Waz w Rdz 3 posiada trzy znamienne cechy: tajemniczoS¢
(pojawia si¢ znikad i znika w ciemnoSciach ziemi), ma hipnotyzujace oczy
(tajemniczo$¢ i nieodgadniono$¢) i Smiertelny jad (ukaszenie powoduje
Smier¢). Kult weza w starozytnosci byt rozpowszechniony, przypisywano
mu atrybuty boskie. Dla Izraela przez antonomazje waz byt antyteza
prawdziwego Boga, Jahwe. W Rdz 3 watek weza zostat uzyty dla zobra-

10 Literatura po$wigcona perykopie o grzechu pierwszych ludzi jest ogromna, jako pierw-
sza pomoc W zorientowaniu si¢ w problematyce Rdz 3, 1-24 moze postuzy¢: J. Lemanski,
Ksiega Rodzaju (rozdzialy 1-11), Czestochowa 2013 (NKB ST, t. 1, cz. 1), s. 239-267 [bibliogr.];
tenze, Piecioksiqg dzisiaj, Kielce 2002, s. 172-184.
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zowania przyczyny czynu niewytlumaczalnego i nieusprawiedliwionego,
w ostatecznym rezultacie dramatu grzechu. Jedyne, co moze rzucic jakies
Swiatlo na tajemnice sprawcy ,,pierwszego”!! grzechu, jest niebezpie-
czefnstwo $mierci, poniewaz niesie Smiertelng szkode temu, kto pokusie
ulegnie. Jesli szatan kusi cztowieka do grzechu, to odstania zamiar, aby
cztowieka uczyni¢ wspolnikiem wtasnej tragicznej kondycji. Dlaczego
tak jest? Biblia nie podaje Zadnego wyjasnienia, zamieszcza tylko liczne
przestrogi, jak chociazby: ,,Czuwajcie! Przeciwnik wasz, diabel, jak lew
ryczacy krazy szukajac kogo pozre¢. Mocni w wierze przeciwstawcie si¢
jemu!” (1P 5, 8-9). Budzace niedosyt niedopowiedzenie w sprawie zta
osobowego, skad ,,sie wzielo”, ma podkresli¢ potrzebe postuszefistwa
Bogu i zawierzenia Jego mitujacej madrosci.

4.2. Sakrament pojednania jako spotkanie z mitoscia mitosierng

Zanim penitent przystapi do konfesjonatu, powinien najpierw sobie
uswiadomic, ze jego decyzja odbycia spowiedzi juz jest odpowiedzia na glos
mitoSci mitosiernej Boga, ktory przywotuje grzesznika, aby go obdarzyc faska
pojednania, przebaczy¢ wine i uwolni€ od skutkéw popetnionych grzechéw.
Dobrze jest tez mieé¢ w pamieci, ze Pismo Swicte zna okoto 35 terminéw
na okreSlenie grzechu w jego rozlicznych postaciach, cigzarze i skutkach,
poczynajac od zwyczajnych niedoskonatosci, poprzez dzialania rozmySlne
i dobrowolne naruszajace porzadek moralny, po czyny bedace wyrazem
zlej woli, otwartego buntu, wreszcie nienawiSci wobec Boga tylko dlatego
ze jest MitoScia! Znaczy to, ze obszar grzechu jest bardzo rozlegly i wielo-
warstwowy, bo siega takze podSwiadomosci. Jest znane takie zjawisko, ze
sie nienawidzi drugiego tylko dlatego, ze tamten jest dobry, ze Swiadczy
dobro, ze kieruje si¢ zyczliwoscia, ze jest inny, lepszy (w naszych oczach). Na
poziomie czysto ludzkim takie zjawisko to co$ niewyttumaczalnego, niestety
jest realne! Swiadcza o tym obozy koncentracyjne, gutagi, ubeckie katownie.
I nie tylko one! Takie czyny nienawiSci wobec cztowieka, zwlaszcza wobec

1 Sens petniejszy Pisma Swietego, to znaczy jako catosci, sugeruje, aby termin ,,pierw-
szy” rozumiec raczej w znaczeniu metafizycznym i teologicznym niz chronologicznym. Pismo
Swiete — rzecz znamienna — méwi o grzechu w rozlicznych jego odcieniach znaczeniowych jako
o winie, niedoskonatosci, braku. W odniesieniu do tego ostatniego znaczenia czesto uzywa
okreSlenia ,marno$¢” (hebr. havel, gr. mataiotes), co w ujeciu metafizycznym nalezatoby
rozumie¢ jako bytowa niekonieczno$¢ (nie musi istniec!), w jezyku teologicznym — jesli co$
istnieje, to zawdzigczna swoje istnienie przyczynie zewnetrznej, Bogu-Stwdrcy, lub przyczynom
drugorzednym. W oderwaniu od Boga, Stworcy, Pierwszej Przyczyny istnienia wszystkiego,
wszystko traci racje bytu, sens, cel i znaczenie.
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Boga sa mozliwe, bo On jest samg dobrocia, mitoScia, $wietoscia. Nie brak
ludzi nienawidzacych Boga, deklarujacych sie sprzymierzeficami szatana
tylko dlatego, zeby bardziej Boga nienawidzi¢! Niczego si¢ nie usituje
bardziej unicestwi¢ niz mitosci, ktdra przebacza. W scenie ukrzyZzowania
Chrystusa ewangelie ukazuja kondensacje zta, ciemnosci i nienawisci, co
starat si¢ odda¢ Mel Gibson w filmie Pasja.

Na antypodach tragicznej sceny ukrzyzowania Chrystusa IV Ewangelia
wczesniej ukazuje Go kleczacego przed uczniami i umywajacego im nogi.
Te sceng poprzedza wprowadzenie: ,Jezus wiedzac, ze nadeszta Jego
godzina przejScia z tego Swiata do Ojca, umitowawszy swoich na Swiecie,
do konca ich umitowat (eis telos egapesen autous). W czasie wieczerzy, gdy
diabet juz naktonil serce Judasza Iskarioty syna Szymona, aby Go wydac,
wiedzac, ze Ojciec dat Mu wszystko w rece oraz ze od Boga wyszedt i do
Boga idzie, wstat od wieczerzy i ztozyl szaty. A wzigwszy przescieradlo nim
si¢ przepasat. Potem nalat wody do miednicy. I zaczat umywac uczniom
nogi i ociera¢ przeScieradtem, ktorym byt przepasany” (J 13, 1-5). Tekst
Janowy tchnie niezwyklym tadunkiem emocji, ptyngcym ze Swiadomosci
znaczenia tej wtasnie chwili. Jezus kleka przed uczniami, aby umy¢ im nogi
jak niewolnik (doulos). Ten gest pokory i stuzby pochodzi z Jego serca:
umitowat swoich, ktorzy byli na §wiecie, i to ,,do konca ich umitowat”. Co
znaczy to ,,do kofica”? Nawet jako Bog-Cztowiek nie mdgl uczynié juz
nic wigcej, posunac si¢ jeszcze o krok. Wyrazenie ,,do kofica” nie moze
nie wstrzasnacC. Nie jesteSmy w stanie zglebic tresci tej mysli. W jakiej$
mierze przychodzi nam z pomoca $w. Pawet, ktory w LiScie do Rzymian
zamieszcza rozwazanie na ten sam temat o mitoSci Boga do cztowieka-
-grzesznika do konca: ,,Chrystus bowiem umart za nas, jako za grzeszni-
kéw, w oznaczonym czasie, gdySmy [jeszcze] byli bezsilni. A [nawet] za
cztowieka sprawiedliwego podejmuje si¢ kto§ umrze¢ tylko z najwicksza
trudnoscia. Chociaz moze jeszcze za cztowieka zyczliwego odwazylby si¢
kto$ ponies¢ Smierc. Bog zas$ okazuje nam swojq mito$¢ [wlasnie] przez to,
ze Chrystus umart za nas, gdySmy byli jeszcze grzesznikami” (Rz 5, 6-8).

Spowiedz, jako sakrament pojednania ma sens, jest do przyjecia,
zrozumienia i praktykowania tylko wtedy, gdy jest ,,osadzona” w mitoSci,
gdy staje si¢ potrzeba odpowiedzi i wynagrodzenia Bozej mitoSci za wy-
rzadzone jej cierpienie, krzywde, zadane rany, popetniong zdrade i bunt;
jezeli ta potrzeba kieruje wola odwrdcenia sie od dotychczasowego kursu
zZycia, to penitent nie moze nie wyznaé prawdy o swej niewdzigcznoSci,
niegodziwosci 1 niewytlumaczalnym postepowaniu. Oddaja te intencje
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stowa syna marnotrawnego: ,,Zabiore si¢ i pdjde do mego ojca, i powiem
mu: Ojcze, zgrzeszytem przeciw Bogu i wzgledem ciebie; juz nie jestem
godzien nazywac sie twoim synem: uczyn mi¢ choéby jednym z najem-
nikow” (Lk 15, 18-19). Stowem — szczera potrzeba spowiedzi pochodzi
z uSwiadomienia sobie przez grzesznika, ze jest kochany przez Boga
mimo wszystko, mimo ne¢dzy, niesprawiedliwosci i brzydoty popetnionych
grzechow, mimo takze niedoskonatosci zalu za popetnione zto.

Jezus Chrystus, Syn Bozy, wcielone Stowo Ojca, jest gwarancja, ze
przebaczenie grzesznikowi jego win nie jest mitem, poboznym zyczeniem,
lecz atrybutem Boga ,,bogatego w mitosierdzie”, objawiajacego moc mitosci
w wypowiedzianych wieczorem w dziefi zmartwychwstania stowach: ,,Wie-
czorem owego pierwszego dnia tygodnia, tam gdzie przebywali uczniowie,
gdy drzwi byty zamkniete z obawy przed Zydami, przyszedt Jezus, stanat
posrodku 1 rzekt do nich: «Pokoj wam!» A to powiedziawszy, pokazat
im rece i bok. Uradowali si¢ zatem uczniowie ujrzawszy Pana. A Jezus
znowu rzekl do nich: «Pokoj wam! Jak Ojciec Mnie postat, tak i Ja was
posylam». Po tych stowach tchnat na nich i powiedziatl im: «WeZmijcie
Ducha Swietego! Ktérym odpuscicie grzechy, sa im odpuszczone, a ktérym
zatrzymacie, sa im zatrzymane»” (J 20, 19-23). Sakrament pojednania jest
— chronologicznie biorac — pierwszym skutkiem meki Chrystusa. Celem
nadrzednym meki — jak sam Chrystus oSwiadcza — bylo da¢ Swiadectwo
prawdzie, ze Bog jest mitoscia (J 18, 37; 3, 16-17; 1J 4, 8.16). W innych
stowach wyraza te prawde Sw. Piotr: ,,Wiecie bowiem, ze z waszego, odzie-
dziczonego po przodkach, ztego postepowania zostaliScie wykupieni nie
czymS§ przemijajacym, srebrem lub ztotem, ale drogocenng krwig Chrystusa,
jako baranka niepokalanego i bez zmazy” (1P 1, 18-19)"

Sakrament pojednania to wydarzenie, ktore angazuje mysl, wole
i uczucia, jest najbardziej odczuwalnym wydarzeniem. Swiadcza o tym
jakze czesto Izy penitenta. Dla uzupetnienia niech postuzy ksiega Wyznarn
Sw. Augustyna, gdzie kazde zdanie to §$wiadectwo wzruszenia, bolu, wdziecz-
nosci i szczegScia z otrzymanej faski pojednania z Bogiem. Nic dziwnego, ze
w pewnym momencie Augustyn wrecz szlocha: ,,P6zno Cie umitowatem,
Pigknosci tak dawna a tak nowa, p6Zno Ci¢ umitowatem!”. I dalej réwnie
wstrzasajace stowa: ,,Kiedy do Ciebie przywre cata moja istota, skoficzy
sie dla mnie wszelki bol i wszelki trud” (zob. Wyznania, X, 27.28).

12 Cala perykope tj. w. 13-25 nalezatoby tu przytoczyé, jak i Pawlowe przypomnienia
w 1Kor 6,201 7, 23.
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4.3. Spowiedz jako confessio laudis, vitae, fidei

Jezeli pojednanie grzesznika z Bogiem jest mozliwe tylko w kontekscie
wiary w Jego mito$¢ przebaczajaca, to dogltebne przezycie sakramentu
pojednania jest realne tylko w kontekScie prawdy. MitoS¢ 1 prawda si¢
wzajemnie dopetniaja i warunkuja. Juz Ps 85, 11 zapowiada, ze ,,faskawo$¢
(hesed) 1 wiernos¢ (‘emet) spotkaja si¢ z soba”, za$ Prolog do IV Ewangelii
odnotowuje spetnienie tej zapowiedzi: ,taska (charis) i prawda (aletheia)
przyszly przez Jezusa Chrystusa” (J 1, 17). Czyn i stowo, i tutaj stanowia
jedno wydarzenie — dabar. Stanowia jedno, jezeli si¢ weZzmie tez pod
uwage, ze dzieki stowu czyn nabiera znaczenia, stowo dzieki czynowi
staje wiarygodne. Nadto, skoro cztowiekowi — jako istocie rozumnej — jest
wlasciwe nadawac nazwy (Rdz 2, 19-20), to w tak istotnym momencie
jakim jest spotkanie z Bogiem, takze ludzkie dzialanie powinno otrzymacé
imie, dobre lub zle, w zaleznoSci od wartoSci moralnej czynéw. Nadajac
swemu dzialaniu imie, grzesznik-penitent zaznacza tym samym, ze chodzi
0 jego czyn, dobry lub zly. W Swietle Objawienia mitoS¢ bez prawdy nie
jest autentyczna, prawda bez mitoSci nie jest szczera. Dlatego tez droga,
jaka prowadzi do spotkania utraconej mitosci, to droga prawdy, a wiec
jej wyznanie. Jakiej prawdy? Prawdy ludzkiego serca. Jej trzy etapy — bo
prawda w wydaniu ludzkim to tez proces — co$ dziejacego si¢ w czasie,
jak wskazala juz tradycja patrystyczna. Nazywane sa odpowiednio: wy-
znaniem chwaly (confessio laudis), wyznaniem prawdy o zyciu (confessio
vitae) i postanowieniem nawrdconej osoby co do przysztosci (confessio
fidei)"3. Rozwinimy po kroétce te trzy gtdwne etapy.

Punktem wyjscia dla tych trzech etapéw sakramentu pojednania jest
pierwszy warunek dobrej spowiedzi, to znaczy rachunek sumienia. Co
nalezy sobie ,,przypomnie¢”? Ojcowie KoSciota i mistrzowie Zycia ducho-
wego wskazuja najpierw confessio laudis, a potem dwa nastgpne! Wszyst-
kie one wystepuja w znanych modlitwach pokutnych zob. Ezdr 9, 6-15;
Neh 9, 6-37; Jdt 9; Est 4, 17°".17™% Dn 3, 26-45). Syntez¢ stanowi
Ps 51, gdzie autor, utozsamiajacy si¢ z krolem Dawidem, najpierw prosi,
a whasciwie ,,dyktuje” Bogu co ma uczynic z nim — grzesznikiem. Zwazy¢
warto na cztery czasowniki w trybie rozkazujacym: Bég ma si¢ ,,zmitowaé”
(rahame), ,wymazac nieprawos¢ (pesza ‘)", ,,obmy¢ cigzka wine ( ‘avon),

3 Wymienione trzy etapy sakramentu pojednania omawia w swoich licznych rekolekcjach
opartych na metodzie lectio divina C. Martini, dostepnych takze w thumaczeniu na jezyk polski.
Zob. takze K. Grzywocz, Wybrane na droge, Katowice 2017, s. 142-173.
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wreszcie ,,oczySci¢ z grzechu” (hatta t)! Nie sposob nie wyczué¢ w tym
Psalmie ogromnego napigcia emocjonalnego, bolu i tez jego autora, ktory
sobie uswiadomit przepas¢ zta, jakie popeknil i utozsamia sie z krélem
Dawidem po tym, jak ten uwiddt Zong Uriasza (zob. 2Sm 11-12). Po tej
inwokacji, juz nieco spokojniejszym tonem autor przystepuje do ,,spo-
wiedzi”, do opisu swojego potozenia i uznania Boga za ,,sprawiedliwego,
kiedy méwi” (w. 6¢). Szczero$¢ autora-pokutnika jest tu rozbrajajaca —
siega az do momentu swego poczecia, by ukaza¢ Bogu bezmiar ciazacej
na nim winy'*. Dalsza cze$¢ Ps 51 wyraza zarowno bezgraniczna ufnos¢,
ze zostanie wystuchany i ze BOg mu przebaczy, jak réwniez obietnice
nowego zycia w intymnej wiezi duchowej z Bogiem.

Confessio laudis — chodzi o Swiadectwo otrzymanej mitoSci. Jak juz
zostato nadmienione, lekcje wyznania chwaly znajdujemy w modlitwach
pokutnych w Starym Testamencie. Wczytujac sie w tamte modlitwy, tatwo
wskazac istotne w historii Izraela wydarzenia, ktére Izrael odczytywal jako
dowody Bozej dobroci, opieki, czuwania i pomocy. Przystepujacy do sakra-
mentu pojednania powinien dostrzec we wlasnym zyciu takie dowody bli-
skosci Boga, Jego Opatrznosci, pomocy, pokierowania zyciem. Nie powinno
to sprawiac trudnoSci, dlatego ze kazdy cztowiek takie momenty w swoim
zyciu ma 1 nie moze zaprzeczyc, ze Bogu zawdziecza wszystko dobro.

Confessio vitae — co dalem Bogu w zamian za tyle dowoddw mitoSci.
Autor Ps 51 (w. 6) wyznaje z rozbrajajaco szczeroScia i tzami w oczach:
,, Tylko przeciw Tobie zgrzeszytem / 1 uczynitem, co zte jest przed Toba,
/ tak ze si¢ okazujesz sprawiedliwym w swym wyroku / prawym w swoim
osadzie. / Oto zrodzony jestem w przewinieniu /i w grzechu poczeta mnie
matka”. Oto sedno wyznania prawdy zycia — wlasnej grzesznoSci. Na takie
stowa o sobie moze si¢ zdoby¢ tylko ktos, kto zdaje sobie sprawe z bolu
zadanego Mitodci. I nie moze teraz tego, co czuje, nie powiedzieé, wy-
znad, bo tylko na tej drodze moze dostapi¢ uwolnienienia od winy. Tylko
prawda wyzwala — w tym miejscu w calej petni wybrzmiewa powiedzenie
Chrystusa (J 8, 32). Prawde winy — inaczej niz w sadzie — wyjawia sam
grzesznik. Sam siebie oskarza, sam jest prokuratorem; sedzig i adwokatem
jest Bog, sad za$ odbywa si¢ w KoSciele'.

14 Z cata pewnoscia nie ma tutaj podstaw do uznania tego tekstu jak dowodu na nauke
o grzechu pierworodnym w klasycznym, chrze$cijanskim rozumieniu. Jest raczej wyraz
w radykalnym wschodnim stylu wyrazenia mysli o grzesznosci jako takiej. Idee grzechu
pierworodnego wyraza ,,marno$¢” (hebr. havel).

5'W Starym Testamencie termin rib oznacza przewdd sadowy, ale i akt pokutny.
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Jak widag, nie jest to wynalazek ludzi KoSciota, aby trzymac w garsci
ludzkie sumienia. To praktyka pokutna przejeta ze Starego Testamentu.
Oproécz cytowanych juz modlitw pokutnych centralnym wydarzeniem
liturgicznym byl/jest Dzien Pojednania (Jom Kippur). Kiedy istniata
jeszcze $wiatynia (do 70 r. po Chr.), arcykaptan w Miejscu Naswiet-
szym wypowiadatl raz jeden w roku imi¢ wlasne Boga, Jahwe, wyznawat
grzechy catego narodu, wktadat je na glowe kozta poswieconego dla
Azazela i wypedzal na pustyni¢ (Kpt 16). Poza tym w Izraelu miaty
miejsce ,,spowiedzi” indywidualne. Winowajca przed zgromadzeniem
wyznawal swoja wine, oskarzat si¢ i przyjmowat wyrok wspdlnoty jako
sposob zadoS¢ucznienia za popelniony grzech. Do pokutnika nalezato
ztozenie ofiary, a w przypadku ciezkiego przewinienia — poniesienie
Smierci. Taki przypadek opisuje Ksigega Jozuego. Akan popelnit Swie-
tokradztwo, przywlaszczyt sobie tup z wojny swigtej. Kiedy jego wina
wyszta na jaw, zostal wezwany do samooskarzenia, potem poniost kare
on, jego rodzina i dobytek (Joz 7, zwh. w. 19-27). Okrutne? Lud Bozy
ma miec¢ Swiadomo$¢ odpowiedzialnoSci za swoje czyny, ze jak za dobre
czyny odnosi si¢ zwyciestwo, tak za grzech ponosi si¢ kare. Kazdy czyn
nadto ma zawsze charakter wspdlnotowy, ktorego skutki odczuwa cata
wspolnota, rodzina, najblizsi, a nawet dobytek. Tego dzisiaj si¢ nie chce
uznac! Moje zycie — glosza zwlaszcza celebryci i awangarda postepu — to
moja osobista sprawa i nikomu nic do tego! Nieprawda! Kazdy czyn ma
charakter osobisty, owszem, ale 1 wspolnotowy! Grzech réwniez!

Confessio fidei — chodzi o zapewnienie Pana Boga, ze w odpowiedzi
na Jego milosierdzie grzesznik zmieni swoje zycie, odtad bedzie ono jego
todah — dziekczynieniem. Z pomocq taski Bozej —jak wierzy i ufa — bedzie
odtad wiernie stuzyl Bogu za przygarniecie jak ojciec syna marnotrawnego.
Jako nawrdcony, podejmuje mocne postanowienie poprawy i Swiadec-
two nowego zycia. Tylko wdzigcznoScia 1 wiernoscia moze nawracajacy
si¢ cztowiek odwzajemni¢ Bogu okazane mu mitosierdzie. Wdzigczno$¢
bedzie promieniowad btogostawiefistwem na otoczenie, bedzie je uswie-
ca¢, dzigki temu ,,wr6ca do Ciebie grzesznicy” (Ps 51, 15b). To, o czym
pojednany moze Boga zapewnié, to ,,Moja ofiara duch skruszony, / nie
gardzisz, Boze, sercem pokornym i skruszonym” (w. 19).

Nikt nie jest w stanie wyznad, jak wielkim jest dtuznikiem Boga. Nic
nie masz, czego byS nie otrzymal, podpowiada §w. Pawet (zob. 1Kor 4, 7);
wszystko otrzymaliSmy, ,taske po tasce” (J 1, 16 = przeobfitos¢ dowodow
Bozej milosci, od istnienia, poprzez zycie, jego wyposazenie). Wreszcie

70



wierzymy, ze gratis zostaniemy zbawieni (Ef 2, 5.8), bez zadnego tytutu
zobowiazujacego Boga, aby to uczynit! On zbawia, poniewaz chce zbawiac!
Wiecznosci nie starczy, aby wypowiedzie¢ Bogu wdzigczno$é! Sw. Pawel
przebudowal starotestamentalng hamartiologi¢ pod katem zbawczego po-
stannictwa Jezusa Chrystusa: Bog wszystko poddat marnosci (grzechowi),
aby za sprawa swojego Syna wszystkim okaza¢ mitosierdzie. W Rz §, 20
czytamy: ,,Stworzenie bowiem zostato poddane marnoSci — nie z wlasnej
checi, ale ze wzgledu na Tego, ktory je poddat — w nadziei, ze réwniez
i ono zostanie wyzwolone z niewoli zepsucia, by uczestniczy¢ w wolnosci
i chwale dzieci Bozych”. I nieco dalej — wskazujac na dynamiczny cha-
rakter historii zbawienia — ,,Wiemy przeciez, ze cate stworzenie az dotad
jeczy i wzdycha w bolach rodzenia. Lecz nie tylko ono, ale i my sami,
ktorzy juz posiadamy pierwsze dary Ducha, i my rowniez calg istota swoja
wzdychamy, oczekujac — odkupienia naszego ciata. W nadziei bowiem juz
jesteSmy zbawieni”. Pare za$ wierszy dalej inna wazna mys$l, uzdrawiajaca
kompleks winy: ,, Wiemy tez, ze Bog z tymi, ktérzy Go mituja, wspétdziata
we wszystkim dla ich dobra, z tymi, ktérzy sg powotani wedtug [Jego]
zamiaru. Albowiem tych, ktorych od wiekéw poznat, tych tez przeznaczyt
na to, by si¢ stali na wzér obrazu Jego Syna, aby On byl pierworodnym
miedzy wielu braémi. Tych za$, ktorych przeznaczyl, tych tez powotal,
a ktorych powotat — tych tez sprawiedliwit, a ktorych usprawiedliwit — tych
tez obdarzyt chwala” (Rz 8, 28-30).

Zamknijmy ten punkt inng mysla rekapitulujaca Pawlowy wyktad
na temat ekonomii grzechu i faski: ,,A zatem, jak przestepstwo jednego
sprowadzito na wszystkich ludzi wyrok potepiajacy, tak czyn sprawie-
dliwy Jednego sprowadza na wszystkich ludzi usprawiedliwienie dajace
zycie. Albowiem jak przez niepostuszefistwo jednego cztowieka wszy-
scy stali si¢ grzesznikami, tak przez postuszefistwo Jednego wszyscy
stang si¢ sprawiedliwymi. Natomiast Prawo weszlo, niestety, po to, by
przestepstwo jeszcze bardziej si¢ wzmogto. Gdzie jednak wzmogt si¢
grzech, tam jeszcze obficiej rozlala sie taska, aby jak grzech zaznaczyt
swoje krolowanie Smiercia, tak taska przejawita swe krolowanie przez
sprawiedliwo$¢ wiodaca do zycia wiecznego przez Jezusa Chrystusa,
Pana naszego” (Rz 5, 18-21).

5. Szafarz — in vice Christi

W tym ostatnim punkcie przywolamy nauke Kosciota na temat szafarza
sakramentu pojednania. Nalezy wyjS¢ od waznego stwierdzenia Listu do
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Hebrajczykéw: ,,Kazdy bowiem arcykaptan spomiedzy ludzi brany, dla ludzi
jest ustanawiany w sprawach odnoszacych si¢ do Boga, aby sktadat dary
i ofiary za grzechy”. Niebawem zastrzega: ,,A nikt sam sobie nie bierze tej
godnosci, lecz ten, kto jest powotany przez Boga, jak Aaron” (Hbr 5, 1.4).
Powotlanie jest skutkiem wyboru ze strony Boga, nie cztowieka. Formy
faski powotania moga by¢ rozne, ale fakt powotania Objawienie przypi-
suje Bogu. Koscidt ten wybor sankcjonuje, wota wybranego po imieniu,
ten wypowiada sakramentalne adsum, jestem! Wlaczenie powotanego
w poczet kaplanstwa skutkuje tym, Ze w imieniu Chrystusa sprawuje on
Swiete obrzedy, jest szafarzem sakramentdw, uobecnia tu i teraz majace raz
jeden miejsce w historii stworzenia zbawcze wydarzenia dokonane przez
Chrystusa. Sobor Watykanski Il przypomniat te prawdy w Konstytucji
o liturgii: Chrystus ,,Obecny jest mocg swoja w sakramentach tak, ze gdy
kto$ chrzci, sam Chrystus chrzci. Jest obecny w swoim stowie, albowiem
gdy w Kosciele czyta sie Pismo Swiete, wowczas On sam méwi. Jest obecny
wreszcie, gdy Kosciol modli si¢ i Spiewa psalmy” (KL, n. 7). Postannic-
two udzielone apostotom Chrystus utozsamia z wlasnym postannictwem
1 zapewnia mu swoja skutecznos$¢. To wniosek plynacy réwniez z innych
wypowiedzi Mistrza, jak chociazby: ,,Kto was stucha, Mnie stucha, kto wami
gardzi, Mna gardzi; lecz kto Mng gardzi, gardzi Tym, ktory Mnie postal”
(Ek 10, 16; Mt 10, 40; J 13, 20; por. Mk 9, 37; £k 9, 48). Nie mozna tu nie
przywota¢ wyrzutu Jezusa do Szawla — przesladowcy Kosciofa: ,,Szawle,
Szawle, dlaczego Mnie przeSladujesz?” (Dz 9, 4n; 22, 7n; 26, 14n)'S.

5.1. Szafarz sakramentu pojednania to tez cztowiek

W sakramencie pokuty bardziej niz w przypadku innych sakramentow
i sakramentaliéw wzglad ludzki zdaje si¢ dochodzi¢ do glosu. Nie wystarcza
kratki konfesjonatu, ani nawet zastonka. Majacy si¢ spowiadaé przezywa
zwykle stres, ze ,,musi” si¢ spowiada¢ przed cztowiekiem. Jesli wziaé
pod uwage materi¢ spowiedzi, sprawa staje si¢ czasem jeszcze bardziej
problematyczna. Dlaczego mam si¢ spowiada¢ ze swoich niepowodzen,
porazek, nawet wstydliwych spraw? Co sobie o mnie pomysli? Co powie?
Sa to ludzkie opory, trudnosci, w wielu wypadkach zrozumiate na pierwszy
rzut oka. Tymczasem polecenie: ,,Komu odpuscicie grzechy, sa im odpusz-

16 Znaczenie Ostatniej Wieczerzy, ktéra bylta Ostatnia Wieczerza paschalna rytu zydow-
skiego, a zarazem Pierwsza Wieczerza Eucharystyczna, potoczniej méwiac — pierwsza Msza
Swieta, w mistrzowski sposob ukazat J. Ratzinger, Jezus z Nazaretu, cz. 2: Od wjazdu do
Jerozolimy do Zmartwychwstania, Kielce 2011, s. 128-157.
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czone, komu zatrzymacie, sg im zatrzymane” (J 20, 22-23; zob. Mt 16, 19;
18, 18-19), jest jednoznaczne. Kosciot nie moze sie uchyli¢ od obowiazku
przyjmowania spowiedzi! Ani od obowigzku rozeznania, czy odpuscic, czy
zatrzymac komus grzech. Materia i okolicznosci petnig tu istotna role. Wy-
znanie grzechOw to integralna cz¢$¢ i warunek waznej spowiedzi. Nie ma od
niego dyspensy. Z drugiej strony w interesie penitenta Kosciot obwarowat
spowiedz licznymi restrykcjami i charyzmatem, na ktérego postac sktada
sie takze kondycja duchowa, psychiczna oraz formacja duchowa szafarza'’.
Pozostaje faktem zréznicowanie gdy chodzi o widzenie spowiednika
ze strony penitenta. Penitent ma catkowita wolno$¢ w wyborze, u kogo
odbedzie spowiedz. Jest prawda, ze u jednego kaptana ludzie spowiadaja
si¢ chetniej niz u innego. Dlaczego? Dlaczego konfesjonaly proboszcza
z Ars, Jana Bosko, o. Pio byly oblegane? Dlaczego ludzie czekali godzi-
nami w kolejce, cierpliwie, z pokora, chociaz niektorych spotykaly twarde
pouczenia, napomnienia (0. Pio niekiedy wyrzucal niedysponowanych!).
Pomijajac fakt, ze sg ludzie, ktérzy budza szczegdlne zaufanie, sktaniaja
do zwierzen, na ogot jednak nie jesteSmy sktonni do wyznan z intymnej
sfery naszej duszy. To bardzo zlozone zagadnienie. Istotne jest to, ze
nie czlowiekowi si¢ spowiadamy, spowiadamy si¢ przed nim Bogu. Spe-
cyfika sakramentu, jego natura domaga si¢ znaku, czyli wypowiedzenia
przed kim§, nie ,,w powietrze”, Swiadectwa wlasnej wiary jako czlowie-
ka nawracajacego si¢! Wyartykulowanie swoich czynéw, nazwanie win
po imieniu pelni istotna role w strukturze ludzkiego czynu, jakim jest
spowiedz. Poruszone juz bylo wyzej znaczenie nazywania rzeczy/czynow
po imieniu. Czyn ludzki domaga si¢, aby towarzyszyto mu stowo, imig!
Odpowiedzialno$¢ musi mie¢ imi¢ sprawcy, czyn nazwe!

5.2. Poddany stabosci, aby mégt wspétczué

Wtladza nad sumieniem drugiego cztowieka stwarza pokuse zawlasz-
czenia jego wolnoSci. Takiej wladzy jak spowiednik nie ma Zaden wiadca
Swiecki, ani duchowny innych religii poza uczestniczacym w sukcesji apo-
stolskiej'®. Tylko on moze wypowiedzie¢ skutecznie stowa absolucji: ,,Ja
ciebie rozgrzeszam, idZ w pokoju”! Zapewnia te skutecznos¢, tak samo
jak stowom konsekracji chleba i wina, Duch Swiety obecny w Kosciele.

17 Najsurowsze sankcje karne przewiduje prawo koScielne za naruszenie sakralnosci
sakramentu spowiedzi, z ktorych rozgrzeszenie zarezerwowane jest Stolicy Apostolskiej.

18 Protestanci odrzucili sakrament pojednania, nie uznaja wladzy odpuszczania grzechow!
Oprocz katolikow ciesza sie nia tylko prawostawni.
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Bez Jego mocy celebrans wypowiadalby tylko stowa zakle¢! Tak samo
spowiednik.

Powotanie do kaptanstwa nie czyni powotanego kims wyjatkowym,
przeciwnie — uzyjmy jeszcze raz tego okreSlenia — czyni go dramatycznie
Swiadomym wlasnej ograniczonosci, jak poucza zresztg List do Hebrajczy-
kow: ,,Kazdy bowiem arcykaptan z ludzi brany, dla ludzi bywa ustanawiany
w sprawach odnoszacych si¢ do Boga, aby sktadat dary i ofiary za grzechy.
Moze on wspotczué z tymi, ktOrzy nie wiedza 1 btadza, poniewaz sam
podlega stabosci. I ze wzgledu na nig powinien jak za lud, tak i za samego
siebie sktada¢ ofiary za grzechy” (Hbr 5, 1-3). Takiej kondycji poddat
sie sam Najwyzszy Kaptan, Jezus Chrystus, co przypomnial nieco wyzej
ten sam List do Hebrajczykdw: ,,Nie takiego bowiem mamy arcykaptana,
ktory by nie mdgt wspotczué naszym stabosciom, lecz doswiadczonego we
wszystkim na nasze podobienstwo, z wyjatkiem grzechu. Przyblizmy sie
wiec z ufnoScig do tronu faski, abySmy otrzymali mitosierdzie i znaleZli
taske dla [uzyskania] pomocy w stosownej chwili” (Hbr 4, 15-16).

Uczestniczacy w ludzkiej naturze, kaptan to tez cztowiek poddany
stabosci 1 ograniczeniom wlaSciwym catemu rodzajowi ludzkiemu. To
stwierdzenie niesie z soba konsekwencje, dla spowiednika i dla peni-
tenta. Spowiednik, przyjmujac wyznanie win, bierze — jak Chrystus — na
siebie krzyz bedacy cigzarem odkupienia, penitent z kolei dZzwiga krzyz
pokuty, bedacy ciezarem bdlu, nierzadko i psychicznego oporu, ktory
musi pokona¢ z pomoca wiary, ze nie cztowiekowi sie spowiada, lecz
Chrystusowi, ze to Jemu wyznaje swoje winy, tak samo jak niegdys ci,
o ktérych méwig Ewangelie, chociaz dzisiaj czyni to przed cztowiekiem.
Penitentowi pozostaje potem jeszcze spetnienie piatego warunku spowie-
dzi — zadoS¢uczynienie, czyli odprawienie zadanej pokuty i wynagrodzenie
wyrzadzonej krzywdy (pojednanie, odwotanie nieprawdy, naprawienie
szkody, zwrdcenie przywlaszczonej rzeczy). Spowiednikowi pozostaje
pamieé w modlitwie za wszystkich wiernych, szczegdlnie tych, ktérych
spowiadat.

5.3. ,,Jedni drugich brzemiona noscie”

Trud spowiadania jest duzym ciezarem, zaréwno fizycznym, jak
1 psychicznym. Wiele elementéw na to si¢ sktada, trudno o nich mowic,
chociazby dlatego ze kazdy spowiednik inaczej przezywa te postuge. Wy-
starczy sobie uSwiadomic i wyobrazié, ze w czasie spowiedzi znajduje si¢
wlaSnie miedzy penitentem i Chrystusem. O Chrystusie autor Czwartej
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piesni o Studze Jahwe daje Swiadectwo o ekspiacyjnym charakterze jego
ofiary. Warto przytoczy¢ centralny fragment tej piesni:
,Lecz On si¢ obarczyl naszym cierpieniem,
On dzwigatl nasze boleSci,
a mySmy Go za skazanca uznali,
chlostanego przez Boga i zdeptanego.
Lecz On byl przebity za nasze grzechy,
zdruzgotany za nasze winy.
Spadta Nan chtosta zbawienna dla nas,
a w Jego ranach jest nasze zdrowie.
WszyscySmy pobtadzili jak owce,
kazdy z nas si¢ obrdcil ku wlasnej drodze,
a Pan zwalit na Niego
winy nas wszystkich” (Iz 53, 4-6).

Chrystus utozsamia si¢ z tym grzesznym czlowiekiem, wlasnie wy-
znajacym, co uczynit Chrystusowi, ktory przyjat ludzka nature, wiecej
— ,stat sie grzechem”, chociaz grzechu nie popehit — jak zaznacza List
do Hebrajczykdéw. Wyjatkowo trafne wydaje sie¢ poréwnanie KoSciota do
szpitala, ,,miejsca” cierpienia chorych, ale i miejsca nadziei wyzdrowienia.
Po tej linii idac dalej, mozna poréwnac szafarza sakramentu pojednania
do lekarza! Jezeli — jak mowiliSmy wyzej — grzech brudzi, to dotyka takze
lekarza — zadaje mu cierpienie, czasem usiluje wciagnad z racji obecnego
w nim tajemniczej atrakcyjnoSci dobra pozornego, ktore uwiodto grzesz-
nika. Kiedy weZmie si¢ pod uwage sytuacje najbardziej dramatyczne,
jak pobity o. Pio, bo uwalniajac opetanego narazil si¢ szatanowi, albo
Sw. Jan Vianney, czy Sw. Jan Bosko, torturowani przez ztego ducha, to
czy rzeczywistoS¢ grzechu nie daje si¢ bolesnie odczué spowiednikowi,
chociaz nie tak widocznie? Jezeli matka Sw. Jana Bosko w dniu jego
prymicji powiedziata synowi, ze zosta¢ kaptanem znaczy zaczac cierpiec,
to czyz nie dotkneta najbardziej wrazliwej struny kaptanskiej tozsamosci
i postannictwa?

Sprowadzajac temat do postaci bardziej konkretnej — ktory spowied-
nik nie wspoflcierpi z penitentem spowiadajacym si¢ u niego, a przez
niego Chrystusowi, i nie wspoétczuje ludzkiej biedzie kleczacej z dru-
giej strony kratek konfesjonatu? Kto nie czuje brzemienia grzesznika
chlostanego przez grzech, stabo$¢, uzaleznienia, rozpacz? cztowieka
bardziej chorego na duszy niz na ciele? Co méwi Pawet apostot o sobie,
zatroskany o wszystkie KoScioly i ich duchowy stan: ,,Kt6z odczuwa
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stabo§¢, bym i ja nie czul si¢ stabym? Kt6z doznaje zgorszenia, zebym
ija nie ptonat?” (2Kor 11, 29). I teraz pytanie — kto z ,,ekspertéw” od
grzechdw ksiezy, a takich nie brakuje zwlaszcza wsrdd ludzi medidw,
ogarnie swg wyobraznia te¢ strone ludzkiej rzeczywistoSci? Zrozumiate,
ze spowiednik nie moze zainteresowanym tg problematyka pomoc, nawet
gdyby w imie uczciwosci i obiektywizmu pragnat rozchyli¢ nieco zastone
tajemnicy, bo obowiazuje go sekret spowiedzi o wiele bardziej Scisty
niz tak zwana ,,tajemnica zawodowa”". Czy trzeba przywotac §w. Jana
Nepomucena, ofiar¢ tajemnicy spowiedzi utopionego w Weltawie
przez kréla Wactawa IV w 1393 r.? Albo histori¢ francuskiego kapta-
na, bohatera powiesci Tajemnica spowiedzi J. Spillmanna, ktory zostat
zestany na wyspe Nowa Kaledonia za rzekome zabdjstwo, podczas gdy
faktyczny zabdjca bezpiecznie zyl jako szanowany obywatel, bo zamknat
usta spowiednikowi? Wspomnijmy jeszcze biskupa G. Cognata SDB
(1885-1972), oskarzonego o wykorzystywanie nowicjuszek zatozone-
go przez siebie zgromadzenia, podczas gdy to wlasnie ,,dobrodziej”
tegoz zgromadzenia, upomniany przez biskupa, zemsScit si¢ oskarzajac
go w Rzymie o czyny, ktore sam popetniat i dopiero na tozu Smierci
odwotat swoje faszywe oskarzenia? I pewnie by trzeba byto przytoczyé
jeszcze wiele podobnych przypadkow. Oto cena wiernoSci postannictwu
Chrystusa, ktory w szafarzach sakramentow sam chrzci, karmi, naucza,
rozgrzesza i sam w nich réwniez cierpi.

To prawda, ze maja miejsce przypadki, ktorych niczym nie mozna
usprawiedliwi¢ ani tolerowag, ale to jest wtasnie kondycja KoSciota-szpi-
tala, w ktérym Chrystus-Lekarz nikomu nie odmawia nadziei rozgrze-
szenia pod warunkiem szczerej woli nawrdcenia. Powiedzmy dobitniej
— nie dlatego istnieje grzech, poniewaz istnieje KoSciét! Przeciwnie,
nie bylby potrzebny Kosciol, gdyby nie bylo grzechu! Kosciot dlatego
istnieje, poniewaz istnieje grzech. Z KoSciotem cierpiacym na chorobe
grzechu swoich cztonkéw wspoétcierpi Chrystus. Cierpi prze§ladowanie
w wyznawcach ,,Jego Imienia”, jest przeS§ladowany, oskarzany i skazywany
w kazdym pokoleniu. Cierpi, poniewaz cztowiek grzeszy. Lekarstwem sa
stowa rozgrzeszenia, ktore niesie wiara w mitosierdzie Boze, gloszone
wszystkim ludziom: ,,odpuszczone sa twoje grzechy” (Mk 9, 2iin.). Jezeli
Kosciot jest szpitalem, jest rowniez szpitalem polowym, aby wszyscy, takze

9 Co i raz podnoszg sie gtosy z roznych kregow ustawodawczych, aby uchwali¢ prawo
zmuszajace spowiednika do wyjawienia sekretu spowiedzi.
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poranieni na froncie jakkolwiek ciezko, mieli nadzieje powrotu do Zycia
1 zdrowia, nawet jako inwalidzi!

W Swietle powyzszych rozwazan formuly rozgrzeszenia: ,,I ja ciebie
rozgrzeszam...”, spowiednik nie mozna wypowiadac bez przejecia, trwogi,
ale 1 wdzigcznoSci Bogu za okazane temu oto penitentowi mitosierdzie!
Kto je wypowiada? Spowiednik, ktory sam jest penitentem, ktory tez kle-
ka z drugiej strony kratek konfesjonatu, Swiadomy wlasnej niegodnosci,
utomnosci, grzesznosci, potrzeby przebaczenia! Ktoremu spowiednikowi
stuchajagcemu wyznan penitenta nie przychodza na mys§l stowa Piotra:
,OdejdZ ode mnie, Panie, bo jestem czlowiekiem grzesznym!” (Ek 5, 8)?
Ile pokory wymaga od spowiednika ta jedyna w Swiecie postuga, ktora
przychodzi mu petnié! Z pokora za$ najglebsza uczciwosé! Jezeli Chry-
stus wzigt na siebie nasze stabosci, jezeli w Jego ranach zadanych przez
grzech ludzi grzesznik znajduje uzdrowienie, to czy spowiednik moze
inaczej postrzegac swoja postuge niz lekarz operujacy pacjenta? Medrzec
Syrach zacheca: ,,Nie odsuwaj si¢ od placzacych /i smuc si¢ ze smucacy-
mi” (Syr 7, 34), tak samo §w. Pawel, kiedy pisal do Rzymian: ,,Weselcie
sie z tymi, ktorzy si¢ wesela, placzcie z tymi, ktorzy ptacza” (Rz 12, 15).
Kt6z zna lepiej Izy bolu i radoSci penitenta niz spowiednik?

*k *k *

Patrzac na obraz Rembrandta ,,Milosierny ojciec i marnotrawny syn”,
nie sposob nie zwrdci¢ uwagi na pewien szczegot — trepy ,,repatrianta”!
prawy przy lewej stopie, lewy przy prawej. To wizualizacja apogeum emocji
syna, ktory rzucit si¢ w wyciagnigte ramiona ojca, ten za$ przyciska go
do serca cata moca lewej reki meskiej i czuloScia matczynej prawej — bo
prawa dton ojca jest kobieca, a lewa meska! Symbolika tego obrazu jest
niezwykla! Mistrz z Lejdy uwzglednit tu przypisywany Bogu przez Bibli¢
antropomorfizm — ojcowska moc i matczyng czutos¢. Przy okazji nasuwa
si¢ tekst — by¢ moze inspiracja dla Rembrandta — wyrocznia proroka
Ozeasza: ,,Jakze ci¢ moge porzucié, Efraimie, i jak opusci€ ciebie, Izra-
elu? Jakze ci¢ moge réwnac z Adma i uczyni¢ podobnym do Seboim?
Moje serce na to si¢ wzdryga i rozpalaja si¢ moje wnetrznosci. Nie chee,
aby wybuchnat ptomiefi mego gniewu i Efraima juz wigcej nie zniszcze,
albowiem Bogiem jestem, nie czlowiekiem; poSrodku ciebie jestem Ja —
Swiety, i nie przychodze, zeby zatraca¢” (Oz 11, 8-9).

Wiele w tym tekScie bylo pytan retorycznych i zdah warunkowych, bo
tez tekst ten byt podyktowany przez problem z pierwszej linii waznoSci
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w Kosciele, bo to, co dotyczy zdrowia i zycia, nie moze nie by¢ najwaz-
niejsze. Rzecz w tym, jak dzisiaj jest postrzegany sakrament pojedna-
nia w KoSciele, przez wiernych i przez szafarzy. Czy chodzi o to, zeby
uczeszezajacy na katecheze mieli wpis w zeszyciku z kolejnej miesigcznej
spowiedzi? Zeby rodzice dziecka do chrztu, czy rodzice chrzestni, albo
nowozency okazali ,,dowdd” spowiedzi odbytej z tej okazji? Czy liczy sie
obowiazek corocznego przystapienia do sakramentéw swietych, jak naka-
zuje II przykazanie koScielne (zob. KKK, n. 2042; KPK, 989), czy chodzi
o przekonanie, ze powinienem odpowiedzie¢ Bogu, ktéry jako Ojciec
wzywa mnie do nawrdcenia i w swoim Synu objawia bezmiar mitosier-
dzia, inaczej mowiac — bezgranicznie Mu zalezy na szczeSciu i zbawieniu
cztowieka (1P 5, 7)? To tez zostato ukazane w przytoczonej przypowiesci
Sw. Lukasza: ,,A gdy byl jeszcze daleko, ujrzat go jego ojciec, wzruszyt si¢
glteboko; wybiegl naprzeciw niego, rzucil mu si¢ na szyje¢ i ucatowat go”%.
I do stug: ,,Przyniescie szybko najlepsza szate i ubierzcie go; dajcie mu tez
pierScien na reke i sandaty na nogi! PrzyprowadZcie utuczone cielg i za-
bijcie; bedziemy ucztowac i weseli€ sie, poniewaz ten syn mgj byt umarty,
a znow ozyl; zaginat, a odnalazt si¢” (Lk 15, 20.22-23). Mito$¢ przyzywa
mito$¢, poniewaz ze swej natury potrzebuje wspotrozmadwcy; aby moc si¢
objawi¢ 1 wypowiedzie¢ w pelni, potrzebuje Drugiego. Poruszat ten watek
$w. Bernard, komentujac Piesn nad pieSniami (zob. jego kazanie nr 83,
z Il czytania z Liturgii godzin na dzien jego wspomnienia). Z drugiej za$
strony, czy serce nawet najwickszego grzesznika moze pozostac obojetne
wobec tak wstrzasajacego dowodu mitoSci, ze Bog Syna swego dal, aby
cztowiek nie zginat, ale si¢ nawrdcit i zyt (J 3, 16-17)?

STRESZCZENIE

W klimacie postmodernistycznej rewizji wszystkiego co duchowe, wiedna jak
roSliny bez wody wartosci i praktyki religijne KoSciota katolickiego. Stad réwniez
kryzys sakramentow i sakramentaliow. Pierwsza ofiarg jest sakrament pojednania.
Wsréd przyczyn tego stanu rzeczy dwie wydajg si¢ oczywiste: pod§wiadomy lek
cztowieka przed prawda o sobie samym i nieznajomo$¢ istoty i sensu tego sakra-
mentu. Niniejszy artykut stara si¢ wskaza¢ pomoc na te drugg powazna bolaczke

20 Czasownik ,,wzruszyt si¢” (gr. esplagchnisthe) usituje oddac odczucia wtasciwe kobiecie
wzruszonej sytuacja budzaca lito$¢, wspotczucie, wzruszenie. Greckie splagchna, to hebr.
rahamim wnetrze, kobiece tono, miejsce, gdzie zaczyna si¢ droga cztowieka przez zycie, czas
iprzestrzen! Takze Chrystus wzruszat si¢ ,,do glebi” (Mt 9, 36; 14, 14; 15, 32; 20, 34; Mk 1, 41;
6,34;8,2;9,22; £k 7, 13; 15, 20).
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wierzacych. Remedium jest ,0sadzenie” sakramentu pojednania w kontekscie mi-
toci, w ktérg nowo ochrzczony jako wyznawca Jezusa, Syna Bozego i Odkupiciela
cztowieka, zostaje wyposazony na droge doczesnego Zycia razem z innymi cnotami
i darami. Otrzymujac biata szate odczytuje ja jako wezwanie do wiernoSci przywi-
lejowi dziecka Bozego. Na tle tego symbolu i zarazem imperatywu grzech, niewier-
no$¢ zobowigzaniom chrzcielnym, nalezy odczytaé nie tylko jako splamienie biatej
szaty, ale przede wszystkim jako zranienie mitosci, ktéra Bog obdarzyt cztowieka
w tajemnicy stworzenia i odkupienia. Bog jednak nie zostawit cztowieka samemu
sobie, lecz wyszedt mu naprzeciw z przebaczeniem. Przystgpienie do sakramentu
pojednania to uznanie swojej grzesznosci i powrot do przyjazni z Bogiem. W tym
ujeciu nawrdcenie jawi si¢ jako uznanie serca, ze popeito niesprawiedliwosé, bo
uwierzyto innej ,,mito$ci” niz ojcowska mito$¢ Stworcy. W przezyciu bélu i smutku
z jednej strony, a z drugiej wdziecznoSci za przebaczenie, nawracajgcy si¢ grzesznik
odczytuje pojednanie w sakramencie pokuty jako taske, dotkniecie reki Boskiego
Lekarza, ktory wybrat forme sakramentu, nawigzujac do praktyk pokutnych Starego
Testamentu, jako spos6b objawienia swojej ,,do kofica” mitosiernej MitoSci. Poniewaz
szafarz taski pojednania jest w identycznej kondycji penitenta, sakrament pojednania
moze by¢ postrzegany jako najbardziej ,,demokratyczny” sakrament. W rachunku
sumienia, tym pierwszym z warunkow sakramentu pojednania, nie moze zabraknaé
przypomnienia sobie i wyznania najpierw dowodow i $wiadectw ojcowskiej dobroci
Boga (confessio laudis), na ktora to mito$¢ odpowiedzia bylo dotychczasowe zycie
penitenta, czyli grzechy w ich bogatej palecie przejawdw (confessio vitae), wreszcie
jako dowdd nawrdcenia — podjecie programu zycia wedtug wskazan stowa Bozego
i nauczania Kosciota (confessio fidei).

Stowa kluczowe: sakrament pojednania, grzech, kryzys wiary, Kosciot, spowied-
nik, dotyk, prawda, taska, mitosierdzie.

SUMMARY

In the climate of postmodern revision of everything that is spiritual, reli-
gious values and practices of the Catholic Church are wilting like plants without
water. Thus also the crisis of sacraments and sacramentals. The first victim is
the sacrament of penance. Amongst the reasons for such a state of affairs there
are two issues that seem to be obvious: a subconscious fear of the truth about
oneself and an ignorance of this sacrament’s nature and meaning. This article
tries to show how one can help oneself with this serious believers’ problem. The
remedy is to put the sacrament into a context of love which a newly baptised, as
a follower of Jesus, the Son of God and the man’s Redeemer, is equipped with
for the way of an earthly life along with other virtues and gifts. Receiving a white
garment is considered as a call to a fidelity to privilege of being a God’s Child.
Against the background of that symbol and imperative at the same time, the sin,
infidelity to baptismal commitments should be considered not only as the white
garment’s staining but mainly as hurting the love that God gave a man in the

79



secret of creation and redemption. However, God did not leave a man alone, but
He came to meet and forgive him. The accession to the sacrament of penance is
a recognition of one’s sinfulness and return to friendship with God. In this view,
the conversion appears as a heart’s recognition that it committed an injustice and
believed some “love” different from the fatherly love of the Creator. On the one
hand, relieving pain and sorrow and on the other hand, being full of gratitude for
forgiveness, a recurrent sinner considers the reconciliation through sacramental
confession as a mercy, touching a hand of the Divine Doctor who chose that form
of sacrament, according to paenitentiales practices of the Old Testament as a way
of revelation His merciful love. Because the grace of reconciliation’s Stewart
is in the same state as a penitent, the sacrament of penance can be seen as the
most ‘democratic’ sacrament. In the examination of conscience, the first one of
the requirements of the sacrament of penance, there cannot be missed a recall
and confession evidences and testimonies of God’s fatherly goodness (confessio
laudis); the answer for that love is the penitent’s former life, so his sins in their
wide range of expressions (confessio vitae) and finally, as a proof of conversion —
taking up a life program according to the indications of God’s word and Church
teachings (confessio fidei).

Key words: sacrament of penance, sin, crisis of faith, Church, confessor, touch,
truth, grace, mercy.
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DIO ESISTE PERCHE IL PADRE ESISTE
L’ontologia della Persona in Joannis Zizioulas

Durante una delle lezioni sulla dottrina trinitaria nella teologia
ortodossa contemporanea mi sono molto dilungato a parlare di Sergej
Bulgakov. Dopo la lezione ¢ venuto da me uno studente ortodosso € mi ha
rimproverato di essermi soffermato troppo su Bulgakov, che — secondo lui
—non puo essere considerato un rappresentante della trinitaria ortodossa,
anzi, alcune delle sue posizioni sarebbero, addirittura, piuttosto eretiche.
Gli ho chiesto, allora, chi potesse essere il rappresentante dell’approccio
ortodosso oggi. «Zizioulas» — ha risposto subito lo studente. Si tratta
di Joannis Zizioulas, nato nel 1931, metropolita titolare di Pergamon.
Yannis Spiteris, nel suo saggio sulla dottrina trinitaria nella teologia
ortodossa, indica le caratteristiche principali di tale disciplina teologica
ed afferma: «Per presentare questo insegnamento [...] abbiamo preferito
sintetizzare il pensiero di Joannis Zizioulas, perché ci sembra che egli
meglio di tutti sia riuscito a dargli consistenza sistematica»'. Yves Congar,
invece, ha scritto: «Zizioulas ¢ uno dei piu originali e profondi teologi
della nostra epoca»?. In questo saggio, allora, desideriamo presentare la

DARIUSZ KOWALCZYK - gesuita polacco, ¢ nato nel 1963 a Mifisk Mazowiecki.
Dal 1998 al 2003 ¢ stato docente della Pontificia Facolta di Teologia a Varsavia. Dal
2003 al 2009 provinciale della Provincia dei gesuiti Polonia Maioris et Mazoviae. Presso
la Pontificia Universita Gregoriana, ¢ docente dal 2010 e professore straordinario dal
2013 della Facolta di Teologia, di cui & stato anche Decano dal 2013 al 2019. E docente
di teologia dogmatica; kowalczyk@unigre.it.

Y. Spiteris, «La dottrina trinitaria nella teologia ortodossa», in: Trinita in contesto,
ed. A. Amato, Roma 1994, p. 45-69.

2Y. Congar, «Bulletin d’ecclésiologie», in: Reveue des Sciences Philosophiques et
Théologiques, 66(1982), p. 88.
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particolare comprensione che ci propone il Metropolita della monarchia
radicale della Persona del Padre. Sembra, infatti, essere questo ’aspetto
fondamentale non soltanto della sua riflessione trinitaria ma anche di
tutto il suo teologare.

Dal cosmo alla persona

Secondo Zizioulas, il pensiero greco antico ¢ fondamentalmente
monista e a-personale. La persona, in quanto un’aggiunta all’essere, non
fa parte dell’ontologia greca, poiché la particolarita e la pluralita non
possono costituire ’Essere assoluto che deve essere un’unita monistica.
La pluralita, dunque, sarebbe sempre derivativa e non causativa’. Tomas
§pidlik, invece, fa notare che, verso la fine dell’antichita greco-romana,
la filosofia ha messo tutti gli déi nei rami di una «religione cosmica»,
al centro della quale non sta la volonta di una divinita personale ma la
legge immutabile del cosmo*. Papa Benedetto X VI esprime un pensiero
simile: «II Divino veniva visto in vari modi nelle forze cosmiche, ma un
Dio che si potesse pregare non esisteva». Ed aggiunge: «Paolo illustra la
problematica essenziale della religione di allora in modo assolutamente
appropriato, quando contrappone alla vita “secondo Cristo” una vita
sotto la signoria degli “elementi del cosmo” (Col 2, 8)»°.

Nel platonismo ogni cosa individuale e concreta trova — dice Ziziou-
las — il suo ultimo fondamento in un’idea astratta. Nell’aristotelismo,
invece, alle cose concrete ed individuali manca la prospettiva della vita
eterna. L’anima umana, nel platonismo, non ¢ legata per sempre ad un
uomo concreto. Nell’aristotelismo — al contrario — 'anima non esiste
senza il corpo, cio¢ senza I'uomo concreto. Pertanto i Greci antichi non
poterono creare una vera ontologia di persona’. L’armonia del cosmo
a-personale costituiva I'ultimo punto di riferimento, anche per gli déi.
In questo cosmo, che «girava» secondo le leggi eterne, il destino dell’'uo-
mo non poteva essere altro che tragico. Non a caso il concetto greco di
persona (présopon) venne usato nel contesto del teatro e della tragedia
greca. Esso rimanda a «cio che cade sotto gli occhi», «cio che si vede»
e significa, dunque, anche «faccia», «volto», «aspetto», intendendo, cosi,

3Cfr.J. Zizioulas, L’essere ecclesiale, Magnano (BI) 2007, p. 24.
4 Cfr. T. Spidlik, Noi nella Trinita, Roma 2000, p. 11.
>Benedetto XVI, Enciclica Spe salvi, 2007, n. 5.

8 Cfr. Zizioulas, Lessere ecclesiale, p. 25.
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prima la figura dell'uvomo ed, in seguito, la maschera, il ruolo dell’attore,
il personaggio interpretato, I'individuo’. Secondo Zizioulas, «proprio
a teatro 'uomo tenta di divenire una persona, di affermarsi in tutta la
sua statura di fronte a questa unita armoniosa impostagli come necessita
logica e morale. Qui lotta contro gli déi e il destino...»%. In questo modo
il concetto di «présopon» acquista un po’ la dimensione di liberta e di
individuo irrepetibile. Nel mondo antico romano, invece, il concetto
latino di «persona» ¢ stato adoperato soprattutto nel contesto sociale
e legale. Ziziuolas — facendo un aggancio al teatro greco — fa notare
che per i Romani «il termine “persona” indica il ruolo impersonato sia
a teatro sia nella vita sociale»’. Di conseguenza, I'identita di un uomo
concreto, che lo differenzia da un altro uomo, viene costituita, prima
di tutto, dallo stato che organizza la vita sociale. Tale comprensione,
ovviamente, non ha niente a che fare con una ontologia di persona. Nel
mondo greco-romano la dimensione personale non poteva essere iden-
tificata con ’essenza della realta. L’essere piu profondo dell'uomo non
era la persona ma si riferiva, piuttosto, ad un fondamento ontologico
a-personale, cio¢ all’ordine del cosmo.

Per poter cambiare la visione degli antichi Greci e Romani ci vo-
levano — come fa notare Zizioulas — due cose: 1. Sorpassare la visione
cosmologica e liberare 'uomo da un determinismo ontologico; 2. Pro-
porre un’ontologia in grado di unire la persona con I’essere durabile
dell’'uomo, cio¢ con la sua assoluta identita '°. Il primo passo ¢ stato fatto
grazie alla visione biblica dell’'universo. Il mondo non ¢ ontologicamente
necessario ma viene creato da Dio, perché Dio lo vuole!'!. Invece, la nuova

7 Cfr. A. Milano, Persona in teologia. Alle origini del significato di persona nel cristia-
nesimo antico, Roma 1996, p. 53-54.

8 Zizioulas, L’essere ecclesiale, p. 28.

? Ibidem, p. 30.

10 Tbidem, p. 32.

' La liberazione cristiana dell’'uomo dal determinismo ontologico ¢ stata descritta da
Benedetto XVI nell’enciclica sulla speranza: «In questa prospettiva un testo di san Gregorio
Nazianzeno puo essere illuminante. Egli dice che nel momento in cui i magi guidati dalla
stella adorarono il nuovo re Cristo, giunse la fine dell’astrologia, perché ormai le stelle girano
secondo l'orbita determinata da Cristo. Di fatto, in questa scena ¢ capovolta la concezione
del mondo di allora che, in modo diverso, ¢ nuovamente in auge anche oggi. Non sono gli
elementi del cosmo, le leggi della materia che in definitiva governano il mondo e 'uomo, ma
un Dio personale governa le stelle, cioé 'universo; non le leggi della materia e dell’evoluzione
sono I'ultima istanza, ma ragione, volonta, amore — una Persona. E se conosciamo questa
Persona e Lei conosce noi, allora veramente I'inesorabile potere degli elementi materiali non
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ontologia della persona ¢ stata formulata dai Padri greci, soprattutto dai
Cappadoci, che, riflettendo sul mistero trinitario di Dio, hanno separato
il concetto di «ipostasi» da quello di «sostanza» e I’hanno identificato
con il concetto di «persona». Con questa identificazione il concetto di
«persona» comincia ad assumere il peso ontologico che gli mancava,
anche se gia Tertulliano parlava di una substantia e tres personae in Dio
ed Ippolito di Roma applicava il termine «présopon» al Padre e al Figlio.
Zizioulas vede qui una vera «rivoluzione copernicana» che libera il con-
cetto di «persona» dall’imperialismo e dall'impersonalismo dell’essenza
e descrive la «persona» non piu come un’aggiunta all’essere ma come
un elemento costitutivo dell’essere, il suo principio e la sua causa'?. La
persona, dunque, non ¢ piu qualcosa di sovrapposto all’essere ma ¢ I'i-
postasi dell’essere. Nessuna sostanza esiste senza un modo di esistere,
senza ipostasi. Ovviamente, dall’altro lato, nessuna ipostasi esiste senza
una sostanza, anzi, ¢ I'ipostasi, la persona che costituisce il principio
dell’essere, non il contrario.

Abbiamo gia menzionato come, nella visione biblica, il mondo non
¢ considerato una emanazione necessaria della sostanza divina ma il frutto
dell’atto libero e personale di Dio. Zizioulas mette in rilievo il fatto che
questa dottrina trova il suo fondamento nella rivoluzione personalista
compiuta dai Cappadoci. Se, infatti, il principio in Dio ¢ la persona, I'i-
postasi, allora, "'universo ¢ un risultato della liberta personale e non di
una necessita ontologica di sostanza. Se la caratteristica principale della
persona ¢ la liberta, allora, il Dio personale chiama le cose all’esistenza
agendo in modo libero.

La liberta del Padre - il principio della Trinita

Zizioulas sottolinea che — seguendo i Padri greci — si dovrebbe dire
che non soltanto I’esistenza dell’universo ¢ radicata nella liberta ma
I’essere stesso di Dio va identificato con la persona, cio¢ con la liberta. 11
teologo ortodosso si oppone a tutte quelle interpretazioni che, in qualche
modo, ritornano al pensiero che il principio ontologico di Dio consiste

¢ piu l'ultima istanza; allora non siamo schiavi dell’'universo e delle sue leggi, allora siamo
liberi. Una tale consapevolezza ha determinato nell’antichita gli spiriti schietti in ricerca.
1l cielo non ¢ vuoto. La vita non ¢ un semplice prodotto delle leggi e della casualita della
materia, ma in tutto e contemporaneamente al di sopra di tutto c’¢ una volonta personale,
¢’¢ uno Spirito che in Gesu si ¢ rivelato come Amore» (Spe salvi, n. 5).

2 Cfr. Y. Spiteris, La teologia ortodossa neo-greca, Bologna 1992, p. 382.
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nella sua assoluta e necessaria sostanza. Il «principio», la «causa» della
vita divina consiste — secondo lui — «nell’ipostasi, cio¢ nella persona del
Padre. Il Dio unico non ¢ la sostanza unica ma il Padre, che ¢ la “causa”
(aitia) della generazione del Figlio e della processione dello Spirito»'3.
Per Zizoulas, la parola «Dio» non si riferisce ad una ontologia della
necessita o ad un semplice fatto, cio¢, che all’essenza divina appartiene
la sua esistenza:

A

Dio, in quanto Padre e non in quanto sostanza, per il fatto che “¢”,
conferma eternamente la sua libera volonta di esistere. [...] Se Dio esi-
ste, ¢ perché il Padre esiste [sott. pr.], colui cio¢ che per amore
e liberamente genera il Figlio ed effonde lo Spirito. Cosi Dio come persona
—l'ipostasi del Padre — fa si che la sostanza divina sia cio che essa ¢: il Dio
Uno. Questo punto ¢ assolutamente capitale [...]. La sostanza non esiste
mai nuda (ghymné), cio¢ senza ipostasi, senza modalita di esistenza (trépos
hypdrxeos). E di conseguenza I'unica sostanza divina ¢ I’essere di Dio, unica-
mente perché essa possiede queste tre modalita di esistenza, che non deve
a se stessa ma a una persona: il Padre. Al di fuori della Trinita, Dio, cio¢ la
sostanza divina, non esiste; infatti il principio ontologico di Dio ¢ il Padre'.

La liberta umana viene spesso compresa come potenza di scegliere tra
diverse possibilita, ma 'uomo, in quanto creato, — mette in rilievo Ziziou-
las — non sceglie liberamente il suo esistere; egli puo soltanto accettare
o negare, confermare come fosse un dato di fatto oppure rigettare. La
negazione della propria esistenza, pero, porta alla morte e, come tale, non
costituisce un atto di liberta. Soltanto I’ente increato, che non ¢ legato
da nessuna necessita, nemmeno dalla necessita dell’esistere, ¢ libero nel
senso assoluto. La liberta assoluta ¢ cio che noi chiamiamo «Dio». Ma
questa liberta non ¢ radicata nella sostanza divina quanto nella persona
del Padre che trascende le necessita ontologiche della sostanza, gene-
rando il Figlio e facendo procedere lo Spirito. La comunione trinitaria
dell’amore non ¢ il risultato di un’estasi necessaria della natura divina
ma della volonta del Padre.

Zizioulas fa notare che tali questioni potrebbero sembrare troppo
astratte, senza un legame con la vita dei fedeli, ma, di fatto, esse rivestono
un significato importante per 'nvomo. La comprensione della liberta di
Dio ci permette di comprendere piu profondamente la nostra vocazione

B Zizioulas, L'essere ecclesiale, p. 39.
4 Ibidem, p. 40.
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e le nostre potenzialita. Il teologo ortodosso afferma che se la causa della
liberta assoluta si trovasse nella natura divina increata, questo signifi-
cherebbe anche che la liberta umana ¢ racchiusa nei rami della nostra
natura e, di conseguenza, 'uvomo non potra mai diventare veramente
libero, cioe¢, una persona vera. Ma se la causa della liberta assoluta sta
nelle modalita personali di Dio e non nella sua essenza, allora 'uomo —
nonostante il suo essere creato — puo sperare di divenire autenticamente,
ovvero, «divinamente» libero. Infatti, si tratta della liberta che sorpassa
i limiti della natura creata e va verso il modo di essere di Dio. I Padri
parlavano di thedsis, cioe¢ della divinizzazione dell'uomo. Zizioulas scrive:
«Lathedsis € senza senso se non ha a che fare con la liberazione dell'uomo
dalla priorita della sostanza sulla persona»'. Invece, se la persona ha il
primato ontologico sull’ousia, allora c’¢ speranza per 'uomo di arrivare
alla liberta vera. Se il divino riguardasse, prima di tutto, la questione della
sostanza necessaria, immutabile ed eterna, allora la divinizzazione della
persona umana non sarebbe possibile, ergo, la dottrina di Dio perderebbe
la sua importanza per I'uomo.

Zizioulas vede la comunione del Padre, del Figlio e dello Spirito
Santo come un evento eterno della liberta del Padre che, dall’eternita,
vuole generare il Figlio e spirare lo Spirito. Questo vuol dire che il Padre
—essendo assolutamente libero — poteva non voler far procedere le altre
due persone divine? Sembra che, seguendo la pista del nostro teologo, si
debba dire di si, ma tale risposta ci porterebbe delle grosse difficolta nel
campo della dottrina cristiana di Dio. Una di esse riguarda il rischio di
compromettere la piena divinita del Figlio e dello Spirito. La riflessione
di Zizioulas punta molto sulla liberta del Padre e questo pensiero ¢ vera-
mente attraente. Cosa dire, pero, sulla liberta del Figlio e dello Spirito?
Da sempre voluti dal Padre, sono anch’Essi assolutamente liberi come
Lui? Il teologo cerca di uscire da queste aporie affermando che «I’'unico
esercizio ontologicamente possibile della liberta ¢ ’'amore»'°. Infatti, «la
liberta non ¢ semplicemente “libero arbitrio”»", cio¢ il suo nucleo non
consiste nella semplice scelta tra le diverse possibilita. La liberta della
persona, di cui sta parlando il nostro autore, ¢ la «liberta di essere altro»

51. Zizioulas, L'uno e i molti. Saggi su Dio, l'uomo, la Chiesa e il mondo di oggi,
Roma 2018, p. 12.

16Tdem, L’essere ecclesiale, p. 44.
7T1dem, Comunione e alterita, Roma 2016, p. 13.
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e, nello stesso tempo, «la liberta di essere semplicemente se stessa»'®.
La persona, pero, non puo esistere come un «io» solitario. Nemmeno il
Dio Padre. Egli vuole da sempre generare il Figlio e spirare lo Spirito
ma questo significa che Egli da sempre desidera essere se stesso, ciog il
Padre, e vuole anche essere altro. In questo modo il mistero dell’alterita
in Dio fa si che la monarchia della liberta del Padre non diminuisca la
liberta e la divinita degli altri Due.

La liberta e I’alterita in Dio

Nel sentiero del pensiero contemporaneo la categoria dell’alterita
¢ divenuta molto importante. Si parla, infatti, di filosofia dell’Altro. Il suo
piu grande esponente puo essere considerato, senza alcun dubbio, Em-
manuel Lévinas, a cui Zizioulas si riferisce nei suoi testi. Il nostro autore
rileva come I’essenza del peccato consista nel voler realizzare se stessi, il
proprio «io», «attraverso il rifiuto e non I'accettazione dell’Altro». Non
puo esserci, pero, un «io» senza un «altro». Non ¢’¢ comunione senza
alterita. Ci sarebbe solo una monade solitaria e totalizzante. Pertanto,
come sottolinea Zizioulas, I'alterita ¢ fondamentale per capire 'uvomo
e la Chiesa ma prima del livello antropologico e di quello ecclesiologico,
bisogna tener conto della prospettiva teologica. La categoria dell’alterita
¢, infatti, indispensabile per la dottrina trinitaria. Non c’¢ unita senza
alterita. Non c’¢ ’'Uno senza I’Altro.

I1 nostro autore afferma, inoltre, che in Dio I’alterita non viene
dopo I'unita ma ¢ costitutiva di essa. L’unita divina non ¢ salvaguardata
dall’unica sostanza ma dalla monarchia del Padre, mentre I'alterita non
¢ una conseguenza della sostanza, che viene perfettamente condivisa
dai Tre, ma trova il suo eterno fondamento nel Padre. Zizioulas scrive:
«Se lalterita deve essere primariamente ontologica, I'uno in Dio deve
essere una persona e non una sostanza»?. Perché? Il teologo ortodosso
spiega che la sostanza divina, per definizione, costituisce una categoria
monistica: non puo avere accanto un’altra sostanza divina. Invece, una
persona, cio¢ il Padre, — al contrario — non puo esistere senza un Altro.
Se il principio ontologico (arché) fosse in Dio I'unica sostanza, allora non
si potrebbe dire che I’alterita ¢ ontologicamente costitutiva e primaria.

18 Ibidem, p. 11.
Y Ibidem, p. 2.
2 Ibidem, p. 40.
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Se, invece, volessimo attribuire il principio ontologico in Dio a tutti
e Tre simultaneamente si rischierebbe di perdere I'Uno e rimanere
solo con i Molti. Oppure I’'Uno dovrebbe essere ridotto alla comunio-
ne semplicemente voluta dai Tre. Non aiuta — secondo Zizioulas — nel
risolvere la questione, neanche vedere 'arche divino in una «Triunita»
dove da sempre c’¢ I'unita e I’alterita*’. Anzi, tale concetto, la «Iriunita»,
non essendo né una delle tre Persone, né la sostanza, complicherebbe
inutilmente la riflessione trinitaria. Solo la monarchia del Padre — insi-
ste il nostro autore — permette di capire 'Uno e I’Altro, cio¢ i Molti, in
Dio. Leggiamo: «La monarchia ontologica del Padre, cio¢ di un essere
relazionale, e Pattribuzione a Lui della causalita ontologica, servono per
salvaguardare la coincidenza dell’Uno e dei Molti nell’essere divino,
una coincidenza che innalza alterita allo stato primario dell’essere senza
distruggere la sua unita e unicita»*.

L’alterita, che trova il suo fondamento nel Padre, va insieme all’idea
della liberta di Dio. Anzi, ’alterita e la liberta si condizionano a vicen-
da. L’alterita puo essere riconosciuta ed accettata solo liberamente e la
liberta non si realizza se non di fronte all’altro. Zizioulas non vuole par-
lare dell’essere divino come di un essere logicamente necessario, cioe
automaticamente auto-esplicabile. Egli non accetta la morta tautologia
del divino auto-esistente, cio¢ I’affermazione che Dio esiste perché esiste
oppure perché deve esistere®. L’essere divino si spiega, invece, con il
volere libero del Padre, che ¢ 'Uno dei Molti e, nello stesso tempo, Uno
dei Molti. In tale prospettiva la generazione del Figlio e la processione
dello Spirito non sono necessarie ma Essi sono da sempre voluti ed amati
dal Padre come ‘Altri’. Se I’essere divino ¢ logicamente necessario, «né
alterita, né liberta avrebbero alcun ruolo primario da giocare»* in Dio. Si
impone, a questo punto, di nuovo la domanda che abbiamo gia toccato: Se

2 1 nostro autore, Zizioulas, evidentemente sta discutendo qui, tra I’altro, con Sergej
Bulgakov, anche se nel suo testo non si riferisce a lui esplicitamente. Bulgakov, infatti, scrive
per esempio: «La scolastica cattolica si ¢ posta il compito sbagliato — posizione che in parte
ha anche contagiato la teologia ortodossa — di fondare le singole ipostasi attraverso le loro
differenze reciproche e le loro relazioni ipostatiche. Intanto, ¢ sbagliato porsi un tale compito,
perché la triipostaticita ¢ radicata nella natura del Soggetto Assoluto stesso, € non necessita
per nulla di una motivazione concreta» (S. Bulgakov, «Capitoli sulla Trinitarieta», in:
P. Coda, Sergej Bulgakov, 2003, p. 91).

2 Zizioulas, Comunione e alterita, p. 40.

B Cfr. idem, L’uno e i molti, p. 12.

#1dem, Comunione e alterita, p. 41.
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Dio non ¢ logicamente necessario ma voluto e causato dal Padre, allora
potrebbe non esistere cosi come di fatto ¢? Secondo Zizioulas non dob-
biamo pensare che la contingenza sia ’alternativa alla necessita, ovvero,
se Dio non ¢ necessario, allora ¢ contingente. L’essere di Dio, infatti,
non ¢ contingente e questo «non significa automaticamente che non sia
attribuibile alla liberta»®. La generazione e la processione non sono
necessarie in quanto volute eternamente dal Padre ma questo non vuol
dire che siano contingenti. L’idea di Dio che da sempre ritrova se stesso
come un essere necessario porta con sé dei problemi imbarazzanti. Se,
infatti, Dio ¢ amore, Egli deve essere anche pienamente libero. L’Amore
necessario sembra costituire una contraddizione, percio Zizioulas afferma
che la teologia occidentale «corre il pericolo di non saper apprezzare il
ruolo costitutivo che la liberta e I’alterita giocano nell’unicita di Dio»?.

Il Padre, il Figlio e lo Spirito non sono soltanto un po’ differenti, come
se la loro perfetta unita dovesse diminuire I’alterita. Al contrario, anche
Ialterita in Dio ¢ perfetta ed assoluta. Essa ¢ ontologica, non psicologica,
né morale. Il Padre ¢ assolutamente altro dal Figlio e dallo Spirito, il Figlio
¢ assolutamente altro dallo Spirito e cosi via. Questo ¢ dovuto al fatto che la
loro alterita non riguarda la differenza tra le qualita naturali ma si riferisce
alla differenza delle relazioni. Pertanto, I’altro non puo diventare me ed
io non potro mai diventare I’altro. Le persone — come diceva Riccardo di
San Vittore — sono totalmente incomunicabili?’. Nessuna Persona divina,
pero, ¢ pensabile senza le Altre. L’identita personale non ¢ possibile senza
Ialterita. Confermando liberamente I’altro, la persona conferma se stessa.
Allora, la liberta non ¢ contro I’altro o malgrado I’altro, né ¢ liberta dall’al-
tro, ma ¢ per I'altro. «La liberta diventa cosi — scrive Zizioulas — identica
all’amore»?. Dio ¢ amore perché ¢ liberta per I’Altro e liberta di essere
Altro. Ma questo amore, basato sulla liberta e sull’alterita, ha il suo prin-
cipio (ovviamente non in senso cronologico) che ¢ il Padre. Se volessimo
vedere tale principio, ripete il Metropolita, nella comunita trinitaria, in
una Tripersonalita ecc., aboliremmo l'idea, basata sui dati biblici, della
derivazione ontologica nell’essere divino. Zizioulas si riferisce qui a Lévi-
nas ed afferma che in questo caso «I’essere divino acquisterebbe [...] il

% Ibidem.
2 Ibidem.

7 Riccardo di San Vittore, De Trinitate, IV, 22: «Fortassis dicere poterimus quod
persona divina sit divinae naturae incommunicabilis existentia».

®Zizioulas, Comunione e alterita, p. 11.
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carattere di una ontologia “panoramica”, in cui il particolare Altro non
¢ la realta primaria. In questo caso, Ialterita — le persone della Trinita —
non deriva da un particolare Altro, ma ¢ essa stessa I'ultima spiegazione
di sé»%. Torniamo, cosi, alla questione sopramenzionata, di fondamentale
importanza per capire il pensiero del nostro teologo.

Cercare il fondamento dell’amore trinitario in una realta altra dalla
persona del Padre, cio¢ nella sostanza o nella comunita, nella triunita
o tripersonalita ecc, toglie — avverte Zizioulas — ogni significato ontologico
all’espressione che ritroviamo nella Bibbia e, poi, nel Credo niceno-costan-
tinopolitano: «dal Padre». A questo punto le persone divine non derivano
da nessun Altro, ma la loro co-emergenza e co-esistenza (comunione)
costituiscono la realta primaria. L’unita e anche I’alterita consisterebbero
nell’inter-relazionalita dentro I'unica sostanza. Tale concezione ¢, per
il nostro autore, «un grande sbaglio»*. Se I'unico Dio, il fondamento
dell’unita e dell’alterita, non ¢ una persona particolare, cio¢ il Padre, allo-
ra non potremmo neanche rivolgerci, nella preghiera, al Dio uno. Anzi,
I'unico Dio sarebbe messo fuori dalla nostra invocazione. La riflessione
sul monoteismo trinitario deve seguire la lex orandi che ci dimostra come
le preghiere eucaristiche siano sempre rivolte al Padre. Percio, non ¢ suf-
ficiente rendere la Trinita, la Tripersonalita o la Triunita ontologicamente
primaria. La teologia trinitaria deve spiegare I'unicita e I’alterita in Dio,
indicare, cio¢, come il Padre, il Figlio e lo Spirito siano perfettamente uniti
e perfettamente altri. L’unica spiegazione coerente, dal punto di vista
biblico e teologico, resta la persona del Padre. Zizioulas, allora, conclude:

Ora, parlare al (o del) Dio uno — il Padre e alla Santa Trinita allo stesso
tempo non implica una contraddizione, perché il Padre indica un’ipostasi
particolare che ¢ “altra”, mentre ¢ relazionale, cio¢ inconcepibile senza la
sua unita con le “altre” persone divine. Il Dio uno e il Dio triuno sono cosi
concepiti simultaneamente non grazie ad una relazionalita impersonale o alla
“Triunita”, ma ad una ipostasi che ¢ allo stesso tempo particolare e rela-
zionale. L’alterita e la particolarita del Padre non assoggettano o negano,
ma al contrario affermano la particolarita e I'integrita dei diversi “altri”,
dal momento che Egli ¢ la loro origine libera e amante, dal quale “deriva
agli Esseri che sono uguali ’essere uguali a Lui e I'esistere” [Gregorio do
Nazianzo, Or, 40, 43]».

¥ Ibidem, p. 155.
3 Ibidem, p. 157.
3 Tbidem, p. 158.

90



Il fascino di tale pensiero risiede, dunque, proprio nel far intuire
'ipostasi altra e, insieme, relazionale della Persona del Padre.

11 Padre come causa

Lo stesso Zizioulas ammette che, forse, 'aspetto piu controverso
della sua teologia trinitaria risieda proprio nel puntare sull’idea della
Persona del Padre come causa della Trinita*’. La questione in ballo
non riguarderebbe solo il principio della Trinita e se sia esso la Persona
o ’essenza divina. Dovremmo, invece, prima di tutto, chiederci se e che
senso ha parlare di causa in riferimento a Dio*. Il nostro autore, pero
— come abbiamo visto — non accetta I'affermazione che Dio, in quanto
necessario, ¢ come ¢&. Tale approccio, infatti, comprometterebbe la liberta
assoluta di Dio. Di conseguenza, si puo dire che il principio di Dio ¢ il
Padre, come attesta la frase-chiave gia riportata: «Se Dio esiste, ¢ perché
il Padre esiste»*. La causalita sarebbe, in Zizioulas, in funzione della
liberta divina.

Il teologo ortodosso ¢ ben consapevole delle critiche che gli vengono
rivolte. Una di esse sostiene che egli tratti della Persona del Padre senza
fare nessun riferimento all’essenza divina, come se la volonta della Per-
sona precedesse 'essenza divina. Secondo Zizioulas, tale accusa ¢ una
grave distorsione della sua posizione poiché egli, in diversi modi, ha
sottolineato come «la persona non puo essere concepita senza ’essenza
e [...] 'essenza di Dio non puo essere compresa allo “stato puro”, senza
la persona»®. L’autore fa notare, inoltre, che i Cappadoci indicavano il
Padre come I'unica causa della Trinita proprio per evitare 'identifica-
zione dell’essenza divina con la Persona del Padre. Tale identificazione
metterebbe in dubbio — come lo facevano gli eunomiani — la consustan-

32Cfr. Zizioulas, L’'uno e i molti, p. 24.

33 Per esempio il sopramenzionato Sergej Bulgakov si opponeva fortemente a introdurre
il concetto di «causa» all'interno della Trinita: «la nozione di causalita e di origine applicata
alla santissima Trinita ¢ non soltanto il prodotto di un’astrazione, ma altresi di un’ipnosi
secolare (soprattutto nella Chiesa latina). [...] il Padre nelle sue relazioni con il Figlio e lo
Spirito Santo non puo essere definito come autore o come causa» (S. Bulgakov, Il Parac-
lito, Bologna 2012, p. 114). I concetti di «causa» e di «essere causato», riferiti alla Trinita,
sembrano portare inevitabilmente a una forma di subordinazionismo. Zizioulas, pero, cerca
di dimostrare che le cose stanno diversamente. Solo partendo dalla Persona del Padre si puo
dimostrare I'uguaglianza tra i Tre.

#Zizioulas, L'essere ecclesiale, p. 40.

3 Tdem, L'uno e i molti, p. 24.
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zialita del Figlio*. Se poi — come troviamo nella Bibbia — Dio ¢ il Padre,
allora non puo esistere Dio senza il Figlio, perché non c’¢ il Padre senza
il Figlio. Invece, se Dio viene identificato con I’essenza di Dio, ci allon-
taneremmo vistosamente dalle affermazioni scritturistiche, come p.es.:
«Benedetto sia Dio, Padre del Signore nostro Gesu Cristo» (Ef 1, 3). In
piu, non saremmo in grado di vedere, in modo chiaro, il passaggio da Dio
come essenza divina alle due e, poi, alle tre Persone, cio¢, non potremmo
spiegare il movimento eterno dall’uno ai tre. L’ontologia della Persona,
secondo Zizioulas, ¢ lontana dal personalismo filosofico. D’altronde, le
idee del personalismo inteso come relazione «io-tu» 0 come comunio-
ne non bastano per fondare la dottrina trinitaria che ha il suo sviluppo
a partire dal Padre, Dio onnipotente.

Allora, «il Padre ¢ I'unica arché personale in Dio»*” ma l'arché
personale implica un movimento — da Persona a Persona. E questo mo-
vimento eterno la generazione del Figlio e la processione dello Spirito.
Il Padre causa eternamente, cio¢ prima e fuori del tempo, le altre due
Persone. I Cappadoci, infatti, dimostrarono come il concetto di causa
non sia necessariamente legato al tempo. La causalita ¢ personale, pa-
terna (non sostanzialista), allora non necessaria ma libera e amorevole.
Se, invece, la causalita si realizzasse a livello dell’essenza, difficilmente
— come abbiamo gia notato — si potrebbe parlare di amore e di liberta
nella vita intratrinitaria. Secondo Zizioulas furono i Cappadoci a modi-
ficare il Credo di Nicea e a parlare al Concilio di Costantinopoli (381)
non della generazione «dalla sostanza del Padre» ma «dal Padre». In
questo modo «i Cappadoci hanno introdotto la liberta nell’ontologia»™.
Se volessimo vedere la causa della generazione del Figlio nell’ousia del
Padre, dovremmo dire che la generazione era necessaria per il Padre.
Cosi dicevano gli ariani, respinti da sant’Atanasio, che sosteneva che il
Padre aveva generato il Figlio volontariamente e liberamente. Zizioulas,

% John G.F. Wilks spiega: «It was the teaching of Eunomius that raised the issue of
cause (the question of how the Son and the Spirit came to be). His understanding of the
word ‘Ungenerate’ (as applied to the Father) was that ‘God is from no one’ and that it was
the property of the ousia. God is himself uncaused, but the cause of everything else which
has come into being. Hence, since the Son has been generated from the Father he must
be of a different ousia, and therefore the Son and Spirit ontologically subordinate to the
Father» (J.G.E Wilks, «The Trinitarian Ontology of John Zizioulas», in: Vox Evangelica,
25(1995), p. 72.

% Zizioulas, Comunione e alterita, p. 137.

¥ Ibidem, p. 138.
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pero, fa notare che I’accusa mossa dagli ariani era logicamente giustificata
mentre sant’Atanasio non riusci a spiegare come la generazione causa-
ta dall’ousia potesse essere veramente libera. Infatti, soltanto a livello
personale, e non in quello essenziale, si poteva rispondere pienamente
agli ariani.

L’identificazione della causa della Trinita con la volonta eterna del
Padre implica la questione della volonta in Dio. Non possiamo dire
che nella Trinita ci sono tre diverse volonta o che ce ne sia una sola,
cio¢ quella del Padre. Questa via ci condurrebbe verso un triteismo
o un subordinazionismo. Zizioulas si riferisce a Gregorio di Nazianzo
che distingue il «volere» (comune alle tre Persone) dal «volente» (una
Persona che vuole), il cui unico volere, la volonta divina «non emerge
automaticamente e spontaneamente come da se stesso, ma ha origine da
una persona, ciog¢ il Padre, “il volente”»*. Pertanto, la volonta comune in
Dio ha il suo inizio nel Padre volente ma appartiene non alla paternita
quanto all’essenza. In questo modo Dio Padre ¢ libero di essere se stesso,
cio¢ di essere il Padre. Alla domanda che nasce qui nuovamente, ossia in
che senso sono liberi di essere se stessi il Figlio e lo Spirito, potremmo
rispondere, insieme al nostro autore, che la seconda e la terza Persona
non esistono prima (né cronologicamente, né logicamente) della relazione
con il Padre. Di conseguenza, il Padre non impone se stesso come Padre
ma li costituisce da sempre. La loro eterna esistenza viene eternamente
costituita dalle relazioni volute liberamente e non accidentalmente dal
Padre. In Dio I'individualita non viene prima della relazionalita, come
avviene nel mondo umano. Il Padre vuole eternamente il Figlio e lo
Spirito, cosi il Figlio, rispondendo, desidera eternamente il Padre e lo
Spirito, e lo Spirito conferma eternamente se stesso confermando il Padre
e il Figlio. Tutte e tre le Persone sono “volenti” e libere ma la volonta
e la liberta hanno il loro principio personale che ¢ il Padre.

Si ritorna ancora, di nuovo, alla quaestio gia vista e toccata da diversi
lati. Vedere nella Persona del Padre 'arche (la causa) della comunita
trinitaria non indebolisce la posizione del Figlio e del Padre, compro-
mettendo, di conseguenza, il concetto della comunita divina? Se non c’¢
il Padre senza il Figlio e non c’¢ la relazione tra il Padre e il Figlio senza
lo Spirito, perché non dire che se il Padre ¢ la causa della vita trinitaria,
lo sono anche il Figlio e lo Spirito? Perché, poi, non indicare come causa

% Ibidem, p. 139.
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della Trinita la perichoresis comunitaria dei Tre? Perché nella teologia
trinitaria non partire proprio dalla comunita eterna e non dalla Persona
del Padre?* Zizioulas risponde che la vita trinitaria, cio¢ il movimento tra
le tre Persone, per essere veramente libero e personale, deve iniziare con
liniziativa personale. Il nostro autore riprende Gregorio di Nazianzo per
sottolineare che «la Trinita ¢ un “movimento” iniziato da una persona»*..
La causalita del Padre non solo non minaccia I'uguaglianza ontologica
tra i Tre ma, addirittura, I’assicura, «implica la liberta nell’essere per-
sonale e rende il Dio Trinita non un essere necessario, ma libero»*.
Il Padre — mette in rilievo Zizoulas — ¢ la causa come Persona libera,
percio, non dobbiamo localizzare la sostanza divina primariamente in
Lui, che potrebbe minacciare I'uguaglianza del Padre, del Figlio e dello
Spirito. Se volessimo vedere I'inizio eterno della Trinita semplicemente
nella comunita trinitaria ¢ non nel Padre, allora dovremmo dire che il
movimento trinitario ¢ dovuto alle tre volonta che spontaneamente co-
stituiscono la comunita oppure affermare che una sola volonta essenziale
sta all’inizio del movimento. In questo caso, pero, il movimento sarebbe
necessario e non libero. Di conseguenza, I’amore trinitario non sarebbe
affatto amore, poiché non esiste 'amore senza la liberta. Zizioulas in-
terpreta la frase giovannea «Dio ¢ amore» (1Gv 4,8.16) in riferimento
al Padre: il Padre ¢ amore. Percio, I’'amore non costituisce una proprieta
necessaria e cosale della natura divina ma ¢ il volere di Dio. Inoltre, se il
Padre ¢ amore, non puo esistere da solo, senza il Figlio e lo Spirito, che
hanno la stessa natura divina. Dunque, se diciamo — insieme al nostro
autore — che Dio ¢ la Trinita liberamente, cio¢ per la volonta del Padre,
non vogliamo dire che Dio potrebbe rimanere una persona ma che Egli
— Dio - ¢ da sempre I"amore libero.

11 Padre, I’'uomo, la Chiesa

La teologia trinitaria di Zizioulas non puo essere considerata pro-
priamente un trattato completo dopo il quale son seguite altre riflessioni

4 Gisbert Greshahe scrive: «Dio ¢ quella communio nella quale le tre Persone divine
realizzano in un mutuo gioco trialogico di amore I'unica vita divina quale vicendevole auto-
-comunicazione» (G. Greshake, Il Dio unitrino, Brescia 2000, p. 198). Allora, la comunione
trinitaria ¢ il dato primario in Dio. Secondo Greshake: Dio ¢ la Comunione. Zizioulas, invece,
afferma: Dio ¢ il Padre.

#Zizioulas, Comunione e alterita, p. 151.

“ Ibidem, p. 150.
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sistematiche. Essa, in realta, si sviluppa, sin dall’inizio, in stretto legame
con I’antropologia teologica e, soprattutto, con I’ecclesiologia. Lo scopo
di questo saggio non ¢ presentare il pensiero del Metropolita nella sua
interezza ma ripercorrere ’originalita della sua visione della Persona del
Padre nella vita intratrinitaria, da lui costruita sull’eredita dei Cappadoci.
Desideriamo, alla fine della nostra riflessione, segnalare, comunque,
alcuni aspetti antropologici ed ecclesiologici particolarmente legati a cio
che ¢ stato finora detto.

«La fede Trinitaria ha dato all’'umanita — afferma Zizioulas — la sua
idea piu preziosa: la comprensione dell’essere umano come persona. Que-
sto ¢ cio che distingue 'uomo dal resto del Creato e lo rende a immagine
di Dio»*®. Dall’altro lato, il nostro autore sottolinea come dall’idea che il
Padre ¢ la causa della Trinita ne consegue che il modo umano di essere
persona non puo essere proiettato in Dio. Zizioulas respinge ogni accusa
di subire, nella sua riflessione, I'influsso del personalismo esistenzialista.
Le cose, in realta, stanno diversamente. La filosofia esistenzialista ci
ha mostrato ampiamente la tragicita dell’esperienza umana dell’essere
persona. Tutti ci rendiamo conto di quanto la nostra esistenza personale
sia imperfetta e minacciata. E in questo frangente che la verita trinitaria
cirivela la possibilita di diventare una persona vera, libera e divinizzata.
Con la grazia del Dio uno e trino possiamo, infatti, camminare per usci-
re dalla nostra falsa auto-sufficienza e vivere autenticamente il proprio
essere persona come «ricettori e datori di identita personale»*. 11 fatto
che la Trinita abbia una causa personale, che ¢, appunto, il Padre, ci aiuta
a capire come le persone umane devono, a loro volta, la loro esistenza
non a qualcosa di apersonale ma ad un’altra persona. Zizioulas afferma:
«dal tipo di causalita che ho descritto qui come caratteristica dell’essere
di Dio, ¢ inevitabile attribuire la nostra esistenza personale ad una per-
sona, € non ad una natura, sia essa umana o divina. [...] E Adamo, non
la natura umana, ad essere la “causa”, il “padre”, di ciascuno di noi»®.

Per il nostro autore, inoltre, la causalita del Padre dice anche che
Ialterita tra le persone umane non ¢ simmetrica ma asimmetrica. Que-

4 Laurea honoris causa al teologo ortodosso Zizioulas, conferita dall’arcivescovo di
Milano, https://www.adnkronos.com/fatti/cronaca/2015/01/24/laurea-honoris-causa-teologo-
ortodosso-zizioulas-conferita-dall-arcivescovo-milano_kvIY1ZF8qSSOErtfzZFRCnl.html
[17.10.2020].

#“Zizioulas, Comunione e alterita, p. 162.

4 Ibidem, p. 163-164.
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sto significa che nelle relazioni personali «c’¢ sempre uno “piu grande”
(Gv 14, 28)»% e qui I’asimmetria non riguarda un senso morale o fun-
zionale ma rimanda ad un livello ontologico. L’alterita non esiste senza
la gerarchia ontologica e tale gerarchia non attiene alla questione delle
qualita della natura ma al fatto che ciascuno di noi ha la sua alterita
personale dall’altro, anzi, dall’amore libero dell’altro. Zizioulas rileva
quanto, purtroppo, oggi il concetto di «gerarchia» susciti delle conno-
tazioni negative. La «gerarchia» sarebbe contraria alle idee di «ugua-
glianza» e «comunita», mentre il «piu grande» riveste una minaccia per
il «<minore». Di fatto, le cose — come sottolinea il Metropolita — stanno
proprio diversamente, perché «nella santa Trinita il Padre ¢ “maggiore”
proprio mentre genera gli altri ad un pieno ed uguale status ontologico»*’.
Passando da questa condizione divina all'uomo, creato ad immagine di
Dio, si puo affermare che la gerarchia e I'asimmetria non sono incom-
patibili con 'uguaglianza della dignita degli uomini. Anzi, il «<maggiore»
che daI’alterita al «minore» ¢ la condizione sine qua non della loro vera
uguaglianza. Il «<maggiore» non ¢ il migliore ma causa I’altro libero e pie-
namente uguale a sé. Rimane da sottolineare come, nel mondo umano,
ciascuno, con le sue diverse relazioni asimmetriche, ¢ sia «maggiore»
che «minore» allo stesso tempo. Solo Dio Padre non ¢ causato da qual-
cun altro ma ¢ la causa personale incausata di tutte le altre persone. La
negazione dell’ordine gerarchico ed asimmetrico ridurrebbe le relazioni
umane ad un egualitarismo, dove ’alterita non sarebbe piu personale ma
basata semplicemente sulle qualita naturali.

La prospettiva trinitaria che riguarda il poter diventare — poiché
a immagine e somiglianza di Dio — pienamente altro e libero, costitu-
isce la buona notizia per 'uvomo. Zizioulas parla di due modalita con
cui si esplica I'esistenza dell'uomo: «ipostasi dell’esistenza biologica»
e «ipostasi dell’esistenza ecclesiale»*®. La prima costituisce ’esistere dal
concepimento e dalla nascita. L'uomo biologico si ritrova a sperimen-
tare la schiavitu di due «passioni»: la necessita ontologica e la passione
dell’individualismo, cioe¢, della separazione che, alla fine, si identifica
con la morte, che equivale, a sua volta, alla disintegrazione dell’ipostasi.
L’ipostasi biologica ¢ tragica in quanto la morte rappresenta il suo esito

* Ibidem, p. 165.
47 Ibidem.
® Cfr. Zizioulas, L’essere ecclesiale, p. 51.
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naturale. L’'uomo biologico esiste non come liberta ma come necessi-
ta. In tale prospettiva possiamo interpretare il grido di Paolo: «Sono
uno sventurato! Chi mi liberera da questo corpo votato alla morte?»
(Rm 7, 24). La risposta risiede nella grazia di Dio che cambia I'ipostasi
biologica dell'uomo, offrendogli un nuovo modo di esistenza — I'ipo-
stasi dell’esistenza ecclesiale. L’uomo, attraverso il battesimo, diventa
membro della Chiesa, cioé entra in comunione con il Padre, il Figlio e lo
Spirito, con i fratelli, divenendo partecipe della liberta divina. E questo
il significato dell’espressione «rinascere dall’alto» (Gv 3,3.7). La nuova
ipostasi, cio¢ quella ecclesiale, ¢ possibile solo nel Figlio incarnato, Gesu
Cristo, 'uomo perfetto. «La cristologia ¢ cosi — afferma Zizioulas - la
buona notizia annunciata all’essere umano: la natura umana puo essere
assunta, ipostatizzata, indipendentemente dalla necessita imposta dalla
sua ipostasi biologica»®.

Di conseguenza, la Chiesa, istituita da Cristo e co-istituita dallo Spi-
rito, non ¢ solo un’istituzione ma deve «essere trattata come un modo di
essere. La Chiesa ¢ anzitutto [...] un insieme di relazioni che costituiscono
un-modo-di-essere, proprio come avviene nel Dio trinitario»*’. Percio,
non puo esistere una buona ecclesiologia se non accompagnata da una
giusta dottrina trinitaria, e — dall’altro lato — la dottrina della Trinita perde
il suo significato esistenziale senza un’ecclesiologia adeguata. La Chiesa
¢ lo spazio dove I'uomo puo gia avere un assaggio della sua vocazione
a diventare persona pienamente libera nella relazione eterna con Dio.
Questa pregustazione si realizza, prima di tutto, nell’Eucaristia, dove
si passa, anche se nella dinamica escatologica del «gia e non ancora»,
dall’ipostasi biologica a quella ecclesiale. Zizioulas propone una mistica
eucaristica per farci cogliere il suo piu profondo significato. Leggiamo,
infatti: «L’eucaristia ¢ il solo spazio storico dell’esistenza umana in cui
1 termini padre, fratelli, e via dicendo perdono il loro esclusivismo bio-
logico e manifestano [...] delle relazioni di amore libero e universale»’!.
Nell’eucaristia avviene 1’escatologizzazione dell’ipostasi biologica, cio¢
il superamento della condizione «mortale» dell'uomo.

Zizioulas afferma — come abbiamo gia notato — che la Chiesa, com-
presa come un modo nuovo di essere, ¢ istituita da Cristo e co-istituita

4 Ibidem, p. 58.
S Zizioulas, L'uno e i molti, p. 15.
S'Tdem, L'essere ecclesiale, p. 63.
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dallo Spirito e se il Padre ¢ la causa della Trinita, allora, Egli ¢ anche la
prima fonte della Chiesa. La Chiesa ¢, prima di tutto, la Chiesa del Pa-
dre> e, in quanto tale, Essa ¢ anche la Chiesa del Figlio e dello Spirito.
L’autore sottolinea in modo deciso il legame tra la dimensione cristo-
logica e quella pneumatologica della Chiesa: «la cristologia ¢ inconce-
pibile senza la pneumatologia. E in gioco la stessa identita di Cristo»™.
Tutto sommato, potremmo dire che la Chiesa ¢ la storicizzazione della
Trinita. Pertanto, 'ecclesiologia dev’essere sviluppata in chiave trinitaria
e cristologico-pneumatologica, rigettando ogni cristomonismo ecclesiale.

La visione gerarchica del movimento trinitario non puo non avere
un influsso sull’ecclesiologia. Eppure, le nozioni gerarchiche, gia motivo
di numerose critiche nell’ambito trinitario, sono guardate con ancora piu
sospetto nel campo ecclesiologico. Lo vediamo, soprattutto, nel protestan-
tesimo congregazionalista. D’altro lato — fa notare Zizioulas — ci sono state
ed ancora perdurano delle ecclesiologie in cui il concetto di «gerarchia»
rimane centrale e fondamentale. Esse si basano sulla teologia trinitaria
sostanzialista. Se la gerarchia viene riferita alla Persona del Padre, allo-
ra essa garantira non soltanto I'unita ordinata ma ne confermera anche
I’alterita. Il modello della Trinita, in cui il Padre ¢ la fonte degli Altri,
pienamente uguali per natura e dignita, ci conduce ad un’ecclesiologia
«nella quale 'unica Chiesa ¢ costituita di molte Chiese locali che hanno
piena integrita ecclesiale “cattolica”, senza che nessuna di esse sia soggetta
ad un’altra come “parte” di un’altra o di un tutto, ma dove ciascuna ¢ “il
tutto intero del tutto intero”»**. Se Dio ¢ il movimento dal Padre al Figlio
ed allo Spirito, allora la Chiesa risulta essere un movimento a partire dal
ministero che riflette il Padre, cio¢ dal vescovo, agli altri membri della
comunita ecclesiale, affinché tutti possano arrivare al Padre, che ¢ nei
cieli. Questo particolare ordine ¢ visibile soprattutto nell’eucaristia, di
cui il presidente principale ¢ il vescovo. Cosi, la paternita ecclesiale ri-
specchia la paternita trinitaria. Il teologo ortodosso — seguendo questa
pista —arriva all’idea di un primato nella Chiesa che deve andar insieme
con la conciliarita e la sinodalita®. Ovviamente, per lui non si tratta di un
primato di giurisdizione ma nemmeno soltanto di un semplice primato di

32 Cfr. idem, «Le mystére de I’Eglise dans la tradition orthodoxe», in: Irénikon,
60(1987), p. 325.

3 Ibidem, p. 331. Cfr. Spiteris, La teologia ortodossa neo-greca, p. 390-393.

4 Zizioulas, Comunione e alterita, p. 169.

35 Cfr. idem, L'uno e i molti, p. 294-299.
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onore*. Secondo Zizioulas, se si comprende bene «un primus universale»,
esso «¢ non solo ‘utile’ alla Chiesa, ma anche una necessita ecclesiologica
in una Chiesa unita»®’. Tale approccio ci ricorda il famoso invito di Gio-
vanni Paolo II, formulato nella sua enciclica Ut unum sint, a rafforzare
il dialogo ecumenico per approfondire la comprensione della natura del
primato papale, affinché esso possa servire a tutti®.

CONCLUSIONE

Joannis Zizioulas ha sviluppato, in modo eccellente, I'idea della monarchia
del Padre, opponendosi alle diverse correnti che — secondo lui — son cadute nella
trappola di un sostanzialismo. Il nostro autore cerca di dimostrare, in diversi modi,
che solo la Persona del Padre puo essere la causa libera dell’eterno movimento
trinitario, se vogliamo salvaguardare non soltanto I'unita ma anche Ialterita e la
liberta in Dio. Nel suo percorso teologico il Metropolita fa riferimento ai Padri
Cappadoci, per i quali — come disse Gregorio di Nazianzo — «[’unita ¢ il Padre, dal
quale e verso il quale si contano le altre persone»™. E interessante osservare come
un altro grande teologo ortodosso del XX secolo, Sergej Bulgakov, che pure si
riferiva ai Cappadoci, sia stato decisamente contrario all’idea di cercare qualsiasi
causa in Dio e, da questo punto vista, ha criticato sia ’Occidente che I’Oriente.
La monarchia del Padre non ha — secondo Bulgakov — nessun significato causale.
Come abbiamo accennato all’inizio della nostra riflessione, Zizioulas ¢ certamente
piu ri-conosciuto dal mondo ortodosso rispetto a Bulgakov. Al centro del teologare
del nostro autore sta la dottrina trinitaria che come tale influisce notevolmente
sulla sua antropologia ed ecclesiologia. Nel campo ecclesiologico Zizioulas sviluppa
delle idee molto promettenti dal punto di vista ecumenico ma il mondo ortodosso
si presenta ben differenziato in se stesso, a tal punto che nemmeno le affascinanti
nozioni di Zizioulas possono pretendere di rappresentarlo. Sarebbe auspicabile
vedere le Chiese ortodosse unite in dialogo con la Chiesa cattolica, magari in un
Sinodo ecumenico. In tale dialogo — come ci fa capire Zizioulas — una adeguata
dottrina trinitaria potrebbe essere la chiave per ritrovare 'unita, di cui la fonte
eterna si trova in Dio Padre.

Parole chiave: Zizioulas, Dio Padre, Trinita, causa, liberta, alterita.

SUMMARY

Joannis Zizioulas, titular metropolitan of Pergamon, is mostly considered as
one of the greatest, not only in the Orthodox Church, theologists of our times. This

% Cfr. ibidem, p. 277, 283.

3 Ibidem, p. 299.

3 Cfr. Giovanni Paolo II, Ut unum sint, 1995, n. 95-96.
¥ Gregorio di Nazianzo, Oratio, 42, 15 (PG 36, 476).
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article is a description of the main idea — the monarchy of God the Father, from
whom everything comes, who is the eternal reason of the Son and Holy Spirit and
through them of all creatures.

“God exists because the Father exists” — the author did not hesitate to claim.
He can see in the Person of the Father the guarantor of freedom, difference
and unity in God. Such a guarantor cannot be an absolute God’s nature which
is as much eternal as essential. Meanwhile, if God is love, what is underlined by
St. John, He must be free not only in relation to creation but also in Himself and
to himself. Yet one cannot be love in a necessary way. The guarantor of freedom
and difference, so the conditions of love cannot be even an eternal community
of Three. Because we would have to say again that it is essential or is a choice
of three freedoms, Father, Son and Spirit, which in turn would weaken the unity
and uniqueness in God. However, does the concept of God the Father as a reason
for the Holy Trinity not lead to subordinationism, belittle of Divinity of Son and
Spirit? Zizioulas convinces it does not, because the condition of eternal Father-
hood is the community of equally eternal Son who is equal to the Father in the
Divine nature.Likewise, that is the case of the Spirit who is an eternal love in
Person between Father and Son. This vision of God the Father as a reason of the
Trinity has — as the author shows — serious implications in the fields of anthropol-
ogy and ecclesiology. If the freedom of God is a matter of the first Person, but
not God’s nature. It means that a man can be really free as a person, despite the
restrictions of the human’s nature. That is why the Church community is not only
an institution, but also a place of passing, especially in the Eucharist, from the
mortal biological existence to ecclesial existence of which fulfillment will be an
eternal freedom in the unity to God in the name of the Trinity. Furthermore, as
in God is hierarchy, ie. the primacy of the Father, as it must be the hierarchy in
the Church. Whereby, it is not a danger for equality and unity but it is — on the
contrary — a condition to possibility of the real community of the equal in dignity
of God’s children.

Key words: Joannis Zizioulas, God the Father, the Holy Trinity, reason, free-
dom, difference.

STRESZCZENIE

Joannis Zizioulas, tytularny metropolita Pergamonu, jest przez wielu uwaza-
ny za jednego z najwybitniejszych, nie tylko w KoSciele prawostawnym, teologdw
naszych czaséw. Niniejszy artykut jest przedstawieniem jego centralnej idei, tj. mo-
narchii Boga Ojca, od ktérego wszystko pochodzi, ktory jest odwieczng przyczyna
Syna i Ducha Swietego, a poprzez Nich catego stworzenia. ,,Bg istnieje, poniewaz
Ojciec istnieje” — nie waha si¢ stwierdzi¢ Autor, ktéry widzi w Osobie Ojca gwa-
ranta wolnosci, innosci, a takze jednosci w Bogu. Takim gwarantem nie moze by¢
absolutna Boza natura, ktdra jest tylez odwieczna, co konieczna. Tymczasem, jesli
Bog jest mitoscia, jak podkresla $w. Jan, to musi by¢ wolny nie tylko w odniesieniu
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do stworzenia, ale takze w sobie samym i do siebie samego. Wszak nie mozna
by¢ mitoscia w sposdb konieczny. Gwarantem innosci i wolnoSci, czyli warunkow
mitosci nie moze by¢ nawet odwieczna wspolnota Trzech. Bo znowu musielibySmy
powiedzied, ze jest ona po prostu konieczna albo ze jest wyborem trzech wolnosci,
Ojca, Syna i Ducha, co z kolei ostabiatoby jednos$¢ i jedynos¢ w Bogu. Czy jednak
koncepcja Boga Ojca jako przyczyny Trojcy PrzenajsSwietszej nie prowadzi do sub-
ordynacjonizmu, umniejszenia Boskosci Syna i Ducha? Zizioulas przekonuje, ze
nie, gdyz warunkiem odwiecznego Ojcostwa jest wspdlnota z réwnie odwiecznym
Synem, ktdry jest rowny Ojcu w Boskiej naturze. Analogicznie sprawy maja si¢
z Duchem, ktory jest odwieczna mitoScia w Osobie miedzy Ojcem a Synem. Ta wizja
Boga Ojca jako przyczyny Tréjcy ma —jak pokazuje Autor — donioste implikacji na
polu antropologii i eklezjologii. Jesli wolnoS¢ Boga jest kwestia pierwszej Osoby,
a nie Boskiej natury, to znaczy, ze cztowiek moze stac si¢ rzeczywiScie wolny jako
osoba pomimo ograniczen swej ludzkiej natury. Dlatego tez wspdlnota Kosciota nie
jest jedynie instytucja, ale miejscem przechodzenia, szczegdlnie w Eucharystii, od
Smiertelnej egzystencji biologicznej do egzystencji eklezjalnej, ktérej spetnieniem
bedzie wieczna wolno§¢ w jednoSci z Bogiem w Trdjcy Jedynym. Ponadto tak jak
w Bogu jest hierarchia, tj. prymat Ojca, tak samo musi by¢ hierarchia w Kosciele.
Przy czym nie jest ona zagrozeniem dla réwnoSci i jednoSci, ale — wrecz przeciwnie
— jest warunkiem mozliwosci rzeczywistej wspdlnoty rownych w godnosci dzieci
Bozych.

Stowa kluczowe: Joannis Zizioulas, Bog Ojciec, Trojca PrzenajSwietsza, przy-
czyna, wolno§¢, innos¢.

BIBLIOGRAFIA

Giovanni Paolo 11, Enciclica Ut unum sint, 1995.
Benedetto X VI, Enciclica Spe salvi, 2007.
Gregorio di Nazianzo, Oratio, 42.

Zizioulas J., Comunione e alterita, Roma 2016.
Zizioulas J., L’essere ecclesiale, Magnano (BI) 2007.

Zizioulas J., «<Le mystére de I’Eglise dans la tradition orthodoxe», in: Irénikon,
60(1987), p. 323-335.

Zizioulas J., L'uno e i molti. Saggi su Dio, l'uomo, la Chiesa e il mondo di oggi, Roma
2018.

Bulgakov S., «Capitoli sulla Trinitarieta», in: P. Coda, Sergej Bulgakov, Brescia
2003, p. 67-171.

Bulgakov S., Il Paraclito, Bologna 2012.

Congar Y., «Bulletin d’ecclésiologie», in: Reveue des Sciences Philosophiques et
Théologiques, 66(1982), p. 87-119.

101



Laurea honoris causa al teologo ortodosso Zizioulas, conferita dall’arcivescovo di
Milano; https://www.adnkronos.com/fatti/cronaca/2015/01/24/laurea-honoris-
causa-teologo-ortodosso-zizioulas-conferita-dall-arcivescovo-milano_kvTY1Z-
F8qSSOErtfzFRCnl.html [17.10.2020].

Greshahe G., Il Dio unitrino, Brescia 2000.

Milano A., Persona in teologia. Alle origini del significato di persona nel cristianesimo
antico, Roma 1996.

Riccardo di San Vittore, De Trinitate.
Spidlik T., Noi nella Trinita, Roma 2000.

Spiteris Y., «La dottrina trinitaria nella teologia ortodossa», in: Trinita in contesto,
ed. A. Amato, Roma 1994, p. 45-69.

Spiteris Y., La teologia ortodossa neo-greca, Bologna 1992.

Wilks J.G.F, «The Trinitarian Ontology of John Zizioulas», in: Vox Evangelica,
25(1995), p. 63-88.


https://www.adnkronos.com/fatti/cronaca/2015/01/24/laurea-honoris-causa-teologo-ortodosso-zizioulas-conferita-dall-arcivescovo-milano_kvTY1ZF8qSS0ErtfzFRCnI.html
https://www.adnkronos.com/fatti/cronaca/2015/01/24/laurea-honoris-causa-teologo-ortodosso-zizioulas-conferita-dall-arcivescovo-milano_kvTY1ZF8qSS0ErtfzFRCnI.html
https://www.adnkronos.com/fatti/cronaca/2015/01/24/laurea-honoris-causa-teologo-ortodosso-zizioulas-conferita-dall-arcivescovo-milano_kvTY1ZF8qSS0ErtfzFRCnI.html

Stapia
wlodadskie

23(2021), s. 103-112
https://doi.org/10.52404/ttnwloc.stwl.23.5

KS. LEONARD FIC
https://orcid.org/0000-0003-3176-1737

OD EKSKLUZYWIZMU DO PLURALIZMU RELIGIJNEGO

Zyjemy w §wiecie, w ktérym réznorodnosé religijna i kulturowa stala
sie faktem. Dzisiaj KoSciot nie postrzega juz jednak tego zjawiska jako
zagrozenia. Przeciwnie, widzi w nim ,,pewien wyraz dojrzatosci, jaka osia-
gnat cztowiek wspotczesny”!. Kosciét respektuje prawo do wolnosci osoby
ludzkiej, tak w zakresie wolnosci przekonan jak i praktyk religijnych. Wynika
ono z faktu jej niezbywalnej godnosci, stworzonej na obraz i podobienstwo
Boga. Bog, ktory stworzyt kazdego cztowieka, nie zamyka sie sam w Sobie,
lecz od poczatku stworzenia komunikuje si¢ z catg ludzkoscia®. On sam jest
inicjatorem, gwarantem i centrum dialogu?, zatem racja kazdego dialogicz-
nego zaangazowania®. Pytanie o nature i istot¢ Boga mozna zatem uznac
za pierwsza teologiczng podstawe dialogu, zwlaszcza miedzyreligijnego®.

Chrzescijanie wierza, ze cztowiek, jak i cale stworzenie, istnieje nie
z koniecznodci, ale z wolnej woli Boga, czystej, absolutnej mitosci. To wta-
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2E. Sakowicz, Pryncypia dialogu Kosciota katolickiego z religiami Dalekiego Wschodu
i Indii w Swietle nauczania Soboru Watykariskiego II oraz dokumentéw posoborowych, War-
szawa 2000, s. 57.

3 Zob. tamze, s. 56.

4 Tamze, s. 58.

> Tamze.
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$nie w osobie ludzkiej odzwierciedlona jest mito$¢, ktdra stanowi nature
Boga i mitos¢ kazdej z trzech Osdb, na ktorej opiera si¢ zycie wewnatrztry-
nitarne®. Prawda o tym, ze ,,Bog jest mitoscia”, stanowi fundament zycia
chrzedcijanskiego. Oznacza to, ze BOg nie zyje w jakiej$ samotnoSci, lecz
jest komunig Trojga Osob, w ktdrej nastepuje nieustanne przyjmowanie
i obdarowywanie si¢ mitoScia. Ta wewnatrztrynitarna mito$¢ nie tylko
stanowi odniesienie do budowania relacji w dialogu migdzyreligijnym,
lecz staje si¢ Zrodlem kazdego miedzyreligijnego porozumienia’.

Aby m6c méwic o teologicznych podstawach dialogu miedzyreligijne-
go, Koscidt musial najpierw sam wypracowac pozytywna teologie religii®.
Reorientacja stanowiska Kosciota katolickiego wobec pluralizmu religij-
no-kulturowego dokonata si¢ na Soborze Watykanskim II (1962-1965).
Woéwczas to po raz pierwszy Stolica Apostolska w sposdb oficjalny wypo-
wiedziata si¢ pozytywnie na temat religii pozachrzescijanskich, dostrze-
gajac w nich pewne ,,elementy zbawcze”. To otworzyto drzwi do dialogu
miedzyreligijnego. Dokumenty posoborowe (jak encyklika Redemptoris
missio’), wyraznie stwierdzaja, ze ,,prowadzony w duchu szacunku i szcze-
roSci dialog jest juz forma przepowiadania i dawania Swiadectwa”, i jako
taki nalezy do misji ewangelizacyjnej Kosciota!’. Robiac krok w kierun-
ku wyznawcow innych religii, a tym samym zapraszajac chrzeScijan do
angazowania si¢ w dialog miedzyreligijny, KoSciét musiat odpowiedzieé
na pytanie, jakie sa teologiczne podstawy do tego, ze uznaje on dialog
miedzyreligijny za czg$¢ swojej misji ewangelizacyjnej'’, co z kolei wigze
sie z pytaniem o zbawcza warto$¢ innych, niz chrzescijanstwo, religii.

Bez odniesienia si¢ do prawdy o naturze i istocie Trdjjedynego Boga
chrzescijanie nie sa w stanie odnaleZ¢ racji przemawiajacych za koniecz-

¢ P. Liszka, Bog — Mitos¢ Trojjedyna Zrodtem i celem cztowieka, ,,.Sympozjum”, 7(2003),
nr 2,s. 109.

"Sakowicz, Pryncypia dialogu Kosciota katolickiego z religiami Dalekiego Wschodu
i Indii, s. 57.

8 W. Kluj, Teologiczne podstawy dialogu miedzyreligijnego w nauczaniu Jana Pawla II,
CTh, 68(1998), nr 2, s. 79.

9Zob.Jan Pawet II, Redemptoris missio. Encyklika [...] o statej aktualnosci postania
misyjnego, w: Encykliki Ojca Swietego Jana Pawla II, Krakéw 2005, s. 511-615.

WH. Zimon, Dialog chrzescijaristwa z tradycyjnymi religiami Afryki, w: Odkupienie
a dialog miedzyreligijny. Materialy z sympozjum w Obrze 20-21 kwietnia 1998 roku, red. W. Kluj,
Poznan 1999, s. 63.

K. Akasheh, The Theological Foundations of the Interfaith Dialogue, ,,Vincentiana”,
43(1999), nr 4, s. 2; cyt. za: https://via.library.depaul.edu/cgi/viewcontent.cgi?referer=&htt
psredir=1&article=2514&context=vincentiana [7.01.2019].
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noscig podejmowania dialogu z przedstawicielami innych wyznan i religii.
Z racji jednosci wszystkich istot ludzkich wynikajacych z Bozego aktu
stworzenia i powszechnej woli zbawczej Boga (patrylogiczne podstawy
dialogu), powszechnej woli zbawczej Boga zamanifestowanej w osobie
Jezusa Chrystusa (chrystologiczne podstawy dialogu) i powszechnego
dziatania mitosci Ducha Swietego w §wiecie (pneumatologiczne podstawy
dialogu), dialog ten stanowi integralng cze$¢ misji KoSciota. Zanim jednak
przejdziemy do omowienia trzech gtownych teologicznych pryncypiow
dialogu, warto przypomnie€ trzy gldéwne koncepcje teologiczne, ktdre
powstaly w odpowiedzi na pytanie o mozliwos¢ zbawienia w religiach
pozachrzeScijanskich.

1. Okres przedsoborowy

Mozliwos¢ zbawienia w religiach pozachrzescijanskich zaczeto w Ko-
Sciele dostrzega¢ w potowie lat pigédziesiatych XX w. Problem nie
ograniczal si¢ do mozliwoSci indywidualnego zbawienia poszczegélnych
niechrzescijan, ale kierowat sie w strone samych tradyc;ji religijnych,
w ktorych doszukiwano sie¢ pewnych wartoSci zbawczych!?. W teologii
katolickiej przed Soborem Watykanskim II uwidocznity si¢ dwa kierunki,
okreSlajace stosunek chrzeScijanstwa do religii niechrzescijanskich.

Pierwszy, reprezentowany przez Jeana Daniélou, Henri de Lubaca
iinnych, charakteryzowato przekonanie, ze religie te opieraja si¢ na przy-
mierzu z Noem, czyli przymierzu kosmicznym, ktore zaktada objawienie
Boga w przyrodzie i SwiadomoSci. Jest ono odmienne od przymierza
z Abrahamem. Religie pozachrzescijaniskie, poniewaz zachowuja tres§é
tego kosmicznego przymierza, posiadaja elementy pozytywne, ktore —
jako takie — nie maja wartoSci zbawczej. Sa one ,,znakami oczekiwania”,
ale takze ,,.ktodami rzuconymi pod nogi” z powodu grzechu. Cho¢ same
z siebie prowadza czlowieka do Boga, to jednak jedynie w Chrystusie
iJego Kosciele osiagaja swoje dopetnienie i ostateczne wypeienie (stad
kierunek ten okreslany jest mianem ,,teorii wypetnienia™)".

Drugi nurt reprezentowaly poglady Karla Rahnera (1904-1984), ktory
uwazal, ze ,,dar faski niosacej zbawienie dociera do wszystkich ludzi i maja
oni pewng Swiadomo$¢, niekoniecznie poddang refleksji, jego dziatania

2 K. Katuza, Czy teologia komparatywna zastqpi teologie religii?, ,,Studia Oecumenica”,
16(2016), s. 321. https://doi.org/10.25167/s0.3278.
13 Tamze, s. 322.
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i $wiatla. Religie, dzigki charakterystycznej dla istoty ludzkiej naturze
spolecznej, jako spoteczne wyrazy stosunku cztowieka z Bogiem, pomagaja
swoim wyznawcom przyjac taske Chrystusa i otworzy¢ si¢ na mitos$¢ bliz-
niego, ktora Jezus utozsamit z mitoscig do Boga. W tym znaczeniu moga
one posiadac wartoS¢ zbawcza, jakkolwiek zawieraja elementy ignorancji,
grzechu i przewrotnoSci. Zasadnicza zmiang¢ stosunku KoSciota do religii
pozachrzescijanskich przyniost dopiero Sobor Watykanski I1 (1962-1965)1.

2. Przetom soborowy

Teologiczne podstawy dialogu z przedstawicielami innych religii zo-
staly sformutowane m.in. w takich soborowych dokumentach, jak: Dekla-
racja o wolnoSci religijnej Dignitatis humanae, Konstytucja duszpasterska
o Kosciele w Swiecie wspotczesnym Gaudium et spes oraz Deklaracja
o stosunku Kosciota do religii niechrzescijanskich Nostra aetate. W doku-
mentach tych KoSci6t nie tylko docenil duchowe i etyczne wartoSci innych
systemOw religijnych, lecz takze stwierdzit istnienie w nich ,,elementow
zbawczych”?, ktére wpisuja si¢ w Boza ekonomie zbawienia'®. Siegajac
do biblijnych i patrystycznych Zrodet Sobor przyjal, ze ,,Kosciot katolic-
ki nie odrzuca niczego, co w tych religiach jest prawdziwe i Swigte. Ze
szczerym szacunkiem przypatruje sic owym sposobom dziatania i zycia,
owym nakazom i doktrynom. Chociaz pod wieloma wzgledami r6znig
si¢ one od tych, ktérych sam przestrzega i ktore poleca, czesto odbija
sie¢ w nich promien tej Prawdy, ktéra o§wieca wszystkich ludzi” (DRN,
n. 2). Podkreslajac rownoczesnie, ze petnie zycia religijnego i zbawienia
cztowiek moze osiagnac tylko w Chrystusie, ktory jest ,,droga, prawda
i zyciem” (J 14, 6), i ,,w ktorym Bog wszystko pojednat ze soba” (DRN,
n. 2). W Nostra aetate wyznawcOw innych religii nie nazywa si¢ juz ,,poga-
nami”, a ich systemy religijne okreSla si¢ jako ,,r6zne sposoby” szukania
Boga i zbawienia (zob. DRN, n. 2). Tymi stowami Sobdr wyraznie zwrécit
uwage na zbawcze samoudzielanie si¢ Boga kazdemu cztowiekowi przez
uczestnictwo w jego wlasnej tradycji religijne;j.

Pierwszym papiezem, ktory w stowie ,,dialog” akcentowat aspekt
teologiczny, jak zauwazyt Wojciech Kluj, byt Pawel VIV. W encyklice Ecc-

4 Tamze.

5M. Rusecki, Elementy zbawcze w religiach pozachrzescijaniskich, w: Odkupienie
a dialog miedzyreligijny, s. 21.

16 Zob. tamze, s. 22.

7 K1uj, Teologiczne podstawy dialogu miedzyreligijnego w nauczaniu Jana Pawta I1,s. 77.
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lesiam suam wyraznie powiedzial, ze ,,dialog ma przede wszystkim wymiar
wertykalny, ku Bogu, poniewaz to Bog go pierwszy zainicjowat”!®. Papiez
poszedt jeszcze dalej, uznajac dialog za ,,sposdb pelnienia obowigzkow
apostolskich” (ES, n. 81). Tym samym uznat, ze misja KoSciota polega
na kontynuacji tego Bozego ,,dialogu zbawienia” w dziejach ludzkosci®.
W dialogu tym chrzescijanie maja si¢ kierowac: szczera i bezinteresowna
miloscia do drugiego cztowieka, jaka wszystkim okazat Bog w osobie
Jezusa Chrystusa (ES, n. 73), pozostajac wolnymi od szukania w nim
wlasnej korzySci czy formy zewnetrznego nacisku (ES, n. 74), tworzac
atmosfere przyjaznej wymiany pogladéw, przy zachowaniu szacunku dla
,wolnosci tak osobistej, jak i obywatelskiej” drugiej strony (ES, n. 75)
i otwartosci na kazdego czlowieka, bez wzgledu na dzielace ich r6znice
religijno-kulturowe (ES, n. 76)%.

Pozytywna ocena innych religii w dokumentach soborowych, w opinii
Knuta Wenzela, to zarazem uznanie przez Koscidl, ze ,,dostep do praw-
dy i Swietosci, boskiego zbawienia, tak jak je rozumie chrzescijanstwo,
mozliwy jest rOwniez w innych religiach i przez nie. ROwniez one moga
by¢ drogami prowadzacymi do zbawienia”*. W ten sposéb podstawa
dialogu miedzyreligijnego staje si¢ wizja jednej wspdlnoty ludzkiej na
Swiecie, ktOrg chrzescijanie tworza razem z wyznawcami innych religii.
Wspdlnota ta postrzegana jest przede wszystkim teologicznie: wszyscy
maja Boga jako wspélne zrddlo i ostateczny koniec. W dokumentach
Soboru cata ludzkosc¢ zostaje objeta ekonomiga taski, ktora przekracza
widzialne granice KoSciota. Przyjecie stanowiska, ze Bog jest Ojcem
wszystkich ludzi, oraz pozytywne dowartoSciowanie elementow prawdy
nadnaturalnej i SwietoSci zawartych w religiach pozachrzeScijanskich,
okreslito nowy stosunek Kosciota do §wiata, proponujac zastapienie
dotychczasowego modelu ,,Bog — KoSciét — §wiat”, modelem ,,Bog —
swiat — Kosciot”. Dzieki temu na pierwszy plan wysuni¢to dziatanie Boga
nie tyle wzgledem KoSciota, lecz catego Swiata. W ten sposdb w Bozy
plan zbawienia wlaczono wyznawcow wszystkich religii, pokazujac, iz
,prawda oredzia chrzeScijanskiego nie zostata dana po to, by wykazy-

8 Tenze, Teologiczne podstawy misji wedtug Jana Pawta II, Warszawa 2008, s. 186.

Y Tenze, Teologiczne podstawy dialogu miedzyreligijnego w nauczaniu Jana Pawla 11,
s. 77.

2 Zob. ES. n. 72-81.

2 K. Wenzel, Mata historia Soboru Watykanskiego 11, Krakow 2007, s. 129.

2 Kluj, Teologiczne podstawy dialogu miedzyreligijnego w nauczaniu Jana Pawta I1,s. 77.
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wac fatszywos¢ religii niechrzeScijanskich, ale po to, by wykrywac¢ znaki
dziatania Bozego”?.

Z dzisiejszej perspektywy mozna powiedziec, ze w Nostra aetate Ko-
Sciot zrewidowal swoje stanowisko wobec religii pozachrzescijanskich,
doceniajac zawarte w nich wartosci i doktryny, a nawet dopuscit mozliwos¢
osiggniecia z ich pomocg zbawienia?. Oznacza to, ze inne religie stano-
wig dla KoSciota pozytywne wyzwanie, a nawet moga go w jaki$ sposob
ubogaci¢ swoimi wartoSciami®. Na ten fakt zwracal uwage chrzesScijan
papiez Jan Pawet II przez caly swdj pontyfikat, aktywnie angazujac sie
w dialog miedzyreligijny. ,, Inne religie stanowig pozytywne wyzwanie dla
Kosciota — pisat Jan Pawet II w encyklice Redemptoris missio — pobudzaja
go bowiem zaré6wno do odkrywania i rozpoznawania znakOw obecnosci
Chrystusa i dzialania Ducha, jak tez do pogtebienia wtasnej tozsamosci
1 dawania Swiadectwa integralnosci Objawienia, ktorego jest strozem dla
dobra wszystkich” (RM, n. 56)%.

3. Wartosci zbawcze w religiach niechrzescijanskich

W tym miejscu stajemy jednak przed konieczno$cia odpowiedzi
na pytanie: skoro pelnia objawienia woli zbawczej Boga zostala ob-
jawiona Swiatu ostatecznie w osobie 1 dziele Jezusa Chrystusa, to czy
w innych religiach cztowiek moze zosta¢ zbawiony? Czy inne religie
mozna uzna¢ za réwnoprawne drogi zbawienia dla niechrzescijan?
Dyskusje teologiczne na ten temat przyczynity sie do powstania trzech
réznych paradygmatow: ekskluzywistycznego, inkluzywistycznego i plu-
ralistycznego?.

Ekskluzywizm, w ktorym krélestwo Boze zostato utozsamione z rze-
czywistoScig Kosciota, przyjmuje stanowisko, ze ,,poza KoSciotem nie
ma zbawienia”?. Zbawcze poznanie Boga, zdaniem przedstawicieli tego
pogladu, ma tylko miejsce w jednej religii — chrzeScijanistwie. Inne religie

2 H. Rzepkowski, Komentarz do adhortacji apostolskiej ,, Evangelii nuntiandi”, w: Misje
po Soborze Watykanskim II, Ptock 1981, s. 293n.

2 Zob. W. Dudek, Religie niechrzescijariskie jako zagadnienie teologiczne w swietle
Vaticanum II, CTh, 1968, nr 38, s. 5-18; tenze, Zagadnienie religii niechrzescijaiskich na
plaszczyznie przewodnich idei Vaticanum II, CTh, 1968, nr 38, s. 35-53.

» Kluj, Teologiczne podstawy dialogu miedzyreligijnego w nauczaniu Jana Pawta I1,'s. 78.
% Zob. tamze.

7 Katuza, Czy teologia komparatywna zastqpi teologie religii?, s. 327.

2 ]. Dupuis, Chrzescijaristwo a religie. Od konfrontacji do dialogu, Krakéw 2003, s. 274.
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nie maja za$ zadnej wartoSci zbawczej. Ekskluzywizm przybiera dwie for-
my: eklezjocentryczna (Extra ecclesiam nulla salus) lub chrystocentryczna
(solus Christus). Klasycznym przedstawicielem ekskluzywizmu chrysto-
centrycznego w XX w. byl szwajcarski teolog Karl Barth (1886-1968).
Dzi§ stanowisko to nalezy juz raczej do rzadkosci®.

Kolejna koncepcja, czyli inkluzywizm, zaktada, ze zbawcze poznanie
Boga jest mozliwe w innych religiach, jednak tylko chrzescijafistwo dys-
ponuje najdoskonalszym poznaniem petni Bozego objawienia. Dopusz-
czajac mozliwos¢ zbawienia w innych religiach, zaktada, ze owo zbawienie
zawsze pochodzi od Chrystusa (tj. uobecnionej w nich taski Chrystusa),
ktory jest jedynym PoSrednikiem zbawienia. Wspolczesnie inkluzywizm
chrystocentryczny gloszacy, ze ,,poza Jezusem nie ma zbawienia”, uzna-
wany jest za oficjalne stanowisko Kosciota katolickiego™.

Najmlodszym teologicznym stanowiskiem w kwestii mozliwoSci
zbawienia w religiach pozachrzescijanskich, budzacym najwiecej kontro-
wersji, jest pluralizm religijny. Kierunek ten moze by¢ teocentryczny albo
radykalny (tj. postmodernistyczny, dazacy do dekonstrukcji wszelkich
struktur i schematéw religijnych). Zwolennicy pluralizmu teocentrycz-
nego twierdza, ze zbawcze poznanie RzeczywistoSci Transcendentne;j
(sacrum) jest mozliwe w wielu religiach, przy czym w zadnej z nich
nie osiaga absolutnej doskonatosci, gdyz Boska Rzeczywisto$¢ zawsze
stanowi dla cztowieka niewystowiona Tajemnice. Z tego wzgledu plura-
lisci sa zdania, ze nie istnieje jaka$ jedna najdoskonalsza religia, ktora
przewyzszalaby wszystkie inne pod wzgledem posiadanego objawienia
i zbawienia. Takiego pogladu nie mozna nazywac jeszcze relatywizmem,
gdyz nie nastepuje tu zrownanie wszystkich religii jako takich samych.
Stanowisko pluralistyczne moze, cho¢ nie musi, kwestionowaé prawdy
o jedynym i uniwersalnym posrednictwie zbawczym Jezusa Chrystusa®!.
Tylko w radykalnej pluralistycznej koncepcji zbawienia osob¢ Jezusa
Chrystusa uznaje si¢ jako jedna z ,,boskich inkarnacji” i stawia na réwni

¥ Tamze, s. 328.

% Tamze.

31 Przyktadowo Richard Kearney i John Caputo opowiadajg si¢ za religia pozbawiona
dogmatyzmu. Kazdy z nich na swéj sposéb probuje odnowic tradycyjne wyobrazenia o Bogu i na
nowo odkry¢ wiare w §wiecie naznaczonym przez dwie przeciwstawne tendencje: wojownicze
religie i ich agresywna krytyke. Swoje stanowiska okre§lili mianem anateizmu i radykalnej
hermeneutyki. Wigcej na ten temat zob. J.D. Caputo, R. Kearney, Anateizm i radykalna

hermeneutyka, ,Znak”, 2017, nr 9, http://www.miesiecznik.znak.com.pl/anateizm-i-radykalna-
-hermeneutyka/ [20.01.2019].
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z innymi zatozycielami religii, jak Budda, Mahomet czy Kriszna. W takim
ujeciu pluralizm jest juz relatywizmem?.

Stanowisko wspodtczesnego Kosciota w sprawie mozliwoSci osiagnie-
cia zbawienia przez wyznawcdw innych religii mieSci si¢ zatem miedzy
otwartym ekskluzywizmem a ,,teoria wypetnienia”, ktora trudno uznaé
za inkluzywizm®. Wspoétczesni teologowie, jak belgijski jezuita Jacques
Dupuis (1923-2004), usilujac pogodzi¢ przestanie o absolutnej wartoSci
zbawczej Jezusa Chrystusa® ze wspolczesnym pluralizmem religijnym,
proponuja, aby w dialogu z wyznawcami innych religii postugiwac si¢
modelem chrystologii trynitarnej* i pneumatologicznej**. Model ten
— zdaniem J. Dupuis — pozwala z jednej strony na glebsze zrozumienie
i bardziej pozytywna ocene innych tradycji religijnych przez akcentowanie
powszechnej obecnosci Stowa Bozego i Jego Ducha w religiach poza-
chrzescijanskich?, z drugiej za$ nie neguje ostatecznego i absolutnego
objawienia si¢ tego Stowa w dziele i osobie Jezusa Chrystusa®.

% % %

Teologia religii, podejmujaca refleksje nad Swiatem religii, jest dzie-
dzing bardzo mtoda. Uksztattowata si¢ zasadniczo na poczatku XX wieku,
w zwigzku z niektorymi tezami K. Bartha. Zaczeta si¢ niezwykle rozwijac¢
na Soborze Watykanskim II i w okresie posoborowym. Nie wypracowata
jeszcze jednak swojej wizji calosci, ktora bylaby spdjna i wyczerpujaca.
Pluralizm religijny pozostaje wciaz dla niej problemem otwartym, zada-
niem, ktére powinna podjac¢ niezwlocznie. Przedlozona powyzej refleksja
jest jedynie skromnym zarysem tego zagadnienia.

STRESZCZENIE
Dyskusje teologiczne na temat mozliwosci zbawienia w religiach niechrze-
Scijanskich przyczynily si¢ do powstania trzech réznych modeli rozwigzania tego
problemu: ekskluzywistycznego, inkluzywistycznego i pluralistycznego. Koncepcja

32Dupuis, Chrzescijaristwo a religie, s. 329.

¥ Tamze.

3 Wiecej na ten temat zob. M. Korniluk, Dlaczego jedyny? O Jezusie Chrystusie, dialogu
miedzyreligijnym i deklaracji Dominus lesus, Warszawa 2011.

3 Dupuis, Chrzescijaristwo a religie, s. 339.

36 Tamze, s. 340.

37 Tamze, s. 339.

3 Tamze, s. 341.
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ekskluzywistyczna przejawia si¢ w dwdch formach: eklezjocentrycznej i chrystocen-
trycznej. Stanowisko pluralistyczne, stawiajace Jezusa Chrystusa na réwni z innymi
zatozycielami religii, jak Budda czy Mahomet, jest relatywizmem.

Stowa kluczowe: Koscidt, teologia religii, dialog miedzyreligijny, zbawienie,
ekskluzywizm, inkluzywizm, pluralizm religijny, relatywizm.

SUMMARY

Theological discussions about the possibility of salvation in non-Christian reli-
gions gave rise to three different models for solving this problem: exclusive, inclusivist
and pluralist. The exclusivist concept manifests itself in two forms: eclusiocentric
and christocentric. The pluralistic attitude that puts Jesus Christ equally in common
with other founders of religions, such as Buddha and Muhammad, is relativism.

Key words: Church, theology of religion, interreligious dialogue, salvation,
exclusivity, inclusivism, religious pluralism, relativism.
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DIALOG WEDEUG PAPIEZA PAWEA VI

Kosciot zostaje postany przez Chrystusa na Swiat, poniewaz Bog
,»chee, zeby wszyscy ludzie zostali zbawieni 1 doszli do uznania prawdy”
(1Tm 2, 4). Nie wystarczy jednak powiedzie¢, ze Kosciot stoi wobec catej
ludzkosci i jest Swiadomy w stosunku do niej swego postannictwa. ,,Kosciot
gleboko tkwi w ludzkoSci. Jest jej czescia, poniewaz istnieje w jej tonie,
z niej bierze swych cztonkow, od niej otrzymuje cenne skarby kultury,
dzieli jej koleje, przyczynia si¢ do jej pomyslnosci”!. Pomigdzy KoSciotem
a ludzkosScia nie wystepuje wiec rozroznienie adekwatne. ChrzeScijanie
tworzac Koscidt pozostaja czescig tego Swiata, a jesli sa od niego oddzie-
leni, to nie w porzadku socjologicznym, lecz duchowym?.

1) Ten zwigzek KoSciota z ludzkoScia, wzajemny wplyw na siebie,
pewnego rodzaju koegzystencja, nie odbywa si¢ bez trudnosci. Przemia-
ny w ogdlnoludzkiej kulturze, powstanie pluralistycznych spoteczenstw,
zarysowujaca si¢ niekiedy, pod wplywem roznych ideologii, obojetnos¢
na wiare, zwigzana z przekonaniem o ludzkiej samowystarczalnosci,
utrudniaja poddawanie pod wptyw Ewangelii pogladéw i stylu zycia
wspotczesnych ludzi. Kosciot jednak, posiadajac depozyt Ewangelii, czu-
je sie odpowiedzialny za apostolskie szerzenia tejze Ewangelii w calym
Swiecie. KoSciot poczuwa sie do odpowiedzialnosci za Swiat, za wspdlne
dobro wszystkich ludzi, za pokdj, za postep, za wyzwolenie ludzkosci od

KS. ZBIGNIEW SKROBICKI (UMK) - dr filozofii, emerytowany wyktadowca
katolickiej nauki spotecznej na Wydziale Teologii Uniwersytetu Mikotaja Kopernika
w Toruniu; zbskrobicki@o2.pl.

'ES, n. 25.
2Por. G. Philips, L’Eglise dans le monde d’aujourdhoui, ,,Concilium”, 1(1965), nr 6,
s. 15-16.
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trapiacych ja niepokojow i grozby totalnego zniszczenia. W Zadnej epoce
dotychczas ten problem nie stanat tak ostro jak dzis.

2) W obliczu tych zagrozen Kosciot szuka nowych postaw, sku-
tecznych drég do wypelnienia swego postannictwa. Przede wszystkim
odcina si¢ od takiej postawy wobec Swiata, ktora wyrazataby si¢ izolacja
dyktowana obojetnoscia, lekiem czy pogarda. Kosciét nie chee juz rzucad
anatem, wznawia¢ krucjaty czy marzy¢ o panowaniu nad Swiatem. Pa-
piez Pawel VI stwierdza wyraznie: ,,jeSli formy myslenia i postepowania,
wprowadzone i niejako narzucone przez ducha czasu, nie sprzeciwiaja
si¢ gldbwnym nakazom religii i moralnoSci, zycie chrzeScijafiskie musi
si¢ do nich nie tylko dostosowac, lecz nawet zblizy¢, aby je poprawiac,
uszlachetniad, podnosi¢ i uswigcad. Dlatego KoSciot powinien stale wnikad
w siebie i pilnie baczy¢ na swoje obyczaje, czego nasz wiek domaga sie
zreszta tak usilnie i tak dobitnie” (ES, n. 42).

1. Teologiczne podstawy dialogu®

Historia zbawienia, jak ja przedstawiaja ksiegi biblijne, jest ciaglym
dialogiem. Przerwany u swego poczatku przez upadek cztowieka, podjety
zostaje na nowo. Dzieje Abrahama, Mojzesza, prorokéw sa kolejnymi,
w ciagu wiekow, etapami w rozwoju tego dialogu Boga z cztowiekiem az
do Chrystusa, w ktorym znajduje swoj doskonaty wyraz. Chrystus jest obja-
wieniem ojcowskiej mitosci Boga i Jego wezwaniem skierowanym do czto-
wieka, a zarazem jest ludzka odpowiedzig w mitosci i postuszenstwie Bogu.

Fakt dialogowego charakteru religii, szczegllnie religii chrzescijan-
skiej, kaze w konsekwencji KoSciotowi glosi¢ Ewangeli¢ przez wchodzenie
w dialog ze wszystkimi, to znaczy z cala ludzkoscia. Kaze mu ponadto
prowadzi¢ dialog wzorowany na dialogu zbawienia*. Trescig dialogu ma
by¢ najwyzsza rzeczywisto$¢ doczesnej egzystencji cztowieka — zbawienie.
Nie chodzi tu bowiem o zwyczajna rozmowe kurtuazyjna, salonowa, towa-
rzyska, ale o dialog, ktdrego najglebszym oparciem, racja i celem jest Ow
Bozy dialog, przez Niego zapoczatkowany i ustalony. Dialog zbawienia
zostat wszczety spontanicznie i z inicjatywy Boskiej. Poniewaz sam Bog
pierwszy rozpoczat dialog zbawienia, ,,trzeba bySmy i my pierwsi szukali
dialogu z ludZmi, a nie czekali na propozycje z ich strony” (ES, n. 72).

% Okreslenie czym jest dialog, jego zasady i rodzaje zostaly omdwione w hasle dialog,
w: EK, t. 3, Lublin 1979, kol. 1258-1288.

4 Zob. ES, n. 73-77.
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Punktem wyjScia dialogu zbawienia byta mito$¢, dlatego ,,koniecz-
na jest rzecza, aby i nas do dialogu nie skfaniato nic innego, jak tylko
zarliwa i szczera mito$¢” (ES, n. 73). Ma on wiec plyna¢ z mitosci, jako
jedynego swego motywu. Nie ma by¢ ograniczony zadnymi warunkami;
szczegOlnie nie ma mie¢ na wzgledzie wlasnej korzySci Kosciota czy
chrzescijan. Dialog zbawienia bowiem nie liczyt si¢ z zastugami tych,
do ktorych byt skierowany, ani nie zwazat na rezultaty, dlatego ,,stuszne
jest, aby dialog nie byl niczym ograniczony, ani nie miat na celu wtasne;j
korzysci” (ES, n. 74).

Dialog zbawienia jest wolny od wszelkiej formy nacisku; jest zadaniem
mitoSci, ktore mozna przyjac lub odrzucic: ,,Chociaz naszym postannic-
twem jest gloszenie niewatpliwej prawdy oraz koniecznoS$ci zbawienia, to
jednak nie bedziemy si¢ postugiwaé zadna forma zewnetrznego nacisku.
Przeciwnie, bedziemy je realizowac na drodze ludzkiego, przyjacielskiego
obcowania, serdecznego przekonywania i zwyczajnej wymiany pogladow;
bedziemy udziela¢ daru zbawienia przy zachowaniu wolnosci tak osobistej,
jak i obywatelskiej” (ES, n. 75).

Dialog zbawienia byl dostepny dla wszystkich, adresowany do wszyst-
kich bez zadnej dyskryminacji, ,,dlatego i nasz dialog, w miar¢ naszych
mozliwoSci, powinien stac sie powszechny, czyli katolicki, dostepny dla
wszystkich z wyjatkiem tych, ktdrzy go w ogéle unikaja albo jedynie udaja,
ze go przyjmuja” (ES, n. 76).

Dialog zbawienia wreszcie rozwijat si¢ stopniowo, etapami, poczy-
najac od skromnych poczatkdw, totez i dialog KoSciota musi si¢ liczy¢
z powolnoScia dojrzewania psychicznego i historycznego; musi umiec
czekac godziny, ,,w ktorej Bog uczyni nasz dialog owocnym. Lecz z tej
to przyczyny nie powinniSmy odktadac do jutra tego, co dzisiaj mozemy
doprowadzi¢ do konca” (ES, n. 77).

W zaleznosSci jednak od rozmowcow trescig dialogu moga by¢ rozne
warto$ci’. Moze w dialogu chodzi€ o strong intelektualna, o wymiang po-
gladow, o wartoSci moralne i kulturalne, badz §ciSle doczesne. Na takiej
plaszczyznie powinien prowadzi¢ Kosciot dialog ze Swiatem wspofczesnym.
Dialog taki powinien realizowac sie tez pomiedzy poszczegdlnymi naro-
dami. Tak tez pojmuje Pawet VI w encyklice Populorum progressio dialog
ekonomiczny czy tez majacy za tres¢ wartosci kultury. Mowi o nim Papiez

S Zob. S. Wilkanowicz, Diqlag od réznych stron, ,,Znak”, 19(1967), nr 12, s. 1576;
J. Wagner, Plaszczyzny dialogu, ,,Zycie i My$1”, 18(1968), nr 1, s. 6-16.
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w zwiazku z rozwojem krajow zacofanych. Dialog bytby tu skutecznym
sposobem niwelowania niebezpiecznych dla pokoju zagrazajacych roznic
w rozwoju ekonomicznym, spotecznym i kulturowym. Ten dialog miatby
powodowad, ze ,,bedzie mdgt realizowaé w petni prawdziwy rozwoj, ktory
polega na tym, ze zaréwno poszczegodlni ludzie, jak i cata ludzkos¢ prze-
chodza od sytuacji mniej petnego cztowieczefistwa do cztowieczenistwa
petiejszego™.

2. Cechy i warunki dialogu

1. Pierwsza sposrdd czterech whaSciwosci dialogu wymienionych
w encyklice Ecclesiam suam jest jasno$¢. Warunek ten jest niezbedny,
jezeli dialog ma by¢ skuteczny. Jasno$¢ wymaga, ,,aby tres¢ jego (dialogu)
mogta by¢ zrozumiana” (ES, n. 81). Jest to pierwsza i konieczna cecha
rozmowy, jeSli ma ona prowadzi¢ do porozumienia. Ponadto cecha ta
Swiadczy o poziomie, o kulturze kontaktow miedzy ludZmi: ,, Ta whasciwos¢
wystarcza sama przez si¢, aby dialog zaliczy¢ do najwiekszych osiaggnigé
kultury. Wystarcza ona rOwniez, by wszystkich nas, ktorzy prowadzimy
dziatalno$¢ apostolska, sktoni¢ do zbadania, czy nasz sposob mowienia
jest zrozumiaty, dostosowany do poje¢ stuchaczy i kulturalny” (ES, n. 81).

A wiec dialog bedac przekazywaniem mysli wymaga, by si¢ rozu-
miano. Na tym wymaganiu opiera si¢ troska o rewizje jezyka, ktorym
Kosciol przemawia do ludzi’. Postulatem ze wszech miar stusznym jest
wolanie o sformutowanie autentycznej teologii Kosciota w terminach
zrozumialych dla wspoétczesnego cztowieka. W czasach papieza Pawta VI
podnosily si¢ glosy, ktore okreslajac warunek jasnoSci, otwarcie przy-
znawaly, ze sformulowania, jakimi si¢ jeszcze w teologii postugiwano,
nie spelnialy warunku jasnosci, byly bowiem niezrozumiate dla ludzi
wspolczesnych®. Jezyk teologii uksztalttowat sie gtéwnie w XIII wieku.
Usankcjonowany zostal uchwatami soboréw, a w szczegdlnosci Soboru
Trydenckiego w XVI wieku. Terminy, ktére wtedy byly zrozumiate dla
ludzi wyksztalconych, dzi$ stanowig juz niewatpliwie pewna przeszkode
w przekazywaniu mysli objawionej. Zawsze aktualng prawde trzeba na

Pawet VI, Encyklika Populorum progressio, Paris 1968, s. 78.

"Por. J. Turowicz, Karta dialogu. Pierwsza encyklika Pawta V1, ,,Tygodnik Powszech-
ny”, 18(1964), nr 37, s. 1.

$E. Weron: ,,Rzeczywiscie jezyk teologii zawodowej jest anachroniczny. To trzeba
przyznad. Jest niezrozumialy dla cztowieka epoki atomowej”. — Dialog w niebezpieczeristwie,
HD, 36(1967), nr 3(129), 5.178.

116



nowo przemysle¢ i wyrazi¢ w terminach zrozumiatych dla ludzi naszych
czasow. Jest to potrzeba chwili i rzeczywisty warunek dialogu ze Swia-
tem wspotczesnym. Temu jednak dostosowaniu jezyka teologii musi
towarzyszyC uczciwa i szczera troska, by nie uroni¢ po drodze niczego
z autentycznego depozytu wiary (ES, n. 88). Potrzebne jest to whasnie
dla dobra owocnego dialogu ze §wiatem?®.

2. Papiez Pawet VI omawiajac cechy dialogu, wymienia na drugim
miejscu tagodnosé. Wzorem tej fagodnosci jest dla nas Chrystus: ,,Chrystus
zalecat, abySmy sie od Niego samego uczyli: ,,przyjmijcie moja nauke, bo
jestem tagodny i pokorny sercem” (Mt 11, 29)” (ES, n. 81)'°. Dialog nasz
ma si¢ odbywaé w odpowiedniej atmosferze: ,,Nie przystoi, aby dialog byt
nadety pycha, zawierat ostre stowa, urazat dotkliwie innych” (ES, n. 81).
Autorytet dialogu plynie z wewnatrz, z prawdy, ktorg wyktada. Jedyna
sita angazujacy jest tu sita prawdy''. Taka postawa nie zmieni dialogu
w polemike. Polemika jest przeciwienstwem dialogu. Broni ona wlasnych
pozycji, nie dopuszczajac Zadnych watpliwosci. Chece pokonac tego drugie-
g0, ktory jest tylko przeciwnikiem, lub kims, kto si¢ nie podporzadkowat;
totez pragnie go ujarzmic, podporzadkowac sobie lub zapanowaé nad
nim. Wprowadza si¢ tu w gre co$ innego niz zwykta warto$¢ prawdy, przy
ktorej sie stoi, zarzucajac rownoczesnie drugiemu, Ze jej nie uznaje'?.

Yagodnos$¢ wymaga, by w dialogu, w konfrontacji lub w starciu po-
kojowej dysputy przedtozona byta istotna warto$¢ prawdy, to jest war-
toS¢ czysta, ktdrg rozméwca moze uznac i co do ktérej mozna dojs¢ do
wspdlnego porozumienia. Lagodnos$¢é w dialogu domaga sie wzajemnego
poszanowania, pewnego rodzaju nietykalnosci osoby, postawy wzajemnej
bezinteresownej szczeroSci. Dopiero w takiej atmosferze moze odby¢
si¢ prawdziwa wymiana, w ktorej rozmowce traktuje sie jako podmiot,
oSrodek mysli i uczucia, radoSci i smutkéw, a nie jako przedmiot do
zaanektowania®.

Z takiego pojmowania dialogu wynika szereg konsekwencji. Przede
wszystkim okreS$la on postawe jego uczestnikow. Najpierw dialog nie musi

?Por. A. Stanowski, O potrzebie prawdziwego dialogu miedzy wierzqcymi, ,,Wigz”,
10(1967), nr 11-12, s. 67-75.

10 Por. DA, n. 12.

'Por. DWR, n. 2.

2Zob. Y. Congar, Le dialogue, loi du travail oecuménique, structure de lintelligence
humaine, w: Dialogue ou violence, Neuchatel 1963, s. 37-54.

13 Por. tamze, s. 42.
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koniecznie prowadzi¢ do przyjecia przez jedna ze stron pogladéw drugiej,
natomiast zawsze musi da¢ w wyniku wzajemne ubogacenie. Uczestnik
dialogu musi wigc dawac i chcieé przyjmowaé, a nie chcie¢ koniecznie
przekonac czy pokonac.

Zdecydowane odrzucenie zaborczoSci nie oznacza jednak przyjecia
postawy konwenansowej kurtuazji, ale wymaga przede wszystkim praw-
dziwej szczeroSci 1 otwarcia si¢ na to, co stanowi najwazniejsza wartos¢
kazdego czlowieka, a mianowicie na jego czlowieczenstwo. W dialogu
nie chodzi o doprowadzenie do fatwych jednosci przez kompromis. W ta-
kich bowiem ,,jedno$ciach” rozmdéwca wlasciwie nie zostaje zmieniony
i zachowuje dawne swe prze§wiadczenia'.

Dialog nie jest wiec moralizowaniem czy osadzaniem. Prowadzi¢
dialog to da¢ szanse poznania prawdy, to ewangeliczne ,,jeli chcesz”.
Taka postawa jest postawag bezinteresownej szczerosci. Tego rodzaju
uzasadnienie dialogu jako metody lezy nie tylko w sferze praktycznej,
ale réwniez w etyce, mianowicie w szacunku dla czlowieka, takze wtedy,
gdy jest naszym przeciwnikiem'.

3. Dalsza cecha dialogu wedtug papieza Pawta VI to ufno$¢. Potrzebna
jest ,,ufnos$¢ zaréwno w warto$¢ wlasnych stéw, jak i w wole przyjecia ich
przez naszego rozméwcee” (ES, n. 81) — mowi papiez Pawel VI.

Kazda rozmowa musi mie¢ jaki§ punkt oparcia, styczno$¢ w wyzna-
wanych warto$ciach. Do uzgodnienia jednak tych wartoSci potrzebna
jest ufno$¢. Ona bowiem doprowadza umysty obu rozméwceow do zgody,
,»Sprzyja wzajemnemu zblizeniu i przyjazni oraz duchowo taczy rozmawia-
jacych przez przyjecie owego Dobra, ktore wyklucza branie pod uwage
jedynie wlasnych korzySci” (ES, n. 81).

Taka postawa wymaga jednak otwartoSci. W dialogu ma nastapié
wzajemne przekazanie pewnych idei i pojec. Lecz sa one czgsto zwigzane
ze stanem afektywnym. Stowo rozmoéwcy juz zabarwione afektem trafia
u partnera dialogu takze na okreSlone tto afektywne i moze wzbudzié
uczucia sympatii czy antypatii, zanim jeszcze zostana przekazane idee
obiektywne. Na skutek takiego uprzedzenia moze si¢ zdarzyc, iz samo
rozumowanie juz nie dotrze do rozméwcow, ktdrzy na skutek utkwienia
w swoich stanach afektywnych nie s3 zdolni do obiektywnego traktowania

4 Tamze, s. 39-40.
15 S. Wilkanowicz: ,,Czesto dialog budzi taki strach jak pojedynek, w ktérym kto§ musi
zginad, a przynajmniej odnie$¢ rany”. Wilkanowicz, Dialog od réznych stron, s. 1575.
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przedmiotu rozmowy. W rezultacie nasz dialog staje si¢ daremny i prozny,
a nawet szkodliwy, gdyz zamiast zbliza¢ — oddala'.

Prawdziwy dialog musi przeto liczy¢ si¢ z rozumowaniem rozmow-
cy. Wymaga wigc przestawienia si¢ ze swego sposobu widzenia sprawy
na sposob widzenia jej przez rozmowce, aby wejs¢ w sposob widzenia
jej przez rozméwcee. Oznacza to, ze trzeba przyjaé postawe otwartosci,
przekroczy¢ osobiste relacje uczuciowe do danej idei i wejs¢ w stan kogo$
innego. Warunkiem jednak przekroczenia tej bariery wlasnych idei i po-
je¢ w sfere tychze u rozmdwcey jest wymog pewnej dozy zaufania temu,
z kim prowadzi si¢ dialog. Bez tej ufnosci, nawet ludzie o wysokich wa-
lorach etycznych beda niezdolni do prawdziwego zrozumienia rozméwcy
i w konsekwencji do prawdziwego dialogu’.

4. ,,W koncu do prowadzenia dialogu potrzebna jest roztropnos¢ wy-
chowawcza” — stwierdza Papiez w encyklice Ecclesiam suam (ES, n. 81).
Ma on uwzglednia¢ ,,bardzo troskliwie usposobienie stuchacza, jego
godnos¢ (por. Mt 7, 6) i inne okolicznoSci: czy to jest dziecko, czy ktoS nie
przygotowany, podejrzliwy lub wrogo usposobiony” (ES, n. 81). Dialog nie
moze stac si¢ dla rozmoéwcy niemily i niezrozumialy. Przeciwnie, ten, kto
mowi, powinien starac si¢ ,,poznac postawe rozmowcy, aby jezeli zajdzie
potrzeba, zmieni€ co§ w sposobie wylozenia rzeczy tak, by nie okazat si¢
dla stuchaczy niezrozumialy lub nie zostat przyjety niewdzigcznie” (ES,
n. 81). Wychowanie do dialogu jako zdolnos¢, gotowosé, by ,,zmienic
co$ w sposobie wylozenia rzeczy”, jawi si¢ w tym Swietle jako istotny wa-
runek prawdziwego dialogu. Juz wczesniej na kartach encykliki papiez
Pawet VI rzucit wezwanie: ,,Nauczyciele i wychowawcy, ktorzy dzialaja
dzi§ w Kosciele, powinni koniecznie przypomnie¢ miodziezy katolickiej
o jej wysokiej godnosci i wynikajacym z niej obowigzku zycia na tym
Swiecie, ale nie wedlug pogladow tego swiata” (ES, n. 62). Aby dialog
byl w ogdle mozliwy, potrzebny jest odpowiedni klimat. Bedzie to klimat
zyczliwosci, otwartosci, zaufania, braterstwa, zrozumienia i tolerancji.

Czasem prowadzenie dialogu wymaga nawet milczenia (ES, n. 102-
105). Nie bedzie to jednak milczenie taktyczne dla pozyskania zyczliwosci

16 Psychologiczne podstawy dialogu omawia szerzej Ch. Baudouin, Au commencement
était laction, w: Dialogue ou violence, s. 12-28.

17 Ryzyko twodrczego zaufania podejmowat Gandhi. Chodzit od wioski do wioski, narazat
si¢ na kule Hindusow, by ich zapewni¢ — co byto jego najwickszym pragnieniem, ze nie ma
najmniejszej wrogos$ci w stosunku do nich. Podobne zaufanie okazat Jan XXIII, gdy zaprosit
obserwatoréw na Sob6r. Zob. Congar, Le dialogue, loi du travail oecuménique, s. 40-41.
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rozmdwcy, badZz wybadania go, czy tez przygotowania si¢ ze swej strony
do prowadzenia rozmowy. Tym bardziej nie bedzie to milczenie na sku-
tek poniesionej kleski w dialektyce czy tez pewnoSci posiadania prawdy.
Postawa milczenia w dialogu bedzie skutkiem dostrzezenia godnosci
w rozméwcy i poszanowania dla idei przez niego wyznawanej's. Wzorem
takiej postawy jest dialog zbawienia. Ewangelia nie wymaga, by ja narzucac
sita, podstepem. Ewangelia zaprasza do dialogu. Jest uSwiadomieniem,
iz w kazdej drodze moze nastapi¢ owo decydujace spotkanie, tj. takie,
jakie doprowadza do zaangazowania si¢ osoby w poznanie prawdy.

Postawa milczenia w dialogu wymaga wyrzeczenia si¢ ,,nawracania”,
gdyz nie nawraca si¢ kogos, ale czlowiek nawraca sam siebie. Nawro-
cenie jest decyzja, a decyzji nie mozna podjac za kogos. W tak pojete;j
postawie milczenia tkwi najglebsze poszanowanie i delikatno$¢ wzgledem
rozmoéwcy. Prawdziwy dialog prowadzi do okazywania sobie zyczliwosci
i tolerancji, jednoczes$nie za$ zachowuje wiernos¢ dla wlasnych przekonaf,
jako dla tych, ktére oparte sg na fundamencie prawdy.

3. Rodzaje dialogu

3.1. Dialog KoSciota z powszechng spotecznoscia ludzka

W encyklice Ecclesiam suam papiez Pawel VI podejmuje pytanie:
z kim mamy prowadzi¢ dialog? Nie zamierza jednak da¢ wyczerpujacej
odpowiedzi, skoro stwierdza: ,,nie chcemy wyprzedzac¢ postanowieni Soboru,
ktore, jezeli Bog zechcee, stang si¢ wkrdtce wiadome” (ES, n. 92). Papiezo-
wi zalezy na zarliwosci 1 gotowosci Kosciota do prowadzenia dialogu ,,ze
wszystkimi ludZmi dobrej woli, ktorzy badZ znajduja sie w jego tonie, badz
poza nim” (ES, n. 93). Papiez zdaje sobie jednak sprawe z rozmiaréw tego
przedsiewziecia: ,,KoSciot [...] zdaje sobie sprawe z wielkiej r6znicy pod
wzgledem liczebnosci miedzy nim a ogétem ludzi zamieszkujacych ziemie
oraz z zakresu mozliwosci swego dzialania. Zna takze swe niedomagania
1 bledy swych cztonkow. Wie jednak, ze nie od stopnia wysitku apostolskiego
czy szczeSliwego uktadu okolicznosci zalezy, czy oredzie Dobrej Nowiny
zostanie przyjete. Wiara przeciez jest darem Boga. Koscidt wie, ze jest
jakby nasieniem, fermentem, sola i $wiatloScig swiata” (ES, n. 95). Mimo
dostrzezonych trudnosci, Kosciot chee wejs¢é w dialog z calym Swiatem.

8 Por. W. Sobczyk, Wychowanie do dialogu w katechizacji, ,Katecheta”, 11(1967),
nrl,s.8.
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Daleko posuniety pluralizm wspoétczesnego swiata wymaga dla moz-
liwosci prowadzenia dialogu obopdlnego przyjecia jakichs elementar-
nych wartosci humanistycznych, jako punktu odniesienia dla wspolnych
ocen i ptaszczyzny prowadzenia rozmowy. Wspdlnota natury ludzkiej
stanowi pierwsza, najpowszechniejsza wiez, ktora taczy wszystkich'. Do
niej tez odwotuje sie Papiez, gdy mowi: ,, Wszystko, co ludzkie, jest nam
bliskie [...]. Chcemy uczci€ cztowieka, uszanowac go i podjac z nim dia-
log, skoro posiada on dusze z natury chrzescijafiska” (ES, n. 97). Dalej
Koscidt pragnie wszelka zdrowa wartos¢ ludzka i doczesna podnies¢ na
poziom nadprzyrodzony i chrzescijanski: ,,Ko$ciol bowiem nie utozsamia
sie z wytworami cywilizacji, otacza je jednak swoja opieka” (ES, n. 97).
Papiez przypomina ,,sobie i innym”, Ze postawa KoSciota jest catkowicie
bezinteresowna: ,,Nie mamy na wzgledzie zadnych intereséw politycznych,
doczesnych” (ES, n. 98). Dialog Kosciota ze Swiatem ma si¢ odbywaé
nie tylko na ptaszczyZnie teoretycznej. Wobec trudnosci w wyszukiwaniu
ptaszczyzn dialogu, nie mozna pomina¢ plaszczyzn praktycznej wspotpra-
cy, tym bardziej, ze dotyczy ona czesto dobra wspolnoty ludzkiej, jakimi
sa: pokdj, nalezyte uktadanie stosunkéw ekonomicznych i spotecznych.
Tym sprawom poswigca papiez Pawet VI encyklike Populorum progressio,
w ktorej walke z glodem, analfabetyzmem, chorobami i rozwdj krajow
trzeciego $wiata nazwie nowym imieniem pokoju®.

3.2. Dialog z niewierzacymi

Dazac do dialogu z cala ludzkoScia, papiez Pawet VI zdaje sobie
sprawe, ze jest wielu ludzi, ktorzy nie wyznaja zadnej religii; wielu
z nich deklaruje si¢ jako ateisci, 1 jego zdaniem, ,,jest to najpowazniej-
szy problem naszych czaséw” (ES, n. 100)?'. Zwlaszcza dialog z komu-

W rozdziale IV, n. 40 Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w §wiecie wspdtczesnym
czytamy: ,,Wszystko, co powiedzieliSmy o godnosci osoby ludzkiej, o wspdlnocie ludzi,
o glebokim znaczeniu aktywnosci ludzkiej, stanowi fundament stosunku migdzy KoSciotem
i $wiatem, a takze baze do ich wzajemnego dialogu”.

2 Wskazania dla dialogu KoSciota ze $§wiatem znajdujemy w licznych dokumentach
Soboru Watykanskiego II, np.: Konstytucja duszpasterska o KoSciele w §wiecie wspotcze-
snym Gaudium et spes, Dekret o misyjnej dziatalnosci KoSciota Ad gentes divinitus, Dekret
o pasterskich zadaniach biskupow w KoSciele Christus Dominus, Dekret o postudze i zyciu
kaptanow Presbyterorum ordinis, Dekret o apostolstwie Swieckich Apostolicam actuositatem,
a takze inne.

21 Problem ateizmu zostal pézniej oméwiony w KDK (n. 19-21). Papiez Pawet VI
utworzyl w 1965 r. Sekretariat dla Niewierzacych, na czele ktérego stanat kardynat F. Konig.
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nizmem ateistycznym jest, wedlug stéw Papieza, bardzo trudny, jesli
nie wprost niemozliwy, ,,jakkolwiek serce nasze takze i dziS nie zywi
zadnych uprzedzen i nie odwraca si¢ wcale od ludzi, ktorzy sa zwolen-
nikami takich pogladéw i form rzadow” (ES, n. 102). Cho¢ z wielka
delikatnoScia, ale wyraznie jednak Papiez przeprowadza wigc krytyke
koncepcji ateistycznej. Zaprzeczenie istnienia Boga jest, wedtug orze-
czenia Papieza, niezgodne z wymaganiami rozumu, wprowadza jatowy
dogmatyzm i burzy podstawy wszelkiego porzadku spotecznego. Wy-
raza tez przekonanie, ze cztowiek wspotczesny zdota odkry¢ wartos¢
koncepcji religijnej katolikow?.

Trzeba wyraznie podkresli¢, ze Papiez w encyklice Ecclesiam suam
zacheca do wysitku, by pozna¢ najgtebsze motywy i Zrodta wspotczesne-
go ateizmu?®. Sg one skomplikowane i réznorakie, co musi sktoni¢ do
ostrozno$ci w ich ocenie*. Ideaty wspodtczesnego ateizmu i szacunek dla
spraw rozumu Papiez nie tylko ocenia pozytywnie, ale wierzy, ze powinny
doprowadzi¢ do uznania wartoSci religijnej koncepcji Swiata i utatwic
dialog. A nawet jesli dyskusja z niewierzacymi nie przyniesie duchowego
przebudzenia, to moze przynajmniej wzbudzi¢ wzajemny szacunek miedzy
partnerami dialogu®.

Dialog z niewierzacymi ,,w zadnym wypadku nie zwalnia z obowigzku
zachowania naszej wiary” (ES, n. 88) i nie moze doprowadzi¢ po stronie
katolickiej do stworzenia ,,teologii Swieckiej”?, ktéra rdéznitaby si¢ nie
tylko jezykiem, ale i zawartoscig od tradycyjnej, ani tez w jakis inny spo-
sob naruszy¢ depozyt wiary, byle tylko wejs¢ w dialog z niewierzacymi?’.

Mimo szeregu trudnoSci, Kosciol, chociaz odrzuca ateizm catkowicie,
to jednak szczerze wyznaje, ze wszyscy ludzie, wierzacy i niewierzacy,
powinni si¢ przyczynia¢ do nalezytej budowy tego Swiata, w ktérym
wspolnie zyja, a to z pewnoScia nie moze dziaé si¢ bez szczerego i roz-
tropnego dialogu®.

22 Zob. ES, n. 100.
2 Formy i zrodta ateizmu oméwione sa w KDK, n. 19-21.
2 Zob. ES, n. 104.

» Por. E Konig, Chrzescijaristwo w obliczu dialogu z niewierzqgcymi, ,,Wigz”, 12(1969),
nr9,s. 5-11.

% Takie sugestie zda si¢ wysuwaé¢ A. Morawska w artykule Dialog z niewierzqcymi,
,Wiez”, 10(1967), nr 1, s. 52-63.

7 E. Weron, Dialog w niebezpieczenstwie, HD, 36(1967), nr 3(129), s. 177-181.

28 Zob. KDK, n. 21.
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3.3. Dialog Kosciota z religiami niechrzescijanskimi

W encyklice Ecclesiam suam papiez Pawet VI jako drugi, ogromny
krag adresatéw dialogu wymienia wyznawcow religii niechrzeScijanskich.
Wymienia najpierw tych, ktorzy czcza Boga jedynego, tego samego,
ktorego czcza katolicy: ,,Mamy na mysli najpierw przedstawicieli narodu
zydowskiego wyznajacych religie Starego Testamentu, niewatpliwie god-
nych naszej czci i mitosci” (ES, n. 107). Z kolei zwraca si¢ do wyznawcow
religii monoteistycznych, zwlaszcza do mahometan, podkreSlajac to, co
w ich kulcie jest prawdziwe i godne pochwaly. W koficu wymienia wy-
znawcow wielkich religii afrykanskich i azjatyckich.

Podstawa dialogu z religiami niechrzeScijanskimi jest szacunek, jaki
Kosciot zywi dla warto$ci moralnych i duchowych ich wyznan®. Wymiana
wartoSci z tym kregiem ludzi dokonuje sie nie tylko wtedy, gdy ludzie ze
soba dyskutuja. CzeSciej wtedy, gdy daza do jakiego$§ wspdlnego celu, gdy
co§ razem robig. Wtedy tez nawigzuje si¢ dialog, ktory nie potrzebuje
wielu stéw, bo mowi caly cztowiek 1 wyraza wiecej niz da sie powiedzieé
stowami. Pole praktycznych dziatan w dialogu z religiami niechrzeScijan-
skimi wyznacza Papiez KoSciotowi w nastepujacych stowach: ,,Zamierzamy
razem z nimi pracowa¢ nad rozwojem i zachowaniem doniostych i cennych
wspolnych wartoSci w dziedzinie wolnosci religijnej, braterstwa miedzy
ludZmi, wyksztalcenia, nauki, dziatalnoSci charytatywnej, czy ustroju spo-
tecznego. W tych wielkich sprawach, ktore sa im i nam wspdlne, mozemy
prowadzic¢ dialog i nie omieszkamy czesto dawac ku temu sposobnosci®,
jesli tylko nasze dazenie spotka si¢ z zyczliwym przyjeciem przy zacho-
waniu wzajemnego i szczerego szacunku” (ES, n. 108).

3.4. Dialog ekumeniczny

Trzecim kregiem, najblizszym w stosunku do KosSciota, z ktorym
nalezy wejs¢ w dialog, sa religie chrzescijanskie. Tutaj dialog przyjat
nazwe ekumenizmu i od dtuzszego czasu jest juz nawigzany. W dialogu
wychodzi si¢ z ,,zalozZenia, Ze zanim si¢ wskaze to, co dzieli, trzeba ukazac
to, co wszystkim jest wspolne” (ES, n. 109). W stowach tych zawarta jest
naczelna maksyma dialogu ekumenicznego. W tym za§, co nas dzieli,

¥ Rozwinie t¢ mysl Sobor Watykanski IT w Deklaracji o stosunku Kosciota do religii
niechrzeScijaniskich Nostra aetate.

3 Dialog ten juz zainaugurowat Pawet VI swoja pielgrzymka do Ziemi Swietej oraz
podréza do Bombaju.
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,,Ww wielu mianowicie r6znigcych nas kwestiach, jak odno$nie do tradycji,
form poboznosci, prawa kanonicznego czy kultu Bozego, jestesSmy go-
towi rozwazy¢, w jaki sposob moglibySmy uwzgledni¢ stuszne zyczenia
braci dotychczas od nas odtaczonych” (ES, n. 109)*.. W ten sposéb ma
sie realizowac najwieksze pragnienie i cel w tym dialogu — mowi bowiem
Pawet VI: ,Na niczym nie zalezy nam bardziej, jak na spotkaniu si¢ z nimi
w doskonalej jednosci wiary i mitoSci’ (ES, n. 109).

Nie znaczy to jednak, by KoSciot mdgt iS¢ na kompromis w sprawie
wiary i moralnoSci. Mimo szczerego entuzjazmu dla tego dialogu, Pa-
wel VI stwierdza, Ze nie mozemy niczego ,,ujac z catosSci wiary czy nakazu
mitosci” (ES, n. 109). Niemniej KoScidt nie ustaje w wysitkach na rzecz
zjednoczenia chrzescijan, a szczegdtowy sposob pracy ekumenicznej
przedstawil w Dekrecie o ekumenizmie.

Otwarcie na dialog ekumeniczny zaktada Swiadomos¢, ze mozemy
i powinniSmy poglebiaé, oczyszczad, lepiej widziec i ujmowac prawde®.
Nie przyniesie to ujmy szczerej, gtebokiej mitoSci prawdy, jesli stwier-
dzimy, ze nasza wiedza jest ograniczona, jeSli uznamy — trzymajac si¢
jednoczes$nie bezwzglednej prawdy — ze niektore jej oblicza, ktorych my
nie dostrzegamy, moga widzie¢ inni®.

Jesli méwimy o potrzebie dialogu miedzy chrzescijanskimi wspol-
notami religijnymi, to nie tyle chodzi o nieustanne rozmowy delegacji
czy komisji, ile o stworzenie takiej atmosfery, w ktorej dialog miedzy
cztonkami danych wspdlnot nawigzuje si¢ spontanicznie i w réznych
uktadach. W takim ujeciu chodzi nie tyle o mnozenie réznorakich ,,Ko-
misji mieszanych”, ile raczej o wychowanie wlasciwej postawy cztonkow
Kosciota*. Tak rozumiana postawa ekumeniczna nie jest niczym innym,
jak zastosowaniem przykazania mitoSci w stosunku do ludzi r6zniacych
sie pod wzgledem wiary i przynaleznoSci koScielnej. To wzajemne zbli-
zanie sie¢ w dialogu ekumenicznym napetnia Papieza radosna nadzieja
na przysztosé: ,,Z radoscia i ufnoscig stwierdzamy, Czcigodni Bracia, ze

3l Dekret o ekumenizmie dopuszcza w specjalnych okolicznosciach communicatio in
sacris dla podkre§lenia wiezow i uproszenia taski jednosci (DE, n. 8) i wrecz zaleca, ze ,,nalezy
zapoznac si¢ z duchem braci odtaczonych” (DE, n. 9).

32Y. Congar: ,,Inni wnosza tu co$ dla nas, choéby pewien szok lub wstrzas, do ktérego
musimy si¢ przystosowa¢” — Congar, Le dialogue, loi du travail oecuménique, s. 47.

3 A. Bea, Rozwazania o rodzinie ludzkiej, Krakow 1967, s. 22.

#* 8. Moysa, Zatozenia i podstawy wspdlczesnego dialogu miedzywyznaniowego, ,,Znak”,
15(1963), nr 12, s. 1404.
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nalezacy do tej roznorodnej i wielkiej rodziny chrzescijanie s3 petni za-
patu, ktory rokuje na przyszto$¢ dalszy postep w dazeniu do zjednoczenia
wszystkich chrzescijan w jednym KoSciele Chrystusowym” (ES, n. 112).

3.5. Dialog wewnatrz Kosciota

Ostatni krag dialogu to dialog wewnetrzny w KoSciele, dialog hie-
rarchii, duchowiefistwa i wiernych. Mozna powiedzie¢, ze encyklika
Ecclesiam suam nie tylko traktuje o dialogu, ale go podejmuje. Papiez
wyraza pragnienie, by dialog miat miejsce takze wewnatrz KoSciota i ,,aby
ta rozmowa, prowadzona w kregu domowym, toczyta si¢ w atmosferze
pelnej wiary, mitosci i §wietych czynéw” (ES, n. 113). Rozmowa ta
powinna by¢ wrazliwa zarowno na wszystkie prawdy Kosciota, jak i na
cala jego historyczng rzeczywistosc¢, by si¢ przyczyniata do poglebienia
katolickoSci i religijnosci. Ten dialog powinien uczynic ,,z katolikéw ludzi
rzeczywiScie wartosciowych, roztropnych, wolnych, zréwnowazonych
i meznych” (ES, n. 113).

Pawet VI wskazuje na dwie cechy tego wewnetrznego dialogu: mitos¢
i postuszenstwo. Podstawe stanowi mitoS¢ taczaca wszystkich cztonkow
wspolnoty. Ona jednak nie narusza w niczym cnoty postuszefistwa. Prawi-
dlowa struktura kazdej spolecznosci, a szczegdlnie istniejacy w KoSciele
Swiety ustrdj hierarchiczny, zaktada z jednej strony wladze rozkazywania,
a z drugiej strony obowiazek stuchania rozkazéw. Duch zbytniej nieza-
leznosci, nadmiernej krytyki i buntu nie godzi si¢ z ptynaca z mitosci
solidarnoscia, zgoda i pokojem w Kosciele. Zdaniem Papieza dialog juz
sie rozpoczal w tonie Kosciota. Jednak po glebszej rozwadze odnosi si¢
wrazenie, ,,jakby dotad prawie nic nie uczyniono” (ES, n. 117).

Trzeba tez zauwazy¢, ze na temat prowadzenia dialogu wewnatrz
Kosciota nie znajdziemy w encyklice Ecclesiam suam zbyt wiele wskazaf.
Bylo ona pisana w trakcie obrad Soboru Watykanskiego II, na ktorym ta
problematyka byla szeroko podejmowana, cho¢by w Dekrecie o pasterskich
zadaniach biskupéw w KoSciele (np. n. 28), w Dekrecie o postudze kaptanow
(np. n. 19), Dekrecie o apostolstwie Swieckich (np. n. 12) i innych. Papiez
nie zamierzat zapewne szczeg6lnie ingerowac w obrady Ojcow Soboru, ale
ukierunkowac je swoimi przemysleniami i troska pasterska.

kS * *

Kosciol, szczegdlnie od czasOw papiezy Jana XXIII i Pawla VI,
wszedt w epoke dialogu ze wspolczesnym Swiatem. Ta droga bedzie
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odtad postepowat coraz widocznej. Prawie codziennie obserwujemy
wydarzenia, Swiadczace o realizowaniu dialogu. Czasem sa to spotkania
miedzywyznaniowe, innym razem modlitwy o zjednoczenie chrzeScijan.
Wolanie o dialog rozlega si¢ dzi§ coraz szerszym echem w KoSciele
1 Swiecie. W stowie tym wyczuwa sie tez jakieS wolanie czasow, w ktorych
zyjemy. Istnieje bowiem powszechna intuicja upatrujaca w dialogu jed-
na z podstawowych cech nie tylko wspolczesnego Kosciota, ale réwniez
najbardziej zasadniczy rys rozwoju ducha ludzkiego.

Potrzebg dialogu podyktowane byly podrdze apostolskie ostatnich
papiezy: Pawta VI, Jana Pawla I, Benedykta XVI i Franciszka. Ludzko$¢
zdaje sobie sprawe, iz mimo wszystkiego, co ja dzieli — a dzieli ja bardzo
duzo - stanowi jednos¢, catosé, a tg najszersza podstawa wspolnoty jest na-
tura ludzka. Coraz czeSciej tez mowi si¢ o potrzebie intensyfikacji dziatan
organizacji ogolnoswiatowych, bo przeciez Swiat stanowi swoista rodzine
— familia humana. 1 tu bardzo wazna role ma do spetnienia dialog, jego
zasady wypracowane przez KoSciol, a z taka pionierska troska i mitoscia
nakreSlone przez wielkiego papieza Pawta VI. Tylko takie zasady, ponie-
waz oparte sa na mitoSci i sprawiedliwoSci, maja szanse przezwyciezenia
trudnosci i sporéw podyktowanych odrebnoScia psychiki, zwyczajow,
kultury i warunkow spoteczno-ekonomicznych. W dialogu widziat szanse
dla Kosciota i Swiata papiez Pawet VI, gdy napisat w encyklice Ecclesiam
suam: ,,Wydaje si¢ bowiem, Ze rozpoczynane teraz dzieto [dialogu] nigdy
nie bedzie miato konca” (ES, n. 117).

STRESZCZENIE

Artykut jest refleksja nad propozycja dialogu papieza Pawla VI zawarta w jego
encyklice Ecclesiam suam. Kosciél pelni swa misj¢ zbawcza w ciagle zmieniajacym
sie Swiecie. Stojac wobec dzisiejszego $§wiata, wobec trudnosci dotarcia do niego,
musi KoScidt szukac sposobow wypetnienia swej misji zbawczej. Musi podejmowac
na nowo refleksje nad swoja samoswiadomoscig, odnowg i wychodzeniem do Swiata.
Kosciot powinien nawigzaé dialog ze spotecznoscia ludzka na wzor dialogu miedzy
Bogiem a ludzmi, dialogu zbawienia. Mowiac o potrzebie dialogu, Papiez okresla
jego whasciwosci: jasnos¢, tagodnosé, ufno$¢ i roztropnosé; wspomina o metodach
i niebezpieczenstwach. Okresla takze adresatéw, z ktorymi dialog nalezy prowadzic.
Sa nimi: powszechna spoteczno$c¢ ludzka, niewierzacy, wyznawcy religii niechrzesci-
jafiskich, wyznawcy religii chrzescijanskich oraz cztonkowie Kosciota katolickiego.
Wzywa wreszcie do czynéw, bo od nich zalezy wspotczesna zywotno$¢ Kosciota.

Stowa kluczowe: KoSciot, dialog, Swiat, papiez Pawet VI, jasnos¢, ufnosc,
otwarto$¢, ekumenizm.

126



SUMMARY

The article is a reflection on the proposition of dialogue of Pope Paul VI in
his encyclical Ecclesiam suam. The Church fulfills its saving mission in the still
changing today’s world. Faced with today’s world, against the difficulties of get-
ting to it, the Church must search for ways to fulfill its saving mission. It must take
a reflection on its self-awareness, renewal and going out into the world again and
again. The Church should open a dialogue with the man community, in the pattern
of the dialogue between God and people, the dialogue of saving. Talking of the
need of the dialogue, the Pope specifies its characteristics: clarity, gentleness, trust
and prudence; he mentioned about the methods and dangers. He defines address-
ees with whom the dialogue should be conducted. They are: human community,
noon-believers, non-Christian religion believers, Christian religion believers and
members of Catholic Church. Finally, he calls for acts, because modern vitality of
the Church depends on them.

Key words: Church, dialogue, world, Pope Paul VI, clarity, trust, openness,
ecumenism.
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PODQBIENSTWA I ROZNICE W TEOLOGII I LITURGII
KOSCIOEA KATOLICKIEGO I PRAWOSEAWNEGO
NA PRZYKLEADZIE WYBRANYCH ZAGADNIEN

Swiat jest peten podziatéw i réznic. Rzeczywistos¢ ta z jednej strony
ukazuje bolesne rany roztaméw, brak umiejetnoSci porozumienia, z drugiej
natomiast maluje obraz roznorodnosci stworzonej przez Boga rzeczywi-
stosci. Podzialy i roztamy nigdy nie nastepuja nagle, lecz sa sktadowa wielu
czynnikoéw: pychy, zatwardziatoSci, nieustepliwosci i braku otwartoSci na
drugg strong sporu i gotowosci wystuchania jej racji. Nie bez znaczenia
sa tez rdznice w pojmowaniu Swiata spowodowane przez szeroko pojeta
kulture. 1 zawsze jest to trwajacy dluzszy lub krétszy okres czasu. Nie
inaczej bylo w historii KoSciota, gdzie czynnik ludzki przewyzszyl Bozego
Ducha mitosci i pokoju. Raz utracona jedno$¢ trudno potem odbudowac.
Niemniej nie oznacza to marazmu i zachety do zaniechania wysitkow, by
Chrystusowe stowa z Wieczernika: ,,spraw, Ojcze, aby stanowili jedno”
staly si¢ rzeczywistoScia. OtwartoS¢ 1 ekumeniczny zmyst Jana XXIII
oraz jego nastepcOw sprawily, ze od czaséw Soboru Watykanskiego 11
nastapila diametralna zmiana w patrzeniu na wyznawcOw Chrystusa
roznych konfesji. Trwajacy kilka dziesiecioleci dialog ekumeniczny moze
poszczyci€ sie konkretnymi owocami. Niemniej jest jeszcze wiele pracy
do wykonania.

Zamystem autora, bazujacego — przy redagowaniu niniejszego tek-
stu — w zdecydowanej mierze na literaturze niemieckojezycznej, bedzie
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nakreS$lenie niektérych réznic w teologii i liturgii chrzescijaniskiego
Wschodu i Zachodu oraz prob ich rozwiazania, jak réwniez ukazanie
punktoéw zbieznych w nauczaniu obu KoScioléw. Ze wzgledu na szeroki
zakres tematu oraz bogactwo materiatéw Zrédtowych ograniczono si¢ do
trzech gtownych zagadnien.

Jednym z najwiekszych punktéw spornych wydaje sie by¢ kwestia
Filioque. Obecny stan dialogu prawostawno-katolickiego na ten te-
mat oraz najwazniejsze dokumenty i wyzwania na przysztos¢ opisano
w punkcie 1.

Wazna wspdlna cecha chrzescijafistwa zachodniego i wschodniego
sa Maryja i1 kult Maryi. Ale nauczanie obu KoSciotow rozni si¢ takze
w kluczowych zagadnieniach dotyczacych Matki Pana, a mianowicie Jej
Niepokalanego Poczecia oraz Smierci i przyjecia do nieba. Sprawy te
przyblizy punkt 2.

Zrédlem zycia chrzescijanskiego sa sakramenty. Punkt 3 przedstawia
siedem sakramentow z katolickiego i prawostawnego punktu widzenia
oraz bardzo ogdlnie scharakteryzuje liturgie obu Kosciotow.

1. Filioque

Pochodzenie Ducha Swietego od Ojca i Syna i wlaczenie go do
Credo Nicejsko-Konstantynopolitafnskiego jest — obok prymatu papie-
skiego — najwieksza przeszkoda na drodze do zjednoczenia KoSciota
katolickiego 1 prawostawnego. W tym celu nalezy przedstawi¢ podo-
biefistwa i réznice w rozumieniu pochodzenia Ducha Swietego w na-
uczaniu chrzeScijanskiego Wschodu i Zachodu, a takze perspektywy
rozwiazania tego problemu.

Na poczatku trzeba przypomnieé, ze Filioque formutowali Ojcowie
Kosciota zachodniego (Sw. Ambrozy, Rufin z Akwilei, Hilary z Poitiers,
Sw. Augustyn). Od IV w. formula ta zostata przyjeta przez zachodnia
tradycje koScielng, a od VI w. wprowadzana byla przez zachodnie synody
do nicejsko-konstantynopolitafiskiego symbolu wiary. Od wieku XI jest
oficjalnie uznana przez Rzym. Warto odnotowac, ze na Soborze Florenc-
kim doszto do unii miedzy katolikami a prawostawnymi, na podstawie
ktorej uznano na Wschodzie dodatek Filioque, jednak zwiazek ten okazat
si¢ niestabilny i rozpadt sie po upadku Konstantynopola w 1453 roku.
Filioque jest obecnie czeScig ogdlnego nauczania zachodnich chrzescijan:
zaréwno katolikow, jak i protestantow. Jednak dla prawostawnych jest on
nie do zaakceptowania. Dla wielu teologdéw prawostawnych Filiogue ma
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rowniez negatywne konsekwencje w eklezjologii; twierdza oni, ze zbytnio
przybliza Ducha Swietego do Chrystusa i Jego dzieta, ograniczajac w ten
sposdb wolnos¢é Trzeciej Osoby Boskiej. Przy tej okazji prawostawni teo-
logowie powotuja si¢ na Ewangeli¢ wedtug Sw. Jana, w ktorej czytamy,
ze ,,Duch tchnie, kedy chce” (J 3, 8), zarzucajac teologii katolickiej, ze
poddata Go instytucjom takim jak Ko$ciot, prawo i prymat papieski'.
Zerwanie wspomnianej wyzej unii doprowadzito do zerwania stosunkow
miedzy prawostawnymi a katolikami.

Nowy etap dialogu rozpoczat sie dopiero na Soborze Watykanskim II.
Od tego czasu mozna zaobserwowac coraz wicksza liczb¢ dokumentow
teologicznych, ktore wyjasniaja teologiczne roznice miedzy dwoma Ko-
Sciofami, a tym samym prowadza do wzajemnego zblizenia.

Pierwszym posoborowym dokumentem zajmujacym si¢ kwestia Fi-
lioque jest memorandum z 1979 r., ukazujace Filioque z ekumenicznego
punktu widzenia®. Dokument ten, cho¢ ratyfikowany przez katolikéw,
prawostawnych, anglikanéw i protestantow, stanowi tto dla deklaracji
majacej bezpoSredni wplyw na dialog prawostawno-katolicki. Omawia-
ny dokument sktada si¢ z szeSciu czeSci i zostat napisany przez grupe
teologéw tradycji wschodniej i roznych tradycji zachodnich?®. Po wpro-
wadzeniu, autorzy dokumentu przedstawiaja historie i recepcje credo
nicejskiego oraz rozwdj formuly Filioque; nastepnie omawiaja relacje
miedzy réznymi aspektami Tréjcy Swietej, w szczegdlnosci relacje miedzy
,wiecznym celem” a ,,doczesng misja” Ducha §wi¢;tego”4, odnoszac si¢ do
clou wschodniej i zachodniej doktryny o Trdjcy. Gtéwne punkty sporne
to: ,,pochodzenie Ducha od Ojca «tylko» [i] miejsce Syna w relacji do
pochodzenia Ducha Swietego™.

Podsumowujac, jesli chodzi o stwierdzenia omawianego dokumentu,
trzeba podkresli¢, Ze jego autorzy stoja na stanowisku, ze nauka o Tréj-

!Por. J. Bujak, Kwestia Filioque w doktrynalnym dialogu katolicko-prawostawnym,
,» Teologia w Polsce”, 2(2008), nr 2, s. 308.

*L. Vischer, Das Filioque aus okumenischer Sicht, w: Geist Gottes — Geist Christi.
Okumenische Uberlegungen zur Filioque-Kontroverse. Bericht und Vortrige zweier Tagungen
auf Schloss Klingenthal, red. L. Vischer, Frankfurt a.M. 1981, s. 9-23.

*Tamze, s. 9; por. T. Koev, Das romische Dokument iiber den Ausgang des Heiligen
Geistes aus bulgarisch-orthodoxer Sicht, w: Vom Heiligen Geist, red. A. Stirnemann, G. Wil-
flinger, Innsbruck — Wien 1998, s. 162-163 (Pro Oriente, t. 21).

4Vischer, Das Filioque aus okumenischer Sicht, s. 12.

3 ,Ausgang vom Vater «allein» [und] die Stellung des Sohnes in Beziehung zum Ausgang
des Heiligen Geistes” — tamze, s. 16-20.
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cy Swietej i Filioque powinna zajmowaé wazne miejsce w teologii ,,jako
podstawa zycia i do§wiadczenia chrzedcijanskiego”. Zaproponowano
takze, ze tekst credo nicejsko-konstantynopolitafiskiego ,,powinien by¢
powszechnie przyjety bez Filioque™.

Trzy lata pdzniej, w 1982 r., ukazat si¢ pierwszy dokument Komisji
Mieszanej ds. Katolicko-Prawostawnego Dialogu Teologicznego na temat
,Misterium Kosciota i Eucharystii w §wietle tajemnicy Tréjcy Swictej.
Dokument ten nie dotyczy bezposrednio kwestii Filioque, ale komisja
podkreslita, ze oba Koscioly moga juz razem powiedzie¢, ze Duch Swie-
ty, ktory pochodzi od Ojca, jako Zrédia Trojcey, jest takze Duchem Syna.
Duch ten jest udzielany w sposob szczegolny podczas Eucharystii przez
Syna Bozego.

Oba wspomniane teksty stanowia tto dokumentu, ktory jest bez-
posrednio poswigcony pochodzeniu Ducha Swigtego, a mianowicie:
,Pochodzenie Ducha Swigtego w tradycji greckiej i tacinskiej wedtug
Papieskiej Rady ds. Popierania JednoS§ci ChrzeScijan™. Dokument
ten zwrocit szczegdlna uwage na Filioque i pomdgt wzmocnié¢ dialog
prawostawno-katolicki, majacy na celu rozwiazanie r6znic zdan na
temat Filioque.

Deklaracja sktada si¢ z dwdch czesci. Punkt wyjScia stanowi stwier-
dzenie, ze ,,Koscidt katolicki uznaje soborowa, ekumeniczna, norma-
tywna az do odwotania wazno$¢ symboliki [Soboru w Konstantynopolu
w 381 r.] 1 ze to wyznanie stato si¢ znane jako wyraz jednej wspdlnej
wiary Kosciola i wszystkich chrzescijan”!’. Dokument wskazuje, ze Bog
Ojciec jest Zrodtem zycia wszystkich Trzech Oséb Boskich, co okreSla si¢
stwierdzeniem: ,,Monarchia Ojca”!'. W dokumencie jest rowniez mowa,
ze Ojciec pozwala Synowi mie¢ boskie zycie w taki sposob, aby Syn byt

¢ ,,Als Grundlage christlichen Lebens und christlicher Erfahrung” — tamze, s. 22.

7,,Ohne das Filioque iiberall als normativ anerkannt und wiederhergestellt werden*
— tamze, s. 23.

8 Tekst dokumentu w: Dokumente wachsender Ubereinstimmung, red. H. Mayer,
H.J. Urban, L. Vischer, t. 2, Paderborn — Frankfurt a.M. 1992, s. 531-539.

9 Por. Ch. Garidis, Aspekte der aktuellen Reflexion tiber das Filioque-Problem — eine
kritische Gegeniiberstellung, w: Von der Communio zur Kommunikativen Theologie, red.
B. Nitsche, Berlin 2008, s. 73-75.

10 Papieska Rada ds. Popierania Jednosci Chrzescijan, Pochodzenie Ducha Swietego
w tradycji greckiej i taciniskiej, w: Ut unum sint. Dokumenty Kosciola katolickiego na temat
ekumenizmu 1982-1998, red. S.C. Napiérkowski [i in.], Lublin 2000, s. 161.

' Tamze; por. Koev, Das romische Dokument, s. 164-166.
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rowniez Zrodtem i przyczyna istnienia Ducha lub razem z Ojcem utworzyt
jedyne wspdlne principium wewnatrzboskiego tchnienia Ducha'.

Autorzy dokumentu podkreslaja rowniez, ze Wschodni Ojcowie
Kosciota nie odrzucili udziatu Syna w dziele Ducha Swictego, ale opisuja
pochodzenie Ducha w relacji do Syna za pomocg zwrotu: dia tou Hiou
(,,przez Syna”). Znaczy to, ze po prostu jedynie inaczej rozumieja role
Syna niz w KoSciele katolickim. Dokument podkresla réwniez, ze Filioque
powinno by¢ rozumiane i prezentowane w Kosciele katolickim w taki
sposob, aby nie bylo sprzeczne z Monarchia Ojca i prawda, ze Ojciec
jest jedynym Zrédtem wyjscia Ducha Swictego'.

Nastepnie podkreslono, ze doktryna pochodzenia Ducha Swictego
od Ojca i Syna nalezata do innego kontekstu teologicznego i jezykowego
niz doktryna Monarchii Bozej. Przypomniano takze, ze Filioque zrodzi-
fo sie jako przeciwwaga wobec powszechnego wtedy — szczegdlnie na
Zachodzie — arianizmu. Formuta ta miata na celu ,,podkreslenie faktu,
ze Duch Swicty ma taka sama boska nature jak Syn, nie kwestionujac
jednak jedynej monarchii Ojca”.

Druga cze$¢ dokumentu rozpoczyna si¢ od wyjasnienia niepo-
rozumien dotyczacych pochodzenia Ducha Swietego w nauczaniu
Zachodu i Wschodu, ktorych gtowna przyczyna byly nieporozumienia
pojawiajace si¢ na plaszczyZnie jezykowej. Za przyktad moze tu postu-
zy¢ bledne ttumaczenie tekstu: ,,gdy jednak przyjdzie Pocieszyciel, [...]
ktory od Ojca pochodzi” (J 15, 26). Greckie wyrazenie para tou Patros
ekporeutai Wulgata ttumaczy jako qui a Patre procedit. Doprowadzito to
do btednego ttumaczenia greckiego tekstu Nicejsko-Konstantynopoli-
tafnskiego Credo, ek tou Patros ekporeuomenon as ex Patre procedentem.
W ten sposob nauka o pochodzeniu Ducha Swictego btednie wyrazata
te samg wazno$¢ miedzy teologia wschodnia ekporeusis, a teologia ta-
cifiska processio’>. W rzeczywistosci jednak para tou Patros ekporeutai

12 _Der Vater dem Sohn das gottliche Leben so zuteilwerden lésst, dass auch der Sohn
Ursprung, Quelle und Ursache der Existenz des Geistes wére, oder, zusammen mit dem
Vater, ein einziges gemeinsames »principium« der innergdttlichen Hauchung des Geistes
bilden wiirde* — H.J. Schulz, Der Wissenschaftliche Ertrag der Studientagung, w: Vom Heiligen
Geist, s. 18; por. J. Moltmann, Dogmatische Vorschlige zur Losung des Filioque-Streites,
w: Geist Gottes — Geist Christi, s. 145-147.

13 Por. Papieska Rada ds. Popierania Jednosci Chrzescijan, Pochodzenie Ducha Swie-
tego, s. 164-165.

14 Tamze, s. 165.

15 Por. tamze, s. 164—-165; Koev, Das romische Dokument, s. 167-168.
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z J 15, 26 oznacza co§ innego niz lacinskie procedere. Grecki termin
ekporeusis odnosi si¢ tylko do Ojca jako jedynego Zrddta dalszych osob
Boskich. Z drugiej strony facinskie okreslenie processio oznacza ,,udzie-
lenie identycznego béstwa Ojca Synowi i Ojcu przez Syna i z Synem
Duchowi Swigtemu”'®.

Pomimo réznic terminologicznych miedzy pneumatologia wschod-
nia i zachodnia, w Katechizmie KoSciota katolickiego istnieje zgoda co
do istoty, ktora w omawianym dokumencie jest cytowana nastepujaco:
, ['Tadycja wschodnia wyraza przede wszystkim, ze Ojciec w relacji do
Ducha jest pierwszym poczatkiem. Wyznajac Ducha jako «pochodzacego
od Ojca» (J 15, 26), stwierdza ona, ze Duch pochodzi od Ojca przez Syna
(por. DA, n. 2). Tradycja zachodnia wyraza przede wszystkim wspotistot-
na komuni¢ miedzy Ojcem i Synem, méwiac, ze Duch Swiety pochodzi
od Ojca i Syna (Filioque). Méwi to «w sposob dozwolony i racjonalny»
(Sobdr Florencki, DS, n. 1302) poniewaz wieczny porzadek Osob Boskich
w Ich wspotistotnej komunii zaktada, ze Ojciec jest pierwszym poczat-
kiem Ducha Swietego jako «zasada bez zasady» (Sobér Florencki, DS,
n. 1331), ale takze ze jako Ojciec jedynego Syna jest wraz z Nim «jedyna
zasada, od ktérej pochodzi Duch Swiety» (Sobér Lyonski II, DS, n. 850).
Ta uprawniona komplementarnos¢, jesli nie jest zbyt schematyczna, nie
narusza tozsamosSci wiary w rzeczywisto$¢ samej wyznawanej tajemnicy”
(KKK, n. 248).

W koncowej czgsSci dokumentu, odnoszac sie do zarzutu, wedtug
ktérego Filioque prowadzi do subordynacji Ducha Swietego w Tréjcy,
Papieska Rada usituje pokazaé miejsce, jakie zajmuje Duch Swiety
w relacji miedzy Ojcem a Synem. Dokument blizej opisuje relacje
pomiegdzy Osobami Tréjcy Swietej, podkreslajac, ze tak, jak nie da sie
pojac i wypowiedzie¢ relacji Ojca do Ducha bez uwzglednienia sto-
sunku do Syna (jako ze Ojciec w swoim ojcostwie jest okreslony przez
Syna), podobnie nie sposéb ukazaé tez odniesienia Ojca do Syna bez
uwzglednienia zwigzku ich obydwu z Duchem (wzajemnoS¢ trynitarna).
W tym miejscu dokument podkresla tez role Ducha Swietego w ekono-
mii zbawienia, a zwlaszcza w catym zyciu Chrystusa. Ten aspekt misji
Ducha Swigtego okresla zarazem sposéb rozumienia teologii Jego od-
wiecznego pochodzenia. Z kolei odwieczna relacja Syna do Ducha jest

16 Papieska Rada ds. Popierania Jednosci Chrzescijan, Pochodzenie Ducha Swietego,
s. 164; por. Koev, Das rémische Dokument, s. 168-169.
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podstawa postania Ducha przez Syna w czasie. Duch Swiety pozostaje
wiec w relacji do Syna'”.

Wyjas$nienie Papieskiej Rady ds. Popierania Jednosci ChrzeScijan nie
pozostalo bez komentarza. Ze strony KoSciota prawostawnego sprawe te
podjal m.in. metropolita Pergamonu, Jan Zizioulas, twierdzac, ze ,,zbli-
zenie miedzy Wschodem i Zachodem [w kwestii Filioque] jest mozliwe
[poniewaz ten dokument watykanski] ma na celu wyjaSnienie zasadni-
czych punktéw kwestii Filioque”'®. Jednak jego zdaniem takie zblizenie
jest mozliwe tylko wtedy, gdy katolicy uznaja Monarchi¢ Ojca, czyli fakt,
ze Ojciec jest jedynym Zrédtem zaréwno Syna, jak i Ducha Swietego.

Chociaz w omawianym dokumencie znajduje si¢ potwierdzenie
waznoSci Credo z 381 r., jednak istnieje jeszcze kilka zagadnieh w tym
temacie, nieuznawanych przez prawostawie. Zalicza si¢ do nich kwestia
zrodha (pege), zasady i przyczyny (aita) w Tréjcy Swictej. Wedtug Zizio-
ulasa jest to najwazniejsze zagadnienie dotyczace Filioque. Patriarcha
stwierdza, ze watykanski dokument nie rozréznia migdzy Monarchia
Ojca (tj. Ojcem jako zasada wszystkich Os6b Boskich) a wyrazeniem
$w. Augustyna, ze Duch Swiety pochodzi od Ojca. Grecki teolog chciat
bardziej podkresli¢ doktryne Kapadocczykéw, ktdrzy utozsamiali Boga
z Ojcem, podczas gdy Augustyn utozsamial Boga z boska substancja
(deitas, divinitas). Sobor Lateranski IV (1215) odrzucil t¢ interpretacie,
ale ta —zdaniem Zizioulasa — wydawala si¢ pomijac fakt, ze interpretacja
Ojcéw Kapadocji byta od dawna zakorzeniona w tradycji tacinskiej".

Kolejny punkt sporny, ktory wcigz wymaga jasnego wyjasnienia, do-
tyczy réznicy miedzy ekporeusios a processio. Termin ekporeusios oznacza
pochodzenie Ducha Swietego od samego Ojca, podczas gdy processio
odnosi sie do relacji Ducha z Synem na podstawie wspdlnej istoty. Duch
Swiety, pochodzacy tylko od Ojca, przyjmuje te substancje (ousia) jako
osoba (lub hipostaza); ale otrzymuje ja takze od Syna, poniewaz cata
Tréjca ma wspolna ousia®.

7T. Katuzny, Filioque na nowo odczytane. Katolicka i prawostawna recepcja dokumentu
watykariskiego, w: Rozwdj dogmatu trynitarnego. Perspektywa historiozbawcza, red. A. Baron,
J. Kupczak, J.D. Szczurek, Krakéw 2015, s. 113. https://doi.org/10.15633/9788374384162.05.

18 Annidherung zwischen Osten und Westen moglich ist, die wesentlichen Punkte der
Filioque-Frage klaren“ —J. Zizioulas, Eine einzige Quelle, ,,30 Tage in Kirche und Welt*,
1996, nr 6(4), s. 38.

19 Por. tamze, s. 36.

2 Por. tamze, s. 37; A. Basdekis, Die Orthodoxe Kirche. Eine Handreichung fiir nicht-or-
thodoxe und orthodoxe Christen und Kirchen, Frankfurt a.M. 2001, s. 47; zob. takze: Ch. Yan-
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Ponadto Zizioulas dostrzega trudnosci takze w ostatniej czeSci doku-
mentu, ktéra méwi o Duchu Swietym jako darze mitosci Ojca do Syna.
Mowi réwniez o probie rozprzestrzeniania si¢ augustianskiego nexus
amoris, co mozna by przettumaczy¢ jako ,,zwiazek mitosci”. Ale — wedtug
bylego wspotprzewodniczacego Miedzynarodowej Komisji Wspdlnej
ds. Dialogu miedzy KoSciotem Katolickim i Wschodnimi KoSciotami
Prawostawnymi — wyja$nienie terminu ,, Trdjca” ma swoj poczatek w roli
Ducha Swictego w ekonomii zbawienia. I whasnie w rozréznieniu miedzy
wiecznym, immanentnym i ekonomicznym istnieniem Boga lezy r6znica
miedzy tradycja zachodnia a wschodnia. Teologia prawostawna odrzuca
jakakolwiek jedno$¢ miedzy teologia ekonomiczng i immanentna, ale
teologia katolicka takowa uznaje. Prawostawni uznaja Filioque, jednak
tylko na poziomie ekonomii, ale przyjecie go na poziomie Tréjcy imma-
nentnej — nie jest dla nich mozliwe?'.

Roéwniez ormiansko-apostolski arcybiskup Mesrob Krikorian sko-
mentowal ,,Wyjasnienia” Papieskiej Rady ds. JednoSci ChrzeScijan.
Przyjmujac z zadowoleniem stwierdzenie, ze teologowie rzymskokatoliccy
sa Swiadomi, ,,iz dodanie [Filioque] moze prowadzi¢ do nieporozumien
i btednych wnioskéw”,; ocenit dokument pozytywnie, podkreslajac pozy-
tywne rozwiazania, koncyliacyjne interpretacje, wyjasnienia i ustepstwa”>.

W podobnym tonie wypowiedziat si¢ takze metropolita Efezu Chry-
sostomus Konstantinidis, ktory okreslit omawiany dokument jako ,,ko-
mentarz, ktory stara si¢ obiektywnie, pokojowo i zdecydowanie pogodzi¢
obie tradycje: katolicka i prawostawna”?. Skrytykowat jednak ,,ponowne
zajmowanie si¢ starymi zachodnimi tezami na temat Filioque”, a tym
samym cel samego dokumentu.

Z przytoczonych uwag wynika, ze cho¢ dokument nie wyjasnia w petni
problemu Filioque, jednak moze stuzy¢ jako punkt wyjscia do dyskusji
na ten temat.

naras, Person und Eros. Eine Gegeniiberstellung der Ontologie der Kirchenviter und der Exi-
stenzphilosophie des Westens, Gottingen 1982, s. 241. https://doi.org/10.13109/9783666562501.

2 Por. Zizioulas, Eine einzige Quelle, s. 37.

2 M. Karikorian, Das romische Dokument iiber den Ausgang des Heiligen Geistes aus
orientalisch-orthodoxer Sicht, w: Vom Heiligen Geist, s. 133.

3 Ch. Konstantinidis, Es besteht keine Gefahr der Irrlehre, ,,30 Tage in Kirche und
Welt“, 1996, nr 6(4), s. 39; por. H.J. Schulz, Konnte das romische Dokument tiber den
Ausgang des Heiligen Geistes zum Anlass einer allgemeinen ékumenischen Klirung werden?,
w: Vom Heiligen Geist, s. 43.

#Konstantinidis, Es besteht keine Gefahr der Irrlehr, s. 39.
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OczywiScie watykanskie ,,Wyjasnienia” doczekaly sie¢ komentarzy
takze ze strony katolickiej. Ks. Hans-Joachim Schulz, historyk Kosciota
wschodniego, podkresla wspélne dziedzictwo ojcéw greckich i tacinskich?;
Hans Vorster odwotuje si¢ do nauczania zawartego w dokumencie, ktére
wspiera katolicka interpretacje Filiogue. W swoim artykule The Roman
Clarification of the Filioque and its Ecumenical Context pokazuje, ze
Hacinscy ojcowie koSciota, jak: Ambrozy, Augustyn czy Leon Wielki,
rozszerzyli wezeSniejsza tradycje tacinska 1 wyznawali, ze odwieczny Duch
Swiety od Ojca i od Syna pochodzi (procedit)”™.

Pojecie ekporeusis oznacza pochodzenie, podczas gdy tacinskie pro-
cessio — jest terminem bardziej ogélnym i oznacza bardziej ,,przekazanie
identycznego bdstwa Ojca Synowi oraz Ojca przez Syna i z Synem — Du-
chowi Swietemu™?".

Co wiecej, dla Wschodu Filioque bylo nie do pogodzenia z Monarchia
Ojca. Dlatego Kosciot ortodoksyjny (jak okredlil siebie chrzescijanski
Wschod) odmoéwit uzupetnienia frazy méwiacej o pochodzeniu Ducha
Swietego formuta ,,i Syna (Filiogue — kai tou Hyiou)” w greckim tekscie
wyznania wiary. Co prawda, po uroczystym zniesieniu wzajemnych anatem
miedzy Wschodem a Zachodem, jakie dokonato si¢ w 1965 r., puszczono
w niepamigc, ze spor o Filioque byt jednym z szeSciu przyczyn wielkiego
roztamu w Kosciele?® oraz, ze samo Filioque w 1054 r. réwniez w Rzymie
byto czym$ nowym (funkcjonowato bowiem od zaledwie 40 lat)*.

Pochylajac sie¢ nad kwestig Filioque nalezy powiedzieé, ze obok
widocznych réznic w pojmowaniu i rozumieniu Filioque w KoSciotach:
katolickim i prawostawnym, obecne sa takze podobiefistwa. Po pierwsze:
obie tradycje uznaja Ducha Swictego jako oddzielna osobe/hipostaze,
jak Ojciec i Syn. Po drugie: obie tradycje wyznaja Ducha Swictego jako
Boga z tej samej istoty (homousios), co Ojciec i Syn. Po trzecie: obie
tradycje wyznaja, ze Ojciec jest prawdziwg zasada (arche) i przyczyna

» Por. Schulz, Konnte das romische Dokument, s. 43-44.

% H. Vorster, Die romische Klarstellung zum Filioque und ihr 6kumenischer Kontext,
,Okumenische Rundschau“ (OR), 46(1997), s. 83.

7 Tamze.

% 1) uzywanie niekwaszonego chleba do Eucharystii na Zachodzie; 2) celibat; 3) czySciec,
ktorego istnienie prawostawie odrzuca; 4) prymat papieski; 5) Filioque; 6) réznice w liturgii
i obyczajach takie jak: obowiazujace posty, noszenie brody przez kaptanéw itd.

¥ Uroczyste odspiewanie Credo z dodanym Filioque miato miejsce w Rzymie w roku 1014,
podczas mszy koronacyjnej cesarza niemieckiego Henryka II - por. Vorster, Die rémische
Klarstellung, s. 84.
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(aita) boskiego istnienia i dziatania. On jest Zrédtem Syna i Ducha Swie-
tego. Po czwarte: obie tradycje uznaja, ze osoby/hipostazy Trojcy roznia
si¢ od siebie tylko relacjami wynikajacymi z rodzicielstwa, a nie z cech
i dziatania. Po piate: obie tradycje uznaja, ze wszystkie dzieta Boze sa
wspdlnymi dzietami Boga Ojca, Syna i Ducha Swigtego. Chociaz postacie
odgrywaja rdzne role, to wynikaja one z wzajemnych relacji*.

Teolodzy réwniez proponuja rozwiazanie kontrowersji zwigzanych
z Filioque. 1 tak, kard. Walter Kasper podkresla potrzebe krytycznego
spojrzenia na tradycje katolicka, poniewaz ani ortodoksyjne wyrazenie
»przez Syna”, ani katolickie Filioque nie moga da¢ poprawnej odpo-
wiedzi na nierozwigzana dotychczas kwesti¢ Credo z 381 r., tj. kwestie
relacji miedzy Synem a Duchem Swietym. Oba spojrzenia — katolickie
i prawostawne — maja swoje stabe strony. Nie ma wiec sensu trwanie
w niekonczacych sie polemikach i narzucanie innym wlasnego rozwigza-
nia, ale konieczne jest wyjasnienie podstawowych kwestii teologicznych
i rozwigzanie ich w toku wspdlnego dialogu. Kardynat Kasper twierdzi
rowniez, ze podstawowym zadaniem obydwu stron prowadzacych dialog
teologiczny jest znalezienie odpowiedniego jezyka, ktory pomoze utozyc
wspOlng doktryne o Trdjcy, oparta na wspolnym wyznaniu wiary i weze-
$niejszych, wspolnych, deklaracjach?'.

Takze Wolfhart Pannenberg®, Bernd Jochen Hilberath® i Jiirgen
Moltmann sktaniaja si¢ w kierunku napisania odnowionej pneumatologii
i doktryny o Tréjcy Swietej, zawierajacej whasciwosci teologii zaréwno
prawostawnej jak i katolickiej, proponujac do refleksji nastepujacy tekst:
,Duch Swiety, ktéry od Ojca Syna pochodzi i otrzymuje postaé od Ojca
i Syna”.

Te wszystkie sugestie moga w przysztosci doprowadzi¢ do rozwigzania
kwestii Filioque. Porozumienie wymaga jednak przede wszystkim wieksze-

% Por. Bujak, Kwestia Filioque, s. 323; Katuzny, Filioque na nowo odczytane, s. 114;
North American Orthodox-Catholic Theological Consultation,The Filioque: A Church divi-
ding issue? (Washington, 25 X 2003), ,,The Greek Orthodox Theological Review”, 49(2004),
nr 3-4, s. 359-392.

31 Por. Bujak, Kwestia Filioque, s. 326; W. Kasper, Wege der Einheit. Perspektiven fiir
die Okumene, Freiburg — Basel — Wien 2005, s. 161.

2 Por. W. Pannenberg, Systematische Theologie, t. 1, Gottingen 1988, s. 348.

% Por. BJ. Hilberath, Pneumatologie, Diisseldorf 1994, s. 171-183.

¥ Moltmann, Dogmatische Vorschlige zur Losung des Filioque-Streites, s. 149; por. ten-
ze, Trinitit und Reich Gottes, Monachium 1980, s. 203-205; Garidis, Aspekte der aktuellen
Reflexion iiber das Filioque-Problem — eine kritische Gegeniiberstellung, s. 76-77.
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go zaangazowania ze strony obydwodch Kosciotéw. Dialog o pochodzeniu
Ducha Swictego ma byé prowadzony w oparciu o Pismo Swiete i tradycje
obu Kosciotéw. Ponadto, zaréwno katolicy, jak i prawostawni, nie powinni
wiecej postrzegac pojec¢ drugiej strony dotyczacych pochodzenia Ducha
Swietego jako ,heretyckie”; powinni tez klarowniej wyjasni¢ réznice
miedzy boska i hipostatyczna tozsamoscia Ducha Swietego, a dogmatami
Kosciotéw o pochodzeniu Ducha Swigtego. Szczegdlne znaczenie ma
takze rozréznienie miedzy teologiczna kwestia pochodzenia Ducha Swie-
tego a eklezjologiczna treScia prymatu i autorytetu KoSciota. Konieczny
jest rowniez powr6t Kosciota katolickiego do Konstantyfiskiego Credo
z 381 roku i uznanie niewaznoSci anatem Soboru Lyonskiego z 1274 roku
dotyczacych przeciwnikéw Filioque™®.

Mineto wiele lat od opublikowania Dokumentu Papieskiej Rady
ds. JednosSci ChrzeScijan, a mimo to nie nastapit postep we wspolnym
dialogu migdzy Kosciotem katolickim i prawostawnym. Tylko ukraifiski
Kosciot katolicki w Kanadzie zdecydowat w 2005 r. o usunieciu Filioque
z Credo nicejsko-konstantynopolitafiskiego®. Gest taki wydaje si¢ by¢
gléwnym i jedynym warunkiem ze strony prawostawia w rozwigzaniu
kwestii Filioque. Rozwiazanie lezy po stronie katolickiej. Jednak kwestia,
czy Kosciot katolicki zdecyduje sie na ten krok, pozostaje otwarta.

2. Mariologia

Powszechnie wiadomo, ze kult Matki Bozej (szczegdlna cze$¢ Maryi)
w chrzescijanstwie jest nie tylko wiezia taczaca oddzielone KoScioly, ale
takze waznym elementem wymiany mysli i poboznosci migdzy Wschodem
a Zachodem. Wielkim czcicielem Maryi byl Sw. Jan Pawet II, ktory na
zakonczenie Roku Maryjnego, podczas homilii wygloszonej w uroczystos¢
Whiebowziecia Najswigtszej Maryi Panny w 1988 r., nazwat Maryje wzo-
rem i obrazem Kosciota?”. Podczas celebracji eucharystycznej postugiwano
si¢ modlitwami i Spiewami w 16 jezykach, w tym: greckim, koptyjskim,

3 Por. S. Hausmann, Alte Kirche, t. 5: Der andere Weg der Orthodoxen Kirchen im
Osten, Neukirchen — Vluyn 2005, s.184; Bujak, Kwestia Filioque, s. 327, Hausmann, Alte
Kirche, s. 184-185.

% Por. Bujak, Kwestia Filioque, s. 328; Aspects of Liturgical Prayer Life in the Diaspora:
Presentation to the Synod of Bishops of the Ukrainian Greco-Catholic Church (5-7 Septem-
ber 2017), ,,Logos: A Journal of Eastern Christian Studies”, 59(2018), nr 1-4, s. 155-172.

" Por. Jan Pawet 11, Predigt zum Fest Marii Aufnahme in den Himmel (Maria Him-
melfahrt) am 15. August 1988, Der Apostolische Stuhl 1988. Ansprachen, Predigten und
Botschaften des Papstes. Erklirung der Kongregationen, Vaticana, Koln 1989, s. 1265-1267.
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arabskim i syryjskim*. Sugerowato to, ze Papiez nie chcial jawic si¢ jako
ograniczajacy sie do jednej, tj. katolickiej, wspdlnoty, ale ze chciat zwrdcié
sie zarowno do KoSciota katolickiego, jak i prawostawnego.

Roéwniez w Polsce mozna odnalez¢ wiele znakow nawigzujacych do
tradycji wschodniej: wizerunek Matki Bozej Czegstochowskiej ukazany
w formie ikony, nawigzujac w ten sposob do teologii ikonograficzne;j;
takze hymn Bogurodzica jest przesiakniety duchowoscig prawostawna.
To wszystko pozwala postawi¢ wniosek, ze jesli nawet na wielu plasz-
czyznach miedzy Rzymem a Konstantynopolem istniejg sprzecznosci,
Matka Boza jednoczy ,braci roztaczonych”. W koficu jest uznawana
zarOwno przez katolikow, jak i prawostawnych i jest czczona jako Bto-
gostawiona Dziewica i Matka Boza, Matka KoSciota i Oredowniczka
wszystkich ludzi. We wszystkich nabozenstwach prawostawnych, na za-
koficzenie kazdego hymnu, nastepuje zwrot ku Maryi z prosba o pomoc
i wstawiennictwo®.

Ponadto prawostawni i katolicy obchodzg nastepujace §wicta maryj-
ne: Zwiastowanie (25 marca), Wniebowziecie Najswietszej Maryi Panny
(15 sierpnia), Narodzenie Maryi (8 wrzesnia) i ofiarowanie Matki Bozej
(21 listopada)®.

Jednak, podobnie jak w innych kwestiach, rowniez w mariologii
Wschodu i Zachodu widzimy rozbiezno§ci w rozumieniu niektérych
aspektow dotyczacych Matki Boze;.

Pierwszy spor miedzy Rzymem a Bizancjum powstal wokot pytania,
czy Maryje nalezy nazywa¢ Boza Rodzicielka (Theotokos). Powstat
on na gruncie nauczania Nestoriusza, ktory twierdzil, ze Maria nie
urodzita prawdziwego Boga i cztowieka, ale tylko cztowieka — Jezusa.
Rozrdznia Jezusa — cztowieka, i Jezusa — Syna Bozego. Dlatego — wedtug
niego — Maryi przystuguje tytut Christotokos (Matka Chrystusa), a nie
Theotokos (Matka Boza). Aby wyjasni¢ i naprawic t¢ herezje, w 431 r.

3 Por. Vorbild und Weg der Kirche. Johannes Paul I1. feiert Abschluss des Marianischen
Jahres am Fest Marid Himmelfahr, ,,1’Osservatore Romano”. Wochenausgabe in Deutscher
Sprache (OsRomD), 1988, nr 35(26 VIII), s. 1.

¥ Por. E.Ch. Suttner, Das Marienlob der orthodoxen Kirche, OsRomD, 1988, 2(8 1), s. 6;
S. Hausmann, Wege und Irrwege zur kirchlichen Einheit im Licht der orthodoxen Tradition,
Gottingen 2005, s. 138-139, 144-145; Geheimnis des Glaubens. Einfiihrung in die orthodoxe
dogmatische Theologie, red. B. Hallensleben, G. Vergauwen, Freiburg 2003, s. 129; Basde-
kis, Die Orthodoxe Kirche, s. 63-64.

4 G. Larentzakis, Die Orthodoxe Kirche. IThr Leben und ihr Glaube, Graz — Wien —
Koln 2000, s. 112-113; Basdekis, Die Orthodoxe Kirche, s. 64.

140



zwotano sobor w Efezie, ktory odrzucit doktryne Nestoriusza i nakazal,
aby Maryja byta czczona jako Boza rodzicielka*'. W ten sposéb spor
zostal zazegnany.

Kolejny konflikt, ktory trwa do dzi§, powstal okoto potowy XII w.
Rozwineta sie wtedy doktryna o Niepokalanym Poczeciu Maryi. Pod
koniec wieku XV nauka ta zostala potwierdzona przez papieza Syk-
stusa IV, ale nie w formie dogmatu. Nauka o Niepokalanym Poczeciu
Maryi zostata zdogmatyzowana dopiero w 1854 roku przez Piusa IX.
Ta decyzja spotkata si¢ z krytyka ze strony wschodniego chrzescijan-
stwa. Zarzucano, ze prawda ta nie znajduje potwierdzenia ani w PiSmie
Swietym, ani w Tradycji. Podkreslano przy tym, ze tylko Chrystus zostat
przyjety bez grzechu pierworodnego i nie popetnit grzechu. Wedtug
teologii prawostawnej, Maryja zostata poczeta jako prawdziwa ludzka
istota ijak kazdy inny cztowiek urodzita si¢ z grzechem pierworodnym;
musiala tez odczuwac¢ pokusy. Gdyby zostala pozbawiona mozliwosci
grzechu, fakt, ze Maryja nie popetnita grzechéw, nie byltby Jej zastu-
ga, ale konsekwencja niepokalanego poczecia. Prawostawie odrzuca
rOéwniez twierdzenie, ze Maryja zostata poczeta i narodzila sie bez
grzechu pierworodnego, aby moc w przysztosci urodzi¢ Syna Bozego.
Argumentujac to w sposob, ze gdyby konieczna byta taka zaleznosc,
wtedy sama musiataby urodzi¢ si¢ z bezgrzesznych rodzicéw. Wresz-
cie z punktu widzenia prawostawia dogmat o Niepokalanym Poczeciu
Maryi jest sprzeczny z doktryng o grzechu pierworodnym, zgodnie
z ktora kazdy cztowiek przychodzi na Swiat obciagzony grzechem pier-
worodnym. Gdyby Maryja zostata poczeta bez grzechu pierworodnego,
bylby to niesprawiedliwy wyjatek ze strony Boga dla Maryi, a ponadto
nie potrzebowataby odkupienia®.

Twierdzeniu temu sprzeciwia si¢ Konstytucja dogmatyczna o Kosciele
Soboru Watykanskiego II Lumen gentium, ktora glosi, ze Blogostawiona
Matka ,,odnajduje si¢ zjednoczona ze wszystkimi potrzebujacymi od-

# Por. Brief des Nestorius an Papst Coelestin I., w: Acta Conciliorum Oecumenicorum,
t. 1, Berlin 1914, s. 13; D. Winkler, Koptische Kirche und Reichskirche. Altes Schisma und
neuer Dialog, Innsbruck — Wien 1997, s. 50-54, 98-101; H.D. D6pmann, Die Ostkirchen
vom Bildstreit bis zur Kirchenspaltung von 1054, Leipzig 1999, s. 263-264.

2 Por. Larentzakis, Die Orthodoxe Kirche, s. 120-121; J. Madey, Die Kirche in der
Sicht der Christenheit des Ostens und des Westens, Paderborn 1974, s. 43-46; A. BasdeKkis,
Die Gottesmutter. Marienverehrung und Marienfrommigkeit in der orthodoxen Theologie und
Kirche, OR, 31(1982), s. 439-440; S. Bulgakov, Die Orthodoxie. Die Lehre der orthodoxen
Kirche, Trier 1996, s. 179-181.
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kupienia w potomstwie Adama” (KK, n. 53). Zwiazek mi¢dzy Maryja
1 Jezusem w Jego dziele Zbawiciela zostat rowniez podkresSlony przez
Jana Pawla II w encyklice Redemptoris Mater. W punkcie 10, nawigzujac
do cytowanego wyzej punktu soborowej konstytucji, Papiez stwierdza:
,wedle miary wyrazonej w uroczystym nauczaniu KoSciota, 6w «majestat
taski» objawit si¢ w Bogurodzicy przez to, ze zostata Ona odkupiona
«W sposOb wznioSlejszy»”.

Ponadto, Konstytucja o Kosciele potwierdza nie tylko dogmat o Nie-
pokalanym Poczeciu Maryi, ale takze nauczanie o wzigciu Maryi do
nieba z cialem i dusza, zdogmatyzowane w roku 1950* (por. KK, n. 59).
Roéwniez ta doktryna jest inaczej rozumiana przez KoSciot katolicki
i prawostawny. Wschod naucza, ze Maryja umarta i zmartwychwstata
,»1 tak zasiada w pelnej chwale po prawicy Syna”*.

Pomimo tych réznic, Maryja pozostaje centralnym, jednoczacym
elementem Kosciota. Jako oredowniczka prowadzi ludzi do Chrystusa
i odnosi si¢ do Niego: ,,Rdbcie, co On [Jezus] wam powie” (J 2, 5); Ten,
ktory modlit sie przed swoim cierpieniem i Smiercig, aby wszyscy byli
jednym (por. J 17, 22).

3. Sakramenty i liturgia

Modlitwa Jezusa z Wieczerniku, wyrazajaca pragnienie, aby wszyscy
wierzacy byli jednym, ma réwniez ogromne znaczenie dla prawostawnych
chrzeScijan, ktorzy opieraja swoje nauczanie — podobnie jak Kosciot
katolicki — na Biblii i zywej Tradycji. Znaczace dla Wschodu sa takze
tzw. Ksigegi Symboliczne, ktore powstaly po podziale chrzescijanstwa.
Dotycza one tajemnicy Tréjcy Swictej, Jezusa jako Boga i czlowieka,
odkupienia oraz sakramentow.

W teologii prawostawnej sakramenty sa ,,aktami konsekracji, w kto-
rych dochodzi do spotkania Boga z cztowiekiem i w ktorych [...] urzeczy-
wistnia si¢ jak najwicksza jednos$¢ z Bogiem”*.

W podobny sposob opisuje sakramenty Sergij Butgakow, nazywajac je
obrzedami ,,w ktorych pod widocznym znakiem udzielany jest pewien nie-
widzialny dar Ducha Swigtego. Dla sakramentu istotne jest zjednoczenie

“ Dogmat o Wniebowzigciu Maryi ustanowiony przez papieza Piusa XII, ogloszony zostat
w Konstytucji apostolskiej Munificentissimus Deus, 1 listopada 1950 r. (DS, n. 3900-3904).

“ Madey, Die Kirche in der Sicht der Christenheit des Ostens und des Westens, s. 48.
4 Geheimnis des Glaubens, s. 150.

142



tego, co widzialne i niewidzialne, zewng¢trznej formy i wewngtrznej tresci.
W nich odbija sie istota KoSciota, ktory jest niewidzialny w widzialnym
i widoczny w niewidzialnym™4°.

W prawostawnym katechizmie i podrecznikach teologii dogmatycznej
sakrament okreSlany jest rowniez jako ,,tajemnica”, co ttumaczy si¢ jako
,wydarzenie zbawienia” lub ,tajemnica zbawienia”¥, ,jest widzialnym
znakiem ustanowionym przez Jezusa Chrystusa, przez ktory udzielana
jest nam niewidzialna taska Boza”*.

Dla poréwnania ponizej przedstawiono definicje sakramentow w Ko-
Sciele katolickim. Zgodnie z Katechizmem Kosciota katolickiego ,,sakra-
menty sa ustanowione przez Chrystusa i powierzone KoSciotowi, skuteczne
znaki faski, przez ktére udzielane jest zycie Boze”. Widoczne obrzedy,
ktérymi sprawuje si¢ sakramenty, oznaczaja i wywotuja ,,taske wtasciwa
kazdemu sakramentowi; wierzacym, ktorzy przyjmuja je z odpowiednim
nastawieniem, przynosza owoc” (KKK, n. 1131).

Te definicje termindw jasno pokazuja, ze nie ma réznic w ogolnej
koncepcji sakramentu. Oba Koscioly postrzegaja sakramenty jako site
pochodzaca od Chrystusa i formujaca w sposob widzialny niewidzialna
taske. Zaréwno prawostawni, jak i katolicy uznaja, ze przestrzenia dzia-
fania faski sakramentalnej jest KoSciot. Zaréwno Koscidt katolicki, jak
i prawostawny maja siedem sakramentdw: chrzest, namaszczenie myro-
nem (co odpowiada bierzmowaniu w KoSciele katolickim), Eucharystig,
pokute, matzenstwo, sakrament konsekracji i namaszczenie chorych.
Dla prawostawnych najwazniejsza role ze wszystkich odgrywaja chrzest
i Eucharystia, ktore nazywane sa ,,sakramentami gtéwnymi”#. Z kolei
Sergij Butgakow nazywa Eucharysti¢ ,,sakramentem KoSciota™.

4 Bulgakov, Die Orthodoxie, s. 171; por. K. Beta, Die russische Seele. Vom Denken,
Fiihlen und Beten des russisch-orthodoxen Christen, Wien 1988, s. 65.

47P. Liinig, Okumene der kleinen Schritte. Unterwegs zur Einheit der Christen, Regens-
burg 2010, s. 87; por. R. Hotz, Sakramente — im Wechselspiel zwischen Ost und West, Ziirich
—Koln 1979, s. 146-163; Larentzakis, Die Orthodoxe Kirche, s. 56-57.

® A. Baczynski, Zarys nauki o sakramentach w Kosciele prawostawnym i rzymskokatolic-
kim, ,Elpis”, 19(2017), s. 170. https://doi.org/10.15290/elpis.2017.19.20; Filaret metropol.,
Prostrannij Christianskij Katichizis Prawostawnija Wastocznija Cerkwi, Warszawa 1930, s. 59.

# Liinig, Okumene der kleinen Schritte, s. 87.

30 Cyt. za: J. Klinger, Die Koinonia als sakramentale Gemeinschaft — Aktuelle Perspek-
tiven, w: Auf dem Weg zur Einheit des Glaubens, Innsbruck — Wien — Miinchen 1976, s. 122
(Pro Oriente, t. 2); zawarte tam jest stwierdzenie: ,kein Sakrament in der Kirche, sondern
das Sakrament der Kirche®.
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Prawostawie nie dogmatyzuje jednak liczby sakramentéw. Nie widzi
takze jakoSciowej roznicy miedzy sakramentami a sakramentaliami. Jako
przyktad mozna przytoczy¢ konsekracje, w ktorej dziata rowniez Duch
Swiety, a zatem nie rézni si¢ od sakramentows!.

Sakramenty pokuty i namaszczenia chorych sa rozumiane tak samo
w obu KoSciotach i podobnie udzielane, dlatego nie beda tu szerzej
omawiane. Dotyczy to réwniez sakramentu malzefistwa, co do ktérego
nalezy wskazac jedynie odmiennos¢ polegajaca na tym, ze maltzenstwo
w Kosciele prawostawnym pod pewnymi warunkami moze zostaé za-
koficzone rozwodem; w KoSciele katolickim natomiast — mozna jedynie
stwierdzi¢ niewazno$¢ matzefistwa tylko wtedy, gdy w momencie zawar-
cia tego sakramentu wystepowala przeszkoda, nieujawniona w procesie
przygotowania do matzenstwa’2

Odnosnie do pozostatych sakramentow dostrzegalne sg réznice w ich
obrzedach. I tak, w KoSciele prawostawnym chrzest odbywa si¢ poprzez
trzykrotne zanurzenie w wodzie i odpowiednig formute. BezpoSrednio
po chrzcie udziela sie sakramentu bierzmowania, namaszczajac czoto
dziecka myronem. W tradycji prawostawnej zwyczajnym szafarzem chrztu
jest tylko biskup lub kaptan® (w przeciwienistwie do tradycji katolickiej,
gdzie zwyczajnym szafarzem chrztu moze by¢ takze diakon).

Kosciot prawostawny — tak samo jak katolicki — zna trzy stopnie
Swiecen: episkopat, prezbiterat, diakonat, przy czym w KoSciele pra-
wostawnym celibat nie jest obowiazkowy dla diakondw i prezbiterow.
Warto jednak zauwazy¢, ze biskupi wybierani sa sposrod celibatariuszy.

U Por. Geheimnis des Glaubens, s. 151.

2 Por. tamze, s. 167-176; Bulgakov, Die Orthodoxie,s. 175-177; A. Vletisis, Taufe:
Ein Sakrament auf der Suche nach seiner Identitit? Versuch einer orthodoxen Interpretation, OR,
53(2004), s. 332; W.A. Nikitin, Der Ritus der Kirche ist das Gewand des Herrn. Geistliche
Leben, Sakramente und Riten der russischen Orthodoxie, w: Tausend Jahre Heiliges Russland.
Orthodoxe im Sozialismus, red. G. Adler, Stuttgart 1988, s. 112-120; ER. Gahbauer, Die
Regensburger Okumenischen Symposien und der nachkonziliare ost-westliche Dialog, Paderborn
1995, s. 121-138; Basdekis, Die Orthodoxe Kirche, s. 80-84; Larentzakis, Die Orthodoxe
Kirche, s. 78-84; D6 pmann, Die Ostkirchen, s. 227-230, 233-237 i 241-243.

3 Por. Geheimnis des Glaubens, s. 155-158; E. Geldbach, Taufe, Gottingen 1996,
s. 28-30 (Okumenische Studienhefte, t. 5); Bulgakov, Die Orthodoxie, s. 174-175; Vle-
tisis, Taufe, s. 322-332; Nikitin, Der Ritus der Kirche, s. 106-110; M. Nin, Das Leben in
Christus. Die Sakramente der christlichen Initiation im Osten, OsRomD, 2010, 36(10 VIII),
s.12; Gahbauer, Die Regensburger Okumenischen Symposien, s. 118-120; BasdeXkis, Die
Orthodoxe Kirche, s. 75-77; Larentzakis, Die Orthodoxe Kirche, s. 64—66; Dopmann,
Die Ostkirchen, s. 219-227.

144



Tak wiec kandydaci do §wiecen rezygnujac z przyrzeczenia celibatu, au-
tomatycznie wykluczaja siebie z kandydatow do biskupstwa. Celibat jest
jednak obowiazkowy dla wszystkich stopni kaptanstwa hierarchicznego
w zgromadzeniach zakonnych’.

Istniejq takze roznice dotyczace Eucharystii. Chociaz oba Koscioty
uznaja ja za ,,pamiatke historii zbawienia, zwlaszcza zycia, Smierci, zmar-
twychwstania i czci Jezusa Chrystusa”, a wierzacy otrzymuja prawdziwe
Ciato i Krew Chrystusa w postaci chleba i wina®, to jednak materia Eu-
charystii jest r6zna w obu Kosciotach. W KoSciele prawostawnym uzywa
si¢ chleba kwaszonego, a komuni¢ przyjmuje si¢ zawsze pod dwiema
postaciami’’.

Roéwniez liturgia prawostawna i katolicka r6znia sie miedzy soba.
Obrzed liturgiczny rozumiany jest w KoSciele prawostawnym jako
istota tradycji wiary. Ryt bizantyjski obejmuje cztery liturgie, ktore
pochodza od Ojcéw Kosciota. Prawostawni znaja Boska Liturgie Jana
Chryzostoma, celebrowana w kilka dni w roku, a takze w kazda sobote
Wielkiego Postu; Liturgie Sw. Bazylego Wielkiego, sprawowana w Boze
Narodzenie, Niedziele Wielkiego Postu i Swieto §w. Bazylia. Nastep-
nie Liturgia Grzegorza Wielkiego sprawowana jest w Srody i piatki
Wielkiego Postu, i wreszcie Liturgia Sw. Jakuba, sprawowana w dniu
$w. Jakuba w katedrach’®.

Wszystko to pokazuje, ze liturgia w KoSciele prawostawnym jest
znacznie bogatsza niz w Kosciele katolickim, ktory sprawuje nabozenstwa
wedtug dwdch obrzedéw: nowego porzadku mszy (od Soboru Watykan-
skiego IT) i w tradycyjnym uroczystym rycie rzymskim (msza trydencka).

3 Por. Geheimnis des Glaubens, s. 177-185; Bulgakov, Die Orthodoxie, s. 176; Nikitin,
Der Ritus der Kirche, s. 120-126; Basdekis, Die Orthodoxe Kirche, s. 84; Larentzakis, Die
Orthodoxe Kirche, s. 70-73; Do pmann, Die Ostkirchen, s. 237-241.

3 Gemeinsame Erklirung zur Eucharistie, Worcester 1969, w: Orthodoxie im Dialog.
Bilaterale Dialoge der orthodoxen und der orientalisch-orthodoxen Kirchen 1945-1997. Eine
Dokumentensammlung, red. T Bremer, J. Oeldemann, D. Stoltmann, t. 1, Trier 1999, s. 53.

% Por. Gemeinsame Erkldrung zur Eucharistie, s. 53; 1. Pancovski, Die heilige Eucharistie
in orthodoxer Sicht, ,,Ostkirchliche Studien”, 34(1985), s. 164.

57 Por. Geheimnis des Glaubens, s. 158-167; BasdeXkis, Die Orthodoxe Kirche, s. 73-75;
Nikitin, Der Ritus der Kirche, s. 110-112; Vletisis, Taufe, s. 333; Bulgakov, Die Orthodo-
xie, s. 175-176; Larentzakis, Die Orthodoxe Kirche, s. 66—69; D 6 pmann, Die Ostkirchen,
s. 230-232; Gahbauer, Die Regensburger Okumenischen Symposien, s. 120-121.

3 Por. K. Onasch, Einfithrung in die Konfessionskunde der orthodoxen Kirchen, Ber-
lin 1962, s. 104-122. https://doi.org/10.1515/9783110840773.
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Wierni, uczestniczacy w liturgii bizantyjskiej, podczas calego nabo-
zenstwa zachowuja postawe stojaca. Ponadto, w liturgii bizantyjskiej nie
uzywa si¢ organdw ani zadnych instrumentow.

Na uwagge zastuguje takze wystroj cerkwi, w ktorej szczegdlnie wazne
miejsce zajmuja ikony, stanowigce niejako optyczny przekaz Ewangelii
(Pismo Swiete uwazane jest bowiem za ikone werbalng). Na Soborze
Nicejskim II zdecydowano, ze Ewangelia i ikony powinny by¢ jednakowo
czczone.

Roéwniez postrzeganie siebie jako wspolnot przez Kosciol na Wscho-
dzie i Zachodzie jest inny. Kosciét prawostawny postrzega siebie jako
,komuni¢ eucharystyczng” i ,,zywa ikong¢ Chrystusa”®, natomiast Ko-
Sciot katolicki postrzega siebie bardziej jako ,,wspdlnote KoSciotow
lokalnych [...], ktére mocno trzymaja si¢ tej samej wiary i uczestnicza
w Eucharystii”®'.

Dzi§ przedstawiciele KoSciolow: prawostawnego i katolickiego
probuja przezwyciezy¢ odmienne poglady. Pierwszym owocem dia-
logu miedzy Zachodem a Wschodem, ktdrego celem byto ponowne
zjednoczenie rozdzielonych KoScioléw na ptaszczyZnie sakramen-
talnej, sa nastepujace dokumenty: ,, Tajemnica KoSciota i Euchary-
stii w §wietle tajemnicy Tréjcy Swietej”®, podpisana w Monachium
w 1982 r. oraz Dokument z Bari: ,,Wiara, sakramenty i jednos$¢ Ko-
Sciota”, podpisany w 1987 r. Ow dokument sktada si¢ z dwdch czesci:
pierwsza — ,,Wiara i komunia w sakramentach” — sktada si¢ z siedmiu
punktéw, ktore reprezentuja ,,0sobisty, egzystencjalny i eklezjalny
charakter wiary”. Dokument zawiera rowniez wypowiedzi dotyczace
Ducha Swictego, Jego obecnosci i dziatania w sakramentach oraz sym-
boléw wiary. W tym kontek$cie podkreslono ,,wlasciwa wiarg”®, ktéra
jest ,warunkiem wstepnym komunii sakramentéw” (por. Dokument

¥ W. Hryniewicz, Der Dialog der Schwesterkirchen. Nach dem wiederholten Treffen
der Katholisch-Orthodoxen Kommission in Bari, ,,Ostkirchliche Studien”, 36(1987), s. 313.

S, Tsompanidis, Orthodoxie und Okumene: gemeinsam auf dem Weg zu Gerechtigkeit,
Frieden und Bewahrung der Schopfung, Miinster 1999, s. 176.

' Hryniewicz, Der Dialog der Schwesterkirchen, s. 313.

62 Katholisch-Orthodoxe Dialog-Kommission, Das Mysterium der Kirche und der Eucha-
ristie im Lichte der Heiligsten Dreifaltigkeit, w: Die Eucharistie der einen Kirche. Eucharistische
Ekklesiologie. Perspektiven und Grenzen. Regensburger Okumenisches Symposium 1981, red.
A. Rauch, P. Imhof, Miinchen 1983, s. 219-231.

8 E. Fortino, Katholisch-orthodoxer Dialog. Ein weiterer wichtiger Schritt auf die volle
Einheit hin, OsRomD, 1987, nr 34-35(21 VIII), s. 8.
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z Bari, n. 21). Na koniec zwr6cono uwage na jedno$¢ Kosciota w wierze
i w sakramentach®.

Druga cze$¢ dokumentu dotyczy sakramentdw chrztu, bierzmowania
i Eucharystii oraz ich zwigzku z jednoSciag KoSciota. Wspdlne dyskusje
doprowadzity do wniosku, ze pomimo roznic w obrzedach sakramental-
nych oraz ,,w przedstawianiu i formutowaniu wiary [na Wschodzie i na
Zachodzie], mozliwe jest wspoétistnienie réznych tradycji liturgicznych
1 teologicznych w KoSciele [poniewaz oba KoScioly maja te sama] wiare
otrzymang od apostotéw” . Dlatego Wactaw Hryniewicz wysoko ocenia
6w dokument ,,jako bardzo wazne i konieczne stwierdzenie, ktore otwiera
drzwi do zjednoczenia KoSciotow”®.

Podsumowujac, mozna powiedzied, ze terminy teologiczne w obsza-
rach przedmiotowych sakramentow i liturgii nie wskazuja na zasadnicze
roznice miedzy Kosciotem katolickim i prawostawnym. Rdéznice mozna
dostrzec tylko w obrzedach niektérych sakramentéw oraz w materii Eu-
charystii. Nalezy réwniez wspomnie¢ o wspdlnej deklaracji o waznosci
chrztu, ktora zostala przyjeta przez katolikow i prawostawnych cztonkow
Polskiej Rady Ekumenicznej. Niemiecka rada ekumeniczna (pdzniej)
opracowalta i przyjeta podobny dokument. Do wspdlnej komunii miedzy
Kosciotem prawostawnym i katolickim jeszcze daleko®.

* * *k

Powyzsze przyktady ukazujg podobiefistwa i réznice migdzy wschod-
nim a zachodnim chrzes$cijafnstwem. Naturalnie artykut nie wyczerpuje
catego tematu. Stanowi jedynie pewien zarys problemu, pobudzajac
czytelnika do dalszych poszukiwan. Nie mozna tez przemilcze¢ licznych
punktéw wspolnych w zyciu i nauczaniu Chrystusowego KoSciota na
Wschodzie i Zachodzie. Optymizmem napawaja kolejne wspdlne dekla-
racje i dokumenty oglaszane przez komisje mieszane prowadzace dok-
trynalny dialog oraz samo pragnienie kontynuacji rozmoéw i poszukiwan
rozwigzania pozostalych réznic, by pragnienie Zbawiciela ,,aby wszyscy
stanowili jedno” stato si¢ rzeczywistoscig juz na ziemi.

6 Por. tamze; zob. Hryniewicz, Der Dialog der Schwesterkirchen, s. 313.
% Tamze, s. 314-315; por. Fortino, Katholisch-orthodoxer Dialog, s. 8.
% Hryniewicz, Der Dialog der Schwesterkirchen, s. 313.

7Zob. Ch. Zapharis, Der Theologische Dialog zwischen der Orthodoxen und Romisch-
-Katholischen Kirche, OR, 32(1983), s. 59-61; W. Tho nissen, Stichworter zur Okumene.
Ein kleines Nachschlagewerk zu den Grundbegriffen der Okumene, Paderborn 2003, s. 29-30.
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STRESZCZENIE

Zamystem autora jest ukazanie réznic w teologii i liturgii chrzeScijafiskiego
Wschodu i Zachodu oraz préb ich rozwigzania. Zaprezentowane zostaly punkty
zbiezne i sporne w nauczaniu obu KoScioléw. Ze wzgledu na szeroki zakres te-
matu oraz bogactwo materiatéw Zrédlowych, ograniczono si¢ do trzech. Jednym
z najwazniejszych punktéw spornych jest kwestia Filioque. Obecny stan dialogu
prawostawno-katolickiego na ten temat oraz najwazniejsze dokumenty i wyzwania
na przyszto$¢ opisano w punkcie 1. Wazna wspdlng cechg chrzescijanstwa zachod-
niego i wschodniego sa Maryja i kult Maryi. Nauczanie obu KoSciolow rdzni sie
jednak w kluczowych zagadnieniach dotyczacych Matki Pana, a mianowicie Jej
Niepokalanego Poczecia oraz Smierci i przyjecia do nieba. Sprawy te przyblizyt
punkt 2. Zrédtem zycia chrzescijanskiego sa sakramenty. Punkt 3. przedstawia
siedem sakramentow z katolickiego i prawostawnego punktu widzenia oraz bardzo
ogoOlnie scharakteryzuje liturgie obu KoSciotow.

Stowa kluczowe: schizma wschodnia, ekumenizm, dialog katolicko-prawostawny,
Filioque, mariologia, liturgia, sakramenty.

SUMMARY

The author’s idea is showing differences in the theology and liturgy of Christian
East and West and the attempts to dispel them. There were presented common
points in the teachings of both Churches. According to the wide range of the topic
and the wealth of the primary source material, they were limited to three. One of
the biggest points of disagreement is the issue of Filioque. The present state of the
Catholic-Orthodox dialogue on this topic and the most important documents and
challenges for the future were described in the first point. The significant common
feature of west and east Christianity is the Virgin Mary and the Marian cult. The
teachings of both Churches differ in some key issues concerning the Lord’s Mother,
namely Her Immaculate Conception and the death and the acceptance into Heaven.
These issues were zoomed by the point no. 2. The origin of Christian life are sacra-
ments. In the point no. 3 seven sacraments are shown from Catholic and Orthodox
point of view and the both Churches’ liturgy is characterised very generally.

Key words: East-West schism, eccumenism, Catholic-Orthodox dialogue, Fil-
ioque, mariology, liturgy, sacraments.
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DIALOG Z ISLAMEM
Dni Islamu w KosSciele katolickim w Polsce

Chrzescijanstwo w historii swego istnienia wypracowato swoj stosunek
do innych religii. Wspotczesnie w KoSciele katolickim zostat on okreSlony
w nauce Soboru Watykanskiego II. Lokalne Koscioty w poszczegdlnych
krajach wprowadzaja recepcje tego nauczania oraz, stosownie do istnie-
jacych tam uwarunkowan, podejmuja dziatania na rzecz dialogu z innymi
religiami. Celem niniejszego artykulu jest zaprezentowanie dziatan Ko-
Sciota katolickiego w Polsce na rzecz dialogu z islamem, z wyréznieniem
jego szczegOlnej formy, jaka stanowiag obchody Dnia Islamu.

Kolejno przedstawione zostana: w krotkim zarysie, jako wprowa-
dzenie, odniesienie chrzescijafistwa i KoSciota katolickiego do innych
religii; struktury KoSciota katolickiego w Polsce odpowiedzialne za dialog
z innymi religiami i z islamem; dziatania KoSciota na rzecz dialogu z isla-
mem wraz z idea Dni Islamu; ogdlna prezentacja Dni Islamu w Kosciele
katolickim w Polsce.

Opracowanie oparte jest na materiale zawartym w dokumenta-
cji gromadzonej przez kolejnych przewodniczacych, istniejacego przy
Konferencji Episkopatu Polski, Komitetu ds. Dialogu z Religiami Nie-
chrzescijanskimi, przynalezacego do Rady ds. Dialogu Religijnego.
Dokumentacja powyzsza od niedawna znajduje si¢ w posiadaniu autora
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néw, cztonkiem Komisji Maryjnej, cztonkiem Zespotu ds. Kontaktow z Konferencja
Episkopatu Litwy, delegatem ds. Ruchu ,,Wiara i $wiatlo” oraz Fundacji ,,L’Arche”;
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artykutu. Poniewaz nie stanowi uporzadkowanego zbioru, niemozliwe
jest cytowanie w przypisach poszczegdlnych dokumentow czy pozycji
tego zbioru. W przypisach umieszczone beda jedynie pozycje dostepne
w druku oraz wskazane zostaly strony internetowe Katolickiej Agencji
Informacyjnej 1 Rady Wspdlnej Katolikow 1 Muzutmanéw, na ktérych
umieszczone sa krotkie prezentacje kolejnych Dni Islamu w KoSciele
katolickim oraz zawarte sa informacje o powstaniu Rady Wspdlnej Ka-
tolikow 1 Muzutmanow, jej zalozenia programowe.

1. Chrzescijanstwo i Kosciol katolicki wobec innych religii

ChrzeScijanstwo stykajac si¢ z innymi religiami, od swego zaistnienia
mierzylo si¢ z wyzwaniem okreSlenia wtasnego stosunku do nich. Zadanie
to w ciggu wiekOw podejmowane byto z r6zna intensywnoscia i na réznym
poziomie doktrynalnym, w zaleznosci tez od uwarunkowan historycznych,
przynoszacych konfrontacje chrzescijafistwa z tymi religiami.

W glebi nauczania Chrystusa, w Jego postawie, takze w przekazie
Ewangelii 1 pism Nowego Testamentu, ujawnione jest zwrdcenie si¢ do
kazdego cztowieka z zaproszeniem do poznania prawdziwego Boga, Ojca
ludzkoSci, oraz do przyjecia zbawienia, ktére w Chrystusie si¢ dokonato.
W Chrystusie, ktory mowit o sobie, ze jest ,,droga, prawda 1 zyciem”
(J 14, 16), kazdy cztowiek i wszystkie narody dostepuja zbawienia. Tak
rozpoznana prawda o Chrystusie, o zbawieniu w Nim, gloszona przez Jego
wyznawcOw, w swej istocie 1 glebi otwiera na kazdego cztowieka, kazdy
nardd, kazdg religie. Niesie zaproszenie do rozpoznania w Chrystusie
iwwywodzacej si¢ od Niego religii drogi poznania i spotkania Boga, Ojca
wszystkich ludzi, oraz odnalezienia ostatecznego dobra i szczgScia w Jego
zbawczym dziataniu. Ta prawda daje niewatpliwie podstawy do przyjecia
przyjaznej postawy wobec kazdego, kto szuka prawdziwego swego dobra
1wybawienia od zta, czynigc to z pelng szczeroScia i moralnym wysitkiem,
na drogach, ktore odnajduje, by ten cel osiagnaé, czyli w swojej religii.
Nawet jesli wprost nie bylo to okreSlane czy definiowane w poczatkach
chrzeScijanstwa w jego nauczaniu, postawa otwartosci oraz dostrzegania
znamion dobra i prawdy w innych religiach, jako przygotowania do przy-
jecia prawdziwej wiary, ma swe petne zakorzenienie w samej istocie chrze-
Scijanskiej wiary, zrodzonej z Objawienia Jezusa Chrystusa. Niemniej,
w zaleznoSci od okolicznos$ci i uwarunkowan religijnych, historycznych,
politycznych czy spotecznych, nie zawsze ze strony chrzescijanskiej w taki
sposob odnoszono si¢ do innych religii.
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W poczatkach chrzescijanstwa, gdy chrzescijanie byli przesladowani
1 trzeba bylo broni¢ nauki oraz zasad zycia chrzescijanskiego, trudno
bylo o przychylne odniesienie do religii, wierzen, systemOow politycznych
i spotecznych. Pomimo to w mysli wezesnochrzeScijaniskiej i patrystycznej
pojawialy sie stwierdzenia uznajace szlachetnosc i Swietos¢ postaci spoza
kregu judeochrzescijanskiego (biblijni Abel, Henoch, Noe, Lot, Melchi-
zedek, Hiob), czy podobnie doceniajace wielkich filozoféow (Sokratesa)
w ich poszukiwaniu prawdy. Méwiono o zalazkach prawdy obecnych
w innych tradycjach religijnych. Z czasem, gdy rozwingto si¢ przekonanie
o absolutnym charakterze chrze$cijanstwa, ze w nim sg w petni Srodki
zbawienia, ze jest odpowiedzialne za depozyt zbawienia z petnia prawdy
i faski, ujawniato si¢ bardziej nastawienie misyjne wobec wyznawcow
innych religii, kosztem poznawania tych religii i w efekcie nastepowato
rozchodzenia si¢ drog chrzescijafistwa i innych tradycji religijnych. W przy-
padku islamu dochodzito, na podtozu politycznym, nawet do konfliktéw
zbrojnych. W czasach nowozytnych wprawdzie — takze wskutek docierania
chrzes$cijan na inne kontynenty oraz misji chrzescijanskich — nastepowato
mimowolnie spotkanie z innymi tradycjami wielkich religii §wiata i ich
poznawanie. Nie pojawialy sie jednakze w mysli chrzescijanskiej tendencje
do odnajdywania wartosci czy prawdy w tych religiach, a tym samym nie
pojawily si¢ dziatania w kierunku spotkania i dialogu z nimi. Nadto wraz
z racjonalizmem podjeto krytyke religii chrzescijanskiej, wskutek czego
nalezalo bronic jej prawdziwoSci, a poznawanie 1 tym bardziej zwracanie
sie ku innym religiom schodzilo na dalszy plan. Zmiany nastapily dopiero
w XX wieku, wraz z koniecznoScia wejscia chrzeScijanstwa i Kosciota
katolickiego w petniejsze relacje ze Swiatem, w wymiarze kulturowym,
spolecznym i politycznym, a takze wskutek konfrontacji z laicystycznymi
i ateistycznymi pradami. Otwarcie si¢ na Swiat i dialog z nim, podjete na
Soborze Watykanskim II, przeniesione zostalo rowniez na sfere relacji do
innych religii. Zapoczatkowana zostala droga dialogu z innymi religiami'.

To wspoéltczesne stanowisko KoSciota, zdefiniowane naukg Soboru
Watykanskiego II, przygotowywane byto i dojrzewato w dziataniach pa-
piezy Jana XXIII i Pawta VI. Pierwszy, w klimacie mitoSci i dobroci dla
wszystkich ludzi, przyjal postawe dialogu z kazdym cztowiekiem dobre;j

''S. Nagy, Wprowadzenie do Deklaracji o stosunku Kosciota do religii niechrzescijariskich,
w: Sobor Watykanski 11, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, wyd. 3, Poznan 2002, s. 327-330;
M. Rusecki, Traktat o religii, Warszawa 2007, s. 53-54; S. Grzechowiak, Tematy z reli-
giologii, Gniezno 1997, s. 31.
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woli. Pawel VI podjat szereg inicjatyw, ktorych wyrazem byta encyklika
Ecclesiam suam z okreSleniem zasad dialogu $wiatopogladowego czy
przetomowa podréz w 1964 r. do Bombaju w Indiach, a takze szereg
wypowiedzi rehabilitujacych religie niechrzescijafiskie. W strukturach za$
watykanskich utworzony zostal w 1964 r. Sekretariat dla NiechrzeScijan®.

W Deklaracji o stosunku KoSciota do religii niechrzeScijanskich Nostra
aetate Soboru Watykanskiego I1 z 1965 r. juz od pierwszych zdaf ujawnia
si¢ otwarte odniesienie do innych tradycji religijnych. Sobor naucza:

, W naszej epoce, w ktorej ludzkos¢ coraz bardziej sie jednoczy
i wzrasta wzajemna zalezno$¢ miedzy réznymi narodami, KoSciét tym
pilniej rozwaza, w jakim pozostaje stosunku do religii niechrzescijan-
skich. W swym zadaniu popierania jednosci i mito$ci wsrdd ludzi, a nawet
narodow, gléwnag uwage poswieca temu, co jest ludziom wspdlne i co
prowadzi ich do dzielenia wspdlnego losu” (DRN, n. 1).

Zatem juz od pierwszych sformutowan wyrazona zostata wola okresle-
nia stosunku Kosciota do innych religii w celu budowania jednosci ludz-
koSci, zwiazanej wspOlnym losem, a tym bardziej, jak dalej jest nauczane,
zlaczonej jednym poczatkiem i posiadajacej ten sam cel ostateczny, Boga,
w ktorym jest tez ostateczne zjednoczenie. Kosciot postrzega w religiach
wysitek poszukiwania odpowiedzi na pytania dotyczace ludzkiej egzysten-
cji, sensu i celu zycia, przeznaczenia cztowieka i jego ostatecznego spel-
nienia w relacji do przeczuwanej i rozpoznawanej tajemnicy ogarniajacej
byt ludzki, z ktora zwigzany jest jego poczatek i kres. Uznajac istnienie
religii, zauwaza, co w nich jest prawdziwe i Swigte, szanuje ich zasady
zZycia i dzialania oraz prawa i nauczanie, odkrywajac niejednokrotnie
w tym wszystkim odbicie Prawdy, ktdra sam wyznaje, i ,,ktora oSwieca
wszystkich ludzi”. Niemniej nie zaprzestaje, wiecej, czuje sie¢ zobowia-
zany glosi¢ nieustannie Chrystusa, bedacego ,,droga, prawda i zyciem”
(J 14, 16), gdyz w Nim jest petnia zycia religijnego, zapewnienie jednosci
z Bogiem (DRN, n. 2).

Po tym wyrazeniu swego spojrzenia na religie, KoSciot kieruje do
swych cztonkdw, chrzescijan, wskazanie, jak nalezy odnosic si¢ do wy-
znawcow innych religii. W Deklaracji czytamy:

,Przeto wzywa syndw swoich, aby z roztropnoscia i mitoScia przez
rozmowy 1 wspolprace z wyznawcami innych religii, dajac Swiadectwo

2Nagy, Wprowadzenie do Deklaracji o stosunku Kosciota do religii niechrzescijariskich,
s. 329.
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wiary i zycia chrzeScijanskiego, uznawali, chronili i wspierali owe dobra
duchowe i moralne, a takze wartoSci spoteczno-kulturalne, ktore u tam-
tych si¢ znajduja” (DRN, n. 2).

Idac za wskazaniem Soboru, Kosciét katolicki podejmuje wspotczesnie
dialog z innymi religiami. W 1988 r. Sekretariat dla Niechrzescijan prze-
mianowany zostal na wyzszej rangi instytucje watykanska, dziatajaca od
tego czasu jako Papieska Rada ds. Dialogu Miedzyreligijnego. Otwarcie
na dialog oraz wola wspotpracy ujawnia si¢ takze w nauczaniu papiezy,
w ich konkretnych gestach zblizenia z innymi religiami, jak podjete przez
Sw. Jana Pawta II spotkania miedzyreligijne w Asyzu (1986 r., 2002 r.),
audiencje wyznawcOw innych religii u papiezy czy wizyty papieskie w kra-
jach muzutmanskich. Niemniej, w nauczaniu KoSciota i papiezy, w wypo-
wiedziach Kongregacji Nauki Wiary, jak szczegdlnie waznej Deklaracji
Dominus Iesus z 2000 r., niezmiennie jest gtoszona prawda o ,,jedynosci
i powszechnosci zbawczej Jezusa Chrystusa i KoSciota”. Koscidt zatem,
Swiadomy swej misji zbawczej wobec narodéw, nie przestaje, zgodnie
z naukg Soboru Watykanskiego II, przy catej swej otwartoSci dla in-
nych religii, gtosi¢ prawde o zbawieniu w Jezusie Chrystusie, jedynym
Odkupicielu cztowieka. Tak wyrazona prawda i stanowisko KoSciota
w zaden sposOb nie pomniejsza znaczenia dialogu miedzyreligijnego,
a wprost przeciwnie, pozwala katolikom petniej rozumie€ i przyjmowacé
swa tozsamos¢ religijna, budowana na doktrynie katolickiej i ujawniang
w zyciu chrzeScijanskim, a tym samym tworzy podstawe do autentycznego
i zdrowego dialogu z wyznawcami innych religii.

2. Dialog z innymi religiami
w strukturach Kosciota katolickiego w Polsce

Podstawa do odniesienia KoSciota katolickiego w Polsce do innych
religii, w tym zasad dialogu z nimi, jest powszechne nauczanie Kosciota,
nakre§lone w nauce Soboru Watykanskiego II, rozwijane wspotczesnie
w kolejnych dokumentach oraz wypowiedziach papiezy i watykanskich
kongregacji, w tym Papieskiej Rady ds. Dialogu Miedzyreligijnego. Od
strony organizacyjnej w ramach Konferencji Episkopatu Polski (KEP)
wyksztaltowana zostata tez stosowna struktura, w celu prowadzenia
dialogu z religiami niechrzescijanskimi, do jakiego$ stopnia odwzoro-
wujaca model watykanski. Wspotczesnie istnieje w ramach Konferencji
Episkopatu Rada ds. Dialogu Religijnego z trzema stalymi zespotami:
Komitetem ds. Dialogu z Judaizmem, Komitetem ds. Dialogu z Religia-

156



mi NiechrzeScijaniskimi, Komitetem ds. Dialogu z Niewierzacymi. Cele,
ktore realizuje dzisiejsza Rada, w jakim$ wymiarze jawily sie¢ wczeSniej
w zakresie dziatan, istniejacej przy KEP od 1966 r., Komisji Ekumenicz-
nej, z powotana w 1986 r. Podkomisja ds. Dialogu z Judaizmem oraz od
1976 r. Komisji dla Niewierzacych.

Rada ds. Dialogu Religijnego KEP pojawila si¢ na bazie zmian
struktur Episkopatu przeprowadzonych w 1995 r. wraz z przyjeciem
nowego Statutu KEP. Formalnie powotano ja do istnienia w 1996 r.
na 282 Zebraniu Plenarnym KEP. Rad¢ w skladzie osobowym tworza:
przewodniczacy, dwaj cztonkowie, ktdrymi sg biskupi, oraz konsultorzy —
duchowni i $wieccy. Do catoSci zas$ jej struktury przynaleza wspomniane
trzy Komitety. Do zadaf Rady nalezy koordynowanie prac tych Komite-
téw, przy czym kazdy z nich jest autonomiczny w realizacji swych zadan.
Przewodniczacy jest reprezentantem Rady na zewnatrz oraz odpowiada za
kontakty z Papieska Rada ds. Dialogu Migdzyreligijnego. Komitety maja
podobna wewnetrzng strukture osobowa. Stanowia ja: przewodniczacy,
jest nim biskup, oraz czlonkowie, duchowni i Swieccy. Przewodniczacy
Rady i przewodniczacy Komitetow sa, po przedstawieniu ich kandydatury
i glosowaniu, mianowani przez Zgromadzenie Plenarne KEP. Czlonkowie
Rady i Komitetow sa, po zgloszeniu przez przewodniczacego, zatwierdzani
przez Zgromadzenie Plenarne KEP.

Pierwszym przewodniczacym Rady, powotanej w 1996 ., byt bp Sta-
nistaw Gadecki, a pierwszym przewodniczacym Komitetu ds. Dialogu
z Religiami Niechrze$cijafiskimi byt bp Zygmunt Pawlowicz (1997-2001).
W kolejnych latach przewodniczacymi Komitetu byli: bp Tadeusz Pikus
(2001-2006), bp Romuald Kaminski (2006-2016), bp Henryk Ciereszko
od 2016 roku. W zwiazku z zaktywizowaniem si¢ kontaktow z wyznawcami
islamu, zwlaszcza przez powotanie Rady Wspoélnej Katolikéw i Muzutma-
now, najpierw prymas Polski, kard. Jozef Glemp, wyznaczyt delegata do
kontaktéw z muzulmanami, byt nim od 1997 r. do 2000 r. bp Wtadystaw
Miziotek, a po nim mianowany byl, juz przez Konferencje Episkopatu,
bp Tadeusz Pikus, jako Delegat ds. Dialogu Katolikow 1 Muzutmanow.
Te funkcje otrzymuja aktualnie przewodniczacy Komitetu ds. Dialogu
z Religiami NiechrzeScijafiskimi.

Poszczegdlne Komitety, jak byto wspomniane, dziataja autonomicznie
i podejmuja dialog z przyporzadkowanymi im religiami czy zwigzkami
religijnymi, jak i z pozostajacymi poza religiami. Przy§wiecajg im wspdlne
zasady odniesienia do religii i dialogu z jej wyznawcami, wypracowane
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przez Kosciol, ktoére powyzej zostaly nakreSlone. Na specyfike za$ ich
dziatalnoSci wptywa odrebnos¢ i charakter konkretnych religii oraz po-
wigzane z tym uwarunkowania, jak otwarto$¢ danych grup religijnych na
dialog, wystepowanie ich i liczebno§¢ wyznawcow czy Swiatowe lub lokalne
wydarzenia, jawigce sie¢ w danym czasie w Swiecie w przestrzeni spotecznej,
politycznej, kulturowej i religijnej. Niewatpliwie wyjatkowa specyfike ma
dialog z judaizmem, jako religia o wspdlnych z chrzescijanstwem biblijnych
korzeniach, z ktora zachodzg odrebnego charakteru wzajemne odniesienia
1zwiazki, niz z innymi religiami. Stad wydzielenie judaizmu spo$rdd innych
religii i powotanie odrgbnego komitetu. Jest to takze podtrzymywanie linii
nauczania KoSciota, w ktorym specjalne miejsce zajmuje judaizm oraz
odrebnie okreslane sa dla tej religii uwarunkowania dialogu, jak wyraznie
ujawnia si¢ to w soborowej deklaracji Nostra aetate.

Komitet ds. Dialogu z Religiami NiechrzeScijanskimi, w zakresie
swych dziatan, obejmuje wszystkie religie i zwiazki wyznaniowe istniejace
w Polsce, aczkolwiek w praktyce sprowadzaja si¢ one gtéwnie do dialogu
zislamem. Wyznawcy islamu, polscy Tatarzy, od stuleci tworza spotecznos¢
obecna w zyciu spotecznym, kulturowym, a nawet politycznym w Polsce.
Wspotczesnie wskutek migracji ludnosci wielu wyznawcow islamu dociera
do kraju, pozostajac tu czasowo, a spory procent na state si¢ zatrzymuje.
Zauwaza si¢ takze przyjmowanie islamu przez rdzennych Polakéw. Inne
religie natomiast wystepuja w znikomych procentach, a ich wyznawcy nie
tworza preznych, zauwazalnych w plaszczyznie zycia spolecznego i reli-
gijnego, wspdlnot. Stad w dziatalnoSci Komitetu zasadniczo podtrzymuje
si¢ relacje ze spoteczno$cia muzutmanska.

3. Dialog z islamem i zrodzenie si¢ idei
Dni Islamu w Kosciele katolickim

Odpowiedzialnym gremium za prowadzenie dialogu z islamem
w Kosciele katolickim w Polsce jest, jak bylo juz wskazane, Komitet
ds. Dialogu z Religiami Niechrze$cijanskimi KEP. Idgc za nauka KoSciota
o stosunku do innych religii, jak wyzej byto zaprezentowane, kierujac sie
tez wskazaniami Papieskiej Rady ds. Dialogu Miedzyreligijnego, Komitet
podejmuje w obrebie KoSciota katolickiego w Polsce dzialania na rzecz
dialogu i wspotpracy z wyznawcami islamu, w realiach, ktore ujawniaja si¢
w lokalnych uwarunkowaniach, na terenie dziatalnoSci KoSciota w Polsce.

Specyfika spotecznosci wyznawcow islamu w Polsce jest obecnos¢
w niej od kilku stuleci Tatarow, dzis ich potomkow, z ich tradycja religijna
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i kulturowa, wpisana w realia spoteczno-kulturowe istniejace w Polsce,
a dzi$ wspottworzonej przez coraz wigksza liczbe muzutmandow przybywa-
jacych do Polski wskutek migracji. Uwzgledniajac te specyfike, Komitet
podejmuje dzialania dostosowane do tych uwarunkowan. Obecnos¢
spotecznosci Tatarow polskich, ich wpisanie sie¢ w zycie spoteczne i kultu-
ralne, takze polityczne, przy zachowaniu odrebnosci religii, uznanej przez
polskie prawo wyznaniowe, przyczynila si¢ do wytworzenia niepowtarzal-
nego modelu wspotistnienia, kontaktow, dialogu i wspotpracy. Tatarzy
polscy sa obywatelami naszego pafistwa, nasz kraj jest ich ojczyzna, ktorej
niepodlegtosci wraz z Polakami i katolikami niejednokrotnie bronili.
Whiesli tez swoj wkiad w dziedzictwo kulturowe i ekonomiczne. Wielu
z przedstawicieli tej nacji byto i jest wybitnymi jednostkami na r6znych
polach dziatalno$ci naukowej, spotecznej, gospodarczej, kulturalnej. Naj-
wieksze skupiska Tatarow, od czasow ich osiedlania w Wielkim Ksigstwie
Litewskim, zachowaly si¢ na wschodnich terenach Rzeczypospolitej,
dzisiejszej Litwy, Bialorusi i Ukrainy oraz od osadnictwa w XVII w. na
Podlasiu, z ktorym to regionem do dzi§ historycznie sa zwigzani, chociaz
rozproszeni sg wspotcze$nie po calym kraju (Warszawa, Gdansk).
Tatarzy polscy, przez wspdlne sasiedztwo, miejsca ksztalcenia sie,
pracy, dziatalnoSci zawodowej, w naturalny sposob przynaleza do lokalnych
spolecznosci oraz ksztattuja relacje codziennego wspotzycia, uczestnicza
w zZyciu spolecznym na réwni z katolikami. Kultywuja swa religijnosc,
tradycje i obyczaje, ktore sg szanowane i akceptowane przez katolikow.
Waznym wydarzeniem w skali kraju, dla petniejszego jeszcze zblizenia,
wzajemnego poznawania spotecznoSci chrzescijafiskiej i muzulmanskiej
oraz nawiazania dialogu i wspolpracy, staly sie¢ obchodzone w War-
szawie w dniach 12 i 13 czerwca 1997 r. ,,Dni Tataréw w Warszawie”.
Zorganizowane zostaly w 600-lecie osadnictwa tatarskiego, z inicjatywy
Fundacji Dzieto Odbudowy Mitosci (D.O.M.), prowadzonej przez red.
Zdzistawa Bieleckiego. Fundacja ta czynnie wilaczata si¢ w dzieto po-
mocy spotecznos$ciom pozostajacym w potrzebie w wyniku kataklizmow
czy konfliktow zbrojnych, w tym np. w pomoc dla Czeczendw, skutkiem
czego doszto do nawigzania kontaktéw z wyznawcami islamu i nastepnie
do zorganizowania ,,Dni Tatarow w Warszawie”. Z jej inicjatywy juz
w 1994 r. w koSciele Sw. Aleksandra w Warszawie odprawiona byta przez
bp. Wiadystawa Miziotka msza w intencji pokoju na Swiecie w obecnosci
muzutmanéw. W nastepnych latach, do 2000 r., w koSciele sw. Anny
1 innych koSciotach w Warszawie, organizowane byly w tej intencji mo-
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dlitwy z udziatem przedstawicieli réznych wyznan chrzeScijafiskich oraz
muzutmandw. Na bazie i jako kontynuacja wskazanych inicjatyw Fundacji,
podczas spotkania ekumenicznego w ramach ,,Dni Tataréw”, 13 czerwca
1997 r., przy zaangazowaniu katolikéw i wyznawcow islamu, utworzona
zostata Rada Chrzescijan i Muzutmanow. Na wspotprzewodniczacych
Rady wybrani zostali: ze strony katolickiej Eugeniusz Sakowicz, sekretarz
Komitetu ds. Dialogu z Religiami Niechrzescijaniskimi KEP, ze strony
muzutmanskiej mufti Nuseret Kuriakovic, naczelny imam polskich sun-
nitéw. Sad Wojewodzki w Warszawie 10 lutego 1998 r. zarejestrowat to
gremium, ale juz pod nazwa Rada Wspdlna Katolikéw i Muzulmanéw,
co nie oznaczato jednakze zamknigcia na inne wyznania chrzescijanskie.

Rada jest jedyna tego rodzaju organizacja w Europie. Skupia wy-
znawcOw obu religii w Polsce. W swej strukturze osobowej ma wspot-
przewodniczacego ze strony katolickiej i wspotprzewodniczacego ze
strony muzulmanskiej, sekretarza oraz aktualnie piecioosobowy Zarzad.
W pierwszym Zarzadzie powolanym w 1998 r. wspotprzewodniczacymi
byli: ze strony katolickiej red. Zdzistaw Bielecki, ze strony muzulmanskie;j
dr Selim Chazbijewicz, 6wczesny imam meczetu w Gdansku i wiceprze-
wodniczacy Zwiazku Tataréw w RP. Wérdd cztonkéw Zarzadu znalazt
si¢ takze bp Wtadystaw Miziotek, desygnowany do Rady przez prymasa
kard. Jozefa Glempa.

Rada swoim dziataniem wykracza poza granice Polski, zrzesza bowiem
takze osoby z krajéw Europy Srodkowo-Wschodniej. Organizuje krajowe
i miedzynarodowe sympozja naukowe, wydaje oSwiadczenia dotyczace
relacji i wspétdziatania wyznawcow obu religii. Gtéwnym celem Rady jest
dialog pomiedzy obu religiami oraz cywilizacjami: tacifiska i muzutman-
ska. Rada zmierza w swej dzialalnoSci do wzajemnego poznania religii,
kultury, historii i tradycji katolicyzmu i islamu. Pragnie stuzy¢ umacnia-
niu pokoju i przezwyci¢zaniu rodzacych si¢ napie€. Pragnie takze, aby
wzajemne poznawanie obu religii prowadzito do wiekszego zrozumienia,
a co za tym idzie, do przeciwdzialania wszelkim stereotypom, ktore, tak
bardzo upowszechniane dzis, staja si¢ Zrédtem zafatszowania obiektyw-
nego obrazu muzutmanéw w oczach katolikéw i na odwrdt, katolikow
w oczach muzutmanow’.

3 E. Sakowicz, Biuletyn Misjologiczno-religijny: IV. Rada Wspélna Katolikow i Muzutmanow,
CTh, 68(1998), nr 1,s. 177-178; Z. Bielecki, Jubileusz 10-lecia RWSKM, http://www.radaw-
spolna.pl/indexbaad.html?option=com_content&task=view&id=1&Itemid=15 [24.11.2020].
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Mozna zapytad, dlaczego to gremium, tak wazne w dziataniach na
rzecz zblizenia oraz dialogu chrzeScijanstwa i islamu, powstato nie gdzie
indziej, tylko w Polsce? Kluczem do odpowiedzi sa polscy Tatarzy, a sze-
rzej Tatarzy z kilkusetletnig historig pokojowego wspotzycia, wzajemnej
tolerancji religijnej, wpisujacy sie w kulture i tradycje nowej ojczyzny,
jednoczes$nie w pelnej wolnoSci praktykujacy swa wiare i kultywujacy
wilasng kulture. W dziejach tej spolecznoSci w Rzeczypospolitej, ale
1 we wspolczesnym jej egzystowaniu w Polsce, mozna postrzega¢ wzor
autentycznego dialogu oraz wspolpracy chrzeScijanstwa i islamu, o co
aktualnie obie religie powinny szczegdlnie zabiegad.

Jakkolwiek inicjatywa powotania Rady Wspdlnej zrodzita sie ze
spolecznego zaangazowania osob Swieckich, katolikéw i muzulmandw,
odnajdujacych mozliwosci wspotpracy na wielu polach, nie byta niezna-
na kregom koscielnym, jako ze przy jej tworzeniu obecny byt delegat
Prymasa Polski, bp Wi Miziotek. Kontakty migdzy KoSciotem i Rada,
podejmowana wspotpraca na rzecz dialogu chrzescijanstwa i islamu, z su-
gestii 1 podpowiedzi glownie cztonkow Rady, zrodzity propozycje jakiejs
formy zwrdcenia uwagi katolikow na islam, przez konkretne wydarzenie,
jakas inicjatywe, podjeta w ramach Kosciota katolickiego. Stuzytoby to
przyblizeniu tej religii katolikom, ukazaniu w niej elementéw prawdy
i dobra zgodnie z nauczaniem Soboru Watykanskiego II. Taka forma ist-
niala juz w odniesieniu do judaizmu w postaci Dnia Judaizmu w KoSciele
katolickim w Polsce. Prosbe o ustanowienie dnia poswieconego islamowi
w Kosciele katolickim w Polsce przedstawili dwaj wspotprzewodniczacy
Rady, Zdzistaw Bielecki i Selim Chazbijewicz, na spotkaniu z prymasem
Polski kard. J. Glempem w dniu 2 czerwca 2000 r. Dziatania ze strony
Rady, w ktore czynnie wiaczyt sie bp Tadeusz Pikus, od 2000 r. przynale-
zacy do Rady Wspolnej oraz petniacy funkcje Delegata KEP ds. Dialogu
Katolikow 1 Muzulmandw, przyniosty oczekiwany efekt.

W 2000 r. biskupi polscy podjeli pionierska w skali Kosciota po-
wszechnego inicjatywe wprowadzenia do rocznego kalendarium Kosciota
katolickiego w Polsce na 2001 rok, ,,Dnia Modlitw Poswieconego Islamo-
wi”. Decyzja Konferencji Episkopatu Polski dotyczyta kalendarium na
jeden rok, ale brano pod uwage ponawianie jej w nastepnych latach. Jak
Dziefi Judaizmu zwigzano z corocznym Tygodniem Modlitw o Jednos¢
Chrzescijan, wyznaczajac date obchodu na 17 stycznia (dziefi poprze-
dzajacy Tydzien Modlitw), tak na Dzieh Modlitw Poswiecony Islamowi
wskazano 26 stycznia (dzief po zakofczeniu Tygodnia Modlitw o Jednos¢
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Chrzescijan). Wybor obu dat nie byt przypadkowy, jako ze w styczniu
w Kosciele katolickim poswieca si¢ wiele uwagi sprawie jednosci chrze-
Scijan i jednoSci rodzaju ludzkiego. Miesiac ten rozpoczyna sie w KoSciele
katolickim dniem modlitwy o pokdj, a papiez kieruje specjalne oredzie
na te okolicznoS¢.

Tak ustanowiony Dziefi Modlitw Poswiecony Islamowi, w zamysle
inicjatorow i w woli Episkopatu, miat stuzy¢ szerzeniu wsrdd katolikow
1 muzutmanodw idei dialogu miedzy katolikami i wyznawcami islamu,
wzajemnemu poznawaniu chrzescijanstwa i islamu oraz istniejacych
w nich obyczajéw, a takze przezwyci¢zaniu niecheci i uprzedzen miedzy
ich wyznawcami. Chodzito o to, by przede wszystkim wskazywac na to, co
faczy, a nie dzieli muzulmandw i chrzescijan. Przewidujac organizowanie
zwigzanych z tym Dniem wydarzen, pomystodawcom przySwiecata mysl,
by katolicy i muzulmanie spotykajac si¢ w duchu wolnosci, zywiac wza-
jemny szacunek, zachowujac tez postawe pokory wobec prawdy religijnej,
ktorej ludzie nie stanowia, ale na nig si¢ otwieraja i ja odkrywaja, byli
takze gotowi na zmiane swych pogladow i postaw wobec siebie nawzajem.

Nieobce tez byly mysli i Zyczenia, aby ta inicjatywa, zrodzona na gruncie
polskim, oparta na wiekowym doswiadczeniu pokojowego wspolistnienia
1zgodnego wspoOlzycia polskich Tataréw z chrzeScijanami w Polsce, mogta
postuzy¢ jako pewien wzor budowania przestrzeni dialogu i wspolzycia
chrzedcijan i muzutmandw w innych krajach. Ze strony Kosciota katolickiego
w Polsce byla jednoczes$nie wyrazem jego otwartosci i wolnej postawy wobec
wyznawcOw innych religii, w tym przypadku wyznawcdow islamu, wyrastajacej
z poczucia autentycznie przezywanej wlasnej chrzedcijafiskiej tozsamosci
religijnej. Takie odniesienie 1 postawa oraz wlasciwie prowadzony dialog
z innymi religiami pozwala petniej odkrywac prawde i warto$¢ wlasnej religii,
w oparciu tez o obiektywne kryteria rozumienia oraz weryfikowania praw-
dziwosci istniejacych dzis religii. To stuzy tez niewatpliwie do utwierdzenia
sie w wyznawanej w swej religii wierze oraz okazywania jej w zyciowych
postawach. Nie mozna wigc tej inicjatywy traktowac jako swoistego uktonu
w strong islamu, wrecz przeciwnie, jako odwazne stawanie przy prawdzie
swej religii i okazanie autentycznej wolnoSci w dialogu i zblizeniu, bez leku
0 naruszanie tozsamosci swej wiary, ktora moze by¢ poglebiona i umoc-
niona tylko przez otwartoS¢ oraz prowadzony dialog z wyznawcami innych
religii i Swiatopogladéw. Dialog potaczony ze Swiadectwem Zycia niesie
w sobie tez wymiar ewangelizacyjny, na ktory wyraZnie wskazuje nauczanie
soborowe: ,,KoSciot katolicki [...]. Glosi za$ i obowiazany jest glosi¢ bez
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przerwy Chrystusa [...], w ktérym ludzie znajduja petni¢ zycia religijnego,
iw ktorym Bog wszystko z soba pojednal” (DRN, n. 2).

Pierwszy Dziefi Modlitw PoSwiecony Islamowi odbyt si¢ w 2001 r.
i przez nastepne lata corocznie jest organizowany. Od tego czasu jego
przygotowanie i przeprowadzenie, w randze centralnego wydarzenia
w skali KoSciota katolickiego w Polsce, stato si¢ gtbwnym zadaniem Ko-
mitetu ds. Dialogu z Religiami NiechrzeScijanskimi w jego corocznym
zakresie dziataf, we wspotpracy z Rada Wspolna Katolikéw 1 Muzutma-
néw. Jednoczesnie niektore Srodowiska lokalne, w wigkszych miastach,
w ktorych tez istnieja spotecznosci wyznawcow islamu, zaczety podobnie
organizowac u siebie obchody takiego dnia.

Od 2004 r. zaczeta si¢ upowszechniac nazwa ,,Dzien Islamu w KoSciele
katolickim”. To okreSlenie zjawito si¢, na swdj sposob spontanicznie, w kre-
gach koScielnych i osob zainteresowanych dialogiem z islamem, gtownie tez
w Srodkach spotecznego przekazu. Z czasem nazwa ta zaczeta by¢ tez ofi-
cjalnie uzywana przez Komitet ds. Dialogu z Religiami NiechrzeScijafiskimi
1 Rade Wspdlng Katolikow i Muzutmanow. Dzis ta nazwa juz powszechnie
funkcjonuje. Trzeba jednak pamietac, ze Konferencja Episkopatu w Pol-
sce zatwierdzita nazwe ,,Dziefi Modlitw Poswiecony Islamowi w KoSciele
katolickim w Polsce”. Nazwa ta oddaje petniej wizje, intencj¢ i sam cha-
rakter spotkan tego dnia, w ktorych po wprowadzeniach tematycznych,
pozdrowieniach i przestaniach, nastepuje odczytanie fragmentow z ksiag
swietych, medytacja nad nimi i modlitwa, jako najwazniejsza ich czesc.

Komitet w swej dziatalnosci zabiega takze o zachowanie i kontynu-
owanie wczesniejszych inicjatyw na rzecz poznawania islamu i dialogu
zjego wyznawcami. Przewodniczacy Komitetu, jednoczesnie jako Delegat
ds. Dialogu Katolikéw i Muzutmandw, czy jego cztonkowie, od poczatku
dziatalno$ci Rady Wspdlnej Katolikéw i Muzutmandw czynnie wiaczali sig
w inicjatywy tej Rady, np. w organizowanie i przeprowadzanie konferencji
naukowych. Komitet ze swej strony podobnie organizuje takie konfe-
rencje, na ktérych podejmowana jest refleksja, gtdwnie na ptaszczyznie
doktrynalnej, nad relacjami chrzeScijafistwa i islamu, podstawami dialogu
miedzyreligijnego, jego ksztaltu, uwarunkowan jego rozwoju. Waznym
i cennym owocem prac Komitetu byto przygotowanie dokumentu na temat
dialogu miedzyreligijnego, ktdry pod nazwa: ,,Dialog — zadanie na nowy
wiek”™ zostal zatwierdzony przez Plenarne Zebranie Episkopatu Polski

* Dialog — zadanie na nowy wiek, ,,Biuletyn Ekumeniczny” 33(2004) nr 1, s. 94-110.
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na Jasnej Gorze 28 XI 2003 r. Przygotowano takze opracowanie doty-
czace elementow wiedzy na temat relacji do innych religii w ,,Podstawie
programowej katechezy Kosciota katolickiego w Polsce” z 20 IX 2001 r.
W pracach Komitetu postulowane sg tez kwestie bardziej praktyczne,
odnoszace si¢ do codziennych relacji wyznawcow obu religii, w Srodowi-
skach zamieszkania, pracy, do zasad wspotpracy na polach zaangazowania
spolecznego, kulturalnego, charytatywnego. Waznym wyzwaniem dla
prac Komitetu jest zajecie si¢ tematem matzefnstw miedzy wyznawcami
obu religii. Istnieje potrzeba wypracowania dokumentu Konferencji
Episkopatu, normujacego ze strony KoSciota katolickiego zasady i stan
prawny zawierania takich matzenstw.

W czasie ponad 20-letniej dziatalnoSci Komitetu zorganizowano
nastepujace konferencje naukowe.

W dniu 26 wrzeSnia 2005 r., w Sekretariacie Episkopatu Polski
w Warszawie, sesje: ,,Duszpasterstwo i dialog miedzyreligijny. W 40-lecie
soborowej deklaracji Nostra aetate”.

W dniu 30 pazdziernika 2015 r. na Uniwersytecie Kardynata Stefana
Wyszynskiego w Warszawie, we wspOtpracy z Instytutem Dialogu Kultury
i Religii Wydziatu Teologicznego UKSW, konferencje: ,,Ekstremizm
muzutmanski — nowe wyzwanie do dialogu?” Byta to konferencja z okazji
50. rocznicy ogloszenia deklaracji Nostra aetate.

W dniu 26 pazdziernika 2018 r. Komitet wspdtorganizowat na UKSW
w Warszawie konferencje miedzynarodowa: ,,Miedzyreligijna wspotpraca
na wybranych przyktadach w swiecie i w Polsce”.

W dniu 25 stycznia 2019 r., takze na UKSW w Warszawie, zorgani-
zowal we wspoOtpracy z naukowymi instytutami wydzialow teologicznych
w Polsce ogdlnopolska konferencje: ,,Koscidt katolicki w dialogu z reli-
giami. Od wspétzawodnictwa do wspétpracy”.

Dziatania Komitetu, jak wspomniano, podporzadkowane sa normom
i zarzadzeniom Papieskiej Rady ds. Dialogu Miedzyreligijnego, od ktdrej
tez ptyna wskazania i inspiracje do aktualnych poczynan na rzecz dialogu.
Podobnie z jej strony kierowane sg zaproszenia do uczestnictwa w miedzy-
narodowych konferencjach organizowanych przez nig czy tez przez inne
gremia i Srodowiska zaangazowane na rzecz dialogu miedzyreligijnego.
Przy Radzie Konferencji Episkopatow Europy (CCEE) istnieje specjalna
Sekcja ds. Dialogu Miedzyreligijnego, ktéra podobnie organizuje konfe-
rencje i spotkania. Cztonkowie Komitetu uczestniczyli parokrotnie w tych
spotkaniach. Sa tez konferencje organizowane przez strone muzutmanska,
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na ktére poprzez poSrednictwo wspomnianych Papieskiej Rady czy Sekcji
Rady Episkopatow podobnie przesylane sa zaproszenia.

Poza dzialaniami w sferze wzajemnego poznawania i zblizenia w dia-
logu na ptaszczyZnie doktrynalnej, Komitet w swych przedstawicielach jest
zapraszany do uczestnictwa w Swietach muzutmanskich, konferencjach czy
innych wydarzeniach przez te spotecznos$¢ organizowanych. Podobnie tez
przedstawiciele wspdlnot muzutmanskich zapraszani sa na uroczystosci
w Kosciele katolickim i na konferencje, sympozja, o tematyce dotycza-
cej bezpoSrednio islamu czy ogdlnie religii, dialogu miedzyreligijnego,
miedzykulturowego.

4. Dni Islamu w KoSciele katolickim

Ustanowienie Dnia Islamu w Kosciele katolickim w Polsce jest
konkretng odpowiedzia na zachete pltynaca z nauczania KoSciota doty-
czaca zblizenia i dialogu z innymi religiami. Jego obchodzenie stwarza
mozliwo$¢, by chrzescijanie i muzulmanie wspdlnie zgtebiali wyznawane
w obu religiach prawdy wiary, poznawali nauke gtoszona w obu religiach,
odwotywali sie¢ do wartoSci, ktore wyznaja, na ktérych mozna budowaé
wzajemne wspoOlzycie w dialogu, wspolpracy i pokoju. Przede wszystkim
za$ zanosili modlitwe do Boga, bo On jest sprawca wszystkiego, blogostawi
wszelkim ludzkim poczynaniom i przynosi ich oczekiwane owoce. Stad tez
modlitwa jest w centrum spotkan organizowanych z okazji Dnia Islamu.

4.1. W latach 2001-2006

Pierwszy Dzieh Modlitw Poswigcony Islamowi w KoSciele katolic-
kim odbyt si¢ 26 stycznia 2001 r. Za gtéwng intencje modlitwy przyjeto
prosbe o pokdj i poszanowanie zycia ludzkiego.

Centralne obchody mialy miejsce w Warszawie. Sprawowana byta
msza w koSciele Sw. Marcina, celebrowana przez bp. T. Pikusa. Przed msza
bylo wystapienie prof. Jana Tyszkiewicza z Instytutu Historycznego UW,
zastepcy wspOtprzewodniczacego Rady Wspodlnej Katolikow i Muzut-
mandw ze strony katolickiej, z informacja o muzutmanach w Polsce.
Nastepnie Jan Sobolewski, przewodniczacy Muzulmanskiego Zwiazku
Religijnego w Rzeczypospolitej Polskiej (MZR), ktory reprezentowat
stron¢ muzutmanska, méwit o modlitwie muzutmanskiej i zaletach po-
boznego zycia u muzutmandéw. Z kolei imam Natar Nagi z Centrum Is-
lamu w Warszawie (przy ul. Wiertniczej) wyrecytowat fragment III Sury
Koranu (wersy 42-51) mdéwiacej o rodzinie Jozefa i Marii.
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Poza katolikami w spotkaniu uczestniczyli przedstawiciele Muzul-
manskiego Zwiazku Religijnego w RP (MZR), takze zaproszeni goscie,
ambasadorowie z Palestyny i Tunezji oraz ambasador Rumunii. Byli tez
obecni wyznawcy z KoSciota ewangelicko-augsburskiego oraz z ruchu
zielonoSwigtkowego. Ze strony katolickiej licznie reprezentowane byly
wspOlnoty otwarte na dialog migdzyreligijny, Ruch Focolare, Male Siostry
Jezusa, Dzieto Odbudowy Mitosci (D.O.M.).

Tego dnia w Gdansku we franciszkanskim kosciele pw. Swietej Tréjcy
podobnie sprawowana byta msza w przyjetej dla Dnia intencji. Z kolei na
Uniwersytecie Warmifisko-Mazurskim w Olsztynie odbyta si¢ w zwiazku
z obchodami Dnia sesja naukowa na temat ,,Islam w Europie Srodkowo-
-Wschodniej. Historia i perspektywy dialogu”.

Organizacja spotkania w Warszawie spoczeta gléwnie na cztonkach
Rady Wspolnej Katolikéw 1 Muzutmanodw, a ze strony KoSciota katolic-
kiego wilaczyli sie¢ w nig cztonkowie Komitetu ds. Dialogu z Religiami
Niechrze$ciafskimi. Poza Warszawa spotkania przygotowywaly lokalne
srodowiska koscielne. Do udziatu w tych spotkaniach zaproszeni byli
przede wszystkim wyznawcy islamu, a Rada Wspolna desygnowata swych
przedstawicieli, cztonkow Zarzadu Giéwnego, jako oficjalnych reprezen-
tantéw Rady w lokalnych spotkaniach, jak w Gdansku czy Olsztynie®.

Po raz drugi centralne obchody Dnia Modlitw PoSwieconego
Islamowi mialy miejsce 26 stycznia 2002 r. w sanktuarium §w. Andrzeja
Boboli, przy ul. Rakowieckiej w Warszawie. Spotkaniu i modlitwom
w kaplicy akademickiej przewodniczyli bp T. Pikus, przewodniczacy
Komitetu ds. Dialogu z Religiami NiechrzeScijanskimi KEP, i imam
Tomasz MiSkiewicz. Obecni byli gosScie: bp Piotr Libera, sekretarz ge-
neralny KEP, ambasadorowie krajow muzutmanskich. Przede wszystkim
zainteresowani, a zwlaszcza zaangazowani w dialog, katolicy i muzut-
manie, w tym cztonkowie Komitetu ds. Dialogu KEP, cztonkowie Rady
Wspdlnej Katolikow i Muzutmandw, wladze MZR w RP, przedstawiciele
gmin muzulmanskich.

Spotkanie obejmowalo nastepujace czesci: wprowadzenie; czytanie
Ksiag Swietych; wygltoszenie przestan; modlitwa wieficzaca, znak pokoju
i blogostawienstwo. W czesci wprowadzajacej odczytane byly najpierw

5 Przebieg centralnego Dnia Islamu w kosciele sw. Marcina w Warszawie w dniu 26 stycznia
2001 roku, http://www.radawspolna.pl/indexafec.html?option=com_content&task=view&i-
d=29&Itemid=24 [23.11.2020].
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fragmenty przemoéwienia Jana Pawta II, wygtoszonego 6 maja 2001 r.
w Wielkim Meczecie Umajjadow w Damaszku. Potem bylto pozdrowienie:
znak krzyza i basmala. Przywitanie goSci zebranych przez gospodarza
miejsca, 0. Janusza Warzoche SJ, oraz stowo bp. P. Libery. Nastepnie po
uroczystym wniesieniu Pisma Swietego i Koranu, odczytane zostaly frag-
menty z Koranu (Sura 3, 45-50; 19, 56-60) i Pisma Swietego (Ek 1, 26-38).
Oba teksty byly czytane w jezyku polskim i w jezyku arabskim. W ramach
przestan mowy swe wygtosili Kahalid Mahmood, ambasador Pakistanu,
i1 bp Tadeusz Pikus. Spotkanie zwieficzono modlitwa wiernych prowadzona
przez katolikow, odmoéwieniem ,,Ojcze nasz”, przekazaniem nawzajem
znaku pokoju i blogostawiefistwem. Po spotkaniu ksi¢za jezuici goscili
zebranych na poczestunku, podczas ktorego wywiazaly sie interesujace
i ubogacajace rozmowy, trwajace w serdecznej i otwartej atmosferze.

Zachowata si¢ krotka, ale wiele mowiaca, wzmianka o tym spo-
tkaniu prof. Jana Tyszkiewicza, Ze wypadio bardzo dobrze, spokojnie,
przyjaznie i konkretnie, a zyskato tez pozytywny oddzwick w mediach,
co —jak zaznaczyl — niewatpliwie w caloSci stuzy umocnieniu kontaktow
przedstawicieli obu religii.

W zwiazku z obchodami Dnia Modlitw Poswieconego Islamowi od-
byly sie tez tego roku w innych miastach lokalne spotkania, a takze sesje
naukowe: na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim sesja pt. ,,W Tobie
jest zrodto pokoju” oraz spotkanie dyskusyjne na temat koncepcji Boga
w islamie; na Uniwersytecie Opolskim sesja pt. ,,Dialog z islamem”.

W kolejnym roku gtéwne obchody Dnia Modlitw Poswieconego
Islamowi, nazwanego w tym roku ,III Dniem Islamu w KoSciele
katolickim”, odbyly sie 26 stycznia 2003 r. ponownie przy sanktuarium
Sw. Andrzeja Boboli w Warszawie. Spotkanie odbyto si¢ w Auli Wielkiej
Papieskiego Wydziatu Teologicznego w Warszawie Sekcji ,,Bobolanum”
przy ul. Rakowieckiej 61. Uczestnikami, podobnie jak w poprzednim roku,
byly osoby zaangazowane w dialog miedzyreligijny katolicko-muzutmanski,
cztonkowie Komitetu ds. Dialogu z Religiami Niechrzescijafiskimi KEP,
cztonkowie Rady Wspolnej Katolikow i Muzutmandw, przedstawiciele
gmin muzutmanskich, a takze zaproszeni goscie, gtéwnie ambasadorowie
krajéw muzulmanskich w liczbie kilkunastu oraz osoby zainteresowane
dialogiem mig¢dzyreligijnym.

Tego roku, w ramach przygotowan do obchodzenia Dnia Modlitw
Poswigconego Islamowi, z inicjatywy bp. T. Pikusa i Rady Wspdlnej Ka-
tolikow 1 Muzutmandw, opracowane zostaty w ksztalcie broszurki krotkie
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materialy informujace katolikdw o tym Dniu. Zawieraly one Stowo wpro-
wadzajace bp. T. Pikusa, fragment przeméwienia Ojca Swictego, cytat
z Deklaracji soborowej Nostra aetate nawiazujacy do islamu, informacje
o historii muzulmanéw w Polsce, prezentacje Rady Wspolnej Katolikow
1 Muzutmanow, omowienie poprzednich dni modlitw.

Program spotkania byt podobny do programu z poprzedniego roku.
Po wprowadzeniu i pozdrowieniach byly odczytane teksty z Koranu
i Pisma Swietego. Nastepnie wygloszono przestania. Catosé podobnie
zwienczono modlitwa i blogostawiefistwem.

W ramach pozdrowien odczytany byt List abp. J6zefa Kowalczyka,
nuncjusza apostolskiego w Polsce, skierowany do uczestnikow spotkania.
Autor wyrazit uznanie dla organizatoréw spotkania, podejmujacych —
jak zaznaczyt — mysl i poczynania Ojca Swietego Jana Pawla II na rzecz
dialogu z wyznawcami wszystkich religii i ludzi dobrej woli. Wskazatl na
wspOlne wartoSci religii monoteistycznych, zwlaszcza chrzescijanstwa
i islamu, ktére powinny by¢ promowane i stanowic¢ ptaszczyzne wzajem-
nego zblizenia. Zachecat do pokonywania wszelkich muréw i podziatow,
sprzecznych z idea dialogu miedzyreligijnego, odczytana na Soborze
Watykanskim II, a realizowana przez Jana Pawta II.

Przestania wygtosili dziekan ambasadorow panstw arabskich 1 kra-
jow muzutmanskich w Polsce, ambasador Libanu, Ahmed Ibrahim, oraz
bp Tadeusz Pikus. Dziekan ambasadoréw podkreslit w swym wystapieniu
znaczenie wzajemnego uznania i zrozumienia religijnych przekonan,
uszanowania religijnego i kulturowego pluralizmu, co stuzy dialogowi,
wymianie i komunikacji, w miejsce konfrontacji i konfliktéw wnosi
pokoj i stabilizacje, a ludzko$¢ moze zachowac swoje osiagniecia i dzie-
dzictwo. Z kolei bp T. Pikus w swym przestaniu zwrdcil uwage na nauki
samozwanczych prorokéw, zagrazajace pokojowi, rodzace terroryzm,
burzace wartoSci 1 cenne elementy tradycji religijnych. Dlatego zachecat
do stuchania Boga i do modlitwy, aby ochrania¢ pokdj, sprawiedliwos¢,
dobra narodéw, rodzin, godno$¢ osoby ludzkiej, aby méce zy¢€ petnia zycia
1 szczescia. Potrzebna jest tez refleksja 1 wysitek, aby zachowaé zasady
godziwego postgpowania wobec drugiego cztowieka, szanujac jego prze-
konania, bez wzgledu na jego rase¢, narodowosc, religie, kulture i ptec.
Zachecat, aby upraszac¢ Boga, by powstrzymat od czynienia innym tego, co
nam niemile, a pomdgt czynic to, co pragnelibySmy, aby inni nam czynili.

Zdaniem gospodarza miejsca, ks. Janusza Warzochy SJ, spotkanie
wzbudzito wigksze niz w poprzednim roku zainteresowanie, stad uczest-
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niczylo w nim kilkaset os6b, ze strony katolickiej i muzulmanskiej. Miato
tez pozytywny odbior w Srodkach spolecznego przekazu®.

Kolejne obchody, IV Dnia Islamu w Kosciele katolickim miaty
miejsce w wigkszej jeszcze niz w poprzednich latach liczbie w réznych
miastach 1 oSrodkach w Polsce. Przygotowana takze tego roku broszur-
ka poSwiecona temu Dniowi i dotaczona do zeszytu Tygodnia Eku-
menicznego stuzyta najpierw propagowaniu tego Dnia, jako ze zeszyt
zostat przekazany do parafii katolickich jako pomoc duszpasterska.
Przede wszystkim za$§ dotaczone tam modlitwy byly zaproponowane do
wprowadzenia w liturgii tego dnia. W ten sposdb przy zaangazowaniu
1 szczerej woli duchowienstwa niemal caly kraj mégt byC objety modlitwa
we wskazanych intencjach.

Centralne obchody, przygotowane przez Komitet ds. Dialogu z Re-
ligiami NiechrzeScijanskimi KEP przy wspotpracy Rady Wspolnej Ka-
tolikdw 1 Muzutmandéw, mialy i tym razem miejsce przy sanktuarium
$w. Andrzeja Boboli w Auli Wielkiej Papieskiego Wydzialu Teologicznego
,Bobolanum” przy ul. Rakowieckiej w Warszawie 26 stycznia 2004 r.
Grono uczestnikow byto podobne jak w poprzednich latach. To grono
zaczelo sie juz ksztattowad, w swej strukturze uczestnikdw, niejako na
trwale. Podobnie program spotkania uwzgledniat przyjete w poprzednich
latach punkty. Jak w poprzednim roku, odczytany byl tez List abp. J6zefa
Kowalczyka, nuncjusza apostolskiego w Polsce, skierowany specjalnie
na te uroczystos$¢. Nie byto tym razem przestania ze strony ambasado-
row krajow muzutmanskich. Wygtosili je natomiast ze strony katolickiej
bp T. Pikus, ze strony muzutmanskiej imam Tomasz Miskiewicz.

Poza centralnymi obchodami w Warszawie, wyrdzniajacymi sie w skali
kraju bytly podobne w Krakowie i Pienigznie. W Krakowie miato miej-
sce Nabozenstwo Stowa Bozego pod przewodnictwem kard. Franciszka
Macharskiego w bazylice franciszkanow. Przeprowadzony byt tez panel
miedzyreligijny w Papieskiej Akademii Teologicznej na temat: ,,Post w is-
lamie i w chrzeScijanstwie”. W Pieni¢znie w seminarium misyjnym Ksiezy
Werbistow odbylo si¢ spotkanie modlitewne pt. ,,Maria — Matka Jezusa
Chrystusa”. Po pozdrowieniach i wprowadzeniu ze strony gospodarzy miej-

® Modlitwa o pokoj — motywem przewodnim I1I Dnia Islamu w Kosciele, https://kair.ekai.
pl/depesza/103206/show?q=Modlitwa%200%20pok%C3%B3j%20%E2%80%93%20moty-
wem%20przewodnim %20111%20Dnia%?20islamu%20w%20K0%C5%9Bciele [06.02.2021];
111 Dzieni Islamu — 2003, http://www.radawspolna.pl/indexeb26.html?option=com_conten-
t&task=view&id=12&Itemid=24 [24.11.2020].
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sca, odczytane byto przestanie abp. metropolity warminskiego Edmunda
Piszcza, a nastgpnie przemowita przewodniczaca Muzulmanskiej Gminy
Wyznaniowej w Bialymstoku Halima Szahidewicz. Potem bylo odczytanie
tekstow Pisma Swietego i Koranu oraz ich skomentowanie i poddanie
refleksji przez przedstawicieli obu religii. Po ciszy przeznaczonej na oso-
bistag medytacje tekstow odmdéwiono modlitwy i przekazano nawzajem
znak pokoju. Spotkanie od strony artystycznej dopetnit i uswietnit wystep
zespotu tatarskiego ,,Bunczuk” z Biategostoku.

Kolejne, czwarte juz obchody Dnia Modlitw, nabraly szerszego za-
siegu i podobnie bardziej byly zauwazone w mediach. Nie wypracowano
wprawdzie jeszcze ogllnopolskiej formuly przezywania tego Dnia, ale
zaznaczyly sie juz pewne state elementy spotkan: sieganie do tekstow
Swietych obu religii, modlitwy, stowa refleksji i komentarzy, wypowiada-
nie przestan. TresSci przestan zazwyczaj odnoszone byly do aktualnych
wydarzen dotyczacych obu religii oraz tematyki dialogu, wspdtpracy,
wzajemnego ubogacania. Poza spotkaniami modlitewnymi uwyrazniac
sie takze zaczely spotkania o charakterze doktrynalnym, sympozja, kon-
ferencje naukowe, panele dyskusyjne’.

V Dzien Islamu, z jego centralnym wydarzeniem modlitewnego
spotkania, obchodzony byt 26 stycznia 2005 r. po raz kolejny w ,,Bobo-
lanum” przy ul. Rakowieckiej w Warszawie. Tym razem chrzeScijanie
i muzutmanie modlili si¢ w intencji pokoju, szacunku dla czlowieka oraz
wspOtpracy miedzy religiami. Program spotkania zachowany byt tak, jak
w poprzednim roku. Na poczatku, po powitaniach i pozdrowieniach,
odczytano fragmenty z or¢dzia Jana Pawla II na Swiatowy Dziefi Pokoju
tego roku oraz list abp. J. Kowalczyka, nuncjusza apostolskiego w Polsce.
Z kolei w przestaniach ze strony katolickiej i muzutmanskiej uwidocznione
bylo wezwanie do przeciwstawiania si¢ nienawisci, wrogoSci i przemocy,
ktore to postawy nie wynikaja z doktryn religijnych, a sg ich wypaczeniem.
Biskup Tadeusz Pikus wskazywal, ze idea dialogu religijnego wyraznie
sprzeciwia si¢ fanatycznej i fundamentalistycznej postawie czlowieka

" Czwarty Dzien Islamu w KoSciele katolickim w Polsce 26 stycznia, https://kair.ekai.pl/de-
pesza/330613/show?q=Czwarty%20Dzie % C5 %84 %?201slamu%20w%20K0%C5%9Bciele %20
Katolickim%20w%20Polsce %2026 %20stycznia [06.02.2021]; IV Dzier Islamu — 2004, http://
www.radawspolna.pl/index6ecd.html?option=com_content&task=view&id=10&Itemid=5
[25.11.2020]; J. Warzocha, Szacunek, dialog, modlitwa. IV Dzien Islamu w Kosciele katolickim
w Polsce, ,Sanktuarium §w. Andrzeja Boboli. Pismo poswigcone zyciu chrzescijanskiemu”,
16(2004), nr 2, s. 182.
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religijnego. Losy ludzkie spetniaja si¢ w nieroztacznych ze soba: mitosci
do Boga i mitoSci do cztowieka. Nie mozna bowiem jednoczeSnie kochaé
Boga i nienawidzi¢ cztowieka, czy tez kochac cztowieka i pogardzaé Bo-
giem. Z kolei, odczytano przestanie nowo wybranego w 2004 r. podczas
XV Nadzwyczajnego Wszechpolskiego Kongresu Muzulmanskiego
Zwiazku Religijnego w RP, na urzad muftiego Rzeczypospolitej Polskiej,
Tomasza MiSkiewicza. Po II wojnie §wiatowej, do tego czasu, MZR w RP
nie wznawiat tego urzedu. Mufti w swym nadestanym przestaniu stwierdzit,
ze zadna z religii monoteistycznych nie nawotuje do ztego czynu, ani prze-
mocy wobec ludzi. To niektore osoby wykorzystuja nieraz religi¢ do swych
celow. Przypomnial, ze zgodnie z nauka Koranu, nie ma przymusu w religii,
a kazdej religii nalezy si¢ szacunek i zrozumienie. W czeSci modlitewnej,
po odczytaniu tekstow z Pisma Swietego i Koranu, modlitwy poprowadzili
bp T. Pikus, a ze strony muzutmanskiej Ahmed Saeed, przedstawiciel Rady
Imaméw Muzutmanskiego Zwigzku Religijnego w RP®.

W obchody tego roku, jak i w poprzednim, czynnie wiaczyto si¢
Misyjne Seminarium Ksiezy Werbistow w Pienieznie, ktore wraz z Cen-
trum Dialogu i Kultury Religii w Pienieznie oraz Muzutmanska Gmina
Wyznaniowa w Gdansku, zorganizowalo spotkanie w Domu Misyjnym
sw. Wojciecha w Pieni¢znie. Za temat spotkania przyjeto: ,,Nie ma
przymusu w religii”, ktory korespondowat z treSciami centralnych ob-
chodéw w Warszawie. Podobnie tez wysluchano przestan. Ze strony
katolickiej odczytano przestanie bp. T. Pikusa na ten rok, a ze strony
muzutmanskiej stowo wyglosit przedstawiciel Muzulmanskiej Gminy
Wyznaniowej w Gdansku. Odczytane zostaly teksty z Pisma Swietego
1 Koranu, odmoéwiono modlitwy w przyjetej dla dnia intencji, na koniec
przekazano nawzajem znaku pokoju. Odbyl si¢ jeszcze panel dyskusyjny
poprowadzony przez ks. Adama Wasa SVD, dyrektora Centrum Dialogu
1 Kultury Religii, oraz red. Macieja Muse Konopackiego z Muzutmanskiej
Gminy Wyznaniowej w Gdansku, na temat: ,,Nie ma przymusu w religii”.

W skali calego kraju, w kosciotach katolickich, wedtug zaangazowania
poszczegdlnych duszpasterzy, postugiwano si¢ przygotowanymi wkladka-
mi do zeszytu Tygodnia Ekumenicznego, odnoszacymi si¢ do obchodéw

8 Warszawa: obchody V' Dnia Islamu w Kosciele katolickim w Polsce, https://kair.ekai.
pl/depesza/344176/show?q=Warszawa: %200bchody %20V %20Dnia%20Islamu%20w%?20
Ko%C5%9Bciele %20katolickim%20w%?20Polsce [06.02.2021]; V Dzier Islamu — 2005, http://
www.radawspolna.pl/index5¢90.html?option=com_content&task=view&id=6&Itemid=4
[25.11.2020].
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Dnia Islamu. W miastach z wigkszymi spoleczno$ciami muzutmanskimi:
Bialymstoku, Gdansku, Lublinie, Krakowie, na mniejsza juz skale niz
w Warszawie i na miar¢ mozliwoSci tych osrodkéw, organizowane byty
podobnie spotkania o charakterze modlitewnym, ale i kulturalno-nauko-
wym, jako lokalne obchody Dnia Islamu.

W roku 2006 VI Dziefh Islamu w swych obchodach przebiegat
wedlug modelu wypracowanego w poprzednich latach, z centralnym
spotkaniem w Warszawie 1 pomniejszymi w innych miastach. Kolejne
za$ obchody w Pieni¢znie potaczone byly z organizowanym tam cyklem
spotkan poSwigconych Swiatu muzutmanskiemu, na ktérych prezentowany
byl islam w r6znych krajach; tego roku moéwiono o islamie w Indonezji.

W Warszawie, w ,,Bobolanum” 26 stycznia 2006 r., centralne obchody
przebiegaly zgodnie ze stalym juz programem spotkania, wypracowanym
w poprzednich latach. Jedynie zamiast odczytania stéw Ojca Swietego,
przyblizone zostato przestanie do muzutmandéw na zakoficzenie Ra-
madanu, ktdre skierowat tego roku przewodniczacy Papieskiej Rady
ds. Dialogu Miedzyreligijnego, abp Michael L. Fitzgerald, zatytutowane:
, I8¢ dalej droga dialogu”.

Strong katolicka, jako hierarcha, reprezentowal w miejsce bp. T. Piku-
sa, w jego tez imieniu, biskup polowy WP, Tadeusz Ploski. On tez odczytat
przestanie bp. T. Pikusa, a ze swej strony dopowiedzial o zaangazowaniu
polskich zothierzy na misjach pokojowych w krajach islamu w pomoc
humanitarng dla miejscowej muzutmanskiej ludnosci, ktore okreslit
praktycznym wymiarem dialogu miedzyreligijnego. Przestanie ze strony
muzutmanskiej skierowat do zebranych mufti RP, Tomasz Miskiewicz.
Cze$¢ modlitewna miata w swej strukturze uklad jak w poprzednich latach’.

W Pienieznie obchody mialy w programie trzy wydarzenia: sesje
popularnonaukowg z tematem: ,,Religijne i kulturowe bogactwo Indo-
nezji”’; koncert muzyki indonezyjskiej w wykonaniu Warszawskiej Grupy
Gamelanowej; spotkanie modlitewne pod hastem: ,,Chwata niech bedzie
Bogu a pokoj Jego stugom”.

4.2. W latach 2007-2020

Po okresie wypracowywania formy obchodzenia Dnia Islamu w Ko-
Sciele katolickim, ktora najpelniej oddawataby idee, cel i charakter tego

VI Dzier Islamu — 2006, http://www.radawspolna.pl/index7722.html?option=com_con-
tent&task=view&id=4&Itemid=3 [25.11.2020].
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Dnia, trwajacym przez pierwsze sze$¢ lat ich organizowania, obchody
w nastepnych latach przebiegaly zasadniczo w staly, sprawdzony juz
sposob. Centralne dla KoSciota w Polsce spotkania odbywaly si¢ nadal
w Warszawie, a lokalne tradycyjnie w Krakowie, Lublinie, Katowicach,
Gdansku, Poznaniu oraz nieregularnie w innych miastach. Nadto we
wilasnym ksztalcie w Seminarium Misyjnym ksiezy werbistow w Pieniez-
nie, w latach 2003-2008.

W Warszawie w 2007 r. miejscem spotkan byt Dom Rekolekcyjny
»2Amicus” im. Ks. Jerzego Popietuszki, przy parafii pw. §w. Stanistawa
Kostki, ul. Hozjusza 2, a nast¢pnie od 2008 r. Dom Parafialny przy parafii
katedralnej Sw. Floriana w Warszawie na Pradze, przy ul. Florianskiej 3,
aw 2018 r. Akademik Praski, przy ul. Florianskiej 3A w Warszawie.

Z biegiem lat wyksztattowalo si¢ pewne stale grono uczestnikéw Dni
Islamu, ktore tez w swej strukturze osobowej poniekad ujawnialo sie juz
od pierwszych spotkan. Byly to osoby zaangazowane w dialog miedzyreli-
gijny, oficjalni reprezentanci ze strony chrzeScijaniskiej i muzutmanskiej,
goscie — posrdd nich ambasadorowie pafnstw muzutmanskich, osoby
zastuzone dla dialogu religijnego. Od 2007 r. rozsytane byly imienne
zaproszenia do przynalezacych do tych spolecznosci. Poprzez informa-
cje przekazywane w mediach, docierali takze na spotkania chrzeScijanie
i muzulmanie interesujacy si¢ problematyka zblizenia miedzyreligijnego
czy konkretnymi tematami, podejmowanymi w ramach spotkan. Liczba
uczestnikow oscylowata w granicach 200-300 os6b. Spotkaniom od
poczatku towarzyszyli przedstawiciele mediow, ktorzy kazdego roku
przekazywali informacje o nich.

Wspomniana, wypracowywana forma spotkan, z zachowaniem istotne-
go dla nich wymiaru modlitewnego, w swej treSci merytorycznej ujawnita
sie w ich stalym zasadniczo programie. Od 2007 r. kazde spotkanie miato
tez swdj wiodacy temat.

Na program spotkania sktadala sie najpierw cze¢$¢ oficjalna zpo-
witaniami, pozdrowieniami, wprowadzeniem w temat, przestaniami ze
strony katolickiej i muzutmanskiej, czesto ze stowem przesytanym przez
Nuncjusza Apostolskiego w Polsce, czy tez stowem ze strony korpusu
dyplomatycznego, czyli ambasadoréw panstw muzutmanskich. Koficzyt
ja dwuglos chrzescijansko-muzutmanski. Zaproszeni przez organizato-
row, czyli Komitet ds. Dialogu z Religiami NiechrzeScijafiskimi KEP,
prelegenci ze strony katolickiej i muzulmanskiej podejmowali tematyke
Dnia, wczesniej ustalong. Najpierw byly to tematy wydobywane czy to
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z przestan papieskich na Swiatowy Dzien Pokoju obchodzony w Kosciele
katolickim, czy dotyczace aktualnych wydarzen w plaszczyznie kontaktow
miedzy chrzescijafistwem i islamem, a pdZniej skupione gtéwnie wokot
tredci przestan, kierowanych kazdego roku do muzulmanéw przez Pa-
pieska Rade ds. Dialogu Miedzyreligijnego z okazji corocznego Swieta
na zakonczenie miesigca postu, ramadanu.

Druga, zasadniczg i istotng dla idei Dnia, byla cz¢§¢ modlitewna.
Odczytywane byly dobrane teksty z Pisma Swi@tego i Koranu, odnoszace
si¢ do tematu Dnia. Po czym nastepowata modlitwa. Ze strony muzul-
manskiej zazwyczaj byla to spontaniczna modlitwa Dua, recytowana badz
wysSpiewana przez imama, odnoszaca sie¢ w swej tresci do odczytanych
tekstow Koranu i tematu Dnia. Ze strony katolickiej prowadzona byta
Modlitwa powszechna, z intencjami podobnie nawiazujacymi do tematu
Dnia oraz wyrazajacymi aktualne potrzeby wspdlnot chrzescijanskich,
takze wspdlne dla chrzescijan i muzulmandw. Modlitwa byta konczona
odmoéwieniem przez katolikow ,,Ojcze nasz”. Cato$¢ modlitewnej czesci
spotkania wieficzylo wezwanie biskupa, przewodniczacego modlitwom
ze strony katolickiej, do przekazania sobie nawzajem znaku pokoju
oraz jego blogostawiefistwo. W atmosferze zyczliwosci i serdecznosci
przekazywany byl przez uczestnikow spotkania znak pokoju. Po czym
zebrani zapraszani byli na poczestunek. To przedtuzenie bycia razem
w nieoficjalnej juz formie, ktére odbywalo si¢ w przyjaznej atmosferze,
stwarzato okazje do rozmow, dzielenia sie odczuciami z przezywanego
spotkania, nieraz do nawigzywania indywidualnych kontaktéw czy wspol-
nego snucia projektéw dotyczacych dalszych dziatah na rzecz dialogu
1 wzajemnego zblizenia.

0d 2003 roku, jako pomoc w wymiarze informujacym, ale gtéwnie litur-
gicznym — do wiaczenia sie w modlitwe w parafiach katolickich, w zwiazku
z obchodami Dnia Islamu - byta przygotowywana przez Rade Wspdlna Ka-
tolikéw i Muzutmanéw przy wspétpracy z Komitetem ds. Dialogu z Religia-
mi NiechrzeScijanskimi KEP, najpierw krotko specjalna broszurka, a pdznie;j
stata wktadka dotaczana do ,,Biuletynu Ekumenicznego” opracowywanego
w zwiazku z obchodami Tygodnia Ekumenicznego w Kosciele katolickim.
Zawierata ona wprowadzenie w ide¢ Dnia Islamu oraz w tematyke podej-
mowang w danym roku, program spotkania centralnego wraz z tekstami
czytan z Pisma Swietego i Koranu oraz z Modlitwa powszechna. Dotaczone
tez byly zwykle fragmenty z przestania do muzutmanéw Papieskiej Rady
ds. Dialogu Miedzyreligijnego z danego roku.
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W 2015 r. obchody Dnia Islamu przezywano jako jubileuszowe,
w 15-lecie ich organizowania. Stad odbyta si¢ w ich ramach sesja naukowa
na UKSW w Warszawie. W pierwszej czeSci poSwiecona byta aktualne;j
tematyce dotyczacej islamu, jak wspoétczesny status muzutmanéw w Pol-
sce, problem Kalifatu ISIS jako panstwa muzulmanskiego i odniesienia
muzutmandéw do niego. W drugiej przedstawiona byta dotychczasowa
historia Dni Islamu w Kosciele katolickim w Polsce z ukazaniem ich
znaczenia dla dialogu chrzeScijafisko-muzulmanskiego, recepcja Dni
Islamu w8réd muzulmandéw oraz doswiadczenie i rezultaty obchodow
tych Dni w Katowicach, w odbiorze katolikow i muzulmanéw.

W 2017 r., centralne obchody XVII Dnia Islamu mialy miejsce po
raz pierwszy poza Warszawa. Odbyly sie w Biatymstoku, w Centrum
Wystawienniczo-Konferencyjnym Archidiecezji Biatostockiej przy ul. Ko-
Scielnej 1A. W zamysSle organizatoréw, Komitetu ds. Dialogu z Religiami
Niechrzescijanskimi KEP, wybranie Biategostoku bylo gestem docenienia
i uszanowania spotecznosci wyznawcow islamu na Podlasiu, potomkéw
Tataréw, tu od wiekow zamieszkujacych, z ich najstarszymi w Polsce
osrodkami kultu religijnego w Kruszynianach i Bohonikach. Takie ob-
chody odbyly si¢ jeszcze w Biatymstoku w 2019 r.

Natomiast centralne, jubileuszowe obchody XX Dnia Islamu odbyly
sie¢ w miejscu pierwszych spotkan przy sanktuarium §w. Andrzeja Boboli
w Warszawie, w Auli Wielkiej ,,Bobolanum”. W ten sposéb chciano,
poprzez ich umiejscowienie, przywota¢ wspomnienia poczatkdéw oraz
podkresli¢ wage i znaczenie tej cennej inicjatywy, jaka jest Dziefi Islamu
w KoSciele katolickim.

Do roku 2020 wiacznie miaty miejsce obchody dwudziestu Dni Isla-
mu w Kosciele katolickim w Polsce. Inicjatywa ta na trwale wpisata si¢
w dziatalno$¢ Komitetu ds. Dialogu Miedzyreligijnego KEP.

5. Dni Chrzescijanstwa wsrod Muzulmanéw w Polsce

W nawigzaniu do obchodéw Dnia Islamu w KoSciele katolickim w Pol-
sce, z inicjatywy Slqskiego Oddziatu Ligi Muzulmanskiej w Katowicach,
podjeto idee obchodéw Dnia Chrzescijanstwa wsrdd Muzutmandw w Polsce.

Pierwsze obchody tego Dnia mialy miejsce w Katowicach 29 maja
2013 r. w zwigzku z inauguracja muzutmanskiego Centrum Kultury i Dia-
logu DOHA z siedziba w Katowicach. Po uroczystym otwarciu Centrum
przeprowadzony byt dwuglos chrzedcijafisko-muzutmanski na temat
dialogu miedzyreligijnego z perspektyw obu religii. Po nim podobnie
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z obu stron przedstawiono $wiadectwa pod hastem: ,,Razem na drodze
do powszechnego braterstwa”.

Z kolei obchody II Dnia ChrzeScijafstwa, zorganizowane 29 maja
2014 r. w Centrum Kultury i Dialogu DOHA, skupione byty wokot idei
tego dnia oraz relacji $w. Jana Pawta II do muzulmandéw. Przedstawione
byly takze Swiadectwa o wzajemnej wspOlpracy, a na koniec odczytano
teksty Biblii i Koranu z zaproszeniem do duchowej refleksji nad nimi. Ta
inicjatywa jest kontynuowana przez wyznawcow islamu w Katowicach.

* * *

Zaprezentowanie w ogdlnym zarysie historii, przebiegu i rozwoju
dziatan ze strony KoSciota katolickiego w Polsce na rzecz dialogu z is-
lamem, jakie ujawnily si¢ po Soborze Watykanskim II, z wyr6znieniem
inicjatywy Dni Islamu w KoSciele katolickim, rodzi niewatpliwie pytanie
o owoce tych poczynan. Co wnosza w sferze poznania islamu ze strony
katolikow? Jak wplywaja na relacje migdzy katolikami i muzutmana-
mi? Jak sg przyjmowane przez wyznawcow islamu, jak wplywaja na ich
odniesienie do chrzeScijanstwa? OdpowiedzZ na te pytania wymagataby
szerszego przebadania w tych aspektach Srodowisk chrzescijanskich
1 muzutmanskich. W zamierzeniu redakcji artykutu chodzito gtownie
o zrelacjonowanie dzialan KoSciota katolickiego i utrwalenie ich przy-
najmniej w ogllnych zarysach. Juz samo ich zaprezentowanie, w ich
skali i iloSci, z pionierska inicjatywa Dni Islamu w Kosciele katolickim,
daje podstawy stwierdzeniu, Ze maja one niewatpliwie swojg wartos$¢ i sa
znaczacym wktadem w dialog oraz wzajemne zbliZzenie chrzescijanstwa
1islamu w Polsce. Osobne studium, poswiecone zbadaniu recepcji oraz
owocoOw dziatan Kosciota w Polsce na rzecz dialogu z islamem, jest zatem
warte przeprowadzenia.

STRESZCZENIE

Wyktadnig relacji chrzescijanstwa i KoSciota katolickiego do innych religii jest
nauczanie Soboru Watykanskiego Il w Deklaracji Nostra aetate. W KoSciele w Polsce
do dialogu z islamem zostat utworzony Komitet ds. Dialogu z Religiami Niechrze-
Scijaniskimi, przynalezacy do Rady ds. Dialogu Religijnego Konferencji Episkopatu
Polski. W 2000 r. Episkopat Polski ustanowit Dziefi Modlitw Poswigcony Islamowi,
obchodzony corocznie 26 stycznia, nazywany czeSciej Dniem Islamu w KoSciele
katolickim w Polsce. W ramach jego obchodéw organizowane sa spotkania z cz¢$cia
doktrynalna, dotyczaca problematyki dialogu, oraz cze$cig modlitewna, skupiong
wokot tresci z Pisma Swietego i Koranu. Uczestnikami sa katolicy i muzutmanie,
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ale i chrzesScijanie innych wyznan oraz goScie, posrdd nich ambasadorowie krajow
muzutmanskich. Centralne uroczystosci dnia odbywaja sic w Warszawie, a w lokal-
nym wymiarze takze w innych miastach. Dotychczas, w latach 2001-2020 odbylo
si¢ dwadzie$cia Dni Islamu.

Stowa kluczowe: chrzeScijanstwo wobec innych religii, dialog z islamem, Dni
Islamu w KoSciele katolickim w Polsce, islam, Komitet ds. Dialogu z Religiami
Niechrzescijafiskimi, Rada Wspdlna Katolikéw i Muzutmandw.

SUMMARY

Interpretation of Christianity and Catholic Church’s relation to other religions
is in the Vatican Council II teachings, in the Declaration Nostra aetate, to be more
precise. Church discerns truth and sanctity in other religions, gives respect to their
life rules and undertaken action regulations, but feels obliged to preach Christ who
ensures fulfillment of a religious life and unity with God. Church calls for dialogue
and cooperation with other religions followers by giving testimony of faith and
Christian life (DRN, n. 2).

In the Vatican bodies, there is the Council for Interreligious Dialogue. For
discourse with Islam, Church in Poland created the Comittee for Dialogue with
non-Christian Religions, a part of the Council for Religious Dialogue of the Polish
Episcopal Conference. In Poland, there exists Common Council of Catholics and
Muslims which facilitates the Catholic-Muslim discourse. At its request, Polish
Episcopate, in 2000, assigned a day of prayers dedicated to Islam on the 26th of
January celebrated every year which has also been called the Day of Islam in the
Polish Catholic Church. As a part of its celebration, there are meetings for doctrine
discussions organised which aim at solving problems concerning dialogue, mutual
learning about religions, common challenges that appear before every religion.
Another part of the celebration is the praying time concentrated on the Holy
Scripture and Koran texts when prayer intensions meaningful to both religions are
offered to God. Those intensions comprise contemporary problems of the human-
ity. Among the members of meetings, there are Catholics, Muslims, Christians of
other denominations and guests — Musilm countries ambassadors and others. It is
in Warsaw, where main celebration of the Day takes place. Locally, this official Day
is also celebrated in other cities.

Key words: Christianity versus other religions; dialogue with Islam; Islam Days
in Catholic Church; Islam; Comittee for Dialogue with Non-Christian Religions;
Common Council of Catholics and Muslims.
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ROZDZWIEK MIEDZY WIARA A ZYCIEM CHRZESCIJAN
W KATECHEZACH JANA PAWEA II O OSOBACH BOSKICH

Przezywanie w roku 2020 dwoch szczegdlnych rocznic, dotyczacych
Sw. Jana Pawla II, mianowicie: setnej rocznicy urodzin i pigtnastej rocznicy
Smierci, sktonito do tego, by pochyli¢ sie chociaz w niklym stopniu nad
nauczaniem tego papieza w temacie, ktory ciagle jest aktualny, a w cza-
sach obecnych jakby nieustannie si¢ nasilajacy. Chodzi o relacje, jaka
zachodzi miedzy wyznawanymi zasadami wiary a wprowadzeniem ich
w czyn i zyciem wedtug nich. Jan Pawet II w swoim nauczaniu poswigcat
wiele uwagi problemowi wiary, a zwlaszcza jej zewnetrznemu jedynie
wymiarowi, bez konkretnego wyrazania jej w ludzkim czynie. Z bogatego
dorobku papieskiego poddane zostanie refleks;ji i analizie niewielka jego
czastka, dotyczaca relacji, jaka zachodzi miedzy teoretycznym wyznaniem
wiary a zyciem wedtug jej zasad, czyli praktycznym jej realizowaniem.
Ukazane zostang przejawy, przyczyny 1 skutki swoistego rozdzwigku, jaki
daje si¢ zauwazy¢ w zyciu wyznawcOw Boga, oraz zacheta do bardziej od-
waznego otwarcia si¢ na dziatanie Boga w Zyciu cztowieka, ktory okresla
si¢ niezmiennie jako wierzacy.

Przejawy rozdarcia miedzy wiarg i czynem

Wielokrotne przytaczanie przez Jana Pawla II stow o ogromnej
godnoSci cztowieka, wyrazajacej si¢ przede wszystkim w jego obrazie
i podobiefistwie do Stworcy, sktania do uznania, ze to wlasnie te prawdy

KS. SZYMON WIATROWSKI (UKSW) — dr teologii moralnej, wikariusz w pa-
rafii Wniebowzigcia Najswictszej Maryi Panny w Izbicy Kujawskiej, absolwent Instytutu
Studiéw nad Rodzina w Lomiankach (1999), autor rozwazan i homilii do tygodnikow
katolickich: ,£ad Bozy” (1998-1999) i ,,Obserwator” (1996-2006), autor ksiazki z ho-
miliami na rok ,,B” — Wez i czytaj; moralista@tlen.pl.
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stanowia podstawowe wyzwanie dla istoty ludzkiej'. Papiez wskazuje, ze
cztowiek wspolczesny ten Bozy obraz w sobie znieksztalca i nie pozwala,
wbrew woli Stworcy, funkcjonowaé prawidtowo swemu rozumowi. W kon-
sekwencji mamy do czynienia z postepowaniem wedtug wiasnych tylko regut
dziafania, z jednoczesnym zamknieciem sie na prawde — jedna i niezmienna,
co doprowadza istote ludzkg do mySlenia blednego, ostabiajac czujnosé
sumienia w chwilach dokonywanych wyboréw moralnych, nakazuje stucha¢
falszywych prorokow i zy€ tak, jak dyktuje duch tego Swiata’.
Zamykanie si¢ na prawde sugeruje mimowolne poddanie swych
zmystow i catego siebie na ustugi klamstwa. W cztowieku bowiem toczy
si¢ nieustannie wewnetrzna walka przeciw mocom ciemnosci i zla, cig-
gly ,,dramat sumienia”, przez co cztowiek nie zawsze do konca potrafi
rozrézni¢ wlasciwie i opowiedziec si¢ za stanigciem w prawdzie’. To
powoduje zarazem, ze cztowiekiem wspolczesnym mozna coraz bar-
dziej manipulowac. Jesli cztowiek podda si¢ temu zniewoleniu, to jego
rozum i wolna wola przestaja reagowac we wtasciwy im sposdb. Zostaja
zniewolone przez ziemskiego ducha wspotczesnosci®. Wtedy cztowiek
nie odczuwa juz potrzeby odnajdywania w swoim zyciu Boskiego sensu
i nadprzyrodzonego przeznaczenia. Godzi si¢ na istnienie w nim we-
wnetrznego nietadu, ktory sprawia, ze taska Boza nie moze uwidocz-
ni¢ sie¢ w nim w catej petni. Czlowiek, mniej lub bardziej swiadomie,
hamuje w sobie Boze dziatanie, co oddala go jeszcze bardziej od zycia
w prawdzie’. Zagubienie czlowieka narasta, co jeszcze bardziej czyni
go bezradnym i stabym w podejmowaniu pozytywnych decyzji. Z jednej
strony cztowiek utrzymuje, ze wierzy w Boga, z drugiej za$ jego poste-
powanie nie wskazuje na to, ze przejat sic nauka Chrystusa, by wedtug
niej zy€. Jego serce staje si¢ ,,nieskore do wierzenia” (por. Lk 24, 25)
we wszystko, co niesie ze soba konieczno$¢ uznania prawdy, réznej od
tej, ktdra sam sobie utworzyl i wedlug ktdrej pragnie zyc¢®. Przekorna

1Zob.Jan Pawet II, Wierze w Boga Ojca Stworzyciela, Rzym 1987, s. 258.
*Tenze, Wierze w Jezusa Chrystusa Odkupiciela, Rzym 1989, s. 409-411.

3Por. M. Oraison, Wspdlczesnosé a etyka katolicka, Warszawa 1967, s. 135-136.
4 Zob. S. Rosik, Wezwania i wybory moralne, Lublin 1992, s. 200-201.
5Zob.Jan Pawel 11, Wierze w Jezusa Chrystusa, s. 78.

®Por. W. James, Prawo do wiary, Krakow 1996, s. 167-170.

7Por. J. Misiurek, Odkrywaé obecnosé i dziatanie Ducha Swietego, w: ,,Niech zstqpi
Duch Twdj”, Lublin 1999, s. 208-209.
8Zob.Jan Pawet II, Wierze w Jezusa Chrystusa, s. 583.
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postawa cztowieka sprawia, ze zamyka si¢ on na ,,wzrost ducha madrosci
i rozumu”. Papiez podkresla to bardzo wyraznie, ze na drodze praw-
dziwej chrzescijanskiej madroSci potrzebna jest cztowiekowi inspiracja
i przewodnictwo Ducha Swietego, ktdry zaznacza swoja obecnosé jako
Nauczyciel prawdy i zycia’. Doprowadzenie do catej prawdy, wedlug Jana
Pawtla I1, moze dokonac¢ sie tylko i wylacznie w wierze i przez wiare. To
jednak bedzie moglto dokonac si¢ w cztowieku dopiero wtedy, gdy sprawy
Boze stana si¢ dla cztowieka Zrodtem swoistego ,,zaniepokojenia”, ktore
pozwoli oczySci¢ sumienia z falszywego pokoju i przywrdci im pierwotna
wrazliwosé, by mogly rozréznia¢ bezbtednie miedzy dobrem i ztem!.
Cztowiek jednak coraz czesciej pogardza Tym, ktory moze pomoc mu
zrozumieC calg prawde. Probuje zarazem doszukiwac sie pocieszenia
dla wlasnych przeciwnosci losu w réznych namiastkach szczescia, gar-
dzac przez to prawdziwym Pocieszycielem, odrzucajac prawdziwego
Obrofice i Rzecznikal''.

Czlowiek postrzegany jest zatem jako istota przewrotna, ktora
z jednej strony domaga si¢ oSwiecenia, z drugiej natomiast nie po-
trafi dostrzec autentycznego Zrddta, ktore jako jedyne wciaz na nowo
o$wieca droge czlowieka, by nie zbtadzit i doszedl bezpiecznie do zycia
wiecznego. Papiez podkresla to z moca, ze cztowiek woli na co dzien
zawierzy¢ siebie innemu duchowi, zaprzedajac swoja dusze, byle tylko
nie stucha¢ napomnien i zagluszy¢ wyrzuty sumienia'?. Brak wewnetrz-
nej otwartoSci ze strony czlowieka, jak stwierdza Papiez, rodzi si¢ na
ptaszczyZnie niecheci zadawania sobie pytan dotyczacych istnienia
wszech$wiata oraz wszystkich wydarzefi i zjawisk, ktore towarzysza istocie
ludzkiej w ziemskim zyciu. To powoduje, ze nie uznaje on Bytu, ktOry,
wszystko tacznie z nim, stworzyt i podtrzymuje w istnieniu, a przez to
nie otrzymuje odpowiedzi na drgczace go pytania®. Nie — ,,podnoszenie
wzroku ku gorze” stanowi zaniechanie myslenia i rezygnacje ludzkiego
rozumu z odnalezienia sensu swego zycia, a w konsekwencji zanik wiary
i praktycznego jej realizowania. Czlowiek odrzuca wskazéwki i znaki,
ktore stanowig bodZce do refleks;ji i lepszego poznawania rzeczywistosci,

YTenze, Wierze w Ducha Swietego Pana i Ozywiciela, Rzym 1992, s. 176.
W Tenze, Wierze w Jezusa Chrystusa, s. 420.

"' Tenze, Wierze w Ducha Swietego, s. 19-20.

2Tenze, Wierze w Jezusa Chrystusa, s. 420.

3 Zob. tenze, Wierze w Boga Ojca, s. 114.
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w ktorej zyje. Nieche¢ do ich dostrzegania powoduje u istoty ludzkiej
narastajace zamykanie si¢ na Boga, na Jego dobro i prawde, ukazane
nade wszystko w Jezusie Chrystusie jako najwyzszym objawieniu si¢
Boga cztowiekowi'.

Przyczyny rozdziatu miedzy wiara i czynem

Papiez uwydatnia mysl, ze czlowiek obdarzony rozumem, co wy-
réznia go sposrdd innych stworzen, jest szczegdlnie zobowigzany do
uzywania tego daru ku lepszemu poznawaniu Stworcy i siebie samego.
Jest to wyrdznienie, ale i zobowigzanie zarazem. Jan Pawet I podkresla,
ze rozum czltowieka jawi si¢ jako ,,uprzedzony” wobec wszystkiego, co
Boskie. Jakby cztowiek obawiat si¢ zadac sobie pytania: kim jest dla mnie
Bo6g? I jednoczesnie odsuwal od siebie pragnienie lepszego Go pozna-
wania. Staje si¢ to tym wiekszym paradoksem u czlowieka, ktory jakze
czesto publicznie wyznaje: ,,wierze w Boga”. Zdaniem Papieza jednym
z najbardziej znamiennych aspektéw naszej obecnej kondycji religijne;j
jest ,,kryzys sensu”®. Cztowiekowi wspdlczesnemu brakuje bowiem
otwarcia si¢ na Boza prawde. Do niej mozna dotrze¢ jedynie rozumem
nieuprzedzonym, skfonnym do uznania istnienia najwyzszej Inteligencji,
ktora stworzyla Swiat i nadata mu poczatek, przy jednoczesnym uznaniu
swojej ograniczonoSci. Brak wrazliwoSci cztowieka na prawde staje sie
zasadnicza przyczyna rozdarcia migdzy wiarg a czynnym jej wyznawaniem.
Prowadzi to do ulegania wplywom ducha tego Swiata, co najwyrazniej
mozna dostrzec w poddawaniu si¢ zeSwiecczeniu i przybieraniu w zyciu
postawy religijnie obojetne;j'e.

Jan Pawel II pragnie uwrazliwi€ ludzi wspodtczesnych na niebezpieczne
zjawisko nawrotu pradéw oswieceniowych i sekularystycznych!'’. Podej-
muje ten temat, by wskazad ludziom na niebezpieczenstwo zeswiecczenia,
eliminujace z zycia ludzkiego szereg wartosci duchowych 1 religijnych.
Jednym z przejawow sekularyzmu jest wmdwienie cztowiekowi, ze nie
istnieje cos takiego jak grzech. Ignorujac go, prébuje sie¢ nadaé¢ mu inne
nazwy i interpretacje’®. Jednak po obserwacji codziennego zycia chrze-

4 Tamze, s. 114-115.

> Tamze, s. 126-127.

16 Por. tamze, s. 127.

7FR, n. 90.

8Jan Pawel I, Wierze w Jezusa Chrystusa, s. 15.
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Scijanina mozna zauwazy¢, ze wmawiany mu brak istnienia grzechu
wcale nie polepsza jego sytuacji duchowej i nie czyni go szczeSliwszym.
Uleganie tej ztudnej teorii, ktora tylko pozornie uspokaja wypaczone
sumienia, czyni z istoty ludzkiej postaé karykaturalna, probujaca oszukad
sama siebie, a takze i Boga'’. Wydaje si¢, ze cztowiek nie zastanawia sie,
iz eliminujac Boga ze swego zycia, nie dostrzegajac w Chrystusie swego
Zbawcy i Odkupiciela, skazuje si¢ na odrzucenie®. Poddanie si¢ duchowi
wspolczesnego sekularyzmu wyzwala w cztowieku nieche¢ do podjecia
wysitku, by przynajmniej zainteresowac si¢ Ewangelia, sprobowac poznaé
stowo Boga skierowane do czlowieka?'. Dlatego Jan Pawet II posuwa
si¢ az do takiego stwierdzenia, ze wymyslany przez czlowieka Bog jest
Ltworem”, ktéry zadna miara nie przypomina Boga Ewangelii**.

Papiez stoi na stanowisku, iz zniechecony do wszystkiego dzisiejszy
cztowiek nie traktuje powaznie wymagajacych zasad Ewangelii. Gdyby
bowiem zawarte tam stowo Boga zmusito go do wspomnianego juz za-
niepokojenia, to w konsekwencji rowniez zmusitoby go do pozytywnego
myslenia. A cztowiek wspoétczesny nie chee przecigza¢ swojego umystu
poglebiona refleksja, tym bardziej w dziedzinie zycia religijnego®. Dlatego
przyjmuje w zyciu wygodna dla jego umystu i woli postawe indyferentna,
polegajaca na obojetnej postawie w stosunku do istotnych zagadnien
w roznych dziedzinach zycia. Nie uSwiadamia sobie bardzo czesto potrze-
by Boga, nie dostrzega potrzeby religii w swoim zyciu, a w konsekwencji
rowniez stalych i trwalych norm etycznych w przezywaniu codziennej
egzystencji. Sam chce stanowi¢ o swoich normach moralnych, stajac si¢
obojetnym na Sacrum, nie przejmujac si¢ i nie interesujac zadna transcen-
dencja*. Nie zauwaza przy tym, ze przyczynia si¢ do degradacji wlasnej
osobowosci, stajac si¢ samotnikiem, ktéremu nie pozostaje nic innego,
jak tylko poszukiwanie intymnego obcowania z samym sobg. Odrzucajac
istnienie nadprzyrodzonego Boga, skazuje siebie samego na wewnetrzng
pustke, ktorej sam nie moze wypetnic®.

Y Por. J. Pryszmont, U podstaw chrzescijariskiej formacji, Czgstochowa 1987, s. 147.

2 Por. J. Marianski, Kosciof a wspotczesne problemy spoteczno-moralne, Lublin 1992,
s. 119.

21 Zob.Jan Pawet II, Wierze w Jezusa Chrystusa, s. 416.

2 Zob. tenze, Wierze w Boga Ojca, s. 89.

2 Por. Marianski, Kosciot a wspotczesne problemy spoleczno-moralne, s. 217.

% Por. J. Zabielski, Wspolczesny indyferentyzm religijny, Bialystok 1999, s. 22-23.

3 Por. M. Buber, Problem cztowieka, Warszawa 1993, s. 79.
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Skutki rozdZzwieku miedzy wiara i czynem

Papiez wyraznie podkresla, ze cztowiek od samego poczatku swego
istnienia byl 1 jest poddawany probie wolnosci, w ktorej najczesciej po-
nosit porazke. I tak jest do dzisiaj*. Cztowiek przegrywa w zmaganiach
z wyzwaniami, jakie niesie wspOlczesny Swiat, propagujacy znieksztatcone
pojecie prawd (w tym réwniez prawd religijnych) gloszacych pochwate
dla zta, rozwiagztosci, wszelkich wynaturzen i coraz to nowszych oblicz
grzechu. Sa to wartosci, ktérych nie ma w Objawieniu i ktdrych nie glosit
Chrystus. By¢ moze dlatego staja si¢ blizsze grzesznej ludzkiej naturze®'.
ChrzeScijanin, podkreSlajac niejednokrotnie, ze jest ochrzczony, czyni
to nie dlatego, ze wierzy w Boga, lecz dlatego, Ze ta wiara go przeraza
i chce ukry¢ przed soba i przed innymi wlasng niewiare®. Jan Pawet I1
uwrazliwia, by czyni¢ wlasna wiare bardziej dojrzata, zwlaszcza przez
czytanie Dobrej Nowiny z Pisma Swictego. Ubolewa, Ze ludzie tak mata
wage przykladaja do czytania stowa Bozego. Tym bardziej dzisiaj, kiedy
to zyjemy ,,w epoce szczegllnej proby wiary i szczegdlnego dojrzewania
wiary”?. Papiez dostrzega w takiej postawie zreczny wybieg ze strony
cztowieka, by wytlumaczy¢ jego nieche¢ do poznawania Boga. Bog, mimo
iz jest absconditus, to jednak objawia si¢ istocie ludzkiej i ta ma mozliwos¢
poznania Go ze stworzen. Biblia daje cztowiekowi mozliwos$¢ poznania
Boga i zblizenia si¢ do Niego, odkrycia Jego Bostwa, Boskosci i tajemnicy?.

Pozbywajac sie¢ mozliwosci bardziej wnikliwego poznania Boga, czto-
wiek zamyka si¢ na Boza inicjatywe dialogu z Nim. Taka postawa jest
wygodna, nie wymaga bowiem koniecznoSci przemiany serca i sumienia.
Prowadzi zarazem do pogtebienia si¢ muru obojetnoSci na wszystko, co
nosi w sobie zalgzek SwietoSci, do rozdarcia miedzy deklarowaniem re-
ligijnoSci a rzeczywistym zyciem z wiary. Czlowiek, owszem, jest w stanie
przyjad, ze istnial w okreSlonym czasie historii Chrystus. Niekiedy czyni to
w duchu deizmu, akceptujac i przyjmujac istnienie Boga, ale nie godzi si¢
na Jego konkretng ,ingerencje” w jego zycie i ,,rzadzenie” w tym zyciu®'.
Pomoca w otwarciu si¢ na dialog z Bogiem i wnikliwsze poznanie Go

% Zob.Jan Pawet II, Wierze w Boga Ojca, s. 61-62

2 Zob. tenze, Wierze w Jezusa Chrystusa, s. 17.

% Por. K. Rahner, O mozliwosci wiary dzisiaj, Krakow 1983, s. 89.
¥ Zob.Jan Pawetl II, Wierze w Boga Ojca, s. 62.

% Tamze, s. 135-136.

S Jan Pawetl II, Wierze w Jezusa Chrystusa, s. 429.
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bylaby modlitwa. Aby jednak cztowiek zechciat bardziej otworzy¢ swoja
dusze na wiare, musiatby wyzby¢ sie pysznego spojrzenia na siebie jako
na istote samowystarczalng*®. Jesli zaniknie u cztlowieka wiara, gdy pycha
zajmie miejsce pokory, to nie bedzie on odczuwatl potrzeby modlitwy
1 nie nastapi w nim zywe spotkanie z Panem, stanowigce podstawe do
podejmowania zyciowych decyzji**. Cztowiek nie chce wrecz, jak méwi
Jan Pawetl II, z Bogiem obcowaé, nie chce poSwigcac wigcej czasu na
przyjacielska rozmowe z Tym, ktory jest ,,blizszy kazdemu z nas, niz kazdy
z nas sobie samemu”*. Ta blisko$¢ z Bogiem moze dopomdc cztowiekowi
w kroczeniu przez ciemnoSci wiary i dotrze¢ zarazem do ostatecznego
Swiatla. Jednak skazona wolna wola cztowieka kaze mu raczej kroczy¢
w ciemnoSciach, patrze¢ na Boga jakby w zwierciadle, bez otworzenia si¢
na perspektywe wieczno$ci, gdzie mégtby Go ogladac ,,twarza w twarz”*.
Ta skazona wolna wola rodzi rowniez u wspotczesnego cztowieka prze-
konanie, ze chrzest przyjety w wieku niemowlecym jest wystarczajacym
argumentem za tym, by mdc nazywac si¢ prawdziwym chrzeScijaninem.
Nie dociera do niego, ze zapoczatkowana jedynie na chrzcie wiez z Chry-
stusem i KoSciolem nalezy pogtebiac¢ dalszymi, dojrzalymi aktami wiary
i mitosci*. Prawdziwa postawa chrzescijanska ksztattuje si¢ przez stucha-
nie stowa Bozego 1 przyjmowanie sakramentow. Tak trudno przekonac
dzisiejszego czlowieka sukcesu, cztowieka zmaterializowanego w swym
mysleniu i ustalaniu koncepcji zycia, ze poprzez takie postawy, jak: mo-
dlitwa, lektura Pisma Swietego oraz lektura innych ksiazek i czasopism
religijnych, a przede wszystkim przez przyjmowanie sakramentéw, Bog
zamieszkuje w jego Swiadomosci. Przez spetianie praktyk religijnych
rodzi si¢ w cztowieku lepsze rozumienie Bozej woli i Jego pragnien,
fatwiejsze przyjecie i umitowanie Jego przykazan®’.

Papiez podkresla, ze jednak coraz czesciej daje si¢ zaobserwowac
u ludzi sformalizowane podejScie do sakramentalnych obrzedow, sprowa-
dzone tylko do wydarzenia, ktére zamyka pewien etap w zyciu cztowieka.
Sakramenty stajg si¢ elementem tradycji, asekuracyjnym talizmanem,

32 Tamze, s. 270.

3 Por. S. Bastianel, Modlitwa i moralnosé, Krakow 1998, s. 38—41.
3 Zob. Jan Pawel II, Wierze w Boga Ojca, s.133-134.

3 Zob. tenze, Wierze w Boga Ojca, s. 139.

% Por. R. Kucia, Wiara i sakrament w KoSciele, w: Wspdolnota zbawienia, Lublin 1984,
s. 129.

37 Por. R. Mo, Wiara rodzi mitosé, Warszawa 1990, s. 82.
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ktory jest akceptowany ze wzgledu na swa przydatnos$¢ od przypadku.
Wierzacy ulega presji ttumu, nasladujac gesty 1 wypowiadajac formuty,
ktorych nie rozumie. Jego umyst i serce staja sie Slepe. Papiez mocno to
podkresla, nazywajac tego typu postawy ,,rutynowa stagnacja w wierze”,
bedace przeciwienstwem dla ,,dynamicznego zycia chrzescijanskiego”.
Czlowiek jest takim stworzeniem, ktore musi mie¢ odniesienie albo do
wartoS$ci nadprzyrodzonych, albo do drugiego cztowieka, badz tez do idei,
rzeczy czy jakiegoS przedmiotu. Moze niejednokrotnie popelniac przez
to grzech balwochwalstwa, stawiajac przyziemne sprawy ponad wiare
w Boga, uznajac Go jedynie za jeden z elementow koniecznych do Zycia,
lecz wcale nie najwazniejszy, nie stojacy na pierwszym miejscu. Cztowiek
juz tak pogubil sie¢ w ocenie rzeczywistosci, w ktorej zZyje, w ocenie otacza-
jacego go Swiata i ocenie swego zyciowego celu, Ze nie potrafi juz nawet
teoretycznie ustawi€ hierarchii wlasnego wartoSciowania. Jan Pawet 11
przestrzega, ze cztowiek, cho€ jest najdoskonalszym ze stworzen, to jed-
nak na zawsze pozostanie ,,tylko stworzeniem”, a nie Bogiem. Nie moze
zatem ustanawia¢ praw moralnych, sam stanowi¢ o tym, co jest dobre
izte, niezaleznie od Stwdrcy i wbrew Niemu. Stworzenie nie moze stawiac
siebie na miejscu Boga, uwazajac siebie za pana porzadku moralnego®.
Przed cztowiekiem ciagle stoi ryzyko, ze jaka$ inna rzeczywistosc, a nie
prawdziwy i zywy Bog, stanie sie jego bogiem. Stanie si¢ tak, gdy istota
ludzka zacznie tworzy¢ dla siebie mylne pojecie Boga, zacierajac granice
miedzy cztowiekiem, rzecza, przedmiotem, ideg a samym Bogiem®.

Otwarecie sie czlowieka na Eschaton

Jan Pawet II w swoim nauczaniu odkrywa, ze Bog zostaje niejako
postawiony przez cztowieka w stan podejrzenia i oskarzenia. Wybrat
siebie wbrew Bogu, zamiast wybierac siebie w Bogu*. Catkowita dowol-
nosc¢ ustalania miejsca w zyciu dla Boga oraz istot stworzonych rodzi si¢
stad, ze cztowiek pozostaje ghuchy na glos sumienia. Przez to nie widzi
granicy miedzy dobrem i zlem, nie dostrzega winy i zatraca poczucie
grzechu. Zaciera si¢ przez to granica miedzy sacrum a profanum*. To

% Zob.Jan Pawet II, Wierze w Boga Ojca, s. 173.

¥ Zob. tenze, Wierze w Jezusa Chrystusa, s. 22.

4 Por. D. Emeis, Przewodnik po wyznaniu wiary, Warszawa 2000, s. 12.
“7Zob.Jan Pawel I, Wierze w Jezusa Chrystusa, s. 23.

“Por. H. Waldenfels, Odkrywa¢ Boga dzisiaj, Krakow 1997, s. 44.
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jest grozne niebezpieczenstwo tych czasow, ze cztowiek zyje z grzechem,
przyzwyczaja si¢ do niego w takim stopniu, iz staje si¢ on czyms$ obojet-
nym i neutralnym, ze az niegodnym zauwazenia®. Krytyczne uwagi Jan
Pawet II kieruje wobec ludzkiego rozumu. Zarzuca cztowiekowi brak
refleksji i pytan o przyczyne wszystkiego, co istnieje, ktore to odpowiedzi
ukierunkowatyby sposdb myslenia i wartoSciowania, sktonityby cztowieka
do skierowania wzroku ku Stworcy i przyznania Mu naleznego miejsca
w $wiecie i zZyciu osobistym*. Wspotczesny czlowiek sam wyszukuje sobie
argumenty za tym, by nie uwierzy¢ Bogu, by Jemu nie ufac. Myli pojecia
bytéw, nie zwazajac na roznice migdzy tym, co nadprzyrodzone, wieczne
1 niezmienne, a tym, co ziemskie i przemijajace. Ttumaczy niekiedy swoj
brak wiary tym, ze Boga trudno jest poznac, ze nie mozna uchwyci¢ Go
zmystami, nie mozna Go podda¢ doswiadczeniu. A przeciez jest On Bo-
giem naszej wiary®. Istota ludzka jest zatem postrzegana jako przewrotna
w swym mySleniu i dziataniu, ktorej Bog nie jest potrzebny do zyciowego
spelnienia si¢ jako cztowiek. Nade wszystko jawi si¢ jako niekonsekwent-
na miedzy tym, co wypowiada, a tym, co czyni. Papiez w przekonaniu,
ze mozna budowac swoje zycie jako krdlestwo szczeScia bez Boga, widzi
tragedie cztowieka. Uwrazliwia na to, co moze grozi¢ cztowiekowi, jezeli
zle zrozumie swoja autonomi¢ w Swiecie. Napomina wiec, by czlowiek
dokonat konfrontacji w swojej duszy i sumieniu, zmobilizowat si¢ do
odnowienia stanu swojej wiary*.

Czlowiekowi wspolczesnemu czesto brakuje odwagi, by wyzbyc¢ sie
tkwiacego w nim niedowiarstwa, brakuje zawierzenia Bogu i Jego inge-
rencjom w ludzkie zycie. To zamykanie si¢ w sobie samym mozna thuma-
czy¢ takze obawa przed odkryciem tego, co kryje sie¢ w sercu cztowieka,
wszelkiego zta, wszystkiego, co czyni go ,,nieczystym”’. Jan Pawet II,
przez chrystologiczng katecheze, podejmuje si¢ niesienia pomocy kazde-
mu cztowiekowi, by mogt zblizy¢ sie do Boga oraz odkry¢ w Nim lekarza
dla swojej choroby i wybawiciela ze swych grzechéw. Papiez przypomina
o swojej zachecie, ktora kierowal na poczatku swojego pontyfikatu, aby
wspotczesni ludzie ,,otworzyli drzwi Chrystusowi”*. Cztowiek pozostaje

$Zob. Jan Pawet II, Wierze w Jezusa Chrystusa, s. 65.
“Tenze, Wierze w Boga Ojca, s. 115.

4 Tamze, s. 123.

‘% Jan Pawet II, Wierze w Jezusa Chrystusa, s. 150.

47 Zob. tamze, s. 61.

“ Tamze, s. 95.
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jednak niewzruszony i obojetny wobec nauki Kosciota. Papiez zaznacza, ze
taka uparta nieche¢ na otworzenie si¢ duszy ludzkiej i zbytnie poktadanie
ufnoSci we wlasnej samowystarczalno$ci moze jedynie zgubic cztowieka,
odebracd szanse i nadzieje zycia wiecznego, do ktdrego przeciez, bardziej
lub mniej $wiadomie, zmierza on w zyciu ziemskim®. Czlowiekowi, kto-
ry przez spetnienie swego postannictwa na ziemi widzi ostateczny cel
w przebywaniu z Bogiem w jego krélestwie, potrzebne jest wpatrywanie
sie w Chrystusa jako Pasterza, ktory niezawodnie do tego krolestwa pro-
wadzi, jak réwniez uznanie siebie za owce z Jego owczarni. Aby serce
czlowieka mogto ostatecznie spocza¢ w Bogu, wydaje si¢ koniecznym
wlasciwe ukierunkowanie jego pragnien. Potrzebuje ono przede wszyst-
kim otworzy¢ si¢ na Bozy dar pokoju. Papiez dostrzega niedosyt tego
daru u ludzi wspétczesnych. Brak pokoju w §wiecie i w sercu cztowieka
ma swoje zrodto w wyzszej naturze. Siega bowiem ludzkiego wnetrza
i do gtebi ludzkiej duszy. Zrédlem, ktére udziela ludziom duchowego
pokoju, jest Duch Swiety®. On wprowadza chrzescijanina coraz glebiej
w perspektywe ostatecznego celu, ktorym jest Bog™. W ten sposéb chroni
cztowieka przed wyborem ztudnych i falszywych drég zbawienia, kierujac
serce ku celowi autentycznemu, wyzwalajac jednocze$nie z pesymizmu
1 nihilizmu, pokus tak zdradliwych dla tego, kto nie kieruje si¢ szczerym
poszukiwaniem Boga®2. Aby cztowiek mogt tak bardzo szczerze otworzy¢
si¢ na Eschaton, potrzebna jest ,,nowos¢ ludzkiego zycia”, a ta rodzi si¢
poprzez udziat w zyciu sakramentalnym KoSciota. To z kolei wyzwala
pokdj wewnetrzny, powoduje wzrost pozytywnego myslenia i petniejszego
zaufania wobec Bozego mitosierdzia. Mito$¢ mitosierna staje si¢ przez to
aktywna zasada zycia chrzescijanskiego™, kierujac je ku jednoSci miedzy
wiarg i czynem.

% % %

Jan Pawet II, bedac wnikliwym obserwatorem rzeczywistego stanu
wiary wspolczesnego cztowieka, ktory od niej odchodzi, rezygnujac
z czynnego jej wyznawania, wskazuje przy kazdej mozliwej okazji na jej

4 Zob. tamze, s. 270-272.

0 Jan Pawel II, Wierze w Ducha Swietego, s. 373.

3! Tamze, s. 389.

32 Tamze.

3 Zob. Jan Pawet 11, Wierze w Jezusa Chrystusa, s. 492-493.
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warto$¢ i potrzebe urzeczywistniania jej w czynie. Wskazuje w swoim
nauczaniu na kryzys duchowy osoby ludzkiej, ktora wmawiajac sobie
samowystarczalnos¢, ignoruje zaleznos¢ od Stworcy, gardzi na co dzien
wszelka §wigtoscia, zastepujac Sacrum bozkami, ktore zaSlepiaja ja do
tego stopnia, ze chce nadac sobie wartoS¢ absolutu. Papiez zatem chce
uwrazliwi¢ czlowieka, by dostrzegt ten problem w sobie i wskazuje na
najdoskonalsza droge do uzdrowienia wigzi, jaka powinna istnie¢ miedzy
wyznawanymi prawdami wiary a praktycznym ich spetnieniem. Ta droga
to spetnianie si¢ w mitoSci, zaréwno do Boga jak i drugiego czlowieka
oraz siebie samego. Jan Pawel II przynagla wyznawcow Chrystusa, by
stawali sie twOrcami cywilizacji mitoSci. Papieska mysl idzie w kierunku
uwrazliwienia cztowieka, by nie zapomnial, ze bedac istota cielesno-du-
chowa, ma da¢ w zyciu priorytet duszy, tak waznej w wyborze wartoSci.
ChrzeScijanin zostaje zatem zaproszony, aby przez odwazne wyznawanie
wiary otwierat si¢ na Boga, rowniez w eschatologicznej perspektywie
spotkania z Nim w wiecznoSci. Tego moze dokonaé jedynie cztowiek
przenikniety pokojem i wewnetrznie wolny. Stanie si¢ on taki, gdy otworzy
sie na Ducha Swietego i w Nim odnajdzie Dawce pokoju, daru tak bardzo
upragnionego w dzisiejszych czasach. Spostrzezenia Jana Pawta II staja si¢
wiec dla wspotczesnego cztowieka doskonatym poditozem do poglebione;j
refleksji na temat wiary, dostrzezenia jej zagrozen i proby wychodzenia
z roztamu migdzy wiarg i czynem.

STRESZCZENIE

Jan Pawet II podjat si¢ krytycznej oceny stanu religijnoSci wspofczesnego czto-
wieka. Papiez wskazal na swoisty roztam i rozdzwigk, jaki dokonuje sie w cztowieku,
w jego sercu i sumieniu. To sprawia, ze narasta brak wigzi miedzy ekstatycznym
uniesieniem w §wiatyni a zyciem codziennym, mi¢dzy wiarg a wyrazeniem jej w czy-
nie. Wiara prawdziwa musi by¢ poparta konkretnymi aktami. Potrzebna jest wiec
wiara czynu, stanowiaca przeciwienstwo dla wiary martwej, rownej niewierze. Z16-
det kryzysu miedzy wiarg wyznawana stowami a wyrazeniem jej w czynie ludzkim,
Jan Pawet II dopatruje sie¢ w ludzkim my§leniu skazonym przez ducha tego $wiata,
w jego zamknigciu si¢ na prawde, poddaniu si¢ sekularyzmowi i przyjmowaniu
postawy indyferentnej. Rozum czlowieka i jego wola zostaly zniewolone przez
ziemskiego ducha wspolczesnosci. Potrzebne jest zatem cztowiekowi przewod-
nictwo i wewnetrzna inspiracja Ducha Swietego. On doprowadza do calej prawdy
oraz jest Zrodtem swoistego zaniepokojenia, ktore jest potrzebne do oczyszczenia
sumienia z falszywego uspokojenia i przywrdcenia mu pierwotnej wrazliwosci na
sprawy Boze, by istota ludzka mogta znowu bezbtednie rozréznia¢ miedzy dobrem
i ztem. Papiez z ubolewaniem podkresla, ze wspdtczesnemu cztowiekowi wygodniej
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zyje si¢ w fatszu i obtudzie, niz w odniesieniu do spraw transcendentnych. Sam chce
stanowi¢ o normach moralnych, stajac sie obojetnym na Sacrum. Papiez uwrazliwia
na to, ze wierzy¢ po chrzedcijansku oznacza dazy¢ §wiadomie i dobrowolnie do
petni prawdy. A ta jest tylko w Chrystusie. Bez oparcia wiary na Nim bedzie ona
niedojrzata i powierzchowna.

Stowa kluczowe: Jan Pawet 11, Bog, cztowiek, zycie, rozdZzwigk, sumienie, wiara.

SUMMARY

John Paul II undertook a critical assessment of the religious state of con-
temporary man. The Pope pointed to a peculiar split and discord that takes place
in man, in his heart and conscience. This causes the lack of connection between
ecstatic rapture in the temple and everyday life, between faith and expressing it in
action. True faith must be supported by concrete acts. So faith in action is needed,
in contrast to dead faith, equal to unbelief. John Paul II sees the sources of the
crisis between the professed faith in words and its expression in human action in
the tainted human thinking by the spirit of this world, in its closure to the truth,
submission to secularism and adopting an indifferent attitude. Man’s mind and will
have been enslaved by the earthly spirit of modern times. Therefore, man needs
the guidance and interior inspiration of the Holy Spirit. He brings about the whole
truth and is the source of a kind of anxiety that is needed to cleanse the conscience
of false calm and restore its original sensitivity to God’s matters, so that the human
being can again correctly distinguish between good and evil. The Pope regrets that
contemporary people find it more comfortable to live in falsehood and hypocrisy
than in transcendent matters. He himself wants to decide about moral standards,
becoming indifferent to Sacred. The Pope makes people aware that believing in
Christianity means striving consciously and voluntarily to the fullness of the truth.
And this one is only in Christ. Without faith to rest on Him, it will be immature
and superficial.

Key words: John Paul II, God, man, act, discrepancy, conscience, faith.
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EWOLUCJA IDEI MISYJNEJ
W NAUCZANIU MAGISTERIUM KOSCIOLA
OD MAXIMUM ILLUD DO VATICANUM I1

Wiek XIX byt czasem widocznego ozywienia aktywnoSci misyjne;j
KoSciota. Stabilizacja polityczna i okrzepnigcie systemu kolonialnego
stanowito wazny faktor dla realizacji nakazu misyjnego. Juz jednak wtedy,
a zwlaszcza w momencie zakoficzenia I wojny Swiatowej, wskazywano na
staboSci tego sposobu postrzegania i realizacji dziatah ewangelizacyjnych.
Coraz czgéciej dostrzegano niebezpieczefistwa zwigzane z takim modelem
misji. Przetom dla rozwoju idei misyjnej stanowi list apostolski Benedyk-
ta XV Maximum illud, rozpoczynajacy przemiany w Swiadomosci misyjnej
Kosciota, ukoronowane ostatecznie soborowym modelem misji. Ewolucje
rozumienia idei misyjnej dostrzegamy wyraznie tak w wypowiedziach
kolejnych papiezy, jak tez w innych dokumentach Stolicy Apostolskie;j.

Benedykt XV (1914-1922)

Pontyfikat Benedykta XV zdecydowanie uplywat pod znakiem tocza-
cej si¢ I wojny Swiatowej, a nastepnie zmagania si¢ z jej nastepstwami.
Jego zaangazowanie dla odbudowy powojennej Europy pozwala uznac
g0 za pierwszego papieza, ktory zrozumiat w petni epoke nowozytna'.

Mowiac o duszpasterskiej dziatalno$ci Benedykta XV wskazac nalezy
jego zaangazowanie na polu misyjnym. A w czasach jego pontyfikatu zo-

KS. GRZEGORZ ADAMIAK (UKSW) — dr nauk teologicznych w dziedzinie
misjologii; w latach 2014-2019 duszpasterz na Islandii, obecnie wikariusz parafii Krzyza
Swietego w Plocku; gadamiakS@wp.pl.

1Zob. Z. Zielinski, Papiestwo i papieze dwdich ostatnich wiekow 1775-1978, Warszawa
1983, s. 377-419.
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stalo ono dotkliwie dotknigte i znacznie zdezorganizowane. W krajach,
ktore dotad wydatnie wspieraly misje, zmniejszyta sie baza materialna
i osobowa zaangazowana w dzieto misyjne. Po drugie w krajach misyj-
nych, bedacych najczeéciej koloniami europejskich mocarstw, zmienita si¢
sytuacja polityczna. Stwarzalo to liczne napigcia i niepokoje w wymiarze
administracyjnym. Krwawe dzialania wojenne podwazyly ponadto wiary-
godnos¢ gloszonej Ewangelii. Powaznym przedsigwzigciem i sukcesem
bylo wigc zorganizowanie nowego, powojennego status quo na terenach
misyjnych. Udato sie takze zaradzi¢ pewnym brakom i problemom
zwigzanym z administracja koScielng na terenie Japonii, Albanii, Indii
i Oceanii’. Za pontyfikatu Benedykta XV wydzielono takze z Kongregacji
Rozkrzewiania Wiary Kongregacje dla Kosciota Wschodniego®.

Zaangazowanie misyjne Benedykta XV zmierzato ku wypracowaniu
nowej strategii misyjnego dzialania, ktora dotykala nastepujacych ele-
mentdw: reorganizacji i centralizacji dziela misyjnego, odpolitycznienia
misji, indygenizacji i uniwersalizmu misyjnego. Trzy ostatnie problemy
byly reakcja na gtowne bolaczki misji w XIX w., jakimi byly: kolonializm,
europocentryzm i nacjonalizmy*.

Najwigksze znaczenie sposrdd misyjnych inicjatyw Benedykta XV miat
list apostolski Maximum illud z 30 listopada 1919 r. Tezy zawarte w tym
dokumencie czynia go pierwsza nowozytna encyklika misyjna i stanowia
kamiefn milowy w rozumieniu i rozwoju idei misyjne;j.

Dokument rozpoczyna refleksja nad ciagla potrzeba pracy misyjnej,
nieukonczonej mimo stuleci ewangelizacyjnej aktywnosci Kosciota. Doma-
ga sie ona cigglego zaangazowania poszczegdlnych misjonarzy, rezygnacji
z osobistych czy narodowych ambicji i celow. Papiez postuluje wspotprace
miedzy misjonarzami na kazdym szczeblu, pietnuje wspdtzawodnictwo,
indywidualizm, brak ducha wspdtpracy w wymiarze indywidualnym i wspdl-
notowym. Proponuje ponadto spotkania i wspodtdziatanie misjonarzy®.

Papiez wskazuje na wielka potrzebe wspierania powotan rodzimych,
ich formacje i ksztalcenie. Benedykt zauwaza, ze to one stanowia naj-
wieksza nadzieje mtodych Kosciotéw lokalnych. Jest to bardzo mocny

2 Zob. tamze, s. 395-398.
3 Zob. tamze, s. 392; por. Benedykt XV, Dei providentis arcano, w: Breviarium mis-
sionum, cz. 1 (BrMis), Warszawa 1979, s. 197-199.

4 Zob. A. Miotk, Dynamizm misyjny nauczania papieskiego od Leona XIII do Jana
Pawla 11, ,,Studia Misjologiczne”, 1(2008), s. 41.
3 Zob. Benedykt XV, Maximum illud, w: BrMis, s. 200-205.
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i konkretny glos Stolicy Apostolskiej na rzecz tworzenia struktur sa-
modzielnych Kosciotow miejscowych. Jest to droga do wyzwalania si¢
Koscioléw misyjnych spod kontroli zewnetrznej. Koniecznym warunkiem
tego procesu jest zapewnienie gruntownego i pelnego wyksztatcenia
miejscowego kleru. Wyksztalcenie to nie powinno ustepowac wyksztat-
ceniu duchowiefistwa europejskiego. Powinna z tym iS¢ w parze zmiana
nastawienia do duchowienstwa tubylczego, by widzie¢ w nim partnera
dziatan misyjnych, a nie jedynie niewykwalifikowana pomoc®.

Postulat dowartoSciowania duchowiefistwa lokalnego bierze sie
z rozumienia katolickoSci Kosciota. Kosciot jest Kosciotem powszech-
nym, postanym do wszystkich ludéw i z nich zbudowanym. Encyklika
podkresla wiec ponadnarodowy charakter dzialah misyjnych. Auten-
tyczna dzialalno$¢ ewangelizacyjna nie ma nic wspdlnego z interesami
kolonialnymi. Nie identyfikuje sie z jedna kulturg czy interesami jednego
panstwa i narodu. Byla to reakcja na szalejacy do czasu I wojny Swiatowej
nacjonalizm, nieobcy takze niestety dzialalnoSci misyjnej. Misjonarz nie
moze byC reprezentantem zadnego panstwa europejskiego czy nawet
kultury zachodniej, ale ma by¢ heroldem krdlestwa Bozego. Misjonarz
glosi krélowanie Boga, a nie jakiekolwiek krélestwo ziemskie, doczesne’.

Tak rozumiana dziatalnoS¢ misyjna domaga si¢ od misjonarza wielu
niezbednych cech. Potrzebna jest mu gruntowna wiedza, a takze dobre
poznanie miejscowego jezyka. Ta znajomo$¢ powinna umozliwia¢ popraw-
ne porozumiewanie si¢ z ludZzmi, ktorzy sa adresatami przepowiadania
misyjnego®. Niezbednymi cechami sg tez osobiste przymioty misjonarza,
ktore §wiadcza o jego gtebokim i autentycznym zyciu duchowym. Ma on
swoim postgpowaniem i stylem zycia potwierdzac i ukazywac gloszona
nauke. Ma obowiazek ewangelizowac takze przez ,,ludzkie” cechy, ktore
przekonuja do gloszonego stowem chrzescijafistwa. Warunkiem niezbed-
nym dla owocnoSci misji jest Swietos$¢ zycia misjonarza’.

Dokument podkresla, ze dzieta misyjnego nie nalezy traktowac jako
marginalnego dziatania wspdlnoty wierzacych. Jest ono wpisane w zycie
wiary calej wspdlnoty, stad domaga si¢ wspOlpracy i wspotodpowie-
dzialnoSci wszystkich ochrzczonych. To wspolne zaangazowanie bedzie

® Tamze, s. 205.

7Zob. tamze, s. 207; Miotk, Dynamizm misyjny nauczania papieskiego, s. 43; J. R0-
zanski, Wokot koncepcji inkulturacji, Warszawa 2008, s. 192-193.

8 Zob. Benedykt XV, Maximum illud, s. 208-2009.

9 Zob. tamze, s. 210
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wyrazem wspolnoty wyznawanej wiary. Wspolpraca ta moze dokonywaé
sie choéby poprzez zaangazowanie w dzieta misyjne, ktore papiez poleca
pamigci wiernych i zacheca do wspotpracy w ich ramach. Troska wszyst-
kich wierzacych o dzieto misyjne przejawia si¢ na trzech ptaszczyznach:
modlitwy, budzeniu nowych powotafn misyjnych i pomocy materialne;j'.

Maximum illud uznana jest powszechnie za magna charta idei mi-
syjnej. Byl to pierwszy dokument papieski o charakterze uniwersalnym.
Wskazywat dalsza zorganizowana strategie dziatalnoSci misyjnej. Podsuwat
pogtebiona refleksje teologiczna, dzieki ktdrej mogt powstac praktyczny
program aktywnosci misyjnej w nowych realiach epoki powojennej. Mozna
powiedzie¢, ze dokument byt waznym momentem w ksztaltowaniu si¢
dojrzatej teologii misji i skierowal misyjna aktywno$¢ KoSciota na nowe
tory'l.

Pius XI (1922-1939)

Dynamizm pontyfikatu Piusa XI byt widoczny na wszystkich odcinkach
jego pasterskiej dziatalnoSci. Spod jego pidra wyszty tacznie 22 encykliki
dotyczace zycia religijnego i liturgicznego, kwestii wychowania oraz mat-
zefistwa i rodziny. Pius XI zajmowat stanowisko w sprawach spolecznych,
ukazujac niebezpieczenstwa przyniesione przez faszyzm i komunizm'.

Pius XI duzg troska otaczat misje. Byl zaangazowany w zorganizowa-
nie w 1925 roku wystawy misyjnej", ktora stata si¢ baza dla zatozonego
w 1928 r. Muzeum Misyjnego'*. Pius XI byt Swiadom zmian, jakie zaszly
na mapie $wiata, takze ,,Swiata misyjnego”, po I wojnie Swiatowej. Wi-
dziat, w jaki sposob zmiany polityczne wplynetly na dziatalno$¢ misyjna.
Podzielat opinig, ze misje maja prowadzi¢ do powstawania i umacniania
sie Kosciotéw miejscowych. Widzial tez potrzebe zaangazowania si¢ Stolicy
Apostolskiej jako gléwnego koordynatora akcji misyjnej w miejsce panstw
kolonialnych. Za jego pontyfikatu uroczyscie obchodzono 300. rocznice

10 Zob. tamze, s. 212-215.

1 Zob. Miotk, Dynamizm misyjny nauczania papieskiego, s. 44.

12 Zob. Zielinski, Papiestwo i papieze dwdch ostatnich wiekow 1775-1978, s. 420-479.

13 Zob. tamze, s. 438.

14 Zob. Pius XI, Uroczystos¢ zamkniecia wystawy misyjnej, 10 11928, w: BrMis, s. 228-233.
Wezesniej, 12 XI 1926 r. papiez motu proprio Quoniam tam praeclara powotat do istnienia
Muzeum Misyjne na Lateranie i okre§lit normy jego dzialania. Zob. tamze, s. 233-234; zob.
tez T. Dublewski, Zwiedzajqc nowe Muzeum Misyjne w Watykanie, ,,Miesigcznik Pasterski
Ptocki”, 23(1928), s. 207-210, s. 240-242.

195



istnienia Kongregacji Rozkrzewiania Wiary. Ktadt nacisk na rozbudowe
instytucji misyjnych formujacych przysztych misjonarzy. W maju 1922 r.
przeniost z Lyonu do Rzymu siedzibe Dzieta Rozkrzewiania Wiary, na-
dajac mu tym samym wyrazniejszy, ogélnokoscielny charakter®.
Wysitki Piusa XTI dla wzmocnienia misji zaowocowaly juz w pierwszym
dziesigcioleciu pontyfikatu wzrostem liczby misjonarzy i rozwojem placo-
wek misyjnych. Na miano szczegdlnego przetomu zastuguje utworzenie
miejscowej hierarchii w Japonii, Chinach, Indonezji, Afryce i Indochi-
nach. W uroczysto$¢ Chrystusa Krola 1926 r. Pius XI konsekrowal szeSciu
biskupéw chinskich, w nastepnym roku jednego japonskiego, jednego
annamickiego i trzech chinskich. W czasie jego pontyfikatu misjologia
stata si¢ przedmiotem wyktadanym na Gregorianum i w seminariach
duchownych. W petni przystuguje mu miano papieza misyjnego'®.
Widzac wazna role wsparcia modlitewnego, 14 grudnia 1927 r. Sw. Te-
resa od Dzieciatka Jezus zostala ogtoszona patronka misji'’. Reskryptem
Kongregacji Rytéw z 14 kwietnia 1926 roku zainicjowano obchody Nie-
dzieli Misyjnej, wyznaczonej na przedostatnia niedzielg pazdziernika'®.
7. dokumentow papieskich poswieconych sprawom misyjnym nalezy
wymieni¢ najpierw motu proprio Romanorum Pontificium z 3 maja 1922 r.
Dokument wskazuje na wszystkich wierzacych jako odpowiedzialnych za
dzieto misyjne. Papiez uznaje wielkie zastugi na tym polu stowarzyszen
misyjnych, a szczeg6lnie Dzieta Rozkrzewiania Wiary. I to wlasnie ono
ma stac si¢ baza dla pozyskiwania i dystrybucji Srodkow materialnych na
wspieranie dziatalnoSci misyjnej. Ponadto papiez uznaje dzieto za ,,swoje”,
tzn. papieskie i przenosi jego siedzib¢ do Rzymu. Odtad nazwa dzieta
bedzie zawierac stowo ,,papieskie”, co podkresla jego ogdlnokoScielny
status i pole dziatania. Papiez poleca tez uwadze i trosce dwa pozostate
dzieta, czyli Dzieto Dziecigctwa Pana Jezusa i Dzieto $w. Piotra Apostota
dla ksztalcenia kleru rodzimego®.
Encyklika Rerum Ecclesiae z 28 lutego 1926 r. jest uwazana za dru-
ga, po Maximum illud, nowoczesna encyklika misyjna. Zajmowata ona
centralne miejsce w papieskim programie misyjnym. Pius XI nakreslit

15 Zob. Zielihski, Papiestwo i papieze dwoch ostatnich wiekow 1775-1978, s. 471-472.
16 Zob. tamze, s. 473, 478.

17 Zob. Swicta Kongregacja Rytéw, Reskrypt Quam laeto animi, w: BrMis, s. 258-259.
18 Zob. Swieta Kongregacja Rytow, Reskrnypt Il consiglio superiore, w: BrMis, s. 255-257.
Y Zob. Pius XI, Romanorum Pontificium, w: BrMis, s. 216-221
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w niej program misyjny odpowiadajacy wymogom wspolczesnosci. Za-
znaczyt silniej tematy obecne juz w nauczaniu poprzednikow i1 potozyt
wiekszy nacisk na uniwersalizm, samodzielno$¢ i zakorzenienie lokalnych
Kosciotéw w ich rodzimej kulturze. Rerum Ecclesiae rozwijata zasadnicze
mySli encykliki Benedykta XV,

Pius XTI ukazuje, ze misje sa naturalng konsekwencja przyjecia wiary
i stanowig realizacj¢ przykazania mitoSci Boga i bliZzniego. Obowiazek
gltoszenia Ewangelii spoczywa na wszystkich wierzacych, ale w sposob
szczegOllny jest ztozony na barkach duchownych, wpisany w ich powotanie.
Ci ostatni, zwlaszcza biskupi, maja angazowaé w dzieto misyjne jak naj-
szersze rzesze wiernych, tworzac z nich duchowe zaplecze dla misjonarzy?'.

Dokument podkresla koniecznosc¢ ksztatcenia miejscowego ducho-
wienstwa, gdyz to powotania miejscowe Swiadcza o dojrzatosci i zywotnosci
Kosciotow misyjnych, to ich obecnos¢ jest potwierdzeniem skutecznosci
akcji misyjnej. Przestrzega, by kler rodzimy nie spelnial jedynie funkcji
pomocniczych i byl odpowiedzialny jedynie za sprawy mniejszej wagi.
Zakladany na terenach misyjnych Kosciot ma sktadac sie z pierwiast-
kow whasciwych kazdemu krajowi, danej kulturze. Laczy si¢ z tym takze
potrzeba gruntownego wyksztatcenia i pogltebionej formacji kleru tubyl-
czego. Obecnos¢ rodzimego duchowienstwa daje tez wieksza gwarancje
przetrwania KoSciota w przypadku zawirowan natury politycznej*.

Nowym akcentem nauczania papieskiego byto wezwanie do zaktadania
Kosciotow lokalnych na bazie rodzimych wspdlnot zakonnych. Rodzime
zgromadzenia moga by¢ bowiem bardziej dostosowane do mentalnosci
ludzi danego regionu, a swoja modlitwg i obecno$cia moga wspierac
dojrzewajace wspolnoty*. Encyklika wspomina takze o organizowaniu
zaplecza edukacyjnego i medycznego w placowkach misyjnych?.

Dnia 5 czerwca 1926 r., w zwiagzku z konsekracja szeSciu biskupow
chinskich, Pius XI wystosowat List apostolski 4b ipsis. Skierowany jest
on do przetozonych Kosciota w Chinach i zawiera zapewnienie, ze Ko-
Sciot katolicki nie zamierza by¢ narzedziem mocarstw zachodnich i ich
zabiegow politycznych. Papiez podkreslat, ze KoSciot nigdy nie pozwalal,

2 Zob. Miotk, Dynamizm misyjny nauczania papieskiego, s. 46—47.

2 Zob. Pius XI, Rerum Ecclesiae, w: BrMis, s. 238-241.

22 Zob. tamze, s. 244-245; R 6zanski, Wokdt koncepcji inkulturacji, s. 193-194.
3 Zob. Pius XI, Rerum Ecclesiae, s. 249-251.

% Zob. tamze, s. 253.
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by misje stawaly si¢ narzedziem i elementem polityki jakiegokolwiek pan-
stwa. Wskazat tez na potrzebe obecnosci kleru miejscowego, dazenie do
wzrostu jego znaczenia i ostatecznego przejecia kierowania tamtejszym
Kosciotlem?.

Dwa kolejne pisma Piusa XI, datowane na 24 czerwca 1929 r., do-
tycza dzietl misyjnych. Motu proprio Decessor noster zawiera wskazania
dotyczace skoordynowanej wspdtpracy dziet misyjnych i charakteryzuje
zadania kazdego z nich. Dokument reguluje ich funkcjonowanie od
strony organizacyjnej i wskazuje potrzebe istnienia ich wtasnych organéw
prasowych?.

Motu proprio Vix ad traktuje o nowych statutach Papieskiego Dzieta
Sw. Piotra. Przypomina cele tego dzieta misyjnego i jego charakter. Nastep-
nie omawia szczeg6towo organizacje wiadz centralnych i lokalnych dzieta? .

Na uwage zastuguja ponadto dwa pisma Kongregacji Rozkrzewia-
nia Wiary powstate za czaséw pontyfikatu Piusa XI. Nawigzujg one do
problemu inkulturacji przestania chrzescijanskiego.

Pierwszy to List Excellentia vestra z 28 maja 1935 r. List jest odpowie-
dzia na pytania o zasady udziatu katolikow w ceremoniach publicznych
w Mandzurii zwigzanych z kultem Konfucjusza. Jest to pierwsza po prawie
200 latach pozytywna odpowiedz dotyczaca sporéw akomodacyjnych.
Dokument rozstrzyga, ze ceremonie te nie maja charakteru religijnego,
stad udziat w nich jest dozwolony?.

Kongregacja zezwala na udzial w uroczystoSciach panstwowych ku
czci Konfucjusza, ostrzegajac, ze katolicy nie powinni traktowac tego
uczestnictwa na réwni z kultem religijnym. Udziat w ceremoniach jest
wyrazem szacunku dla kultury i tradycji narodu. Mozliwe jest rowniez
zaangazowanie w budowe i naprawe pagdd, jako przejaw szacunku
i wsparcia dla miejscowej kultury. Takze w inne ceremonie religijne
katolicy moga wlaczac sie na zasadzie poszanowania kultury, a nie za-
angazowania religijnego®.

26 maja 1936 r. Kongregacja Rozkrzewiania Wiary wydata kolejna
instrukcje akomodacyjna zatytutowana Pluries instanterque. Zezwala ona

» Zob. Miotk, Dynamizm misyjny nauczania papieskiego, s. 45.

% Zob. Pius XI, Decessor noster, w: BrMis, s. 259-263.

7 7Zob. tenze, Vix ad, w: BrMis, s. 266-270.

% Zob. Kongregacja Rozkrzewiania Wiary, Excellentia vestra, w: BrMis, s. 271.
¥ Zob. tamze, s. 272-274; R 6zanski, Wokdt koncepcji inkulturacji, s. 194-195.
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katolikom w Japonii na udziat w ceremoniach szintoistycznych. Uczest-
nictwo w uroczystoSciach ku czci cesarza, uroczystosSciach pogrzebowych
i przy zawarciu matzenstwa jest dopuszczalne i nie wykracza przeciwko
chrzescijanstwu. Takze odwiedzanie §wiatyn przez uczniéw ma przede
wszystkim na celu wpajanie patriotyzmu i szacunku dla ojczyzny i jej hi-
storii. Stad katolicy moga bra¢ w nich udziat, podobnie jak uczestniczy¢
w pogrzebach, zawieraniu malzenstw i innych obrzgedach™®.

Przy okazji wystawy sztuki misyjnej w Kongo Stolica Apostolska
dostrzegta w niej wyraz katolickosci KoSciota i gotowo$¢ wlaczenia do
swego dziedzictwa takze wartoSci duchowych i kulturowych narodéw
terendéw misyjnych?'.

Pius XII (1939-1958)

Pontyfikat Piusa XII uptynat przede wszystkim pod znakiem II woj-
ny Swiatowej i wielkich przemian dokonujacych sie po jej zakoficzeniu.
Encykliki tego okresu byly skoncentrowane na sprawach wewnetrznej
natury Kosciota, studium Pisma Swi@tego. Nieobce byly mu tez sprawy
ruchu liturgicznego i jego reform. W nauczaniu Piusa XII widaé ten-
dencje do uwspotczesnienia katolicyzmu i umiejscowienia go w nowej
rzeczywistosci®.

Na polu misyjnym Pius XII wiernie i konsekwentnie realizowat lini¢
wyznaczong przez swego poprzednika. W obliczu wydarzen II wojny
Swiatowej jeszcze wyrazniej widzial potrzebe odeuropeizowania Kosciota
w krajach misyjnych. Juz we wrzeSniu 1939 r. konsekrowat dwunastu
miejscowych biskup6éw dla Afryki i Azji. Udato mu si¢ zatozy¢ niezalezna
hierarchi¢ w Chinach i Afryce. Cho¢ pontyfikat ten nie byl tak przeto-
mowy jak poprzedni, to jednak powstato w jego czasie kilka waznych dla
ewolucji idei misyjnej dokumentow?.

Na poczatku pontyfikatu, 9 czerwca 1939 r., Kongregacja Rozkrze-
wiania Wiary wydata instrukcje Non semel. Dokument zaleca, aby misjo-
narze i wszyscy, ktorzy przyblizajq i popularyzuja tematyke misyjna, nie
czynili tego w sposOb negatywny, ukazujacy w zlym Swietle ludy objete
ewangelizacja. Taki sposdb postepowania moze prowadzi¢ do powsta-

%0 Kongregacja Rozkrzewiania Wiary, Pluries instanterque, w: BrMis, s. 275-279; zob. R 6-
zanski, Wokot koncepcji inkulturacji, s. 196-197.

31 Zob. Miotk, Dynamizm misyjny nauczania papieskiego, s. 46.

32 Zob. Zielinski, Papiestwo i papieze dwoch ostatnich wiekow 1775-1978, s. 480-522.

3 Zob. tamze, s. 520.
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wania nieprawdziwych stereotypow, fatszowania obrazu catych narodéw
z ich, niekiedy, bogata kulturg. Powinni oni pamietac, ze wiele narodow
wyrdznia dawna i szlachetna kultura. Nie powinni tez zbyt szybko uciekac
sie do krzywdzacych uogdlnien i uproszczen.

Programowa encyklika Piusa XII Summi Pontificatus z 20 pazdziernika
1939 r. m6wi o wewnetrznej naturze KoSciota jako rodzinie, w ktorej kazdy
nardd ze swoja kultura znajduje wtasne miejsce. Kosciot nie zamierza
niszczy€ tego, co jest kulturowym bogactwem poszczegdlnych ludow. Dazy
bowiem do stworzenia jednosci, ktora osadzona jest na nadprzyrodzo-
nej mitoSci dzialajacej jak spoiwo. Nie niszczy ono odrebnosci i tego, co
charakterystyczne dla danego narodu. Wysilki misjonarzy zmierzaja ku
temu, by lepiej poznac i zrozumiec poszczeg6lne kultury i wykorzystac to,
co w nich szlachetne i pozyteczne, do lepszego zakorzenienia Ewangelii.
Papiez zapewnia w koncu, ze kazdy, takze pochodzacy z r6znych kregow
kulturowych, wlaczajac sie do rodziny KoSciota ma wspdlnego wszystkim
Ojca i wspolne wszystkim prawa. MysSl te potwierdza przekazywanie
kierowania KoSciotami misyjnymi hierarchii miejscowe;j®.

Dnia 8 grudnia 1939 r. Kongregacja Rozkrzewiania Wiary wydata
Instrukcje Plane compertum. Jest to trzeci dokument tej kongregacji
regulujacy udzial katolikow w Chinach w kulcie Konfucjusza i zmartych
przodkéw. Zezwala on na udzial w oficjalnych ceremoniach z zachowa-
niem szacunku dla nich, ale z wytaczeniem zaangazowania religijnego’.

W dekrecie Super dubium z 9 kwietnia 1940 r. Kongregacja Rozkrze-
wiania Wiary zarzadzita zniesienie zakazu rytéw malabarskich w Indiach
Wschodnich?’.

Ogtoszona 29 czerwca 1943 r. encyklika Mystici Corporis nie jest
dokumentem misyjnym, jednak objaSniajac nature KoSciota zawie-
ra stwierdzenia istotne takze dla idei misyjnej. Czytamy w niej wigc
o powszechnym charakterze odkupienia dokonanego przez Chrystusa.
Owocéw odkupienia udziela obecnie Kosciot, Jego Mistyczne Cialo,
ktére ma charakter uniwersalny, ogélnoludzki. Co wigcej, Koscidt jest
postany i zobowigzany do odpowiedzialnoSci i wspotudziatu w dziele

3 Zob. Kongregacja Rozkrzewiania Wiary, Non semel, w: BrMis, s. 280; R6zanski,
Wokot koncepcji inkulturacji, s. 197.

3 Zob. Pius XII, Summi Pontificatus (wyjgtek), w: BrMis, s. 281-282.

% Zob. Kongregacja Rozkrzewiania Wiary, Plane compertum, w: BrMis, s. 283-285;
Roézanski, Wokot koncepcji inkulturacji, s. 198-199.

37 Zob. Kongregacja Rozkrzewiania Wiary, Super dubium, w: BrMis, s. 285-286.
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zbawiania. Dokonuje si¢ to przez modlitwe, umartwienia i wspotdzia-
fanie wszystkich wierzacych. Wspolnota Kosciota jest otwarta takze na
tych, ktorzy pozostaja poza nig. Oni réwniez sg wezwani do jednosci
i korzystania z owocow odkupienia. Stad wierzacy maja podejmowac
wysitki dla powrotu 1 zjednoczenia wszystkich w domu Ojca. Jest to
uzmystowienie misyjnego charakteru KosSciota i misyjnego postannic-
twa wszystkich jego cztonkéw. W tym powszechnym postaniu KoSciota
wzorem jest Maryja, ktora przekazuje swego Syna ludom, poczawszy
od narodzenia, przez pierwszy cud, az po Golgote, przez co staje sie
ikong Kosciota — Matki*®.

Oredzie bozonarodzeniowe Piusa XII z 1945 r. odwolywalo sie do
jednosci i uniwersalnosci KoSciota. To, co charakteryzuje wspdlnote Ko-
Sciola, to jej ponadnarodowy, powszechny wymiar. Ogarnia ona wszystkie
ludy i kultury, stad nikt nie moze by¢ z niej wykluczony. Podobnie jak
Chrystus przyjat ludzka nature w jej pelni, tak Koscidt przyjmuje takze
petie wszystkiego, co zwigzane z ludzka kultura®.

Encyklikg misyjng jest ogloszona 2 czerwca 1951 r. encyklika Evangelii
praecones. Miala ona odnowi¢ misje po wydarzeniach wojennych oraz
osadzi€ je w kontekscie konica epoki kolonialnej. Okazja do ogloszenia
tego dokumentu bylo 25. rocznica ogloszenia encykliki Rerum Ecclesiae.
Papiez rozpoczyna od wskazania, ze wysitki gloszenia Ewangelii stuza
sprawie pokoju i budowania prawdziwej zgody miedzy narodami®.

Dokument przywotuje sukcesy i postep prac misyjnych od czasow
ukazania si¢ encykliki Rerum Ecclesiae. Dzieto misyjne moze poszczycié
sie wieloma owocami choc¢by na polu opieki zdrowotnej czy popularyzo-
wania prac misyjnych. Papiez odnotowuje ponadto, ze Kosciot na terenach
misyjnych ciagle spotyka si¢ jeszcze z przeSladowaniami i trudnoSciami.

W tak zarysowanej panoramie papiez pragnie wskaza¢ na pewne
istotne punkty w dalszej pracy misyjnej KoSciota w nowych, powojennych
realiach. Mowi wigc o specyfice powotania misyjnego. Powotanie takie
powinno laczy¢ sie z wielka dojrzatoScia ludzka i powinno by¢ poparte
takze odpowiednim przygotowaniem, obejmujacym nie tylko dziedziny

8 Zob. Pius XII, Mystici Corporis (wyjgtki), w: BrMis, s. 286-288. Podobna teze
znajdziemy w encyklice Mediator Dei, ktéra méwi o powszechnym charakterze odkupienia
i odpowiedzialnoSci jednostek za zbawienie innych.

¥ Zob. Miotk, Dynamizm misyjny nauczania papieskiego, s. 49.

40 Zob. Pius XII, Evangelii praecones, w: BrMis, s. 290.

4 Zob. tamze, s. 291-295.
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teologiczne, ale rowniez dobra znajomo$¢ jezyka czy podstaw medycyny,
uprawy roli, etnografii, historii i geografii*®.

Dalej Pius XII przypomina znane juz prawdy o religijnej, duchowe;j
(a nie politycznej) przestrzeni, ktora jest przedmiotem zaangazowania
misyjnego. Stad przypomnienie o potrzebie ustanawiania hierarchii
miejscowej na terenach misyjnych®.

Wyraznie pojawia si¢ w encyklice sprawa zaangazowania ludzi Swiec-
kich w prace misyjna. Konieczne jest zaangazowanie odpowiedniej
liczby katechistow, zakladanie stowarzyszen i grup skupiajacych wokoét
chrzescijaniskiego etosu jak najliczniejsze rzesze dorostych i mtodziezy.
Moga oni stanowi¢ doskonate zaplecze i wsparcie dla pracy misjonarzy.
Powiazane jest z tym organizowanie systemu o$wiaty*.

Placowki misyjne powinny obejmowac szpitale, przytulki, apteki
1 wszelkiego rodzaju placowki oferujace pomoc wszystkim osobom po-
trzebujacym. Misje powinny uczestniczy¢ w rozwiazywaniu problemow
socjalnych i ekonomicznych. Jest to wyzwaniem tym wiekszym i naglacym,
ze tego typu rozwigzywania wykorzystywat rowniez dla swej ekspansji
komunizm®.

Papiez przypomina tez kwesti¢ poszanowania miejscowej kultury*
oraz odpowiedzialnoSci za wysitki misyjne wszystkich wierzacych. Mowi
o potrzebie ich zaangazowania na dogodnym i wta$ciwym sobie odcinku?’.

Druga misyjng encyklika Piusa XII jest encyklika Fidei donum
z 21 kwietnia 1957 r. Impulsem do napisania tego ,,misyjnego testamentu”
Piusa XII byta sytuacja w KoSciele afrykanskim, ale ma ona odniesienia
i znaczenie dla calego KoSciota powszechnego. Mozna stwierdzi¢, ze

2 7Zob. tamze, s. 297-298.

4 Zob. tamze, s. 298-301.

4 Por. tamze, s. 302-305.

4 Por. tamze, s. 306; 308-310.

4 Koscidt od samego poczatku az do naszych czaséw, kierowat sie zawsze owa bardzo
madra zasada, ze mianowicie Ewangelia, ktora przyjely rézne ludy, nie powinna niszczy¢ ani
thumi€ tego, co kazdy z nich, stosownie do swych wrodzonych przymiotéw i zdolno$ci ma
dobrego, szlachetnego i picknego. Kosciét wzywajac ludy, pod przewodem religii chrzescijan-
skiej, do wyzszej cywilizacji i kultury, nie zachowuje si¢ jak ten, kto bez zadnego rozumnego
powodu rabie, tnie i niszczy bujnie rosnacy las, lecz raczej jak ten, kto na dziczkach zaszczepia
szlachetng gatazke, aby kiedys rodzily si¢ na nich i dojrzewaty milsze i stodsze owoce. [...]
Dlatego Kosciot katolicki ani nie lekcewazyl, ani nie odrzucal pogladéw pogan, lecz raczej,
oczySciwszy je z wszelkiego bledu i niedoskonatosci, udoskonalat je i dopetniat chrzeScijaniska
madroScia”. Tamze, s. 311.

47 Zob. tamze, s. 315-317.
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encyklika byta reakcja na wydarzenia na kontynencie afrykanskim, ale
tez waznym gltosem w rozumieniu idei misyjnej*. Dar wiary domaga si¢
od kazdego cztonka Kosciota wdziecznosci wobec Boga. Ta wdzieczno$¢
wyraza si¢ najpetniej w dzieleniu si¢ nig z innymi, czyli mi¢dzy innymi
przez uczestnictwo w dziele misyjnym KoSciota. Potrzebne jest to szcze-
gblnie w odniesieniu do Kosciolow Afryki®.

Mimo postepéw papiez zauwaza wiele niepokojacych zjawisk utrud-
niajacych prace misyjne. Wynikajq one ze ztozonych procesdw i przemian
polityczno-gospodarczych zachodzacych na kontynencie afrykanskim.
Szczegdlnie niebezpieczny w tym kontekscie jest ateistyczny materializm
oraz zaznaczajacy swe wplywy islam. W tej sytuacji potrzebna jest wytrwatla
i gruntowna praca ewangelizacyjna®.

Wedtug Piusa XII srodki niezbedne do zycia i dziatalno$ci KoSciota
w Afryce sgq wcigz niewystarczajace. Ciagle tez niewystarczajaca jest liczba
misjonarzy. Te braki widoczne sa na wszystkich odcinkach pracy misyjne;.
Tym potrzebom powinien zaradzi¢ caty Kosciét powszechny. Problemy
te nie sg bowiem peryferyjne, ale dotycza i oddziatuja na cate Mistyczne
Cialo. Stad za skuteczng naprawe tego stanu odpowiedzialny jest caly
Koscidt. Wszyscy bowiem biskupi, w facznosci z papiezem, odpowiedzialni
sa za realizacje mandatu misyjnego. Takze wszyscy wierzacy maja w tym
dziele swe miejsce, gdyz etos katolicki jest postawa misyjna. Nie mozna
mowic o trwaniu w KoSciele przy jednoczesnym zamknigciu sie na jego
problemy w innym miejscu. CzymsS sprzecznym z naturg KoSciota sg od-
osobnienie, dystanse, podzialy czy zbiorowe formy egoizmu?'.

Wynika to z powszechnej natury KoSciofa, ktory jest jednym cialem,
jednym organizmem. Takie spojrzenie i rozumienie Kosciota powinno
towarzyszyC przede wszystkim biskupom. Powinni by¢ wiec oni hojni
i wielkoduszni w zaradzaniu potrzebom nie tylko swojego Kos$ciota
lokalnego, ale i wrazliwi na potrzeby KoSciotow siostrzanych. Ta troska
misyjna biskupa obejmuje trzy sfery dzialania. Sq nimi najpierw anima-
cja i przewodniczenie modlitwie w intencji KoSciotéw misyjnych oraz
materialne wsparcie misji, ktore moze dokonywac sie chocby w ramach

#Zob.J. Rozanski, Encyklika ,, Fidei don/um ” jako odczytanie ,,znakow czasu” dla kon-
tynentu afrykariskiego i Kosciota powszechnego, ,,Swiatto Narodow”, 27(2007), nr 147, s. 28-43.

¥ Pius XII, Fidei donum, w: BrMis, s. 320-321.

0 Zob. tamze, s. 322-327.

31 Zob. tamze, s. 327-330; H. Hoser, Misjonarz Fidei donum — oczekiwania Stolicy
Apostolskiej, ,,Studia Misjologiczne”, 1(2008), s. 19-20.
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Papieskich Dziel Misyjnych¥. Trzecig forma pomocy jest wielkodusznos¢
w posylaniu nowych misjonarzy. Chodzi tu tez o tych, ktorzy na misje
wyjezdzaliby na okreSlony czas, aby wspomdc diecezje, ktore znajduja
sie w trudniejszej sytuacji. To zaproszenie kierowane jest do ksiezy die-
cezjalnych, tak z terendw, ktore majq duza liczbe kaptanow, jak i z tych
borykajacych si¢ z ich niedoborem™.

Encyklika Fidei donum powstata w bardzo wymagajacych czasach,
12 lat po zakonczeniu II wojny Swiatowej, w dobie tryumfujacego sta-
linizmu, w epoce dekolonizacji terenéw misyjnych. Ten ostatni proces,
spowodowany czesciowo przez Swiatowe mocarstwa, zastat kraje rozwija-
jace sie nieprzygotowanymi do samodzielnej egzystencji. Dla misyjnego
dzieta KoSciota dekolonizacja stanowila szanse na rozwdj i dojrzewanie
miejscowych wspolnot koscielnych.

Encyklika Piusa XII stata sie impulsem dla dzisiejszej Swiadomosci
misyjnej. Wskazuje ona, tak silnie obecny w nauczaniu Piusa XII, te-
mat powszechnosci KoSciota. Zaangazowanie w dzieta misyjne nie jest
juz dziataniem KoSciota europejskiego z pozycji wyzszosci 1 przewagi
nad innymi rejonami $wiata. Pokazuje ona raczej braterskg i solidarna
wymiang zyciowych energii miedzy cztonkami Mistycznego Ciata Chry-
stusa. Podkres§la nie tyle dominacje, ile zywy 1 prawdziwy Kosciot jako
jeden organizm. Tej zywotnoSci sprzeciwia si¢ kazda forma izolacji,
koncentracji na swoich problemach, ktdra ostatecznie prowadzi do
zamknigcia®.

Encyklika Fidei donum miata duze znaczenie dla misji, ich rozu-
mienia i wplywa na nie w praktyce po dzief dzisiejszy. Chodzi najpierw
o wyjazdy na misje ksiezy diecezjalnych zwanych fideidonistami. Byl to
nowatorski sposdb popierania misji i szansa na ich ozywienie poprzez
wejscie w dynamike wzajemnosci, w rodzaj transfuzji miedzy KoSciotami,
kulturami 1 spoteczefistwami bez utraty swej tozsamosci. Fidei donum
kre§li bardzo konkretny program pracy misyjnej. Ma on odniesienie do
Kosciota powszechnego, ale pokazuje, ze odpowiedzialno$¢ za jego reali-
zacje spoczywa na poszczegolnych KoSciotach partykularnych. Poprzez

2 Pius XII, Fidei donum, s. 330-334.
3 Zob. tamze, s. 334-335.
3 Zob. Hoser, Misjonarz Fidei donum, s. 15-16.

3 Zob. tamze, s. 17-18; G.B. Rosales, Dar wiary — kaptan dla misji, ,Swiatlo Narodéw”,
27(2007), nr 147, s. 35-44.

204



to powiazanie encyklika antycypuje soborowa eklezjologie i misjologie
i jest ciagle Zrodlem dla rozumienia i realizacji idei misyjne;j>®.

Jan XXIII (1958-1963)

Papiez Jan XXIII od pierwszych lat kaptanstwa zwiazany byl z praca
Papieskiego Dzieta Rozkrzewiania Wiary. Odznaczat si¢ wielkim zro-
zumieniem dla dziet misyjnych. Juz w czasie inauguracyjnego spotkania
z kolegium kardynalskim zapewnit, Ze misje bedg pierwszym przedmiotem
troski nowego papieza. W 1959 r., w czasie kapituly generalnej oblatéw,
odwotat si¢ do swego spotkania z kardynatem Costantinim, ktére miato
miejsce po Smierci Piusa XII. Kardynat stwierdzit wowczas, ze nowy papiez
musi by¢ papiezem misyjnym. Wedtug Jana XXIII to zyczenie spetnito si¢
w nim, cho¢ nie widzial on siebie jako papieza. I dodal, ze kocha misje.
Byto to Swiadectwo osobistego zainteresowania, troski i zaangazowania
w dzielo misyjne”’.

W swojej pierwszej encyklice nazwat prace misyjna ,,najmilszym Bogu
przedsiewzieciem”. Wielokrotnie podkreslat indywidualny charakter
mtodych Kosciotéw i ktadt nacisk na utrzymanie ich rodzimej kultury.
W 1958 r., w czasie spotkania z przedstawicielami pisarzy i artystow
afrykanskich, przypominat, ze KoSciol nie utozsamia sie z zadng kultura,
nawet kulturg Zachodu, choc€ jest z nig silnie zwigzany. Jego jedynym
celem jest gloszenie Ewangelii i zbawienie czlowieka, a nie jakakolwiek
forma kulturowej kolonizacji. KoSciot jest tez gotow, by uznaé i przyjac to,
co wartosciowe w dziedzictwie ludéw spoza kregu kultury europejskiej™.

Dnia 28 listopada 1959 r. Jan XXIII oglosit encyklike Princeps pa-
storum. Okazja dla jej powstania bylo 40. rocznica ogloszenia Maximum
illud Benedykta XV. Rocznica ta stata si¢ zaproszeniem do spojrzenia na
droge, jaka przebyta idea misyjna. Refleksja ta daje wiele powoddéw do
dumy i satysfakcji z powodu postepow pracy misyjnej. Widac to szczegdlnie
w tych KoSciotach, ktdre, zgodnie z zaleceniami papiezy, kierowane sa
juz przez hierarchi¢ miejscowa. Dostrzec tez mozna ozywienie zaanga-
zowania misyjnego catego KoSciota, co przynosi zadowalajace owoce™.

% Zob. S. Klein, Aktualnosé encykliki misyjnej ,, Fidei donum” w zyciu Kosciota partyku-
larnego, ,,Swiatlo Narodow”, 27(2007), nr 147,s.44-61; M. Du jarjer, 50 lat historii ,, Fidei
donum” — analiza historyczna i krytyczna, ,,Swiatto Narodéw”, 27(2007), nr 147, s. 62-84.

57 Zob. Miotk, Dynamizm misyjny nauczania papieskiego, s. 51-52.

8 Zob. tamze, s. 52

% Zob. Jan XIII, Princeps pastorum, w: BrMis, s. 343-344.,
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Nie moze to oczywiscie zwalnia¢ od dalszej odpowiedzialnosci i zaanga-
zowania w dzieto misyjne. Powinno to by¢ troska duchownych i Swieckich.
Ciagle aktualnym zadaniem jest troska o kler miejscowy, a szczegdlnie
o jego nalezyte wyksztatcenie. Choc ten postulat jest zrozumiany i przyjety,
to jednak ciagle stanowi to pole wymagajace dalszej wytrwatej pracy. Tylko
bowiem miejscowe, dobrze wyksztatcone duchowienstwo jest gwarancja
rozwoju Kosciotéw misyjnych. Wazne jest tez, by ksztalcenie i wychowywa-
nie odbywato si¢ z uwzglednieniem miejscowych zwyczajow, specyficznego
sposobu odczuwania i postgpowania. Powinno by¢ dostosowane do wyma-
gan socjologicznych, kulturowych i jezykowych poszczegdlnych narodow®.

Wazna pomoca w procesie formacji jest tez studium misjologii. Papiez
przypomina takze o potrzebie szacunku dla miejscowych kultur w pracy
misyjnej, gdyz ewangelizacja nie moze stanowic zagrozenia dla bogactwa
kulturowego adresatow misji, ale powinna respektowac ich tozsamos¢
i kulturowa odrebnos¢ée!.

Wszechstronne wyksztatcenie jest wymagane od duchowiefistwa
takze ze wzgledu na to, Ze to ono powinno wejs¢ w dialog z inteligencja
i warstwami rzadzacymi danego kraju. Ma stanowi¢ pomoc w nawigzaniu
dialogu z rodzima kulturg. Kosciét w krajach misyjnych ma troszczyé
si¢ takze o powstawanie i funkcjonowanie placowek medycznych i cha-
rytatywnych, ale nie moze zaniedbywac¢ najwazniejszego, tzn. gloszenia
Ewangelii®®. Duchowienstwo miejscowe ma by¢ tak uksztattowane, by
kierowalo si¢ duchem powszechnosci KoSciota, a nie ulegato tendencjom
partykularnym czy nacjonalistycznym, dostrzegalnym w dobie nasilenia
sie ruchéw niepodlegtosciowych w krajach misyjnych®.

Kolejna sprawa wazna dla misji jest troska o formacje laikatu. To
bowiem na ludziach Swieckich spoczywa znaczna cze$¢ dziatalnoSci mi-
syjnej. Niezbedne sa wiec szkoly i réznego rodzaju stowarzyszenia dla
formacjiiapostolatu swieckich. Wychowanie i formacja maja przygotowac
wiernych, ktorzy beda mogli oddziatywac przez przyktad zycia zgodnego
z etosem Ewangelii. To oni maja przenikaé do struktur panstwowych
i spotecznych wnoszac tam Swiadectwo zycia chrzeScijanskiego®.

60 Zob. tamze, s. 346-349.
61 Zob. tamze, s. 350-351.
02 Zob. tamze, s. 352.

0 Zob. tamze, s. 352-354.
% Zob. tamze, s. 354-360.
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W czwartym, ostatnim, rozdziale encykliki Jan XXIII méwi o po-
trzebie Swiadectwa, ktdre ma by¢ konsekwencja i owocem sakramentu
bierzmowania. Powinien on by¢ poprzedzony odpowiednim przygoto-
waniem duchowym, szczegdlnie tam, gdzie praktykowane sa rézne ryty
inicjacyjne®.

W koncowej czgsci dokumentu znajdziemy wezwanie do wspOtpracy
misyjnej, ktora wyraza si¢ w opiece duszpasterskiej nad emigrantami
z krajow misyjnych, w popieraniu przez biskupow wyjazdow fideidonistow
oraz zaangazowaniu wszystkich wedtug mozliwosci, jaka daje wlasne
powotanie, w aktywnos$¢ misyjna®.

Oredzia na Swiatowy Dzien Misyjny

Swiatowy Dzief Misyjny, wyznaczony na przedostatnia niedziele
pazdziernika, zostat ogloszony reskryptem Swietej Kongregacji Rytow
11 consiglio superiore z 14 kwietnia 1926 r. Po raz pierwszy Niedziela
Misyjna obchodzona byta w pazdzierniku 1927 r. Niemal od poczatku
przyjat si¢ zwyczaj, ze na ten dziefi wystosowywany byl apel lub oredzie.
Do czaséw Pawta VI ich autorem byl najczesciej sekretarz Kongregacji
Ewangelizowania Narodéw (wcze$niej Kongregacji Rozkrzewiania Wia-
ry). Poczawszy od 1964 r. autorami apeli i oredzi byli kolejni papieze.
Pierwszy apel ukazat si¢ w 1930 r. Apele i oredzia zwigzane z Niedziela
Misyjng dostarczajg informacji na temat rozumienia idei misyjnej, celu
Swiatowego Dnia Misyjnego, sylwetki misjonarza, odpowiedzialnych za
misje i form pomocy dzietu misyjnemu®’.

Cel Swiatowego Dnia Misyjnego

Oredzie na Dzien Misyjny w 1930 r. stwierdza, Ze ma to by¢ dzien
apostolatu misyjnego — apostolatu goracej modlitwy i jalmuzny dla naj-
ubozszych na misjach. Niedziela Misyjna jest zaproszeniem i wezwaniem
do metodycznej, uwaznej i madrej pracy na rzecz misji®.

Rok pdzniej Niedziela Misyjna zaprezentowana jest jako dzief
modlitwy, dziatania i organizacji madrego zaangazowania w pomoc

6 Zob. tamze, s. 360-361; R6zanski, Wokdt koncepcji inkulturacji, s. 205.

 Jan XIII, Princeps pastorum, s. 367-368.

6 Zob. E. Jablonski, Wprowadzenie, w: Apele i oredzia na Swiatowy Dziefi Misyjny
(1930-2010), red. tenze, Gniezno 2010, s. 15-21.

% Zob. C. Salotti, Apel z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (19 X), 26 IX 1930, w: Apele
i oredzia, s. 22.
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materialng misjom i budzenia u$pionego sumienia katolikow®. Oredzie
radiowe z 1931 r. jako cel wskazuje popularyzowanie wielkiego i Swicte-
go idealu, jakim jest apostolstwo misyjne™. Z kolei apel z 1932 r. glosi,
ze dzien misyjny ma pomagac¢ w budzeniu nowego zapatu w dziedzinie
popierania misji. Jest to dla wierzacych okazja do modlitwy, dziefn wia-
czenia si¢ w dzielo rozkrzewiania wiary, czas ukazujacy miedzyludzka
i chrzeS$cijanska solidarnos$¢ i w koficu czas hojnego wsparcia dzieta
misyjnego’’. Niedziela Misyjna ma by¢ pomoca w ozywieniu apostolatu
misyjnego, w szukaniu nowych, skuteczniejszych drog realizacji mandatu
misyjnego. Stanowi tez ona podsumowanie wszystkich poczynionych juz
wysitkoOw misyjnych, co wyraza si¢ w postaci konkretnego, materialnego
wsparcia tych dziet”.

Obchody i przezywanie Dnia Misyjnego powinny mie¢ charakter
powszechny, by¢ obecne w kazdym kraju, parafii i miejscowosci. Ma on
by¢ okazja do powszechnej mobilizacji wierzacych dla sprawy misji. Dzief
Misyjny, obchodzony takze na terenach misyjnych, jednoczy i podkresla
wspolnotowa natur¢ KoSciota. Niedziela Misyjna ma stanowi¢ okazje
i szans¢ dla uSwiadomienia wszystkim wierzacym ich odpowiedzialnoSci
za dzielo misyjne”.

Celem Dnia Misyjnego jest przypomnienie o powszechnym obowigz-
ku wspotpracy w dziele szerzenia KoSciota tam, gdzie prawda Ewangelii
jest jeszcze nieznana. Jest to szczegllny obowiazek dobrze rozwinietych
1 dostatnich Kosciotow Swiata zachodniego. Obchody Dnia Misyjnego
pozwalaja informowac takze o sytuacji Kosciotléw przes§ladowanych i mo-
bilizowa¢ do wiekszego misyjnego zaangazowania w wymiarze duchowym
i materialnym’™.

% Zob. tenze, Apel z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (18 X), 20 VIII 1931, w: Apele
i oredzia, s. 25.

™ Zob. tenze, Oredzie radiowe wygloszone z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (18 X),
17 X 1931, w: Apele i oredzia, s. 29.

7l Zob. tenze, Apel z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (23 X), (Do dyrektoréw krajo-
wych i diecezjalnych Dzieta Rozkrzewiania Wiary), 15 VIII 1932, w: Apele i oredzia, s. 34-36.

2 Zob. tenze, Apel z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (22 X), (Do dyrektoréw krajowych
i diecezjalnych papieskiego Dzieta Rozkrzewiania Wiary), 15 VIII 1933, w: Apele i oredzia, s. 44—48.

3 Zob. C. Costantini, Apel z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (24 X), 23 X 1937,
w: Apele i oredzia, s. 76-78; F. Bernardini, Apel z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (24 X),
23 IX 1954, w: Apele i oredzia, s. 135-136.

7 Zob. P. Sigismondi, Apel z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (23 X), 22 X 1955,
w: Apele i oredzia, s. 137-138.
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Apel z jesieni 1953 r. okreSla, ze podstawowym celem Niedzieli
Misyjnej jest sprawienie, aby wszyscy mogli poznac¢ dzieto misyjne, jego
osiagniecia i problemy. Dzigki wszelkim dostepnym Srodkom, od homilii
po radio i prase, tematyka misyjna ma, szczegdlnie w tym dniu, docieraé
do rzesz wiernych”.

Osoba misjonarza

Niedziela Misyjna to takze dziefi dedykowany misjonarzom. Inte-
resujacy jest wigc sposob, w jaki autorzy apeli i oredzi méwia o misjo-
narzach. Uzyty jezyk i okreSlenia oddaja ich postrzeganie i rozumienie
tego powolania. Czesto ukazuje si¢ ich jako herosow wiary. Stad beda
to niekiedy okreslenia bardzo patetyczne, bedace wymyslnymi figurami
retorycznymi i homiletycznymi. Ma to zapali¢ do pracy misyjnej i owo-
cowac wspieraniem ich wysitkow.

Wsrod wielu uzytych okreSlen misjonarzy mozna wymienic¢ chocby:
pomocnicy Boga, Zolnierze Chrystusa, straznicy oddani Chrystusowi,
wojsko misyjne, krzewiciele 1 apostotowie, heroldzi wiary 1 Chrystusa, nie-
zwyciezeni bohaterzy, apostotowie, meczennicy, pionierzy, nieustraszeni
siewcy mitoSci, nieustraszone legiony, mezczyzni i kobiety, ktorzy wyrzekli
si¢ rodziny i ojczyzny dla najwazniejszego przykazania mitosci, aposto-
towie prawdy i mitosci, dzielni apostotowie cywilizacji chrzescijanskie;j’.

W Oredziu radiowym z 1931 r. kreSlony jest obraz misjonarza-kaptana
odzianego w kolczuge wiary 1 ogarnietego nadprzyrodzonym ptomieniem,
ktory opuszcza swoje rodzinne strony, by udac si¢ na obce ziemie i podej-
mowac tam trudy apostolatu. Ukazany jest nastgpnie wzruszajacy obraz
pozegnania starych rodzicow, ucalowania w geScie pozegnania ojczystej
ziemi z grobami przodkdw i wyruszenie w trudng, wymagajaca wedréwke
przez bezkresne oceany i najwyzsze gory. Bohaterski misjonarz wyrusza
uzbrojony w ksiege Ewangelii i krzyz. Mimo cierpienia podejmuje on
ochotnie to powotanie”.

Mimo przeciwno$ci i trudéw misjonarz nie traci pogody ducha i na-
dziei. Wznosi koScioly, szkoty, organizuje miejsca dziatalnoSci charyta-
tywnej, roztacza opieke nad sierotami i potrzebujacymi, leczy chorych,

75 Zob. F. Bernardini, Apel z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (18 X), 17 X 1953,
w: Apele i oredzia, s. 133.
6 Zob. Jabtonski, Wprowadzenie, s. 19.

7 Zob. Salotti, Oredzie radiowe wygloszone z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (18 X),
s. 29-30.
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dostarcza leki. Ponadto poswigca si¢ postudze sakramentalnej towarzyszac
ludziom od chwili ich narodzin az do Smierci. W tak szeroko rozumiane;j
i realizowanej postudze musi tez zmagac sie z zywiotami, ktére niekiedy
w krotkim czasie niszcza bezlitoSnie owoc wieloletniej pracy’™.

Oredzie radiowe z 1932 roku mowiac o misjonarzach uzywa okreslenia
,legiony misyjne”. Misjonarz poréwnany jest tu do Zolnierza walczacego
w okopach. Walka ta toczy si¢ w imieniu calej ludzkosci, jednak nie z mo-
tywow ludzkich, a Bozych, nie pod sztandarem jakiegokolwiek panstwa,
ale pod sztandarem samego Boga. Misjonarz jest bohaterskim aposto-
tem, ktdry na obcej i czesto nieprzyjaznej ziemi jest heroldem Ewangelii,
ksztaltuje sumienia, oSwieca umysly, rozwija uczciwos¢, prowadzi ku
dobru. Ciagle obecna przed oczami misjonarza jest wizja meczenstwa,
stale wpisana jako ewentualnos¢ jego postugi. Pozyskuje on ludzi przez
swoja petna mitoSci i akceptacji postawe. Roznorodna i szeroko zakro-
jona dzialalno$¢ misyjna wnosi w zycie ewangelizowanych narodéw nie-
znang dotad jako$¢. Misjonarz staje si¢ budowniczym nowej cywilizacji.
Prawdziwy misjonarz jest oddany ludziom, wSrdd ktorych pracuje. Jego
postuga w szkotach, szpitalach, lazaretach i leprozoriach, na polach, przy
umierajacych pozwala nada¢ mu tytul bohatera™.

Cierpienie i ofiarg, a nawet meczenska Smier¢ misjonarzy podkresla
oredzie z 1933 r. To ich heroiczne zaangazowanie na wielu polach mi-
syjnej aktywnosci decyduje o zywotnosci i owocnosci dziet misyjnych. To
wlasnie z pracy, cierpien i ofiar misjonarzy wyrasta na nowych miejscach
wspolnota KoSciota. To dzieki postawie misjonarzy moze mie¢ miejsce
triumf sprawiedliwos$ci, wolnoSci, braterstwa, modlitwy, Ewangelii, cywi-
lizacji chrzescijanskiej, w koficu triumf ducha i samego Chrystusa. Ten
wieloraki triumf dokonuje si¢ dzigki misjonarzom, ktdrzy przezwyciezaja
w sobie i wokot siebie przemoc, pragnienie zemsty, uprzedzenia i bariery,
niskie namig¢tnoSci, dazenia materii i ciata®.

Misjonarz jest tym, ktOry stoi w pierwszym szeregu zmagan cywili-
zacji opartej na wierze i wynikajacym z niej porzadku $wiata i sit temu
przeciwnych. Misjonarz jest budowniczym, tworcq prawdziwej cywilizacji
opartej na Bozym prawie. Budowanie to jest szczegdlnie konieczne na

8 Zob. tamze, s. 30-31.

™ Zob. C. Salotti, Oredzie radiowe wygloszone z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego
(23 X), 22 X 1932, w: Apele i oredzia, s. 40-42.

$ Zob. tenze, Oredzie radiowe wygloszone z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (22 X),
21 X 1933, w: Apele i oredzia, s. 50-51.
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terenach misyjnych, ktére sa arena zmagan dwu réznych koncepcji Swiata.
ChrzeScijanstwo ze swoja nauka i prawem ocala ludzko$¢ od barbarzyn-
stwa, oczyszcza z blota, wskazuje nowe drogi rozwoju i prawdziwego
postepu. Misjonarz buduje t¢ cywilizacje przez petng poswigcenia prace
w szkolach, sierocificach, szpitalach, leprozoriach. Misjonarz to cztowiek,
ktory heroicznie poSwieca si¢ dzietom, ktére choé twdrcze, ignorowane
sa czesto przez peten egoizmu $wiat Swiecki®!.

Katolicki misjonarz jest ,.kaptanem, nauczycielem, kolonizatorem,
organizatorem plemion, zatozycielem wiosek i miast, jest apostotem, ktory
z kazdego barbarzyficy robi cztowieka, z kazdego cztowieka chrzeScijani-
na, z kazdego chrzescijanina obywatela, z kazdego obywatela narze¢dzie
wspolpracujace dla dobra spotecznoSci. Jest pierwszym i najskuteczniej-
szym z cywilizatoréw, ktory podnosi zwyczaje miejscowych, dostarcza
im wiedzy o ich obowiazkach i prawach, tagodzi spory i wasnie, |...] jest
zatem prawdziwym tworca cywilizacji”®.

Podobny rys portretu misjonarza podkresla przemdwienie radiowe
z 1942 r. Wskazuje si¢ w nim, ze obok zotnierzy walczacych na frontach
o lepszy Swiat, sa tez rzesze misjonarzy zmagajacych si¢ dla zbudowania
nowego porzadku. Chodzi tu o porzadek w wymiarze duchowym, ktory
musi zaistnie¢ o wiele bardziej niz ten zewnetrzny. Misjonarze klada
solidne podwaliny pod to niezbedne i pozadane uporzadkowanie®.

Oredzie radiowe z pazdziernika 1936 r. ukazuje misjonarzy jako
pomocnikoéw Bozych, uczestnikow postania dokonujacego si¢ ciaggle od
momentu Pigédziesiatnicy. Niezliczone zastepy misjonarzy choé¢ méwia
wszystkimi jezykami, nosza r6zne stroje, maja rysy twarzy wszystkich ras,
to tworzg jedna, zwartg armie. Wierni postaniu z dnia Zestania Ducha
Swietego docieraja wszedzie, do kazdego zakatka ziemi, by glosié jedna,
niezmienng prawde Ewangelii. Misjonarz jest Swiadkiem narodzin dla
wiary, a chcac dotrze¢ do ludzi w r6zny sposob, musi by¢ tez lekarzem,
badaczem, architektem, podrdznikiem, etnologiem, lingwista, archeolo-
giem, historykiem?*.

81 Zob. tenze, Apel z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (20 X), 1 VIII 1935, w: Apele
i oredzia, s. 60-63.

8 Tamze, s. 64.

8 Zob. C. Costantini, Oredzie radiowe z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (18 X),
17 X 1942, w: Apele i oredzia, s. 93.

8 Zob. tenze, Oredzie radiowe z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (18 X), 17 X 1936,
w: Apele i oredzia, s. 71-72.
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Potrzebne jest wyzwolenie si¢ misjonarza z narodowych czy nacjona-
listycznych wiezow i1 catkowita identyfikacja z powszechnoscia Kosciota.
Misjonarze sa przede wszystkim nieustraszonymi siewcami mitoSci.
Zrzucili z siebie stréj takiego czy innego narodu i przemienili si¢ w he-
roldow Chrystusa, obejmujac w braterskim uScisku ludzi wszystkich ras
ijezykow. Misjonarz jest Swiadkiem i zalozycielem cywilizacji opartej na
porozumieniu i wspdtpracy miedzy narodami, a nie bratobdjczej walce®.

Ukazana w apelach i oredziach postuga misjonarzy oddaje doskonale
rozumienie i postrzeganie calej dziatalnosci misyjnej. Ukazuje zakres
i charakter prac misyjnych. NakreSlony portret misjonarza, charakteru
jego stuzby pomaga w zrozumieniu idei misyjnej i jej ewolucji.

Odpowiedzialni za misje

Wypowiedzi publikowane przy okazji Swiatowego Dnia Misyjnego
ukazuja tez osoby i instytucje odpowiedzialne za realizacj¢ idei misyjne;.
Odpowiedzialnos¢ ta odnosi si¢ tak do wymiaru organizacyjnego, jak
1 osobistego zaangazowania w dzieto misyjne.

Pierwszym odpowiedzialnym jest wiec papiez. To na nim spoczywa
obowiazek troski i odpowiedniej organizacji pracy misyjnej. Jest to zaan-
gazowanie nie tylko w wymiarze zewnetrznym i organizacyjnym, ale przede
wszystkim osobistym. Papiez jako pierwszy sktada hojne ofiary i zanosi mo-
dlitwe za misje. Ma to by¢ zacheta i przyktadem dla wszystkich wiernych®.

W oredziu z 1932 r. czytamy, iz papiez daje impuls dziatalnoSci mi-
syjnej, czuwa nad organizacjg pracy misyjnej, a sprawy misji sa bliskie
jego sercu®’.

Druga osoba odpowiedzialng za dzieto misyjne jest prefekt Kon-
gregacji Rozkrzewiania Wiary. Skoro papiez jest w KoSciele pierwszym
misjonarzem, to prefekt jest jego najblizszym wspotpracownikiem w tej
dziedzinie, a prowadzona przezen kongregacja jest instytucja najbar-
dziej odpowiedzialng za misje®®. Kongregacja Rozkrzewiania Wiary ma

8 Zob. tenze, Oredzie radiowe z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (19 X), 18 X 1947,
w: Apele i oredzia, s. 115.

% Zob. Salotti, Oredzie radiowe wygloszone z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (18 X),
17 X 1931, s. 32.

87 Zob. tenze, Apel z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (23 X), (Do dyrektoréw krajowych
i diecezjalnych Dzieta Rozkrzewiania Wiary), 15 VIII 1932, s. 39.

8 Zob. F. Biondi, Apel przekazany przez kard. Fumasoni Biondiego w zwiqzku ze zbliza-
jacym si¢ Swiatowym Dniem Misyjnym (20 X) 1935, w: Apele i oredzia, s. 66.

212



ogromny wktad w dzieto misyjne, w jego organizacje¢ i prace. Jest ona
zywym centrum i dusza dzieta misyjnego®.

Skutecznym narzedziem, ktore w systematyczny i skuteczny sposéb
zaradza potrzebom misji, jest Dzieto Rozkrzewiania Wiary”. Kanatami,
dzieki ktérym w KoSciele moze ptynac skuteczna pomoc dla misji, s tez
pozostate dzieta misyjne. To one, w zaleznoSci od swej specyfiki, wspieraja
konkretne sektory pracy misyjnej i sa za nie odpowiedzialne”.

OdpowiedzialnoS¢ za misje z racji pelnionych funkcji spoczywa na
duchownych, szczegdlnie tych skupionych w Zwiazku Misyjnym Ducho-
wiefistwa. Sa oni odpowiedzialni za animacj¢ pracy misyjnej. To oni maja
popularyzowac i glosi¢ idee misyjna i wiaczac w nia kolejnych cztonkow,
tak sposrod kaptanow, jak i Swieckich. Piastujacy kierownicze funkcje
w tym dziele sa odpowiedzialni za tworzenie struktur umozliwiajacych
formacje misyjna’’. Apele i wezwania do misyjnego zaangazowania
powinny dzieki ich pracy i inicjatywom dociera¢ do wszystkich klas
i grup spotecznych?®.

Odpowiedzialnymi za misje sg wszyscy adresaci apeli, wszyscy wie-
rzacy. Najpierw nalezy wigc wskazac¢ na biskupow. To oni majq wspieraé
Dzieto Rozkrzewiania Wiary i organizowac je w swych diecezjach. Dalej,
zaangazowanie w dzieta misyjne maja wykazywac takze wszyscy kaptani,
ktérzy powinni entuzjastycznie podejmowaé Swiadoma wspoétprace mi-
syjna przejawiajaca si¢ w tworzeniu dziel misyjnych i towarzyszeniu im.
Kolejna grupa sa cztonkowie rodzin zakonnych; tak tych, sposrdd kto-
rych wywodza si¢ misjonarze, jak i tych, ktore nie maja swych placéwek
misyjnych. Wezwani do misyjnego zaangazowania sg takze cztonkowie
stowarzyszen katolickich, meskich i kobiecych, na czele z Akcja Katolicka.
Szczegblnym adresatem jest zrzeszona w tych stowarzyszeniach mtodziez,
ktora zaprasza si¢ do zaangazowania w dzieto misji jej mlodzieficzego
zapatu i entuzjazmu®. W apelu z 1958 r. czytamy w nim zachete do zaan-

 Zob. Salotti, Apel z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (23 X), (Do dyrektoréw kra-
jowych i diecezjalnych Dzieta Rozkrzewiania Wiary), 15 VIII 1932, s. 36-37.

% Zob. tenze, Apel z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (21 X), 1934, w: Apele i oredzia, s. 56.

9% Zob. P. Sigismondi, Apel z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (18 X), 17 X 1964,
w: Apele i oredzia, s. 159.

2 Zob. Costantini, Apel z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (18 X), 17 X 1936, s. 69-70.

% Zob. Salotti, Apel z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (23 X), (Do dyrektoréw kra-
jowych i diecezjalnych Dzieta Rozkrzewiania Wiary), 15 VIII 1932, s. 37.
% Zob. tamze, s. 37-38.
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gazowania si¢ mtodych w dzieto misyjne w réznorakiej formie. Wachlarz
mozliwoSci czynnego udziatu w misjach jest bardzo szeroki: od udziatu
w pracach Swieckich instytutéw misyjnych, po odczytanie powotania
misyjnego w ramach zgromadzen zakonnych®.

Rozbudzenie Swiadomosci obowiazku pracy na rzecz misji jest za-
daniem kazdego wierzacego. Apel z 1964 r., bedacy owocem Soboru
Watykanskiego II, méwi bardzo wyraZnie o odpowiedzialnoSci wszystkich
wierzacych za powodzenie ewangelizacji, za jej postepy i owoce™.

Dzief Misyjny, jako kulminacja wspotpracy misyjnej, ma wiaczy¢ w to
dzieto wszystkich, a wiec rzesze dzieci i dorostych, kaptanéw, Swieckich
1 0s0b konsekrowanych. Ma by¢ czasem poruszenia, duchowego przebu-
dzenia i zaangazowania takze os6b biernych?’.

Formy pomocy misjom

Swiatowy Dzief Misyjny jest czasem szczegdlnej pamigci o misjach
1 0kazja do konkretnego wsparcia realizacji idei misyjnej. Apele 1 oredzia
wskazuja trzy zasadnicze formy pomocy Swiadczonej misjom i misjona-
rzom. S3 nimi: modlitwa, szerzenie idei misyjnej i pozyskiwanie Srodkow
materialnych.

Pierwsza forma pomocy misjom jest modlitwa. Niedziela Misyjna
jest szczegdlnym, cho¢ nie jedynym, dniem, kiedy ma by¢ ona zanoszona.
Modlitwa w intencji misji powinna wznosic¢ si¢ z kazdego miejsca na ziemi.
Powinna by¢ zanoszona w bogatych katedrach i skromnych oratoriach
czy ubogich chatach. Miejscem modlitwy za misje powinny by¢ seminaria
i kolegia, przedszkola, szpitale i wszystkie domy®. Szczegllne znaczenie
ma tutaj sktadana we wszystkich zakatkach Swiata Ofiara Eucharystyczna,
ktora stanowi site dla budowania Ciata Chrystusa. Modlitwa stanowi du-
chowe zaplecze i wewnetrzng moc dzieta misyjnego®. Wierni sa wezwani
do modlitewnej hojnosci wyrazajacej sie w modlitwach, przyjmowanych

% Zob. P. Sigismondi, Apel z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (19 X), 18 X 1958,
w: Apele i oredzia, s. 144.

% Zob. tenze, Apel z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (18 X), 17 X 1964, s. 157.

97 Zob. Biondi, Apel przekazany przez kard. Fumasoni Biondiego w zwiqzku ze zbliza-
jacym sie Swiatowym Dniem Misyjnym (20 X) 1935, s. 66-67.

% Zob. Salotti, Oredzie radiowe wygloszone z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego
(18 X 1931) 17 X 1931, s. 31.

% Zob. tenze, Apel z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (23 X), (Do dyrektoréw krajowych
i diecezjalnych Dzieta Rozkrzewiania Wiary), 15 VIII 1932, s. 34-35.
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Komuniach §wietych, adoracjach eucharystycznych. Modlitwa za misje
jednoczaca wierzacych we wszystkich zakatkach ziemi jest wyrazem
solidarnosci i1 przejawem zywej wiary. Przez modlitwe kazdy chrzesci-
janin staje si¢ apostolem i razem z misjonarzami uczestniczy w dziele
ewangelizacji'®.

Druga forma wspierania misji jest szerzenie idei misyjnej. Chodzi
o informowanie wiernych o dziele misyjnym, jego potrzebach, sukcesach
1 trudnoSciach. Ma temu stuzy¢ szczegdlnie Niedziela Misyjna, ktora
powinna by¢ dniem przekazu informacji o misjach. Forma szerzenia idei
misyjnej jest homilia, ale takze szerzenie jej przez wiernych swieckich.
Echem nauczania duchownych jest apostolat swieckich, ktory pozwala
przybliza¢ i poznawad misje!'”!. Misje potrzebuja szerokiej popularyzacji,
ktéra ma dokonywac si¢ wszelkimi dostepnymi Srodkami, tak poprzez
postuge stowa jak i poprzez prase!®.

Apel z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego 1953 r. przypomina
o potrzebie informacji w krzewieniu dziela misyjnego. Celem Dnia
Misyjnego jest przyblizenie problematyki misyjnej wierzacym i zainte-
resowanie nig!'®.

Trzecim sposobem wspierania misji jest pozyskiwanie srodkéw ma-
terialnych, ktore maja wspomagac misje. W apelach méwi si¢ o jalmuz-
nie misyjnej. Wsparcie finansowe dziet misyjnych jest wazna dziedzina
i forma odpowiedzialnosci za misje. Moze ono by¢ traktowane jako
cze$¢ misyjnej duchowosci. Ofiara ztozona na misje wyzwala z egoizmu,
pozwala ¢wiczy¢ postawe solidarnosci i wrazliwosci na potrzeby innych.
Wydatki na niepotrzebne przyjemnosci przekazane na cele misyjne staja
si¢ gestem jalmuzny misyjnej przemieniajacej sic w chleb materialny
i duchowy. Niewielki datek moze przemieni¢ si¢ w koscidt, szkote czy
szpital bedace zapleczem misyjnej pracy'™. Finansowe wspieranie misji
jest doskonata forma wspierania blizniego, jest tez sposobem wyrazania

10 Zob. E. Bernardini, Apel z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (24 X) 23 IX 1954,
w: Apele i oredzia, s. 136.

101 Zob. Salotti, Oredzie radiowe wygtoszone z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego
(18 X 1931) 17 X 1931, s. 31-32.

12 Zob. tenze, Apel z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (22 X), (Do dyrektoréw krajowych
i diecezjalnych papieskiego Dzieta Rozkrzewiania Wiary), 15 VIII 1933, s. 47.

105 Zob. Bernardini, Apel z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (18 X) 17 X 1953, 5. 133;
tenze, Apel z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (24 X), 23 1X 1954, s. 136.

104 Zob. Salotti, Oredzie radiowe wygloszone z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (18 X)
17 X 1931, s. 32.
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i czynnego praktykowania swej wiary. Jalmuzna misyjna stanowi dosko-
naly sposob na osobiste ¢wiczenie ascetyczne'®. Apel z 1958 r. wzywa do
hojnosci na rzecz misji: ,,sktadajcie datki na misje. Dawajcie pieniadze,
owoc waszej pracy i waszego trudu, ktory was reprezentuje i o was Swiad-
czy. Nie zapominajcie, ze ofiara niewielka wobec waszych mozliwosci
nie przyniesie wam chluby i nie umknie Panu, ktéry widzi z ukrycia”!%,
Apele zawieraja wiele konkretnych przyktadéw wielkoduszno$¢ i hojnosci
w dziele wspierania misji'”’.

* * *

Blisko pot wieku, jakie uptyneto od czasu dokumentu Benedykta XV
do rozpoczecia obrad Vaticanum 11, bylo czasem dojrzewania obecne-
go rozumienia idei misyjnej. Ewolucja ta byta konsekwencja przemian
politycznych, jakie w tym czasie nastapily. Pozwolily one wyzwoli¢ sie
z mentalnoSci kolonialnej i skupi¢ sie¢ na wtasciwym, duchowym cha-
rakterze dzieta ewangelizacji. Ztaczylo sie to z procesem ksztattowa-
nia sie samoSwiadomosci Kosciota jako jednego organizmu, w ktorym
misje zajmuja wazne miejsce i sa sprawdzianem zywotnoSci KoSciotow
lokalnych. Waznym krokiem bylo uznanie misji za ceche konstytuujaca
wspolnote KoSciota. Cennym odkryciem tego okresu bylo dostrzezenie
potrzeby inkulturacji Ewangelii, dialogu z zastanymi tradycjami, a nie
ich dyskredytacji. Odkryto tez wartos$¢ indywidualnego zaangazowania
w dzieto misyjne, ktore moze sprawnie realizowac si¢ w ramach Papieskich
Dziet Misyjnych. Dostrzezono, ze misje sa wymiang duchowych daréw
i znakiem ,,zdrowej” wiary.

STRESZCZENIE

Po XIX-wiecznym ozywieniu aktywnosci misyjnej Kosciota zwigzanym ze
stabilizacja systemu kolonialnego odnotowano stabosci takiego sposobu po-
strzegania i realizacji dziatan misyjnych. Waznym wydarzeniem w ewolucji idei
misyjnej bylo zakoficzenie I wojny §wiatowej w Swieckim wymiarze historii, a od
strony ko$cielnej list apostolski Benedykta XV Maximum illud. Zapoczatkowat
on przemiany w $wiadomosci misyjnej KoSciota, ukoronowane ostatecznie sobo-

105 Zob. Costantini, Apel z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (24 X), 23 X 1937, 5. 76-78.

16 Sigismondi, Apel z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (19 X), 18 X 1958, s. 145.

07 Zob. C. Costantini, Apel z okazji S'wiat/owego Dnia Misyjnego (23 X), 22 X 1938,
w: Apele i oredzia, s. 84; tenze, Apel z okazji Swiatowego Dnia Misyjnego (18 X), 17 X
1936, s. 70.
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rowym modelem misji. Przemiany w rozumienia idei misyjnej dostrzec mozemy
tak w wypowiedziach kolejnych papiezy, jak i w innych dokumentach Stolicy
Apostolskiej. Blisko piecdziesiat lat migdzy tymi wydarzeniami pozwolito wyzwo-
li¢ si¢ KoSciotowi z mentalnoSci kolonialnej. W tym czasie do§¢ mocno postapit
proces ksztattowania si¢ Swiadomosci Ko$ciota jako jednego organizmu, w ktérym
misje zajmuja wazne miejsce. Maja one prowadzi¢ do zaktadania i wspierania
samodzielnie funkcjonujacych Kosciotéw lokalnych. Zauwazono tez, ze misje sa
wymiang duchowych daréw i znakiem ,,zdrowej” wiary, a nie formg narzucania
kulturowej czy religijnej dominacji.

DowartoSciowane zostalo tez powszechne wezwanie do zaangazowania si¢
w dzieto misyjne, ktére moga wspomagac Papieskie Dzieta Misyjne.

Stowa kluczowe: duchowiefistwo miejscowe, Koscidt lokalny, misje a kultury,
Niedziela Misyjna, Papieskie Dzieta Misyjne, pomoc misjom, powotanie misyjne.

SUMMARY

The nineteenth century was a time of a visible revival of the Church’s mission-
ary activity. Political stabilization and consolidation of the colonial system were
an important factor for the implementation of the missionary mandate. However,
even then, and especially at the end of World War I, the weaknesses of this way
of perceiving and implementing evangelization activities were pointed out. The
dangers of such a mission model were increasingly recognized. The turn point
for the development of the missionary idea is the apostolic letter of Benedict XV
Maximum [llud, which begins the changes in the missionary consciousness of the
Church, finally crowned with the conciliar model of mission. We can clearly see
the evolution of the understanding of the missionary idea both in the statements
of successive popes and in other documents of the Holy See.

Nearly half a century that elapsed from the document of Benedict XV to the
conclusion of Vatican II was the time of maturing the present understanding of
the missionary idea. This evolution was a consequence of the political changes that
took place at that time. They allowed to break free from the colonial mentality
and focus on the proper, spiritual character of the work of evangelization. This is
connected with the process of shaping the self-awareness of the Church as a single
organism in which missions occupy an important place and are a test of the vital-
ity of local Churches. An important step was to recognize the mission as a feature
that constitutes the community of the Church. A valuable discovery of this period
was the recognition of the need to inculturate the Gospel, to dialogue with exist-
ing traditions, and not to discredit them. The value of individual involvement in
a missionary work was also discovered, which can be efficiently carried out within
the Papal Missionary Works. It was recognized that the missions are an exchange
of spiritual gifts and a sign of strong faith.

Key words: helping missions, local church, local clergy, missions and cultures,
missionary vocation, Mission Sunday, Pontifical Missionary Works.
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SWIAT REALNY I SWIAT WIRTUALNY
Poszukiwanie przestrzeni dla wyobrazni i duchowosSci
Artykut dyskusyjny

,» Wyobraznia bez wiedzy moze stworzy¢ rzeczy pickne. Wiedza bez
wyobrazni najwyzej doskonate”!. Te stowa Alberta Einsteina mozna uznac
za zachete do poszukiwania madrego polaczenia wiedzy i wyobrazni w sa-
mym procesie poznania, tworzenia i dziatania — to jest aspekt bezosobowy.
Uwzgledniajac aspekt osobowy mozna stwierdzic, ze to cztowiek poznaje
i tworzy ,,rzeczy” korzystajac z wiedzy i wyobraZni.

Wspolczesny cztowiek zyje, a tym samym poznaje i tworzy w dwoch
Swiatach: realnym i wirtualnym. Powstaje zatem pytanie: czy czlowiek
w Swiecie wirtualnym wyobrazni¢ 1 wiedz¢ moze wykorzystywac tak samo
jak w Swiecie realnym? OdpowiedzZ na to pytanie domaga si¢ jednak
uscislenia problematyki i postawienia pytan szczegétowych: czy pigkno
i doskonalo$¢ mozna rozumiec tak samo w §wiecie realnym i wirtualnym?
Czy w Swiecie wirtualnym wystepuje bezosobowo rozumiana wyobraznia?
Czy w Swiecie realnym osobowo pojmowana wiedza moze by¢ doskonata?

KS. JAN KAZIMIERZ PRZYBYLOWSKI (UKSW) — profesor zwyczajny. Studia
specjalistyczne w zakresie teologii pastoralnej ukonczyl na Katolickim Uniwersytecie
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Kardynata Stefana Wyszynskiego (UKSW) w Warszawie w 2001 r. Jest kierownikiem
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w teorii i praktyce eklezjalnej. Studium teologicznopastoralne (Warszawa 2010); Jak modli
sie polska mtodziez? Studium socjologiczne, Warszawa 2013; Rola nowej ewangelizacji
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1J. Fedirko, Einsteiniana, ,,Alma Mater”, 2009, nr 114, s. 80.
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Odpowiadajac na ostatnie pytanie mozna stwierdzi¢, ze doskonatos¢
wiedzy, ktora jest niezbedna cztowiekowi do postepu, moze zatracié
osobowy charakter i moze zawtadna¢ umystem i dzialaniem cztowieka.
Dlatego zatozy¢ nalezy, ze osobowy charakter wiedzy cztowiek zawdzie-
cza swojej wyobrazni. Natomiast odpowiadajac na drugie szczegotowe
pytanie podkresli¢ nalezy, ze w §wiecie wirtualnym wystepuje wyobraznia
rozumiana bezosobowo, ale trzeba jg traktowac jako odtwoércza zdolnos¢é
powielania wzorcow doskonatych. Nie oznacza to jednak, ze pickno i do-
skonato$¢ maja takie samo znaczenie w Swiecie realnym i wirtualnym.
W Swiecie realnym pigkno i doskonato$¢ maja swoje Zrodto w Bogu,
natomiast w Swiecie wirtualnym sa to wytwory cztowieka, ktory nadaje
im wyltacznie ludzki charakter.

W swiecie wirtualnym czlowiek tworzy wigc pigkno, ale poniewaz jest
ono adresowane do i osiggalne przez kazdego cztowieka, dlatego granica
doskonatosci pieckna w $§wiecie wirtualnym jest i wiedza, 1 wyobraZnia
indywidualna kazdej osoby ludzkiej. Natomiast pigkno i wiedza w Swie-
cie realnym czerpia swoja doskonatos¢ z Boga, dlatego do ich poznania
i tworzenia cztowiek potrzebuje wyobrazni, ktéra wyostrza zdolnoSci
zdobywania wiedzy i uwrazliwia na pigkno.

W procesie zdobywania wiedzy w Swiecie realnym rozum czlowieka jest
ograniczony zmystami i jest pobudzany wytworami wyobrazni. W Swiecie
wirtualnym czlowiek réwniez moze rozwija¢ swoje rozumowe zdolnosci
wykorzystujac zmysty i odwotujac sie do wyobrazni. Wyobraznia pobudza
i ubogaca poznanie rozumowe poprzez ,,niedowodliwos¢” wyobrazen.
Przywotujac jeszcze raz Alberta Einsteina mozna stwierdzié, ze ,,wyobraZnia
jest wazniejsza od wiedzy”. W Swiecie realnym wyobraznia otwiera bowiem
czlowieka na transcendencje (duchowo$¢ — wiara), a w §wiecie wirtualnym
wyobraznia jest podstawa kreatywnosci, natomiast duchowosc jest zabez-
pieczeniem moralnoSci’. Niezbednym warunkiem takiego rozwoju wiedzy
jest jednak wolnos¢, ktora pozwala rozwija¢ wiedze i wzbogaca wyobraznig?.

2 Duchowos¢ taczy si¢ z aksjologia, w ktdrej sytuuje si¢ etyka (wiedza o dobru) i estetyka
(wiedza o pigknie). W filozofii chrzescijanskiej przyjmuje sie, ze wartosci (normy i zasady)
dane sa od Boga. Jest to teoria naturalnej moralnoSci, w ktdrej sa prawa boskie (ustanowione
przez Boga), a z nich wynikaja prawa naturalne, obowiazujace cztowieka. Konieczne jest
tu zalozenie, Ze prawa ustanowione przez ludzi musza by¢ zgodne z prawami naturalnymi.

* Gospodarka wiedzy staje si¢ wigc gospodarka kreatywna, otwierajac nowa er¢ w Swia-
towej ekonomii. Kreatywno$¢, wyobraznia i innowacje to nowe komponenty wspétczesnej
gospodarki. E. Okon-Horodynska, Droga do gospodarki wiedzy, ,,Alma Mater”, 2007,
nr 90, s. 72.
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Wyobraznia na podstawie do§wiadczen zmystowych tworzy wyobraze-
nia, ktOre wspieraja i uzupeltniaja dazenie rozumu do wiedzy doskonate;.
Wyobraznia jest catkowicie wolna w tworzeniu, dzieki czemu otwiera
wiedze rozumowa na transcendentalia: piekno, a odwotujac si¢ do kla-
syki filozoficznej i teologicznej dodac réwniez nalezy: dobro i prawde’.
Wyobraznia dziata wiec w nieograniczonej wolnosci, dzigki czemu czto-
wiek w przestrzeni poznawczej moze tworzy¢ w doskonalych wymiarach
istnienia pigkna, dobra i prawdy w odniesieniu do Absolutu.

Swiat wirtualny

Pojecie: ,,Swiat wirtualny” zostato stworzone dla oznaczenia ,,pro-
duktu”, ktory wytwarza czlowiek z pomoca nowoczesnych narzedzi
komunikacji spotecznej. Powstaje jednak pytanie zasadnicze: czy $§wiat
wirtualny istniat przed wynalezieniem komputera i Internetu? Zanim
udzieli si¢ odpowiedzi na to pytanie, nalezy zatozy¢ kilka , filtréw”. Przede
wszystkim chodzi o dzieto cztowieka, ktory tworzy Swiat wirtualny za po-
moca ,,narzedzi” (przyrzady, instrumenty, aparaty, maszyny itd.)’. Dalej
chodzi nam o $wiat wirtualny, ktory mozna odbiera¢ zmystami (wzrok,
stuch, wech, smak, dotyk). Doda¢ tu jednak nalezy, ze Swiat wirtualny
nie musi by¢ odbierany przez wszystkie zmysty jednoczeSnie. Wreszcie
Swiat wirtualny nie moze by¢ ,,trwaly”, w sensie ,,uprzedmiotowiony”
w materii. MoZna natomiast uznacé, ze Swiat wirtualny jest Zrodlem ste-
reotyp6w, ktére cztowiek nosi w swojej gtowie®. ,,Zycie wspolczesne jest
goraczkowe i roznorodne, przestrzen fizyczna oddziela ludzi, ktorzy sa
czesto ze soba w zywotnym kontakcie, jak np. pracodawca i pracownik,
polityk i wyborca. Nie ma ani czasu, ani okazji do blizszego zapoznania
sie. Zamiast tego chwytamy jaki$ rys, dobrze znany typ i reszte obrazu
wypelniamy za pomocg stereotypow, ktore nosimy w gtowach™’.

* M. Krapiec, Metafizyka: zarys teorii bytu, Lublin 1978, s. 548 (Rozprawy Wydziatu Filozo-
ficznego, t. 32); J. Kielbasa, Pierwsze i najpowszechniejsze: jednosc, prawda dobro i inne trans-
cendentalia w metafizyce sw. Tomasza z Akwinu, ,,Przeglad Tomistyczny”, 19(2013), s. 251-28]1.

5 Swiat widziany na ekranie telewizora czy monitorze komputera to §wiat wirtualny. Za
pomoca symulacji komputerowej cztowiek moze swobodnie poruszac si¢ w czasie i przestrzeni,
kreujac nowe, w istocie nierzeczywiste byty, np. dinozaury, prehistoryczne budowle czy podroze
kosmiczne”. C. Bywalec, Konsumpcja a rozwdj gospodarczy i spoteczny, Warszawa 2010, s. 225.

¢ Walter Lipmann, amerykanski pisarz, dziennikarz i mysliciel, po raz pierwszy w 1920
roku okreslit mianem stereotypu pictures in our heads, czyli w dostownym tlumaczeniu — ,,ob-
razy, ktére nosimy w naszych gtowach”. W. Lippmann, Public opinion, New York 1922, s. 3.

"Tamze, s. 89.
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Typowym przyktadem ,,Swiata wirtualnego”, jaki stworzyl cztowiek, jest
muzyka i nie chodzi tu o naturalne dzwigki, ale o dzieto cztowieka, ktory
wykorzystuje do jego stworzenia rozne instrumenty. Do Swiata wirtualne-
go mozna ,,warunkowo” zaliczy¢ takze obrazy, rzezby, fotografie, jednak
nie w znaczeniu materialnego wytworu, ale wrazef odbieranych zmystem
wzroku (w niektdrych przypadkach réwniez innymi zmystami, np. dotyku),
,wizerunku”, ktdry jest odbiciem artystycznej wyobrazni autora.

Poczatkiem wspotczesnego Swiata wirtualnego byto stworzenie narze-
dzi do fotografowania, a potem filmowania $wiata realnego. Swiat wirtu-
alny to zatrzymany w czasie wizerunek $wiata realnego, ktory poczatkowo
mozna bylo odbierac¢ jedynie wzrokiem. Po ulepszeniu technicznym do
obrazu dotaczono dzwigk, a dzisiaj jest tez mozliwo$¢ techniczna odbioru
wielowymiarowego wizerunku z wlaczeniem réwniez innych zmystow:
np. wechu, dotyku — ruch.

Wizerunek pozostaje jednak dalej tylko odbiciem Swiata realnego.
Swiat wirtualny moze by¢ réwniez stworzony przez wyobraznie autoréw,
ktorzy przy jego tworzeniu postugiwac sie beda symbolami, znakami,
kodami, kryptonimami, epilogami, szyframi itd. Taki fantastyczny swiat,
albo elementy takiego Swiata, mogg nie mie¢ bezposredniego odniesienia
do Swiata realnego, ale moga w nieoznaczonej przysztosci stac sie Swiatem
realnym lub jego czescia (np. filmy science fiction). Swiat wirtualny jest
wiec fikcja i nawet wtedy, gdy wyglada jak Swiat realny, jest tylko upraw-
dopodobnionym przedstawieniem (wizualizacja) za pomoca narzedzi
komunikacji medialnej okreslonej sfery zycia realnego®.

Komputerowy swiat wirtualny w wyobrazni czlowieka

Swiat wirtualny jest stworzony przez czlowieka, jest jego dzietem.
Cztowiek jest jednak tylko ,,goSciem” w tym Swiecie, w ktérym nie
mozna zy¢, a jedynie mozna przebywac przez okreSlony czas, trwaé
chwilowo i dziataé. W tym Swiecie cztowiek nie moze jednak panowac.

8 ,Technologia komputerowa umozliwia wzbogacanie rzeczywistoSci obrazami wytwo-
rzonymi komputerowo i sprawianie wrazenia, ze sa one prawdziwe (jest to tzw. rzeczywistos¢
rozszerzona, ang. Augmented Reality, AR), tworzenie zupetnie nowego srodowiska, catkowicie
wygenerowanego komputerowo (jest to tzw. wirtualna rzeczywisto$¢, ang. Virtual Reality, VR)
oraz wzbogacanie tej wirtualnej rzeczywisto$ci elementami ze §wiata rzeczywistego (jest to
tzw. rozszerzona wirtualnos¢, ang. Augmented Virtuality, AV). Ogdlnie, te r6zne mozliwosci
interakcji $wiata rzeczywistego i wirtualnego okresla si¢ mianem mieszanej rzeczywistosci
(ang. Mixed Reality)”. Komputerowe metody analizy i przetwarzania danych, red. P. Lula [iin.],
Krakow 2012, s. 231.
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Dzialajac jako twdrca w tym Swiecie jest autorem przekazu medialnego,
czyli decyduje o tresci, formie i sposobie komunikacji. Jednoczesnie,
jako tworca i autor, jest takze klientem, ktory dziata zgodnie z polece-
niami oprogramowania komputerowego i wykorzystywanych aplikacji
medialnych.

To wlasnie konieczno$¢ podporzadkowania si¢ ograniczeniom apli-
kacji uprzedmiotawia cztowieka, ktérego tworczos¢ z gory jest przypo-
rzadkowana algorytmom (sztuczna inteligencja) — oprogramowaniu
komputerowemu (ang. software). W komunikacji medialnej cztowiek jest
i tworca, i zarazem odbiorcg kazdej formy komunikatu. Cztowieka, jako
tworce 1 odbiorce, determinuje forma i sposob przekazu komunikatu,
dlatego tresci sg jedynie medialnym odzwierciedleniem $wiata realnego’.
Tre$¢ komunikatu, ktéra dzigki transmisji medialnej dociera do kon-
kretnego cztowieka, jest zatem zindywidualizowanym tworem ludzkiego
umystu, wyobrazni i stanéw psychicznych, a takze duchowej sfery, ale
forma i sposob przekazu czyni z cztowieka narzedzie podporzadkowane
wymogom komunikowania w Swiecie wirtualnym.

Tres¢ i forma komunikacji medialnej stanowia spdjny przekaz, ktory
jest transmitowany do odbiorcy. Adresat moze odbiera¢ ten komunikat
zmystem wzroku i stuchu. Swiat wirtualny nie jest wiec bytem, ale moze
wejsé w osobe cztowieka i tam zaistnie¢ jako fenomen psychiczny. Swiat
wirtualny moze przedstawia¢ $wiat realny i dawac¢ poczucie, Ze mamy do
czynienia z rzeczywistoScig. Tymczasem Swiat wirtualny jest nierzeczy-
wisty — to jest fikcja.

Komputerowy Swiat wirtualny jest tak skonstruowany, aby brak
zaangazowania zmystu wechu, smaku i dotyku w jego percepcji zostat
wzmocniony efektami wzrokowo-stuchowymi. Odbidr Swiata wirtualnego
jest zdeterminowany indywidualnos$cia osoby ludzkiej, ktora odbierajac

? Cztowiek jako tworca dziata przez zmysly i jako odbiorca poznaje réwniez przez zmysly.
Poznanie rozumowe cztowieka oparte jest bowiem na zmystach, w ktérym duza role spetnia
wyobraznia. Zgodnie z koncepcja epistemologiczng empiryzmu, podstawowym Zrodtem
wiedzy jest do§wiadczenie zmystowe, a kryterium prawdy — zgodno$¢ twierdzenia z tym, co
pokazuje doswiadczenie. Prekursorem empiryzmu byl Arystoteles (384 — 322 przed Chr.),
ktory twierdzit, Ze nie ma nic w umysle, co by przedtem nie bylo w zmysle (nihil est in intellec-
tu, quod non prius fuerit in sensu). Empirystami byto tez wielu innych filozoféw: §w. Tomasz
z Akwinu (1225-1274); Franciszek Bacon (1561-1626); John Locke (1632-1704); Dawid
Hume (1711-1776); John Stuart Mill (1806-1873); August Comte (1798-1857). Dla empiry-
stow kryterium prawdziwosci stanowi zasada, ze prawdziwe jest takie zdanie, ktére moze by¢
poswiadczone przez doswiadczenie zmystowe (ktore jest weryfikowalne przez obserwacje).
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transmisje czyni na jej podstawie wlasny, subiektywny obraz, bedacy
odbiciem Swiata realnego. Do poznania Swiata wirtualnego cztowiek
wykorzystuje te same zdolnosci i metody, co w poznaniu $wiata realnego.

Swiat wirtualny przebija jednak $wiat realny uproszczona treicia
i forma, ktore nie wymagaja angazowania tworczych zdolnosci cztowieka.
Prostota tresci i formy komunikatu medialnego sprawiaja, ze czlowiek
fatwo poddaje si¢ temu przekazowi, a na drugi plan przesuwa si¢ odbior
Swiata realnego, ktdrego poznanie i rozumienie wymaga cz¢sto zaanga-
zowania sil tworczych cztowieka, a w niektorych sferach nawet potrzebna
jest iluminacja w wymiarze przyrodzonym i nadprzyrodzonym.

Cztowiek, przyjmujac do siebie Swiat wirtualny (uprzedmiotowiony),
ogranicza jednak swoje najwazniejsze cechy osobowosciowe. Przede
wszystkim zgadza si¢ na komunikacje za pomoca skr6téw myslowych,
zubaza sfere uczuc i godzi si¢ na niestandardowe rozbudzenie wyobrazni.
Czlowiek, wpuszczajac Swiat wirtualny do siebie, wyraza tez zgode na
ograniczenie sfery intelektualnej i wolitywnej, czyli rozumnej, wolnej i od-
powiedzialnej mozliwoSci dokonywania wybordw i decydowania o sobie.
I wreszcie w §wiecie wirtualnym cztowiek nie odczuwa potrzeby przezyé
duchowych i trudniej mu korzystaé z obiektywnego osadu moralnego na
podstawie wartoSci wywodzacych si¢ z naturalnej moralnosci.

Czlowiek jest w Swiecie wirtualnym dlatego, Ze ten Swiat przenosi si¢
w osobe cztowieka dzigki podporzadkowaniu si¢ rygorom komunikacji
medialnej: cztowiek angazuje zmyst wzroku 1 stuchu, 1 pozwala na to, aby
ten Swiat opanowywat jego rozum, wyobrazZnie i sfere psychiki; posred-
nio wplywa to réwniez na sfer¢ duchowa. Mozna zatem powiedzie¢, ze
cztowiek zyje prawdziwie w Swiecie realnym, a Swiat wirtualny zyje w nim.
Podobnie mozna powiedzie¢ o KoSciele: Zyje on w §wiecie realnym, ale
Swiat wirtualny wchodzi (wdziera si¢) do KoSciota.

Kosciot a Swiat wirtualny

Kosciot pielgrzymujacy zyje i wypelnia swoja misje zbawcza tylko
w rzeczywistosci ziemskiej, ale musi dzisiaj dziata¢ w dwoch Swiatach.
Pierwszy Swiat, realny, jest darem Stworcy i to w nim dokonato si¢ nasze
odkupienie. W tym Swiecie KoScidt urzeczywistnia zbawienie, uobecnia
Chrystusa 1 glosi Jego Ewangelie. Jest to Swiat, w ktorym toczy si¢ zycie
codzienne wyznawcOw Chrystusa i w ktérym wyznaja w Niego wiare
swoim zyciem (daja Swiadectwo wiary). Ten Swiat jest zatem dla chrze-
Scijan miejscem pielgrzymowania w trudzie droga wiary — realizowania
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powotania chrzeScijafiskiego. Jest on rowniez miejscem Zycia i dzialania
cztowieka; w tym Swiecie cztowiek jest ,,panem” stworzenia.

Z perspektywy moralnej migdzy Swiatem realnym i wirtualnym ist-
nieje podobiefstwo: cztowiek jest tak samo narazony na doSwiadczenie
zta w jednym, jak i w drugim Swiecie. Pojawia si¢ natomiast pytanie:
czy moze on czyni¢ dobro i doSwiadcza¢ dobra w Swiecie wirtualnym?
W Swiecie realnym cztowiek moze kochac, tworzy¢ relacje, dzieli€ si¢ soba
1 dobrem plynacym z serca. OczywiScie w Swiecie realnym cztowiek moze
grzeszyC 1 sta¢ si¢ nawet niewolnikiem zla, ale w tym $wiecie czlowiek
ma tez mozliwo$¢ powrotu na droge dobra (spowiedZ — sakramentalna
droga dla uczniéw Chrystusa w Kosciele).

W swiecie realnym cztowiek ma dostep do ,,wiekuistego dobra”;
moze przyjac je w darze, kontemplowac i wlaczy¢ w swoje ludzkie dzia-
fanie. Laska jest bowiem darmowym darem, ktdry czlowieka mobilizuje
do rozwoju osobistego i wspomaga (ubogaca) jego dzialalnos¢ ludzka.
Czy w Swiecie wirtualnym cztowiek moze wykorzystywac taske? Jesli
Swiat wirtualny jest w cztowieku, staje sie czeScia jego osoby, to dzieki
fasce mozna w tym Swiecie wprowadzi¢ porzadek oparty na dyscyplinie
moralnej. Laska pozwala przede wszystkim rozeznac zagrozenia tego
Swiata dla osoby, osobowosci, poznania i dzialania cztowieka. Dalej, faska
ukierunkowuje Swiat wirtualny na te wartosci moralne, ktore stanowia
fundament czlowieczefistwa i godnosci osobowej. Wreszcie taska pozwala
oczysci¢ rozum i wzmocni€ wole cztowieka, aby mogt wydoby€ z niego te
dobra, ktore mogg stuzy¢ w jego integralnym rozwoju.

Zto w $wiecie realnym zostalo przezwyciezone przez Chrystusa, ktory
ofiaruje swoim wyznawcom odkupiencza (zbawcza) mito$¢. Cztowiek moze
jednak czynic zto. Istnieje ono réwniez w Swiecie wirtualnym, ale cztowiek
ma utrudniong wiadze nad nim. Zto, zwlaszcza ,,bezimienne”, wchodzi
wiec w cztowieka wraz ze Swiatem wirtualnym i probuje zaanektowac jego
rozumno$¢, wolno$é, wyobraznie i duchowos¢. Cena bowiem za korzysta-
nie z dobrodziejstw Swiata wirtualnego jest zagrozenie bezrefleksyjnego
1 bezwolnego, bezdusznego podporzadkowania si¢ formie i sposobom
komunikacji medialnej, ktora wprowadza Swiat wirtualny w czlowieka.
To zatem nie tyle tre$¢ przekazu jest tak grozna dla cztowieka, ale nie-
bezpieczna jest forma 1 sposoby, ktorymi treSci medialne docieraja do
niego i ograniczaja jego rozumno$¢ i wolnos¢, rozbudzaja wyobraZnig, ale
jednoczesnie zubozaja duchowosé. W ocenie tresci przekazu medialnego
1 wyeliminowaniu zagrozen pomaga czlowiekowi jego sumienie, ktore

226



wplywa na to, aby respektowal podstawowe warto$ci moralne i reagowat
w sytuacji zagrozenia osobistych korzySci.

Czasoprzestrzen realna i wirtualna

Cztowiek rodzi si¢ i umiera w Swiecie realnym. Te dwa fakty urealniaja
zycie cztowieka na ziemi. Czltowiek zyje w Swiecie realnym korzystajac
z czasu i przestrzeni. Tych kategorii nie mozna rozltaczacd, gdyz Swiat
realny tworzy integrum (stan) materii i czasu. Natomiast cztowiek, ktory
jest jednoScig ciata (materii) i ducha (dusza), zZyje w przestrzeni materii
i czasu, ale moze go transcendowac dzieki duchowi.

W Swiecie wirtualnym nie ma materii, ktora zastepuje cztowiek,
przyjmujacy go w swoja osobe. Natomiast jest czas, ktérym rzadzi
oprogramowanie (aplikacja). Jest to jednak tylko podobienstwo nazwy,
bo czas w komunikacji medialnej jest mierzony jej sposobem i forma
(technologie nowoczesne). Czasu w §wiecie medialnym wigec nie ma,
a s tylko r6zne formy i sposoby przekazywania tresci, ktérych odbiorca
jest cztowiek™.

Obecnos¢ Boga w Swiecie wirtualnym — zycie duchowe i wyobraznia

,»«Pafiska jest ziemia i to, co ja napetnia». Czemuz wigc, cztowiecze,
dziwisz si¢ nowosci, ze nasz Bog pokazal sie na ziemi i obcowal z ludZmi?
Przeciez ziemia jest Jego stworzeniem i dzietem. Nic to wigc nowego ani
niewlasciwego, ze Pan przyszedl do swej wlasnosci, gdyz nie przebywa
w cudzym Swiecie, lecz w tym, ktory sam zbudowat osadziwszy ziemie¢ na
morzu i uczyniwszy ja dogodna dla sptywu rzek”!!. Z tych stéw wynika, ze
Bog objawia si¢ 1 manifestuje swoja obecnoS¢ w Swiecie realnym, ktory
jest Jego wlasnoscig — Swiat jest Jego dzietem, On jest jego Stworzycielem.
Bdég ma wiec pelne prawo do tego $wiata.

Cztowiek, ktorego Bog umiescit w Swiecie realnym, moze go traktowac
jako dar (cztowiek nie jest stworzycielem §wiata). Oznacza to, ze §wiat
dla cztowieka nie jest cudzy, ale nalezy do niego — czlowiek zostal nim

10 Wirtualna rzeczywisto$¢ (ang. Virtual Reality) oznacza wszystko to, co wyglada

realistycznie, jest odczuwane realistycznie oraz dziata lub zachowuje si¢ realistycznie,
aczkolwiek realistyczne w rzeczywistoSci nie jest (obserwujemy tutaj wewnetrznag sprzecz-
no$¢ tego sformutowania)”. S. Juszczyk, Komunikacja cztowieka z mediami, Katowice
— Warszawa 1998, s. 80.

""'Grzegorz z Nyssy, Kazanie na Wniebowstapienie Chrystusa Chrystus jest Krélem
chwatly, w: Liturgia godzin, t. 2, s. 753.
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obdarowany. W tym Swiecie inne prawa ma jednak Bog — jego Stworca
1 Donator, a inne prawa ma cztowiek: obdarowany Swiatem, ktorego
jest jednoczes$nie czeScia — cztowiek nalezy do Swiata stworzonego (jest
stworzeniem).

,»A po cOz przyszedl na ziemie? Aby cie wydostac z otchtani grzechu
1 zawie$¢ na gore, przy czym jako krolewskiego powozu uzy¢ masz cnotli-
wego zycia, by dostac si¢ na gére. Nie mozesz bowiem wejs¢ na owg gore,
jesli nie pojdziesz w towarzystwie cnoOt, majac rece czyste, nie skalane
zadnym ztym uczynkiem, bedac czysty w sercu, z dusza nie skierowana
do niczego proznego i nie knujaca przeciw blizniemu zadnego podstepu.
Nagroda takiego wchodzenia na gore jest bltogostawienstwo; takiemu
czlowiekowi okazuje Pan milosierdzie, jakie sobie w niebie zaskarbit:
«To jest pokolenie tych, ktorzy Go szukaja» i przez cnote wstepuja na
gore «tych, ktérzy szukaja oblicza Boga Jakuba» 2.

Zbawienie polega wigc na tym, ze Bog przychodzi do cztowieka
w Swiecie realnym, ktory jest Jego wlasnoScia i darem dla cztowieka,
aby go wydostac z otchtani grzechu i wprowadzi¢ na gére (symbol §wiata
wiecznego). Chrystus, przez swoje narodzenie, Smier¢ i zmartwychwstanie
przywrécit pierwotny stan §wiata i powtérnie ukierunkowatl cztowieka
na wiecznosc¢: wypetnito sie juz bowiem misterium Smierci, dokonato
sie zwyciestwo nad nieprzyjaciétmi i jako pomnik tego zwyciestwa zostat
wzniesiony krzyz: ,,I znowu wstapit na wysokos$¢, wiodac wzietych do
niewoli”. Ten, ktory dat ludziom zywot i krélestwo, te dobre dary. Powo-
faniem czlowieka jest natomiast rozwdj duchowy, w ktérym pomoca sa
cnoty. Zycie za$ cnotliwe oznacza mieé czyste rece, nie skalane zadnym
zlym uczynkiem, by¢ czystym w sercu, z dusza nie skierowana do niczego
préznego i nie knujaca przeciw bliZzniemu zadnego podstepu.

W rozwoju zycia duchowego czlowiek nie jest sam, ale towarzyszy
mu Chrystus, dlatego trzeba znowu otworzy¢ bramy zagradzajace Mu
wejscie. Teraz wychodza na Jego spotkanie nasi aniotowie strdze i otrzy-
muja rozkaz otwarcia Mu zamknietych bram, aby znowu w nich byl
uwielbiany. Lecz nie poznaja Go, bo oblokt sie w brudng szate naszego
zycia, bo Jego szaty sa czerwone z ttoczni grzechow ludzkich. Dlatego
kieruja do odprowadzajacych to pytanie: ,,Kto jest tym Krélem chwaty?”
A odpowiedz brzmi juz nie tak: ,,Silny i potezny w boju”, lecz: ,,Pan mocy,
ktory objal panowanie nad wszystkim, ktory w sobie wszystko strescil,

2 Tamze, s. 753-755.
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ktory we wszystkim ma pierwsze miejsce, ktory wszystko przywrdcit do
pierwotnego stanu — On jest Krélem chwaty”’3.

Rozwdj duchowy w §wiecie realnym polega na tym, Ze cztowiek moze
naSladowac Chrystusa idac za Nim az do Smierci. W §wiecie wirtualnym
mozna jedynie Chrystusa poznawac i rozwija¢ wiedze o Nim. Ze Swiata
realnego, w ktorym cztowiek rodzi si¢ i umiera, przechodzi do Swiata
wiecznego, w ktorym jest szczeScie wieczne. Dlatego zycie duchowe czto-
wieka musi si¢ urzeczywistni¢ w Swiecie realnym, jezeli chce dojs¢ do tego,
czego wyczekuje, i do tego, do czego zostat powotany przez Chrystusa.

Swiata realnego i wirtualnego nie nalezy jednak rozdziela¢, gdyz taczy
je osoba czlowieka. Czlowiek prawdziwie zyje tylko w Swiecie realnym,
a Swiat wirtualny, ktory wchodzi w cztowieka, powinien stac sie czeScia
zycia realnego. Swiat wirtualny ma sens w zyciu cztowieka jedynie wtedy,
gdy ukierunkowany zostanie na realizacj¢ powotania cztowieka, ktorego
ostatecznym celem jest osiggni¢cie szczesliwej wiecznosci. Cztowiek moze
wiec zyC€ i pielgrzymowaé w wierze w §wiecie realnym, niosac jednocze-
Snie w sobie Swiat wirtualny. Cztowiek, zyjac prawdziwym duchem wiary
w Swiecie realnym, ktdrego ostatecznym celem jest wiekuista szczesliwosc,
ma w sobie Zrddlo glebokiego pokoju, dzieki czemu nie da si¢ zwies¢ po-
kusom Swiata wirtualnego i nie pozwoli mu zapanowac nad przestrzenia
i czasem swojego realnego zycia.

Obecnie trzeba wiec przyjaé, ze istnieje dwojaki Swiat: jeden realny,
drugi wirtualny. W §wiecie realnym cztowiek moze zy¢ (rodzi si¢ i umiera)
i dziala¢ (panowac nad §wiatem), bo ten $wiat jest dynamiczny; w Swiecie
wirtualnym, ktérego cecha jest statyczno$¢, cztowiek jest ,,gosciem”, a Swiat
ten urzeczywistnia si¢ i staje si¢ dynamiczny, gdy wchodzi w osobg cztowieka.

Celem zycia cztowieka w Swiecie realnym jest osiagniecie szczesliwej
wiecznoSci, a zycie w §wiecie wirtualnym polega na tymczasowym ,,trwa-
niu”, bo nie ma zadnego celu. Swiat realny jest dla cztowieka ojczyzna,
a Swiat wirtualny utuda i mrzonka. W Swiecie realnym czlowiek piel-
grzymuje, spetnia swoje powotanie, aby osiagnaé szczesliwa wiecznos¢.
W Swiecie wirtualnym tylko trwa realizujac okresSlone cele, moze zdalnie
pracowac, zaspokaja rdzne potrzeby w wymiarze wiedzy, przezy¢, rozrywki,
komunikowania si¢ z innymi osobami.

W Swiecie realnym zto traci swa moc, bo Chrystus jest Zrodlem niega-
snacego Swiatta mitoSci mitosiernej, ktore rozSwietla ciemnosci grzechu.

13 Tamze.
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Natomiast §wiat wirtualny wciaga cztowieka w ciemno$¢ grzechu zacierajac
granice miedzy zyciem a Smiercia, miedzy dobrem i ztem, mi¢dzy prawda
a fatszem, miedzy mitoScia i nienawiScia, miedzy ufnosScia i beznadzieja,
miedzy wolnoScia i zniewoleniem. Je§li cztowiek pozwoli, aby taki Swiat
wirtualny wszedl w jego osobg, to zagraza mu manipulacja, czego skutkiem
bedzie to, ze przestanie panowac nad soba i swoim zyciem, a stanie si¢
niewolnikiem zta i stuga ciemnosci grzechu'®.

Wyobraznia i zycie duchowe czlowieka w §wiecie wirtualnym

,, Wirtualna rzeczywistoS¢ to taka spauperyzowana metafizyka. Kiedy$
cztowiek posiadat — wirtualng rzecz jasna — dusze i dbat o jej potrzeby,
dostarczajac pickna i dobra. Teraz ma awatary i tyle tozsamosci i profi-
li, ile sobie winszuje”. To stwierdzenie Ignacego Karpowicza moze by¢
wstepem do rozwazenia problemu: jak cztowiek moze funkcjonowac
duchowo w Swiecie wirtualnym? Dusza ma nature duchowa, ale jest re-
alna, bo zostala stworzona przez Boga. Wraz ze ztaczonym z nig cialem
stworzonym stanowia jedno$¢ duchowo-cielesng!®. Romano Guardini
twierdzi, ze dusza znajduje si¢ ,,w ciele”, co oznacza, ze jest ona zasada
jego zycia, trescia jego ksztattu, historycznym sensem jego stawania si¢
1 poruszania. Jednak réwnie dobrze mozna by powiedziec, ze ciato to
znajduje sie ,,w duszy”, i rozumie¢ przez to, ze zawiera je ona jako Sro-
dek swego dzialania, jako objawienie jej skrytoSci, jako miejsce, sytuacje
i materiat jej historycznego istnienia, postaci, dzialania'.

4 Elzbieta Sanecka twierdzi, ze podstawa manipulacji jest stwarzanie i wykorzystywanie
sytuacji, w ktorych ludzie zachowuja si¢ nieintencjonalnie, nie poprzedzaja swego dzialania
refleksja, analiza wlasnej sytuacji, swoich uczué, pogladéw czy przekonan. ,,Zatem w sytuacji
negatywnie rozumianego wpltywu wykonawca (osoba bedaca przedmiotem manipulacji)
pozbawiona zostaje swobody decyzyjnej. Nastepuje rozdzwigk migdzy stanem Swiadomosci
wykonawcy a rzeczywistoscia”. E. Sanecka, Psychologiczne mechanizmy oddziatywania re-
klamy a manipulacja w reklamie, http://www.publikacje.edu.pl/pdf/10023.pdf, [5.04.2020], s. 2.

15 ,Dusza i cialo nie sa dwiema odseparowanymi wielkosciami. Dusza duchowa stale buduje
ciato, co wiecej, to, co nazywamy «ciatem», zawiera w kazdym ze swych elementéw i w kazdym
ich akcie — dusze. Gdyby mozna ja bylo catkowicie usunac, nie byloby juz ciala — pozostataby
czysto biologiczna konstrukcja, moze nawet tylko pewna ilo$¢ podlegajacych rozktadowi
zwigzkow chemicznych. Z kolei dusza nie zyje wylacznie na wlasny rachunek, lecz oddziatuje
w ciele i poprzez nie, i to tak dalece, ze mozna powatpiewac, czy w ludzkiej egzystencji istnieje
w ogole jakikolwiek «czysto duchowy» akt, czy wszystkie one nie sg raczej duchowo-cielesne,
to znaczy wlasnie ludzkie”. R. Guardini, Znaczenie chrzescijariskiej nauki o ciele, https://
teologiapolityczna.pl/romano-guardini-znaczenie-chrzescijanskiej-nauki-o-ciele [20.11.2020].

16 Postac i los ciata sa wlaczone w zywotnos¢ duszy. Gdy wiec w chwili §mierci dusza od-
dziela si¢ od ciata, wowczas nie strzasa z siebie po prostu cielesnosci i nie wyrzuca jej z siebie.
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Cztowiek, jako jednos$¢ cielesno-duchowa otrzymal poprzez nowocze-
sng technike komunikowania dostep do Swiata wirtualnego, ktory funk-
cjonuje jedynie w cyber-czasoprzestrzeni. Ten S§wiat wirtualny moze wejs¢
w cztowieka i wplywaé na jego poczucie cielesnosci i duchowosci. Swiat
wirtualny jest nierzeczywisty, ale moze miec¢ realny wplyw na poznanie
cztowieka, jego przezycia i dzialania. Pod wptywem Swiata wirtualnego
zmienié si¢ moze catkowicie zycie czlowieka — to jakby wejscie w nowy
nieznany Swiat przezy¢, ktdrego zZrodla cztowiek nie jest w stanie do kofica
sobie uswiadomic. W pewnym sensie jest to jakby mozliwo$¢ wyposazenia
cztowieka w nowe sposoby, metody poznawania, przezywania i dzialania.
Poniewaz cztowiek nie ma dostepu do ,,wirtualnosci” tego Swiata, dlatego
poszukuje w nim bardziej tego, co cielesne, niz duchowe.

Przez Swiat wirtualny cztowiek interesuje si¢ bardziej tym, co chce
widzie¢, przezywac, a nie tym, co realnie poznaje zmystowo i rozumowo.
Ten stan mozna nazwac ,,duchowa” §lepota. W swiecie realnym odbior
Swiata nie jest zdeterminowany chceniem czlowieka, chod i takie sytuacje
sic zdarzaja. Swiat wirtualny narzuca cztowickowi tresé i forme. Nie jest
to oryginat, a jedynie narracja rzeczywistosci.

Whbrew pozorom §wiat wirtualny nie jest bogactwem, jakiego cztowiek
w nim poszukuje. W tym Swiecie cztowiek zyje intensywniej wyobraznia,
ktora bardziej rozbudza cztowieka niz myslenie, chcenie czy dzialanie.
Religia moze by¢ zabezpieczeniem dla cztowieka przed degradacja tej
jednosci cielesno-duchowej, ktora stanowi o osobowosci 1 nadaje toz-
samoS$¢ cztowiekowi, skutecznie chroniac go przed absurdalnos$ciami
wirtualnoSci medialne;j.

Swiat wirtualny dla wielu ludzi jest szansa na wyrwanie sie z tego, co
tak trudno zmieni¢ w Swiecie realnym. Rozbudzona wyobraZnia pozwala
zastapic Swiat realny i jego niedoskonatosci iluzja fantazji i w takim Swiecie
cztowiek spodziewa sie, ze to od niego tylko bedzie zalezed, ile pickna,
dobra i prawdy zaczerpnie z tego Swiata, ile w nim przezyje i ile zdziala.
Jest to jednak tylko pozorna, fasadowa iluminacja pigkna, dobra i prawdy.

Nie staje si¢ aniotem, lecz pozostaje ludzka dusza. Jako taka nosi w sobie ciato. To, ze byta wa-
runkiem jego zycia i ze swej strony odbijata si¢ w jego zyciu, pozostaje w niej. Jest ona, jak méwi
Sredniowieczna filozofia, postacia istoty ciala, i to nie w sensie ogélnym, ale tego szczeg6lnego
jego potencjatu i nie tylko jego — lecz réwniez jego historii, i to nie wylacznie z tej przyczyny,
ze dziatata w nim, ale takze dlatego, ze si¢ w nim urzeczywistnita i przyjeta do swej wlasnej
rzeczywistosci wszystko to, co si¢ mu przydarzyto. Wskrzeszajac umartych, Bég da duszy taka
moc ksztaltowania ciata, by utworzyla sobie takie ciato, jakiego wymaga jej prawda”. Tamze.
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Mozna w tym miejscu uzy¢ jeszcze obrazowego przedstawienia od-
wolujac sie do starozytnej mitologii. Hermes uczyt, ze jezeli wewnetrzna
potega wyobrazni cztowiek stworzy psa, aby strzegl go we $nie, odpedzi
nawet najpotezniejsze zte duchy i bedzie czuwat koto jego 16zka, az si¢
obudzi. Jest jednak jedno zastrzezenie. Jesli wyobraznia cztowieka bedzie
staba, to i pies bedzie bezsilny, aby walczyc¢ ze ztymi duchami, i pies zginie.
Afrodyta natomiast uczyla, Ze jezeli moca wyobraZni cztowiek stworzy
gotabka o srebrnych piorach i rozkaze, by latal mu nad glowa, to wtedy
rozkoszne jego gruchanie sprawi, ze blogie marzenia o nieSmiertelne;j
mitosci gromadzi€ si¢ beda i gniezdzi¢ nad snem $miertelnikdw!”.

Traktujac te stowa metaforycznie i symbolicznie mozna powiedziec,
ze wyobraZnia czlowieka jest stabym punktem jego funkcjonowania
w Swiecie wirtualnym. Bardziej potrzebna jest duchowos¢, ktéra z pozoru
staba i mato przydatna, moze realnie ochroni¢ cztowieka przed wszystkimi
zagrozeniami Swiata wirtualnego.

W Swiecie wirtualnym cztowiek czuje si¢ bezpiecznie i anonimowo.
Wydaje mu si¢, ze nad wszystkim jest w stanie zapanowac. Kazdemu
marzy si¢ przezywanie stanOw przyjemnosci i szczescia, réznych atrake;ji
i widowisk. Niewielu jednak zdaje sobie sprawe z tego, jak stabo ma
rozwinieta wyobraznig, a jeszcze mniej ludzi ma Swiadomos¢, w jak ztym
stanie jest ich duchowo$¢!®. Nie zajmowali si¢ swoimi duszami, nie budo-
wali zycia dostatecznie duchowego w Swiecie realnym, dlatego wczesniej
czy pOzniej Swiat wirtualny opanuje ich wyobraznie i zablokuje rozwoj
zycia duchowego. Taki czlowiek jest natomiast catkowicie bezbronny
w Swiecie wirtualnym.

Zycie duchowe daje prawdziwa site w obronie wlasnej tozsamosci.
Cztowiek sam z siebie nie jest w stanie stworzy¢ wiasnej duchowosci.
Potrzebna jest taska, konieczna modlitwa, niezbedne sg relacje osobo-
wo-wspOlnotowe. Tego nie znajdzie cztowiek w Swiecie wirtualnym. To
jest dostepne tylko w Swiecie realnym, ale jeSli cztowiek potrafi przyjaé
moc taski, pozwoli si¢ obdarowywacé przez Boga i bedzie wspdtpracowat
z taska, to w Swiecie wirtualnym staje si¢ panem, a jego prawdziwym
obronca bedzie Bog. Kto zatem zZyje poboznie w Swiecie realnym, bedzie

"W.B. Yeats, Rosa alchemica, ttum. J. Birkenmajer, Lwéw — Poznan 1925, s. 211.

18 Nie brak dowoddéw na to, ze im bardziej staramy si¢ strofowac nasza wyobraznie, tym
bardziej bawi si¢ ona atakowaniem tych miejsc naszej zbroi, ktére Swiadomie czy nieSwiadomie
zostawiliSmy bez ostony” (J. Saramago, Podwojenie, Poznan 2005, s. 185).
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mogt korzysta¢ z dobrodziejstw Swiata wirtualnego i skutecznie bronic¢
si¢ przed jego zagrozeniami.

Whioski dyskusyjne

Pojawienie si¢ nowoczesnego Swiata wirtualnego zmienito Srodowisko
zycia czlowieka i wptywa na jego osobowos¢ i tozsamosc. Jak wszystkie
nowe wynalazki, tak i zaawansowana technologicznie komunikacja w cy-
ber-czasoprzestrzeni generuje zardwno nowe mozliwosci, jak 1 zagrozenia
dla cztowieka i jego zycia. Niewatpliwie jednak Swiat wirtualny bedzie juz
stalg czesScig wspolczesnego Swiata. Cztowiek skomunikowany medialnie
bedzie musiat si¢ uczy¢ prawidtowego funkcjonowania w nim i korzystania
z jego dobrodziejstw dla wtasnego rozwoju i ogdlnego postepu ludzkosci.

Wbrew pozorom Swiat wirtualny moze jednak wydatnie pomoc
w przywrOceniu wartosci Swiata duchowego 1 samej religii chrzeScijanskiej.
Czlowiek jest bowiem Swiadomy, ze jego bogactwem jest nie tylko bio-
logiczno-fizyczny Swiat codziennego zycia, ale réwniez ,,wirtualny” Swiat
duchowy, ktory promieniuje z jego duszy. W Swiecie wirtualnym mozna
probowac zastapi¢ duchowos$¢ wyobraznia, ale jest to jedynie zastepczy
Srodek duchowosci. WyobraZznia pomaga w tworzeniu i przezywaniu
pickna, ale w rozwoju duchowosci niezbedne sa prawda i dobro, a te
wartoSci niesie ze sobg dusza ludzka.

Z przeprowadzonych badan wynika, ze Swiat wirtualny stat si¢ praw-
dziwym wyzwaniem dla wspotczesnych chrzescijan. Przede wszystkim
pozwala wyznawcom Chrystusa na publiczne wyznawanie i manifesto-
wanie swojej wiary. W sieci mozna dowolnie wyrazac¢ swoja wiare. Dalej
Swiat wirtualny umozIliwia tworzenie relacji o charakterze religijnym.
Wspolnotowosc jest koniecznym warunkiem rozwoju duchowosci po-
szczegllnych ludzi. Chociaz w sieci jest ona jedynie substytutem realnych
relacji wspolnotowosci, ale jednak faczy ludzi, pozwala im si¢ ze soba
komunikowac i przekazywa¢ emocje.

Czlowiek powinien mie¢ Swiadomos¢, ze wyobraZnia jest jego stabym
punktem w Swiecie wirtualnym. Jedynie wlasciwie uformowana ducho-
wos¢ z dobrze funkcjonujaca sferg moralnosci i prawidlowo uformowa-
nym sumieniem w §wiecie realnym, staja si¢ dla cztowieka prawdziwymi
skarbami w Swiecie wirtualnym. Chodzi zatem o to, aby uczy¢ cztowieka
wspolczesnego szacunku do duchowosci, ktorej rozwdj jest zalezny od
prostej inteligencji religijnej, ktéra tworza: realny kontakt z Bogiem
w modlitwie, sakramentalnoS¢ taski, zywa wspdlnota Kosciota.
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Wyobraznia i duchowo$¢ stanowig konieczny warunek bezpiecznego
1 owocnego funkcjonowania w Swiecie wirtualnym. Komunikuja si¢ one
ze soba na zasadzie potaczenia duszy i ciata, co decyduje o jednoSci osoby
ludzkiej. Cztowiek moze jednak dopuscié¢ do tego, ze wyobraznia i ducho-
woS¢ nie beda w synergii. Prowadzi¢ to bedzie najczeSciej do ostabienia
wyobrazni i zablokowania rozwoju duchowego. Tych zdolnosci cztowieka
nie da si¢ jednak niczym zastapi¢, dlatego potrzebna jest wspotpraca
w zakresie formacji do funkcjonowania w Swiecie wirtualnym, w ktore;j
na réwnych prawach beda mie¢ udziat specjaliSci od zycia duchowego
i psychicznego. Chodzi o to, aby zdobywajac coraz to nowe umiejetnosci
techniczne, z rowng determinacja dbac o stan swojego ducha, aby zacho-
wac godnosc ludzka i nie zatraci¢ azymutu na zycie wieczne.

STRESZCZENIE

Wspdtczesny cztowiek zyje, a tym samym poznaje i tworzy, w dwoch Swiatach:
realnym i wirtualnym. Powstaje zatem pytanie: czy cztowiek w $wiecie wirtualnym
wyobrazni¢ i duchowos§¢ moze wykorzystywaé tak samo, jak w Swiecie realnym?
W $wiecie realnym wyobrazZnia otwiera bowiem cztowieka na transcendencje (du-
chowos¢ — wiara), a w §wiecie wirtualnym wyobraznia jest podstawa kreatywnosci,
natomiast duchowos$¢ jest zabezpieczeniem moralnosci. Niezbednym warunkiem
takiego rozwoju wiedzy jest jednak wolnos¢, ktora pozwala rozwijac wiedze i wzbo-
gaca wyobraznie. Swiat wirtualny moze jednak wydatnie poméc w przywréceniu
wartoSci Swiata duchowego i samej religii chrzeScijanskiej. Cztowiek jest bowiem
Swiadomy, ze jego bogactwem jest nie tylko biologiczno-fizyczny §wiat codzienne-
go zycia, ale rowniez ,,wirtualny” §wiat duchowy, ktéry promieniuje z jego duszy.
W Swiecie wirtualnym mozna probowac zastapi¢ duchowo$¢ wyobraznia, ale jest to
jednie zastepczy Srodek duchowosci. WyobraZnia pomaga w tworzeniu i przezywa-
niu pigkna, ale w rozwoju duchowos$ci niezbedne sa prawda i dobro, a te wartosci
niesie ze soba dusza ludzka.

Stowa kluczowe: §wiat realny, $wiat wirtualny, wyobraznia, duchowos¢, cztowiek.

SUMMARY

Contemporary man lives, and thus learns and creates, in two worlds: real and
virtual. The question then arises: can man in the virtual world use his imagination
and spirituality in the same way as in the real world? In the real world, imagina-
tion opens man up to transcendence (spirituality — faith), and in the virtual world,
imagination is the basis of creativity, while spirituality is the safeguard of morality.
However, the necessary condition for such a development of knowledge is freedom,
which allows to develop knowledge and enrich the imagination. However, the virtual
world can greatly help to restore the value of the spiritual world and the Christian
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religion itself. For man is aware that his wealth is not only the biological and physical
world of everyday life, but also the “virtual” spiritual world that radiates from his
soul. In the virtual world one can try to replace spirituality with imagination, but
this is only a substitute for spirituality. Imagination helps to create and experience
beauty, but truth and goodness are essential for the development of spirituality,
and these values are carried by the human soul.

Key words: real world, virtual world, imagination, spirituality, man.
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W kregu mysli Gabriela Marcela i ks. Tadeusza Dajczera

,INie biegnij, by uciec, nie uciekaj od siebie;
raczej draz to ciasne miejsce, ktore zostato ci dane:
znajdziesz tu Boga i wszystko”.

Gustaw Thibon

Jeden z wybitnych polskich teologéw w prywatnej rozmowie ze mna
wyrazit opinig¢, iz nadeszly czasy, kiedy trzeba ,,ratowac cztowieka w czto-
wieku” czy tez ,,ratowac cztowieczenstwo w cztowieku”. Stwierdzenie to
mozna potraktowac jako zyciowe wyzwanie. Jednocze$nie, od dtuzszego
czasu towarzyszy mi w poszukiwaniach naukowych (w obszarze psycho-
logii rozwoju czlowieka) mysl Gabriela Marcela (1889-1973), jednego
z najbardziej tworczych filozofow XX wieku, o powotaniu cztowieka do
,dojrzewania w cztowieczenstwie”!.

Skoro zyjemy w czasach, kiedy juz nawet cztowieczefnistwo w nas jest
zagrozone, to c0z moze si¢ dziac z dojrzewaniem do niego, czyli — mowiac
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!'G. Marcel, Dziennik metafizyczny, Warszawa 1987.
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jezykiem egzystencjalistow — z nasza ,,droga od zycia banalnego do au-
tentycznego”?% Czy cztowiek nie jest juz nig zainteresowany? Dlaczego
przestaje by¢ zdolny do istnienia wartoSciowego, gtebokiego?
Psychologia wiele juz powiedziata o rozwoju osobowosciowym, doj-
rzewaniu 1 dojrzatosci cztowieka — o wiele mniej mowi o osobie ludzkiej
i jej rozwoju. Czlowieczenstwem si¢ nie zajmuje, bo wykracza to poza jej
kompetencje. Czy nie moglaby jednak w wiekszym stopniu korzystac z mysli
filozoficznej? Cho¢ nie zaliczana juz dzi§ do nauk humanistycznych, nie
utracila przeciez prawa siegania do filozofii, z ktorej wyrosta. Co prawda,
juz w swych poczatkach miata by¢ odcieta od wszelkiej ,,metafizyki”, nasta-
wiona na eksperyment — co wspotczesnie przybiera posta¢ dominacji psy-
chometrii i redukcjonizmu — jednak, szczeSliwie, istnieje jeszcze psychologia
personalistyczna, dla ktérej sens korzystania z antropologii filozoficznej
jest oczywisty. Z tej perspektywy koncepcje Marcela dojrzewania w czto-
wieczenstwie postrzegam jako cenng inspiracje dla psychologdw personali-
stow w kierunku rozszerzania i poglebiania proponowanych przez nig ujeé
rozwoju osobowego?, rozwoju ku warto$ciom i dojrzewania moralnego®.
Na podstawie pism Marcela wyciagam wniosek, ze fundamentalne
dla dojrzewania w czlowieczenstwie jest podjecie dwojakiego trudu,
a mianowicie:
— doglebnej refleksji nad tajemnica ludzkiego istnienia i zycia; odkrywanie
siebie i1 innego jako tajemnicy oraz Boskiego ,, Ty” jako Tajemnicy;
— rozwoju w relacjach migdzyludzkich ku petni relacji ,,ja” — ,,ty” (relacji
podmiotowej, relacji spotkania®), przekraczanie siebie w kierunku
narastajacej dyspozycyjnosci (,,rozporzadzalnosci”’) wzgledem innych®.
Troska o relacje podmiotowa bylaby wiec kluczowa na drodze do bycia
w pelni cztowiekiem. Nizej staram sie to wykazaé. Odwotuje si¢ w tym

2S. Kunowski, Podstawy wspdlczesnej pedagogiki, Warszawa 1981, s. 38.

3Zob. M. Stras-Romanowska, Rozwdj osobowy. Préba konceptualizacji problemu
w nawigzaniu do psychologii life-span, ,,Forum Psychologiczne”, 4(1999), nr 2, s. 115-127.

4 Zob. A. Gatdowa, Rozwdj i kryteria dojrzatosci osobowej, ,,Przeglad Psychologiczny”,
33(1990), nr 1, s. 13-27; taz, Powszechnos¢ i wyjqtek. Rozwdj osobowosci cztowieka dorostego,
Krakow 1995.

3 Okreslenia ,relacja podmiotowa”, ,,relacja spotkania” (,,ja” — ,,ty”) pochodza z filozofii
dialogu (z jej pierwszego nurtu), przede wszystkim od Martina Bubera, zainspirowanego
my$la Ferdynanda Ebnera nalezacego do mato znanych wspotczesnych my§licieli. W nurcie
tym wyrdznia si¢ dialogiczny paradygmat relacji ,,ja” — ,,ty”, ktora stanowi o najistotniejszej
konstytucji zycia kazdego czlowieka. Probuje si¢ tez wyjasni¢, czym samo spotkanie jest.

®G. Marcel, Homo viator. Wstep do metafizyki nadziei, Warszawa 1984.
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celu zaréwno do mysli filozoficznej Marcela, jak i do pism duchowych
ks. prof. Tadeusza Dajczera (1931-2009), dla ktérego relacja podmio-
towa nie byla jedynie waznym przedmiotem dociekan religioznawczych
i teologicznych (zwlaszcza w zakresie Zycia wewnetrznego), ale przede
wszystkim istotnym elementem wiasnej egzystencji’, sposobem obcowa-
nia z ludZmi i z Bogiem. Ukazywat on swoim stowem i zyciem, zZe pelnia
czlowieczenstwa realizuje si¢ nie inaczej, jak poprzez wejScie w glebie
relacji podmiotowej z Boskim ,, Ty”.

1. Marcelowskie dojrzewanie w czlowieczenstwie

Marcel bywa nazywany ,.filozofem nadziei”, ,,egzystencjalistg chrzesci-
jafiskim”, ,,chrzeScijafiskim sokratykiem”. Sam chetnie okreSlat swoja mysl
filozoficzna jako , filozofi¢ konkretna” (la philosophie concrete), zwigzana
z ludzkim, osobiScie przezytym doSwiadczeniem. Wyrosta ona z drama-
tycznych przezy¢ pierwszej potowy XX wieku, ktdre wprost go dotknety.
To filozofia otwarta na cztlowieka jako tajemnice, przeniknieta glebokim
wyczuciem wartoSci ludzkiego istnienia. Marcel to ,,filozof tajemnicy”,
ktorej zawsze poszukiwat i ktdra odnalazt ostatecznie w chrzescijanstwie.

Przyjat chrzest w czterdziestym roku zycia®, w wyniku $wiadomej,
dojrzatej decyzji, ktora mozna okresli¢ jako nawrocenie. Stad jego kon-
kretne pytanie o cztowieka ma swoj poczatek w pytaniu o Boga, a nawet
wiecej — w poszukiwaniu Go catym soba. Jego filozofia méwi o integral-
nym podmiocie, ktOry jest zaproszony do wejScia w komunie¢ z ludzkim,
jak i Boskim ,, Ty”.

Marcel odstania $wiat wartoSci najwazniejszych dla cztowieka. Probuje
uchwyci€ i przeanalizowa¢ osobowe wartosci, takie jak wiara, nadzieja,
wiernos¢, dyspozycyjnosé, mitosé. Cztowiek jest wedlug niego powota-
ny do rozwoju i dojrzewania do pelni czlowieczefistwa, odkrywania go
1 tworzenia — w trudzie. Przy czym wyrazen ,,rozw0j” osoby czy ,,dojrze-
wanie” osoby nie traktuje Marcel na réwni z rozwojem biologicznym czy
psychicznym. Raczej chodzi mu o pewnego rodzaju droge, jaka trzeba
przeby¢. Ostatecznie taka droga jest samo zycie i doSwiadczenia z nim
zwiazane.

"W teologii duchowosci terminy ,,zycie wewnetrzne” i ,,zycie duchowe” uzywane sa
zamiennie. Posluguje si¢ w niniejszym tekscie tym pierwszym, poniewaz pojecia ,,ducho-
wos¢” 1 ,,zycie duchowe” sa naduzywane i redefiniowane (np. w psychologii), a przez to
wieloznaczne.

8 Zob. Marcel, Dziennik metafizyczny.
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Sposob myslenia francuskiego filozofa wpisuje si¢ w egzystencjalizm
chrzedcijanski (cho¢ sam Marcel nie uwazat siebie za egzystencjaliste),
ktory apeluje do cztowieka o wyjscie z egzystencji banalnej i kierowanie
sie ku egzystencji autentycznej, o otwieranie si¢ na to, co nieweryfiko-
walne i1 poszukiwanie sensu zycia. Autentyczny sposob bytowania czlo-
wieka (istnienie wartoSciowe) okreSlaja za$: refleksyjnos$¢, relacyjnosé,
aksjologicznos$¢ i autentycznosc’.

Zycie autentyczne to odwaga wziecia na siebie prawdy o egzysten-
cji. Cztowiek autentyczny nie przyjmuje zadnego okreslenia ,,egzystencji”
z zewnatrz. Jego postanowienia sa zawsze otwarte, nieuwarunkowane.
Moga si¢ zmieniac. Tylko cztowiek autentyczny jest w pelnym tego stowa
znaczeniu wolny. Natomiast Zzyciu banalnemu - jak mozna powie-
dzie¢ za Martinem Heideggerem — odpowiada sytuacja, gdy, zgodnie
z mechanizmami zbiorowymi, ,,si¢ zyje”. Najpospolitsza forma zycia jest
bierne adaptowanie si¢ do Srodowiska, powtarzanie przyjetych w nim
czynnosci, stow i gestow. Czlowiek zatraca swoja indywidualno$¢, poddaje
sie anonimowej, trywialnej codziennosci. Zacheta, by ulega¢ obiegowym
standardom i wzorcom postepowania, ucieka¢ od pytan o glebszy sens
zycia, cierpienia i §mierci wciaz plynie ze strony $wiata. Zycie nieauten-
tyczne jest ciagla proba ucieczki cztowieka od wolnosci i od najistotniejszej
prawdy o nim samym. Jest ,,upadkiem”.

Droga od zycia banalnego do autentycznego to wtasnie dojrzewa-
nie w cztowieczenstwie. Dokonujac okreslonych wyborow — zwlaszcza
w odniesieniu do bycia dyspozycyjnym dla innych (,,rozporzadzalnym”)
— cztowiek projektuje w niepowtarzalny sposéb swoje zycie, czyniac
wlasng egzystencje autentyczng lub nieautentyczna. Egzystujac w spo-
teczenistwie i bedac od niego zaleznym, transcenduje jego priorytety
polityczne, gospodarcze i kulturowe!’. Przekracza to, co widoczne
zewnetrznie (W sposOb naturalny zwigzane z tym co ma, co posiada),
ku temu, kim w swej istocie jest, co go stanowi wewnetrznie, w czym
ontologicznie partycypuje. Homo viator Marcela (I’lhomme itinérant —
cztowiek wedrujacy, bez statego domu) to ktos, kto dojrzewa moralnie
do bycia cztowiekiem. Trzeba widzie¢ go i ukazywac¢ na miare tego, kim

Y M. Nowak, Pedagogika egzystencjalizmu: jej zatozenia, cele i rola w rozwoju nauk pe-
dagogicznych, ,Roczniki Nauk Spotecznych”, 32(2004), nr 2, s. 5-29; J. Konkowska, Osoba
w ujeciu Gabriela Marcela jako Zrodto inspiracji wychowawczych, ,Forum Pedagogiczne”,
2(2015), s. 1-14. https://doi.org/10.21697/fp.2015.2.06.

10 Tamze.
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jest, a nie tego, co jedynie posiada''. Cztowiek jest-w-drodze, dojrzewa
w swym czlowieczenstwie przez cate zycie, a w zwigzku z tym wszystko,
co przezywa, jest wazne, moze stac si¢ droga do owego dojrzewania.

Jednak, pochylajac si¢ nad relacyjnym wymiarem ludzkiej egzystencji,
Marcel zauwaza, ze cztowiek zazwyczaj nie wykorzystuje tkwigcego w nim
potencjatu rozwojowego, nie jest w petni cztowiekiem. Jest uSpiony, cierpi
na swego rodzaju somnambulizm.

2. Odkrywanie siebie i innego jako tajemnicy.
Spotkanie z drugim ,,ty”

Perspektywa projektowania siebie i swojego zycia tak, by bylo sen-
sowne i autentyczne (samoswiadomo$¢, samokontrola), wigze si¢ z za-
sadniczym pytaniem dotyczacym cztowieka i jego statusu w Swiecie
stworzonym'.

Homo viator jest nieustannie w drodze poszukiwania prawdy o swej
egzystencii. Swiat, w ktérym zyje, nie utatwia przebycia tej drogi, podobnie
jak nie utatwia zglebiania tej szczegdlnej jednoSci, a zarazem tajemnicy,
jaka jest cztowiek. Tajemnica jest tam, gdzie granica miedzy podmiotem
i przedmiotem zatamuje si¢, gdzie nie mozna juz stworzy¢ dystansu cha-
rakterystycznego dla relacji problemowej. Dla cztowieka wspodtczesnego
najwicksza trudno$¢ stanowi wlasnie sproblematyzowanie rzeczywistosci
1 odciecie jej od glebi egzystencji. Cztowiek staje si¢ wtedy tajemnicg
zdegradowana, sprowadzong do funkcji petnionej w spoteczefistwie.

Jednakze ten wlasnie czlowiek nie jest i nigdy nie moze stac si¢
problemem, ktory trzeba rozwigzaé, poniewaz nie mozna w sposob pro-
blemowy patrze¢ na kogos$, kto absolutnie wykracza poza rzeczywisto$¢
materialng. Jest przeciez stworzony na obraz Boga'?. To niezwykle wazne
Marcelowskie rozrdznienie. Problem rozwiazujemy, w tajemnicy uczest-
niczymy. Problem rodzi ciekawo$¢, tajemnica ,,niepokdj metafizyczny”!*.
Niepokoj ten nie pozwala by¢ spokojnym wobec prawdy sumienia po-
ruszajacej cztowieka od wewnatrz, wybudzajacej z moralnego uSpienia.
Jest nierozdzielnie zwigzany z przedmiotem, ktéry angazuje do tego
stopnia, ze zmienia moj stosunek do niego. Juz nie jest on zewnetrzny,

1Zob. G. Marcel, By¢imie¢, Warszawa 1986.

2Tenze, Homo viator.

B3 stworzyl [...] Bog cztowieka na swoj obraz, na obraz Bozy go stworzyt” (Rdz 1, 27).
“Marcel, Homo viator, s. 142.
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lecz nalezy integralnie do mnie samego. Zaangazowanie w przedmiot
sigga takiej glebi, ze staje sie on czescia mojego ,,ja” 1 tajemnicy mojego
istnienia. Tworzy sie relacja podmiotowa, rodzi si¢ pragnienie komunii,
wspolnoty, charakterystyczne dla egzystencji autentycznej.

Marcel zabiega o podmiotowe widzenie ludzkiej osoby. Jej tajemnica
ujawnia sie wyraziScie w spotkaniu z drugim ,,ty”. Chodzi tu o spotkanie
w sensie najglebszej formy relacji, jaka moze zachodzi¢ migdzy cztowie-
kiem a cztowiekiem i cztowiekiem a Bogiem. Jest ona przeciwienstwem
relacji przedmiotowej, utylitarnej, instrumentalnej. W samej swej istocie
jest relacja religijng. Autentyczny kontakt z Bogiem jako ,,absolutnym
Ty” dokonuje sie wlasnie w spotkaniu. Samo spotkanie jest czyms, co
wymyka si¢ wszelkiemu opisowi, stoi ponad mysleniem dyskursywnym .

Troska o spotkanie mieSci si¢ w intencjonalnym dazeniu do bycia
w pelni cztowiekiem, do zycia w sposdb wartosSciowy. A to oznacza prze-
kraczanie tego, co banalne, jak chociazby wlasnej ciekawosci, ktora odnosi
si¢ do sfery problemu, czy przekraczanie zadowolenia z siebie dajacego
pozorny spokdj sumienia. Ciekawosc jest postawa cztowieka niezaanga-
zowanego w przedmiot swojego zainteresowania. Zaktada jedynie cheé
lepszego poznania przedmiotu. Poznanie to przebiega w plaszczyznie
pojeciowej, abstrakcyjnej, nie ma powiazania z wlasng egzystencja.
Obiekt mojej ciekawoSci jest catkowicie ,,przede mng”. Wchodze z nim
w relacje ,,ja” — ,,to”.

Na drodze wewnetrznej przemiany prowadzacej ku istnieniu war-
toSciowemu otwarcie si¢ na ,,ty” jako na tajemnice jest konieczne, choé
Swiat, w ktérym zyjemy, tego nie ulatwia'®. Dewizg czlowieka nie jest sum,
ale sursum — przekraczanie siebie poprzez otwieranie si¢ na drugiego
dzieki postawie wiary, nadziei i mitoSci. Drugie ,,ty” umozliwia osobie
ludzkiej przekraczanie, transcendowanie siebie. Kazdy jest wezwany do
,stwarzania siebie”, do przekraczania siebie poprzez otwieranie si¢ na
drugiego i bycie dyspozycyjnym (rozporzadzalnym).

Relacja stanowi o najbardziej istotnej konstytucji zycia kazdego czto-
wieka, czyli nalezy do istoty naszego istnienia. Sposob komunikowania sie

15’ W taki sposob opisuje spotkanie Martin Buber w dziele Ja i Ty. Wybor pism filozo-
ficznych, Warszawa 1992. Marcel inspirowat si¢ filozofia dialogu Bubera.

16 Zob. W. Zagdrska, Relacja podmiotowa na drogach rozwoju osobowego, ,,Horyzonty
Psychologii”, 2(2012), s. 89-103; taz, Subject-subject relation as a significant aspect of personal
development in adulthood, ,,Polish Psychological Bulletin”, 42(2011), nr 4, s. 181-187. https://
doi.org/10.2478/v10059-011-0024-8.
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z ludZmi zalezy od stopnia naszej wewnetrznej dojrzatosci. Jesli wiec nie
troszczymy sie o jakoS¢ naszych relacji, nie dojrzewamy, nie zabiegamy
o nasze czlowieczenstwo. Trzeba wiec zacza¢ od uznania, Ze nie jest si¢
jeszcze w petni cztowiekiem dojrzalym moralnie. Przemierzy¢ droge od
egzystencji banalnej do egzystencji autentycznej oznacza przejsé i te od
relacji banalnych do relacji autentycznych. Druga osoba pomaga dojrze-
wacé, poniewaz pomaga nie zamykac si¢ w sobie, we wlasnych problemach
czy interesach. Podmiotowa komunia z ,,ty” pozwala najpetniej dojrzewac
w czlowieczenstwie!’, dlatego — jak sygnalizowal juz Buber — wsp6lczesny
kryzys relacji jest kryzysem cztowieka'®.

Szczegolnie w relacji do Boga cztowiek powinien troszczy€ si¢ o spo-
tkanie ,,ja” —,, Ty”. Podmiotowa komunia z ,, Ty” Boga, oparta na dziala-
niu Jego taski, ale tez na wysitku cztowieka, pozwala bowiem najpetniej
upodabniac si¢ do Niego. Na drodze do tego upodobnienia potrzebne
sa wskazowki i pociagajacy przyklad. Dlatego w tym miejscu pragne na-
wigza¢ do oryginalnej, tworczej aplikacji elementéw mysli filozoficzne;j
Gabriela Marcela do fenomenologii zZycia wewnetrznego, aplikacji za-
wartej w pismach duchowych ks. prof. Tadeusza Dajczera, ktdrego postaé
i spuscizna sg bardzo bliskie dostojnemu Jubilatowi — ks. prof. Leonardowi
Ficowi. Ksiadz Profesor, w wywiadzie-Swiadectwie o ks. prof. Tadeuszu
Dajczerze, powiedziat miedzy innymi:

,»W ksigzkach ks. Dajczera uderza mnie najbardziej to «widzenie
wiary», ktorego my nie mamy. Duzo Swiatta. Jego jezyk, dla ludzi zbli-
zajacych sie do Boga, jest zrozumialy. Jest to jezyk mistyczny, jezyk,
ktory przekazuje co§ wiecej. Tresci zawarte w tych ksigzkach nie sa
teoria, dyskursem teologicznym. Ksigdz Dajczer mowi z doSwiadczenia,
przekazuje pewne doSwiadczenie: tak wtasnie jest i nie moze by¢ inacze;.
To juz jest widzenie. Jest to jezyk mitosci, Bozy jezyk. Pisze si¢ w ten
sposob, mowi, gdy rozumie si¢ rzeczy Boze. Mozna mowic o sprawach
Bozych z teologii, z podrecznikéw... Tymczasem ks. Dajczer niczego za
nikim nie powtarza, ale porusza si¢ swobodnie w Bozej rzeczywistosci. Ja
to rozumiem. Podpisatbym si¢ pod tym sposobem mowienia, jezykiem.
Nie ma tu logiki matematycznej. Jest inna logika — mitoSci. Jezyk ten
rozumieja ci, ktérzy maja do czynienia ze sprawami Bozymi. Rozumieja
go Swiecl. Nie jest to jezyk przesadny. Nie jest wygtadzony. Gdyby kto$

"Marcel, Homo viator, s. 63.
B Buber,JaiTy.
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mowil, Ze autor tu przesadza, znaczyloby to, ze «nie chwyta», nie rozu-
mie, o co chodzi”?.

3. Relacja podmiotowa (,,ja” —,,ty”)
w pismach duchowych ks. Tadeusza Dajczera

Ksiadz Tadeusz Dajczer byl profesorem nauk teologicznych, wybit-
nym religioznawca, fenomenologiem religii, mySlicielem, a jednocze$nie
kaptanem o wyjatkowej gtebi duchowej, wierze i mitosci do Eucharystii.
Byt ofiarnym spowiednikiem i poszukiwanym kierownikiem duchowym.
Roéwnolegle z praca naukowo-dydaktyczng na Uniwersytecie Kardyna-
fa Stefana Wyszynskiego w Warszawie (wczeSniej Akademii Teologii
Katolickiej) byt ogarniety pasja zycia duchowego. Dazyl radykalnie do
Swietosci 1 prowadzit do niej tysiace ludzi. Zawdzieczaja mu przemiane
zycia, nawrdcenie, rozpalenie mitoSciag do Boga i Eucharystii. Prowadzit
ich po ojcowsku drogami wiary w sakramencie pokuty, poprzez rozmowy
i konferencje duchowe. Cenili kazde jego stowo. Prowadzit ich i nadal
prowadzi dzieki opublikowanym ksiazkom.

Postuga duchowa ks. Dajczera oparta na bardzo dobrej znajomosci
pism mistykéw karmelitafiskich (zwlaszcza §w. Jana od Krzyza i §w. Teresy
od Dzieciatka Jezus) wiazata si¢ z poszukiwaniem mozliwosci praktycz-
nego prowadzenia wspotczesnego cztowieka do zjednoczenia z Bogiem
w mitoSci, tj. do stanu duszy, o ktérym pisza Sw. Jan od Krzyza czy §w. Te-
resa z Avila. Jest to zjednoczenie przeobrazajace, a dostownie, mowiac
jezykiem $w. Jana, zjednoczenie podobiefnistwa (union de semejanza),
kiedy to wola cztowieka upodabnia si¢ do tego stopnia do woli Bozej, ze
nie mozna ich od siebie odr6zni¢*. Wokot tej idei Swigtosci koncentruja
si¢ wlaSciwie wszystkie pisma duchowe ks. Dajczera.

Majac uwewnetrzniona klarowna synteze drogi do SwietoSci dang
Kosciotowi przez $w. Jana od Krzyza, ks. Dajczer poszukiwat antropolo-
gicznej bazy ku prowadzeniu powierzonych mu przez Boga ludzi — przeciez
o stabszej niz karmelitafiscy mistycy kondycji psychicznej i duchowej — ku
glebi i celowi zycia wewnetrznego. Baze t¢ odnalazt w relacyjnej naturze
czlowieka — wtasnie w jego zdolnoSci do relacji podmiotowej, relacji

Y Widzenie wiary. Wywiad z ks. dr. hab. Leonardem Ficem, prof. UKSW, w: Pasja wiary
i Eucharystii. O dzietach i osobie ks. prof. Tadeusza Dajczera, red. K. Kaminska, R. Markow-
ski [iin.], Warszawa 2013, s. 65.

20 Zob. np. syntetyczny opis tego stanu w: E. Stein, Wiedza krzyza. Studium o sw. Janie
od Krzyza, Krakow 1994, s. 75.
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spotkania opisywanej przez dialogikow, gtéwnie przez Martina Bubera
1 Gabriela Marcela. Zjednoczenie z Bogiem widziat jako szczyt tej relacji
(ktéra moze mie¢ swoje postaci posrednie rowniez bez spotkania z Bo-
giem), a interesowaly go podstawowe do§wiadczenia czlowieka na drodze
ku temu szczytowi, zwlaszcza w kontekscie prowadzenia duchowego.

Ksiadz Dajczer zajmowat si¢ rOwniez relacja podmiotowa w swoim
piSmiennictwie naukowym. Czynit to z perspektywy religioznawczej i an-
tropologicznej (co byloby warte osobnego opracowania). I odwrotnie,
majac ogromne zdolnosci interdyscyplinarne, aplikowal wiedze reli-
gioznawcza, antropologiczng i filozoficzng o relacji spotkania do teorii
1 praktyki zycia wewnetrznego. Najpierw w wyktadach akademickich,
konferencjach duchowych?!, homiliach, rozmowach indywidualnych,
potem rowniez w pismach duchowych??, gdzie ukazuje fenomenolo-
giczny obraz relacji podmiotowej migdzy cztowiekiem a cztowiekiem,
cztowiekiem a stworzeniem (natura, istota zywa), cztowiekiem a rzecza
(m.in. tzw. symbol prywatny), a przede wszystkim cztowiekiem a Bogiem.
Rozwaza spotkanie z Boskim ,, Ty” w roznych jego formach — w PiSmie
Swietym, w Eucharystii, w drugim cztowieku, w modlitwie, w prawdach
wiary, w przyrodzie. Wprowadza pojecie relacji podmiotowej wzgledem
idei jako tajemnicy. W Nieodkrytym Darze pisze:

,» 10, co Pan Bog mi objawia — a zawsze objawia mi Siebie — nie moze
by¢ traktowane jak zwykle idee, jak na przyktad ludzka wiedza. Wiedza
ludzka opiera si¢ na relacji przedmiotowej wobec idei i jest potrzebna.
Ale wkraczajac w Swiat objawiajacej si¢ mitoSci Boga, wkraczam w obszar
tajemnic, a nie wiedzy. Ich rozumowe analizowanie nie wystarcza.

Okazuje si¢ wtedy, ze do idei, jaka jest tajemnica, moge mieC rowniez
relacje podmiotowa. Ta idea staje sie wowczas nie tylko przedmiotem moich
badan, ale przypomina bardziej kontakt z osoba niz z rzecza. Tajemnica
Eucharystii, gdy w taki sposob w nig wchodze, staje sie wtedy taka Boza
idea, ktora chlone, ktora mnie ogarnia. Staje si¢ bierny, jestem tym przyj-
mujacym. Ta tajemnica przenika mnie w taki sposob, ze nabieram przeko-
nania, iz powinienem nia zy¢, ze powinna si¢ ona stawac czastka mojego
«ja», mojej egzystencji. A to znaczy, ze w tej relacji, w jaki$ niewidoczny dla

! Miedzy innymi w konferencjach gltoszonych w latach 1988-1994 do Ruchu Rodzin
Nazaretanskich.

2 W szczegblnos$ci w Rozwazaniach o wierze. Z zagadnien teologii duchowosci (Czgsto-
chowa 1992), w Sakramencie obecnosci. Rozwazania o Eucharystii 4 (Opole — Warszawa 2009)
iw Nieodkrytym Darze. Rozwazania o Eucharystii 6 (Zamo$¢ — Warszawa 2009).
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mnie sposob, Bog stworzyl szczeline, przez ktora zaczyna ogarnia¢ mnie
Soba, swoja mitoscia. Pozwala mi zy¢ tym, co mozna juz nazwaé wiarg”?.

Przyjrzyjmy sie jeszcze opisowi nawiazywania relacji podmiotowe;j
z drugim czlowiekiem w przestrzeni wiary, jaki zawiera, obok wielu innych
rozwazan dotyczacych tej relacji, ksiazka Sakrament obecnosci:

,Potrzebne jest inne spojrzenie [...]. Spojrzenie wiary. Wierzy¢, to
znaczy patrzed inaczej, miec czas, nigdzie si¢ nie spieszy¢. Przekraczac to,
co dostepne tylko zmystami. W kazdej sytuacji, w ktdrej jestem z drugim
cztowiekiem, moge probowac przebic sie przez zmysly do tej innej rzeczy-
wistoSci, o ktorej wiem, ze jest. Musze tylko chciec si¢ przebié. Patrze na
jego twarz, a szukam jego mysli, szukam tego, co w nim si¢ dzieje, a nie
tego, co wida¢ na twarzy. Moge by¢ ubogacony przez spotkanie z nim,
kimkolwiek jest, poniewaz jest historig dziatania Boga w jego zyciu”?.

Ksiadz Dajczer nie rozwaza relacji podmiotowej dla niej samej czy
jedynie dla poszerzenia naszej o niej wiedzy. Zawsze chodzi mu o co§
wiecej, 0 wybor Boga, o pojscie za Nim do kofica, o zakochanie si¢ w Nim.
Oto wihasciwe dopetienie Marcelowskiego dojrzewania w cztowieczen-
stwie w wymiarze ludzkim i duchowym wyniesione do nadprzyrodzonosci
przez kontakt z absolutnym ,, Ty” Boga. O takie, otwarte na Boga czto-
wieczenstwo, ktore znajduje swojq petnie na drodze zycia wewnetrznego,
ks. Dajczerowi chodzi. Na te gtéwna funkcje jego dziet zwraca uwage
ks. Bolestaw Szewc:

,Odczytuje, ze nadrzednym imperatywem kierujacym tworczoscia
ks. Dajczera, bylo pociaganie ku Bogu. Nawet w formie potrzasniecia,
zburzenia jakichs falszywych struktur w nas. Jestem zatem przekonany, ze
to pociaganie ku Bogu widoczne w jego pismach wynikato z jego wnetrza,
z tego, kim byt. Jest to najbardziej widoczne w szeSciu ksiazkach z cyklu
Rozwazania o Eucharystii. Zaraza w nich czytelnika swoim zdumieniem
i fascynacja Bogiem — Chrystusem Eucharystycznym.

Jestem zdania, ze jego pasja pociggania ku Bogu jest istotnym kluczem
do zrozumienia jego tworczosci i jg cala przenika, nawet t¢ najbardziej
naukowa tworczo$¢”>.

2 T. Dajczer, Nieodkryty Dar. Rozwazania o Eucharystii 6, Zamo$¢ — Warszawa 2009,
s. 3-12.
% Tenze, Sakrament obecnosci, s. 36.

¥ B. Szewc, Jak odczytywaé pisma ks. prof. Tadeusza Dajczera. Wskazowki metodologicz-
ne, w: Swiadek wiary i mitosierdzia ks. prof. Tadeusz Dajczer (1931-2009), red. E. Sakowicz,
W. Zagorska, Warszawa 2019, s. 91.
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Ksiadz Tadeusz Dajczer dokonat oryginalnej, fenomenologicznej ana-
lizy relacji spotkania w odniesieniu do drogi cztowieka do Boga. Analizy
prezentowanej jezykiem doswiadczenia, a nie teorii, charakterystycznym
dla autoréw duchowych (des spirituels). Owoce tej analizy, a jednoczes$nie
refleksji prowadzonej przez cale zycie sa widoczne juz w szeroko znanych
w Polsce i na §wiecie Rozwazaniach o wierze ks. Dajczera, ale najpetnie;j
ukazuja si¢ w przywotanym wyzej dziele Sakrament obecnosci. Cz¢s¢
pierwsza ksigzki jest picknym, dialogowanym ,,wyktadem” wprowadza-
jacym w istote relacji podmiotowej z cztowiekiem i z Bogiem, zwlaszcza
obecnym w Eucharystii, jak rowniez relacji podmiotowej ze zjawiskami
natury i ideami. W czeSci drugiej znajdujemy catkowicie oryginalna apli-
kacje wiedzy o relacji podmiotowej do modlitwy przenikajacej czynnoSci
(modlitwy czynnoscia), do kwestii poszukiwania prawdziwego sensu i celu
zycia cztowieka, do oczyszczania intencji czynnosci, do troski o wtasne ciato
jako doczesna Swiatynie spotkania z Boskim ,, Ty” i do najbardziej osobi-
stego kontaktu z Bogiem poprzez zwracanie si¢ do Jezusa-Eucharystii.

Ksiadz Dajczer nawiazuje w swoich tekstach rowniez do Marcelow-
skiej kategorii ,,obecnoSci”. Dla obu autoréw sposéb istnienia osoby
ludzkiej jest obecnoScig i odzwierciedla sposob istnienia Osoby Boga.
Obecnos¢ to —jak przyjmuje filozofia spotkania — ,,istnienie dla”. Relacja
spotkania to relacja dwoch obecnosci, ktore w momencie spotkania sa
catkowicie dla siebie, otwieraja wzajemnie na drugiego cale swe istnienie®.

Taki byt tez kontakt z ks. Dajczerem — w duchu spotkania dwoch
obecnoSci. Byt cztowiekiem relacji podmiotowej, jej Swiadkiem. To byt
styl jego funkcjonowania, sposob zycia, obcowania z ludZmi, narzedzie
pracy. Nie rozpoczynat kontaktu od zalatwienia sprawy, od zasiegniecia
informacji. Pierwszy byt dla niego sam czlowiek, jego dusza. Podczas
rozméw z ks. Dajczerem odnosito si¢ wrazenie, jakby nic nie byto dla
niego wazniejsze od osoby, z ktora wtasnie jest. Byt catkowicie dla niej.
Obdarzat ja cata swoja uwaga. Nigdzie si¢ nie spieszyl, ale wiedziat,
kiedy skoniczy¢é rozmowe. PoSwiecat kazdemu tyle czasu, ile ten kto§
potrzebowal. Sprawiat wrazenie cztowieka zupetnie wolnego od samego
siebie, swoich obowigzkdw, pozbawionego trosk. Promieniowat spokojem
i pogoda ducha.

2 Zob. np.: J. Bukowski, Zarys filozofii spotkania, Krakow 1987; A. Wegrzecki,
O poznawaniu drugiego czlowieka, Krakéw 1992; S. Szczyrba, Problem relacji religijnej,
£.6dz 2009.
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* * *

Troska o relacje podmiotowa jest miarg naszego dojrzewania w czto-
wieczenstwie. Zapewne nie jedyna, ale niezwykle istotng. Zaktada bowiem
przekraczanie przecietnosci i siebie takiego, jakim si¢ aktualnie jest.
Wymaga wysitku moralnego. Cztowiek — byt wcielony — jest wezwany do
przekraczania swojej conditio humana, transcendowania siebie. Kiedy
probujemy traktowac drugiego jako tajemnice, to whasnie transcendujemy,
przekraczamy przecigtny sposdb odnoszenia si¢ do cztowieka, przekra-
czamy to, do czego jesteSmy przyzwyczajeni. Charles Péguy ostrzega:

,»Jest coS gorszego niz miec zta dusze, albo nawet niz wyrabiac¢ w sobie
zla dusze. Gorsze jest mie¢ wyrobiong dusze. Jest co§ gorszego niz miec
perfidna dusze. Gorsze jest mie¢ dusze przyzwyczajong”™?’.

Rutyna wszystko niszczy. JesteSmy wezwani do przeciwstawiania si¢
jej, przekraczania jako$ci naszych relacji. Dzisiaj musza by¢ inne, glebsze.

Drugi cztowiek nie potrzebuje kogos, kto jest wigkszy od niego, kto
sam sobie radzi; nie potrzebuje mojej czynnosci whasnej, ale Boga, skoro,
jak podkresla ks. Dajczer, potrzebuje relacji spotkania bardziej niz chleba.
Czy w dzisiejszych zsekularyzowanych czasach jeszcze ja otrzyma? Czy
da si¢ uratowac cztowieczenstwo w cztowieku?

STRESZCZENIE

Stechnicyzowana wspolczesnosé, z jej nastawieniem na konsumpcje i przyjem-
nos¢, nie sprzyja moralnemu dojrzewaniu ludzkiej osoby czy refleksji nad wtasnym
cztowieczenstwem. Stwarza cztowieka powierzchownego, ktérego relacje z innymi
réwniez nie sa glebokie. Relacja instrumentalna, pragmatyczna (,,ja” — ,,to”) dominuje
nad autentycznym spotkaniem, nad relacja podmiotowa (,,ja” —,,ty”’) w rozumieniu
filozoféw dialogu. Chrzedcijanski egzystencjalista Gabriel Marcel (1889-1973)
podkreSla, ze cztowiek musi dopiero siebie ,,stwarza¢”, powotany jest do ,,dojrze-
wania w cztowieczefistwie”. To droga wysitku moralnego od egzystencji banalnej
do autentycznej, na ktdrej — jak mozna wnioskowac z jego pism — fundamentalne
jest podjecie dwojakiego rodzaju trudu: (1) doglebnej refleksji nad tajemnica ludz-
kiego istnienia i zycia oraz nad Tajemnica Boskiego ,,Ty”; (2) rozwoju w relacjach
miedzyludzkich ku petni relacji podmiotowej i byciu ,,rozporzadzalnym” wzgledem
innych. Ksiadz Tadeusz Dajczer (1931-2009), wybitny religioznawca i poszukiwa-
ny kierownik duchowy, odnalazt w relacyjnej naturze czlowieka opisywanej przez
Gabriela Marcela antropologiczng baze ku prowadzeniu powierzonych mu dusz do
Boga. W swoich pismach dokonat oryginalnej, fenomenologicznej analizy relacji

2 Ch. Péguy, Evres poétiques completes, Paris 1957, s. 1388. Zob. tez: antologia Charles
Péguy — cztowiek dialogu, Krakéw 2003, s. 117.
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podmiotowej na drodze ku Niemu. Zjednoczenie z Bogiem widziat jako szczyt
relacji ,,ja” —,, Ty”. My§l obu autoréw przekonuje, ze troska o relacje podmiotowa
jest miarg dojrzewania w cztowieczenstwie.

Stowa kluczowe: dojrzewanie w cztowieczefstwie, relacja podmiotowa ,,ja” —
»ty”, spotkanie, cztowiek jako tajemnica, Bog jako Tajemnica, droga do zjednoczenia
z Bogiem, Gabriel Marcel, ks. Tadeusz Dajczer.

SUMMARY

The technicised contemporaneity that is focused on consumption and pleasure
is not conducive to the moral maturation of a human person or to reflection on
one’s own humanity. It creates a superficial person whose relationships with others
are also far from profound. An instrumental, pragmatic relationship (“I” — ”it”)
dominates over an authentic encounter, over a subject-subject relationship (“I” -
”Thou”) in the understanding of the philosophers of dialogue. The Christian exis-
tentialist Gabriel Marcel (1889-1973) emphasises that a person must first “create”
him/herself and that he/she is called to “maturation in his/her humanity”. This is
a path of moral efforts from a banal existence to an authentic one, where — as can
be deduced from Marcel’s writings — the concept of two types of effort is funda-
mental: (1) The effort of deep reflection upon the mystery of human existence and
life, and on the Mystery of the Divine “Thou”; and (2) The effort of development in
interpersonal relationships towards the fullness of a subject-subject relationship and
being “disponible” to others. Reverend Tadeusz Dajczer (1931-2009), an outstand-
ing scholar of religion and sought-after spiritual director found in the relational
nature of a human person described by Gabriel Marcel the anthropological base
for leading the souls entrusted to him to God. In his writings, he carried out an
original, phenomenological analysis of the subject-subject relationship on the path
towards God. He saw union with God as the peak of the “I” — ”You” relationship.
The thoughts of both Authors demonstrate that the nurturing of a subject-subject
relationship is the measure of maturation in humanity.

Key words: maturation in humanity, subject-subject relationship (“I” - ”You”),
encounter, the human person as a mystery, God as a Mystery, the way to union with
God, Gabriel Marcel, Rev. Tadeusz Dajczer.
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Tradycja duchowosci wyrdznia rézne drogi dojScia chrzeScijanina
do Swietosci. NajczeSciej odwotujemy sie do podziatu podanego przez
Pseudo-Dionizego, ktory proces uswiecenia dzieli na trzy drogi: oczysz-
czajaca, o$wiecajaca i jednoczaca. Sw. Tomasz, odwotujac sie do §w. Au-
gustyna, méwi o poczatkujacych, postepujacych i doskonatych w zyciu
duchowym. Trzeba zaznaczy¢, ze te trzy drogi nie stanowig podziatu
o charakterze chronologicznym i ze nie mozna wyznaczy¢ im doktadnie
granic. Przedstawiamy wiec pierwsza droge rozwoju zycia duchowego,
ktora charakteryzuje sie oczyszczeniem duszy i walka duchowa.

KS. STANISEAW URBANSKI (UKSW) — prof. zw., dr hab. nauk teologicznych,
pierwszy w Polsce doktor i profesor teologii duchowosci, dyrektor Instytutu Teologii
Duchowosci i Instytutu Duchowosci Europejskiej Uniwersytetu Kardynata Stefana
Wyszynskiego. Wieloletni dziekan Wydziatu Teologicznego. Tworca polskiej szkoly
duchowosci, odkrywca polskich szkét duchowosci, odkrywcea polskiej mistyki studyjne;j
1 przezyciowej, mistyki przestania, odkrywca 39 mistyczek i 12 mistykéw polskich, twor-
ca ekoteologii duchowosci. Prowadzi pionierskie badania nad duchowoscia i mistyka
Europy, duchowoscia Stanéw Zjednoczonych i krajow Wschodu, badania z zakresu
apersonalnej duchowosci, pseudomistyki, swigtokradzkiej Swietosci. mistyki Dalekiego
Wschodu. Powotat cztery serie wydawnicze: Mistyka polska (159), Duchowosé Europy
(6), Edukacja w nauczaniu Kosciota (18), Janski — ku przysztosci (5). Jest wspolzatozycie-
lem pierwszego czasopisma teologicznego ,,Studia Theologica Grodnensia” w Grodnie
(jedyne czasopismo naukowe na Wschodzie). Autor, wspétautor i redaktor 86 ksiazek,
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1. Okreslenie osob poczatkujacych

Autor podaje, wedtug A. Tanquerey’a, definicje ,,poczatkujacych”
zycie duchowe. Poczatkujacych okresla si¢ jako chrzescijan zyjacych
w stanie taski i posiadajacych w sobie pragnienie doskonatosci, ale
trwaja jeszcze w przywigzaniu do grzechu powszedniego. Dlatego od
czasu do czasu wpadaja ponownie w grzechy ciezkie. Poczatkujacy zyja
zwykle w stanie faski. Dlatego do nich nie zalicza si¢ tych ludzi, ktorzy
czesto popetniaja grzechy Smiertelne i nie unikaja okazji do grzechu. Ci
ostatni moga mie¢ che¢ nawrocenia, lecz nie posiadaja odpowiedniej
sity 1 skutecznej woli. Nie znajdujg si¢ oni na drodze do Swietosci. Sa to
grzesznicy, ktérzy najpierw musza oderwac si¢ od grzechu $miertelnego
i od okazji do niego prowadzacych'.

Poczatkujacy, jak zaznacza o. Ogorek, posiadaja pragnienie Swie-
toSci, czyli postepu, chocby bylo ono jeszcze stabe i niedoskonate. Ale
samo pragnienie unikania grzechOw Smiertelnych nie wystarcza. W tym
stanie poczatkujacy zachowujg jeszcze pewne przywigzanie do grzechow
powszednich. Tym samym r6znia si¢ od oséb postepujacych, ktore wszel-
kie przywigzanie do win powszednich staraja si¢ przezwyciezy¢ w sobie.
Przyczyna tych przywiazan kryje si¢ w tym, ze nie ujarzmili swych namiet-
noSci. Skutkiem tego sa czgsto powtarzajace sie¢ dobrowolne poruszenia
zmystowe: proznosci, pychy, gniewu, zawisci, zazdroSci; stowa 1 czyny
przeciwne mitosci. Wielu chrzeScijan uwazajac siebie za dusze pobozne
zachowuje te przywiazania i wskutek tego popetniajg grzechy powsze-
dnie z cata SwiadomoScia, a tym samym narazaja si¢ od czasu do czasu
na ci¢zkie grzechy?.

O. Ogorek idac za Tanquerey’em wylicza trzy kategorie osob poczat-
kujacych. Pierwsza kategoria to dusze niewinne, ktore pragna postepowac
w zyciu duchowym, gdyz chca cos wigcej dla Boga. Dlatego nie zadowalaja
si¢ tylko unikaniem grzechu Smiertelnego, gdyz chca si¢ udoskonalic.
Druga kategoria to nawroceni, ktorzy po zyciu znaczonym grzechami
Smiertelnymi wracaja do Boga i pragna iS¢ odwaznie droga doskonatoSci.
Trzecia kategoria to ludzie zobojetnieni, ktorzy uprzednio oddali sie Bogu

!Por. P. Ogorek, Teologia zycia duchowego, Poznaf 1992, s. 46; por. A. Tanquerey,
Zarys teologii ascetycznej i mistycznej, t. 2, Krakéw 1949, s. 18.

2Por. Ogoérek, Teologia zycia duchowego, s. 47; por. J. Gogola, Teologia komunii
z Bogiem, Krakow 2003, s. 112-113; R. Garrigou-Lagrange, Trzy okresy zycia wewnetrz-
nego, Niepokalanow 1998, s. 240.
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i uczynili pewne postepy w zyciu duchowym, ale wpadli w rozluZnienie
1 obojetnos¢. Stad tez powinni powroci¢ ponownie do surowych praktyk
drogi oczyszczajacej, zwalczajac wady jak nieroztropnosé, lekkomyslnosé,
niedbalstwo, pewne tchérzostwo’.

Autor, odwotujac sie do Sw. Teresy z Avila, wyroznia dwa rodzaje
0sOb poczatkujacych. Pierwszy rodzaj stanowia osoby, ktore posiadaja
dobre pragnienie, odmawiaja modlitwy, ale posiadaja wiele przywiazan,
od ktorych pragna czeSciowo si¢ uwolnié. Dzieki ascetycznym wysitkom
wchodza one do pierwszych i najnizszych mieszkan ,, Twierdzy”. Wciska
si¢ jednak wraz z nimi do tych mieszkah mnéstwo namietnosci, ktore
nie pozwalaja im dojrze¢ piekna tej duchowej twierdzy. W dalszym ciagu
Swiat wabi ich swymi ponetami. Réwnocze$nie pragna one unikac grzechu
i spetniaja dobre uczynki; probuja potaczy¢ poboznos¢ z zyciem $wiato-
wym. Ich wiara jest jeszcze nie doS¢ ,,o§wiecona”, wola nie dosc¢ silna
i wielkoduszna, aby zdoby¢ si¢ na wyrzeczenie grzechu. Nie doceniaja
czestej modlitwy, surowej pokuty i umartwienia. Jednocze$nie czynig
postepy w mitosci Boga przez spetnienie pewnych dobrowolnych ofiar.
Drugi rodzaj poczatkujacych to osoby, ktdre juz systematycznie odprawiaja
rozmy$lanie i lepiej doceniaja ponoszenie ofiar. Mimo to z braku odwagi
powracaja do pierwszych mieszkan, wystawiajac si¢ ponownie na okazje
do grzechu. Posiadaja one jeszcze pewne upodobania w sprawach swiata.
Wpadaja nieraz w grzech ci¢zki, lecz szybko z niego powstaja, gdyz sa
podatne na Boze natchnienia nawotujace do skruchy. Rozmyslaja nad
znikomosScig fatszywych dobr ziemskich. Dzieki temu budzi si¢ w nich
coraz wicksza mito$¢ ku Bogu; przekonanie, iz poza Bogiem nie moga
znalez¢ ani pokoju, ani bezpieczenstwa. Jest to stan walki z pokusami,
w ktorej Bog wspomaga swoja taska. Zgadzajac si¢ w coraz w doskonal-
szym stopniu z wola Boza, uwolnia si¢ z tych pierwszych mieszkan*.

2. Czynne noce oczyszczen

0. Ogorek, zgodnie z mistrzami zycia duchowego, zwlaszcza z Merto-
nem, stwierdza, ze na drodze poczatkujacej czesto chrzescijanie nie sg Swia-
domi, iz nawet ich cnotliwe dziatania wynikaja z czysto ludzkiej motywacji.

3 Por. Ogorek, Teologia zycia duchowego, s. 47; por. Tanquerey, Zarys teologii asce-
tycznej i mistycznej, s. 18-19.

*Por. Ogorek, Teologia zycia duchowego, s. 48-49; por. Garrigou-Lagrange, Trzy
okresy zycia wewnetrznego, s. 384-391.
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Wprawdzie wyrzekli si¢ ambicji i przyjemnosci tego Swiata, ale w zamian
zyskali inne ambicje 1 przyjemnosci duchowe wyzszego 1 subtelniejszego
rodzaju. Nie biorg pod uwage, ze mozna szuka¢ doskonatoSci duchowej
tak intensywnie i z takg samolubng gorliwoscia, Ze to samo juz stanowi
niedoskonato$¢. Wskutek tego nie moga osiagnac najwyzszej Swigtosci’.

0. Ogorek, odwotujac sie do nauczania §w. Jana od Krzyza, podkre-
§la potrzebe oczyszczenia zmystowosci, a takze ducha z pozadan i ztych
sktonnosci, ktore sa nieraz mocno i gleboko zakorzenione. Czeka tu
zatem wielka praca, poniewaz upragnionego celu nie mozna osiagnac
bez energicznych wysitkow. Cztowiek o wlasnych sitach nie moze jej osia-
gna¢, dlatego z pomoca przychodzi sam Bog. Jest to wiec praca czynna,
jak i bierna, czyli czlowiek powinien dziata¢, lecz musi poddac si¢ takze
dziataniu BoZzemu. Powinien podja¢ odwaznie prace nad soba, poniewaz
Bog wyjdzie mu naprzeciw. Ale najlepszym sposobem zyskania sobie
zyczliwoSci Boga i obfitoSci Jego taski jest wielkoduszne rozpoczecie
pracy. Chrzescijanin musi przylozy¢ si¢ do wysitku nie szczedzac trudu,
zeby wejs¢ czynnie w noc catkowitego oczyszczenia, ktora go zaprowadzi
do zjednoczenia z Bogiem w mitosci. W tym miejscu wyjasnia Autor, ze
wiele osob btednie pojmuje nauke §w. Jana od Krzyza o potrzebie catko-
witego wyrzeczenia. Wprawdzie Swiety chce nas prowadzi¢ do catkowitego
zjednoczenia z Bogiem, to jednak podkresla, ze chodzi tu o trud wielki.
Chociaz praca jest trudna, to jednak nie nalezy zniechecac sig®.

O. Ogorek, w mysl Mertona, ostrzega przed zbytnim przywiazaniem
sie do stanow poczucia pokoju wewnetrznego i obecnosci Boga. Réwniez
przywiazanie do débr duchowych wiaze nas tak samo, jak nieuporzad-
kowana mitos¢ do jakiejkolwiek innej rzeczy. Inne osoby zatrzymuja si¢
w drodze i nie dochodzg do szczytéw zjednoczenia mistycznego, poniewaz
zatrzymali si¢ na etapie realizacji Srodkéw i nie do kofica zrozumieli istotng
funkcje i glebie oczyszczen. Niedoskonalo$¢ ta moze by¢ niejednokrotnie
bardziej ukryta i subtelniejsza, ale moze by¢ tym bardziej szkodliwa, gdyz
jest trudniejsza do rozpoznania. Niektorzy za$ chrzeScijanie dlatego nigdy
nie zostaja wielkimi Swietymi, gdyz przylgneli do tych drobnych, matych
pociech duchowych, ktérymi Bog obdarza dusze wstepujace dopiero na

SPor. P. Ogorek, Mistyka wedtug T. Mertona, Warszawa 1996, s. 241.

¢ Por. tenze, Teologia zycia duchowego, s. 61; tenze, Czy odmitologizowanie mistyki?,
ComP, 12(1992), nr 5, s. 81-82; por. J. Skawron, Nieskoriczone horyzonty mitosci, Krakow
2003, s. 202-217.

253



droge kontemplacji. Nie zawieraja oni blizszej przyjazni z Bogiem i nie
dochodza do glebokiego wspotuczestnictwa w Jego nieograniczonym
szczedciu, ptynacym z petnego mistycznego zjednoczenia’.

0. Ogorek pisze, ze stawianie najwyzszych wymagan w praktykowaniu
oczyszczen w perspektywie zycia mistycznego nie oznacza zanegowania
odmiennosci charakteru tychze praktyk w zyciu duchowym poszczegdlnych
poczatkujacych os6b. Merton uwzglednia te roznorodnosé. Nie wszystkie
temperamenty szukaja Boga tak samo. Ale w kazdym przypadku zwykta
droga poczatkujacych do mistycznego doswiadczenia Boga prowadzi ich
przez wewnetrzng pustynie w czasie oczyszczen. Widok tej pustyni tak
przeraza wickszoS¢ duchownych osdb, ze nie chca wejs¢ na trudng droge
oczyszczen. W przekonaniu, ze miara doskonatosci jest bystre wniknigcie
w istot¢ Boga i gorace poszukiwanie rozpalonej mitosci woli, ze Swigto$¢
jest sprawa uczciwej zarliwosci 1 wysitkdw, nie chca nic mie¢ wspdlnego
z takg praca wewnetrzna, ktora nie dostarcza woli zadnych pociech ani
odczuwanej radosci®.

O. Ogorek stwierdza, ze kiedy Bog zaczyna udziela¢ swego Swiatla
wiedzy i rozumienia, jest to czesto doSwiadczenie nie tyle spetnienia, co
kleski. Jezeli w tym doswiadczeniu chrzeScijanin dopusci, aby lek, nie-
cierpliwos¢ i niepokoj zawtadnely jego duchem, zatrzyma si¢ na martwym
punkcie. Jednym z najwiekszych cierpien, zwiazanych z ta droga, jest
poczucie, ze najwyzsze ludzkie wtadze poznawcze okazuja sie straszliwie
pospolite, grubo ciosane i niestojace na wysokoSci swoich zadan, a kiedy
chca Go dosiegnad, zawodza’.

Ojciec Ogorek podkresla, ze w odniesieniu do czynnej nocy zmystow
1 ducha punktem wyjScia jest postawa woli. Musi si¢ ona uwolni¢ od
grzechow powszednich i dobrowolnych niedoskonatoSci oraz i§¢ zde-
cydowanie do konica, gotowa zaptaci¢ wszelka cene, aby osiagnac cel,
ktorym jest duchowe przebdstwienie. W tym celu stosuje si¢ czynng noc
zmystow i ducha oraz praktyke modlitwy wewnetrznej. Aktualny stopien
oczyszczenia przez aktywna asceze odpowiada rownolegtemu stopniowi
modlitwy, wywieraja one na siebie wzajemny wplyw. Innymi stowy, wzrost
modlitwy powoduje automatyczny wzrost oczyszczenia i na odwrot™®.

"Por. Ogorek, Mistyka wedtug T. Mertona, s. 241.
8 Por. tamze, s. 242.

° Por. tamze.

10 Por. tamze.
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Koficowg faza tego czynnego oczyszczenia, zdaniem o. Ogorka, jest
uwolnienie ze wszystkich zmystowych pozadan co do rzeczy zmystowych
i wszelkiego upodobania duszy w samej w sobie. Idac za Mertonem
pisze, ze pragnienie rzeczy stworzonych jako celéw samych w sobie nie
moze wspotistnieC z pragnieniem Boga jako celu ostatecznego. Cztowiek
wciggniety w pozadanie ztudnych rzeczy nie jest w stanie poznaé Boga.
Natomiast gdy nastapi uwolnienie od tych pragnieni, duch ludzki jest
zdolny do spokojnego poznawania i radoSci, rOwniez w stworzeniach
wedtug ich ,realnosci”. Czlowiek zyskuje wiecej radoSci i wytchnienia
w stworzeniach, jesli si¢ od nich odrywa, albowiem przylgniecie do nich
nie pozwala mu si¢ prawdziwie nimi cieszy¢. Oderwany od nich, ma jasne
poznanie i zrozumienie ich warto$ci naturalnych, jak i nadprzyrodzonych!!.

Stwierdza dalej o. Ogorek, ze wedlug Mertona w opowiadaniu o za-
daniach czynnej ascezy, zarowno w odniesieniu do czynnej nocy zmystow,
jak réwniez do czynnej nocy ducha, punktem wyjscia jest postawa woli.
Musi si¢ ona tylko uwolni€ si¢ od grzechéw powszednich i dobrowolnych
niedoskonatosci, lecz takze iS¢ zdecydowanie do kofica, bedac gotowa
zaptaci¢ wszelka cene, aby osiagna¢ cel, ktérym jest duchowe przebo-
stwienie. W tym celu cztowiek stosuje czynng asceze. Zatem czynna
wspolpraca z Bogiem przez konkretne decyzje zalezy od przejrzystoSci
rozumu i aktywnoSci woli, prowadzonych taska Boza i o§wieconych
wlanymi cnotami. Z kolei ta przejrzysto$¢ i efektywnos¢ zaleza od wiel-
koduszno$ci w samozaparciu, a ta wielkodusznos$¢ proporcjonalna jest
od udoskonalenia nadprzyrodzonej mitosci. Ci, ktorzy nie osiagneli
doskonatej mitosci, zyja w przekonaniu, Ze juz wiele osiagneli na drodze
SwietoSci. W rzeczywistosSci musi nastapi¢ drugi etap, czyli catkowite
umartwienie zmystowych upodoban we wszystkich dziedzinach, takze
na polu duchowym. Dopiero od tego momentu zaczyna si¢ noc ducha,
czyli czynne oczyszczenie duszy'?.

O. Ogorek podkresla, za Mertonem, ze etapowi czynnego wysitku
ascetycznego odpowiada takze czynna noc ducha. Mitos¢ do Jezusa,
ktora rodzi si¢ w czasie modlitwy mySlnej 1 poczatkowej kontemplacji,
przynagla chrzescijanina do podjecia nastepnego kroku. Pojawia sie
on, gdy dusza oczyszczona przez czynng noc zmystéw przechodzi ko-
lejne oczyszczenie, czyli czynna noc ducha. Ten proces oczyszczenia

' Por. tamze, S. 243.
12 Por. tamze.
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dokonuje si¢ w trzech wladzach duszy. Oczyszczenie tych wladz polega
na catkowitym ukierunkowaniu duszy ku Bogu za poSrednictwem cnot
nadprzyrodzonych. Skierowanie rozumu na poznawanie Boga dokonuje
sie przez cnote wiary. Nastawienie pamieci na pragnienie Boga nastepuje
poprzez cnote nadziei. Ukierunkowanie za$ woli na mito§¢ Boga dokonuje
si¢ przez cnote mitoSci. Dusza, ktéra pragnie zjednoczy¢€ sie z Bogiem,
musi wladze odpowiednio ksztattowa¢ w odpowiedniej cnocie, czyli je
ogolacajac i wprowadzajac w ciemnos¢ wzgledem wszystkiego, co nie jest
tymi trzema cnotami. Ten stan nazywa sie noca czynng ducha, gdyz dusza
ze swej strony czyni wszystko, by wejS¢ w t¢ noc. W poszukiwaniu Boga
wiec dusza musi polegac na tych cnotach, porzucajac wszystko to, co nie
jest nimi. Jednak na tym poziomie dziatanie duszy jest jeszcze ostabione
i napotyka przeszkody ze strony mimowolnych niedoskonatosci®®.

Zatem, stwierdza o. Ogorek, mowimy o pracy ascetycznej czynnej
i biernej, ktére nazywamy ,,nocg”. Czynna, w ktdrej przewaza aktywno$¢
duszy, i bierna, w ktérej dominuje dzialanie Boze. Ale te ,,noce” w rze-
czywistosci nie sa wyraznie rozdzielone. Nastepuja one po sobie, jedna
po drugiej, gdy Bog uzna to za stosowne w odpowiedniej chwili. Zawsze
jednak noc czynna wystepuje na poczatku drogi, noc za$ bierna w jej dru-
giej, koncowej czesci. Etap pracy oczyszczenia dotyczy sfery zmystowej,
dlatego $w. Jan od Krzyza zaleca odpowiednie ¢wiczenia tego oczyszcze-
nia. Po pierwsze, chrzeScijanin musi miec ciagle pragnienie nasladowania
Jezusa, starajac sie upodobnic swe zycie do Jego zycia, nad ktorym czesto
trzeba rozmyslac, by je umie¢ nasladowac. By sktoni¢ do energicznego
podjecia si¢ pracy wyrzeczenia wszystkich przeszkéd ludzkich, Swiety
wprowadza w towarzystwo Jezusa. To poznanie zycia Jezusa, aby Go
naSladowad, jest reguta wiodaca ku doskonatemu zjednoczeniu z Bogiem.
Cale zycie Jezusa streszcza si¢ w woli Ojca 1 w wypelnianiu wszystkiego
wedlug Jego upodobania. Z mitoSci do Jezusa powstaje pragnienie czy-
nienia tego samego. Takie za$ ¢wiczenie na drodze poczatkujacych jest
dostepne dla kazdego.

3. Srodki na drodze poczatkujacych

Na tej drodze, jak juz zaznaczono, chrzeScijanin musi przej$¢ proces
oczyszczenia. Jest to proces, ktory pozwala dokona¢ nawrdcenia, aby

13 Por. tamze, S. 244-245.
4 Qgdrek, Teologia zycia duchowego, s. 62.
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wejs¢ na droge zjednoczenia z Bogiem. Dlatego czlowiek musi podjaé
odpowiednie Srodki ascetyczne w czasie czynnej nocy zmystow i ducha.

3.1. Oczyszczenie z grzechéw

Oczyszczenie z grzechow ma prowadzi¢ do osiagniecia czystosci serca,
ktora zawiera w sobie podwojny pierwiastek: odpokutowanie za przeszios¢
i oderwanie si¢ od okazji prowadzacych do grzechu. To oczyszczenie jest
zatem pierwszym zadaniem na tej drodze poczatkujacej. Czlowiek tym
bardziej jednoczy si¢ z Bogiem, im wigksza bedzie w nim czystos¢ i oderwa-
nie. Ale oczyszczenie pozostanie niedoskonate, jesli motywem dziatania
bedzie bojazn piekta i nadzieja dobr wieczystych. Chociaz prowadzi ono
do wyrzeczenia si¢ grzechu Smiertelnego, to jednak nie bedzie na tyle
skuteczne, by wyrzec si¢ grzechéw powszednich. Za$ doskonalsze oczysz-
czenie, cho¢ nie wyklucza bojazni 1 nadziei, posiada jako gtowny motyw
mito$¢ Boza i wole unikania wszystkiego, co obraza Boga nawet lekko.
Dlatego grzech jest najwicksza przeszkoda w dazeniu do doskonatoSci,
powinien by¢ wiec usuwany przez czeste przystepowanie do sakramentu
pokuty, poprzez akty zalu i mitoSci. Ale Autor zwraca wigksza uwage na
osiagnig¢cie umiejetnosci przez wladze duchowe do tatwego praktykowa-
nia cndt. Chodzi o to, by uprzedzi¢ pewne dewiacje, aby nie wytworzyly
nowych trudnosci w postepowaniu na drodze poczatkujacej. Srodkiem
jest umartwienie, ktore naprawia to, co w duszy zostato zepsute przez
grzech i co si¢ sprzeciwia duchowemu postepowi. Dlatego umartwienie
musi obejmowac wszystkie wladze cztowieka®.

Odwotujac si¢ do J. Schryversa, Autor podkresla potrzebe umartwie-
nia woli, ktdra moze dazy¢ do dobra nie bedacego jej celem ostatecznym,
lecz do jakiegos stworzenia, albo mie¢ na wzgledzie siebie sama. Dlatego
nalezy pozbywac si¢ préznego upodobania w sobie, oceniac siebie i kochad
stosownie do zastugi, czyli trzeba osiaggac cnote pokory. Nastepnie nie
nalezy si¢ przywigzywaé do zadnego dobra, czyli praktykowac ubdstwo
duchowe. Nie nalezy si¢ tez przywiazywac do zadnej osoby, ktéra za-
trzymuje na drodze SwietoSci. Sw. Bonawentura wymienia pie¢ znakow,
wedtug ktérych mozna poznad, iz jakie§ przywiazanie nie jest czyste:
a) gdy prowadzi si¢ rozmowy diugie i niepozyteczne; b) gdy sa wzajemne
upodobania i pochwaly; ¢) gdy jedna strona uniewinnia bledy drugiej;
d) gdy si¢ spostrzega jakie$ mate zazdrosci; e) gdy oddalenie sprowadza

5 Por. tamze, s. 49-50.
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niepokdj. O. Ogorek stwierdza, za §w. Teresg od Jezusa i Schryversem,
ze takie osoby moga si¢ wiele trudzic i nie beda ogladaty Boga na modli-
twie, jesli ich serca nie sg zupelnie czyste. Ponadto wola musi umartwiac
miekkos¢, niestatos¢ i lekkomysInos¢. Jedli jest ona staba, trzeba ja na
nowo wychowywac, zreformowac. Zas reforma dokonuje si¢ przez caly
szereg drobnych, lecz systematycznych aktow, ktore ja uwalniaja od
gnu$nosci i niedbalstwa'®.

Roéwniez rozum, podkresla Autor, potrzebuje umartwienia. Dlatego
musi nie pozwoli¢ na dostep do siebie niepozytecznych mysli czy idei,
ktdra nie odnosi si¢ do celu ostatecznego ani Srodkow, ktérymi ten ideat
nalezy osiaggnaé. O. Ogorek zwraca uwage na akt rozumu zwany sadem,
czyli strzec si¢ dobrowolnych sadéw ujemnych o bliZnich. Sad potepiajacy
bliZzniego moze nawet by¢ sprzeniewierzeniem si¢ Chrystusowi, ktory
jednoznacznie utozsamia si¢ z kazdym cztowiekiem. Takie nierozpozna-
nie Jezusa moze mie¢ bardzo groZne nastepstwa na dtugi czas w zyciu
modlitwy. Takze konieczne jest umartwienie zmystow, ktore z jednej
strony moga by¢ przeszkoda, zas z drugiej strony utwierdza¢ w dobrym.
Dlatego wola powinna nimi kierowac'’.

3.2. Walka z przyczynami grzechu

Najbardziej niebezpieczng przyczyna grzechu jest pokusa, ktora Autor
okresla jako usitowanie pociagnigcia woli do grzechu. Wyrdznia pokuse
ciezka i lekka oraz wewnetrzna 1 zewnetrzna. Pierwsza jest wtedy, gdy
wola jest gwattownie pobudzana do wybrania jakiego$ przedmiotu zaka-
zanego. Druga, gdy wola usiluje pociagnac do siebie przedmiot zakazany
pod grzechem lekkim lub zakazany pod grzechem ciezkim, lecz pobudza
w sposOb nieznaczny. Trzecia, gdy przedmiot zly naktania wole pozadaw-
cza, za$ czwarta, gdy tylko przedmiot jest zly, lecz wola pozadawcza nie
jest zaangazowana. O. Ogorek nastepnie podaje przyczyny pokus. Jako
pierwsza wymienia pozadliwosé, czyli pozadanie dobr zmystowych sprze-
ciwiajacych si¢ porzadkowi moralnemu. Jest to gléwne i pierwszorzedne
zrodto pokus, gdyz naktania wole do grzechu. Nazywa si¢ zarzewiem
grzechu. Wystepuje w potrojnej postaci: pozadliwos¢ ciata, oczu i pycha
zywota. Druga przyczyna pokus jest §wiat, ktory jako pokusa oznacza
zespoOl rzeczy zmystowych zakazanych prawem, a przedstawiajacych si¢

16 Por. tamze, s. 50; por. J. Schryvers, Trzy zasady zycia duchowego, Krakéw 1926, s. 410.
7Por. Ogorek, Teologia zycia duchowego, s. 50-51.
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wladzy pozadawczej jako dobro. Oznacza tez ludzi zyjacych z dala od
Boga, uznajacych przewrotne zasady ujawniajace si¢ w stowach, rzeczach
i zgubnych hastach, w przewrotnych czynach, ztym przyktadzie. Trzecia
przyczyna pokus jest szatan, ktory nie moze bezposrednio dziala¢ na
rozum i wole, lecz moze to czyni¢ poSrednio przez wyobraznie i wladze
zmystowego pozadania. W ten sposdb wzbudza w zmystach wewnetrznych
i zewnetrznych necace wyobrazenia dobr zakazanych; zaciemnia umyst
ztudzeniami i1 niepokoi dusze skruputami oraz myslami nieczystymi,
rozpacza, nienawiscig.

Autor podaje sposob negatywny i pozytywny opierania si¢ pokusom.
Chrzescijanin w pierwszym przypadku zachowujac si¢ biernie, nie daje
przyzwolenia i nie stosuje specjalnych Srodkéw do pokonania pokusy.
W drugim przypadku, gdy stosuje pewne Srodki do oddalenia pokusy,
posrednio je stosujac, lecz nie wzbudzajac aktu przeciwnego oraz bezpo-
Srednio wzbudzajac akty przeciwne pokusie i szukajac okazji do takiego
czynu przeciwstawienia si¢. Autor przedstawia obowiazek opierania si¢
pokusom. Nie wolno wobec pokus zachowywac si¢ biernie, lecz nalezy
stosowac pozytywny opdr. Mozna zaniecha¢ pozytywnego sprzeciwu, jesli
istnieje stuszna przyczyna zezwalajaca na wykonanie czynnosci, z ktorej
moga powsta¢ mysli, pragnienia. Taka przyczyna zachodzi, gdy poruszenia
zmystowe plyna z czynnoSci moralnie dobrej i pozytecznej; gdy zachodzi
obawa, ze wskutek pozytywnego sprzeciwu pokusy spoteguja si¢ (usposo-
bienie skrupulanckie). Zaniechanie oporu i zachowanie si¢ bierne wobec
gwattownych pokus zmystowych jest grzechem ciezkim, gdyz zachodzi
bliskie niebezpieczenistwo przyzwolenia. Jednak Autor podkre§la, ze
nie ma obowigzku bezposrednio przeciwstawiac sie pokusom, poniewaz
wystarcza poSrednio, ale pozytywnie!'®.

3.3. Walka z niedoskonatosciami

0. Ogorek podkresla, ze w dazeniu do Swietosci chrzedcijanin musi nie
tylko zerwac z grzechem, ale wypowiedzie¢ walke z niedoskonatoSciami.
Musi si¢ ogotocié¢ catkowicie ze wszystkiego, co mogtoby pomniejszy¢
zdolno$¢ mitowania Boga. Innymi stowy, trzeba catkowicie uwolnic si¢ od
wszystkiego, co si¢ sprzeciwia mitosci Bozej. Wedtug $w. Jana od Krzyza,
ktorego cytuje Autor, najwickszym wrogiem jest falszywie pojeta mitos¢
wlasna, poniewaz mito$¢ Boza i mito$¢ stworzenia nie moga wspotistnieé

8 Por. tamze, s. 54-55.
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w jednym podmiocie, bowiem sg przeciwne. Autor podkresla, ze grzech
jako dobrowolne przekroczenie prawa Bozego rdzni sie od niedoskona-
tosci, ktorych wymienia trzy rodzaje. Pierwszy rodzaj to niedoskonatos¢
negatywna, bedaca brakiem wyzszej doskonalosci w czynach ludzkich.
Posiada ja kazdy czyn ludzki, dlatego nie jest grzechem. Drugi rodzaj to
niedoskonato$¢ moralna, bedaca czynnoscia albo Swiadomym zaniedba-
niem rady, do ktérej pobudza taska, nakaz rozumu i wola przetozonego.
Trzeci rodzaj to niedoskonalo$¢ pozytywna, bedaca nierozmySlnym
i niedobrowolnym przekroczeniem prawa Bozego w rzeczy mniej waznej,
np. niedobrowolne roztargnienia na modlitwie. Ponadto Autor okreSla
wade jako stala sktonno$¢ lub sprawnos¢ moralnie ztg do czynow ztych.
Natomiast grzech jest aktem moralnie ztym, a nie tylko sktonnoScia. Ale
w procesie walki duchowej chodzi raczej o walke z wadami niz z niedo-
skonatoSciami®.

0. Ogorek, odwotujac si¢ do Mertona, stwierdza, ze w procesie daze-
nia do doskonatosci przeszkoda moze by¢ takze niewierno$¢ powszednia
lub miernota codziennego zycia. Jest ona wyrazem egoizmu, ktory stoi
na przeszkodzie mitoSci Boga. Nawet chrzeScijanin prowadzacy zycie
w samotnosci traci w niej z oczu Boga i zwraca si¢ ku sobie. Staje si¢
niezdolny do dziekowania Bogu i chwalenia Go. Staje si¢ niezdolny do
glebszej pracy nad soba®.

3.4. Rozeznanie duchow

O. Ogorek rozeznanie duchow rozumie jako wiedze i jako czynnos¢.
Pierwsze okreslenie wyraza umiejetno$é, ktéra moze by¢ wlang i nabyta.
Wlana moze by¢ charyzmatem, za$ nabyta moze by¢ w pewnym stopniu
wyrobiona w oparciu o doSwiadczenie. Drugie okreSlenie wyraza sad,
ktérym rozrdznia si¢ dziatanie réznych pobudek w tym celu, by spraw-
dzi¢, czy sa zte lub dobre, a w nastepstwie, czy nalezy ich stuchac czy tez
zaniechad dzialania. Brak umiejetnosci rozsadzenia wtasnych pobudek
prowadzi najczesciej do iluzji. Chodzi tutaj o rozum praktyczny, gdyz
sumienie okresla si¢ jako sad praktycznego rozumu, ktory w oparciu
o rozum teoretyczny mowi nam, co mamy czynic, a czego unikac, oraz
ocenia po dokonaniu czynnos$ci o ich wartosci moralnej. Odwotujac

19 Por. tamze, s. 52; por. Garrigou-Lagrange, Trzy okresy Zycia wewnetrznego,
s. 227-283.

2 Por. Ogorek, Teologia zycia duchowego, s. 54.
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sie do Sw. Ignacego Loyoli, 0. Ogérek podaje nastepujace reguly.
Pierwsza reguta obejmuje ludzi, ktorzy zyja w grzechu ciezkim i mysla
o przyjemnoSciach jako czym$ dobrym, co w nastepstwie pograza ich
w wadach i w troske o jak najwigksze przezycie rozkoszy. Druga reguta
wyraza ludzi, ktorzy oddaja sie oczyszczeniu z grzechu i wiernemu pet-
nieniu stuzby Bozej. U ztych ludzi rodzi sie¢ smutek, zas duch Bozy daje
pewne sily, pociechy, pok6j duszy, ulatwiajac pokonywanie trudnosci
1 usuwajac przeszkody. Trzecia reguta obejmuje ludzi postepujacych,
ktorzy charakteryzuja sie¢ wewnetrznym zapalem do mitosci Boze;.
Dusza dostrzega, ze nie moze mitowac rzeczy stworzonych jak tylko
w Stworcy. Stad tez wylewa tzy mitoSci do Pana z boleSci nad grzechami
albo nad meka Jezusa?!.

3. 5. Asceza i wyrzeczenie

O. Ogorek podkresla, ze z faktu, iz istniejg przeszkody utrudniajace
rozwoj mitosci Bozej, wyplywa obowiazek praktykowania ascezy. Zazna-
cza, ze wartoS¢ ascezy najlepiej wyraza Sw. Jan od Krzyza. Oznacza ona
koniecznoS¢ catkowitego wyrzeczenia sie, ktdre nie jest jednak celem
samym w sobie, lecz zostaje podjete tylko ze wzgledu na pelne zjedno-
czenie z Bogiem w mitoSci. Dopoki cztowiek nie wyrzeknie sie ostatniego
przywiazania, chocby nawet zwyklej niedoskonatosci, to jego wola nie
moze si¢ przeksztalci¢ w wole Boza. Obok woli Bozej cztowiek ma wole
wilasng. Dlatego te dwie wole nie moga byc sobie przeciwstawne. A wigc
wyrzeczenie wyplywajace z pragnienia osiaggniecia petnego zjednoczenia
z Bogiem jest zasadniczo skutkiem mitosci, dlatego Sw. Jan od Krzyza
okresla mitoS¢ przez ogotocenie. Albowiem mitos¢, ktora inspiruje prak-
tykowanie ascezy i kaze wyrzekac sie¢ dobr stworzonych ze wzgledu na
Boga, umozliwia odzyskanie wszystkiego na wyzszym poziomie. Czlowiek
wyzwolony z przywigzan, poprzez wlasciwe pojete wyrzeczenie dochodzi
do stwierdzenia, ze stworzenia staly sie jego przyjaciotmi. Kazda rzecz,
ktora chrzedcijanin kocha dla niej samej, poza Bogiem, w jaki$ sposob
zaciemnia umyst ludzki, ostabia zdolnos$¢ jasnego rozpoznania dobra od
zta i umiejetnoS¢ dostrzegania woli Bozej. Cztowiek kochajacy bardziej
siebie niz Boga nie potrafi kocha¢ rzeczy i oséb inaczej jak tylko z uwagi
na korzy$¢. Taka mitos¢ jest tylko jedna z postaci egoizmu, checig wyko-
rzystania wszystkiego na wlasny uzytek. Ogarniety nig cztowiek nie potrafi

21 Por. tamze, s. 55-56.
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dostrzec dobra rzeczy czy 0sOb niezaleznie od korzySci dla wlasnej osoby.
Nie jest zdolny do przyjecia w pelni daru Bozej mitoSci®.

Mowiac o tego rodzaju ascezie, 0. Ogorek podkresla, Zze ona nie tylko
wyraza umartwienie, lecz takze modlitwe. Odwotujac sie¢ do Mertona
pisze, ze pod pojeciem ascezy nalezy rozumiec¢ catos¢ duchowego wysit-
ku ascetyczno-modlitewnego. ChrzeScijanin musi uprawiac¢ asceze, gdyz
modlitwa i Zycie wygodne nie moga i$¢ z soba w parze. Modlitwa i asceza
stanowia dwa aspekty tej samej rzeczywistosci, ktora jest jednoczenie sie
cztowieka z Bogiem. Dlatego Merton przestrzega, aby z modlitwy nie robié¢
jakiego$ wznoszenia si¢ ku Bogu jedynie mysla i uczuciem. Albowiem
caly cztowiek idzie ku Bogu, idzie do Niego totalnie, a ten jego ruch ku
Bogu jest jednocze$nie wysitkiem modlitewnym i ascetycznym. Prawdzi-
wa modlitwa zawsze zawiera w sobie wole oddania si¢ catkowicie Bogu.
Jest ona wyjSciem naprzeciw Bogu, wysitkiem duszy wspomaganej taska.
Roéwniez asceza jest w istocie niczym innym jak codziennym wysitkiem
cztowieka wspomaganego taskg. Modlitwa i asceza stanowig rownolegly
czynnik rozwoju zycia duchowego. Aktualny stopien oczyszczenia przez
aktywna asceze odpowiada rownolegtemu stopniowi modlitwy, wywieraja
one na siebie wzajemny wplyw. Wzrost modlitwy powoduje automatyczny
wzrost oczyszczenia i na odwrot?.

O. Ogorek podkresla, ze asceza pozostaje na ustugach zjednoczenia
z Bogiem, poniewaz celem wyrzeczen jest oddanie si¢ Bogu. Oddanie
sic Bogu wymaga ascezy, ale asceza nie wystarcza. Dazac do petnego
zjednoczenia z Bogiem nie mozna poprzestac na praktykowaniu ascezy,
lecz trzeba dazy¢ do zjednoczenia poprzez ofiare z siebie. Idac za Mer-
tonem stwierdza, ze jedyna za$ ofiara, ktora Bog przyjmuje, jest czystosS¢
ludzkiej mitosci. Chodzi wiec o catkowite oddanie siebie Bogu w faczno-
ici z ofiara Chrystusa. Dlatego Duch Swiety ukazuje réznice pomiedzy
asceza 1 ofiara. Asceza ogranicza si¢ do systematycznego kontrolowania
1 umartwiania wlasnej natury. Ofiara natomiast idzie dalej, aby ludzka
nature odda¢ Bogu, ktéry zada oddania si¢ catego cztowieka. Stad tez
jest nieodlaczna od wewnetrznego odwrocenia sie calej ludzkiej istoty od
samej siebie i zwroceniem ku Bogu. Wobec tego 0. Ogérek podkresla,
ze asceza chrzedcijanska na drodze poczatkujacej musi mie¢ charakter

22 Por. tamze, s. 60.
3 Por. tamze; O gorek, Mistyka wedlug T. Mertona, s. 239-240, 242; Jan Pawet II,
Reconciliatio et paenitentia, Wprowadzenie, n. 4.
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nadprzyrodzony, gdyz jej celem nie moze by¢ tylko pragnienie osobistego
udoskonalenia, ale przede wszystkim zjednoczenie z Bogiem poprzez
mitosC. Istnieje tylko jedna prawdziwa asceza, ta, ktora kieruje Duch
Swiety, a nie ludzkie upodobanie. A wiec polega ona na catkowitym od-
daniu Bogu samego siebie w tacznosci, jak pisze Merton, z ofiarg Jezusa.
Dlatego swieto$¢ chrzescijanina zmierza do urzeczywistnienia petnej
osobowosci cztowieka w Chrystusie. Stad tez wola Boza w zyciu czlowieka
wyraza si¢ w zadaniach ofiary. Zatem asceza i podejmowane przez nia
wyrzeczenia sa wyrazem mitoSci Bozej. Ta rezygnacja z pewnych débr
jest tylko jedna z form miloSci. Wyrzekanie si¢ Zycia w poczuciu odrazy
do niego nie jest zadna prawdziwa ofiara. Nalezy oddac¢ Bogu to, co jest
najlepsze; udowodnic, ze On jest ponad wszystko*.

Z naSladowania Jezusa, zdaniem o. Ogorka, rodzi si¢ gotowos¢ do
wyrzeczenia. Zatem nalezy odrzucac wszelkie pragnienia zmystowe, o ile
nie zmierzajq do czci i chwaly Boga. Jest wiele czynnosci przedstawiajacych
sie pociagajaco, gdyz facza si¢ z przyjemnoscia i zadowoleniem. Skutkiem
tego wiele z nich spetniamy nie tylko pamigtajac o wdziecznosci dla Stwor-
cy, ktory ustanowil taki porzadek, ale czesto dla samej przyjemnosci. Dla
wiecznoSci takie czyny, pozbawione odniesienia do Boga, sg stracone oraz
stwarzaja 1 podtrzymuja przywiazanie. Autor, za Sw. Janem od Krzyza,
stwierdza, ze gdy nadarza si¢ sposobnos¢ slyszenia czego§ przyjemnego,
co nie ma na celu chwaly Bozej, trzeba si¢ wyrzec upodobania w tym
i nie stuchaé. Rowniez, gdy mozna co$ mitego ogladac, co nie podnosi do
Boga, nie trzeba tego pragna¢ ani na to patrzeC. Innymi stowy, ilekro¢
pragniemy spetnic nasze czynnosci nie dla chwaty Bozej, lecz dla wtasnego
zadowolenia, nalezy sie od nich powstrzymac, nie rozkoszowac sie nimi,
lecz podnosi¢ swoje serce ku chwale Bozej. Autor zaznacza, ze ludzie
wysuwayjg zarzut, iz to jest niemozliwe do wykonania. Jest niemozliwe dla
ludzi, ktorzy nie potrafig powstrzymac si¢ od wielu rzeczy przyjemnych bez
popetnienia dziwactw i uczynienia zycia przykrym dla innych. Sw. Jan od
Krzyza przewidziat te trudnosc i stwierdza, ze jesli z powodu koniecznoSci
nie mozna czego$ uniknaé, wystarczy, ze si¢ nie ma w tym upodobania
dla samego upodobania, chociazby si¢ odczuwalo to wrazenie. Oznacza
to, ze nalezy wznosic si¢ ponad te wrazenia nie zatrzymujac si¢ zbytnio
nad nimi, by si¢ nimi tylko rozkoszowac, lecz podnosi¢ serce ku chwale

% Por. Ogadrek, Teologia zycia duchowego, s. 58, 60; tenze, Mistyka wedtug T. Mertona,
s. 239-240.
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Bozej. Te¢ zasade mozna stosowaé réwniez do czynnoSci najprostszych,
ktore w ten sposdb zostajg skutecznie skierowane ku czci Boga®.

Zdaniem o. Ogorka, w tym procesie wyrzeczenia potrzebna jest
wytrwalo$¢ i mestwo. Najwigkszg przeszkoda, by stuzyé Bogu i wypetnié
jedynie Jego upodobanie, jest nasza nadmierna sktonnos$¢ do radowania
si¢ 1 uzywania przyjemnosci zycia. To pozadanie rozkoszy kieruje nas
z wielka silg ku stworzeniom, ktére nam ich bezpoSrednio dostarczaja
1 czesto pozwalamy sie temu opanowac. Nie ksztattujac duchowej postawy
w przeciwnym kierunku tej naturalnej sktfonnosci, nie potrafimy jej nigdy
opanowac. W Swietle tych rad, pisze o. Ogorek, jest tatwiej zrozumiec
zdanie $w. Jana od Krzyza. Swiety pisze, ze trzeba sie sktania¢ nie ku
temu, co tatwiejsze, lecz ku temu, co trudniejsze, co wiecej trudu wymaga.
Wyjasnia to zdanie komentarzem Mertona, Ze chodzi tutaj o ksztattowa-
nie w sobie takiego nawyku, mitoSci do ogotocenia, motywujac mitoScia
ku Jezusowi. Dlatego sw. Jan od Krzyza, gdy méwi o oddaleniu sie od
stworzefi, to nie ma na mysli oddalenia materialnego, ale ma na mysli
wyrzeczenie si¢ przywiagzania do rzeczy i stworzen, aby je prawdziwie
kocha¢ mitoscig niesamolubna. Ma na mysli mito$¢ nieuporzadkowana.
Tak samo rozumie przywigzanie, jako mito$¢ wiazaca serce przesadnie,
czyli nie wedlug woli i mysli Bozej*.

Merton pisze, ze tylko cztowiek wolny od przywiazan czuje, ze stwo-
rzenia staly si¢ jego przyjaciétmi. Dopdki jest do nich przywigzany,
mowia mu tylko o jego wlasnych pozadaniach albo przypominaja mu
jego grzechy. Jesli jest samolubny, beda stuzy¢ jego egoizmowi. Za$
duszy czystej mowia o Bogu. Jesli cztowiek nie jest wdzieczny Bogu, nie
zakosztuje radoSci odnajdywania Go w Jego stworzeniach. Gdy nie od-
czuwa tej wdziecznoSci, to musi si¢ przyznad, ze nie zna Boga i ze kocha
Jego stworzenia nie dla Niego, ale dla wtasnych korzySci. Jezeli nie jest
wdzigczny za swoja egzystencje, to nie wie, kim jest 1 nie odkryt jeszcze,
co naprawde znaczy istnie¢ i zy¢. Jedyna wartoScia zycia jest to, ze ono
jest darem Boga. Okazuje Mu wdzigcznoS$¢ przez to, w jaki sposob uzywa
Jego daréw?’.

Sw. Jan od Krzyza, na ktérego powotuje sie 0. Ogérek, stwierdza, ze
celem wyrzeczenia nie jest pogarda rzeczy stworzonych i pigkna §wiata.

» Por. tenze, Teologia zycia duchowego, s. 62-63.
% Por. tamze, s. 63—-64.
2 Por. tamze, s. 64.
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Jest on daleki od mysli, jakoby stworzenia byly czyms zlym, przeciwnie —
widzi w nich bogate pigkno i Slad przejScia Boga. Jedynie nie moga by¢
one przeciwstawiane Stworcy. Zatem wlaSciwym celem wyrzeczenia jest
ujawnienie réznicy pomiedzy ztym korzystaniem z rzeczy stworzonych,
ktorym jest grzech, a ich dobrym uzywaniem, ktore jest cnotg i warunkiem
zjednoczenia z Bogiem. Aby doj$¢ do tego zjednoczenia, trzeba i$¢ droga
catkowitego uwolnienia si¢ nie tylko od grzechéw, ktére oddalaja od
Boga, ale takze od przywiazan do dobr ziemskich, zmystowych, a nawet
od dobr duchowych, jesli bytyby one celem dla siebie i nie prowadzily
wprost do Boga. Kiedy duch cztowieka, rozum i wola zostaja wciagnicte
w pozadanie ztudnych wartoSci, nie jest on w stanie poznac¢ ani Boga, ani
stworzenia w ich wlasnej prawdzie. Wszystko staje si¢ marnoscig i niepo-
kojem. Z drugiej strony, gdy tylko nastapi uwolnienie si¢ od zniewalaja-
cych pragnien, duch ludzki staje sie zdolny do spokojnego poznawania
i niezakldconej radoSci, réwniez w stworzeniach. Innymi stowy, rozum
musi podporzadkowaé wszystkie poruszenia pozadliwosci zdrowemu
nadprzyrodzonemu osadowi i jest zobowigzany odmowic woli jej wolnosci
do kochania tego, co nie jest dla chwaly Bozej. Od woli wymagane jest
postuszenstwo wobec nakazow rozumu prowadzonego wiarg i taska?.

kS * *

Wyodrebnienie réznych drég rozwoju zycia duchowego stanowi ele-
ment w mysli teologicznej o. P. Ogorka. Niezaleznie od réznorodnosci
drog, na kazdej z nich musi mie¢ miejsce wysitek ascetyczny. Na drodze
poczatkujacej wystepuje czynne oczyszczenie zmystow i ducha. Jest to
droga ogotocenia wewnetrznego, ktora przygotowuje chrzeScijanina
na wejScie na droge postepujacych. Tworzy ona wilaSciwy klimat dla
autentycznego rozwoju zycia duchowego. Dlatego Autor poswigcit jej
najwiecej uwagi.

STRESZCZENIE

Artykul przedstawia najwazniejsza droge, od ktdrej zaczyna sie prawidtowy
rozwdj Swietosci. O. Ogorek tej drodze poczatkujacych poSwieca najwiecej uwagi.
Chodzi przede wszystkim o czynne i bierne oczyszczenie zmystow. Jest to najtrud-
niejszy proces na tej drodze oczyszczenia. Bez tego procesu nie ma dalszego rozwoju

% Por. tamze, s. 62-65; O gdrek, Mistyka wediug T. Mertona, s. 240. 243-244; por. Jan
od Krzyza, Droga na gore Karmel, 1, 13; 4, 12.
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miloSci Boga i blizniego. Bardzo wazne na tej drodze sg Srodki utatwiajace rozwdj
duchowy chrzescijanina.

Stowa kluczowe: droga poczatkujacych, czynne i bierne oczyszczenie zmystow,
oczyszczenie z grzechow, walka z przyczynami grzechéw, niedoskonatosci, rozeznanie
duchoéw, asceza, wyrzeczenie.

SUMMARY

The article shows the most important way which is the beginning of the proper
development of sanctity. Fr. Ogorek devotes most of his attention to the way of
the beginners. The main issue is the active and passive purification of senses. It is
the most difficult process in this way of purification. Without this process there is
no further development of love of God and neighbour. In this way, the measures
of facilitating the Christian’s spiritual development.

Key words: the beginners’ way, active and passive purification of senses, cle-
anse the sins, fight against the sins’ reasons, imperfection, understanding spirits,
asceticism, renunciation.
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ODKRYWAJAC BOGACTWO EUCHARYSTII

Kolejny rok zwigzany w duszpasterstwie polskim z refleksja o Eu-
charystii stwarza doskonalg okazje, by pewne znane idee i pojecia,
a przede wszystkim prawdy wiary dotyczace Eucharystii zostaly na
nowo odkryte i od$wiezone!. Msza Swigta jest dla nas wierzacych
waznym momentem, charakteryzujacym nasze zycie chrzeScijanskie.
Jednak przyzwyczajenie do tej SwietoSci tatwo stwarza pewne uprosz-
czenia w mySleniu i przezywaniu tego wydarzenia zbawczego. Warto
wiec pochyli€ si¢ nad niektérymi aspektami naszego przygotowania do
Eucharystii, szczegdlnie tymi, ktére poszty nieco w niepamie¢ w po-
wszechnej Swiadomosci.

Kazde wazne wydarzenie wymaga odpowiedniego przygotowania.
Samo stowo ,,przygotowac” ma doS¢ szerokie znaczenie w stowniku jezy-

KS. STANISEAW MIESZCZALK, sercanin (Uniwersytet Papieski Jana Pawta 11
w Krakowie) — dr, ukonczyt studia specjalistyczne w Papieskim Instytucie Liturgicz-
nym w Rzymie. Emerytowany pracownik UPJP II. Prowadzit zajecia z teologii liturgii
takze w seminariach duchownych w Krakowie. Jest cztonkiem Komisji Liturgicznej
Archidiecezji Krakowskiej oraz kierownikiem Sekcji Liturgicznej PTT. Przez dwie
kadencje petil funkcje asystenta koScielnego w Miedzynarodowej Federacji Pueri
Cantores. Opracowal i przygotowatl czeS¢ liturgiczna trzech ostatnich pielgrzymek
papieskich do Polski. Przedmiotem jego badan sa historyczne uwarunkowania roz-
woju form liturgicznych, szczegdlnie w relacji miedzy tradycja rzymska i wschodnia;
stanmie@kki.net.pl.
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ka polskiego®. Jest tam zatem mowa o przyrzadzeniu, o zorganizowaniu
czego$ w okreslonym celu, o mysleniu o tym, co ma nastapi¢. Mowa jest
takze o stworzeniu odpowiednich warunkéw dla danego wydarzenia,
o uprzedzeniu kogo$ o tym, co ma nastapi¢, co ma si¢ dokona¢. Stowo
»przygotowac” sugeruje takze nauczenie si¢ czegos lub nauczenie kogos
potrzebnych umiejetnosci (np. do egzaminu). Wydaje sig, ze korzystajac
z tych sugestii, potrafimy utatwic sobie okreslenie elementéw istotnych
dla przygotowania Eucharystii.

Przygotowanie sugeruje pewien proces, a nawet pewna droge. Zgodnie
z cala pedagogia Starego i Nowego Testamentu wydarzenie zbawienia jest
przygotowywane w historii i zapowiadane juz wczesniej. Tak byto i w przy-
padku Pana Jezusa. Ewangelie ukazuja, jak zmierza On systematycznie
do najwazniejszego momentu swojego pobytu na ziemi, do przezycia
Paschy, czyli swojej meki, Smierci 1 zmartwychwstania, a nawet wniebo-
wstapienia i zestania Ducha Swietego. Te zbawcze wydarzenia zostaly
przygotowane i potem zawarte w obrzedzie, ktory Pan Jezus ustanowit
w czasie Ostatniej Wieczerzy. Chodzi o fundamentalng strukture Eucha-
rystii. Ale rowniez i inne znaki zapowiadaly to wydarzenie. Cud w Kanie
Galilejskiej i przemiana wody w wino (J 2, 1-11) jest znakiem zapowiada-
jacym uczte eucharystyczna, do ktorej Jezus przygotowywal powoli swoich
stuchaczy, szczeg6lnie Apostotéw (por. J 2, 11)°. Cudowne rozmnozenia
chleba’, oprdcz nakarmienia stuchaczy Jezusa, stanowia znak mesjanski
dla uczniéw’ i zapowiada uczte eucharystyczng. Do niej nawigzuja miedzy
innymi opowiadania o pannach madrych i nieroztropnych (Mt 25, 1-12),
o talentach (Mt 25, 14-30), a przede wszystkim umycie ndég Apostotom
w czasie Ostatniej Wieczerzy (J 13, 2-15). To tylko jako przyktad. Opis
ewangeliczny mozemy traktowac jedynie jako historie zycia naszego Pana,
ale w rzeczywistoSci Ewangelie ukazuja nam Mesjasza i Zbawiciela, ktory
przez dokonywane znaki objawia si¢ coraz petniej Apostotom i nam.

2 Przygotowywadé, w: B. Dunayj, Uniwersalny stownik jezyka polskiego, Warszawa 2007,
s. 903.

3 Pojecie nowego wina, w perspektywie Eucharystii w komentarzu do cudu w Kanie
Galilejskiej: T. Okure, Ewangelia wedtug sw. Jana, w: Miedzynarodowy komentarz do Pisma
Swietego. Komentarz katolicki i ekumeniczny na XXI wiek, red. W.R. Farmer, wyd. 2, War-
szawa 2001, s. 1326.

4 Zob. Mt 14, 13-21; Mk 6, 39-44; £k 9, 10-17; J 6, 1-15 (5 chlebéw) oraz Mt 15, 32-39;
Mk 8, 1-10 (7 chlebow).

5 Chrystus wyrzuca Apostotom brak refleksji nad tym, co stato si¢ przy rozmnozeniu
chleba, bo nie potrafia jeszcze dostrzec Jego boskiej mocy i mesjanskiej misji (Mt 16, 9n).
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Przygotowanie wspolnoty

Moze najpierw warto zweryfikowac nasze spojrzenie na rozumienie
Mszy Swigtej, aby uniknaé zlych uproszczen, czesto obecnych w naszych
srodowiskach. Niejednokrotnie przekazuje si¢ watpliwe ,,zasady” zwia-
zane z celebracja oraz treSci, ktore nie znajdujg uzasadnienia w nauce
Kosciota. Oto kilka tematow, ktore budza watpliwosci.

Dobra praktyka zamawiania intencji®, majaca swoja dtuga praktyke
w historii KoSciota, stosowana jednak nieroztropnie ograniczyta zasad-
niczo sposob spojrzenia na te najwazniejsza celebracje chrzeScijanska,
zarOwno wsréd wiernych jak 1 wSrod samych kaptanow. Dla wielu jest to
po prostu forma wyjatkowej modlitwy do Boga w konkretnych potrze-
bach doczesnych, ze nie wspomne sprawy stypendidow. Niewatpliwie jest
prawda, ze Msza Swieta jest wyjatkowa modlitwa, ale nie wolno nam
widzie¢ jej jedynie w tym wymiarze. Prawda o Eucharystii zostaje w ten
sposob bardzo ograniczona. Nie ma tu mowy o Ofierze paschalnej Jezusa
Chrystusa, o Jego Tajemnicy M¢ki i Zmartwychwstania, uobecnianej
wlasnie dla naszego zbawienia’. Trzeba te prawde zgtebic.

Niebezpieczenstwo ograniczonego spojrzenia na Eucharystie przy-
chodzi takze z innej praktyki naszych wiernych. Uczestniczenie we Mszy
Swictej niedzielnej i $wiatecznej jest powiazanie z obowiazkiem i to pod
sankcja powaznej odpowiedzialnosci moralnej. KoSciol w ciagu wiekow
sformutowat ten obowiazek, zdajac sobie sprawe, jaka role Eucharystia
spetnia w zyciu wierzacego. Pozbawienie sie tej taski przynosi mu powazna
szkode duchowa. Stad nakazy KoSciota. Jednak dzisiaj w praktyce niejeden
wierzacy ma jedynie SwiadomoS¢ obowiazku niedzielnego, a nie szuka
radosci ze spotkania ze Zbawicielem. Zatem rozumienie tego wydarzenia
w zyciu chrzeScijanskim zostaje znowu mocno ograniczone. OczywiScie
trzeba przyznad, ze nawet to ograniczone spojrzenie przynosi przeciez
pewne duchowe skutki w zyciu konkretnego cztowieka. Obecno$¢ przy

¢ KPK kan. 945, §1: ,,Zgodnie z uznanym zwyczajem Kosciota, kazdy kaptan celebrujacy
lub koncelebrujacy Msze $w. moze przyjac ofiar¢ ztozona, aby odprawil Msze §w. w okreslonej
intencji. §21: Usilnie zaleca si¢ kaptanom, azeby takze nie otrzymawszy ofiary odprawiali
Msze §w. w intencji wiernych, zwlaszcza ubogich”.

" Eucharystia ,,Jest Ofiarg Ciata i Krwi Pana Jezusa, ktéra On ustanowil, aby w niej na
cale wieki, az do swego przyjScia, utrwali¢ Ofiare Krzyza i tak powierzy¢ Kosciotowi pamiatke
swej Meki i Zmartwychwstania. Jest znakiem jednoSci, wigzia mitosci, uczta paschalna, pod-
czas ktorej przyjmujemy Chrystusa, dusz¢ napetniamy taskg i otrzymujemy zadatek przysziej
chwaly”. KKK, n. 272.
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Chrystusie zawsze stwarza pewna szans¢ na przyjecie w jakiej$ mierze taski
zbawienia, a wigc nawet cztowiek obojetny moze zaczerpnac faski ze Zrodta.
Nie jest to ideal chrzeScijanski®. Pelniejsze zrozumienie tego daru i lepsze
uczestnictwo we Mszy Swietej bedzie o wiele bardziej owocne dla kazdego.

Czym zatem jest celebracja Eucharystii i uczestnictwo w niej wier-
nych? Warto wskazac przynajmniej kilka waznych tematéw, ktore pomoga
pogtebi¢ wiare w przygotowaniu do celebracji eucharystycznej naszej
wspolnoty chrzescijanskiej. Wydaje sie, ze sa to tematy bardzo czesto
ignorowane.

Dokumenty Kosciota podpowiadaja nam, ze we Mszy Swietej uczest-
nicza wierni, ktorzy zbieraja sic wokot Chrystusa, czyli wokot stotu stowa
Bozego i oftarza. Tam napetnieni Duchem Swietym jednocza sie z Chry-
stusem i miedzy soba, a wraz z Nim oddaja chwate Bogu. ,.f.aska Ducha
Swietego zmierza do wzbudzenia wiary, nawrdcenia serca i przylgniecia
do woli Ojca. Te dyspozycje sa podstawa do przyjecia innych task ofia-
rowanych w samej celebracji oraz owocdéw nowego zycia, jakie ma ono
nastepnie wydac¢” (KKK, n. 1098).

Na pierwszy plan wychodzi obecnos$¢ Chrystusa Zbawiciela w Eucha-
rystii, szczegOlnie w znakach eucharystycznych chleba i wina. W historii
przetoczyto si¢ wiele dyskusji na ten temat. Od wyraznego negowania
tej obecnosci pod znakami sakramentalnymi, poprzez ograniczanie jej
rozumienia, az do statycznego podkreSlania realnej obecnosci, w reakc;ji
na herezje®. KoSciol zawsze jej bronil, chociaz trudnosci w przyjeciu tej
nauki powodowaly wiele kryzysow!’. W Konstytucji o Liturgii swictej

8 Jan Pawet II, List apostolski Dies Domini, 31 V 1998, n. 81: ,,Jest naprawde sprawa
najwyzszej wagi, aby kazdy chrzescijanin u§wiadomit sobie, ze nie moze zy¢ wiara i w petni
uczestniczy¢ w zyciu chrzescijafiskiej wspolnoty, jesli nie bierze regularnie udziatu w nie-
dzielnym zgromadzeniu eucharystycznym. Jezeli w Eucharystii urzeczywistnia si¢ owa petnia
kultu, ktéry ludzie winni oddawa¢ Bogu i ktérego nie mozna poréwnac z zadnym innym
doswiadczeniem religijnym, to szczegdlnie wyraZnie ujawnia si¢ to wlasnie w niedzielnym
spotkaniu calej wspdlnoty, postusznej glosowi Zmartwychwstalego, ktory ja zwotuje, aby daé
jej $wiatto swego stowa i pokarm swojego Ciala jako trwale sakramentalne Zrédto odkupienia.
Yaska wyplywajaca z tego Zrodta odnawia ludzi, zycie i histori¢”.

®Por. M. Kunzler, Liturgia Kosciota, Poznan 1999, s. 279-281.

0 Niektore definicje w tym temacie zob. S. Gtowa, 1. Bieda, Breviarum fidei. Wybor
doktrynalnych wypowiedzi Kosciota, Poznaf 1998: Innocenty I1I: Wyznanie wiary przedlozone
waldensom, s. 391, 281; Sobdr Trydencki, sesja XIII: O rzeczywistej obecnosci naszego Pana
Jezusa Chrystusa w Najswietszym Sakramencie Eucharystii, s. 399, 289; O wyzszoSci Naj-
Swietszego Sakramentu nad innymi sakramentami, s. 400, 291; O transsubstancjacji, s. 401,
n. 292; Symbol Soboru Lateranskiego IV (1215), O KoSciele i sakramentach, s. 637, n. 31.
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Sobor Watykanski II podkreslit dynamiczny wymiar tej obecnosci. W jej
opisywaniu nie ograniczyl si¢ bowiem jedynie do obecnosci pod posta-
ciami eucharystycznymi, chociaz podkresla jej wyjatkowos¢ (rzeczywi-
sta). Mowi jednak takze o obecnosci w stowie Bozym, w zgromadzeniu
liturgicznym, w osobie odprawiajacego i w zgromadzonym KoSciele
(KL, n. 7). Ta obecno$¢ Chrystusa nie tylko jest faktem dogmatycznym.
Ona objawia Zbawiciela, ktéry r6znymi drogami zbliza si¢ do czlowie-
ka, aby go zbawi¢, odnowié. W Swietle ekonomii zbawienia wymagane
jest takze zaangazowanie uczestnika liturgii. Czynne uczestnictwo
jest przejawem aktu wolnej decyzji cztowieka. Laska odkupienia tylko
w ten sposéb moze dotrze¢ do niego. Dramatycznie brzmig bowiem
stowa Pana Jezusa w czasie Ostatniej Wieczerzy. Zacheca wszystkich
do czerpania tej faski (,,Pijcie z niego wszyscy” — Mt 26, 27), ale zda-
je sobie sprawe, ze przyjma ja tylko niektorzy (,,to jest moja Krew
Przymierza, ktéra za wielu bedzie wylana” — Mt 26, 28), nie wszyscy.
Przyczyna czestego ignorowania prawdy o wyjatkowej bliskosci Zbawi-
ciela w tajemnicy Eucharystii jest chyba brak Swiadomosci, jak bardzo
potrzebujemy odnowienia, zbawienia, a tego moze dokonac jedynie
On, niebieski Lekarz.

Obecnos¢ Chrystusa Zbawiciela i zjednoczenie z Nim w celebracji
eucharystycznej prowadzi do gltebokiej przemiany ludzkiego serca. Dzi-
siaj lubimy méwic o spotkaniu, ale to spotkanie rdzni si¢ zasadniczo od
spotkan, jakie znamy z naszych relacji towarzyskich. We Mszy Swictej
dokonuje sie co$ znacznie wiecej. Bog Cztowiek Jezus Chrystus, bedac
realnie obecny w znakach sakramentalnych, nie tylko symbolicznie, przez
swoje prawdziwe czlowieczenstwo umozliwia cztowiekowi zjednoczenie
si¢ z Nim, z Bogiem. OczywiScie dotyczy to przede wszystkim uczest-
nikéw, ktérzy przyjmuja Komunie Swicta. Sam Bég buduje te jednosé.
Jednosé to upodobnienie do Boga po trzykroé Swictego i dlatego moze-
my méwicé o uSwieceniu, a jeszcze lepiej o prawdziwym przebdstwieniu
cztowieka. Ta jedno$¢ nie ogranicza si¢ jedynie do wymiaru moralnego
1 obdarowania taska, ale jest jednoscia realng i fizyczng z Bogiem samym,
bo spozywamy Najswietsze Ciato i Krew. W konsekwencji Bog daje nam
faske i doprowadza do jednoSci moralnej''. Znaki sakramentalne na
oltarzu, przez ktore jest uobecniony sam Zbawiciel ze swoim ludzkim
Ciatem i Krwig, staja sie¢ wyjatkowym miejscem spotkania Boga z cztowie-

'Por. C. Vagaggini, Il senso teologico della liturgia, ed. 4, Roma 1965, s. 167n.
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kiem, miejscem zbawczego zjednoczenia'?. Zamierzyt to sam Bég, ktory
przez swoje wcielenie 1 ,,przez powstanie z martwych Jezusa Chrystusa
na nowo zrodzil nas do zywej nadziei: do dziedzictwa niezniszczalnego
i niepokalanego, i niewiednacego, ktdre jest zachowane dla was w nie-
bie” (1P 1, 3-4). Mozemy zatem moéwié, ze na Eucharystii dokonuje si¢
prawdziwe odrodzenie cztowieka.

Kontynuacja wyzej oméwionej mysli ukazuje nam nastepng prawde,
ktora warto przypomniec. Prawde, ze przez nasze uswigcenie uswiecane
jest cale stworzenie. Cztowiek przynosi ze sobg na Eucharystie nie tylko
swoje wlasne zycie, ale takze caly system relacji do innych ludzi i do natury,
ktore umozliwiaja mu normalne zycie. Mozemy mowic o ,,zanurzeniu”
w dzisiejszym $wiecie. Czlowiek jest czeScig tego Swiata, cho¢ przynalezy
do Boga. Gdy zatem uczestniczy w Eucharystii, sam zostaje uswiecony
lub lepiej jeszcze przebostwiony i w ten sposob z woli Bozej ma wplyw
na swoje Srodowisko, w ktorym zyje, uSwieca je. Powigzanie cztowieka
z natura wynika z porzadku stworzenia, a Objawienie przypomina o jego
odpowiedzialnoSci za rozw0j wszystkiego, co istnieje, zgodnie z rozkazem
Bozym (Rdz 1, 28-30). Do tego dochodzi jeszcze §wiadomos¢ uczest-
niczenia w kaptanstwie Jezusa Chrystusa przez taske chrztu i bierzmo-
wania. Cztowiek zjednoczony z Najwyzszym Kaptanem ofiaruje Ojcu
Przedwiecznemu samego siebie wraz ze Srodowiskiem, w ktorym zyje.
Bogactwem otrzymanej faski wptywa zatem na swoje Srodowisko, na jego
odnowienie. Nie na darmo Sw. Pawel wotal, ze cate stworzenie ,,oczekuje
objawienia si¢ synéw Bozych”3. Ta wielka tajemnica wiary dokonuje si¢
przede wszystkim w Eucharystii dzieki tasce kaptanstwa wspolnotowego'.

Wspolnota uczestniczaca w celebracji Eucharystii nie jest przypad-
kowa. Tworzy ja wezwanie Boze (zwotanie Boze; Kahal — Koscidt). Zwo-
tani razem, niezaleznie od istniejacych migedzy nimi relacji spotecznych,
uczestnicy stajag si¢ braémi i siostrami w Chrystusie przed Bogiem®.
Wzorem i prototypem tego zwolania sa wydarzenia zwigzane z zawar-

2 Por. Kunzler, Liturgia Kosciota, s. 277.

3Rz 8, 19-22: ,,Bo stworzenie z upragnieniem oczekuje objawienia si¢ synow Bozych.
Stworzenie bowiem zostalo poddane marnosci — nie z wlasnej checi, ale ze wzgledu na Tego,
ktory je poddat — w nadziei, Ze réwniez i ono zostanie wyzwolone z niewoli zepsucia, by
uczestniczy¢ w wolnosci i chwale dzieci Bozych. Wiemy przeciez, ze cale stworzenie az dotad
jeczy i wzdycha w bdlach rodzenia”.

“Por. Vagaggini, Il senso teologico della liturgia, s. 164n.

5 Por. 1Kor 6, 5; Rz 8, 29; 1Tm 6, 2; Hbr 2, 11.
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ciem Przymierza pod Synajem. Tam Mojzesz w imieniu Boga zwotat lud
w okre§lonym dniu i odpowiednio go przygotowatl (,,Tego samego dnia
zwolacie lud. Bedzie to dla was zwolanie swigete” — Kpt 23, 21). Ono stanie
sie potem wzorem liturgii sprawowanej regularnie dla Narodu Wybra-
nego i bedzie przywolywac wydarzenie zbawcze spod Synaju (Kpt 23, 37;
Lb 23,2; Lb 28, 25), kiedy to Bog zblizyl si¢ do swojego ludu, a on stat si¢
Jego ludem'. W ten sposob nastapilo wyjatkowe zjednoczenie si¢ ludzi
z Bogiem, nieznane w innych §rodowiskach!’. Nasz Zbawiciel zwotuje
nowy lud Bozy i zawiera z nim doskonate Przymierze. Ten nowy lud Bozy,
zgodnie z zapowiedziami, jest ,,lJudem Swietym” (I1z 62, 12), Oblubienica
(0z2,21), ale nie ogranicza si¢ do jednego narodu, lecz jest powszechny
(Iz 2, 2)*. Tak oto Grecy, Rzymianie, Zydzi i wszyscy inni wezwani przez
Chrystusa odnajduja si¢ w KoSciele, ktory jest tym nowym ,,zwotaniem
Bozym”. ChrzeScijanie Swiadomie uzywaja nazwy ekklesia — Kosciot”’. Ma
ona swoje korzenie w Starym Testamencie, ale w Nowym nabiera nowego
i pelniejszego znaczenia. Nalezy ciagle pamigtad, ze u fundamentow ,,zbie-
rania si¢” wiernych nie stoi jedynie zabieg organizacyjny, ale wezwanie
Boga, przez Jezusa Chrystusa. On zwotuje swoj lud na spotkanie ze sobg
w celu realizacji dzieta zbawienia. Istotna role pehni tutaj Duch Swiety.
Wszyscy zgromadzeni na liturgii otrzymuja tego samego Ducha Jezusa
Chrystusa (por. 1Kor 12, 13). Dlatego mozemy méwi¢ o prawdziwym
braterstwie. Nie jest ono oparte na wigzach krwi, ale na nowych wiezach
stworzonych przez Ducha. Dlatego epikleza komunijna z modlitwy eu-
charystycznej zawiera prosbe, abySmy: ,,posileni Ciatem i Krwia Twojego
Syna i napehieni Duchem Swietym, stali si¢ jednym ciatem i jedna dusza
w Chrystusie” (III Modlitwa eucharystyczna).

Pewne znaki zewnetrzne, dobrze zapisane w naszej kulturze, moga
przypomina¢ omawiang prawde. Tak wigc glos dzwondw jest czesto
nazywany glosem Boga i on przyzywa nas na zgromadzenie liturgiczne.
Sam widok budynku koSciota przypomina o tym, co tam si¢ dokonuje. Do
takich znakéw nalezy takze wszelka informacja o godzinach Mszy Swietej
w danym kosciele. Najwazniejszym jednak znakiem jest wewnetrzny glos

16 Por. Kpt 26, 12: ,,Bede chodzil wiréd was, bede waszym Bogiem, a wy bedziecie
moim ludem”.

7P. Grelot, Lud, w: X. Leon-Dufour, Stownik teologii biblijnej, Poznan — Warszawa
19853, s. 426.

18 Tamze, s. 430.

Y Por. np. Rz 16, 23; 1Kor 16, 19; Flm 1, 2.

273



serca czlowieka wierzacego, ktory wyraza pewna tesknote za Zbawicielem
1 dlatego prowadzi do koSciota.

Koniecznie trzeba zauwazy¢ jeszcze jeden wazny temat. Oto w Eu-
charystii BOg uniza samego siebie, aby zblizy¢ si¢ do czlowieka. Jest
to tajemnica Chrystusa, ukrzyzowanego dla naszego zbawienia, ktory
trzeciego dnia zmartwychwstat i wstapit do nieba. W ten sposob stat sie
dla nas Panem (Kyrios). Nieustannie na oftarzach uobecnia nam tajem-
nice swojej ofiary krzyzowej 1 zmartwychwstania. Uobecnia nam takze
niebianska liturgie, gdzie wstawia si¢ za nami do Ojca (por. Hbr 9, 24).
Ottarz, ktory jest w centrum zgromadzenia liturgicznego, jest znakiem
ofiary Jezusa Chrystusa, bo na nim ta ofiara si¢ uobecnia. Ale ottarz jest
takze wyzwaniem dla zgromadzonych, bo na nim jest takze miejsce na
nasza ofiare, przez ktora jednoczymy sie ze Zbawicielem w akcie ofiary
dla Ojca. Spozywamy z tego ottarza Ciato i Krew Chrystusa i w ten spo-
sOb zjednoczeni z Nim oddajemy si¢ Ojcu. To prawdziwa droga naszego
zbawienia®.

Wszystkie wspomniane tutaj wymiary celebracji eucharystycznej
wymagaja systematycznego pogltebienia w Swiadomosci naszej wspolnoty
i dlatego powinny by¢ nieustannie obecne w katechizacji i w homiliach.
Zbyt czesto Eucharystia stala si¢ dzisiaj dla wiernych czym§ przedmio-
towym, nabozefistwem do zaliczenia, do odprawienia. W ten sposob
wspanialo$¢ Bozego daru jest ignorowana.

Przygotowanie osobiste wiernego

Klimat wiary w danym Srodowisku parafii i miejscowe zwyczaje poma-
gaja niejednokrotnie wiernemu przygotowac si¢ dobrze do uczestniczenia
we Mszy Swietej. W tym klimacie formuja si¢ takze postawy wiary. Moze
to dzisiaj wydawac sie¢ banalne, ale warto te cze$¢ refleksji rozpoczaé od
podkreslenia roli odpowiedniego stroju ,,do koSciota”. Ten, ktory udaje
sie na Msze Swieta, réwniez swoim ubraniem moze zaswiadczy¢ o pelnym
zrozumieniu wagi wydarzenia, w ktérym ma uczestniczy¢. Wydarzenie
Swiagteczne wymaga Swiatecznego ubrania. Czeste przypadki nonszalancji
w tym wzgledzie zmuszaja do powaznej refleksji na ten temat i ukazuja,
jak temat ten jest dzisiaj aktualny. Réwniez czesto zapomina si¢, ze przed
Komunia Swieta nalezy zachowaé post eucharystyczny, ktéry powinien
trwac przynajmniej godzine (por. KPK 919 §1). By¢ moze wiasnie dlatego,

2 Por. Kunzler, Liturgia Kosciota, s. 285n.
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ze krotki, jest tak czesto lekcewazony. Jednak Swiadome przyjecie tego
wymogu stawia nas obok Chrystusa, ktory ,,unizyt samego siebie” dla
naszego zbawienia. Aby zapewni¢ swiadome uczestniczenie w celebra-
cji Eucharystii, potrzebne sa pewne pomoce. Chyba jakim§ ,,wotaniem
na pustyni” wydaje sie by¢ przypomnienie, ze potrzebna nam jest jakas
odpowiednia ksiazeczka do nabozenstwa lub §piewnik. Co prawda, w na-
szych koSciotach nie brakuje r6znych pomocy, jak chociazby rzutniki, ale
stara praktyka z ksigzeczkami przynosita wiecej pozytywnych owocow.
Trudno wigc sie dziwié, ze w koSciotach protestanckich i w koSciotach
o tradycji niemieckiej i francuskiej ksiazeczki — §piewniki sg czyms$ tak
bardzo zwyczajnym i tatwo dostepnym dla uczestnikow.

Najwazniejsze jest jednak usposobienie duchowe. Petne uczestnic-
two we Mszy Swictej wiaZe si¢ z przystapieniem do Stotu Panskiego. To
wymaga odpowiedniego stanu duszy, ,.kto bowiem spozywa 1 pije nie
zwazajac na Cialo Panskie, wyrok sobie spozywa i pije” (1Kor 11, 29).
MySlimy tutaj o stanie taski uswiecajacej. Dobry zwyczaj, ktéry rozpo-
wszechnia si¢ w naszych parafiach, ze kaptani spowiadaja przed Msza
Swieta, staje wspaniatym przypomnieniem dla wiernych o potrzebie
oczyszczenia duszy.

W naszym przygotowaniu do Mszy Swietej pomaga takze §wiadomy
sposOb naszego wejscia do koSciota. Przy wejsciu do kosciota z wiara
zegnamy sie¢ woda §wigcona, przywotujac nasz chrzest, czyli wlaczenie
do wspolnoty Kosciota Chrystusowego. Czesto w przedsionku widzimy
krzyz; wierni dotykajac go, odnawiaja swoje zaufanie do Chrystusa, ktory
przez swoj krzyz nas odkupit. Do koSciota wchodzimy, by zaczerpnaé
faski odkupienia. Brama czy drzwi koSciota przypominaja nam o tym, ze
wchodzimy do miejsca spotkania z Bogiem, oddzielonego od codziennej
rzeczywistoSci. Tu panuje wyciszenie i tutaj szukamy znakéw z nieba, a na-
sza codzienno$¢ wnosimy jedynie po to, aby otoczy€ ja Bozym Swiatlem.

Kiedys sw. siostrze Faustynie Pan Jezus powiedzial: ,,Widzisz, opu-
Scitem tron nieba, aby sie z toba potaczyé. To, co widzisz, jest rabek
dopiero, a juz dusza twoja omdlewa z mitoSci, lecz jak si¢ serce twoje
zdumieje, gdy mnie ujrzysz w catej chwale! Lecz chee ci powiedzied, ze
to zycie wiekuiste musi si¢ juz tu na ziemi zapoczatkowa¢ przez Komu-
ni¢ Sw. Kazda Komunia $w. czyni ci¢ zdolniejsza do obcowania przez
calg wieczno$¢ z Bogiem™!.

2 Faustyna, §w., Dzienniczek, Krakéw 1979, s. 317.
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Przygotowanie kaptana

Przygotowanie kaptana do sprawowania Eucharystii wymaga znacznie
wiecej wysitku niz wiernego. Oprocz wiary 1 Swiadomosci tego, co bedzie
czynil, wymaga si¢ od niego zywego zwiazku ze Zbawicielem. Tym bardziej
nalezy tu méwi¢ o pewnej drodze przygotowania. Niemal od poczatkow
Kosciota wymagano, by kaptan modlit si¢ 1 poscil przed rozpoczeciem
celebracji, chociaz dotyczylo to takze wiernego, ktory pragnal przyjac
Komuni¢ Swieta. Zasada ta jest nadal aktualna.

Dawniej w zakrystiach przy kleczniku znajdowaly sie teksty modlitw
1 psalméw, rodzaj specjalnego oficjum, ktorego odmowienie moze nie
bylo obowiazkowe, ale Koscidt zwigzat z nimi odpusty, tacznie z odpu-
stem zupelnym. Dlatego praktyka ta w zyciu duchowym kaptana miata
wazne znaczenie, skoro Kosciot wyposazyt ja w tak wielkie taski. Modli-
twy przygotowania do sprawowania Mszy Swictej mialy w duzej mierze
wymiar apologii, czyli uSwiadamialy one kaptanom ich niegodnos¢ wobec
tajemnicy, przed ktorg staja, i zawieraly prosbe o odpuszczenie grzechow.
Zawieraly takze prosbe o taske Ducha Swietego, ktéra jest konieczna do
pokochania tego, co Boze, do oczyszczenia mySli — by moc doskonale
kochac¢ tylko Boga, do rozpalenia mysli i serca — aby moc stuzy¢ Bogu nie-
skalanym ciatem i czystym sercem, do oSwiecenia umystu — aby przylgnat
do prawdy, do oczyszczenia serca i do obrony przed przeciwnoSciami,
do poznania tego, co prawe i do przyjecia prawdziwej radosci, do przy-
gotowania serca na godne przyjecie Jezusa Chrystusa. Jakiez bogactwo
przemyslen! Na szczegOlna uwage zastuguja modlitwy przypisywane
Swietemu Ambrozemu, przeznaczone na poszczegolne dni tygodnia.

W Mszale Rzymskim z 1975 roku nie zostaly powtorzone te modlitwy.
By¢ moze dlatego, ze mocno podkreslaly koniecznos$¢ pokutnej postawy
dla kaptana. Niektore z nich pojawily si¢ natomiast, z matymi zmianami,
w Mszale Rzymskim z 2002 roku®. W Polsce, ze wzgledu na to, ze nie
mamy jeszcze wydania nowego Mszaltu, zostaly te modlitwy przettuma-
czone i umieszczone w ostatnich wydaniach Liturgii Godzin w dodatku®.

Tak zatem mamy tam modlitwe Sw. Ambrozego, w wersji nieco skro-
conej w porownaniu do Mszatu przed reforma, ale zawiera wiele cennych
przestanek do refleksji kaptana przed Msza Swieta. Jest to modlitwa

2 Preparatio ad Missam, w: Missale Romanum, ed. tip. 3, Typis Vaticanis 2002, s. 1289-1291.
Znajdziemy tam takze jeszcze bardziej rozbudowane Gratiarum actio post missam, s. 1292-1295.

2 Na przyktad Liturgia godzin, wyd. 2, t. 1, Poznan 2006, s. 1367-1369.
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cztowieka, ktory jest Swiadom swoich grzechéw, a jednoczes$nie nosi
w sobie pragnienie uczestniczenia w NajsSwietszej Uczcie. Wydaje sig, ze
mamy tutaj odniesienie do sceny ewangelicznej opisujacej zaproszonych
na uczte przez kréla i do postaci cztowieka, ktory nie miat szaty godowej
(por. Mt 22, 11-14). Prosi wiec kaptan o mitosierdzie Zbawiciela, ktory
jako jedyny moze pozwoli¢ mu zblizy¢ si¢ do Bozego Majestatu. Wyznaje
wiare w Jego moc, bo przeciez ofiarowat si¢ On dla nas na drzewie krzy-
za. Modlitwa konczy si¢ zalem za grzechy popetnione i prosba o taske
oczyszczenia z nich. Jest w niej poglebiona refleksja pokutna, ale jeszcze
bardziej objawia si¢ nadzieja na otrzymanie mitosierdzia Bozego®.

Autorem drugiej modlitwy, tez pochodzacej ze starej tradycji, jest
Sw. Tomasz z Akwinu. Kaptan widzi w niej siebie jako chorego, po-
trzebujacego milosierdzia, ktory zbliza si¢ do najSwietszych tajemnic
Zbawiciela. Blaga o uleczenie stabosci i grzechu, aby mdgt przyjac chleb
aniotéw (charakterystyczne okreslenie Komunii Swietej z czaséw §w. To-
masza). Co wigcej — prosi, aby potrafil przyja¢ nie tylko zewnetrzny znak
sakramentu Ciata 1 Krwi Panskiej, ale cala jego istote i moc, aby zostacé
wcielony w Jego Cialo mistyczne i naleze¢ do Niego. Na koficu prosi, aby
mogt kiedys bez zastony wpatrywac si¢ w Oblicze Chrystusa®.

Bardzo ciekawa tres¢ zawiera takze modlitwa do NajSwigtszej Maryi
Panny. Nie moglo jej braknaé w przygotowaniu kaptana do celebrac;ji
Eucharystii. Przeciez Ona pierwsza jest najwspanialsza Stuzebnica i Ona
przyjeta najpetniej Boga do swojego serca. Swoja postawa umozliwita reali-
zacje zbawczych planéw Boga. W naszej modlitwie kaptan wyznaje swoja
grzeszno$c, ktora uSwiadamia sobie zblizajac si¢ do celebracji Swietych
tajemnic. Pokornie zbliza sie do Maryi, proszac Ja o wsparcie, bo przeciez
Ona towarzyszyta Chrystusowi, gdy On wisial na krzyzu. Kaptan prosi
o Jej wstawiennictwo nie tylko dla siebie, ale takze dla wszystkich innych
kaptanow, ktorzy sktadajg NajSwietsza Ofiare. Prosi Maryje o wsparcie
taska celebrujacych, by ich postuga byta godna i mita Bogu.

Warto jeszcze zatrzymac si¢ na formule, ktora nosi nazwe: Declaratio
intentionis ante Missam —wzbudzenie intencji**. Mozna w tym dostrzec bar-
dzo wazne przypomnienie podstawowych zasad teologicznych, zwigzanych
z celebracja sakramentéw. Ta formuta zadeklarowania intencji zawiera

% Tamze, s. 1367.
» Tamze, s. 1368.
% Tamze, s. 1369.
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po pierwsze stowo volo — chee, pragne. W niej wyraza si¢ wola ministra do
wypehnienia postugi. Jak uczy Koscidt, ,,do waznosci sakramentéw (a wigc
i Eucharystii) konieczna jest wewnetrzna intencja u szafarza, ktory chee
wykonac to, co czyni Ko$ciot”?. Postuga szafarza Eucharystii musi mie¢
cechy dobrowolnego podjecia sie tej postugi dla Boga i Swiadomej odpo-
wiedzi na Boze wezwanie. Pewna trudno$¢ moze nasunaé nastepna mysl
zawarta w omawianej modlitwie. Kaptan deklaruje, iz pragnie celebrowac
Msze Swieta i konsekrowaé Ciato i Krew Chrystusa (celebrare Missam
et conficere Corpus et Sanguinem). Oczywiscie nie chodzi tutaj o dwie
czynnosci niezalezne, bo nie istnieje Msza Swicta bez konsekrowania
Ciala i Krwi naszego Pana. Nalezy tutaj widzie¢ raczej doktadne sprecy-
zowanie czynnoSci, ktorej podejmuje si¢ celebrans, i jej teologicznego
znaczenia. Réwniez nastepna deklaracja moze celebransowi przypomnied
prawdziwy wymiar celebracji Mszy Swietej. Jest ona celebracja Kosciota
Swietego, a nie prywatng sprawa kaptana i dlatego celebrans Swiadomie
wyraza pragnienie wykonania tej Swietej czynnoSci zgodnie z Jego wy-
mogami. Celem tej celebracji, jak sugeruje nam to wspomniana formuta,
jest oddanie chwaty Bogu, uczczenie calego ,,Dworu niebieskiego”, czyli
wspolnoty Swietych w niebie, a takze wyproszenie pozytku dla KoSciota
na ziemi. Kaptan wspomina takze wszystkich, ktdrzy polecili sie jego
modlitwie i prosi o szczeSliwy rozwoj Kosciota Rzymskiego. W Swietle
omawianej deklaracji kaptan moze sobie przypomnieé, jak waznym mo-
mentem w zyciu 1 rozwoju Kosciota jest to, co ma za chwile wypetnic.
Catos¢ duchowego przygotowania konczy si¢ dobrze nam znana formutla
Gaudium cum pace, wypowiadana miedzy innymi przez Ojca Swictego
przed udzieleniem btogostawienstwa Urbi et Orbi*.

Analizowane modlitwy przypominaja kaptanowi o sposobie przygo-
towania si¢ do celebracji Eucharystii. Juz samo przypomnienie o takich
modlitwach prowokuje kaptana, by ukleknat pokornie przed Panem,
zanim zacznie zaktadac szaty liturgiczne. Ze smutkiem trzeba przyznac,
ze wiele jest tutaj do zrobienia w naszym Srodowisku kaptafiskim. Mocny
wymiar refleksji pokutnej moze powodowac pewien dystans dzisiejszego
cztowieka wobec wspomnianych modlitw. Jednak warto takze zauwazyc,

7'W. Granat, Sakramenty swiete, cz. 1: Sakramenty w ogdlnosci. Eucharystia, Lublin
1961, s. 69.

2 Niech Bog wszechmogacy i mitosierny udzieli nam wesela i pokoju, poprawy zycia
i czasu na szczera pokute, taski i pociechy Ducha Swietego oraz wytrwalosci w czynieniu
dobra”. LG, t. 1, s. 1369.
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jak bardzo jest podkreS§lony nadprzyrodzony wymiar rzeczywistosci,
w ktéra wchodzimy przez celebracje. CzynnoS¢ materialna potrafi nas
zaangazowac, szczegOlnie gdy jest to czynnoS¢ codzienna, wiec jej Swie-
tos¢ idzie troch¢ w zapomnienie. Pojawia si¢ nierzadko bezmyslnosé
1 poSpiech. Warto zwroci¢ uwage na te modlitwy.

Przy deklaracji intencji kaptan wspomina takze o tych, ktérzy polecili
sie jego modlitwom. Dotyczy to zaréwno tych, ktdrzy zlecili kaptanowi
intencje wraz ze stypendium mszalnym, ale takze i tych, ktorzy prosili
kaptana po prostu o wspomnienie ich intencji w czasie celebracji eucha-
rystycznej. Ale tu, w tym kontekscie, pojawia si¢ jeszcze inny wazny temat.
Kaptan, ktory przez Swigcenia otrzymat od naszego Pana Swieta wladze
kaptanska dla spotecznosci wiernych, jest z Nim zjednoczony w wyjatko-
wy sposob. Ma sktada¢ Ofiary i odpuszczaé grzechy”. Zostat powotany
przez Chrystusa, Dobrego Pasterza, ktory oddat swoje zycie dla zbawienia
swoich owiec (por. J 10, 11). Prawdziwa droga kaptanska polega zatem na
ofiarowaniu siebie wraz z Mistrzem dla zbawienia kazdego cztowieka. To
tez powinno by¢ podstawowa troska kazdego kaptana, by wszyscy ludzie
zostali zbawieni. Przypomniat o tej postawie takze Jan Pawet I1, w swoim
pierwszym liScie do kaptanéw na Wielki Czwartek®. Formutuje swa mysl
w oparciu o stowa samego Chrystusa: ,kto chce zachowac swoje zycie,
straci je; a kto straci swe zycie z powodu Mnie i Ewangelii, zachowa je”
(J 10, 14-16). W przygotowaniu zatem do celebracji Eucharystii kaptan
powinien dojrzewac do przyjecia tej postawy, ktora byta charakterystyczna
dla Chrystusa, ktory ,,unizyl samego siebie, stawszy si¢ postusznym az do
Smierci—1i to Smierci krzyzowej” (Flp 2, 8). On na tej drodze dokonat dzieta
odkupienia. Droga pelnej realizacji powotania kaptanskiego nie moze
omijac tego waznego wymogu. TrudnoSci na niej mozna pokonac jedynie
moca Ducha Swictego, Ducha Jezusa Chrystusa. W modlitwie §wiccen
biskup prosit nad kazdym z kaptanéw: ,,Prosimy Ci¢, Ojcze wszechmo-
gacy, daj tym swoim slugom godnosc¢ prezbiteratu; odnéw w ich sercach
Ducha $wigtoSci; niech wiernie petnig przyjety od Ciebie, Boze, urzad
postugiwania kaptanskiego drugiego stopnia™'. To ten Duch ma ozywiac
mys$l i serce kaptana przystepujacego do sprawowania Najswietszej Ofiary.

2 Por. DK, n. 2.

% Jan Pawet II, List do kaptanéw na Wielki Czwartek Kapfaristwo stuzebne, 8 IV
1979, n. 5.

31 Pontyfikat Rzymski. Obrzedy swigcen biskupa, prezbiterow i diakonéw, Katowice 1999,
s. 89.
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W mszale przedsoborowym w ramach bezpoSredniego przygotowania
do sprawowania Eucharystii, kaptan odmawiat odpowiednie modlitwy
przy wktadaniu kolejnych szat liturgicznych. Modlitwy te nie pojawily
sie w nowym wydaniu Mszatu rzymskiego. O ile sama modlitwa, ktora
towarzyszy ubieraniu si¢ kaptana, wydaje si¢ bardzo potrzebna, to jednak
charakter dawnych modlitw ograniczat si¢ jedynie do aspektu moral-
nego i symbolicznego. Na przyklad przy zaktadaniu humeratu modlit
sie 0 pomoc w przezwyciezeniu zakusow szatanskich®, przy zaktadaniu
cingulum prosil o czystos¢ i poskromienie namietnosci® itd. Opierajac
si¢ na jeszcze dawniejszej tradycji i zagladajac do przepiséw Kosciota
Wschodniego fatwo zaproponowac inne modlitwy. Na zasadzie przyktadu
mozna przy wktadaniu alby prosi¢ Pana o oczyszczenie serca i odnowienie
taski otrzymanej na chrzcie. Przepasanie cingulum wiaze si¢ z przygoto-
waniem do stuzby, do postugi. Pan Jezus przepasat si¢, gdy miat obmy¢
nogi Apostolom w czasie Ostatniej Wieczerzy (J 13, 4). Zatem i kaptan
przystepuje do stuzby Bozej, niech modli si¢ o site do dobrego wypetnienia
postugi. Przy zaktadaniu stuty, ktora jest znakiem Swigcen kaptlanskich,
trzeba prosi¢ o odnowienie taski tego sakramentu. Zakladanie ornatu
przypomina ogarniecie ptaszczem opieki przez Boga w petnieniu §wietej
postugi. Zwykly gest wkladania szat warto uzupetni¢ Swiadoma prosba
o Boza opieke przy zblizaniu si¢ do Swietych tajemnic. Nie potrzeba
zatem formalnych formul modlitewnych, ale warto przy ubieraniu si¢
kaptana poprowadzi¢ mysl po wyzej wspomnianych Sciezkach. To takze
wazny element przygotowania do Eucharystii.

Dla ubogacenia naszej refleksji na ten temat warto jeszcze przytoczy¢
matly fragment przepisOw z tradycji bizantyjskiej, ktore dotycza przy-
gotowania si¢ kaptana majacego celebrowac Boska Liturgie. Maja one
wymiar wyraznie ewangeliczny. Kaptan, ktory pragnie spetnic¢ Tajemnicza
Boska Czynno$¢, powinien najpierw pogodzic sie ze wszystkimi i nie miec¢
niczego przeciwko komukolwiek, serce za$, na ile to mozliwe, chroni¢
przed zlymi my$lami. Powinien takze od wieczora powstrzymywac si¢ od
wszystkiego, co narusza spokdj duchowy, i zachowac trzezwos¢ mysli az
do czasu $wietej czynnoSci. Kiedy za$ nastanie czas, wchodzi do swiatyni

32 Zob.: Orationes dicendae cum induitur sacerdotalibus paramentis, w: Missale Romanum,
Romae 1949, s. XLIX: Ad Amictum, dum ponitur super caput, dicat: ,,Impéne, Démine,
capiti meo gileam salutis, ad expugnandos diabdlicos inctrsus”.

3 Zob. tamze: Ad cingulum, dum se cingit: ,,Praecinge me, Démine, cingulo puritatis, et
extingue in lumbis meis humorem libidinis; ut maneat in me virtus continéntiae et castitatis”.
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i wspdlnie z diakonem ktania si¢ trzykrotnie, zwrocony ku Wschodowi,
przed Swietymi drzwiami i zwracajac si¢ ikony Chrystusa Pantokratora
odmawia modlitwe: ,,Krélu niebieski”, w ktérej prosi Ducha Swictego,
by napetnit jego wnetrze i oczyscil je z wszelkiej nieczystosci. Chociaz jest
to forma nieco inna od naszej, ale przeciez idea tej modlitwy jest taka
sama. Kaptan potrzebuje pomocy Bozej do spetniania Bozych Tajemnic.

Moéwiac o przygotowaniu kaptana do celebrowania Eucharystii
nalezatoby jeszcze zwroci¢ uwage na przygotowanie mszatu, zgodnie
w wymogami liturgii KoSciota, zapozna¢ si¢ z treScia czytan, sprawdzi¢
przygotowanie samego ottarza, przygotowac kielich z winem i pateng
z chlebem do Eucharystii. To wszystko jest wazne, ale lepiej potraktowac
to w odrebnej refleks;i.

% k %

Reasumujac podjete wyzej mysli warto podkresli¢ kilka spraw. Do-
tycza one zaréwno kaptanow jak i wiernych. Po pierwsze, nalezatoby
rozwija¢ Swiadomosc, iz idac na celebracje Eucharystii odpowiadamy
na Boze wezwanie. To On jest inicjatorem tego, co ma si¢ dokonac przy
oltarzu. Wydaje sig, ze dzisiaj jest to trudne wyzwanie ze wzgledu na
powszechne 1 uproszczone przekonania w tym wzgledzie, ograniczone
do uczestniczenia czy odprawienia mszy. Natomiast odkrycie wielkoSci
i pickna Bozego daru tatwo wprowadzi nas na drogg¢ innego mysSlenia.
Z drugiej strony, przywiazanie kazdego cztowieka do grzechu nie pozwala
mu w petni dostrzec piekna taski Bozej, aby z radoscig podjac wspotprace
z nig. Dlatego droga nawrdcenia i pojednania z Bogiem i cztowiekiem
jest czeScig wlaSciwego przygotowania do Eucharystii. Kolejna sprawa
dotyczy osobistej decyzji, zarowno wiernego jak i kaptana, w podjeciu
wezwania Bozego. Omoéwione zostato to wyzej w stosunku do kaptana,
ktory ma celebrowaé NajSwigtszy Sakrament. Jednak i wierni, przez
Swiadome i dobrowolne podjecie decyzji uczestniczenia w Eucharystii,
jednocza si¢ z Chrystusem, ktory jest postuszny Ojcu az do konca. Ego
volo —to spos6b nasladowania Chrystusa w Jego drodze sktadania ofiary
i realizacji dzieta zbawienia. Zrozumienie wiasciwego sposobu uczest-
niczenia w Eucharystii wyrazi si¢ takze w dobrowolnie podjetym akcie
postu, milczenia i skupienia. Przyjecie takiej postawy pomaga opanowac

3% Zob. http://www.liturgia.cerkiew.pl/pages/File/docs/odlitwa-04-proskomidia.pdf
[10.11.2020] wprowadzenie do Proskomidii (teksty w thumaczeniu ks. Paprockiego).
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cialo i podporzadkowac je temu, co przezywa nasza dusza. Wreszcie nie
wolno zapominad, ze celebracja Eucharystii jest centrum zycia KosSciota.
Dotyczy to wielkich zgromadzen, zgromadzenia w koSciele parafialnym,
ale takze malej grupy wokot ottarza. To wymaga od kaptanéw coraz
lepszej znajomosci form celebracji, a przede wszystkim ducha obrzedow,
wedhug woli KoSciota. Obrzedy te nie sa bowiem magia, ale znakami
ustanowionymi przez Chrystusa i przez KosSciot, by umozliwi¢ cztowie-
kowi kontakt z Boza rzeczywistoScig. Chcac zachowa¢ odpowiedniego
ducha w celebracjach liturgicznych, przez wieki powtarzalo si¢ zasade:
ut mens concordet voci! Niezaleznie czy jest to kaptan, czy wierny stojacy
przed ottarzem, kazdy ma szczerze wyrazi€ to, co jego serce rozpoznaje.
Nowa piesn $piewana dla Pana to piesn, ktora rodzi sie w sercu petnym
$wiatla Ducha Swictego i wyraza si¢ w naszej szczerej postawie oddania
Jedynemu Bogu. To dokonuje sie w Kosciele.

STRESZCZENIE

Odpowiednie przygotowanie podkres$la wage danego wydarzenia. Wiasnie
dlatego Eucharystia musi by¢ przygotowana, bo byla przygotowana przez samego
Chrystusa i dzisiaj takze wymaga ona nieustannej weryfikacji spojrzenia na jej pelna
tre$¢. Utrudnieniem w tym wzgledzie sa pewne przyzwyczajenia wiernych i pasterzy,
jak zbytnie przywiazanie do intencji i stypendium albo rozumienie obowiazku niedziel-
nego. Tymczasem w celebracji eucharystycznej dokonuje si¢ cudowne zjednoczenie
wiernego z Chrystusem, ktory nas zbawia, odnawia. Przez odnowienie cztowieka
dokonuje si¢ odnowa jego Srodowiska i catego stworzenia. Na Eucharystii objawia
sie takze wspolnota KoSciota, jako zwotanie Boze. Wiacza si¢ w ofiare naszego Zba-
wiciela, uobecniang na oltarzu. BezpoSrednie przygotowanie wiernego wyrazi si¢
w odpowiednim §wigtecznym stroju, w trosce o czynne uczestnictwo i przygotowanie
ducha. Przygotowanie kaptana jest bardziej kompleksowe. Oprdcz postawy wiary
wymagana jest od kaptana wicksza Swiadomos$¢ wykonywanych $wigtych czynnoSci.
Pomagaja w tym takze modlitwy, ktére Kosciét wypracowat w ciagu wiekow. Ich celem
jest uSwiadomienie koniecznosci Bozej pomocy, gdy zbliza si¢ do §wigtych tajemnic.

Stowa kluczowe: przygotowanie Eucharystii, wspolnota KoSciota, zwotanie
Boze, przebostwienie, uswiecenie cztowieka i §wiata, ofiara, przygotowanie wiernego,
przygotowanie kaptana, deklaracja intencji.

SUMMARY

The suitable preparation underlines the importance of the event. That is why
the Eucharist must be prepared, because it was prepared by Christ Himself and
now it requires, all the time, verification of its entire content’s perspective. At that
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point, difficulties can be found in the habits of the believers and shepherds, like
being too attached to intentions and scholarship or understanding of Sunday duty.
Meanwhile, the miracle unity of the believer and Christ, who saves and renews us,
is accomplished in the celebration of Eucharist. By human renewal the renewal
of his environment and all the creation is made. During the Eucharist the Church
community as a God’s convening is revealed. It is included in the Saviour sacri-
fice, which is made present on the altar. The direct preparation of the believer is
expressed by a proper festive outfit, a care of active participation and a spiritual
preparation. The preparation of the priest is more complex. Apart from the attitude
of faith, he is required to be more aware of the holy activities he makes. There are
century-honoured prayers which can help. Their aim is to ensure himself the need
of God’s help when he approaches the sacred secrets.

Key words: preparation of Eucharist, Church community, God’s convening,
defication, sanctification of human and world, sacrifice, believer’s preparation,
priest’s preparation, intention’s declaration.
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ZAMYSLENIA O PRZYJAZNI
MIEDZY SW. JANEM PAWLEM II
I BE. WEADYSEAWEM BUKOWINSKIM

,» T'esknimy za przyjaciotmi, bo przyjazn to najlepszy system ochronny
dla cztowieka. Przyjazn jest dla nas tym, czym dla zamku warownego sa
mury obronne, a przyjaciel to kto§, dla kogo jezyk mitoSci stat sie jezy-
kiem ojczystym. On rozumie we mnie nawet to, 0 czym mu jeszcze nie
mowilem i sprawia, ze nie lgkam si¢ samego siebie. Przyjaciel nie spieszy
mi z pomoca tylko w jednym przypadku: gdy ptacze z radosci. On po-
trafi najmocniej kocha¢ mnie wtedy, gdy nie wierze, ze jestem kochany.
Glebia przyjazni zalezy od glebi, z jaka przyjaciele przezywaja wlasne
zycie, a sama przyjazii — podobnie jak madros¢ i radoS¢ — nie jest czy$
obowigzkowym. Jest darem, ktory nas zaskakuje i zdumiewa. Przyjacielowi
moge ufaé dlatego, ze pozostaje on wierny ideatom, ktore nas polaczy-
ty. Wychowawca usituje mnie zmieniaé, a przyjaciel sprawia, Ze ja sam
pragne si¢ rozwijac. Przyjazn jest podstawowa forma mitoSci, a zycie bez
mitosci staje sie meczenstwem. Dojrzaly przyjaciel potrafi mnie kochac
niezaleznie od tego, czego si¢ dowie o mnie i 0 moim postepowaniu”'.

ZDZISEAW JOZEF KIJAS, OFM Conv. (Uniwersytet Papieski Jana Pawta II
w Krakowie) — prof. dr hab., takze wykladowca wielu uczelni zagranicznych, byly relator
Kongregacji Spraw Kanonizacyjnych, rekolekcjonista, autor publikacji naukowych, m.in.:
Sita charakteru, Krakdw 2013; Sita mgdrosci, Krakéw 2016, Tajemnica nieba, czyséca i piekia,
Czestochowa 2017, Moj aniot idzie przed tobg, Marki 2017, Brewiarz ekologa, Krakow 2018,
Zycie jako dojrzewanie $wietosci. Maksymilian Maria Kolbe, Krakéw 2019, Opatrznosé
i przeznaczenie, Krakéw 2020 oraz powiesci: Tam, gdzie rodzi sie zycie, Krakéw 2016, Nawet
szaros¢ jasnieje, Krakow 2018 i Perly i plewy, Krakéw 2019; zjkantony@gmail.com.

M. Dziewiecki, Przyjazi jak mur obronny, http://www.opoka.org.pl/biblioteka/I/IP/
przyjazn_jakmur.html# [16.06.2020].
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»Przyjaciele sg jak ciche anioly — pisat Antoine de Saint-Exupéry —
ktore podnosza nas, kiedy nasze skrzydta zapominaja, jak lata¢”. Istotnie,
przyjazn jest niezwykta forma mitosci, ktora tym samym wymaga rowniez
niezwyktej wrazliwosci i szlachetno$ci. Na prawdziwa, czyli duchowo
pickna i trwala przyjazn sta¢ wylacznie osoby o charakterze szlachetnym
i sercu wrazliwym. Chodzi wiec o takie osoby, ktore szanujac same siebie,
szanuja rownocze$nie godnos¢ i wolnos¢ drugiego, dochowuja wiernosci
danemu stowu, spetniaja sktadane obietnice. Cecha zycia przyjaciela jest
okreSlony stopien ofiarnosci. Osoba o sercu przyjaciela wzbudza w drugim
zaufanie i obdarza nim innych.

Nie jest tak, ze ktosS jest przyjacielem jednej osoby i rownoczes$nie
zacieklym wrogiem innej. OczywiScie, uczuciowo relacja z kim§ innym
moze by¢ mniej intensywna i mniej intymna, lecz z pewnoscig nie bedzie
odbiegata diametralnie od okreslonej dozy zyczliwosci 1 dobroci. Przy-
jaciel nie moze uchodzié za szczerego i wrazliwego tylko w odniesieniu
do swojego przyjaciela, i by¢ jednoczesnie ktamca w rozmowie z innymi.
Zachowanie takie jest nie do przyjecia. Dodac¢ bowiem nalezy, ze przyjazn
nie jest tylko rodzajem uczucia, ale przede wszystkim okreslong szkota
zycia, narzedziem edukacji, waznym miejscem formacji.

Podobnie, gdyby ktoS zle mowil o innych w mojej obecnosci, mogt-
bym przypuszczag, ze zle méwi rowniez o mnie w obecnosci innych 0sob.
W istocie przyjazn wznosi si¢ i rozwija na okreslonej szlachetnosci cha-
rakteru osoby, w przeciwnym razie nalezaloby mowi¢ o r6znych formach
zrzeszen, u podstaw ktdrych znajduja si¢ takie czy inne osobiste interesy
lub korzysci, a ktore majq niewiele wspdlnego z prawdziwg przyjaznia.
Ta ostatnia posiada w sobie zawsze co$ z ofiarnosci i bezinteresownosci,
aktualnej czy przysztoSciowe;.

Mimo iz przyjaznf jawi si¢ jako piekna i wrecz nieodzowna do zycia,
jej znaczenie uleglto mocnej korozji, wrecz dewaluacji. Niematy wplyw
mieli w tym niektdrzy filozofowie, tak na przyktad Friedrich Wilhelm
Nietzsche (1844-1900), niemiecki filozof, prozaik i poeta, gtosit, ze praw-
dziwy przyjaciel to ,,najlepszy wrog”, ten, ktory napisze zIa recenzje mojej
ksiazki, zeby mi da¢ do myslenia, albo ktdry ,,wygarnie” mi wszystko, co
mu lezy na sercu, aby — jak dodawat — uktady miedzy nami byly szczere.

Blizsza znajomoS¢ wspotczesnej kultury, ekonomii, polityki itd.
sugeruje, jakoby wszystkim (lub prawie wszystkim) rzadzily tzw. przyja-
cielskie uktady, czyli nieformalne (i czgsto nieetyczne) uklady interesow,
korzySci, wptywow itd. ,,Uktady” te wyrzadzaja krzywde, wrecz uSmiercaja
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autentyczne pojecie przyjazni, zastepujac go zwyklym , kumplostwem”,
gra interesow, korzysci, wptywow. Ale czy tak jest rzeczywiScie? Studium
postaci dwoch $wietych (wszak bycie btogostawionym oznacza réwniez
bycie Swietym) podwaza ,,interesiarskie” rozumienie przyjazni, nadajac
jej na nowo rysy szlachetne i biblijne.

Swieci i przyjaciele

Kim byt bl. Whadystaw Bukowinski? Urodzit si¢ 22 grudnia 1904 r.
w Berdyczowie. W 1920 r. rodzina przeniosta si¢ do Swiecicy w powiecie
sandomierskim. W latach 1921-1931 studiowat prawo, a nastepnie teologie
na Uniwersytecie Jagiellonskim. Swiecenia kaptanskie otrzymat 28 czerwca
1931 roku z rak abp. ksiecia Adama Sapiehy, metropolity krakowskiego.
Po kilku latach pracy duszpasterskiej w Rabce i Suchej Beskidzkiej wyje-
chatl na Kresy i zostat wykltadowca w Seminarium Duchownym w Lucku.
Od wrzesnia 1939 r. byl proboszczem katedry w Lucku. W 1940 r. zostat
uwieziony przez NKWD.

Cudem uniknat Smierci w likwidowanym przez Sowietow tuckim
wiezieniu po rozpoczeciu wojny niemiecko-radzieckiej w 1941 r. Pomagat
uciekinierom i jeficom podczas niemieckiej, a nastepnie radzieckiej oku-
pacji. W latach 1945-1954 przebywat w radzieckich wiezieniach i obozach
pracy w Kijowie, Czelabifisku i Dzezkazganie. Tam, po wyczerpujacej,
kilkunastogodzinnej pracy, odwiedzat chorych w wieziennym szpitalu,
umacnial wspolwiezniow w wierze, udzielat sakramentéw i1 prowadzit
rekolekcje w réznych jezykach. Napisal i potajemnie wyktadat w tagrze
histori¢ Polski.

W roku 1954 zostat zestany do Kazachstanu, do Karagandy, z obo-
wigzkiem podjecia pracy str6za. Praca ta umozliwiata mu dalszg tajna
prace duszpasterska wsrdd zestancow. Chrzcil, spowiadal i blogostawit
malzenstwa zestanych tam Polakow, Niemcow, Rosjan, Ukraincow
1 przedstawicieli innych narodowosci.

Dobrowolnie przyjat obywatelstwo Zwiazku Radzieckiego, aby mogt
pozostac¢ wsrod powierzonych swej opiece wiernych. Odbyt wyprawy misyjne
m.in. do Tadzykistanu, Almaty, Semipatatyfiska, Aktiubifiska. W 1958 r.
zostal ponownie uwi¢ziony na trzy lata i zestany do fagréw na Syberii:
w Czumie w obwodzie irkuckim oraz obozie dla ,religioznikow” w So-
snowce. W sumie spedzit w tagrach i wiezieniach 13 lat, 5 miesiecy i 10 dni.

Po odbyciu kary kontynuowat w Karagandzie prace duszpasterska
w prywatnych domach. Pod koniec zycia trzykrotnie przyjezdzat do Polski,
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gdzie spotykat si¢ m.in. z kard. Karolem Wojtyta. Zmart w Karagandzie
3 grudnia 1974 r., do kofica prowadzac prace duszpasterska. Jego grob
znajduje sie w koSciele pw. Sw. Jozefa w Karagandzie.

11 wrze$nia 2016 r. w katedrze Matki Bozej Fatimskiej Matki Wszyst-
kich Narodoéw w Karagandzie pod przewodnictwem kard. Angela Amato
odbyla sie jego uroczysta beatyfikacja. Jego wspomnienie liturgiczne
obchodzone jest 20 czerwca.

Kim byt §w. Jan Pawet 11?7 Karol Jozef Wojtyla, pdZzniejszy Jan Pa-
wet II — papiez, urodzit si¢ 18 maja 1920 roku w Wadowicach.

Swiecenie kaplaniskie otrzymal z rak ksiecia metropolity Sapiehy
1 listopada 1946 roku w kaplicy domu arcybiskupow krakowskich. Zaraz
po nich wyjechat na dalsze studia do Rzymu. Po powrocie do kraju zostat
skierowany do pracy w wiejskiej parafii Niegowi¢ pod Krakowem. Rok
pOzniej w krakowskiej parafii pw. Sw. Floriana podczas pracy z mlodzieza
ujawnit sie jego talent duszpasterski i organizatorski.

28 wrzesnia 1958 roku zostat konsekrowany na biskupa pomocniczego
archidiecezji krakowskiej — funkcje te petit do roku 1962. Cala swoja
postuge i siebie zawierzyt Matce Bozej, czyniac stowa ,, Totus Tuus” (Caty
Twaj) swoim zawotaniem biskupim, a potem takze papieskim. W 1963
roku papiez Pawel VI mianowal biskupa Wojtyle arcybiskupem metropo-
lita krakowskim, a cztery lata pdZniej, w czerwcu 1967 roku — kardynatem.

Po Smierci papieza Pawla VI i jego nastepcy Jana Pawta I, w wyniku
konklawe — 16 pazdziernika 1978 roku abp Karol Wojtyta zostat wybrany
na papieza i przyjat imi¢ Jan Pawet I1. Byt pierwszym Polakiem, a jed-
nocze$nie pierwszym od 445 lat biskupem Rzymu, ktéry nie pochodzit
z Wtoch.

Odszedt 2 kwietnia 2005 roku o godzinie 21.37, w pierwsza sobote
miesigca i wigilie Niedzieli Bozego Mitosierdzia. 1 maja 2011 r. Jan
Pawet I1 zostat ogtoszony beatyfikowanym, a 27 kwietnia 2014 roku pod-
czas Niedzieli Bozego Milosierdzia — Swigtym. Liturgiczne wspomnienie
Sw. Jana Pawtla II przypada 22 pazdziernika, na pamiatke uroczystego
rozpoczecia jego pontyfikatu.

Przyjazi miedzy Blogostawionym i Swietym

JesteSmy w posiadaniu publikacji na temat przyjazni ks. Wiadystawa
Bukowinskiego z kard. Karolem Wojtyla, lecz brak nam konkretnych
dokumentdw, ktére potwierdzalyby czasy i miejsca ich spotkan, tresé
prowadzonych przez nich rozmow, zakres wzajemnej pomocy itd. Mowi
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sie, ze spotykali si¢ czesto?, lecz nie méwi sie doktadnie: ile razy i gdzie?
W jakich okolicznoSciach? Przy jakiej sytuacji? Nie wiemy tez, czy
zawsze spotykali si¢ w Krakowie czy tez w innym miescie? Chyba nie
dowiemy si¢ tego juz nigdy. Bt. Wiadystaw i Sw. Jan Pawet 11 zabrali t¢
tajemnice ze soba 1 teraz ciesza si¢ wspOlnie razem przyjaznia z Bogiem.
I chociaz miejsca ich spotkan i szczegoty ich rozméw pozostaé¢ musza
nieznane, z niewielu wypowiedzi Jana Pawla II na jego temat jawig si¢
przed nami istotne rysy prawdziwej przyjazni. Odwotam si¢ tutaj do
dwoch wypowiedzi kard. Wojtyly na temat ks. Bukowinskiego, z ktorych
pierwsza jest reakcja na wiadomos¢ o Smierci misjonarza Kazachstanu,
otrzymang od brata zmartego — Zygmunta Bukowinskiego, druga za$
jest krotka wypowiedzig w czasie mszy sprawowanej za Sp. ks. Wiady-
stawa. Po otrzymaniu informacji o $mierci wielkiego misjonarza, kard.
Wojtyta odpisal:

»Zmartwitem si¢ wiadomoScia o Smierci ksiedza Wtadystawa, tego
prawdziwego Kaptana Chrystusowego i Apostota wsrdd najbardziej
potrzebujacych stowa Bozego, postugi i pociechy kaptanskiej wiernych.
Z powodu tej straty przesylam wyrazy chrzeScijanskiego wspoiczucia
Panu i Rodzinie, a dusz¢ Zmartego polecam Panu Bogu. Mam nadzieje,
ze juz cieszy si¢ zaplatg Dobrego Stugi Ewangelicznego i nadal pamieta
o Owieczkach, ktorymi si¢ tutaj tak gorliwie opiekowal™.

Z kolei 10 stycznia 1975 roku* kard. Karol Wojtyla odprawit w ko-
legiacie Sw. Floriana w Krakowie msze za Sp. ks. Wtadystawa, podczas
ktorej powiedzial: ,,Cieszymy sie, ze OpatrznoS$¢ tak wielki dar misyjny,
misyjnego apostolstwa ztozyta w sercu polskiego kaptana™. Jego zycie,
ktore poréwnat z zyciem Abrahama, strescit w nastepujacych stowach:

»Zawierzyl Bogu i byt na ustugach Opatrznosci. Ot6z w zamierz-
chlych czasach w starozytnosci Bog wezwat Abrahama: wyjdZ z twojej
ziemi rodzinnej, z domu ojca twego 1 1dz do ziemi, ktora ci wskaze. Bede
ci blogostawil i wstawie imi¢ twoje, bede btogostawit tym, ktdrzy tobie
btogostawié beda, i stala si¢ rzeczy wspaniata. Abraham zawierzyt, zaufat

2Por. J. Nowak, Nieztomny pasterz. Duszpasterstwo ks. Wiadystawa Bukowiriskiego
w Kazachstanie w latach 1950-1974, Krakéw 2013, s. 15.

) 3 Arqhiwum Kurii Metropolitalnej w Krakowie, sygn.: Pers. B 1947; takze J. Nowak,
Swiadek. Zycie i dziatalnos¢ shugi Bozego ks. Wladystawa Bukowiniskiego, apostota Kazachstanu,
Krakéw 2009, s. 133.

* Ks. Wiadystaw Bukowinski zmart rano 3 grudnia 1974 roku w Karagandzie (Kazachstan).
5 Archiwum Arcybiskupa Eugeniusza Baziaka w Krakowie, t. 3, s. 35.
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glosowi Niewidzialnego, ktory kazal mu porzucic wszystko, co posiadat,
co kochat i w co wrost. Wielkos$¢ ks. Wihadystawa Bukowinskiego przede
wszystkim na tym polega, Ze cate swe zycie, podobnie jak wielki patriarcha
Abraham, zawierzyl OpatrznoSci™®.

Tekstoéw o ich przyjazni jest mato i mniej jeszcze szczegdtow ich
przyjazni. Dlatego nie bede sie skupial na analizie niewielu fragmentow
tekstow, ktore sa w naszym posiadaniu. Interesowaé mnie bedzie bar-
dziej sam fenomen przyjazni, ktorego byli uczestnikami, co potwierdza
nawet tych niewiele tekstow, wspomnief, zapiskow, jakie dotarly do nas
i moga by¢ poddane analizie. Nie bede¢ chcial si¢ tutaj zajmowac tym, co
bylo. Nie zamierzam spogladacé wstecz, w historyczng przeszios¢. Jest ona
wazna dla nas o tyle tylko, o ile pokazuje site przyjazni, ktora ksztattuje
rOwniez terazniejszo$¢, poniewaz jest czym§ zywym i dziatajacym. Tak
wiec interesowa¢ mnie bedzie nasze dzis i jutro, ktore przyjazi wzbogaca,
zas$ jej brak — mocno zubaza. Ponadto bede chcial pokazad, jak niezwykle
wazng cnotg jest przyjazn w dochodzeniu do dojrzatosci, kazdej, nie tylko
kaptanskiej. Znajac jednak warunki, w jakich kaptan wspotczesny prze-
zywa swoje kaptanstwo, szlachetna przyjazn miedzy kaptanami zyskuje
tym bardziej na znaczeniu.

Cenna byta kaptanska przyjazn, jaka zawigzala si¢ miedzy ks. Buko-
winskim a kard. Wojtyla. PoSrednio stata si¢ ona jakims$ rodzajem apelu
o czysta i szlachetna przyjazn kaptanska, miedzy tymi, ktérzy sa powotani
do stuzby Bogu i stuzby ludziom. Wszak to wtasnie przyjazi ma w sobie
potrzebna site wspierania przyjaciela w trudnoSciach, podnoszenia go
ze stabosci, wspierania go w czasie kryzysu, dodawania entuzjazmu lub
otrzymywania go od innych. Jednym stowem, zycie bez przyjazni jest
trudne, wrecz niemozliwe.

Wiernosé, ktora rodzi poczucie bezpieczenstwa

,Przyjazn to miejsce, w ktorym cztowiek czuje si¢ wyjatkowo bez-
pieczny. W kontakcie z przyjacielem nie musz¢ udawacé kogo$ innego
1 przekonywac go, ze zastuguje na jego przyjazn. Nie potrzebuje dowodzic,
ze jestem mu wierny. Wszystko to jest oczywiste dla obu stron. Przyjazn
daje poczucie bezpieczenstwa podobne do tego, jakiego do§wiadcza
dziecko w ramionach kochajacych rodzicéw. Przyjaciel szanuje mnie
pomimo tego, ze lepiej niz inni ludzie zdaje sobie sprawe z moich ogra-

® Por. tamze, s. 32.
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niczen i trudno$ci. Whasnie dlatego dziele z nim nie tylko moje radosci
i sukcesy, ale takze troski i chwile bezradnosci™’.

W obliczu przyjaciela czuje sie wolny: otwarcie przezywam swoja
rados$¢ i dojrzatosé, ale takze swoje ograniczenia i trudnoSci. To wtasnie
przyjacielowi potrafie zwierzy¢ si¢ z zyciowych ciezarow i bolesnych prze-
zy¢, o ktorych by¢ moze innych nie informuje. Wobec przyjaciela jest sie
bardziej spontanicznym anizeli wobec innych, cztowiek czuje si¢ silniejszy
1 bardziej szczesliwy, fatwiej uwalnia sie z bezradnosci, przemeczenia czy
rozgoryczenia. Przed przyjacielem nie ma wstydu nawet, aby zaptakac,
wiedzac, ze on tylko potrafi mnie zrozumie¢ i zaakceptowaé takim, ja-
kim jestem. Kiedy stuga Bozy pisze w Rabce swoje wspomnienia, daje
im znamienny tytul ,,Dla moich przyjaciol”, chcac zaznaczy€ przez to, ze
otwiera przed nimi (a szczegdlnie przed kard. Wojtyla, ktory zwrdcit si¢
do niego z pro$ba o spisanie swoich wspomnien) swoje serce. Zaprasza
ich do wejScia w swoj Swiat i w swojq historie. Sugeruje tym samym, zZe
nie ma przed nimi nic do ukrycia, ale z radoScig i szczerze otwiera si¢
przed nimi (przed przyjacielem). Obdarza ich zaufaniem.

Przyjazn posiada forme zyczliwoSci

Mowi sig, ze przyjaciel ma oczy, ktore patrza z miloScia, oraz uszy,
ktore wstuchuja sie z uwaga w to, co dzieje sie w moim wnetrzu. Z pew-
noscia spotkanie z kard. Wojtyla, chociaz prozaiczne, pozwolito Studze
Bozemu znalez¢ dusze ,,bratersky”, sobie bardzo bliska. To co$ bardzo
waznego w zZyciu kaptana, duszpasterza, cztowieka, ktory zdany jest na
pewien rodzaj egzystencjalnej samotnoSci, wynikajacej z jego pracy.
Ks. Bukowinski mogt si¢ ,,otworzy¢” przed Wojtyla, podzieli€ si¢ z nim
swoimi trudnoSciami i nadziejami, opowiedzie¢ mu o swoich codziennych
zmaganiach i pracy, o duszpasterskich radosciach i o tym, co go bolato,
a czego zmienic¢ nie byl w stanie.

Przyjaciel jest kim§, kto ptacze z ptaczacymi, i cieszy si¢ z cieszacymi.
Nie osadza w oparciu o to, co wida¢ z zewnatrz, ale patrzy glebiej, zaglada
bardziej ,,w Srodek” duszy przyjaciela. Przyjaciel to kto$, kto rozumie
drugiego od srodka. Widzi sercem. Dostrzega to, czego nie potrafiag od-
kry¢ i zrozumied inni ludzie, ktérzy — chociaz sa fizycznie bliscy, duchowo
znajdujg sie daleko. Przyjaciel tymczasem wspiera stowem, ktorego si¢
potrzebuje i ktérego sam cztowiek nie jest w stanie do siebie skierowac.

"Por. Dziewiecki, Przyjazni jak mur obronny.
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W istocie cztowiek w mniejszym stopniu potrzebuje lustra, ktore odzwier-
ciedla jego przezycia, niz przyjaciela, ktory pomaga mu zrozumiec siebie
i to, co Bog czyni z jego zyciem. Bardzo czgsto wytacznie przyjaciel jest
w stanie ,,odstoni¢” glebszy sens tego, co dzieje si¢ w moim zyciu. Z cala
pewnoscia tym zyla rowniez przyjazn kard. Wojtyly i ks. Bukowinskiego.

Bukowinski i Wojtyta byli sobie zyczliwi. Méwili o sobie zyczli-
wie, kiedy sie spotykali i kiedy, w obecnoSci innych, wspominali siebie
nawzajem. Nawet wtedy, kiedy byli oddaleni od siebie, obdarzali si¢
zyczliwoscig 1 szacunkiem. Prawdziwy przyjaciel gotow jest uczyni¢ dla
przyjaciela znacznie wigcej niz to, co wynika ze zwyklej wrazliwosci. Jest
gotow uczyni€ to, na co nie zdobylby sie zaden inny cztowiek. Przyjazn
nie jest dostepna dla egoistow czy ludzi leniwych. Wymaga poswiecenia,
ofiarnoSci, inicjatywy. Przyjaciel to ktoS, kto potrafi podarowa¢ mi nie
tylko to, co posiada, ale takze to, kim jest. Traktuje mnie jak skarb, ktory
nie moze by¢ wymieniony na nic wartosciowszego. Moja rados¢ sprawia
mu wieksza rados¢ niz jego wiasna.

Prawdziwy przyjaciel nigdy nie proponuje przyjacielowi czegos, co
byloby niezgodne z wartoSciami czy ideatami. Przyjazn to niezwykly sejf
milosci, w ktérym cztowiek moze znalez¢ skuteczne schronienie dla siebie
oraz dla swoich ideatow i aspiracji. Ks. Bukowinski byt przyjacielem dla
wielu, wsrdd ktorych prowadzit swoja postuge duszpasterska, i wielu z nich
obdarzalo go, na swdj sposob, swoja przyjaznig. Odkrywamy te prawdy
w jego listach. Zadziwia w nich spokojny ton i bezgraniczne zaufanie
Bozej OpatrznoSci. W realiach, w jakich przyszto mu zy¢, nie rozpaczat
ani nie szukat zemsty, ale wrecz staral si¢ zauwazy¢ dobro u tych, ktorzy
go przestuchiwali czy pilnowali. Staral si¢ by¢ przyjacielem wszystkich
ludzi. W jednym ze swoich listow, powstalych 12 wrze$nia 1954 r., pisat
bl. Wiadystaw Bukowinski:

,Kochany Stasiu!

Korzystam z tatwego poSrednictwa Hanki, by przesta¢ mgj list do
Ciebie. Pisze¢ ten list z gtebokim wzruszeniem. Wszak jesteSmy bliskimi
przyjaciotmi, bo facza nas nierozerwalne przezycia glebokie, nigdy nie-
zapomniane i jedyne w swoim rodzaju [...].

Z dala od stron rodzinnych, nie jestem bynajmniej przygnebiony
1 wcale sie nie uwazam za jaka$ ofiare losu. Wrecz przeciwnie, dziekuje
Bogu za wszystko. Sadze, ze przez caly ten dlugoletni okres zycia zawsze
bylem i dotad jestem wlaSciwym cztowiekiem na wlaSciwym miejscu.
W najwyzszym stopniu — poprzednio w Czelabinsku i obecnie w Ka-
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ragandzie, bo i tam bytem i tu jestem sam jeden. Za to pod wzgledem
towarzyskim lepiej bylo w Kijowie, gdzie wciaz korzystatem z cennego
i mitego towarzystwa Bronka i J0zia, a jeszcze lepiej w Dzezkazganie. Tam
dobrato si¢ towarzystwo nadzwyczaj inteligentne. W wolnych chwilach
rozmawialiSmy o tworczoSci naukowej i literackiej tak wybitnych autorow
jak Marks, Engels, Lenin oraz Morawski, Rawicki, Tanquerey, Noldin,
Garrigou-Lagrange, Esser-Mausbach [...]
Jezeli znajdziesz ma rodzing, przeslij jej ten list od Ciebie. Kto jeszcze
zyje z naszych starszych kolegow? Pisz. Z gbry dzigkuje i szcze$¢ Boze Ci.
Twoj Wiadystaw”.
Nie jest si¢ autentycznym przyjacielem, kiedy si¢ jedynie mowi czy
pisze o przyjazni. Prawdziwa przyjazn nie zacie$nia si¢ do stow. Jest ona
bardziej zyciem, bogatym i skomplikowanym, pelnym niespodzianek,
urokéw, tajemnic i bogactwa. Kard. Karol Wojtyta i1 ks. Whadystaw Bu-
kowiniski nie spotykali si¢ czesto, a nawet spotykajac sie, nie spedzali ze
soba dhugiego czasu. Nie bylo to jednak przeszkoda dla ich przyjazni.
Autentyczna przyjazn zyje bowiem na wielu roznych poziomach i posiada
rézne oblicza albo rézne nazwy. O niektorych wspomnialem juz wyzej,
o innych za$ chce mowi¢ w dalszej czeSci niniejszego tekstu. Je takze od-
nalez¢ mozemy w relacjach pomiedzy Karolem Wojtyla i Wiadystawem
Bukowinskim.

Przyjaciele wspieraja sie na odleglos¢

Przyjaciel jest niemal zawsze obecny w zyciu przyjaciela. Wprawdzie
nie zawsze ciele$nie, ale zawsze duchowo. Sa chwile, dni, a nawet dtugie
miesigce, kiedy przyjaciele si¢ nie widuja, nie maja mozliwosci spotyka-
nia si¢, rozmowy. Ich niewidzenie si¢ nie niszczy jednak przyjazni. Tak
bylo w przypadku naszych dwdch bohateréw, Swietych. Ks. Wtadystaw
1 ks. kard. Karol spotykali sie rzadko, ale kiedy dochodzito do nich,
wowczas budowali sie duchowo nawzajem dobra rozmowa, odkrywaniem
obecnosci Boga w ich zyciu i w zyciu KoSciota, i to nawet w chwilach
przeSladowan. Rozmawiali o potrzebach wiernych i ich troskach. Z nie-
pokojem spogladali, jakimi drogami chodzi §wiat, lecz nie tracili ufnosci
w Boza Opatrznos¢. Rozmawiali ze soba, wstuchiwali si¢ w swoje mysli
1 przezycia, zachecali si¢ wzajemnie do nawroOcenia i gorliwosci. Mozna
przypuszczaé, ze rozmowy ich byly intensywne i pelne mitoSci, niczym
rozmowy $w. Benedykta ze swoja siostra Scholastyka. Kiedy jednak
nie istniata mozliwoS¢ spotkania, wspierali sie¢ na odleglos¢. Kierowali
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do Boga modlitwe o dobro przyjaciela. Pamietali o sobie w codziennej
Eucharystii i modlitwie liturgicznej. Lecz w modlitwie o dobra duchowe
dla siebie nawzajem nie pomijali, ale owszem wzmacniali tym bardziej,
troske o dobra dla innych, swoich wiernych. Wspomina o tym ks. Buko-
winski w liScie do Jadwigi Telezynskiej z 28 wrzeSnia 1966 r. Pisat w nim:

,Niech sie w Waszym zyciu wypelniajq nasze codzienne prosby za-
warte w modlitwie «Ojcze nasz»! Im diuzej zyje, tem wiecej kocham te
modlitwe 1 podziwiam jej zwiezly uniwersalizm. Badz wola Twoja jako
w niebie, tak u Was we Wroctawiu, i u nas w Karagandzie, i wszedzie na
ziemi i we wszech$wiecie catym!”.

Przyjazni ,,potrzebuje chwil ciszy i milczenia, a jednoczes$nie wymaga
otwartoSci i zdolnosci przyjaciot do dzielenia si¢ mySlami i przezyciami.
Przyjaciel to kto$, kto rozumie mnie bardziej niz inni ludzie. Ale to nadal
«tylko» cztowiek, od ktorego nie moge wymagac, aby «czytat» w moich
myslach i w moim sercu. Z tego wzgledu przyjazn potrzebuje stow i wi-
dzialnych znakéw”. W przyjazni bt. Wiadystawa i $w. Jana Pawta IT mamy
sporo momentOw ciszy, milczenia, fizycznej nieobecnosci, cielesnego
oddalenia. Te dlugie miesiace czy wrecz lata niewidzenia si¢, nie ostabily
ich wzajemnego szacunku do siebie, modlitewnej troski o siebie. W co-
dziennej Eucharystii prosili Boga o btogostawienistwo dla przyjaciela.

Yatwo jest byC ,,przyjacielem” od Swieta, tatwo tez mie¢ przyjaciol,
kiedy jest si¢ stawnym lub bogatym. Nie wymaga wiekszego poSwiecenia
towarzyszenie innym w godzinach ich sukcesow, gdy wszystko ukltada
si¢ po ich my§li i cieszy. O takich — powiedzmy od razu ,,nieszczerych” —
przyjazniach dowiadujemy si¢ z mediéw lub z codziennych rozmoéw. Lecz
nie jest to prawdziwa przyjazn. Nie ma w niej nic z autentycznoSci. Nie
jest w stanie przetrwac chwil trudnych, chwilowych porazek, cierpienia
czy czasu, kiedy inni Zle o kim§ méwia, oskarzajac go o rzeczy, ktérych
si¢ nie dopuscit.

Prawdziwa przyjazn zachowuje si¢ inaczej. Weryfikuje si¢ ona w sza-
rosci powszednich dni, ktorych jest najwiecej w naszym zyciu. Nie jest ono
wylacznie Swietowaniem, poniewaz peino w nim dni smutnych, nieporozu-
mief, momentéw zniechecenia, konfliktow, rozczarowan i niepokojacych
watpliwosSci. Bywa wiec, ze w czasie pomySlnosci ma si¢ wielu ,,przyja-
ciol”, zas w dni niepowodzen mamy przyjaciot prawdziwych. Prawdziwy
przyjaciel ,,pomaga mi radzi¢ sobie z proza zycia po to, aby mogto ono

8 W. Bukowinski, Listy, oprac. J. Nowak, Krakow 2007, s. 338.
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stopniowo stawac sie poezja. To ktos, kto pojawia sie wtedy, gdy doznaje
goryczy porazki i gdy najbardziej potrzebuje wsparcia. Prawdziwa przyjazn
poznaje si¢ nie po jej intensywnosci, lecz po dlugosci trwania. Spotkanie
prawdziwego przyjaciela to przetomowe wydarzenie w zyciu cztowieka™.

Takie wlasnie bylo spotkanie przysziego btogostawionego ks. Bu-
kowinskiego z przyszlym Swietym kard. Wojtyla. Zetkneli si¢ po raz
pierwszy w 1965. Dla ks. Wiadystawa byta to pierwsza wizyta w Polsce
po dtugim okresie wojennym 1i syberyjskich wiezien. Staneli naprzeciw
siebie, jakby zupelnie przypadkowo, bez planu i bez wizji na przysztosc.
Opatrznos$¢ miata jednak inne wzgledem nich plany, uczynita ich przy-
jaciotmi. Odtad Wojtyla jeszcze bardziej zaczal interesowac sie zyciem
Kosciota w dawnym Zwiazku Radzieckim, spogladajac na niego przez
pryzmat ks. Bukowinskiego, ktdry dzielit si¢ z Metropolita swoja wiedza
1 doswiadczeniem, swoja nadziejq i cierpieniem. Ich spotkanie i naste-
pujace po nim kolejne, przypominaly szkolne zajecia, ktore sa okazja
poznawania siebie i Swiata, odradzania si¢ entuzjazmu, wiary w dobro czy
rozpalania si¢ mitoSci. Przyjazn Wojtyly z Bukowinskim jest tego przy-
ktadem. Kardynat krakowski — o czym wspomniat po latach — budowat
sie wiarg i gorliwoScig bt. Wtadystawa Bukowinskiego. Podziwiat jego
ofiarng prace kaptanska, jego wiernos¢ tym, do ktorych zostat postany
lub ktérych sam wybral, aby z nimi by¢. Do tych spotkan Papiez nawiagzat
w przemoéwieniu do wiernych w stolicy Kazachstanu, Astanie!’. Wygtosit
je 23 wrzesnia 2001 roku. Powiedzial wowczas:

,»Z wielkg radoScia patrze na was i Bogu dzigkuje, ze dane mi jest
by¢ posrod was. Zawsze zywo interesowatem si¢ waszym losem. Wiele
mowil mi o was niezapomniany ks. Wiadystaw Bukowinski, ktérego
wielokrotnie spotykatem i zawsze podziwiatem za kaptafiska wierno§¢é
i apostolski zapatl. Byt szczeg6lnie zwigzany z Karaganda, ale opowiadat
mi o zyciu was wszystkich. Pragne was zapewnic, ze nigdy nie byliScie
zapomniani w moim sercu”'%.

Przyjaciel nie zaweza horyzontdw ani intelektualnych, ani duchowych
swojego przyjaciela, ale owszem, rozszerza je. Zyje wielkim pragnieniem

? Tamze.

1020 marca 2019 r. kazachski parlament przeglosowat nazwanie miasta imieniem Nur-
sultana Nazarbajewa i obecnie stolica nosi nazwe: Nur-Sultan (kaz. Hyp-Cyirran).

Jan Pawet II, Rozwazania przed modlitwa Aniof Pariski, Astana, 23 1X 2001,
https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel_ii/modlitwy/ap_kazachstan_23092001.html
[20.06.2020].
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pokazania mu realnych potrzeb swoich i innych, aby uczyni¢ go — na
swQj sposob — wiernym przyjacielem innych ludzi, rowniez mu bliskich.
Przyjaciel bowiem dzieli sie chetnie tym, kim jest, co posiada, i tymi,
ktorzy sa mu bliscy. Prawdziwa przyjazn jest bowiem — mozna powie-
dzie¢ — zarazliwa, rozlewa si¢ na innych, obejmuje ich, czyni bliskimi.
Tak wtasnie postepowat ks. Bukowinski, czynit kard. Karola Wojtyte,
pOZniejszego Jana Pawta II, swoim przyjacielem, powiernikiem swoich
spraw, duchowym towarzyszem drogi, wspotodpowiedzialnym za losy
swoich wiernych w Kazachstanie. Prosil go o modlitwe za siebie i za tych,
ktérym postugiwat jako kaptan i cztowiek.

Troska, aby przyjacielowi bylo dobrze

Autentyczna przyjazh ma w sobie wiele z wdziecznoSci, nia zyje,
karmi sie i obdarza innych. Przyjaciel nie przyzwyczaja si¢ do dobra,
ktore otrzymuje, ale owszem chce si¢ za nie odwdzieczy¢. Wychodzi mu
naprzeciw, odptaca si¢, sam czynigc dobro. Jednym stowem, jest peten
zachwytu dla dobra przyjaciela, okazujac mu na rézne sposoby swoja
wdziecznos¢.

Kiedy we wrze$niu 1969 roku bl. Bukowinski pojawil si¢ po raz drugi
w Polsce, zmeczony i schorowany, kard. Wojtyla sprawit, ze podjat lecze-
nie w szpitalu w Nowej Hucie'?, nastepnie za$ zapewnit mu odpowiedni
czas na wypoczynek w Krynicy". Wdziecznos¢ za prace dla Boga poprzez
postuge ludziom w Kazachstanie, ktora obdarzyl go Wojtyta, rodzita — na
swdj sposob — uczucie wdziecznosci rowniez w sercu Blogostawionego.
Biografowie pisza, ze materialnym wyrazem tej wdzigcznosci byta ksigzka,
ktora ks. Wiadystaw napisat na prosbe kard. Wojtyly, opatrujac ja zna-
miennym tytulem: Wybor wspomnien i informacji dla moich przyjaciot'.

12 Ladislai Bukowinski, sacerdotis dioecesani (1904-1974), Positio super vita, virtutibus
et fama sanctitatis, Roma 2012, s. 699.

13]J. Nowak, Misjonarz Wschodu stuga Bozy ks. Wiadystaw Bukowiriski, Krakow 2008,
s. 14. Trzeba zaznaczy¢, ze byly to tereny stosunkowo bliskie ks. Bukowifiskiemu, bowiem
w okresie od 1 wrzeSnia 1931 do 20 czerwca 1935 r. pracowal jako duszpasterz i katecheta
w gimnazjum w Rabce, odlegtej o 100 km od Krynicy. Nastepnie przez rok byl wikariuszem
i katecheta w szkole powszechnej w Suchej Beskidzkiej, gdzie opiekowatl si¢ rowniez chorymi
i biednymi. Tutaj zatozyt akademickie stowarzyszenie ,,Odrodzenie” dla studiujacej mtodziezy.

“4'W. Bukowinski, Wspomnienia z Kazachstanu, wyd. 2, Paryz 1981. Z innych jego
pism warto tutaj wspomnie¢ jeszcze: Do moich przyjaciol. Fragmenty spuscizny pismienni-
czej, zebrat i oprac. W.J. Kowalow. Ostrog 2001; Wybdr wspomnieri i informacji dla moich
przyjaciot, oprac. J. Nowak, Krakow 2007; Historia nauczycielkq zycia. Historia Polski pisana
w tagrze, Krakow 2007.
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Pisal te wspomnienia niczym przyjaciel do przyjaciela, dzielac si¢ tym, co
widzial i czego doswiadczyt. Z wdziecznoScig wspomina w niej spotkanych
ludzi, w tonach pozytywnych i radosnych opisuje zdarzenia, ktorych byt
uczestnikiem przez lata swojego zycia. W tescie jego wspomniefi nie ma
stow narzekania na to, co go spotkato. Nie mowi tez Zle o tych, ktorzy
zadawali mu cierpienie. Nie osadza tych, ktorzy przez wiele lat naktadali na
niego takie czy inne ograniczenia. Przeciwnie, wszystko i wszystkich zdaje
sie widzie¢ w kolorach jasnych, petnych Bozego Swiatta, jakby wszystko,
co przezyl, byto z woli Bozej Opatrznosci®. Pieckne przyjaznie, do ktérych
zaliczy¢ nalezy rowniez przyjazn ks. Bukowinskiego z ks. Wojtyla, czynia
przyjaciot oraz ich otoczenie lepszymi, bardziej wrazliwymi na innych
i na ich potrzeby. Przyjazn czyni Swiat lepszym, rodzi nadzieje na lepsza
przysztos¢, pozwala marzy¢ o nowym, lepszym Swiecie.

STRESZCZENIE

Przyjazh jest rzecza bardzo pickna. Jest szkota pelnego czlowieczefistwa. Uczy
poczucia odpowiedzialnosci i zyczliwosci, rozszerza serce przyjaciela na potrzeby
innych, a nie tylko wtasne. Uczy wrazliwosci i troski o innych. Przyjaciel jest otwarty
i zyczliwy. Latwo nawigzuje kontakty, poniewaz osoba, ktéra ma przyjaciol, nie boi
si¢ ludzi, dlatego od nich nie stroni. Stucha ich z zainteresowaniem, ich realnych
problemdéw, radosci i smutkéw. Przyjaciel ma ponadto poczucie humoru. Jest nie
tylko mistrzem stowa, ale —jezeli jest taka konieczno$¢ — staje sie réwniez mistrzem
milczenia. Autentyczny przyjaciel chce poznaé warunki zycia swojego przyjaciela,
nie dlatego, ze pozera go prdézna ciekawos¢, ale dlatego, ze — jezeli istnieje taka
konieczno$¢ — chce przyj$¢ mu z pomoca, by¢ obok niego i dla niego. Wszystko to
sprawdzito si¢ w zyciu ks. Bukowinskiego i ks. Wojtyly, dwoch przyjaciol, zyjacych
w réznych czedciach §wiata, w bardzo odmiennych warunkach, o réznym stopniu
zaangazowania w zycie KoSciola, ale patajacych analogiczng mitoscia do Boga i do
ludzi, posrdéd ktorych zostali postawieni.

Stowa kluczowe: przyjazn, uczciwos¢, dobroé, wiara, mitos¢, KoSciot, Opatrznosé.

SUMMARY

Friendship is very beautiful. It is a school of full humanity. He teaches a sense
of responsibility and kindness, expands the friend’s heart to the needs of others,
not just his own. Teaches sensitivity and care for others. A friend is open and kind.
He easily makes contacts because a person who has friends is not afraid of people,
so he does not shun them. He listens to them with interest. The friend also has

15 Zob. moja pozycje: Z.J. Kijas, Opatrznosé i przeznaczenie, Krakéw, 2020.
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a sense of humor. He is not only a master of the word, but — if necessary — he also
becomes a master of silence. An authentic friend wants to know the life conditions
of his friend, not because he is devoid of vain curiosity, but because — if necessary
— he wants to help him, be with him and for him. All this worked well in the life of
Fr. Bukowinski and priest Wojtyla, two friends, living in different parts of the world,
in very different conditions, with varying degrees of commitment to the life of the
Church, but with similar love for God and the people among whom they were put.

Key words: friendship, honesty, goodness, faith, love, church, providence.
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PROBLEMATYKA EKOLOGICZNA
W WYBRANYCH DOKUMENTACH PAPIESKICH
PO SOBORZE WATYKANSKIM II

W oredziu na 53. Swiatowy dzien pokoju zatytutowanym Pokdj
jako droga nadziei: dialog, pojednanie i nawrdcenie ekologiczne papiez
Franciszek stwierdzil: ,,Nawrdcenie ekologiczne, o ktore apelujemy,
prowadzi nas zatem do nowego spojrzenia na zycie, bioragc pod uwage
szczodro§¢ Stworcey, ktory dat nam Ziemie i ktéry wzywa nas do rado-
snej wstrzemiezliwosci dzielenia si¢. Takie nawrocenie nalezy rozumieé
w sposob integralny, jako przeksztatcenie relacji utrzymywanych z na-
szymi siostrami i braémi, z innymi istotami Zywymi, ze stworzeniem
w jego niezwykle bogatej roznorodnosci, ze Stworca, ktory jest zrodlem
wszelkiego zycia. Dla chrzeScijan wymaga to rozwijania wszystkich
konsekwencji swego spotkania z Jezusem w relacji z otaczajacym go
Swiatem”!. Papiez Franciszek podczas swojego pontyfikatu wielokrotnie
zwracal uwage na problemy ekologiczne, w szczegdlnoSci w wydanej
w uroczysto$¢ Zestania Ducha Swietego 24 maja 2015 r. encyklice
Laudato si’. Pierwsze doniesienia medialne po opublikowaniu encykliki
zdradzaly, ze zostala entuzjastycznie przyjeta nie tylko wsrdd katolikow.
Z uznaniem o dokumencie papieza Franciszka wypowiadali si¢ rowniez
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!'Franciszek, pap., Oredzie na 53. Dziefi Pokoju Pokdj jako droga nadziei: dialog,
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socjaliSci czy zwolennicy zamiany wegla na inne Zrddta energii, odnaj-
dujac w nim argumenty dla swoich tez. Jednak glebsza analiza tekstu
encykliki Laudato si’ pozwala wyciagnac wniosek, ze Franciszek dokonuje
w niej cennej i dlugo oczekiwanej aktualizacji spotecznej nauki KoSciota.
W kontekscie kryzysu ekologicznego proponuje m.in. przewartoscio-
wanie roli ekonomii, gospodarki i polityki w taki sposob, aby wyraZznie
byly ukierunkowane na stuzbe ludziom, wspé6tprace narodéw na rzecz
pokoju i sprawiedliwego podziatu dobr, bardziej zdecydowana troske
o stworzenie oraz obron¢ Ziemi-.

Mowigce o ekologii warto zwrdcié¢ uwage, ze za stowem tym moze
kry¢ sie rozna tres¢. Stowo ekologia od greckiego oikos — ,,mieszkanie,
gospodarstwo, Srodowisko” oraz logos — ,,stowo, umysl, rozprawa, wie-
dza” oznacza naukg o strukturze i funkcjonowaniu przyrody na réznych
poziomach organizacji, ekonomike przyrody. Ekologia, dajac podstawy
do dziatalnoSci cztowieka w Srodowisku przyrodniczym, zostala w jezy-
ku potocznym zwigzana z zagadnieniami gtéwnie ochrony srodowiska
przyrodniczego. Stowo ,.ekologiczny”, a takze przedrostek eko — staly
sie synonimem pojecia ,,nieszkodzace Srodowisku”; w tym znaczeniu wy-
stepuja one w wielu tekstach, np. w reklamach wyrobow nieszkodzacych
przyrodzie i bezposrednio cztowiekowi; utozsamianie ekologii z nisz-
czeniem i ochrong Srodowiska nie jest jednak stuszne, gdyz sa problemy
ekologiczne, ktore nie dotycza ochrony Srodowiska i istnieja zagadnienia
w ochronie Srodowiska, ktore nie wchodza w sktad problematyki ekologii,
np. technologia urzadzen utylizujacych odpady. Utozsamienie ekologii
z ochrona Srodowiska doprowadzito do powstania ekologii gtebokiej, ktora
to nazwa okresla sie poglady filozoficzne i etyczne przyjmujace, ze zycie
(organizmy, systemy ekologiczne) sa wartoscia, ktora nalezy bezwzgled-
nie chroni¢. W ujeciu radykalnym ekologia gleboka uznaje Ziemie jako
wartoS¢ nadrzedna, co prowadzi do zasady przyrodocentryzmu, w prze-
ciwiefistwie do pogladéw antropocentrycznych uznajacych cztowieka za
najwyzsza wartos$¢. Poglady ekologii glebokiej maja niewielka zbieznos¢
z ekologia rozumiang jako dyscyplina naukowa’.

Ze wzgledu na ograniczone mozliwoSci artykulu zostang zaprezen-
towane wybrane dokumenty, w ktérych papieze, po zakonczeniu Soboru

2 Zob. Kosciot i nauka w obliczu ekologicznych wyzwar. Zrédla, inspiracje i konteksty
encykliki Laudato si’, red. J. Poznanski, S. Jaromi, Krakéw 2016.

3R. Andrzejewski, Ekologia, www.encyklopedia.pwn.pl [30.04.2020].
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Watykanskiego II, podejmowali zagadnienia dotyczace ekologii w ujeciu
antropocentrycznym uznajacym cztowieka za najwyzsza wartos¢.

1. Nauka spoleczna w ujeciu Soboru Watykanskiego 11

Przetomowym momentem w zyciu KoSciota byta decyzja papieza
Jana XXIII o zwotaniu soboru. Jednym z gléwnych zadan stawianych przed
nim bylo aggiornamento, czyli uwspotczesnienie, odnowienie i dostosowa-
nie dziatalno$ci Kosciota do zmian, jakie zaszty w Swiecie wspOtczesnym®.
Dokumenty Soboru Watykanskiego 11, od ponad 50 lat, inspiruja KoSciot
do dzialania. Zatozeniem Ojcéw soborowych byla bowiem aktualizacja
oredzia zbawczego, zachowanego i gloszonego przez Kosciot. Posrod
r6znych form dziatalnoSci KoSciota, na ktore wskazali, szczegllnie miejsce
zajmuje katolickie nauczanie spoteczne zawarte zwltaszcza w Konstytucji
duszpasterskiej o KoSciele w Swiecie wspotczesnym Gaudium et spes.

Nauczanie Ojcow soborowych wyrazone w Konstytucji Gaudium
et spes eksponuje znaczenie dwoch podstawowych zagadnieni nauki
spolecznej, a mianowicie cztowieka i Swiata. Osoba ludzka znajduje sie
w centrum nauczania KoSciota. Stopien troski o nig wptywa bezposred-
nio na personalistyczny charakter spoleczefistwa. Natomiast szeroko
rozumiany Swiat stanowi rzeczywistoS¢ transcendentng w stosunku do
cztowieka. Osoba, ksztattujac wielorakie relacje ze Srodowiskiem zycia,
realizuje postulaty panowania i porzadkowania podleglych sobie stworzen.
Poprawnos¢ relacji ze Swiatem, jak tez nadrzednoS$¢ troski o osobe, per
analogiam odpowiadaja zamiarom Boga wzgledem Swiata. Bozy zamiar
odnosi si¢ nie tylko do czlowieka jako jednostki, ale dotyczy rowniez
wspolnot ludzkich. Z tego wzgledu spoteczny charakter nauki KoSciota
stanowi odpowiednik relacji Boga wobec stworzen®.

Centralny obszar problematyki zarysowanej w Konstytucji Gaudium
et spes wyznacza osoba ludzka. Wyjatkowa pozycja cztowieka wynika z po-
siadanej przez niego godnosci osobowej. Nadzwyczajna wartos¢ jednostki
ludzkiej posrdéd innych stworzen wyraza si¢ w sformutowaniu, ze cztowiek
jest ,,stworzony na obraz Bozy”. Owo podobienstwo dotyczy posiadane]
wladzy rozumu, woli oraz sumienia. Czlowiek ustanowiony przez Boga

*J. Majka, Geneza i charakterystyka Konstytucji ,, Gaudium et spes”, ZN KUL, 10(1967),
z. 4(40), s. 33.

3J. Szulist, Recepcja Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w Swiecie wspotczesnym
w encyklikach spotecznych bl. Jana Pawta I1, ,,Studia Gdanskie”, 30(2012), s. 100.
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»,panem nad wszystkimi stworzeniami ziemskimi, aby rzadzit i panowat
nad nimi” moze dalej porzadkowac Swiat oraz Swiadomie angazowac si¢
w przymnazanie dobra®.

O godnosci cztowieka decyduja jednak nie tylko przymioty natury
jednostkowej, ale rowniez zdolnoS¢ do ksztaltowania wspolnot. W relacji
do drugiego czlowieka jest przekazywana mitos¢, ktora osoba zostata
obdarzona w pierwszej kolejnosci przez Boga. Bedac na ziemi jedynym
stworzeniem, ktorego Bog chciatl ze wzgledu na nie samo, nie moze on
w pelni odnaleZ¢ si¢ inaczej, jak tylko przez szczery dar z siebie samego’.
We wspdlnotach, w ramach ktdrych cztowiek realizuje swoja nature spo-
teczna, ujawnia sie bezwzgledna potrzeba kontaktu z drugim cztowiekiem;
owe relacje sa bowiem konieczne do zdobywania dobr, ktdrych nie sposob
uzyskac¢ poprzez oddzialywanie jednostkowe®.

Kosciot wehodzi w wielorakie relacje z rzeczywistoScig spoteczna,
polityczna i kulturowa. Ojcowie soborowi zwracaja uwage na przenikanie
spotecznosci ziemskiej i niebieskiej. Koscidt, pomimo ze posiada zbawczy
1 eschatologiczny cel, ktdry moze by¢ osiagniety w przysztym Swiecie, to
,obecny jest juz tu na ziemi, sktada si¢ z ludzi, czyli cztonkéw spotecznosci
ludzkiej, powotanych do tego, aby juz w historii rodzaju ludzkiego tworzy¢
rodzine dzieci Bozych, ktora powinna by¢ powiekszana az do przyjscia
Pana™. Obecno$¢ Kosciota w §wiecie powinna sprzyja¢ budowaniu spo-
fecznoSci nacechowanej jednoScig. Owa obecnos¢ Kosciota przyjmuje
konkretne formy: Scistej tacznosci z catg rodzing narodéw'’, konieczno-
Scig urzeczywistniania ducha stuzby'!, gloszenia zasady przeznaczenia
débr ziemskich dla wszystkich ludzi', integralnego rozwoju wszystkich
narodéw'?, wezwania do budowania kultury ludzkie;j'.

Wyktadnie nauki soborowej Konstytucji Gaudium et spes mozna
podzieli¢ na bloki zagadnien: uwarunkowania wspdlnot politycznych,
rozwQj oraz praca.

¢ Por. KDK, n. 12.

7 Por. tamze, n. 24.
8Szulist, Recepcja, s. 102.
° KDK, n. 40.

0 Tamze, n. 1.

1 Zob. tamze, n. 3.

12 Zob. tamze, n. 69.

13 Zob. tamze, n. 86.

4 Zob. tamze, n. 57.
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Polityka wyznacza zakres roztropniej troski obywateli o dobro wspdlne,
ktore zostato w nastepujacy sposob okreslone w Gaudium et spes: ,,dobro
wspOlne — to znaczy suma tych warunkow zycia spotecznego, ktére pozwa-
laja badzZ to grupom, badzZ poszczegdlnym jej cztonkom petniej i szybciej
osiagnac ich wlasna doskonato$¢”!®. Posrod uwarunkowan, o ktérych na-
ucza sobdr, na pierwszym miejscu znajduja si¢ potrzeby osobowe, a wiec
zaspokojenie postulatéw wynikajacych z bycia istota ludzka, wyrazonych
w godnoSci osobowej oraz prawach cztowieka. Porzadek spoteczny i jego
rozwdj powinien by¢ nieustannie kierowany na dobro osob, gdyz porzadek
rzeczy powinien by¢ podporzadkowany hierarchii os6b'e.

W Konstytucji Gaudium et spes zostala scharakteryzowana zasada
,wlasciwej autonomii spraw ziemskich”. Cztowiek, przyjmujac odmien-
nos¢ spraw ziemskich i niebieskich, podejmuje trud zglebiana tajnikow
rzeczywistosci doczesnej, aby ostatecznie dojs¢ do Boga jako pierwszej
przyczyny i jako Tego, ktory podtrzymuje caly §wiat w istnieniu!’.

Ze spotecznej natury cztowieka jasno wynika, ze istnieje wzajemna
zalezno$¢ pomiedzy rozwojem osoby ludzkiej i spoteczefistwa. Czlowiek
zaklada r6znego rodzaju wspolnoty przyporzadkowane wtasciwym sobie
grupom dobr. Ksztaltowanie spotecznosci przez osobe odbywa si¢ przy
petnym wspotdziataniu rozumu i woli. ZaleznoS$¢ pomigdzy osoba, naturg
spoteczng a spoteczenstwem wyznacza ramy procesu socjalizacji, ktory na
zasadzie relacji zwrotnej sprzyja wzrostowi §wiadomosci praw cztowieka,
a takze nadaje wspolnotom ludzkim poczucie glebszej jednosci'.

Wyznacznik poprawnoSci funkcjonowania wspdlnoty polityczne;j
stanowi zachowanie réwnoSci. Personalistyczne uzasadnienie réwnosci
wewnatrzpanstwowej Konstytucja Gaudium et spes przedstawia w sposob
nastepujacy: ,,Poniewaz wszyscy ludzie, obdarzeni rozumna dusza i stwo-
rzeni na obraz Bozy, maja t¢ sama nature i to samo pochodzenie, i odku-
pieni przez Chrystusa korzystaja z tego samego powolania i przeznaczenia
Bozego, powinna by¢ uznawana podstawowa réwnos¢ wszystkich”!.

Zachowanie rownosci umozliwia rozwdj wlasnej inicjatywy na rzecz
poprawy sytuacji gospodarczej, politycznej i kulturowej. Powyzszy postulat

5 Tamze, n. 26.

16 Por. tamze.

7 Por. tamze, n. 36.
18 Por. tamze, n. 25.
19 Tamze, n. 29.
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zostat sformutowany na podstawie praktycznych wskazafn Soboru Waty-
kanskiego II skierowanych pod adresem wspolnot migdzynarodowych?.

Zgodnie ze wskazaniami Vaticanum Il praca ludzka w Swiecie zmie-
rza przede wszystkim w kierunku humanizacji Srodowiska, w ktérym zyje
cztowiek: ,,wszystko, co prowadzi ludzi do osiagni¢cia wickszej sprawie-
dliwosci, powszechnego braterstwa, bardziej humanitarnego porzadku
w zakresie powiazan spotecznych, znaczy wiecej niz postep techniczny”?!.

Konstytucja Gaudium et spes zestawia dwa zagadnienia zwigzane
z obecnoscia cztowieka w S§wiecie: prace i aktywno$¢é. Ojcowie soborowi
podkreslili, ze cztowiek: ,,dzieki wlasnej pracy i uzdolnieniom duchowym;
wspolczesnie zas, zwlaszcza z pomoca nauki i techniki, rozszerzyt swoje
wladanie na niemal calg przyrode i stale je poszerza; przede wszystkim
dzieki rosnacej liczbie réznorodnych form wspétzycia miedzy narodami
rodzina ludzka stopniowo zyskuje Swiadomos¢, ze tworzy wspolnote
obejmujaca caly §wiat i ja ksztattuje”>.

Owoce pracy, wpisane niejako w plan Bozej opatrznosci, stuza nie
tylko robotnikowi, ale takze wspolnocie, w jakiej zyje pracujacy: ,,Mezczyz-
ni i kobiety, ktorzy zdobywaja utrzymanie dla siebie i rodziny, wykonuja
bowiem swoja prace w taki sposob, aby wlasciwie stuzy¢ spoleczenstwu,
stusznie wiec nalezy uwierzy¢, ze przez swoja aktywnoSc rozwijaja dzie-
o Stworcy, troszcza sie o dobrobyt braci i dzigki osobistemu wysitkowi
przyczyniaja si¢ do realizacji zamystu Bozego w historii”?.

Jednym z wazniejszych postulatow zawartych w Konstytucji Gaudium
et spes jest koncepcja ptacy rodzinnej: ,,Praca wreszcie powinna byc tak
wynagradzana, by cztowiek posiadat mozliwos¢ godnego ksztattowania
egzystencji materialnej, spotecznej, kulturowej i duchowej zaréwno siebie
samego, jak 1 swoich bliskich, z uwzglednieniem funkcji oraz wydajnosci
kazdego, sytuacji przedsigbiorstwa, a takze dobra wspélnego™.

2. Dokumenty papieskie

Przedstawione wyzej zagadnienia spoleczne wypracowane przez
Ojcow soboru znalazly swoje poglebienie w nauczaniu papiezy posoboro-

2 Zob. tamze, n. 86.
2 Tamze, n. 35.
22 Tamze, n. 33.
2 Tamze, n. 34.
% Tamze, n. 67.
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wych. Omawiajac problematyke ekologiczng w dokumentach papieskich
nalezy przyblizy¢ powyzsze zagadnienie w ujeciu Jana XXIII. Pomimo ze
encykliki spoteczne Jana XIII zostaly wydane przed ogloszeniem Konsty-
tucji Gaudium et spes 1 zakoniczeniem obrad soborowych, to niewatpliwie
wpisuja sie¢ w ducha Vaticanum I1.

2.1. Jan XXIII

W czasie swojego pontyfikatu Jan XXIII widziat nie tylko potrzebe
zwolania soboru, ale zajmowat sie rowniez tematyka spoteczna. W ency-
klikach Mater et Magistra (1961) i Pacem in terris (1963) wniost nowe ele-
menty do teorii sprawiedliwosci spotecznej. Sprawiedliwos¢ zaliczyt, obok
prawdy, wolnosci i mitosci, do fundamentalnych zasad zycia spotecznego®.
Papiez Jan XXIII zwrdcit uwage na réznorodnos¢ ujec sprawiedliwosci:
,,Cho¢ bowiem stowa «sprawiedliwos¢» 1 «nakazy sprawiedliwosci» majq
na ustach wszyscy, to jednak wyrazy te nie maja u wszystkich jednakowego
znaczenia, a nawet bardzo czgsto oznaczaja co$ przeciwnego”?. Specyfi-
ke chrzescijanskiej koncepcji sprawiedliwosci upatrywatl w jej tfacznosci
z miloScia, obie za$ maja swoje zrédto w Bogu?'.

Pomimo Ze Jan XXIII nie uzywat terminu ,,sprawiedliwos¢ spoteczna”,
to jednak w swoich rozwazaniach wskazywat na ten typ sprawiedliwosci.
Mowit bowiem o sprawiedliwosci podziatu dobra wspdlnego spoteczno-
Sci: ,,PomysIno$¢ gospodarcza jakiego$ narodu nalezy mierzy¢ nie tylko
suma posiadanych przezen dobdr czy zasobdw, ile raczej tym, czy podziat
tych débr dokonuje sie zgodnie z zasadami sprawiedliwosci, a wigc w taki
sposOb, by wszyscy mieszkancy kraju mogli si¢ rozwijac¢ i doskonali¢”?.
Sprawiedliwos¢ spoteczna wymaga proporcjonalnego udziatu wszystkich
zaré6wno w obowiazkach jak i korzySciach. Elementem dobra wspdlnego
sa wartoSci ekonomiczne, ktorych wytworzenie wymaga zaréwno kapitatu,
jak i pracy. Sprawiedliwos¢ spoteczna wymaga, aby wytworzone dobra byly
dzielone sprawiedliwie pomigdzy dysponentéw kapitatu oraz pracownikow?®.

W przeciwienstwie do marksistowsko-komunistycznej koncepcji
sprawiedliwoSci spotecznej zaktadajacej zniesienie wlasnosci prywatnej,

5 S. Kowalczyk, Idea sprawiedliwosci spotecznej w nauce Kosciota, ,;JL.6dzkie Studia
Teologiczne”, 8(1999), s. 87.

26 MM, n. 206.

7 Tamze, n. 39, 215.

2 Tamze, n. 74.

» PT, n. 56.
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Jan XXIII rozwigzanie tej kwestii widziat w skutecznym upowszechnieniu
wlhasnosci®, wskazujac na spoteczne funkcje wtasnosci’!.

Mowiac o sprawiedliwosci spotecznej Jan XXIII podjat problem
salariatu i wlasciwej ptacy: ,,dostosowanie placy do zyskow nalezy prze-
prowadzi¢ w taki sposdb, by odpowiadato to wymogom dobra wspolnego
czy to panstwa, czy tez catej ludzkosci”*?. Papiez proponowat takze, ,,aby
pracownicy otrzymywali stopniowo udziat we wlasnoSci przedsiebiorstw,
w ktorych pracuja, na zasadach, ktore okaza si¢ najbardziej stosowne”.
Tak wigc oprdcz zagadnienia sprawiedliwej ptacy Jan XXIII zajat sie
zagadnieniem okreS§lanym dzi§ mianem ,,uwlaszczenia” lub ,,prywaty-
zacji”. Proces ten polega na tym, ze pracownicy zaktadu staja sie jego
wspotwlascicielami. Papiez zalecat réwniez, aby pracownikom przyznaé
czynny udzial w zarzadzaniu przedsigbiorstwem, w ktérym sa zatrudnieni,
niezaleznie od tego, czy jest ono panstwowe czy prywatne*.

W nauczaniu spotecznym Jana XXIII zawartym w encyklikach Mater et
Magistra oraz Pacem in terris pojawily si¢ elementy nowatorskie, poniewaz
idee sprawiedliwosci spotecznej odnosi si¢ do roznych gatezi gospodarki
w ramach panstwa. Sprawiedliwos$¢ obejmuje nie tylko jednostki i grupy
spofeczne, lecz takze pafstwa w ich wzajemnych relacjach. Wszystkie narody
1 pafistwa sa rowne w swej godnosci, dlatego kraje gospodarczo rozwiniete
maja obowiazek udzielenia wszechstronnej pomocy krajom rozwijajacym
sie. Papiez nie ograniczyl si¢ do problemu sprawiedliwosci ekonomiczno-
-spolecznej, lecz uwzglednit rowniez zagadnienie sprawiedliwosci politycz-
nej. Istotnym elementem sprawiedliwosci politycznej jest respektowanie
podziatlu wladzy na wiadze ustawodawcza, wykonawcza i sadownicza,
co z kolei zaktada respektowanie ich autonomii. Pafistwo sprawiedliwe
powinno respektowaé prawa mniejszoSci etnicznych, ich tradycje, kulture
oraz jezyk, zapewniajac im godziwe warunki ekonomiczne®.

2.2. Pawel VI

Nastepca Jana XXIII na Stolicy Piotrowej, Pawet VI, jest autorem
encykliki Populorum progressio (1967) i listu apostolskiego Octogesima

30MM, n. 113-115.

' Tamze, n. 119-121.

2 PT, n. 78.

3 MM, n. 77.

% Tamze, n. 91.

3 Kowalczyk, Idea sprawiedliwosci, s. 88-89.

305



adveniens (1971), w ktorych podjat kwestie spoteczne. Zasade sprawiedli-
wosci spotecznej uznat on za podstawe catej nauki spotecznej Kosciota®.
Z kolei w adhortacji apostolskiej Evangelii nuntiandi (1975) Pawetl VI
wskazal na Scista wieZ miedzy ewangelizacja a promocja czlowieka, jego
wyzwoleniem, postepem i zwalczaniem spotecznej krzywdy. Sprawiedli-
woS¢ spoteczng rozumiat jako realizacje dobra wspolnego przez wszystkich
cztonkéw spotecznosci oraz sprawiedliwy podzial obowiazkdw i uprawnien.
W sprawiedliwosci spotecznej Pawet VI wyrdznial aspekty statyczny oraz
dynamiczny oparte na prawie naturalnym. Sprawiedliwos¢ statyczna to
ochrona porzadku spotecznego przez prawo, natomiast dynamiczna to
realizacja sprawiedliwoSci spolecznej we wspdlnocie?.

Wedhug Pawta VI integralnym elementem sprawiedliwosci jest posza-
nowanie pracy i respektowanie godnosci jej podmiotu — cztowieka. Praca
nie moze zniewalaC cztowieka, lecz powinna potwierdzac jego rozum-
nos¢ i wolno$¢*®. Autor Populorum progressio, nawiazujac do nauczania
spotecznego Jana XXIII, postulowal wspotudziat robotnikéw w zarza-
dzaniu przedsiebiorstwem, w ktérym pracuja®. Ide¢ sprawiedliwosci
odnidst rowniez do spolecznosci miedzynarodowej, tj. stosunkoéw migdzy
panstwami. Relacje takie powinny opierac si¢ na zasadach solidarnosci,
sprawiedliwo$ci spotecznej i mitosci®.

Zastuga Pawla VI jest aktualizacja zasad sprawiedliwoSci spotecznej
w odniesieniu do spotecznosci migdzynarodowej, zwtaszcza daleko posu-
ni¢ta konkretyzacja tej sprawiedliwosci. Jej wyrazem powinny by¢ spra-
wiedliwe stosunki handlowe, udzielanie pozyczek i stworzenie funduszu
miedzynarodowego, pomoc w zwalczaniu gltodu, rezygnacja z dominacji
ekonomicznej, respektowanie tradycji narodowej i kulturowo-religijnej
krajow rozwijajacych sie. Innym cennym walorem nauczania tego papieza
jest wskazanie na specyfike chrzeScijafiskiej interpretacji sprawiedliwosci
spolecznej, rdzniaca ja od uje¢ marksistowskich i liberalnych. Pawet VI
niezwykle krytycznie ocenit liberalizm, zarzucajac mu, za Piusem XI,
tendencje do maksymalizacji zysku kosztem praw czlowieka pracujacego,
prymat ekonomii przed etyka oraz btedna koncepcje wolnosci, rozu-

3 Tamze, s. 89.
S EN, n. 31.

3 PP, n. 27-28.
¥ Tamze, n. 34.
4 Tamze, n. 44.
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mianej jako autonomia wobec praw moralnych. Réwno$¢ wobec prawa
jest sprawa stuszna, lecz nie moze byc¢ ona pretekstem do dyskryminacji
ekonomicznej czy spotecznej. Nie mniej krytyczny byt Pawet VI wobec
ideologii marksizmu i jego rozwiazan kwestii spolecznej proponujacych
walke klas i rewolucje, prowadzacych w konsekwencji do spoteczenstwa
opartego na przemocy i ustroju totalitarnego*'.

2.3. Jan Pawel I1

Kardynat Karol Wojtyla uczestniczyl w obradach Soboru Waty-
kanskiego II. Jego wspoétudzial w ostatecznym ksztatcie dokumentoéw
soborowych jest szczegolnie widoczny w Konstytucji duszpasterskiej
o Kosciele w swiecie wspotczesnym Gaudium et spes. Owa konstytu-
cja znalazta odzwierciedlenie m.in. w kilku encyklikach spotecznych
Jana Pawta I1*% sa to przede wszystkim: Dives in misericordia (1980)%,
Laborem exercens (1981)*, Sollicitudo rei socialis (1987)*%, Centesimus
annus (1991)%.

Jan Pawet II w swoich dokumentach spotecznych dokonat wyktadni
soborowej Konstytucji Gaudium et spes, ktéra mozna podzieli¢ na trzy
bloki zagadnien: uwarunkowania wspélnot politycznych, rozwdj oraz
praca. Pierwszy z tych blokow dotyczy przede wszystkim relacji miedzy
wladza a zagadnieniem dobra wspdlnego i problematyki osoby w wymia-
rze spotecznym. Rozwdj wyznacza wspdlny obszar polityki oraz kwestii
spotecznej. Integralna koncepcja rozwoju oznacza postep na drodze
humanizacji wspélnot politycznych. Postep w zakresie pracy wyraza si¢
natomiast w utrwaleniu pierwszefistwa osoby nad srodkami produkcji®’.

Posrod uwarunkowan, o ktorych naucza Sobor, na pierwszym miej-
scu znajduja sie potrzeby osobowe, a wiec postulaty wynikajace z bycia
osoba ludzka, wyrazone w godnosci osobowej oraz prawach czlowieka.
Jan Pawet 11, nawigzujac do nauczania soborowego, jako dalsze potrzeby
okresla zaspokojenie dobr zmystowych, materialnych itd. Przy zachowaniu

“Kowalczyk, Idea sprawiedliwosci, s. 89-90.

4 Szulist, Recepcja, s. 108.

“Jan Pawet II, Encyklika Dives in misericordia, Poznan 1990.
“Tenze, Encyklika Laborem exercens, Wroctaw 1992.

“ Tenze, Encyklika Sollicitudo rei socialis, w: Encykliki Ojca Swietego Jana Pawta II,
t. 1, Krakéw 1996, s. 321-376.

4 Tenze, Encyklika Centesimus annus, Whoctawek 1991.
47Szulist, Recepcja, s. 104.
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wladciwej hierarchii dobr ksztaltowany jest w efekcie personalistyczny
charakter wspdlnot politycznych*.

Wyznacznik poprawnosci funkcjonowania wspolnot politycznych
stanowi zachowanie réwnosci bezpoSrednio ukonstytuowanej w naturze
osoby. W encyklice Sollicitudo rei socialis Jan Pawet 11 odnosi postulat
réwnosci wobec prawa nie tylko do wszystkich narodéw, a réwniez
do wszystkich obywateli, bez wzgledu na ich przynalezno$¢ narodowa
w przypadku spotecznosci wielonarodowej. W tym kontekscie jako for-
me niesprawiedliwosci nalezy okresli¢ wszelkie przejawy rasizmu, ktdre
w sposob bezposredni kwestionuja godno$¢ osobowa™®.

Postulaty dobra wspdlnego oraz solidarnosci sg urzeczywistniane
w ramach odpowiednich struktur. Opis ustroju panstwa, ktory by najpelnie;j
realizowal postulaty personalizmu, zamieScil Jan Pawet II w encyklice
Centesimus annus™. Zachowanie godnoSci osoby ludzkiej oraz niepod-
wazalno$¢ fundamentu prawnego, ktorego Zrodtem sg prawa cztowieka,
pozwala okre$li¢ demokracje mianem systemu rzadéw w najwiekszym
stopniu sprzyjajacego dobru osoby. Wspolczesnie postulat humanizacji
jest najpetniej realizowany tam, gdzie lud sprawuje wtadze poprzez bez-
posrednie lub poSrednie wybory swoich przedstawicieli. Jedynie kontrola
rzadzacych z pozycji jednostki gwarantuje ochrone podmiotowosci kazdej
grupy spotecznej. Mozliwosci ochrony podmiotowoSci obywateli, jakie
stwarza demokracja, sa szczeg6lnie akcentowane w krajach obarczonych
historycznym doSwiadczeniem totalitaryzmu. Istniej jednak ryzyko, ze
zdobyta wolno$¢ moze by przez obywateli niewtasciwie spozytkowana,
co moze ksztattowac réznego rodzaju patologie wladzy>'.

Encyklika Jana Pawla 11 Sollicitudo rei socialis zostata ogtoszona
w dwudziesta rocznice upublicznienia encykliki Populorum progressio.
Dokument Jana Pawta IT powotuje si¢ na encyklike spoteczng Pawta VI
nawiazujac do zamieszczonej tam koncepcji rozwoju w funkcjonowaniu
wspolczesnych spoteczenistw. Istote ludzkiego rozwoju mozna okreslié,
wskazujac na zalezno$¢ i wewnetrzna dynamike miedzy ,,mie¢” i ,,by¢”.
Oba te terminy zostaly scharakteryzowane w Gaudium et spes oraz Po-
pulorum progressio. Jan Pawet 11 nawiazujac do tych dokumentow w Sol-

4 Por. CA, n. 41,43, 47.

4 Por. SRS, n. 33.

0 CA, n. 46.

St Szulist, Recepcja, s. 106-107.
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licitudo rei socialis, okreSla przez ,,mie¢”: aspekt materialny rzeczywistosci,
kojarzony bezpoSrednio z wlasnoscia, technika 1 technologia. Natomiast
,by¢” oznacza aspekt egzystencjalny, obejmujacy problematyke wzrastania
w istnieniu. W kontekscie rozréznienia pomiedzy ,,by¢” a ,,mie¢” prawdziwy
rozwo0j oznacza dziatanie, ktore nie tylko respektuje pierwszenstwo aspektu
podmiotowego nad przedmiotowym, ale dzieki ktéremu czlowiek — przez
postugiwanie si¢ wytworami materialnymi, zdobyczami techniki itp. — moze
zyskiwac nowe walory bytowe. W nauce spotecznej Jana Pawta 11 element
humanizmu zyskuje bowiem absolutne pierwszenstwo’2.

Wsrdd pozytywnych przejawéw rozwoju Jan Pawet II na pierwszym
miejscu wymienia ,,u bardzo wielu ludzi petng Swiadomos$¢ wiasnej godno-
Sci i godnosci kazdej istoty ludzkiej”. Co wiecej, Swiadomosc ta wystepuje
nie tylko u jednostek, ale réwniez u narodow i ludéw, ktdére posiadaja
okreSlong tozsamosc¢ kulturowa i sg szczegdlnie czute na prawo do zacho-
wania swego dziedzictwa, swobodnego kierowania nim i rozwijania go*.
Do pozytywnych znakéw obecnych czasow Jan Pawet 11 zalicza: ,,rosnaca
swiadomos$¢ ograniczonosci dostepnych zasobow, potrzeby poszanowania
integralnosci i rytmOw natury oraz uwzglednienia ich przy programowaniu
rozwoju, nie poswiecajac ich na rzecz demagogicznych koncepcji. Chodzi
tu o tak zwang dzisiaj «troske ekologiczng»>*.

Odnoszac kwesti¢ rozwoju do zycia poszczegdlnych narodéw Solli-
citudo rei socialis wskazuje, ze rozwdj domaga si¢ nade wszystko ducha
inicjatywy od samych zainteresowanych krajow. Kazdy z nich powinien
dziata¢ wedtug wtasnej odpowiedzialnosci, bez oczekiwania wszystkiego
od krajow bardziej uprzywilejowanych i wspotpracujac z innymi krajami.
Kazdy kraj powinien by¢ Swiadomy swoich potrzeb oraz tego, Zze ma prawo
i obowigzek szukania rozwigzan. Pomoc $wiadczona miedzy pafistwami
nie powinna ogranicza¢ podmiotowosci wyrazajacej si¢ bezpoSrednio
w wolnoSci inicjatyw, ktorych celem jest podniesienie poziomu rozwoju
krajow potrzebujacych wsparcia®.

W encyklice Laborem exercens Jan Pawet 11 dokonat charakteryzacji
elementéw duchowosci pracy®. Nawigzujac do nauczania Soboru Waty-

2 Tamze, s. 107.

3 SRS, n. 26.

3 Tamze.

3 SRS, n. 44.

%6 Zob. LE, n. 24-27.
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kanskiego 117 podkreslil, ze owoce pracy wpisane niejako w plan Bozej
opatrznosci stuza nie tylko robotnikowi, ale takze wspdlnocie, w jakiej
Zyje pracujacy: ,,Mezczyzni i kobiety, ktorzy zdobywajac Srodki na utrzy-
manie wlasne i rodziny tak wykonuja swoje przedsiewzi¢cia, by nalezycie
stuzy¢ spoteczefistwu, moga stusznie uwazac, ze swoja praca rozwijaja
dzieto Stwdrcy, zaradzajq potrzebom swoich braci i osobistym wktadem
przyczyniaja si¢ do tego, by w historii spetniat si¢ zamyst Bozy*®. Czto-
wiek dzieki swojej dziatalnosci, ubogaconej taska Chrystusa, wydatnie
przyczynia si¢ do tego, aby dobra stworzone doskonalone byly dzigki
ludzkiej pracy, technice i cywilizacji spotecznej zgodnie z przeznacze-
niem, jakie im wyznaczyl Stworca. Dobra wypracowane przez cztowieka
posiadaja charakter zar6wno materialny, jak i duchowy*. Jan Pawet 11
w Laborem exercens wskazal na prawa, ktore powinny by¢ przestrzegane,
aby zachowac pokoj spoteczny. Pierwszym tego typu prawem jest prawo
do pracy, ktorego zachowanie wyznacza kierunek polityki spoteczne;j
w 0gblnosci®. Z prawem do pracy wiaze si¢ przestrzeganie prawa do placy
rodzinnej®'. Kolejne prawo ludzi pracy dotyczy wolnosci zrzeszania sig.
Systemy spoteczne powinny gwarantowac wolne funkcjonowanie zwiaz-
kéw zawodowych, skutecznie reprezentujacych interesy robotnikow. Jan
Pawet II przestrzega jednak przed upartyjnieniem zwiazkow zawodowych
oraz podkresla ich aspekt wychowawczo-edukacyjny, ktéry powinien by¢
wpisany w statuty organizacji zwigzkowych®.

2.4. Benedykt XVI

Benedykt X VI posiada spory dorobek naukowy z zakresu katolickiej
nauki spotecznej, powstaly jednak glownie zanim zostal papiezem. Nie-
mniej swa pierwsza encyklike skoncentrowana wokot kwestii spotecznych
oglosit dopiero w piatym roku swego pontyfikatu jako swoisty komentarz
trwajacego kryzysu finansowo-ekonomicznego®. Encyklika noszaca tytut

ST KDK, n. 34.

S LE, n. 25.

¥ Tamze.

6 Zob. LE, n. 18.

6l Zob. tamze, n. 19.
0 Tamze, n. 20.

® B. Hordecki, Nauczanie spoleczne Benedykta XVI wobec wspdlczesnych problemow
globalnych, ,,Srodkowoeuropejskie Studia Polityczne”, 2(2010), s. 81. https://doi.org/10.14746/
ssp.2010.2.06.
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Caritas in veritate ukazala si¢ 29 czerwca 2009 r. i jest trzecia z encyklik
Benedykta XVI. Dwie poprzednie, Deus caritas est oraz Spe salvi doty-
czyly cndt mitoSci i nadziei, a rozwazania w nich zawarte miaty charakter
teologiczno-antropologiczny.

W mysl deklaracji Papieza, jego nauczanie zawarte w Caritas in veritate
jest kontynuacja i rozszerzeniem nauczania zwlaszcza Pawta VI oraz Jana
Pawla II. Wedlug Benedykta X VI, wystapienia obu tych papiezy pozostaja
w zgodzie z wezesniejszym nauczeniem Kosciota katolickiego, a zarazem
stanowig jego integralng czes¢, zas stanowisko przedstawione w Caritas
in veritate wpisuje si¢ w tradycje katolicka w zakresie spraw spotecznych,
stanowigc jednoczes$nie tworcza kontynuacje®.

Spogladajac na nauczanie spoteczne Benedykta XVI dostrzega sie
w nim doktryng spoleczno-polityczna, bedaca jednoczesnie wyrazem Swiato-
pogladu katolickiego. W encyklice Caritas in veritate znajduje si¢ okreSlenie
zasady miloSci w prawdzie, ktéra w ocenie Benedykta X VI jest funda-
mentem nauczania spotecznego Kosciota. Zaréwno mitos¢, jak i prawda,
przywotane w tejze zasadzie, najwyzsza forme istnienia posiadaja w Bogu.
Benedykt X VI, podkreSlajac znaczenie mitosci w Zyciu cztowieka i wspdlnot,
wskazuje na zalezno$¢ pomiedzy sprawiedliwoscia a mitoScia w kontekscie
zasady dobra wspdlnego. Uwzglednienie w porzadku spolecznym oraz
politycznym wzajemnego odniesienia mitoSci i sprawiedliwosci warunkuje
ostateczny rozwdj, w ramach ktérego cztowiek ma mozno$¢ pozyskiwania
dobr wiecznych, bedacych doskonalym spetnieniem jednostkowych pra-
gnien. Uwzglednienie w systemach spotecznych mitosci i sprawiedliwosci
czyni $wiat ludzki miejscem prawdziwie przychylnym cztowiekowi®.

W encyklice Benedykt XVI doS¢ szczegétowo nakreslit aktualng
sytuacje ludzkosci. Tres¢ dokumentu koncentruje si¢ wokdt dwoch zagad-
nief. Po pierwsze, Papiez napisal o milosci i prawdzie jako wartoSciach
regulujacych systemy sprawiedliwosci spotecznej oraz warunkujacych
rozw0j w skali globu. Po drugie, encyklika dotyczy przenikania si¢ polityki,
ekonomii oraz spoleczefistwa obywatelskiego. Rozwdj petni w teksScie
funkcje pojecia kluczowego — Benedykt XVI starat sie ukaza¢ mozliwie
wiele aspektow rozwoju oraz ich wzajemne uwarunkowanie®. Stwierdzil,

% CiV,n. 8, 9.
8 J. Szulist, Zasada prawdy w nauczaniu spotecznym Benedykta XV, ,,Studia Gdan-
skie”, 42(2018), s. 134-135.

% Hordecki, Nauczanie spoteczne, s. 83.
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ze: ,,Ponad czterdzieSci lat po ogloszeniu Populorum progressio, zasadniczy
temat, czyli wlasnie postep, pozostaje otwartym problemem, ktory stat
si¢ bardziej ostry i naglacy z powodu obecnego kryzysu ekonomiczno-
-finansowego”?’.

W opinii Benedykta XVI, lista probleméw wspolczesnego Swiata
jest bardzo dtuga. Papiez skonstruowat ja wrecz jako swoisty spis plag
dreczacych ludzkos¢. Na wstepie listy umiedcil aktualny kryzys finanso-
wo-ekonomiczny, by nastepnie wymienic i charakteryzowac: ubostwo
oraz jego pochodne (gldd, nedze, choroby endemiczne, analfabetyzm)
i w konsekwencji wzrost nierdwnosci Swiatowych; pogltebienie przepasci
miedzy obszarami niedorozwoju i nadrozwoju; presje konkurencji Swiato-
wej, ktdra wymusza ograniczenia w zakresie zabezpieczenia spotecznego;
nadmierng nomadyczno$¢ wspotczesnych spoteczenistw, ktdra prowadzi
do réznego rodzaju niestabilnosci i1 trudnoSci; relatywizm kulturowy;
bezrobocie, ukryte bezrobocie, dlugotrwate wykluczenie z rynku pracy,
niegodziwg place, postawy antyprodukcyjne, marnowanie zasobéw ludz-
kich; brak szacunku do pracy; brak szacunku do zycia; fundamentalizm
i terroryzm z jednej oraz ograniczanie wtasciwie pojetej wolnosci religij-
nej z drugiej strony. Ponadto wskazat réwniez na: problemy ekologiczne
wspolczesnego Swiata, zniszczenie zasobow naturalnych, zawtaszczanie
dostepu do surowcdw, nierownosci w dostepie do edukacji; formy tury-
styki miedzynarodowej bedace wyrazem wyzysku i upadku moralnego;
niegodne traktowanie imigrantéw, pozbawianie ich praw; naduzycia
finansowe; kryzys instytucji miedzynarodowych; absolutyzacja techniki.
Szczegdlnie ostro skrytykowat tez: naduzycia bioetyczne, praktykowanie
zaplodnien in vitro, prace nad klonowaniem i krzyzowaniem cztowieka
z innymi gatunkami oraz naduzycia medialne, podporzadkowanie Srodkow
spotecznego przekazu kalkulacjom ekonomicznym, zamiarom panowania
na rynkach oraz checi narzucania wzorcow kulturowych®.

W Caritas in veritate Benedykt XVI nie ograniczyl si¢ do diagnozy
aktualnego stanu ludzkoSci i Swiata. Encyklika zawiera rowniez wytluma-
czenie fatalnej kondycji jednostek i spoteczenistw. Do gléwnych przyczyn
obecnego kryzysu Papiez zaliczyl globalizacje oraz upowszechnienie
ideologii oferujacych fatszywa wizje cztowieka. Benedykt XVI odnidst
sie do powszechnego zjawiska globalizacji. Jego zdaniem: ,,Globalizacja,

7 CiV, n. 33.
% Hordecki, Nauczanie spoteczne, s. 85-86.
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a priori, nie jest dobra, ani zla. Bedzie tym, co uczynia z niej osoby”.
W procesach globalizacji, o ile s3 odpowiednio pojmowane i zarzadzane,
upatruje Papiez mozliwos¢ wielkiej redystrybucji bogactw w wymiarze
catej planety, co nigdy wczesniej nie miato miejsca. Jednoczesnie ostrzega,
ze w przypadku zlego zarzadzania moga one przyczyni€ si¢ do wzrostu
ubdstwa i nierownosci, a takze dotkna¢ kryzysem caty $wiat®. Wedtug
Benedykta XVI globalizacja ma charakter moralnie obojetny i dziata
destrukcyjnie tylko dlatego, ze cztowiek dokonuje ztych wyboréow. Gdyby
ludzie wybierali wlasciwie 1 budowali poprawne relacje miedzyjednost-
kowe i migdzynarodowe, globalizacja nie przyczynitaby si¢ do upadku,
ale powodowala przyspieszenie postepu. W opinii Benedykta XVI, za
wazniejsza od globalizacji 1 jednoznacznie negatywna przyczyne wspot-
czesnych utrapien ludzkosci wypada uznac fakt, ze ludzie zagubili wiasna
tozsamos¢ 1 w konsekwencji nie dostrzegaja rzeczywistego celu swego
zycia. Dzieje sie tak, poniewaz ludzkoS¢ traci wiare w Boga. Zaprogra-
mowane szerzenie indyferentyzmu religijnego lub ateizmu praktycznego
ze strony wielu krajow jest sprzeczne z potrzeba rozwoju narodow, jako
ze pozbawia je energii duchowej i ludzkiej™.

Encyklika Caritas in veritate dostarcza nie tylko krytyki wspotczesnych
stosunkow miedzyludzkich. Zawiera rowniez obszerne wskazowki co do
wlasciwej przebudowy zycia jednostek, spoteczenstw oraz ludzkoSci. Be-
nedykt XVI nie poprzestat na wskazaniu zasad, w oparciu o ktore nalezy
urzadzic Swiat, ale sformutowal znaczny zasob dyrektyw, ktore okreslaja,
jak je realizowaé. Zdaniem Papieza przebudowe tadu spotecznego nale-
zy rozpoczaé od wlasnego wnetrza. Jest to bowiem warunek konieczny
sprawiedliwego porzadku Swiatowego. Benedykt XVI podkreSla zasade
,logiki daru bez rekompensaty”, jako trzecia z logik, w oparciu o ktore
ludzie staraja si¢ kooperowac; pierwsza to logika panstwa, druga to lo-
gika rynku. Pierwsza opiera si¢ na prawie publicznym, druga na prawie
prywatnym, swobodnej umowie réwnorzednych stron. ,,Logika daru bez
rekompensaty” jest inna od pozostatych, gdyz podstawa kooperacji jest
tutaj nie konieczno$¢, lecz wolny wybor jednostek, oparty na prawdzie
i mitoSci. Jego zdaniem, wyzwania stojace wspotczesnie przed ludzkoScia
sa tak wymagajace, iz mozna poradzi¢ sobie z nimi, o ile ,,logika daru
bez rekompensaty” przeniknie do struktur panstwowych oraz rynkowych.

® CiV, n. 42.
" Hordecki, Nauczanie spoteczne, s. 86-87.
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Oznacza to takze glebokie zmiany w strukturze i funkcjonowaniu urzedow
1 firm. W ich ramach powinny powsta¢ odpowiednie fundusze, grupy,
realizujace przedsiewziecia inne niz nastawione na wtadanie lub zysk’'.

W opinii Benedykta X VI, zasada pomocniczo$ci powinna by¢ Scisle
zwigzana z zasadg solidarnosci 1 na odwrot. Te regule o charakterze
og6lnym trzeba mie¢ zawsze na uwadze takze przy zajmowaniu si¢ spra-
wami odnoszacym si¢ do pomocy miedzynarodowej i rozwoju. Auten-
tyczna pomoc nie powinna sprzyja¢ lokalnej dominacji i wyzyskowi we
wspomaganym kraju. Powinna by¢ ofiarowana, angazujac nie tylko rzady
zainteresowanych krajow, lecz takze lokalnych dziataczy gospodarczych,
podmioty zaangazowane w kulture, KoScioly lokalne. Programy pomocy
powinny w coraz wiekszym stopniu odznaczac si¢ cechami programéw
zintegrowanych z oddolnym uczestnictwem. W dziedzinie ekonomiczne;j
zasadnicza pomoca, ktorej potrzebuja kraje rozwijajace sig¢, jest to, by
zezwoli€ 1 sprzyjaé stopniowemu wchodzeniu ich produktéw na rynki
mi¢dzynarodowe. Najwigkszym jednak bogactwem, ktore nalezy docenic
w krajach wspomaganych w rozwoju, jest bogactwo ludzkie, stanowia-
ce autentyczny kapitat, ktory trzeba powiekszaé, aby zapewnic krajom
najubozszym autonomiczng przysztos¢. Papiez wskazuje, ze wspolpraca
w rozwoju nie powinna mie¢ na wzgledzie tylko wymiaru ekonomicznego,
ale powinna stac si¢ rowniez wielka okazja do spotkania kulturowego
i ludzkiego.

W nauczaniu Benedykta XVI prawda stanowi jedna z zasadniczych
kwestii analizowanych w kontekscie zycia spotecznego. Wartos¢ badz
zasada prawdy w ramach odniesiefi migdzyosobowych wspdipracuje
z mitoScia. W odniesieniu do encykliki Caritas in veritate mozna mowic
o istotowej zaleznoSci pomigdzy prawda a mitoScig. Umitowanie prawdy
w kontekscie przyrodzonosci i nadprzyrodzonosci potwierdza wyjatkowy
status czlowieka w spoleczenistwie. W nauczaniu Benedykta XVI wskazac
mozna cztery obszary funkcjonowania prawdy spotecznej, bedace jed-
nocze$nie przedmiotem tejze prawdy. Pierwszy obszar to pokoj. Prawda
spoleczna jest tozsama z pokojem w Swiecie w zakresie zachowania nie-
naruszalnych praw i godnoSci osobowej. Drugim obszarem zastosowania
prawdy jest wolnos$¢. Wolno§¢ wynika z natury cztowieka, w czym realizuje
si¢ nawigzanie do nauczania Soboru Watykanskiego II. Jednocze$nie

T CiV, n. 39-40.
2 Tamze, n. 58-59.
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wolne akty woli zaktadaja nienaruszalno$¢ innych os6b oraz wspdlnot.
Trzeci obszar prawdy obejmuje systemy wykonywania wladzy, w tym nade
wszystko demokracji. Czwarty obszar dotyczy aktywnoSci polityczne;j
w zakresie propagowania prawdy moralnej. Prawda spoteczna powinna
cechowac si¢ realizmem i odpowiedzialnoscia”.

2.5. Franciszek

Encyklika Laudato si’ zostala podpisana przez papieza Franciszka
w Rzymie w uroczystos¢ Zestania Ducha Swictego 24 maja 2015 r.,
w trzecim roku jego pontyfikatu™. Jest pierwszym dokumentem papieskim
poswieconym w catosci ekologii i mozna ja potraktowac jako dokument
moralny, w ktérym zawarta jest nauka spoteczna KoSciota. Potwierdza to
takze sam Franciszek, gdy cytuje encykliki spoteczne swoich poprzednikéw
Rerum novarum Leona XIII, Centesimus annus Jana Pawla 11, Caritas
in veritate Benedykta XVI. W encyklice Franciszek czgsto przytacza
wypowiedzi o ekologii zawarte w dokumentach konferencji biskupéw
réznych panstw. W ten sposob chce podkresli¢ jednos¢ z biskupami na
catym Swiecie i przypomnied, ze nauka o ekologii nalezy do catego Ko-
Sciota katolickiego™.

Papiez Franciszek problem ekologii uznaje za jedno z najwazniejszych
wyzwan wspotczesnoSci. Temat ten jest wazny dla wszystkich ludzi, nie-
zaleznie od ich $wiatopogladu, rasy, pochodzenia, miejsca zamieszkania,
zajmowanego stanowiska. Jezeli cztowiek przestaje troszczy€ sie o Swiat
stworzony (np. lasy, jeziora, powietrze), to w niedlugim czasie obraca
si¢ to przeciwko niemu. Papiez zacheca do wspdlnego zastanowienia si¢
nad problemami ekologicznymi i podjecia dziatan. Problemy podjete
w encyklice maja pomdc rozpoznawac wspolczesne wyzwania w zakresie
ochrony srodowiska naturalnego™.

W encyklice Laudato si’ Papiez wykazuje troske o ,,nasz wspolny
dom”. Wnikliwe opisuje objawy obecnej sytuacji ekologicznej. Wiele
uwagi poswieca przyczynom zagrozen ekologicznych, by przedstawic
wladciwe rozwigzania”’.

B Szulist, Zasada prawdy, s. 142-143.

™ Franciszek, pap., Encyklika Laudato si’, Krakow 2015.

5 J. Kostorz, Katechetyczne znacznie encykliki Laudato si’, ,,Studia Oecumenica”,
15(2015), s. 70-71. https://doi.org/10.25167/s0.3302.

LS, n. 2-4.

"Kostorz, Katechetyczne znaczenie, s. 71-72.
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Franciszek w wielu miejscach encykliki przedstawia rézne oblicza
ekologii. Wymienia i opisuje m.in. ekologie spoteczna, gospodarcza, kul-
turowa iludzka. Za istotne uznaje integralne podejscie. Stad proponuje,
by zastanowic si¢ nad r6znymi aspektami ekologii integralnej, obejmujace
wymiar ludzki i spoleczny’™.

Ekologia integralna w mysl encykliki Laudato si’ ukonkretnia si¢
w postawie serca cztowieka. Powigzana jest ona z harmonijnym zZyciem,
w ktorym szczegdlne miejsce zajmuje rozwoj sfery duchowej. Sktada sie
na nia ekologia Srodowiskowa, gospodarcza, spoteczna i kulturowa oraz
ekologia zycia rodziny. Ekologia integralna, zdaniem papieza Franciszka,
wymaga, ,,aby poswieci¢ troche czasu na odzyskanie spokojnej harmonii
ze stworzeniem, na refleksje o naszym stylu zZycia i naszych ideatach, na
kontemplacje Stworcey, ktory zyje poSrdd nas i w tym, co nas otacza, a kto-
rego obecnosci nie powinno si¢ wytwarzac, lecz odkrywac, odstaniac””.

Mowiac o ekologii integralnej, Franciszek podkresla istnienie roz-
norodnych stowarzyszefn zaangazowanych na rzecz dobra wspdlnego,
troszczacych si¢ o ochrong Srodowiska naturalnego i miejskiego. W tym
zawiera si¢ przywracanie pigkna zaniedbanym zabytkom i pomnikom
przyrody; ochrona miejsc, ktore upiekszaja otoczenie i stuza ludziom;
kultywowanie wspdlnej tozsamoSci oraz zachowanie i przekazywanie
historii. Z tym dziataniem taczy sie: ,,poczucie solidarnoSci, bedacej
jednocze$nie SwiadomoScia zycia we wspolnym domu, ktéry powierzyt
nam Bog”¥.

Papiez Franciszek w encyklice Laudato si’ nie poprzestaje na opisie
problemdw waznych z perspektywy ekologii integralnej. Zasygnalizowane
problemy uzupetnia o to, co wiaze si¢ z edukacja i wychowaniem. Samo
mowienie o ekologii nie wystarczy. Potrzebna jest zmiana stylu zycia
wszystkich, ktorzy korzystaja ze Srodowiska naturalnego. Zdaniem Papieza
trzeba zmieni¢ nawyki ludzi w r6znych obszarach zycia, np. konsumpcji,
korzystania z dobr natury, ochrony Srodowiska, budowania pokoju, sze-
rzenia ducha rado$ci®'. Méwiac o edukacji i wychowaniu ekologicznym,
Franciszek podkresla centralng role rodziny: ,,poniewaz jest ona miej-
scem, w ktorym zycie, dar Boga, moze w sposob wlasciwy by¢ przyjete

BLS, n. 137.

7 Tamze, n. 225.

80 Tamze, n. 232.

81 Kostorz, Katechetyczne znaczenie, s. 76.
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i chronione przed licznymi atakami, na ktére jest ono wystawione, moze
tez rozwijac si¢ zgodnie z wymogami prawdziwego ludzkiego wzrostu.
Whbrew tak zwanej kulturze Smierci, rodzina stanowi oSrodek kultury zy-
cia”®. W rodzinie dziecko uczy si¢ mitosci i troski o zycie. Tutaj ksztattuje
nawyki ekologiczne takie, jak wtaSciwe korzystanie z rzeczy materialnych,
sprzatanie po sobie, poszanowanie lokalnego ekosystemu i ochrona
wszystkich stworzefi. Rodzina jest miejscem formacji integralnej, w kto-
rym rozgrywaja sie Scisle ze soba powigzane rozne aspekty osobistego
dojrzewania mlodego cztowieka®. Rodzina pomaga tez w wychowaniu
estetycznym, bez ktérego trudno o wrazliwos¢ na pigkno obecne w dziele
stworzenia®. Papiez Franciszek zache¢ca do rozwijania w sobie pogody
ducha, wstrzemiezliwoSci, prostoty, wdziecznosci, pokory, waznych dla
wychowania integralnego®.

Nieocenione sg teksty encykliki Laudato si’, ktore ukazujq rozne for-
my ekologii integralnej i dowartoSciowuja wdziecznosc¢, pokore, pogode
ducha. Pozwalaja one podjaé refleksje nad zastosowaniem zasad ekologii
integralnej we wlasnym zyciu oraz zainicjowac dziatania stuzace edukacji
i wychowaniu ekologicznemu®.

3. Wnioski

Problematyka ekologiczna juz od wielu lat znajduje swoje miejsce
w nauczaniu KoSciota katolickiego. Ze wzgledu na ograniczone mozliwosci
artykutu zostaly zaprezentowane wybrane dokumenty, w ktorych papieze,
po zakonczeniu Soboru Watykanskiego II, podejmowali zagadnienia
dotyczace ekologii.

1) Moéwiac o ekologii warto zwrdcié uwage, ze za stowem tym moze
kry¢ si¢ r6zna tresé. Stowo ,,ekologia” oznacza nauke o strukturze i funk-
cjonowaniu przyrody na réznych poziomach organizacji, ekonomike
przyrody. Ekologia, dajac podstawy do dziatalnoSci cztowieka w Sro-
dowisku przyrodniczym, zostala w jezyku potocznym zwigzana gtéwnie
z zagadnieniami ochrony Srodowiska przyrodniczego oraz jego niszczenia.
Utozsamienie ekologii z ochrong Srodowiska doprowadzito do powsta-

821LS, n. 213.

8 Tamze.

8 Tamze, n. 215.

8 Tamze, n. 223-227.

% Kostorz, Katechetyczne znaczenie, s. 78.
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nia ekologii glebokiej, ktdra to nazwa okresla si¢ poglady filozoficzne
i etyczne przyjmujace, ze Zycie (organizmy, systemy ekologiczne) sa war-
toScia, ktora nalezy bezwzglednie chronié. W ujeciu radykalnym ekologia
gteboka uznaje Ziemig jako warto$¢ nadrzedna, co prowadzi do zasady
przyrodocentryzmu, w przeciwienstwie do pogladow antropocentrycznych
uznajacych czlowieka za najwyzsza wartosc.

2) Sobdr Watykanski IT w Konstytucji Gaudium et spes eksponuje
znaczenie dwoch podstawowych zagadnief nauki spotecznej, a mianowi-
cie cztowieka i Swiata. Osoba ludzka znajduje si¢ w centrum nauczania
Kosciota. Wyjatkowa pozycja cztowieka wynika z posiadanej przez niego
godnoSci osobowej. Nadzwyczajna wartosS¢ jednostki ludzkiej poSrod
innych stworzef wyraza sie w sformutowaniu, ze czlowiek jest ,,stwo-
rzony na obraz Bozy”. Owo podobienstwo dotyczy posiadanej wladzy
rozumu, woli oraz sumienia. Cztowiek zostat ustanowiony przez Boga
panem wszystkich stworzefn, moze wigc dalej Swiadomie porzadkowac
Swiat oraz angazowac si¢ w pomnazanie dobra. O godnoSci cztowieka
decyduja jednak nie tylko przymioty natury jednostkowej, ale réwniez
zdolnos¢ do ksztaltowania wspolnot.

3) Zagadnienia spoteczne wypracowane przez Ojcoéw Soboru zna-
lazly swoje poglebienie w nauczaniu papiezy posoborowych. Omawiajac
zagadnienie problematyki ekologicznej w dokumentach papieskich wy-
danych po zakonczeniu Vaticanum II nalezy podkres§li¢, ze Jan XXIII,
papiez ktory rozpoczal soborowa odnowe, wydat dwie encykliki: Mater
et Magistra i Pacem in terris, w ktOrych wnidst nowe elementy do teorii
sprawiedliwoSci spolecznej. Sprawiedliwos¢ zaliczyt, obok prawdy, wol-
nosci 1 mitosci, do fundamentalnych zasad zycia spotecznego.

4) Nastepcy Jana XXIII na Stolicy Piotrowej podejmowali w swoim
nauczaniu kwestie spoteczne. Pawet VI jest autorem encykliki Populorum
progressio 1 listu apostolskiego Octogesima adveniens, w ktorych podjat
tematyke spoleczna. Zasade sprawiedliwoSci spolecznej rozumiang jako
realizacje dobra wspdlnego przez wszystkich cztonkéw spotecznosci
oraz sprawiedliwy podzial obowiazkéw i uprawnien uznat on za pod-
stawe caltej nauki spotecznej KoSciota. W sprawiedliwosci spoteczne;j
Pawet VI wyrézniat aspekt statyczny oraz dynamiczny, oparte na prawie
naturalnym. Sprawiedliwos¢ statyczna to ochrona porzadku spotecznego
przez prawo, natomiast dynamiczna to realizacja sprawiedliwosci spo-
tecznej we wspodlnocie. Jan Pawet II na kilkanaScie lat przed wyborem
na Stolice Piotrowa uczestniczyl w obradach Soboru Watykanskiego I1I.
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Jego wspotudziat w ostatecznym ksztalcie dokumentéw soborowych jest
szczegOlnie widoczny w Konstytucji Gaudium et spes. Znalazto to pdzniej
odzwierciedlenie m.in. w encyklikach spotecznych: Dives in misericordia,
Laborem exercens, Sollicitudo rei socialis, Centesimus annus. Jan Pawet 11
w swoich dokumentach spotecznych dokonat wyktadni soborowej Kon-
stytucji Gaudium et spes, ktora mozna podzieli¢ na trzy bloki zagadnien:
uwarunkowania wspdlnot politycznych, rozwdj oraz praca. Benedykt X VI
encyklike skoncentrowana wokot kwestii spotecznych Caritas in veritate
wydat jako swoisty komentarz trwajacego kryzysu finansowo-ekonomicz-
nego. W mysl deklaracji autora, jego nauczanie zawarte w encyklice jest
kontynuacja i rozszerzeniem nauczania zwlaszcza Pawla VI oraz Jana
Pawta II i wpisuje sie w tradycje katolicka w zakresie spraw spotecznych,
stanowiac jednoczesnie tworcza kontynuacje.

5) Encyklika Laudato si’ papieza Franciszka jest pierwszym dokumen-
tem papieskim poSwieconym w catosci ekologii i mozna ja potraktowad
jako dokument moralny, w ktérym zawarta jest nauka spoteczna Kosciota.
Potwierdza to takze sam Franciszek, gdy cytuje encykliki spoteczne swoich
poprzednikéw, poczawszy od Rerum novarum Leona XIII. W encyklice
Papiez czgsto przytacza wypowiedzi o ekologii zawarte w dokumentach
konferencji biskupow réznych panstw. W ten sposob chee podkreslic
jednos¢ z biskupami na catym §wiecie i przypomnied, ze nauka o ekologii
nalezy do catego Kosciota katolickiego. Nie jest wigc encyklika Laudato si’
pierwszym dokumentem papieskim, ktory podejmuje tematyke ekologii.
Co wigcej, nawigzuje do zagadnief poruszanych przez poprzednikow
Franciszka oraz wykorzystuje przemyslenia biskupéw z r6znych regio-
now Swiata. Encyklika nie nawiazuje do pogladow przyrodocentrycznych
skupiajacych si¢ przede wszystkim na ochronie Ziemi, ale reprezentuje
poglad antropocentryczny, uznajac cztowieka za najwyzsza wartos¢. Papiez
Franciszek problem ekologii uznaje za jedno z najwazniejszych wyzwan
wspolczesnosci. Temat ten jest wazny dla wszystkich ludzi, dlatego za-
checa do wspdlnego zastanowienia si¢ nad problemami ekologicznymi
1 podjecia dziatan. Franciszek w wielu miejscach encykliki przedstawia
rozne oblicza ekologii i dlatego za istotne uznaje integralne podejscie. Stad
proponuje, by zastanowic si¢ nad réznymi aspektami ekologii integralnej,
obejmujacej wymiar ludzki i spoteczny. Encyklika ukazuje r6zne formy
ekologii integralnej sktaniajac do podjecia refleksji nad zastosowaniem
jej zasad we wlasnym zyciu oraz zainicjowania dziatan stuzacych edukacji
1 wychowaniu ekologicznemu.
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STRESZCZENIE

W stowie ,,ekologia” moze kry¢ si¢ rdzna tre$¢. Ekologia oznacza nauke o struk-
turze i funkcjonowaniu przyrody na réznych poziomach organizacji. Utozsamienie
natomiast ekologii z ochrong srodowiska doprowadzitlo do powstania ekologii
glebokiej. W ujeciu radykalnym ekologia gteboka uznaje Ziemig¢ jako warto$¢ nad-
rzedna, co prowadzi do zasady przyrodocentryzmu, w przeciwienstwie do pogladéw
antropocentrycznych, uznajacych cztowieka za najwyzsza wartosé.

Sobdr Watykanski I w Konstytucji Gaudium et spes eksponuje znaczenie dwoch
podstawowych zagadnien nauki spotecznej, a mianowicie cztowieka i Swiata. Osoba
ludzka znajduje si¢ w centrum nauczania KoSciota. Wyjatkowa pozycja cztowieka
wynika z posiadanej przez niego godnoSci osobowe;.

Zagadnienia spoteczne wypracowane przez Ojcodw Soboru znalazly swoje po-
glebienie w nauczaniu papiezy posoborowych. Problematyka ekologiczna, w ktorej
centralne miejsce zajmuje cztowiek, znalazta swoje miejsce w nauczaniu papieskim
jeszcze przed zakoficzeniem obrad Vaticanum II, w szczegdlnosci w encyklikach
Jana XXIII. Jego nastepcy na Stolicy Piotrowej wielokrotnie podejmowali w swoim
nauczaniu kwestie spoteczne. Encyklika Laudato si’ papieza Franciszka jest pierwszym
dokumentem papieskim po§wigconym w catosci ekologii i mozna ja potraktowac
jako dokument moralny, w ktérym zawarta jest dotychczasowa nauka spoteczna
Kosciota. Potwierdza to takze sam papiez Franciszek, gdy cytuje encykliki spoteczne
swoich poprzednikéw, poczawszy od Rerum novarum Leona XIII, oraz gdy przyta-
cza wypowiedzi o ekologii zawarte w dokumentach konferencji biskupéw réznych
panstw, podkreSlajac w ten sposob, ze nauka o ekologii nalezy do calego KoSciota
katolickiego. Encyklika Laudato si’, méwiac o ekologii integralnej, przedstawia
poglad antropocentryczny uznajacy cztowieka za najwyzsza wartoSc.

Stowa kluczowe: problematyka ekologiczna, Sobér Watykanski I, posoborowe
dokumenty papieskie.

SUMMARY

There may be different meanings in the word ecology. Ecology means the study
of the structure and functioning of nature at different levels of organization. On the
other hand, the identification of ecology with environmental protection has led to
the emergence of deep ecology. In radical terms, deep ecology recognizes the Earth
as a superior value, which leads is the principle of natural-centrism, in contrast to
the anthropocentric views that recognize man as the highest value.

The Second Vatican Council in its Constitution Gaudium et spes emphasizes
two fundamental issues of science, namely man and the world. The human person
is at the center of the Church’s teaching. The unique position of a human being
results from his personal dignity.

The social issues suggested by the Council Fathers found their deepening in
the teaching of the post-Vatican II popes. Ecological issues in which man occupies
a central place found its place in papal teaching even before the end of Vatican II,
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in particular in the encyclicals of John XXIII. His successors in the See of Peter
repeatedly raised social issues in their teaching. Pope Francis’ encyclical Laudato
si’ is the first papal document devoted entirely to ecology and can be treated as
a moral education, which includes the current social teaching of the Church. This
is also confirmed by Pope Francis himself when he cites the social encyclicals of
his predecessors starting with Rerum novarum Leo XIII and when he quotes state-
ments about ecology contained in the documents of bishops’ conferences of vari-
ous countries, thus emphasizing that the science of ecology belongs to the entire
Catholic Church. The Laudato si’ encyclical, speaking of integral ecology, presents
an anthropocentric view, recognizing man as the highest value.

Key words: ecological issues, Vatican Council II, post-conciliar papal documents.
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OBOWIAZEK OKAZYWANIA SZACUNKU I POSLUSZENSTWA
PAPIEZOWI I WEASNEMU ORDYNARIUSZOWI
PRZEZ DUCHOWNYCH

Postuszenstwo to pojecie bardzo dzi§ niemodne, kojarzace si¢ z do-
minacja i ograniczeniem swobodnego dziatania. Nie podlega jednak
watpliwosci, ze stanowi ono jeden z filaréw dobrego funkcjonowania
1 dziatania kazdej spotecznosci, w tym réwniez koScielnej. Postuszenstwo,
szczegOlnie to w Kosciele, czesto stanowi temat ozywionych dysput,
zwlaszcza wlrdd tych, ktérzy w imi¢ postepu i obrony wolnosci chetnie
by Koscidt od ducha postuszefistwa uwolnili, twierdzac, ze ogranicza
godnos$¢ i wolnos¢ cztowieka. Jest to mySlenie duchem wspdéiczesne-
go, postmodernistycznego czy ponowoczesnego Swiata, ktory chetnie
1 coraz glosniej sklania sie ku podwazaniu obowiazujacych praw, zasad
1 wartoSci.

Brakuje natomiast spojrzenia na postuszenistwo jako cnote 1 dar,
ktory moze pomoc cztowiekowi wzrasta¢ zarowno w wymiarze ludzkim,
jak i duchowym, a jednocze$nie budowac wspdlnote KoSciota, co jest
szczegoOlnie dzisiaj bardzo wazne.

W swietle powyzszego narasta dzisiaj potrzeba podjecia trudu tworze-
nia klimatu sprzyjajacego postuszenstwu, poniewaz ono nadal jest jednym
z gwarantow dobrego funkcjonowania kazdej spotecznosci. W Kosciele
jest ono obecne 1 funkcjonuje na wielu ptaszczyznach zycia wiary i wynika
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z taski chrztu'!, postuszenstwa kaptanskiego czy zakonnego. Stad prawo-
dawca kosScielny okreslajac obowiazki 0s6b duchownych na pierwszym
miejscu w kan. 273 KPK stawia obowiazek okazywania szacunku i po-
stuszefistwa papiezowi oraz wlasnemu ordynariuszowi?. Postuszenstwo
duchownych wigze sie z glebokimi warstwami istnienia i zycia cztowieka,
poniewaz dotyczy ofiarowania swojej wolnosci. Zasadnicza postac postu-
szefistwa koScielnego okreSla wstuchanie si¢ w wole Boga i dyspozycyjno$é
wobec niej. Wola ta wyraza sie w konkretnych decyzjach przetozonego,
ktére podwladny powinien przyjmowac i respektowacd. Postuszefnstwo
osoby duchownej jest niezbednym warunkiem zaistnienia dla drugiego
cztowieka w duchu stuzby. Duchowny najpierw sam powinien stuchac,
aby nastepnie mdc autorytatywnie przepowiadac stowo Boze i by¢ do
dyspozycji w misji, do ktorej posyta go Kosciol.

Opracowanie, wobec pojawiania sie¢ w KoSciele pewnych przejawow
trudnosci i kryzysu postuszefistwa oséb duchownych, ma na celu przybli-
zenie i ukazanie jego natury i Zrodla, istoty i celu oraz catego kontekstu
teologicznego 1 kanonicznego w oparciu o obowigzujace normy prawa
kanonicznego. Stad najpierw zaprezentowany zostanie krotki aspekt
historyczny odnoszacy sie¢ do postuszefistwa duchownych w KoSciele,
a nastepnie ukazane zostanie postuszenstwo w roznych jego wymiarach:
antropologicznym, chrystomorficznym, sakramentalnym oraz eklezjalnym.
Po czym zostanie omdwiona kwestia autorytetu i wladzy w KoSciele,
jako fundamentow postuszefistwa duchownych. Na koniec przedmiotem
rozwazan bedzie istota postuszefnistwa kanonicznego, a wiec jego zakres
obowiazywania w ujeciu podmiotowym oraz przedmiotowym, problem
wolnoSci w postuszefstwie oraz sankcje karne zwigzane z brakiem po-
stuszefistwa duchownego wobec wladzy koScielne;.

1. Aspekt historyczny postuszenstwa duchownych w Kosciele

We wczesnych wiekach KoSciota prezbiterzy nie mieli jasno okre-
Slonych kanonicznych zasad postuszenistwa. Byly one do Soboru Try-
denckiego (1545-1563) fragmentaryczne, okreslane gléwnie na sobo-

1 Zob. KKK, n. 144,

2 Codex Iuris Canonici. Auctoritatae loannis Pauli pp. II promulgatus, AAS, 75(1983).
Kodeks prawa kanonicznego. Przektad polski zatwierdzony przez Konferencje Episkopatu, Poznan
1984, kan. 273; zob. S. Brinda, Postuszeristwo ordynariuszowi wedtug kanonu 273 Kodeksu
prawa kanonicznego z 1983 roku, ,,Kosciot i Prawo”, 7(20)2018, nr 1, s. 93-107. https://doi.
org/10.18290/kip.2018.7.1-8.
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rach i synodach partykularnych, aczkolwiek wskazywano na obowiazek
postuszefistwa duchownych i dyscyplinowano ich uzasadniajac to celem
harmonijnego dzialania KoSciota. Warto przytoczy¢ niektdre zapisy
historyczne. Sw. Klemens Rzymski twierdzit, ze zyciu wspélnotowemu
powinno towarzyszy¢ postuszenstwo Bogu, a nie pycha i zazdro$¢. Jednosci
wsrod duchownych powinna towarzyszy¢ pokora, spokoj i zgoda, zgodnie
z wzorcami biblijnymi, wedtug przyktadu Chrystusa, porzadku kosmosu,
spoleczenstwa i ludzkiego ciata. Prezbiterzy powinni wykonywac swoja
postuge wiernie i z cata szczero$cia. Sw. Klemens przypominat kaptanom
przyktad Apostotow, ktorzy glosili Dobra Nowine Jezusa Chrystusa. Misja
Apostotéw pochodzi od Jezusa Chrystusa. Dlatego tez harmonie w ko-
Scielnej wspdlnocie mozna osiagnaé poprzez okazywanie postuszenstwa
biskupowi’. Ojcowie synodalni podczas Synodu w Arles (314) podjeli
tematyke dyscypliny osob duchownych, ktorzy celowo opuszczali swoje
parafie. Takich kaptanow nalezato usuna¢ z urzedu*. Na Soborze Nicej-
skim (325) stwierdzono, ze duchowni, ktorzy idac za wltasnym interesem,
nie posiadajac bojazni Bozej przed oczami, odeszli ze swojej parafii
i nie chca tam wrocié¢, mieli by¢ wykluczeni ze wspdlnoty. Jesli biskup
przyjalby takiego kaptana bez uprzedniej zgody pierwotnego biskupa,
a nastepnie przeznaczytby go do stuzby liturgicznej lub go wySwiecil na
biskupa, Swiecenia bytyby niewazne®. Ojcowie Soboru w Antiochii (341)
uchwalili, ze Zaden prezbiter, diakon lub inny duchowny, ktéry opuscit
swoja parafi¢ i przebywal w innej, a jednoczeSnie odmawial postuszefistwa
wobec swojego biskupa, nie mdgt sprawowac celebracji liturgicznych i nie
mial mozliwosci powrotu. Jezeli inny biskup przyjatby niepostusznych
duchownych bez skruchy, mial by¢ upomniany przez Sobdr, poniewaz
zostatoby naruszone prawo koScielne®.

Sobdr Chalcedonski (451) jasno okreslit jurysdykcje biskupa. Biskup
powinien mie¢ nadzor nad miejscem, w ktorym duchowny stuzyt ubogim
oraz w klasztorach. Ojcowie Soboru wymagali postuszefistwa miejscowemu
biskupowi. Jesli duchowny okazat swemu biskupowi niepostuszefistwo,
powinien zosta¢ ukarany. Jesli niepostuszefistwo biskupowi miejsca okazat

3 Tamze, s. 96.

4 Dokumenty synodéw od 50 do 381 roku, uktad i oprac. A. Baron, H. Pietras, Kra-
kow 2000, s. 73*, kan. 21.

> Dokumenty soborow powszechnych. Tekst grecki, taciniski, polski, uktad i oprac. A. Baron,
H. Pietras, t. 1, Krakow 2003, s. 40-41, kan. XVI.

¢ Dokumenty synodoéw od 50 do 381 roku, s. 136, kan. 3.
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mnich lub osoba §wiecka, powinien by¢ wykluczony ze wspolnoty’. Z kolei
tematyka synodu w Moguncji (813) odnosita si¢ m.in. do podstawy kano-
nicznego postuszenstwa duchownych swemu biskupowi. Biskup zazadat
Scistego postuszefistwa od tych, ktérzy mieli otrzymac urzad. Kandydat do
swiecen lub kandydat na urzad koscielny mégt odmowié postuszenstwa.
Gracjan podkreSlajac znaczenie postuszefnistwa wobec przetozonych po-
wtOrzyt ustalenia tego synodu, a takze wskazujac postanowienia synodu
w Toledo (675) podkreslat, ze ,,wszyscy prezbiterzy i klerycy, a takze
wszyscy, ktorzy nie byli postuszni biskupowi, mieli zosta¢ wytaczeni ze
wspdlnoty koscielnej i nie mieli wstepu do kosciota. Papiez Grzegorz IX
(1227-1241) podkreslat, ze wszyscy powinni stuchaé biskupa, a $w. Piotr
bedzie im btogostawit. Nawet jesli dana osoba ma watpliwoSci, nalezato
stucha¢ swojego przetozonego. Jednakze jesli rozkaz naruszal porzadek
prawa Bozego, postuszenstwo nie obowiazywalo, ale osoba miata si¢ kie-
rowaé przyktadem $w. Piotra, zgodnie z ktérym bardziej trzeba stuchaé
Boga niz ludzi (Dz 2, 59)°.

Po Soborze Trydenckim, ktory uporzadkowat wiele spraw doktry-
nalnych, prawnych i dyscyplinarnych odnoszacych sie do zZycia i dziatal-
noSci KoSciota, kwestia postuszefistwa duchownych nabrata wigkszego
znaczenia 1 jednoznacznie zostata uporzadkowana i opisana normatyw-
nie. Sobdr stwierdzat, ze biskup powinien karac¢ przestgpstwa i wykro-
czenia oraz zachgca¢ do podejmowania dziatan naprawczych'. Jezeli
przestepstwo popelnit zakonnik poza klasztorem, biskup powinien byt
poprosi¢ o ukaranie jego przetozonego zakonnego. Jezeli przetozony
nie interweniowal, mégl zosta¢ usuniety z urzedu, wtedy sam biskup
mogl go ukarac!!.

Po Soborze Trydenckim papiez Leon XIII (1878-1903) nauczal, ze
urzedy sprawowane przez tych, ktérzy maja Swigcenia, nie beda Swiete
1 przydatne, jesli nie beda wykonywane pod kierownictwem i zwierzchnic-
twem biskupa. Podkre§lat, ze ,,dyscyplina duchownych wymaga jednoSci
pomiedzy réznymi czeSciami, ktore tworzg calo$¢. Obowiazuje szacunek
1 postuszefistwo podwtadnych wobec przetozonych. Tego postuszenistwa

7 Dokumenty soborow powszechnych. Tekst grecki, taciniski, polski, t. 1, s. 233, kan. VIII.
8c.11. C. XII, g. 3.
° Por. Brinda, Postuszeristwo ordynariuszowi wedtug kanonu 273, s. 96-97.

10 Dokumenty soboréw powszechnych. Tekst tacinski i polski, t. 4, Krakow 2005, s. 518-519,
kan. IV.

'Tamze, s. 784-808.
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musza uczy¢ si¢ juz kandydaci do kaptanstwa w seminarium”'2. Z kolei
papiez Pius X (1903-1914) podkreslal, ze w duchu kaptanstwa obowiazki
wlasne i zwigzane z kaplafistwem maja by¢ potaczone, a jednym z nich
jest kanoniczne postuszefistwo duchownego wobec wlasnego biskupa'®.

Ustawodawca w Kodeksie prawa kanonicznego z 1917 r. stanowit,
ze obowigzkiem zlozenia przysiegi postuszenstwa byli zwiazani kardyna-
fowie wobec papieza w trakcie kreacji (zob. kan. 234 1 2397), natomiast
biskupi przy otrzymaniu $wigcen (zob. kan. 332 § 2). Kaptani w obrze-
dach Swiecen §lubowali postuszenstwo swojemu ordynariuszowi, ale nie
sktadali przysiegi. Nie byt to §lub postuszenstwa, ktdory byl cnota (ex virtuti
religionis), ale zobowiazanie wiernosci (ex fidelitate). Dlatego tez kaptan
diecezjalny byl postuszny w wykonywaniu tych przepisoéw, ktore byly
zgodne z kompetencjami ordynariusza (postuszenstwo kanoniczne)'.

Prace nad nowym prawem po Soborze Watykanskim II (1962-1965)
podejmowaty rowniez kwestie obowiazku postuszenstwa wiernych, ktory
powinni zachowywac wszyscy wierni — duchowni i §wieccy. Odnosito si¢
to rowniez do postuszenstwa zakonnikow i do Slubu cnoty postuszefistwa.
Kodeks prawa kanonicznego z 1983 r. w kan. 273 jednoznacznie stwierdza,
ze ,,duchowni majg szczegdlny obowiazek okazywania szacunku i postu-
szefistwa papiezowi oraz kazdy wtasnemu ordynariuszowi”’*. Obowigzek
kanonicznego postuszefistwa rozpoczyna sie od chwili przyjecia Swiecen
diakonatu i inkardynacji (zob. kan. 266 § 1).

2. Rézne wymiary postuszenstwa duchownych

Poniewaz postuszefistwo dotyka jednej z najbardziej istotnych wartosci
w zyciu cztowieka, jaka jest wolnos¢, dlatego jest kwestig bardzo delikatna,
aréwnoczesnie istotna i wazna dla zycia KoSciota, gdyz uzasadnia si¢ w hie-
rarchicznej jego strukturze. Moze ono miec rézne wymiary, takie migedzy
innymi, jak: antropologiczny, chrystomorficzny, sakramentalny i eklezjalny.

Antropologiczny wymiar postuszefistwa wskazuje, ze powolaniem
cztowieka, od poczatku jego istnienia, jest dialog z Bogiem Stworca, ktory
go stworzyt, w mitosci go zachowuje, aby zyt wedlug prawdy i dobrowolnie

2L eo XIII, Epistola encyclica ad venerabiles Fratres Archiepiscopos et Episcopos uni-
versos in regione Hispana, ASS, 15(1882), s. 241-246.

3 Zob. Brinda, Postuszerstwo ordynariuszowi wedtug kanonu 273, s. 97.

“F Baczkiewicz, J. Baron, W. Stawinoga, Prawo kanoniczne. Podrecznik dla
duchowienistwa, t. 1, Opole 1957, s. 317-318.
15 Kan. 273 KPK.
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powierzal si¢ swojemu Stworcey. Kiedy cztowiek tamie te relacje w wyniku
niepostuszefistwa, staje si¢ wieZniem samego siebie (Por. Rz 6, 6; 7, 14, 23;
8, 15; Ga 5, 18). Stad mozna stwierdzi¢, ze podstawowym obowiazkiem
cztowieka jest wierno$¢ wobec prawdy: odkrytej i akceptowanej we-
wnetrznie. Wzywa do tego soborowa Deklaracja o wolnoSci religijnej'.

Jednym z daréw danych cztowiekowi przez Boga jest wolno$¢. Nie
jest ona swoboda czynienia wszystkiego, co tylko si¢ podoba, lecz czastka
ludzkiej natury, uzdolnionej do rozumnego wyboru. Wtasnie zdolnos¢ do
samodzielnego podejmowania decyzji i wybierania kierunku zycia zmie-
rzajacego do celu ostatecznego nalezy do natury cztowieka i stanowi o jego
czlowieczenstwie. W takim znaczeniu wolnoS¢ nie jawi sie jako wartosc¢
absolutna, lecz jako wartoSc relacyjna, pozostajaca zawsze w odniesieniu
do Boga. Dla cztowieka staje si¢ ona powotaniem, od realizacji ktérego
zalezy jego spetnienie si¢ i zbawienie, jako najwyzsze prawo Kosciota'”.
To godnos¢ cztowieka — jak podkresla Sobor Watykanski II w Konstytucji
duszpasterskiej w Swiecie wspotczesnym Gaudium et spes — wymaga, aby
dziatal ze Swiadomego 1 wolnego wyboru, tzn. osobowo, uwalniajac sie
od wszelkiej niewoli namietnoSci, dazac do swojego celu drogg wolnego
wyboru'®, Prawdziwa wolnos¢ warunkuje zdolno$¢ cztowieka do stuchania
1 zaakceptowania siebie samego oraz odpowiedzenia na ostateczng racje
swojego bytu. Stucha¢ to znaczy potwierdzi¢ prawde w ramach swojej
egzystencji. W tej sytuacji kazdy pojedynczy akt postuszefistwa kazdego
cztowieka, a w szczegdlnoSci duchownego, jest wyrazem jego powolania
do prawdy oraz wolnoSci i dialogu z Bogiem i z ludZmi®.

Rozpatrujac wymiar chrystomorficzny postuszenstwa nalezy pod-
kreslic, ze zycie Jezusa Chrystusa uplywa pod znakiem postuszenstwa.
Swoj poczatek ma ono juz w tajemnicy Wcielenia, ktdra jest droga bez-
warunkowej dyspozycyjnosci wobec Ojca®. Z chwilg ,,wejscia Chrystusa
na ten Swiat” nastepuje inauguracja synowskiej postawy i zbawczego

16 Stwierdza ona, ze ,,z racji godnoSci swojej wszyscy ludzie, poniewaz sa osobami, czyli
istotami wyposazonymi w rozum i wolng wole, a tym samym w osobista odpowiedzialnosc,
nagleni sa wlasng swa natura, a takze obowiazani moralnie do szukania prawdy, przede
wszystkim w dziedzinie religii. Obowiazani sa tez trwac przy poznanej prawdzie i cale swoje
zycie uktada¢ wedtug wymagan prawdy” - DWR, n. 2.

7Kan. 1752 KPK.

8 KDK, n. 17.

Y Por. H. Wejman, By¢ postusznym kaptanem, Szczecin 1996, s. 28.

2 Por. A. Pigna, Obbedienza religiosa, Roma 1985, s. 13.
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stosunku wobec Boga-Ojca?'. Stad treScig ziemskiego zycia Chrystusa
byta wola Ojca, ktorej On podporzadkowywatl wszystkie swoje czynnosci
(por. J 6, 38)*. Przyszedlszy, aby czyni¢ nie swoja wolg, lecz wole Tego,
ktory Go postal (por. J 6, 38; Mt 26, 39), Jezus spedza cate swoje zycie
na spetnianiu takze normalnych obowiazkéw postuszenstwa wzgledem
rodzicow i prawowitych wladz. Na szczegdlng uwage w tym miejscu zastu-
guje Jego postawa wobec oskarzajacych Go 6wczesnych wtadz religijnych
1 cywilnych. Jego postuszefistwo wowczas bylo o tyle zdumiewajace, o ile
oskarzenie byto niesprawiedliwe, inspirowane intencjami kryminalnymi
ze strony wladz zydowskich®.

Jezus nie okazat natomiast postuszenstwa wladzom Synagogi, kiedy
wyrzucit sprzedajacych i kupujacych ze Swiatyni (por. Mt 21, 12). W tym
miejscu mozna stwierdzié, ze okazat niepostuszenstwo. Jednak, jak
stwierdza K. Rahner: ,,bylo ono inspirowane nie motywami indywidual-
nego sumienia, podkreslajacego prawo do wolnoSci, ani nawet osobista
niezaleznoscia, lecz Pismem Swietym, ukazujacym prawdziwe przezna-
czenie Synagogi”*. Najwyzszym aktem postuszefistwa Chrystusa wobec
Ojca byla ofiara z zycia. Chrystus stuchat Ojca, poniewaz kochat, ale
kochal, poniewaz stuchat (por. Rz 5, 19; Flp 2, 8; Hbr 5, 8). Jego postu-
szefistwo rodzi si¢ z mitoSci, a Jego mito$¢ nazywa sie postuszefistwem?.
Najbardziej odpowiednim sposobem, w jaki Jezus wyrazil postuszenistwo,
nie tylko w misterium paschalnym, ale w catym zyciu, byla stuzba bliz-
nim, ktora w istocie swej polegata na bezinteresownym darze z samego
siebie®. Stad nalezy stwierdzi¢, ze wierne i konsekwentne wypetnianie
obowiazku postuszefistwa Chrystusowi przez duchownego realizuje si¢
przez okazywanie szacunku i postuszefistwa papiezowi oraz wlasnemu
ordynariuszowi oraz przez stuzbe tym, do ktorych zostaje postany. Du-
chowny zostaje zaproszony do postuszenstwa Kosciotowi, ktory jest dany
jako droga do Boga. Dzi¢ki postuszenstwu Kosciotowi uczestniczy on
w synowskim postuszenistwie Jezusa Jego Ojcu?’.

21 Por. Wejman, By¢ postusznym kaptanem, s. 30.

2 Por. H. Langkammer, Maly stownik biblijny, Wroctaw 1995, s. 199.

% Wejman, By¢ postusznym kaptanem, s. 31.

% Por. K. Rahner, Christo modello dell’obbedienza sacerdotale, w: Nuovo stile di ob-
bedienza, Roma 1979, s. 23.

» Por. Pigna, Obbedienza religiosa, s. 30.

% Por. tamze, s. 32.

2 Por. J. Augustyn, Postuszeristwo ewangeliczne, Krakéw 1992, s. 11.
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Postuszenstwa i rzadzenia, zaréwno w ramach wspolnoty catego Ko-
Sciota, jak réwniez kazdej jego czesci (diecezji, parafii, zakonu, instytutu
Swieckiego lub innej formalnej wspdlnoty koScielnej), nie mozna utozsa-
miac z instytucjami, ktore kieruja si¢ jedynie prawami czysto ludzkimi.
Chrystusowe zapewnienie dane uczniom: ,, Kto was stucha, mnie stucha”
(Ek 10, 16), jest podstawa gwarancji, Ze nie ma sprzeczno$ci pomiedzy
dziataniem Boga a dziataniami Kosciota?. Daje to pewnoS¢ zbawienia
samemu duchownemu, jak réwniez ludziom powierzonym jego duszpa-
sterskiej misji, poniewaz kaptafnska misja Chrystusa jest owocem pasto-
ralnej troski Ojca, ktory pragnie, aby ,,Swiat zostal przez niego zbawiony”
(J 3, 17). Mozna i trzeba powiedzieé, ze postuszefistwo Chrystusa Ojcu
stanowi ideal postuszefistwa duchownego, ktore wpisane jest w sam sa-
krament §wigcen. Dlatego chcac méwic o postuszenstwie w jego wymiarze
sakramentalnym, nalezy spojrze¢ na ten sakrament zarowno w kontekscie
prawno-kanonicznym, jak réwniez eklezjologicznym.

Chrystus powotat i zgromadzit wokoét siebie Dwunastu, aby tworzyli
fundament przysztego KoSciota, ktéry objawit si¢ jako wspdlnota pod
ich autorytetem po Jego zmartwychwstaniu. Apostotowie sa Kosciotem
zyjacym w Duchu Swietym, a ich postuga staje sic podstawowa shuzba
wspolnocie®. Kosciol pierwszych wiekow odstania wigc swdj podwdjny
wymiar: znak niewidzialny (tajemnica Bozej wspdlnoty w nowosci zycia
w Duchu Swietym) i ministerstwo hierarchiczne, czyli rzeczywisto$é spo-
teczna widzialna*. Nauczanie soborowe w tej kwestii jest wierne doktrynie
biblijnej (por. Mt 16,18; Dz 21, 25) i starozytnej tradycji*’.

Wspdlnota duchowa i postuga hierarchiczna jako podwojny aspekt tej
samej rzeczywistoSci zbawczej nie przeciwstawiajg si¢ sobie wzajemnie,
lecz uzupetniaja. Wspolnota wiernych nie istnieje bez Apostotéw, gdyz
egzystuje dzieki i moca ich postugi, a kaptani nie istnieja bez tej wspol-
noty, poniewaz istniejg dla niej. Postuga apostolska pochodzi od Boga
i przekracza wspolnote, a jednoczes$nie zaktada obecno$¢ w niej Ducha
Swietego. Dlatego tez kaplanska postuga jest ustanowiona przez Chrystusa

28 Por. tamze, s. 11-12.

¥ Por. Wejman, By¢ postusznym kaptanem, s. 35-36.

¥ Por. Jan Pawel II, Elementi essenziali dell’insegnamento della Chiesa sulla vita
religiosa, Torino 1988, s. 35-36.

3 Tradycje te odzwierciedla syntetyczna mysl Tertuliana: ,,KoScioly od Apostotdw,
Apostotowie od Chrystusa, Chrystus od Ojca”. Zob. J. Quasten, Patrologia, t. 1, Tori-
no 1980, s. 514.
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i przekazana Apostotom, ale nie moze ona istnieé inaczej jak w ramach
Kosciota, w ktérym dziala Duch Swiety®. Stad sakrament §wiecef jawi
sie jako hierarchia réznych stopni istotowo sobie podporzadkowanych™®.
Wydaje sie, ze takie stwierdzenie sugeruje istnienie trzech sakramentow,
jednak w rzeczywistosci chodzi o jeden sakrament, ktorego istota zawiera
sie w samym pojeciu Swiecen, ktore sa sakramentem roznych stopni hierar-
chicznie zjednoczonych. W praktyce wyraza si¢ to w postawie, dobrowol-
nosci podjecia jednego z tych stopni wewnetrznej hierarchii, co skutkuje
przyjeciem na siebie powinnosci wewnetrznego respektowania wymagan
postuszenstwa*. Analizujac teksty Vaticanum II*° nalezy stwierdzi¢, ze na
mocy samego aktu Swigcen duchowny zostaje subordynowany i wchodzi
caloSciowo i na zawsze w stopien struktury sakramentalnie hierarchicznej,
w ktorej obowiazuje postuszenistwo, a obietnica wypowiedziana podczas
Swigcen jest publicznym uznaniem istniejacej jurysdykcji biskupa, jak
wynika z natury stanu duchownego*®. Stad obowiazek postuszenstwa
w wymiarze sakramentalnym nie jest dodatkiem do zycia duchownego,
lecz wynika z samego jego kaptanistwa, a relacja do stanu biskupiego jest
droga do postepowania, aby zy¢ pelnia zycia w stanie kaptanskim. Przez
przyjecie Swiecen kaplan staje si¢ zywym narzedziem Chrystusa Gtowy
Kosciota, a jednocze$nie stugg Jego Mistycznego Ciata?’.

Kosciot powszechny jest jednoscia ztozona z KoSciotow partyku-
larnych, ale przede wszystkim, jako Ciato Mistyczne Chrystusa, jest
wspolnota hierarchiczna w wymiarze wertykalnym i wspolnota braterska
w wymiarze horyzontalnym. Na mocy samych swigecefi duchowny jest
ontologicznie wlaczony w wymiar wertykalny wspolnoty eklezjalnej, co
wyznacza obowiazek wspolnoty i postuszenstwa migdzy biskupem a pre-
zbiterami®. Zrédtem tej wspdlnoty, jak stwierdza Sobér Watykanski I1,
jest Chrystus ze swoim powotaniem. Jego intencja bylto, aby duchowni
nie posiadajac pelni kaptanstwa i zalezac w wykonywaniu swej wladzy od
biskupow, byli z nimi zwiazani godnoScig kaptanska i wykonywali funkcje

32 Por. KK, n. 4.

3 Por. G. Rambaldi, Docilita allo Spirito Santo, liberta dei figli di Dio e obbedienza
dei presbiteri secondo il decreto "Presbyterorum ordinis", ,,Gregorianum”, 48(1967), s. 485.

3 Por. Wejman, Byé postusznym kaptanem, s. 37.

3 Por. DK, n.2115.

36 Por. M. Caprioli, /l decreto conciliare ,, Presbyterorum ordinis”, Roma 1989, s. 237-255.

3 Por. kan. 273 KPK.

3 Por. DK, n. 15.
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i zadania odpowiadajace ich stopniowi wladzy®. Jednoczes$nie nalezy
zauwazy¢, ze biskupa i prezbiterow nie moga jednoczy¢ tylko te same
funkcje, ale istnieje miedzy nimi wieZ o wiele glebsza, gdyz ,,uczestnicza
w jednym i tym samym kaptanstwie i postudze Chrystusa, Ze sama jed-
nos¢ konsekracji 1 misji wymaga ich hierarchicznej tacznoSci ze stanem
biskupim”*. Najglebsza zasada tej wspélnoty jest Duch Swiety, ktéry daje
zycie i prowadzi kazdego ucznia Chrystusa (por. Rz 8, 2. 14). Otrzymy-
wany w sakramencie Swiecen stanowi podstawe wiernosci, roztropnosci
1 miloSci pasterskiej oraz uzdalnia prezbitera do bycia stuga Chrystusa
w sprawowaniu czynnoSci sakramentalnych i pasterskich*.

Powyzsze kwestie maja wielkie znaczenie i szczegdlne konsekwencje dla
postuszefistwa i apostolatu. Ot6z biskup majac swoich wspotpracownikow —
prezbiteréw, ktorym dany jest w sakramencie §wiecen dar Ducha Swietego,
nie moze nie docenia¢ Jego dziatania w nich samych, gdy chodzi o ich ak-
tywno$¢ apostolska. Dobro KoSciota wymaga postuszenstwa natchnieniom
Ducha Swietego. Oczywiscie, nie moze to byé rozumiane w sposéb pozba-
wiajacy biskupa wykonywania jego funkcji rzadzenia diecezja ani nawet
W sposOb zobowiazujacy go do konsultowania wszystkich spraw z kazdym
duchownym. Jednak zawsze w postudze pasterskiej biskup musi traktowaé
prezbiterow i diakonow jako konieczne cialo wspomagajace i doradcze,
ktére swoj najglebszy motyw znajduje w darze Ducha Swietego otrzymanym
w sakramencie Swiecen*?. Dlatego nie mozna postrzegac postuszenstwa
jako roztropnej realizacji autorytatywnie narzucanych nakazow, ale nale-
zy je widzie¢ w wymiarze tajemnicy Kosciota, ktorego celem jest postuga
zbawienia ludzi. To ma stanowi¢ tres¢, forme i fundamentalne odniesienie
dla postuszefistwa i wspolnoty hierarchicznej biskupa i prezbiterdw*.

Nalezy tez podkreslié, ze istota postuszefistwa duchownych najwy-
razniej dostrzegalna jest na ptaszczyZnie eklezjalnej, gdyz prezbiterzy
na mocy sakramentalnej konsekracji otrzymujg charyzmat apostolski,
ktérego celem jest misja. Nie otrzymujq oni tego charyzmatu dla siebie
samych, lecz dla budowania wspdlnoty i prowadzenia wszystkich ludzi
do Chrystusa (por. 1Kor 14, 21). Postuszefistwo kaptanskie wiec nie jest

% Zob. KK, n. 28.

4 Zob. DK, n. 7.

4 Por. tamze, n. 8.

2 Wejman, By¢ postusznym kaptanem, s. 44—45.
3 Por. DK, n. 15.
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udzielane dla potwierdzenia wyzszoSci personalnej ani dla podkreSlenia
osobowego poddanstwa, lecz jest dane dla stuzby Chrystusa, KoSciota
i zbawienia ludzi*. Stad od duchownego zada si¢ postuszenstwa ze wzgle-
du na dobro wspdlne Kosciota, ktérym jest zbawienie dusz oraz chwata
Boga. Nalezy je rozumie¢ jako cnote wspotpracy oraz usposobienie ducha
wyrazajace sie¢ w gotowosci szukania przez duchownego nie wlasnej woli,
ale woli tego, ktéry go postat.

3. Fundament i Zrédlo postuszenstwa duchownych

Kiedy rozwazamy rzeczywisto$¢ postuszefistwa w jego réznych wymia-
rach koscielnych, a takze w aspekcie historycznym, musimy sobie uSwia-
domié, Ze wpisane jest ono w relacje z wiara, wolnoScia i odpowiedzial-
noscia. Pojmowanie i rozumienie tych wartoSci ma szczegdlne znaczenie
dla postugi duchownego i przezywania przez niego postuszenstwa wobec
autorytetu papieza i ordynariusza, posiadajacych wtadze w Kosciele. Ma
to rowniez znaczenie dla samych podmiotéw wladzy w kwestii popraw-
nego sprawowania ich urzedow. Nalezy bowiem pamig¢tac, ze postuszen-
stwo os6b duchownych jest cnota o pierwszorzednym znaczeniu, ktora
prowadzi duchownego do ochotnego, lojalnego i stalego postuszenstwa,
wyrazajacego petna i radosng gotowos¢ do czynienia woli Bozej. Znajduje
ona odzwierciedlenie w wytycznych i poleceniach, ktore otrzymuja od
swoich prawowitych przetozonych, zZyjac w gotowosci wolnosci osobistej
w wyniku wlasnego wyboru, ktory dojrzewa w modlitwie przed Bogiem.
Cnota postuszefistwa jest zatem wewnetrznym wymogiem postuszenstwa
sakramentu kaptlafistwa i hierarchicznej struktury KoSciota, ktére facza
sie¢ w dynamice postuszenstwa Chrystusowi®.

Ukazujac zagadnienie fundamentu i Zrédta postuszenstwa duchow-
nych nalezy najpierw podjac¢ kwesti¢ autorytetu jako waznego elementu
stanowigcego podstawy tego postuszenstwa. Z etymologii tego terminu
wynika jego stuzebny charakter. W aspekcie omawianego zagadnienia
postuge biskupa (papieza jako Biskupa Rzymu, biskupa diecezjalnego
jako zarzadcy diecezji) nalezy rozumie¢ jako rzeczywisto$¢ o potréjnym
wymiarze: jako postuge wobec Boga, wobec braci oraz wobec powierzo-
nego przez Boga dzieta zbawczego*.

4 Por. tamze, n. 14.
“ Brinda, Postuszeristwo ordynariuszowi wedtug kanonu 273, s. 95.
4 Por. Wejman, By¢ postusznym kaptanem, s. 50.
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Mowiac o autorytecie biskupa nalezy rozpoczaé od prawdy o obecnoSci
Chrystusa w swoim Kosciele*'. Z prawdy tej wyplywa powinnos¢ szczegdl-
nego identyfikowania si¢ biskupa ze sposobem mysSlenia, patrzenia i de-
cydowania oraz podejmowania decyzji, ktére powinny by¢ wzorowane na
stowach Pisma Swietego: ,,nie przyszedt, aby Mu stuzono, lecz aby stuzy¢”
(Mt 20, 28). W dziataniu biskupa w tej sytuacji nie moze by¢ miejsca na ego-
izm i wzgledy czysto ludzkie, lecz powinien mu towarzyszy¢ trud realizowania
w sposOb jak najwierniejszy autorytetu Chrystusa. Dlatego tez biskup, chcac
unikna¢ degradacji jakosci wydawanych przez siebie zarzadzen, polecen
i obnizenia swojego autorytetu, powinien zawsze kierowac si¢ rewerencja
wobec Boga 1 kaptanow oraz pamietac, ze wszystkich obowigzuje postu-
szefistwo Jedynemu i Najwyzszemu Kaptanowi — Chrystusowi. Postawa ta
w znaczne]j mierze warunkuje rowniez forme postuszenstwa kaptanskiego®.

Autorytet w Kosciele ma charakter braterski. Majac to na uwadze,
Sobor Watykanski II zaleca biskupom, aby uwazali prezbiterow za swoich
braci i przyjacidt, a bedac wsrdd nich znakiem najwyzszego autorytetu
Boga — Ojca i Nauczyciela, autorytet spetniali w formie stuzby na wzor
Chrystusa — Stugi®. Istota postugi biskupa zawiera si¢ w stuzbie, a nigdy
we wladzy dla samej tylko wladzy. Wartos¢ tej postugi wzrasta o tyle, o ile
biskup stuzy powiekszaniu i poglebianiu dobra swoich kaptandw, tj. tak
stuzy, aby oni stuzyli lepiej. Odnosi sie to rowniez do kwestii wydawania
polecen, ktore biskup powinien wydawac nie w celu zaspokajania wtasnych
ambicji, ale dla celéw wspdlnych stuzacych budowaniu tego, co dobre dla
wszystkich i dla wspdlnoty KoSciota. Biskup powinien traktowac kazde-
go kaptana podmiotowo, jako posiadajacego prawa, a nie jako rzecz>.
Powinien tez pamietac, ze stanowienie prawa, wydawanie zarzadzen
1 polecen jest stuzba, w zakres ktdrej wchodzi rowniez troska o dobra
materialne kaptanéw, ich rozwdj kulturalny i wzrost duchowy’'. Wyda-

Zob.KK, n.9, 12, 13, 16.

4 Por. Wejman, By¢ postusznym kaptanem, s. 51.

Y DK, n. 7.

' Wejman, By¢ postusznym kaptanem, s. 52; por. A. Miiller, Autoritit und Gehorsam
in der Kirche, ,,Concilium”, 5(1966), nr 5, s. 361.

3t Dekret soborowy Presbyterorum ordinis stwierdza: ,,Niech biskupi uwazaja prezbiteréw
za swoich braci i przyjaciol, a ich dobro zaréwno materialne, jak przede wszystkim duchowe
niech im lezy na sercu, w miar¢ sil. Na nich bowiem spada szczeg6lnie cigzki obowiazek
uswigcania swoich kaptanéw; niech przeto troszcza si¢ najusilniej o stala formacje swych
prezbiteréw. Niech ich chetnie stuchaja, owszem, niech zasiggaja ich rady i rozmawiaja z nimi
o tym, co dotyczy potrzeb pracy duszpasterskiej i dobra diecezji” — DK, n. 7.
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wanie dyspozycji przez biskupa w kwestiach duszpasterskich nie moze
natomiast by¢ oderwane od intelektualnych, duchowych i materialnych
warunkéw jego prezbiterow. Stosunki za$§ jurydyczno-strukturalne nie
moga mie¢ tylko charakteru biurokratycznego, ale powinny by¢ spelniane
w klimacie mitoSci i cierpliwoSci, gdyz biskup jest reprezentantem Boga
i stuga kaptanéw™.

Z definicji Kosciota jako ludu Bozego wynika, iz wszyscy majacy w nim
uczestnictwo sa odpowiedzialni za jego misje 1 nie tylko odnosi si¢ to auto-
rytetu. Ta odpowiedzialno$¢ kazdego cztonka KoSciota ma rézny wymiar
i r6zny ciezar gatunkowy, gdyz inna jest odpowiedzialno$¢ swieckich,
inna kaptanéw, a inna biskupow (por. Ef 4, 11-12)%. Zadaniem biskupa
jest faczenie wysitkow i intencji, ozywianie Swiadomosci i koordynowanie
wszystkiego w kierunku dobra wspdlnego. Stad autorytet biskupéw ma
charakter animacyjny, gdyz sa moderatorami Ciata Mistycznego w wa-
runkach odpowiedzialnosci i stuzby uniwersalnej. Dzigki takiej postawie
biskupéw znika w rzadzeniu KoSciotem absolutyzm, a jego miejsce zajmuje
dialog, ktéry powinien by¢ sztukg komunikacji duchowej**. Dialog ten ma
polegaé na wzajemnym stuchaniu i ocenianiu argumentow w szczerosci,
gdyz zaréwno biskup, jak i prezbiterzy nie sa samowystarczalni i nikt nie
posiada wszystkich charyzmatéw>. Nie umniejsza to w Zzadnym stopniu
roli biskupa w rzadzeniu diecezja, poniewaz to do biskupa ostatecznie
nalezy glos decydujacy i wtadza weryfikacji charyzmatow, ale nie moze on
nie zauwazac i nie przyjmowac pozytywnego wkltadu w rozwoj pasterski
diecezji, jaki moga swiadczy¢ kaptani, ktérzy na mocy wspdlnoty hierar-
chicznej maja miejsce w kierowaniu diecezja w porzadku doradczym®®.

Odnoszac to wszystko, co powiedziano, do postuszenstwa, mozna
stwierdzic, ze jest to postuszenstwo w dialogu, ktérego istota polega bar-
dziej na stuzbie misji, jaka si¢ ma do spetnienia, niz na stuzbie poleceniu,
jakie sie ma do wykonania. Wynika z tego wyraznie, ze autorytet biskupow
w Kodciele jest nie tyle prawem rozkazywania, ale raczej powinnoScia
przekazywania polecenia otrzymanego od Boga®. Duchowny wigc, chcac

2 Por. Wejman, Byé postusznym kaplanem, s. 54.

3 Por. DK, n. 7.

#ES, n. 195.

3 Por. Wejman, Byé postusznym kaplanem, s. 55-56.

3 Por. J. Galot, I presbiteri collaboratori del vescovo, ,,Orientamenti Pastorali”, 28(1980),
nr 2-3,s. 111.

S7Por. Wejman, By¢ postusznym kaplanem, s. 56.
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wypetni¢ obowiazek postuszenstwa, powinien traktowac biskupa jako
posrednika, i w jego postudze dostrzegac wole Boga i ja akceptowac.

Wiadza w Scistym tego stowa znaczeniu jest z jednej strony uprawnie-
niem kompetentnego rozumnego podmiotu, ktdre stwarza zobowiazanie
podporzadkowania si¢ w drugim takze rozumnym i wolnym podmiocie.
Nalezy jednak pamietaé, ze cztowiek w relacji do drugiego cztowieka
jest rowny w swoich uprawnieniach i w swojej godnosci, a na réwnym
poziomie nie moze zaistnie¢ prawdziwa zwierzchno$¢. Natomiast wladza
zawiera w sobie co§ wiecej. Wszelkie bezpodstawne narzucanie swojej
woli drugiemu cztowiekowi bytoby uzurpacja i naduzyciem®. W tym kon-
tekScie wladza w Scistym tego stowa znaczeniu opiera si¢ na obiektywnej
i rzeczywistej wigkszej godnoSci oraz zdolnosSci rzeczywistego uzalez-
nienia od siebie innych rozumnych podmiotéw. Taka pelni¢ wtadzy ma
jedynie Bog, od ktorego wszystko, nawet rozumne istoty, zalezag w swoim
istnieniu i dziataniu. Podobiefistwo to w sposob szczegdlny przejawia sie
w rozumnosci i wolnosci kazdego cztowieka. Wolnos¢ ta nie moze by¢
skrepowana, jak tylko przez tego, ktory ja dat, wzglednie kogos, kto jest
przez Niego upowazniony z racji wyzszego dobra i to wylacznie w ramach
swoich kompetencji, czy to z racji dobra samej osoby, o ktéra chodzi, czy
tez rownowaznego dobra innych, wzglednie dobra wspdlnego stuzacego
wszystkim?.

Wedtug ks. prof. M. Zurowskiego, mozna wyodrebni¢ podwéjny
sposob przekazywania Bozej kompetencji na konkretnych ludzi, a jego
racja moze by¢ tylko dobro wyzszej rangi. Tylko uzyskanie przez po-
szczegblnych ludzi takich uprawnien stanowi uzasadnienie, dlaczego
inne osoby maja obowiazek okazywac im postuszefistwo. Zaczyna istnie¢
miedzy nimi tzw. relacja prawna, tzn. z jednej strony istnieje uprawnie-
nie do wydawania dyspozycji, z drugiej strony obowiazek dobrowolnego
podporzadkowania sie®.

Pierwszym z tych podstawowych sposobow przekazywania Bozej
kompetencji jest prawo naturalne. Drugim natomiast jest pozytywne
prawo Boze wspotdziatajace tworczo w samym powstaniu Kosciota.
Ustanowione sg w nim funkcje dla pozytku ludu Bozego. Dokonato si¢

58 Por. M. Zurowski, Hierarchiczne funkcje zarzqdzania Kosciotem, t. 2, Warszawa 1979,
s. 12.

¥ Por. tenze, Autorytet i wolnos¢ w Kosciele, PrKan, 28(1985), nr 1-2, s. 34. https://doi.
org/10.21697/pk.1985.28.1-2.02.

% Por. tamze, s. 35.
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to przez dziatanie samego Chrystusa zmierzajace do powstania takiego,
anie innego Kosciota. Ustanowil On sakramenty i zlecit konkretne funkcje
i zadania Piotrowi oraz pozostalym Apostotom®'.

Koscidt stanowi niewatpliwie zorganizowana wspolnote. Nie ma
natomiast wspdlnoty ani spotecznosci, ktora nie posiadataby interper-
sonalnych powigzan, Zrodta indywidualnych i wspolnotowych uprawnien
i obowigzkow, a tym samym stanowigcych podstawe organizacji, i zespo-
lenia harmonijnego wysitku i niezbednej subordynacji, by zamierzone
dobro mogto by¢ osiagniete. Wszystkie elementy wtadzy opierajace si¢
na prawie naturalnym istnieja réwniez w KoSciele, niezaleznie od tych,
ktore sa typowe dla KoSciota, a wyptywaja z sakramentow 1 wlaSciwego
KoSciotowi postannictwa. Sg one ze sobg zespolone i stanowia jedna
rzeczywisto$¢ koscielno-zbawcza®?. Stad wladza w Kosciele nie moze
naruszac tego wszystkiego, co wynika z prawa Bozego naturalnego, jak
i pozytywnego, a wiec respektowac i uwzglednia¢ zaréwno podstawowe
uprawnienia osoby ludzkiej, facznie z typowymi i niejednokrotnie od-
rebnymi dla kazdego, w zaleznoSci od jego stanu, zadaniami i funkcjami.
Inaczej mdéwiac, wladza koScielna moze istnie¢ tylko w Scistej zalezno-
Sci i statym odniesieniu do Chrystusa. Nie jest to wigc, i nie moze by¢,
wladza nieograniczona, gdyz nawet Apostotowie nie mogli ustanowié
innego KoSciota, nie mogli zmieni¢ depozytu wiary, wprowadzac innych
sakramentow.

Mozna wiec powiedzied, ze wladza koScielna nie moze naruszy¢
podstawowej struktury KoSciota ani istotnych zatozef wladzy czy to
papieskiej, czy biskupiej, czyli okreS§lonej prawem Bozym. Juz sam
zdrowy rozsadek wskazuje, ze jest potrzebny nie tylko autorytet naj-
wyzszy koordynujacy dzialanie catoSci i strzegacy jednosci, lecz rowniez
rozcztonkowany w swych poszczeg6lnych funkcjach hierarchicznie i or-
ganicznie uporzadkowanych i zaleznych od siebie oraz proporcjonalnie
zgranych tak, by wszystko w rzeczywistoSci tworzylo harmonijng catos¢
zobrazowana w nauczaniu soborowym jako communio hierarchica®.
Kosciot jako communio jest rzeczywistoSciag wzajemnych powiazan
i wspoéldziatan miedzyosobowych. Rzeczywistos$C ta zawiera ze swej

6 Por. Zurowski, Hierarchiczne funkcje, s. 16.
2 Por. M. Sitarz, Kompetencje organow kolegialnych w Kosciele partykularnym w sprawo-
waniu wladzy wykonawczej wedtug kodeksu prawa kanonicznego z 1983 r., Lublin 2008, s. 7-8.

6 Por. M. Zurowski, Uprawnienie do wspétuczestniczenia w koscielnej Wspélnocie
Wspolnot, Warszawa 1979, s. 26-27.
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natury rowniez zwiazek poprzez Chrystusa z Bogiem Ojcem 1 Duchem
Swietym, aby kontynuowaé zapoczatkowana przez Chrystusa misje
uSwiecenia, zbawienia i udoskonalenia ludzi®.

Dla wykonywania i wspomagania tego dzieta sa zlecone konkret-
nym ludziom odnoS$ne funkcje i zadania realizowane w ramach wtadzy
przekazywanej przez sakramenty, misj¢ kanoniczng oraz komunie
koscielna®. Elementy te wspoldziataja ze soba, dajac tym osobom
wladze w KoSciele. Jest rzecza oczywista, ze samo przyjecie sakramen-
tu kaptanstwa nie aktualizuje jeszcze wladzy®. To zdeterminowanie
w zadaniach dokonuje si¢ przez postanie, czyli misj¢ kanoniczna, ktora
jednak w uzasadnionych przypadkach moze by¢ ograniczona czy nawet
cofnieta przez kompetentng wladze koScielna. Nalezy jednak pamie-
tac, ze wladza w KosSciele powinna by¢ elementem jednoczacym i z tej
przyczyny nie moze naleze¢ do kogokolwiek, lecz tylko do tego, kto
pozostaje w petnej jednosci z kolegium biskupow, a w szczegdlnosci
z jego Glowa®. Dlatego tez dla petnego wykorzystania tego, co daje
sakrament kaptafistwa tacznie z misja kanoniczng, konieczny jest element
pelnej, Swiadomej i aktywnie pojetej tacznosci duchownego z papiezem
i wlasnym ordynariuszem, co wyraza si¢ w wypelnianiu obowigzku ka-
nonicznego postuszenistwa. Obowiagzek postuszenstwa papiezowi ma
uzasadnienie teologiczne w posiadaniu przez papieza petni kaptanstwa
i wladzy Najwyzszego Pasterza. Natomiast obowiazek szacunku i postu-
szenstwa duchownych wzgledem ordynariusza ma uzasadnienie w ich
uczestnictwie w postudze biskupiej, a jest ono udzielane prezbiterom
przez sakrament §wigcen i misje kanoniczna. Kanoniczny obowiazek
szacunku 1 postuszenstwa duchownych wzgledem swego ordynariusza
ma bezposrednie uzasadnienie w wiezi miedzy duchownymi i biskupem
diecezjalnym, jaka powstaje przez inkardynacje do okre§lonego KoSciota
partykularnego®.

Szacunek papiezowi i swemu ordynariuszowi ma by¢ okazywany na
zewnatrz przez powszechnie przyjete znaki, wyrazajace uznanie godnosci
1 autorytetu. Duchowni sg zobowiazani do okazywania szczegllnego sza-

% Por. tamze, s. 45.

6 Zob. KK, n. 11; por. M. Pastuszko, Sakrament swieceri (kanony 1008-1054), Kiel-
ce 2008, s. 220.

% Tamze, s. 220-221.

¢ Por. Zurowski, Hierarchiczne funkcje, s. 21.

% Zob. KPK 1983, kan. 265.
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cunku i postuszefistwa papiezowi nie tylko jako podmiotowi najwyzszej
wiladzy w Kosciele powszechnym, ale takze dlatego, iz cieszy si¢ on pelna,
zwyczajna i bezposrednia wladza nad KoSciotami partykularnymi®.

Adresatem postuszenstwa, do jakiego sa zobowiazani duchowni, jest
nie tylko papiez, ale ,,wlasny ordynariusz”. Termin ten obejmuje biskupa
diecezjalnego i wszystkich zréwnanych z nim we wladzy zwierzchnikow
Kosciotéw partykularnych, wyposazonych w biskupia wtadzg zwyczajna™,
oraz wikariusza generalnego i wikariusza biskupiego’'.

4. Postuszenstwo kanoniczne i sankcje karne

Mowiac o postuszenstwie kanonicznym duchownych nalezy stwierdzic,
ze miejscem jego realizacji jest wspolnota KoSciota, ktdrego prawo w petni
udziela i akceptuje autonomie 0s6b duchownych, zwlaszcza w sferze zycia
osobistego, natomiast w sferze aktywnosci duszpasterskiej, liturgicznej
i spotecznej dziatalno$¢ ta nie moze pozostawac poza kontrola wtadzy
hierarchicznej, ktora to kontrola w konsekwencji musi by¢ zwigzana
z przepisami kanonicznego prawa karnego.

Zgodnie z wola prawodawcy koScielnego, podstawowym obowiaz-
kiem wszystkich wiernych jest zachowanie zawsze komunii z KoScio-
fem™. Jest to obowiazek, zaréwno moralny, jak i prawny, postuszefistwa
wiladzy hierarchicznej w Kosciele. Stad kanon 212 § 1, w odniesieniu do
wszystkich wiernych w Kosciele, a wiec duchownych i §wieckich, ktorzy
na mocy sakramentu chrztu przynaleza do Kosciota, méwi o obowiazku
chrzescijanskiego postuszenstwa wobec pasterzy Kosciota: ,, To, co Swie-
ci pasterze, jako reprezentanci Chrystusa, wyjasniaja jako nauczyciele
wiary albo postanawiaja jako kierujacy KoSciotem, wierni, Swiadomi
wlasnej odpowiedzialnoSci, obowigzani sa wypelnia¢ z chrzesScijanskim
postuszefistwem””.

Jesli natomiast chodzi o prezbiterow i diakonow, ktorzy sktadaja
przyrzeczenie postuszefistwa swemu ordynariuszowi podczas Swiecen,
prawodawca kodeksowy méwi o specjalnym obowiazku postuszefistwa:

% Zob. tamze, kan. 331 § 1.

0 Zob. tamze, kan. 369-370; 427; 475.

"l Zob. tamze, kan. 475-476. Por. tez szerzej Obowiqzki i uprawnienia wszystkich wier-
nych chrzescijan (kan. 209-223), w: Komentarz do Kodeksu prawa kanonicznego, t. 2/1, red.
J. Krukowski, Poznan 2005, s. 93-94.

2 Por. tamze, s. 25.

¥ Kan. 212 § 1 KPK; por. KK, n. 37.
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,Duchowni maja szczegdlny obowiazek okazywania szacunku i postu-
szefistwa papiezowi oraz kazdy wlasnemu ordynariuszowi”™.

Wynika ono z przyrzeczenia sktadanego wtasnemu ordynariuszowi.
Kandydat do Swigcen sktada swoja wolno$¢ na ottarzu duszpasterskiej
pracy Kosciota, za ktéra gtéwna odpowiedzialno$¢ ponosi biskup. Stad
tez w momencie Swiecen kandydat w sposob wigzacy i publicznie przy-
rzeka biskupowi i jego nastgpcom szacunek i postuszefistwo, tzn., ze nie
bedzie zamykat sie¢ w sobie i nie celebrowal samego siebie, ale rozumie
swoje zycie jako wyjScie z siebie 1 pojScie za wezwaniem. Celem tego
postuszefistwa jest podporzadkowanie zycia i postugi kazdego kaptana
jednemu wspolnemu celowi, ktorym jest duszpasterstwo w danej diecezji.
Nie chodzi tu o niewolnicze poddanstwo, ale wiernos¢. Kaptan uznaje, ze
biskup jest ,,pierwszym duszpasterzem” Kosciota partykularnego, a on
jest jego wspotpracownikiem. Ten, kto zobowigzuje sie do postuszenstwa,
godzi si¢ na mozliwe ,,sytuacje krzyza” i zglasza gotowos¢ zaakceptowa-
nia swoich frustracji i ograniczania wrodzonego pragnienia szczescia’.

Nalezy zauwazy¢, ze w przyrzeczeniu postuszenstwa podczas Swig-
cen konkretny ksztatt przybiera odpowiedZ na Boze powotanie do
kaptanstwa, gdyz postuszenstwo przyrzeka si¢ nie biskupowi, ale Bogu,
ktory sktania i zaprasza do takiego oddania si¢, oraz Kosciotowi, po-
trzebujacemu dyspozycyjnoSci kaptana. Widziane w tej perspektywie
Swiecenia sa rOwniez zobowiazujaca ofiara zycia przyporzadkowana
petnieniu misji urzedowe;j’.

Z kolei w stosunku do osob konsekrowanych zakonnych, kodeks
postanawia, ze ,,Ewangeliczna rada postuszefistwa [...] zobowiazuje do
podporzadkowania wlasnej woli prawowitym przetozonym, zastepujacym
Boga, gdy wydaja polecenia zgodnie z wtasnymi konstytucjami””’. Osoby
konsekrowane w zyciu zakonnym, ze wzgledu na swoje specjalne poswie-
cenie si¢ na stuzbe Bogu i catemu KosSciotowi, ze szczegolnej racji podle-
gaja najwyzszej wladzy koscielnej, czyli papiezowi i Stolicy Apostolskiej,
oraz kazda osoba przynalezaca do instytutu zakonnego ,,obowigzana jest

7+ Kan. 273 KPK.

 Por. R. Kantor, Postuszeristwo jako istotny element duchowosci kaptariskiej wedtug
., Dyrektorium o postudze i zyciu prezbiterow” z 11 lutego 2013 roku, ,,Tarnowskie Studia Teo-
logiczne”, 35(2016), nr 2, s. 29. https://doi.org/10.15633/tst.2103.

6 Kongregacja ds. Duchowienstwa, Dyrektorium o postudze i zyciu prezbiterow, nowe
wydanie, th. J. Krélikowski, Krakéw 2013, n. 23.
77Kan. 601 KPK.
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okazywac ulegto$¢ papiezowi jako swemu najwyzszemu przelozonemu,
rowniez z racji Swigtych wigzéw postuszenstwa”’.

Postuszefistwo kanoniczne oséb duchownych jest ograniczone do
spraw, ktdére sa objete przepisami kanonicznego prawa powszechnego
1 prawa partykularnego. Przedmiot tego postuszenstwa nie obejmuje
wiec spraw zycia osobistego duchownych, ktdre stanowig przedmiot ich
wlasnej intymnosci i prywatnosci, ktéra w mysl kan. 220 KPK przyna-
leznej kazdemu cztowiekowi”. Nie obejmuje on réwniez obowigzkéw
wzgledem wladzy pafnstwowej, chyba ze takie sa przedmiotem regulacji
prawa kanonicznego®.

Wedtug Dyrektorium o postudze i Zyciu prezbiterow przygotowanym
przez Kongregacje ds. Duchowiefistwa w 1994 r., postuszefistwo zostato
okreslone jako warto$¢ kaptanska o pierwszorzednym znaczeniu®. Do-
precyzowujac to znaczenie ta sama Kongregacja w dyrektorium opu-
blikowanym w 2013 r. stwierdzila: ,,Podporzadkowanie hierarchiczne
wymagane przez sakrament Swigcen, znajduje swoje wypelnienie eklezjo-
logiczno-strukturalne w odniesieniu do wtasnego biskupa i papieza, ktory
posiada prymat (principatus) wtadzy zwyczajnej nad kazdym Kosciolem
partykularnym™®2. Natomiast Kongregacja ds. Biskupoéw w dyrektorium
o pasterskiej postudze biskupow z 2004 r. postanowita: ,, Praktykowanie
postuszefistwa staje sie tym tatwiejsze i wcale nie zostaje ostabione, jesli
biskup — o ile to jest mozliwe i zawsze z zachowaniem sprawiedliwosci i mi-
fosci — wskazuje zainteresowanym na motywy swoich decyzji. Jednakowa
troska i uwaga biskup powinien otacza¢ kazdego z prezbiteréw, poniewaz
wszyscy kaplani, niezaleznie od zdolnoSci i umiejetnosci, w jednakowym
stopniu sa na stuzbie Pana i sa cztonkami tego samego prezbiterium”®.

Ulatwieniem realizacji postuszenstwa wzgledem przetozonego jest
wiec takze postawa samego biskupa, ktory w sprawowaniu wtadzy rzadze-
nia ma kierowac sie motywami obiektywnymi, a nie swoimi subiektywnymi
upodobaniami. J. Woroniecki wymienil m.in. acceptatio personarum,

% Kan. 590 § 2 KPK.
" Zob. kan. 220 KPK.
8 Por. Obowiqzki i uprawnienia wszystkich wiernych, s. 94.

81 Kongregacja ds. Duchowienstwa, Dyrektorium o postudze i zyciu kaptanéw, Poznan 2003,
n. 61.

82 Kongregacja ds. Duchowienstwa, Dyrektorium o postudze i zyciu prezbiteréw, n. 57.

8 Ustrdj hierarchiczny Kosciota. Wybor zrédet, red. W. Kacprzyk, M. Sitarz, Lublin 2006,
n. 11.
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faworyzowanie, protekcjonizm czy nepotyzm, jako te czynniki, ktére
moga wplywac na btednie podejmowane decyzje przez przetozonego,
a wiec przewazanie czynnikow subiektywnych nad obiektywnymi, ktore
w konsekwencji uniemozliwiaja wtasciwe wypelnianie obowiazku postu-
szefistwa. Autor ten podkreSlal, ze ,,nie o rOwnosS¢ przeto idzie w zyciu
spotecznym, ale o rownomiernoS¢ i dwa sa kryteria obiektywne, na
ktorych powinna si¢ ona opierac. Jedno, to potrzeby jednostek, ich sity
1 niedomagania [...]. Drugim kryterium to dobro wspdlne, ktore nieraz
moze wymagac, aby jaka$ jednostka oddajaca si¢ intensywnej jakiejs pra-
cy otrzymata w tym celu pewne utatwienia i zostala z niektérych innych
obowiazkéw zwolniona”*. Dlatego wihasnie ,,biskup powinien wspieraé
ducha inicjatywy swoich kaptandw, unikajac tego, aby postuszenstwo
pojmowane byto na sposob bierny i nieodpowiedzialny. Winien starac
sie o to, aby kazdy dawal z siebie najlepsza czastke i dawat samego siebie
z wielkodusznoScia, poprzez ofiarowanie swych zdolnosci na stuzbe Bogu
i KoSciotowi, z dojrzatoscia synéw Bozych”®.

Zestawiajac postuszenstwo kanoniczne i wolnos$¢, na pierwszy rzut
oka widac ich przeciwstawno$¢. Tymczasem Sobor Watykanski 11 stwier-
dzit, ze ,,postuszenistwo kaptaniskie doprowadza do dojrzalszej wolnosci
dzieci Bozych”®. Nasuwa si¢ wiec pytanie o istote i sens wolnosci dzieci
Bozych i 0 sposdb, w jaki w niej wzrastaja duchowni, zyjac i realizujac na
co dzien cnot¢ postuszenstwa.

Wolnosci nie mozna utozsamiac ze zdolnoScia czynienia tego, co si¢
komu podoba, ani z umiejetnoscig wybierania wedtug wtasnego upodo-
bania®’. Jej fundamentem i Zrédtem jest godno$¢ cztowieka stworzonego
na obraz i podobienstwo Boze i dlatego prawdziwa wolnoS¢ jawi sie jako
znak obrazu Bozego w cztowieku®®. W tym wymiarze wolno$¢ polega na
umiejetnosci bycia uniezaleznionym przez prawde ewangeliczng i taske
Ducha Swietego od grzechu i zlego oraz trwaniu we wspdlnocie z Bogiem
przez Chrystusa w Duchu Swietym, az do osiagnigcia w chwale doskonatej
wolnosci®. Wyraznie wiec widac, ze wolno$¢ postrzegana jest jako dar
Boga, ktory jednoczesnie zostaje cztowiekowi zadany, a ktdrego podjecie

8J. Woroniecki, Postuszeiistwo a przelozenstwo, Warszawa 1992, s. 20.
8 Ustroj hierarchiczny Kosciota, n. 76.

% DK, n. 15.

8 Por. Wejman, By¢ postusznym kaptanem, s. 63.

8 KK, n. 17.

% Por. Wejman, By¢ postusznym kaptanem, s. 63.
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przez niego warunkuje jego zbawienie. W Chrystusie cztowiek staje si¢
wolny. Bez Niego natomiast jest niewolnikiem wlasnych namigtnoSci
i pozadan, ktére prowadza do Smierci. Jedyna wiec droga, ktdra prowadzi
do petni wolnoSci, jest droga ,,postuszenistwa wierze” (Rz 1, 5; 16, 26).

W tym wymiarze nalezy dostrzec jeszcze inny aspekt wolnosci. Wol-
nos¢ jest nie tylko wolnoScia ,,0d” czegos, ale rowniez wolnoscia ,,do”
czego$. Chodzi tutaj o wolnos¢, ktora sprowadza si¢ nie tylko do unikania
zla, ale jednoczes$nie jest zacheta do dobrowolnego wybierania dobra,
ktore w praktyce przyjmuje forme pomnazania mitoSci, a swoje inspiracje
zawsze czerpie z Ducha Swietego. Na tej podstawie mozna wiec okreslic
wolnosc¢ jako umiejetnos¢ wybierania i czynienia tego, co sie podoba Bogu.

Bog udzielit cztowiekowi wolnoSci, aby mdgt on w sposdb swiadomy
i dobrowolny odpowiedzie¢ na swoje najwyzsze powolanie, jakim jest
zbawienie. Wlasnie to powotanie, bedace celem zycia cztowieka, orientuje
uzywanie przez niego otrzymanego daru wolnosci, wyznacza jej granice
oraz sposob realizacji. Granica ludzkiej wolnoSci jest zawsze wolnos¢
drugiej osoby, a najwtasciwszym sposobem jej realizacji jest mitos¢ Boga
i blizniego, ktdrej pelnie cztowiek osiagnie dopiero w zyciu przysztym.
Zatem wolno$¢ ma charakter dynamiczny i podlega w zyciu doczesnym
cztowieka prawom rozwoju, az do osiagniecia petni. Wzrasta ona wraz
ze wzrostem uleglosci cztowieka inspiracjom Ducha Swietego, ktory
nieustannie ozywia i kieruje Kosciotem i cztowiekiem™.

Tak rozumiana wolno$¢ stanowi fundament postuszenstwa kanonicz-
nego, a jednoczesnie w nim znajduje swoje dopetnienie. Postuszenstwo,
ktére z istoty swej polega na ulegtosci Duchowi Swietemu, realizowane;
w ramach misji KoSciota przez akceptacje i dyspozycyjnos¢ wobec auto-
rytetu papieza oraz wlasnego ordynariusza, wzmaga dojrzato$¢ cztowieka
w wolnoSci. A stopief jego wolnosci przyczynia si¢ do wzrostu ulegtoSci
wobec rzadzacych: im wyzszy jest stopien wolnosci cztowieka, tym wieksza
jest jego uleglos$¢™.

Ma to szczegllny wptyw na owocno$¢ dziatalno$ci duszpasterskiej
zarOwno biskupa, jak i1 prezbiterow. Biskup jest zobligowany do szano-
wania prawa wolnosci swoich prezbiterow i diakonéw; aby mogli oni
wykonywac dobrze swoje zadania, powinien ze swej strony przyznac im
nalezyta wolnoS$¢ poszukiwania drog i sposobow ewangelizacji, mySlenia

% Por. K. Rahner, Schriften zur Theologie, t. 8, Zurich 1968, s. 102.
% Por. Wejman, By¢ postusznym kaptanem, s. 64.
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oraz wyrazania pokornie i odwaznie swojego zdania w sprawach, na
ktorych si¢ znaja®~.

Na podstawie powyzszego nalezy stwierdzi¢, ze autorytet i wolnos¢, czy
tez postuszenstwo wobec tego autorytetu i wolno$¢, nie przeciwstawiaja
si¢ sobie, lecz uzupetniaja si¢ wzajemnie i przyczyniaja do wzbudzenia
i podtrzymania ducha wspolnoty i inicjatywy duszpasterskie;.

Podejmujac kwestie sankcji karnych za nieprzestrzeganie postuszen-
stwa kanonicznego wobec zarzadzen wladzy koScielnej, nalezy na samym
poczatku stwierdzié, ze postuszenstwo to uzasadnione jest hierarchiczna
struktura KoSciota, ktéra zawiera w sobie rdzne stopnie podporzadko-
wania 1 zaleznoSci. Postuszenstwo to obowigzuje wobec przetozonych,
ktorzy sprawuja i wykonuja wtadze jurysdykcyjna nad podwtadnymi. Za
postuszefistwem kanonicznym przemawia rowniez dobro wspdlnoty ko-
Scielnej, gdyz jej zwierzchnicy lub przetozeni sa fundamentem jednoSci
wszystkich wiernych w KoSciele®.

Niepostuszenstwo wzgledem legalnych podmiotéw koScielnej wladzy
rzadzenia traktowane jest jako specjalne przestepstwo niepostuszenstwa,
zar6wno papiezowi, jak i wlasnemu ordynariuszowi. Do znamion takiego
przestepstwa zalicza si¢ niewykonanie zarzadzefn wtadzy, ktora poleca
podwladnemu co$ wykonac, oraz wykonanie czynu zakazanego przez
wiladze koscielng®™.

Nakazy lub zakazy, aby naktadaly obowigzek postuszenstwa, musza
by¢ prawne, a wigc musza pochodzi€ od przetozonych koscielnych w czasie
sprawowanej przez nich wtadzy i mieScic si¢ w granicach wladzy posiada-
nej®. Ponadto akty te musza posiada¢ przymioty wymagane dla kazdej
ustawy. Jezeli ktorego$ z tych wymogow zabraknie, to nakaz lub zakaz
nie jest prawny i jego niewykonanie nie stanowi przestepstwa. Karalnos¢
za niepostuszefistwo wobec nakazéw lub zakazéw podmiotéw wladzy
koScielnej zalezy od uprzedniego stwierdzenia uporu sprawcy. Upor cha-
rakteryzuje sprawce, ktOry narusza ustawe z zamiarem okazania wzgardy
dla wtadzy koscielnej, przez co okazuje takze specjalng ztosliwoS¢ woli®.
Do stwierdzenia uporu wystarczy, gdy przetozony poprzestanie na jednym

2 KDK, n. 17.

% Por. B. Panek, Niepostuszenstwo wiladzy duchownej w kosScielnym prawie karnym,
,Polonia Sacra”, 9(1957), nr 2-3, s. 15-17.

% Por. J. Syryjczyk, Kanoniczne prawo karne. CzeS¢ szczegolna, Warszawa 2003, s. 75.

% Por. Por. Panek, Niepostuszeristwo, s. 73-74.

% Por. Syryjczyk, Kanoniczne prawo karne, s. 74, 76.
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upomnieniu kanonicznym. Nie moze wiec to by¢ upomnienie braterskie
czy ojcowskie. Upomnienie kanoniczne ma miejsce wowczas, gdy kompe-
tentny przetozony zabrania lub nakazuje co$ uczyni¢ pod grozba sankcji
karnej”’. Upomnienie, aby mogto wywota¢ skutki przewidziane prawem,
musi by¢ dokonane przez osobe do tego upowazniona, czyli kompetentna.
Uprawnionym do udzielenia upomnienia za niepostuszefistwo jest Stolica
Apostolska lub ordynariusz®.

W kanonie 1371, 1°-2° za przestepstwo niepostuszefistwa w sprawach
doktrynalnych i za przestepstwo niepostuszefistwa wobec zarzadzen wladzy
koScielnej prawodawca przewiduje sprawiedliwa sankcje karna. Jest to
sankcja karna obligatoryjna, ale nieokreSlona, czyli arbitralna. Zasady
wymiaru kar w przypadku, gdy ustawodawca grozi kara nieokreslona,
podaje kan. 1349 KPK. Kanon ten jest przejawem tagodnoSci koscielne-
go wymiaru kar, ktora objawia sie szczegoOlnie w przypadku, gdy ustawa
przewiduje sankcje karna nieokreSlong. Sedzia nie powinien wowczas
wymierzac cig¢zszych kar ekspiacyjnych na czas Scisle okreS§lony i cenzur,
ktore zawsze uwaza sie za kary ciezkie, chyba ze tylko wyjatkowo, gdy
domagac si¢ bedzie tego ciezkosS¢ przypadku. Chociaz prawodawca je-
dynie radzi to s¢dziemu, a nie zobowiazuje go do takiego dziatania, to
jednak przepis ten nalezy uznac za drogowskaz postepowania sagdowego
i karno-administracyjnego. Jest on jednocze$nie wzmocniony barierg
zakazu wymierzania kar dozywotnich®, a wigc np. nie wolno sedziemu
wymierzy¢ kary usunigcia ze stanu duchownego.

Nalezy jeszcze dodad, ze obowigzkiem sedziego przy wymierzaniu
kary jest zawsze zachowanie odpowiedniej proporcji pomigdzy karg
a przestepstwem, uwzgledniajac walor naruszonej ustawy karnej, stopien
winy, zgorszenie i powstalg szkode. Zachowujac zasade proporcjonalno-

9 Por. M. Myrcha, Prawo karne, Komentarz do pigtej ksiegi Kodeksu prawa kanonicz-
nego, t. 2, cz. 1, Warszawa 1960, s. 467-468.

% Przez Stolice Apostolska nalezy rozumie¢ nie tylko Biskupa Rzymskiego, lecz takze
Sekretariat Stanu, Rade Publicznych Spraw KoSciota i inne instytucje Kurii Rzymskiej
(kan. 361), a wiec réwniez Kongregacje oraz Trybunaly (kan. 360). Zakres za$ osob, ktérym
przystuguje nazwa ordynariusza, okre§la kan. 134 § 1. Wsrdd nich wymienia si¢ m.in. wika-
riuszy generalnych i biskupich. Nie wydaje si¢ jednak zasadne, aby wikariusze mogli udzieli¢
upomnienia kanonicznego, o ktérym mowa w kan. 1371, 1°. Uzasadnienie tego stanowiska
jest proste, mianowicie zarowno wikariusz generalny, jak i wikariusz biskupi — posiadaja
zwyczajng wladze wykonawcza. Nie maja zas§ wladzy sadowniczej, a wigc nie sa kompetentni
do podjecia takich aktéw prawnych, jak udzielenie upomnienia i stwierdzenie uporu sprawcy,
czy tez wymierzenie kary. Zob. Syryjczyk, Kanoniczne prawo karne, s. 77.

% Por. kan. 1341-1345 KPK.
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Sci kary do przestepstwa, sedzia powinien wzia¢ pod uwage znaczenie
spraw, wobec ktorych okazane zostato niepostuszenstwo duchownych
zarzadzeniom wladzy koScielnej'®.

% % %

Podjete opracowanie ukazato nature, Zrodlo i fundament oraz istote
i cel postuszenstwa osob duchownych papiezowi i wiasnemu ordynariuszowi
w Kosciele w aspekcie teologiczno-kanonicznym. Wskazato, ze obowiazek
uznania zwierzchnictwa koScielnego polegajacego na chrzescijanskim
postuszenstwie i praktykowaniu cnoty postuszefistwa uznajacych wartosci
nadprzyrodzone wynika z hierarchicznej struktury KoSciota ustanowionej
przez Chrystusa. Jest to postuszenstwo Bogu, biskupowi Rzymu i wlasnemu
ordynariuszowi. Postuszefistwo to, mimo zZe w dzisiejszym postmoderni-
stycznym Swiecie jest nieustannie kwestionowane jako sprzeczne z rozwo-
jem osoby ludzkiej, jako niegodne istot rozumnych i wolnych oraz btedne,
jest wpisane w rzeczywistos$¢ ludzka i sakramentalng duchownego, a jego
wypekniania i praktykowania oczekuje si¢ od niego ze wzgledu na dobro
i misje Kosciola, ktérym jest zbawienie ludzi.

Fundamentem postuszefistwa duchownych jest pochodzenie i auto-
rytet wladzy koScielnej wynikajacy z hierarchicznej struktury Kosciota.
Autorytet przetozonych jest jednak nie tyle prawem rozkazywania, ale
obowiazkiem przekazywania poleceni otrzymanych od Boga. Duchowny
wiec, ktory wypetnia obowigzek postuszenistwa, powinien traktowac pa-
pieza i wlasnego ordynariusza jako posrednikdw i w ich urzedach widzied
wole Boga oraz przyjmowac jg ze zrozumieniem i akceptacja. Natomiast
sensem i celem wtadzy w KosSciele jest wykorzystanie tego, co daje sakra-
ment kaptafistwa tacznie z misja kanoniczna, przy koniecznym udziale
petnej, Swiadome;j i aktywnie pojetej tacznosci duchownego z papiezem
1 wlasnym ordynariuszem, ktora w praktyce wyraza si¢ w wypetnianiu
obowiazku kanonicznego postuszefistwa.

Postuszenstwo kanoniczne duchownych rézni si¢ od postuszenstwa
wiernych Swieckich oraz od postuszenstwa osob zakonnych. Jest ono
bowiem ograniczone do spraw objetych przepisami kanonicznego prawa
powszechnego i prawa partykularnego, a co za tym idzie, nie rozciaga
si¢ na zycie osobiste duchownego. Postuszefistwo kanoniczne musi by¢
przezywane przez duchownego w duchu wiary i wolnoSci. Nie polega

10 Por. Syryjczyk, Kanoniczne prawo karne, s. 78-79.
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ono tylko na pasywnym poddaniu si¢ woli papieza i wlasnego ordyna-
riusza, ale na aktywnym zjednoczeniu wlasnej woli z wola przetozonego
w przestrzeni kanoniczno-duszpasterskiej. Sankcje karne wiazace sie
z niepostuszefistwem zarzadzeniom wtadzy koScielnej potwierdzaja wage
1 doniosto$¢ obowiazku postuszefistwa duchownych.

Wspoltczesny Swiat, zdeterminowany przez prawa rynku i zdomi-
nowany przez laicka mentalno$¢, potrzebuje duchowego wymiaru oraz
chrzescijanskiej wizji Swiata 1 osoby ludzkiej, a przede wszystkim chrzesci-
janskiej wizji postuszefistwa 0s6b duchownych dla realizacji postannictwa
Kosciota i zbawienia czlowieka.

STRESZCZENIE

Opracowanie ukazato nature, Zrodto, fundament, istote i cel postuszefistwa
0sOb duchownych papiezowi i wltasnemu ordynariuszowi w KoSciele w aspekcie
teologiczno-kanonicznym. Wskazato, ze obowiazek uznania zwierzchnictwa
koscielnego polegajacego na chrzedcijanskim postuszefistwie i praktykowaniu
cnoty postuszenstwa uznajacych wartosci nadprzyrodzone, wynika z hierarchicz-
nej struktury KoSciota ustanowionej przez Chrystusa. Jest to postuszenstwo
Bogu, biskupowi Rzymu i wlasnemu ordynariuszowi. Postuszefnstwo wpisane jest
w rzeczywisto$¢ ludzka i sakramentalng duchownego, a jego wypetniania i prak-
tykowania oczekuje sie od niego ze wzgledu na dobro i misje KoSciota, ktérym
jest zbawienie ludzi.

Fundamentem postuszefnistwa duchownych jest pochodzenie i autorytet wtadzy
koscielnej wynikajacy z hierarchicznej struktury KoSciota. Autorytet przetozonych
jest jednak nie tyle prawem rozkazywania, ale obowiazkiem przekazywania polecen
otrzymanych od Boga. Duchowny wigc, ktdry wypetnia obowiazek postuszenstwa,
powinien traktowac papieza i wtasnego ordynariusza jako poSrednikow i w ich urze-
dach widzie¢ wole Boga oraz przyjmowac ja ze zrozumieniem i akceptacja. Sensem
i celem wtadzy w KoSciele jest wykorzystanie tego, co daje sakrament kaptanstwa
facznie z misja kanoniczna, przy koniecznym udziale petnej, Swiadomej i aktywnie
pojetej facznosci duchownego z papiezem i wtasnym ordynariuszem, ktéra w praktyce
wyraza si¢ w wypetianiu obowiagzku kanonicznego postuszenstwa.

Postuszenstwo kanoniczne duchownych rdézni sie od postuszefistwa wiernych
Swieckich oraz od postuszenstwa osob zakonnych. Jest ono bowiem ograniczone
do spraw objetych przepisami kanonicznego prawa powszechnego i prawa par-
tykularnego, a co za tym idzie, nie rozciaga si¢ na zycie osobiste duchownego.
Musi ono by¢ przezywane przez duchownego w duchu wiary i wolnoSci. Nie
polega tylko na pasywnym poddaniu si¢ woli papieza i wlasnego ordynariusza,
ale na aktywnym zjednoczeniu wiasnej woli z wolg przetozonego w przestrzeni
kanoniczno-duszpasterskiej. Sankcje karne wigzace si¢ z niepostuszenstwem
zarzadzeniom wiladzy koScielnej potwierdzaja wage i doniosto$¢ obowigzku po-
stuszefistwa duchownych.
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Stowa kluczowe: postuszenstwo w KoSciele, postuszefistwo duchownych, po-
stuszefnistwo papiezowi i wlasnemu ordynariuszowi, cnota postuszefistwa, wtadza
w KoSciele.

SUMMARY

The study showed the nature, source, foundation, essence and purpose of clergy’s
obedience to the Pope and their own ordinary in the Church in the theological
and canonical aspect. It pointed out that the obligation to recognize ecclesiastical
headship consisting in Christian obedience and the practice of the virtue of obedi-
ence that recognize supernatural values results from the hierarchical structure of
the Church established by Christ. It is obedience to God, the Bishop of Rome and
your own ordinary. Obedience is inscribed in the human and sacramental reality
of the clergyman, and its fulfillment and practice is expected of him for the good
and mission of the Church, which is the salvation of people.

The foundation of clergy’s obedience is the origin and authority of the Church’s
authority resulting from the hierarchical structure of the Church. However, the
authority of the superiors is not so much the law of ordering, but the duty of com-
municating the commands received from God. Therefore, a clergyman who fulfills
the duty of obedience should treat the pope and his own ordinary as mediators and
see the will of God in their offices and accept it with understanding and acceptance.
The sense and purpose of authority in the Church is to use what the sacrament
of the priesthood offers, together with the canonical mission, with the necessary
participation of the cleric’s full, conscious and actively understood connection with
the Pope and his own ordinary, which in practice is expressed in the fulfillment of
the canonical obligation of obedience.

The canonical obedience of clergy differs from that of the lay faithful and
that of religious. For it is limited to matters covered by the provisions of universal
canon law and particular law, and thus does not extend to the personal life of
the clergyman. It must be lived by a clergyman in a spirit of faith and freedom.
It consists not only in passive submission to the will of the Pope and one’s ordi-
nary, but also in the active union of one’s own will with the will of the superior in
the canonical and pastoral space. Penal sanctions related to disobedience to the
orders of the Church authority confirm the importance and importance of the
obligation of obedience to clergy.

Key words: obedience in the Church, obedience to clergy, obedience to the
Pope and one’s ordinary, the virtue of obedience, authority in the Church.
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KANONICZNY PROCES
DOWODZENIA BLEDU DETERMINUJACEGO WOLE
CO DO NIEROZERWALNOSCI MALZENSTWA

Wzrastajaca liczba spraw o stwierdzenie niewaznoSci matzefistwa
zmusza niejako kanonistéw do ponownego i dogtebnego zbadania dotych-
czasowej doktryny odnoszacej si¢ do waznosci i niewaznoSci matzefistwa
1 przyczyn na to wptywajacych. Obecne przyczyny powodujace niewaznos¢
malzefistwa staja si¢ bardzo zlozone i wymagaja wieloptaszczyznowego
spojrzenia na nie przez kanoniste. OkreSlony stan faktyczny powodujacy za-
ktocenie prawidtowego wyrazania zgody matzenskiej moze byc¢ rozpatrywany
z r6znego punktu widzenia, czyli pod katem r6znych tytutéw niewaznosci
matzenstwa. W dotychczasowej nauce kanonistycznej wymienia si¢ szereg
tytutow dotyczacych zgody matzenskiej, z ktorych moze byc rozpatrywany
brak lub nieadekwatnos$¢ przedmiotu zgody malzenskiej w konkretnej
kwestii (np. zrodzenie potomstwa, wychowanie). Decyzja o tym, do jakiego
tytutu dana sytuacja powinna by¢ zaszeregowana lub jakiemu tytutowi jest
najblizsza, zalezy od szczegétowych okolicznoSci, ktdrych subtelne réznice
moga wychwyci¢ dopiero fachowcy i do§wiadczeni praktycy'.
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wa kanonicznego. W 2013 r. uzyskat licencjat z teologii na PWT we Wroclawiu, a w 2015 1.
habilitacje na Wydziale Teologicznym UMK. Autor kilkudziesieciu artykutéw prawnych
i prawno-duszpasterskich w pozycjach ksigzkowych i czasopismach; viapiazza@wp.pl.

!Por. D. Reiss, M.E. Olivieri, The Family’s Conception of Accountability and Com-

petence: A New Approach to the Conceptualization and Assessment of Family Stress, ,,Family
Process”, 30(1991), nr 2, s. 193-214. https://doi.org/10.1111/j.1545-5300.1991.00193 x.
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Proces orzekania o niewaznoSci malzenstwa jest procesem ztozonym
1 moze on by¢ prowadzony z r6znych tytutéw, stanowigcych przedmiot dys-
pozycji kanonéw Kodeksu prawa kanonicznego dotyczacych matzenistwa.
Celem procesu prowadzonego w sadzie koScielnym nie jest rozwigzanie
malzenstwa, lecz stwierdzenie, czy w Swietle obowigzujacego prawa kano-
nicznego zostato ono zawarte waznie czy tez nie. Stwierdzenie niewaznosci
malzenstwa nie moze wiec by¢ rozumiane ani jako jego uniewaznienie, ani
tez jako jego rozwiazanie. W istocie stwierdza si¢ bowiem jego niewaznosc¢
od samego poczatku. W procesie tym nie orzeka si¢ takze o winie stron,
lecz ustala kanoniczna przyczyne niewaznoSci. Ustalenie przyczyny niewaz-
noSci zwiazku ma implikacje praktyczne; orzeczony wyrok moze bowiem
w pewnych sytuacjach zawierac klauzule dotyczaca jednej lub obu stron, na
mocy ktdrej powstajg ograniczenia, a w niektorych przypadkach uniemoz-
liwienie uzyskania pozwolenia na zawarcie nowego zwiazku matzenskiego.
Pozwolenie takie moze wydac jedynie kompetentna wtadza koscielna.

1. Koniecznos$¢ odniesienia do konkretnej ocenianej sytuacji

Rzymska paremia Ei incumbit probatio qui dicit, non qui negat stwier-
dza, ze udowodnienie niewaznoS$ci matzenstwa, popetnienia przestgpstwa
czy wadliwoSci aktu administracyjnego spoczywa na tej stronie, ktora
twierdzi, ze zaszly okolicznoSci stwierdzajace wadliwosS¢ powyzej przyto-
czonych zdarzefi. Brak dowodéw powoduje jedynie podejrzenia. Kodeks
prawa kanonicznego potwierdza t¢ zasade w kan. 1526 § 1, ktory stanowi,
ze obowiazek dowodzenia spoczywa na tym, kto twierdzi. W tej sytuacji
strona powodowa, ktora jest inicjatorem procesu, z wyjatkiem sytuacji,
w ktorych prawo te funkcje powierza rzecznikowi sprawiedliwosci, jest
strona, ktora obarczona jest udowodnieniem zasadnoSci swoich twierdzen.
Na tym etapie procesu powdd ma wykazaé za pomocg przytaczanych
srodkow dowodowych wiarogodnos¢ swojego roszczenia. Etap instrukceji
sprawy nalezy do najistotniejszych, gdyz dzigki przedstawionemu ma-
teriatowi dowodowemu sedzia zyskuje pewno$¢ moralna, ktora swoje
podstawy ma w aktach i dowodach. Prawidtowo przeprowadzony etap
dowodzenia ma dopomde w uzyskaniu pewnoSci nie tylko sedziego, ale
strony, ktéra uzyska poSwiadczenie przedmiotowosci prowadzonego
procesu. Dowodzenie w procesie polega na szczegétowym analizowaniu

2Por. A. Mendonca, The Effects of Personality Disordes on Matrimonial Consent,
»Studia Canonica”, 21(1987), s. 67-173.
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i badaniu konkretnych zjawisk i towarzyszacych mu okolicznosci w celu
potwierdzenia lub wykluczenia faktu procesowego®.

W catym procesie ten etap stanowi zasadnicza i istotna czeS¢ catego
postepowania. Na jego zasadno$¢ wskazuje skarga powodowa, ktdora
wedlug kan. 1504 n. 2 powinna ukazac, na jakim uprawnieniu opiera si¢
powdd i przynajmniej ogdlne fakty i dowody na poparcie roszczenia. Uzy-
wany zwrot ,,0g6Ine fakty i dowody” stanowi zapowiedZ przedstawienia
srodkéw dowodowych na etapie instrukcji sprawy. Faktycznie chodzi o ich
usciSlenie i uzupetnienie, tzn. sprecyzowanie danych zawartych w do-
wodach wskazanych w skardze powodowej oraz przedtozenie dowodoéw
w niej nie wskazanych. Przeprowadzanie dowodu jest zatem niewatpliwie
trudnym i zmudnym etapem kazdego procesu, wymagajacym wlozenia
duzego wysitku intelektualnego i praktycznego, albowiem bez rzetelnej
instrukcji dowodowej sentencja sedziego nie bedzie nigdy opus iustitiae.
Celem etapu dowodzenia jest wiec procesowe dotarcie do prawdy ad
veritatem aptius erundam®.

Szeroki wstep, jaki zostat poSwiecony znaczeniu instrukcji sprawy,
prowadzi do podkreslenia nieodzownoSci udzialu w niej adwokata.
Wiasciwy dobor, nalezyte zgloszenie Srodkéw dowodowych, stosow-
na prezentacja pozwala, by na forum sagdowym potwierdzi¢ pewnosc,
uczciwos¢, wiarygodno$¢ stawianych hipotez, twierdzen i jednoczeSnie
doprowadzi¢ do osiagnigcia przekonania koniecznego, ktore pozwoli
wydac sprawiedliwy wyrok. Udziat zatem adwokata w procesie pozwala na
przedstawienie materialu dowodowego, zgodnie z systemem prawa, ktory
przewiduje indywidualny walor i specyfike kazdego z dowodéw. Adwokat
jest gwarantem bezpieczenstwa, ze wszelkie racje zostang przedstawione
obiektywnie, w sposdb pozytywny, racjonalny i niepodwazalny. Sam kar-
dynat Grocholewski wskazuje, ze w instrukcji sprawy w tej perspektywie
fatwo dostrzec znaczenie roli adwokata dla wlaSciwego przeprowadzenia
procesu. Strona bowiem czesto nie zna probleméw prawnych zwigzanych
ze sprawag ani tez zasad dowodzenia. Adwokat nie tylko bedzie wiedzial,
jakie dowody przedstawic, ale tez jakich podaé swiadkow, zaproponuje
odpowiednie kwestie majace by¢ przedmiotem przestuchania®.

3Por. T. Rozkrut, Walor opinii bieglego w kanonicznym procesie matzeriskim, Tar-
noéw 2002, s. 24.

4 Tamze, s. 25.

3Por. Z. Grocholewski, Struktura etapu dowodowego procesu, w: Plenitudo legis
dilectio, Lublin 2000, s 362.
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Prezentowanie Srodkéw dowodowych wymaga wlasciwego sposobu
podejmowania czynnosci prawnych ze wzgledu na zasade uczciwoSci
procesowej. W konkretnej sytuacji brak przestrzegania norm moze do-
prowadzi¢ do naruszenia poczynionych ustalen. Zawarte jest to w kan.
1455 §3, ktory stanowi, ze ilekro¢ charakter sprawy lub dowodu jest taki,
ze przez rozpowszechnianie akt lub dowodow zagrozona bylaby stawa
innych lub moglaby powstac¢ przyczyna nieporozumienia lub zgorszenia,
wzglednie inna tego rodzaju niedogodnosc¢ [...] strony zobowiazane sa
do okreSlonego zachowania. Adwokat w tej sytuacji swoja inteligencja,
bystroscia, trzezwoscia umystu i dyplomacja moze zapobiec tego typu
wydarzeniom badz pomijajac ten Srodek dowodowy, badz wskazujac na
jego niewielka moc dowodowa. Adwokat odwotuje sie do norm gwa-
rancyjnych, ktére przewiduja zakaz przeprowadzania lub wykorzystania
srodkow dowodowych, gdy grozi to niebezpieczenstwem, zgorszeniem
czy zniestawieniem. Etap dowodzenia to przede wszystkim doktadne
zebranie materiatu faktycznego, czyli podstawowego materiatu dowodo-
wego. Do wlasciwego przeprowadzenia instrukcji sprawy wymagana jest
dobra znajomos¢ przepiséw prawnych odnoszacych si¢ do przedmiotu
sporu w konkretnym przypadku, bo brak umiejetnego przedstawiania
srodkow dowodowych odbija sie w niekorzystny sposob na wydaniu
sprawiedliwego wyroku. Mozna bowiem mie¢ do czynienia z faktem,
ktéry moze wydawac si¢ prawdziwym i pewnym, ale w rzeczywistosci
moze okazacd si¢ fatszywy®.

1.1. Przyczyna symulacji a przyczyna zawarcia malzenstwa

Symulacja — tj. inaczej zgoda pozorna, polega ona na tym, ze ze-
wnetrznie zostaje wyrazona zgoda, lecz wewnetrznie wola nupturienta
jest temu przeciwna. Jest to wtedy zgoda nieszczera, fikcyjna. Nupturienci
zewnetrznie chca malzenstwa, ale wewnetrznie je wykluczaja. Przyczyny
takiej zgody sa rézne. Nupturient moze dziata¢ pod naciskiem kogos lub
dobrowolnie i moze to stac si¢ przyczyna wyrazenia zgody matzenskiej
pozornie catkowitej lub czgSciowej. Prawo jednak domniemywa, ze ze-
wnetrzne wyrazenie zgody malzenskiej wyplywa z decyzji wewnetrznej,
jezeli sie czego innego nie udowodni’.

¢ Por. S. Waltos, Proces karny. Zarys systemu, Warszawa 2002, s. 340.

"Por. A. Dzi¢ga, Udziat stron procesowych w ustaleniu formuty sporu w kanonicznym pro-
cesie o niewaznos¢ matzenistwa, Tus Matr, 3(1992), s. 56. https://doi.org/10.21697/im.1992.1.1.04.
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Symulacja catkowita jest wtedy, gdy nupturient pozytywnym aktem
woli wyklucza matzenstwo i jednoczesnie nie chece przekazac i przyjaé
praw i obowiazkow. Taka postawa nupturienta, czyli pozorowanie zgody
na malzenstwo, taczy si¢ z wing umyslna. Nupturient jest Swiadomy, ze
jego czynno$¢ prawna nie bedzie wazna. Jesli chce udowodnié brak symu-
lacji, to z cata odpowiedzialnoscig musi wzia€ na siebie prawa i obowigzki
wynikajace z matzenstwa®.

Z kolei symulacja czeSciowa zachodzi wtedy, gdy nupturienci chca
zawrze¢ malzefistwo, ale jednocze$nie aktem woli wykluczajg istotny
element lub chocby jeden z przymiotéw matzenistwa, takich jak dobro
matzonkow, zrodzenie 1 wychowanie potomstwa oraz nierozerwalnos¢
matzenstwa. Te wszystkie przymioty maja swoje uzasadnienie w Prawie
Bozym. Na dobro matzonkéw sktada sie: wzajemna pomoc, pozycie sek-
sualne, wierno$¢, jednos$¢ duchowa, nierozerwalnos¢, dozgonne trwanie
w zwigzku. Jezeli te elementy wykluczy sie, to matzenstwo na pewno
wazne nie bedzie’.

Jednym z podstawowych obowigzkéw matzonkow jest zrodzenie
i wychowanie potomstwa. Jezeli w momencie wyrazania zgody matzen-
skiej wykluczy si¢: akty matzenskie, zrodzenie potomstwa, ochrone zycia
poczetego lub wychowanie potomstwa, to zgoda bedzie jedynie pozorna
i malzenstwo bedzie niewazne. Prawo zawsze domniemywa, Ze strony
zawsze chca mie¢ potomstwo. Wykluczenie potomstwa jest wtedy, gdy
strona na zawsze wyklucza akt malzenski, ktdrego celem jest zrodzenie
potomstwa. Przyczyny moga by¢ bardzo r6zne. Mozemy zaliczy¢ do nich
np.: niecheé¢ do dzieci, wstret przed seksem, bojazn przed porodem,
obawa przed urodzeniem niepelnosprawnego dziecka. Zawsze, jezeli
chocby jedna ze stron w momencie wyrazenia zgody lub jeszcze przed
Slubem wyklucza potomstwo, powoduje niewazno$¢ malzenistwa. Aby
symulacja konsensu malzenskiego w odniesieniu do dobra potomstwa
mogta by¢ przyjeta jako udowodniona, powinna opierac si¢ na jakims$
Scisle okreslonym i sprecyzowanym motywie zwanym w orzecznictwie
Roty Rzymskiej przyczyna lub niekiedy zrodlem symulacji. Oceniajac
kazdy przypadek sedzia powinien pordwnac i zestawi¢ obydwie przyczyny:
causam contrahendi oraz causam simulandi, upewniajac sie, ze przewa-
zyla ta ostatnia. Nalezy przy tym stwierdzié, iz przyczyna symulacji jest

8 Por. O. Giacchi, Il consenso nel matrimonio canonico, Milano 1968, s. 93-94.
° Por. tamze, s. 85n.
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proporcjonalnie powazniejsza od przyczyny zawierania matzefistwa. Jest
to bardzo wazne przy ustalaniu tej przyczyny w procesach matzenskich,
gdzie podstawa jest choroba neurologiczna'.

Zgoda pozorna, czyli symulacja, nastepuje rowniez wtedy, gdy strona
wyklucza dochowanie wiary lub wyraza zgode na matzefistwo pod warun-
kiem, ze bedzie utrzymywata kontakty seksualne z trzecig osobg. Przyczyna
symulacji moze by¢ rowniez odrzucenie aktu woli sakramentalnoSci mat-
zenstwa. Tylko zgodno§¢ miedzy ochrzczonymi zalicza sakramentalnos¢
matzefnstwa do jego istotnych elementéw. Bez tego elementu malzenstwo
uwaza si¢ za niewazne!''.

Ponadto mozna wymienic¢ inne przyczyny symulacji. Do najczesciej
wystepujacych mozna zaliczy¢: niecheé do wspdtpartnera, uczucie mitosci
do innej osoby niz poslubiana, Swiadomos¢, ze istnieje przeszkoda mat-
zenska, nieche¢ do zawarcia Slubu w Kosciele katolickim. Wymienione
tu przyczyny symulacji mozna okresli¢ jako tzw. wewnetrzne. Natomiast
do przyczyn zewnetrznych zaliczy¢ mozna nastgpujace: potrzeba zalega-
lizowania dziecka pozamalzenskiego, uzyskanie korzysci majatkowych
drugiej strony, che¢ zdobycia stawy, pogodzenie ski6conych rodzin.
Matlzenstwo symulowane zawarte jest zawsze wtedy, gdy jedna ze stron
nie moze si¢ od czego$ lub kogo$ uwolni¢ albo czego$ zdoby¢ i jedynym
wyjSciem z sytuacji pozostaje dla niej wstapienie w zwigzek malzenski'2

Mitos¢ malzefiska stawia bardzo wysokie wymagania, ale za to przynosi
matzonkom ogromna sife i rado§¢ zycia. Zadne inne wiezi miedzyludzkie
nikomu tego nie dadza. Nic nie moze zastapi¢ mitoSci malzenskiej, bo
jest to mitos¢, ktora staje sie silniejsza od Smierci. Ona stoi u podstaw
szczeSliwej rodziny. Szczesliwa i1 trwata rodzina jest najlepszym miejscem
rozwoju cztowieka i najlepsza ochrona przed wszelkimi formami zagrozen.
To przeciez Biblia opisujac stworzenie czlowieka ukazuje idee jednosci
pierwszych ludzi, ktdrzy z woli Stworcy stali si¢ pierwszym matzefistwem
w dziejach ludzkosci®.

0 Por. K. Graczyk, Niezdolnosé do wypetniania zobowigzania bonum prolis przez nup-
turientow na skutek choroby neurologicznej, StWi, 10(2007), s. 320-330.

Por.J. Linneborn-Wenner, Grundriss des Eherechts nach dem Codex Iuris Cano-
nici, Padeborn 1933, s. 311.

2Por. U. Navarrete, Novae methodi technice procreationis humanae et ius canonicum
matrimoniale, ,,Periodica”, 77(1988), s. 88.

B Por. G. Leszczynski, Oswiadczenie stron jako srodek dowodowy w procesie o stwier-
dzenie niewaznosci matzeristwa, PrKan, 43(2000), nr 1-2, s. 109. https://doi.org/10.21697/
pk.2000.43.1-2.05.
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Wedtug encykliki Humanae vitae Pawta VI mito$¢ malzefiska musi by¢
ludzka, czyli obejmowac calego cztowieka ze wszystkimi jego elementami
(duch, intelekt itp.); musi by¢ wierna i wylaczna, a wigc jako§ przypieczeto-
wana w obliczu wyzszej niz cztowiek instytucji. Przez sakrament matzefistwa
mito$¢ miedzy dwojgiem ludzi zostaje wlaczona w mitos¢, ktora Chrystus
w sposOb nieodwotalny mituje KosSciot; jest tez petna, czyli dzieli wszystkie
problemy codziennego zycia od finanséw az po malzenskie loze, poprzez
wspolnote stotu, wychowanie dzieci, dzielenie wszystkich trudéw; ptodna,
czyli jest nastawiona na potomstwo. Jak z tego wynika, wspdlnota os6b
(communio personarum), jaka powstaje na bazie mitoSci, przedtuza swoj
zasieg na kolejnych cztonkow spotecznoSci rodzinnej, poprzez zrodzone
z mitoSci potomstwo. W tym momencie dla matzonkéw otwiera si¢ kolejne
zadanie, jakim jest wychowanie potomstwa. Waznym staje si¢ wychowanie
religijne, ktore musi objac caly szereg zabiegdw zmierzajacych do ciagtego
poglebiania wiary i ksztalttowania wtasciwych postaw moralnych'“.

Te wszystkie bardzo istotne elementy malzefistwa, jesli sa znane
narzeczonym, staja si¢ przyczyna, dla ktorej dwoje ludzi pragnie by¢
potaczonymi sakramentalnym weztem matzefiskim. Tylko w sakramen-
talnym malzefistwie moze by¢ podjete wspotzycie seksualne, ktore wraz
z wiekiem powinno przechodzi¢ wlasciwe sobie stadia rozwoju. W miare
rozwoju psychoseksualnego pojawia si¢ potrzeba bardzo trwatych wiezi,
ktére powoduja, ze matzonek czuje si¢ bezpiecznie na skutek odpowie-
dzialnoSci na wspotmatzonka i ewentualne potomstwo. Wiez duchowa
pogtebia sie do tego stopnia, Ze nic nie jest w stanie zmieni¢ nastawienia
do drugiej osoby, a najwazniejszym motywem bycia razem staje si¢ po-
trzeba uszczesSliwiania drugiej osoby, dawania jej siebie w darze. Wtedy
dopiero kazdy z cztonkOw wspdlnoty rodzinnej staje si¢ wartoSciowym
cztowiekiem ludzkiej spotecznosci®.

1.2. Retrospekcja okolicznosci poprzedzajacych zawarcie malzenstwa

Wiele 0s6b zawierajacych, w obecnej dobie zsekularyzowania instytucji
malzenskiej, matzenstwo sakramentalne posiada czgsto niewtaSciwe po-
glady dotyczace tak istoty matzenstwa, jak i jego celéw oraz przymiotdw,

“Por. K. Wojtyta, Nauka encykliki ,, Humanae vitae” o mitosci, AnCr, 1(1969),
s. 341-356. https://doi.org/10.15633/acr.2713; tenze, Mitos¢ i odpowiedzialnosé, Lublin
1986, s. 80-93.

5 Por. Walto§, Proces karny, s. 340; zob. takze, J. Bajda, Teologia mitosci matzeriskiej,
AtK, 84(1975), s. 175-186.
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zwlaszcza jednoSci, nierozerwalnosci i sakramentalnosci. Powazne kon-
sekwencje moralne i religijne ma rowniez ostabienie poczucia wiernosci
matlzenskiej, czego przejawem jest postawa pewnej akceptacji zdrady
matzenskiej. Wobec takiej mentalnosci i pogladéw wielu os6b na mat-
zenstwo, takze to zawierane w kosciele, pojawia si¢ wSrod duszpasterzy
pytanie, jak przeprowadzac¢ kanoniczne czynnoSci wymagane do zawarcia
malzefistwa? Jakie stawia¢ nupturientom wymagania do zawarcia matzen-
stwa 1 jak postepowac przy spisywaniu protokotu badania kanonicznego
narzeczonych? Jak ustosunkowac si¢ do twierdzen i postaw narzeczonych,
ktdrzy nie akceptujac celdow i przymiotéw matzenistwa koScielnego, jak
tez nauki Kosciota o malzenstwie, zawierajac malzenstwo ze wzgledu na
cigze czy tez ukrywajac przed drugg strong pewne swoje przymioty lub
dzialajac podstepnie, pragna zawiera¢ malzenstwo koscielne?'.

Duszpasterze powinni zwrdci¢ uwage na wymagania i poszczegoOlne
elementy kanonicznego badania narzeczonych. Jest to konieczne do
ujednolicenia stawianych wymagan nie tylko od strony formalnej, ktore
na ogot nie budza wiekszych zastrzezen, ale przede wszystkim od strony
rozeznania i ustalenia sytuacji prawnej narzeczonych, ich podchodzenia
i traktowania wspdlnoty matzenskiej, zdolnosci psychicznej (osobowoscio-
wej, dojrzatosciowej, psychologicznej) do zawarcia matzefistwa i podjecia
istotnych obowiazkéw matzeniskich. Tutaj duszpasterze powinni kierowaé
sie logicznoscia odpowiedzi nupturientéw na zadane pytania na etapie
badania kanonicznego. Wsrod wielu mozliwych probleméw warto zwrdcié
uwage na kilka z nich, ktére w ostatnim czasie wystepuja stosunkowo cze-
sto. Pierwszym zadaniem duszpasterza przeprowadzajacego kanoniczne
badanie przedSlubne narzeczonych jest nabranie przekonania, ze miedzy
nupturientami nie istnieje Zadna z przeszkdd rozrywajacych matzefstwo.
Przeszkode matzefiska tworzy kazda okoliczno$¢, ktéra na mocy prawa
Bozego lub koScielnego nie pozwala osobie na wazne zawarcie matzenstwa'”.

Jezeli przeszkoda wynika z prawa Bozego, niemozliwe staje si¢ uzy-
skanie od niej dyspensy. Jezeli przeszkoda jest pochodzenia koScielnego,
mozna wystapi¢ o dyspense¢ od niej do biskupa diecezjalnego®.

1 Por. tenze, Rodzina w planie Bozym. Aspekt teologiczno-moralny, w: Ewangelizacja,
red. J. Krucina, Wroctaw 1980, s. 115-129.

7Por. W. Géralski, Kanoniczne przeszkody matzenskie w ogélnosci, ,,Biatostockie
Studia Prawnicze”, 2(1994), s. 5-20.

8 KPK kan. 1073-1094; zob. J. Grezlikowski, Przed nami matzenstwo. Informator dla
pragngcych zawrzeé matzenistwo, Wioctawek 2002, s. 108—123.
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Jezeli istnieje watpliwos¢ co do istnienia ktorejkolwiek z powyzszych
przeszkod, duszpasterz powinien trzymac si¢ zasady, ze nie nalezy prze-
szkadza¢ w zawieraniu malzenstwa, chociazby istniato przypuszczenie,
ze przeszkoda moze ujawni¢ si¢ pozniej”. OkolicznoS$cia nastreczajaca
wiele problemdw i trudnosci podczas kanonicznego badania narzeczonych
jest brak u nupturientdw rozeznania co do istotnych praw i obowigzkow
malzenskich wzajemnie przekazywanych i przyjmowanych oraz psychiczna
niezdolno$¢ do podjecia i realizowania istotnych obowiazkow matzefiskich
(kan. 1095, n. 211 3)*.

W przypadku pierwszym chodzi o sytuacje, w ktorych osoba nie posiada
zdolnoSci osadzenia i rozumowania potrzebnych do podjecia rozwaznej
decyzji dotyczacej istotnych praw i obowigzkéw matzefiskich, do ktérych
nalezy m.in. stworzenie nierozerwalnej wspolnoty calego zycia, zmierzanie
do wspdlnego dobra, zrodzenie 1 wychowanie potomstwa. Co nalezy do
przyczyn zaburzajacych t¢ zdolno$¢? Orzecznictwo sadowe wymienia tutaj
réznego rodzaju psychopatie i nerwice, patologie osobowosci, psychozy
depresyjno-maniakalne, dzialanie pod wplywem lekéw psychotropowych?!.

Duszpasterz musi w odniesieniu do tego przepisu kodeksowego zda-
wac sobie sprawe, ze podczas badania kanonicznego narzeczonych moga
zdarzy€ si¢ takie przypadki, iz nupturient bedzie miat uzywanie rozumu
i bedzie zdawat sobie sprawe z tego, jaka jest natura malzefstwa, ale nie
bedzie miat rozeznania co do wartosci i powagi istotnych praw i obowiaz-
kow, ktore przy zawieraniu malzefistwa sg przekazywane i przyjmowane®.

Ponadto kazdy duszpasterz dopuszczajacy do Slubu jest zobowiazany
upewnic sie¢, czy osoba pragnaca zawrze¢ matzenistwo jest zdolna od strony
psychicznej do podjecia i1 realizowania istotnych obowigzkéw matzen-

¥ Por. Konferencja Episkopatu Polski, Instrukcja o przygotowaniu do zawarcia matzeristwa
w Kosciele katolickim (Instrukcja), 13 XII 1989, n. 51.

2 Niezdolno$¢ do zawarcia malzefistwa z n. 1 tego kanonu, a mianowicie pozbawienie
wystarczajacego uzywania rozumu zdarza si¢ rzadziej. Stad o niej nie wspominamy wprost.
Jezeli pojawia si¢e jednak watpliwo$¢ co do uzywania rozumu przez nupturientéw, nalezy
skierowac ich na badania psychologiczne; por. W. G dralski, Brak wystarczajgcego uzywania
rozumu jako tytut niewaznosci matzenstwa (kan. 1095, n. 1), TusMatr, 1990, s. 20-32. https://
doi.org/10.21697/im.1990.1.1.03; tenze, Niezdolnos¢ do zawarcia matzenstwa wedtug kan.
1095 nn. 1-3 KPK. Préba syntezy, PrKan, 39(1996), nr 34, s. 25-42.

2 Por. W. Géralski, G. Dzierzon, Niezdolnosé konsensualna do zawarcia matzeristwa
kanonicznego (kan. 1095, nn. 1-3 KPK), Warszawa 2001, s. 147-190.

2 Por. W. Goralski, Powazny brak rozeznania oceniajgcego co do istotnych praw i obo-
wiqzkow matzeriskich a niewaznos¢ matzenistwa (kan. 1095, n. 2), TusMatr, 1(1990), s. 33-57.
https://doi.org/10.21697/im.1990.1.1.04.
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skich (kan. 1095, n. 3). Gdy niezdolnoS§¢ z przyczyn natury psychicznej
jest bezsporna, do takiego malzenstwa duszpasterz nie moze dopuscic.
Jesli natomiast zachodzi watpliwos$¢ co do mozliwoS$ci wypetnienia przez
jednego z nupturientéw jakiego$ obowiazku matzenskiego, ale brak jest
pewnosci, nie mozna zabroni¢ zawarcia tego malzenstwa®.

Do przyczyn natury psychicznej uniemozliwiajacych stworzenie
prawdziwej wspodlnoty Zycia malzefiskiego i podjecie obowiazkéw mat-
zenskich nalezy zaliczy¢ wszelkie zaburzenia psychoseksualne, np. ho-
moseksualizm, oziebto$¢ seksualng, nimfomanie, sadyzm, masochizm,
jak tez powazng niedojrzato$¢ uczuciowa, emocjonalng polegajaca na
wylacznym zainteresowaniu wlasng osoba, tj. skrajny egoizm, czy tez
zaburzenia osobowosci, chroniczny alkoholizm, narkomanie, anomalie
seksualne. Zaburzenia tego typu uniemozliwiaja stworzenie wspdlnoty
malzenskiej i realizacje obowiazkéw malzenskich dotyczacych dobra
matzonkow, zrodzenia i wychowania potomstwa?®.

Zgodnie z jurysprudencja rotalng narkomani uznawani sa za niezdol-
nych do prawidtowych i trwalych relacji miedzyosobowych. Nie odnosi
si¢ to do oséb przyjmujacych narkotyki tylko okazjonalnie, aczkolwiek
kazdy przypadek nalezy potraktowac indywidualnie i oddzielnie. Nie jest
konieczny zwigzek narkomanii z choroba AIDS. Przyjmuje sie, iz chorzy
na AIDS nie moga zawrze¢ waznego matzenstwa®. Nie blogostawi si¢
matzenstwa transseksualisty po operacji zmiany ptci®.

Wsradd sytuacji 1 okolicznosci nasuwajacych trudnosci 1 problemy
podczas badania kanonicznego narzeczonych jest rowniez symulacja zgo-
dy malzenskiej”’. Duszpasterz musi zdawac sobie sprawe, ze przyczyny
pozornej zgody moga by¢ rozne. Narzeczony moze dziata¢ pod naciskiem
lub dobrowolnie. Domniemanie prawne przemawia za tym, ze zgoda
malzenska zewnetrznie wyrazona wyplywa z decyzji wewnetrznej. Jest to
jednak — o czym nalezy pamieta¢ — domniemanie zwykte, ktdre dopuszcza

2 Por. KPK kan. 1084 § 2; zob. PM. Gajda, Prawo maizeniskie Kosciola katolickiego,
Tarnow 2000, s. 140.

% Por. S. Pazdzior, Przyczyny psychiczne niezdolnosci osoby do zawarcia matzeristwa
w swietle kan. 1095, Lublin 1999, s. 71-302.

» Por. R. Sztychmiler, Istotne obowiqzki matzeniskie, Warszawa 1997, s. 418.

2 Takiej odpowiedzi udzielita Kongregacja Nauki Wiary 28 V 1991 r.; por. Sztych-
miler, Istotne obowigzki matzenskie, s. 418.

7 KPK kan. 1101, 1; M. Pastuszko, Przyczyna catkowitej symulacji matzeristwa, w: Ko-
Sciot i prawo, t. 3, Lublin 1985, s. 125-154.
2 Por. KPK kan. 1101 § 1.
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przeciwny dowdd. Jezeli zatem narzeczeni nie chcg zawrzeé matzefistwa
w celach zgodnych z zamystem Bozym lub pozytywnym aktem woli wy-
kluczaja samo malzenstwo, czyli nie chca ani przekazacd, ani przyjaé praw
i obowiazkéw malzefiskich wyptywajacych z zawieranej umowy malzeniskiej,
zawieraja je niewaznie. Samo malzefistwo mozna catkowicie wykluczy¢
rowniez wtedy, gdy nupturient bierze $lub z wylaczna intencja osiagniecia
celu catkowicie niezgodnego z celami matzefistwa. Jednak dodatkowy
motyw zawarcia malzefistwa, cho¢by wplynat na zawarcie matzenstwa
(np. ciaza), nie powoduje niewaznosci, o ile nie zostat wykluczony wtasciwy
cel matzefistwa. Moze si¢ zdarzy¢, ze poczytalnos¢ takiego postepowania
bedzie u nupturienta zmniejszona lub nawet zniesiona. Podczas badania
kanonicznego narzeczonych nalezy wlasnie to sprawdzic i nabrac przeko-
nania, jak pragna wyraza¢ zgode na malzenstwo §lubujacy nupturienci®.
Nalezy rowniez zwrociC szczegllng uwage na zawierajacych matzen-
stwo ,,ze wzgledu na cigze”. Nalezy zapytaé wprost, czy gdyby nie ciaza,
zawieraliby ze soba matzefistwo i czy faktycznie tego matzenistwa pragna
pozytywnym aktem swej woli. Dzisiaj bowiem wiele malzefistw zawiera-
nych jest ze wzgledu na ciazg, a potem wnoszone sa prosby o orzeczenie
niewazno$ci malzefistwa ze wzgledu na symulacje konsensu matzenskiego.
Ciaza moze stac si¢ rowniez swego rodzaju przymusem zawarcia matzen-
stwa. Niewazne jest malzefistwo zawarte pod wptywem przymusu lub pod
wplywem ciezkiej i zewnetrznej bojazni, chocby nieumyslnie wywotane;.
Zdarza si¢, ze z powodu ciazy przedSlubnej wywierana jest presja opinii,
a najczesciej rodzicow cheacych uniknad zniestawienia, by mtodzi zawarli ze
soba malzefnstwo. Czasami przymus polega na szantazowaniu. Idzie tu o bo-
jazh zniestawienia. Dlatego podczas kanonicznego badania przedSlubnego
duszpasterz ma obowiazek zapytania narzeczonych, czy komus nie zalezy
w sposOb szczegllny na zawarciu tego malzenstwa i czy narzeczeni osobiscie
1 bez zadnego ubocznego wplywu decyduja sie na ten krok. Duszpasterz nie
moze tutaj zadowoli€ si¢ przeczacymi odpowiedziami nupturientow, ale
powinien zada¢ jeszcze inne pytania, zaleznie od okolicznoSci, ktdre sam
zna, by w ten sposob pelniej wyjasni¢ konkretng sytuacje. By fatwiej wykry¢
prawde, duszpasterz powinien o§wiadczy¢ narzeczonym, ze z podanych mu
informacji skorzysta oglednie i dyskretnie, a strona, ktérej wolnos¢ zgody
malzenskiej jest zagrozona, nie dozna stad zadnej przykroSci®.

¥ Instrukcja, n. 68; por. Gajda, Prawo matzenskie Kosciota katolickiego, s. 144-145.
3 Instrukcja, n. 66; por. Gajda, Prawo matzeniskie Kosciota katolickiego, s. 152-155.
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Gdyby doszto do zawarcia malzenstwa z tego rodzaju przeszkoda,
srodkami dowodowymi w procesie przed sagdem biskupim beda: nie-
cheé (awersja) malzonka przymuszanego wobec drugiej strony (dowdd
posredni) i przymus wyrazajacy si¢ w stosowanych grozbach (dowdd
bezposredni). Badanie kanoniczne powinno réwniez wykluczy¢ mozli-
woSs¢ czesciowej zgody malzenskiej’!. Ma ona miejsce, gdy zawierajacy
malzenstwo wyklucza pozytywnym aktem woli istotny element malzen-
stwa, czyli wspolnote zycia stuzacg dobru matzonkow i akty matzenskie
skierowane ku zrodzeniu i wychowaniu potomstwa albo jakis$ istotny
przymiot malzefistwa. Prawdziwe matzenstwo ma charakter umowy, ktorej
warunki podyktowane sg prawem naturalnym. Badanie kanoniczne ma
to wykazac¢. Na duszpasterzu ciazy wiec powazny obowiazek przekona-
nia si¢ o tym, Ze narzeczeni chca rzeczywiscie zawrze¢ zwiazek trwaty,
a wiec na cale zycie, jeden, tzn. z wykluczeniem osob trzecich, i gotowy
do przyjecie potomstwa, jezeli Pan Bog nim ich obdarzy. Nie wyklucza to
rozumowego planowania rodziny, zgodnie z zasadami nauki katolickiej*.

Poniewaz mentalno$¢ rozwodowa rozszerza sie, czego jesteSmy
Swiadkami, i bywa przez opini¢ publiczna coraz bardziej tolerowana,
duszpasterz powinien postawi¢ narzeczonym pytania kontrolne, co sadza
o postepowaniu innych, ktorzy zrazeni do siebie rozwodza si¢. Jezeli
z odpowiedzi nupturientéw, wzglednie skadinad nasunie si¢ podejrzenie,
Ze narzeczeni zamierzaja zawrze¢ malzenstwo z intencjq przeciwna nauce
Kosciota, duszpasterz ma obowiazek wyjasni€ im t¢ nauke, zaznaczajac,
ze jezeli zawra malzenstwo godzace w jakikolwiek sposob w jego waz-
nos¢, dopuszczaja si¢ Swictokradztwa i wplatuja sie w niekonczacy si¢
ilos¢ grzechow. Powinien im to wyjasni€ i jednoczeSnie oSwiadczyc, ze
nie moze asystowac przy takim Slubie, a zatajenie tych spraw na nic si¢
przyda, bo malzenstwo zawarte w zlych intencjach jest niewazne*.

1.3. Okolicznosci poSlubne potwierdzajace wykluczenie nierozerwalnosci

Latwos¢ otrzymania w obecnym czasie rozwodu i legalizacji powtornie
zawartego malzenstwa to jedna z wielu przyczyn wplywajacych na rozpad
zwigzkow matzenskich i pojmowanie malzenstwa jako instytucji nietrwa-

3 KPK kan. 1101, 2; por. A. Stankiewicz, Pozytywny akt woli przy symulacji zgody
matzenskiej, TusMatr, 10(1999), nr 4, s. 61-81.

32 Instrukcja, n. 68.

¥ Tamze.
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tej. Przyczyny, dla ktoérych rozpada si¢ rodzina, sa szersze i obejmuja
ptaszczyzne zarowno socjologiczna, psychologiczng i religijno-moralna.
Dos¢ znaczacym czynnikiem, ktory sprzyja rozluZnianiu wigzéw rodzin-
nych, jest dzisiejszy system pracy, ktory bardzo czesto oddziela miejsce
zamieszkania od miejsca pracy. Zaktady pracy zabieraja mezczyzn, ale
rowniez kobiety na dtuzszy czas z domu rodzinnego. Réwniez bardzo
czesto dzieci i mtodziez ucza si¢ w szkotach, ktére znajduja sie poza
miejscem ich domu rodzinnego. To pafstwo coraz czesciej przyjmuje
zadania, ktore dawniej spetniata rodzina, takie jak: wychowywanie, dba-
to$¢ o zdrowie, dbatos¢ o ludzi starszych i chorych. Gdy sprawy te nale-
zaly do obowigzkow rodziny, wowczas zacieSnialy si¢ wewnetrzne wiezy
rodzinne. Dawniejsza rodzina to trzy, a nawet cztery pokolenia. Krewni
byli zarazem pracownikami tego samego zaktadu pracy, ktérym byt dom
rodzinny. WspdtczeSnie mamy do czynienia z tzw. mata rodzina; sklada
si¢ ona jedynie z rodzicow i dzieci, ktorzy duza czesS¢ czasu spedzaja bez
wzajemnej obecnosci*.

Natomiast jedna z przyczyn psychologicznych jest to, ze ostabita sie
psychologiczna i moralna postawa matzonkéw. Nie jest juz tak mocna
i odporna jak dawniej. Natomiast szczescie i trwatoS¢ matzenstwa zaleza
dzis przede wszystkim od wzajemnej mitoSci, poczucia odpowiedzialnosci,
umiejetnosci spetnienia oczekiwah wspdtmatzonka, czyli przede wszystkim
od zdrowej i dojrzatej osobowosci obydwojga matzonkéw™.

Niestety dzisiejsze czasy nie sprzyjaja rozwojowi osobowosci. Ktadzie
sie w nich najwiekszy nacisk na wartosci ekonomiczne i konsumpcyjne oraz
na zdobywanie wiedzy, jezeli chodzi o intelekt cztowieka. Takie wartosci
jak mito$¢ wychodzaca do drugiego cztowieka, zdolnoS¢ wyrzeczenia,
poczucie obowiazku i odpowiedzialnoSci w wychowaniu sa pomijane.
Niestety bardzo czesto jest to powodem nieporozumien i konfliktow
w zyciu matzenskim, co bardzo czgsto prowadzi do rozpadu malzefistwa®.

Jezeli w malzenstwie dochodzi do konfliktow, to bardzo czgsto
obejmuja one pewne obszary zycia malzenskiego, ktore niejednokrotnie
odnosza si¢ bezposrednio do samych matzonkow. Konflikty te moga wyni-
kac z nastepujacych przyczyn: réznicy w wyksztatceniu matzonkow, ktora
moze powodowac réznice w pozycji zawodowej matlzonkow, a co za tym

3 Por. Gajda, Prawo matzeniskie Kosciota katolickiego, s. 134n.
% Por. Stankiewicz, Pozytywny akt woli przy symulacji zgody matzeniskiej, s. 61-81.
3% Tamze.
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idzie, prowadzi¢ do kompleksu jednego z nich lub Zle pojetej rywalizacji
miedzy nimi; z réznych zainteresowan matzonkow, ktore bardzo czesto
daja powdd do osobnego spedzania czasu; odmienne wzorce odnoSnie
do wychowania wyniesione z domu rodzinnego, jak réwniez rdznice
w pogladach na temat sposobu zarabiania pieniedzy?’.

Inne przyczyny, ktorych nastepstwem moze by¢ wykluczenie nie-
rozerwalno$ci matZenstwa, to: sporne problemy seksualne, problem
potrzeb iich zaspokajania, r6znica w temperamentach, brak wspdlnych
znajomych, osobne spedzanie wolnego czasu, wypetnianie okreslonych
r6l domowych przypisanych tradycyjnie do pici. Niemalze zawsze w cza-
sie trwania kazdego zwiazku matzenskiego dochodzi do tzw. kryzysow
matzenskich. Pojawiaja sie one zwykle na poczatku malzefistwa czy po
urodzeniu pierwszego dziecka, a dotycza wypetniania funkcji rodziciel-
skiej. Nalezy tu zaznaczy¢, ze bardzo niebezpieczny dla funkcjonowania
malzenstwa jest moment, gdy jedno z rodzicow przelewa cala swoja mitos¢
na dziecko. Ostatnim duzym kryzysem jest moment odejScia dzieci zdomu
rodzinnego. Malzonkowie odczuwaja wtedy ogromna pustke wewnetrzna,
ktora czesto okreslana jest jako tzw. syndrom pustego gniazda®.

Sytuacjami, ktore prowadza do rozluZnienia wi¢zi w zwiazku matzen-
skim, sa m.in. nieobecnos¢ fizyczna lub psychiczna jednego z matzonkow,
rutyna i wzajemne znudzenie si¢ sobg, brak dbatosci o swoja atrakcyjnos¢
pojeta bardzo szeroko. Jednym z najwiekszych niebezpieczenstw dla
nierozerwalnosci matzenstw jest zdrada, ktora jest konsekwencja tego,
co dzieje si¢ wewnatrz kazdego z matzonkow. Zdrada to réwniez konse-
kwencja systemu i hierarchii wartoSci oraz postawy odpowiedzialnoSci za
zwiazek malzefiski. Jakze niebezpieczna dla nierozerwalnoSci matzenstwa
jest ingerencja osob trzecich. Relacja maz — Zona to najwazniejszy uktad
w malzefistwie. Mimo ze jest to tak oczywiste, to takze czesto w praktyce
okazuje si¢, ze w rodzinach wazniejsze staja sie nieprawidtowe sojusze
i koalicje, np. zona lub maz tworza uktad ze swoja matka lub ojcem®.

Wobec powyzszego nalezy rowniez stwierdzic, ze aby zwiazek mal-
zefiski funkcjonowat poprawnie, musi by¢ wolny od natogéw. Gdy jeden
z matzonkéw dotkniety jest nalogiem, wOwczas to, co najwazniejsze

3 Por. Goralski, Dzierzon, Niezdolnos¢ konsensualna do zawarcia matzeristwa
kanonicznego (kan. 1095, nn. 1-3 KPK), s. 123n.

¥ Por. Sztychmiler, Istotne obowigzki maizenskie, s. 323n.
3 Tamze, s. 246n.
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w malzenstwie, czyli: blisko$¢, zaufanie, poczucie bezpieczenstwa, ulega
zaburzeniu lub catkowitemu zachwianiu. Czlowiek taki nie jest nigdy
w peti odpowiedzialny za to, co robi®.

Ogromny wplyw na nierozerwalno$¢ matzefistwa ma proces przy-
stosowywania si¢ matzonkéw w nowo powstalym zwiazku dla tworzenia
1 uznawania wspdOlnego systemu wartoSci religijno-moralnych. Jest to
niezwykle wazne w Zyciu malzenskim, gdyz wtasnie wtedy integruje oso-
bowosc¢ kazdego ze wspotmatzonkdw, jak rowniez scala wieZ pomiedzy
malzonkami, zwieksza poczucie ich wzajemnej atrakcyjnosci, a takze
pozwala na przetrwanie kazdego z kryzysow. Jan Pawetl II w encyklice
Familiaris consortio stwierdzit, ze pierwszym i bezpoSrednim skutkiem
matlzefistwa nie jest sama faska nadprzyrodzona, ale chrzescijafiska wiez
matzenska, komunia dwojga*!.

Rozw0j wiezi matzenskiej pozwala doswiadczy¢ harmonijnego wspot-
zycia dwoch osob, z kolei tworzenie owej harmonii jest procesem ciggtym
i ustawicznym z tego powodu, ze warunki zycia i potrzeby malzonkéw
zmieniaja si¢ w miar¢ uptywu czasu®.

Rozwo6j matzenskiej wiezi podlega dynamice ,,matych grup”, to
znaczy zalezy od czestotliwoSci i glebi wzajemnych spotkan; ich brak
prowadzi do regresu relacji, do zapomnienia poznania drugiego, kazde
sporadyczne spotkanie jest uczeniem si¢ siebie na nowo. Stad powstaje
niebezpieczenstwo, ze jezeli ten proces wzajemnego wzrostu i uzgadniania
zostanie z jakich§ powodow przerwany, koficzy si¢ partnerstwo i bezin-
teresownos¢, a zaczyna sie bierno$¢, powinnos¢, przymus, poczucie zalu,
rozczarowania i krzywdy®.

W czasach obecnej cywilizacji jedna z podstawowych przyczyn przema-
wiajacych za wykluczeniem nierozerwalnosci matzenskiej jest rozdzielnie
matzonkoéw przez wyjazd jednego z nich do pracy za granice. Co najgorsza,
petnia tego rozktadu ujawnia sie bardzo czesto dopiero po powrocie na
stale do domu rodzinnego. Wtedy nastepuje préba ponownego podjecia
wspolnego zycia i dopiero wtedy matzonkowie doSwiadczaja rozkladu
ich wzajemnych relacji i nieumiejetnosSci powrotu do tego, co ich taczyto

4 Tamze.
“FC, n. 13.
2 Por. K. Wojaczek, Rodzina w konfrontacji z migracjq zarobkowgq, w: Wyjazdy zarob-

kowe — szansa czy zagrozenie? Perspektywa spoteczno-moralna, red. K. Glombik, P. Marciniec,
Opole 2005, s. 213.

Por. A. Pryba, Planowanie rodziny a wiez matzeriska, Olsztyn 2002, s. 75.
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przed wyjazdem. Taka sytuacja bardzo czesto doprowadza do wykluczenia
nierozerwalnosci matzefistwa albo zostaje podjeta decyzja o ponownej
migracji z kraju*.

2. Proces dowodzenia pozytywnego aktu woli
wykluczajacego nierozerwalnos¢é

Exlusio bonum sacramenti, stanowiace wykluczenie jednego z istotnych
przymiotéw matzenstwa, jest sprzeniewierzeniem si¢ zamystowi i woli Boga
w stosunku do instytucji matzenstwa. Zdaniem Sw. Tomasza z Akwinu,
nierozerwalno$¢ zwigzana jest z matzenstwem jako sakramentem, ale
wynika takze z prawa naturalnego. Akwinata zauwaza jednocze$nie, ze
malzenstwo moze istniec, jesli de facto brak w nim wiary albo potomstwa,
poniewaz istnienie rzeczy nie zalezy od korzystania z niej, natomiast nigdy
nie istnieje bez nierozerwalnosci®.

Podobnie wypowiedziat si¢ tez Sobor Watykanski 11, podkreslajac
ze gleboka wspdlnota zZycia i mitoSci malzenskiej, ustanowiona przez
Stworce i unormowana Jego prawami, zawiazuje si¢ przez przymierze
maltzenskie, czyli przez nieodwotalng osobista zgode*.

Wykluczenie nierozerwalno$ci oznacza, ze wola nupturienta jest
nastawiona na matzenstwo, lecz nie na malzenstwo kanoniczne, co
sprawia, ze to ostatnie nie urzeczywistnia si¢*’. Kanon 1101 § 2 stanowi,
ze jeSli jednak jedna ze stron albo obydwie pozytywnym aktem woli
wykluczylyby samo matzefistwo lub jakiS istotny element malzenstwa,
albo jaki§ istotny przymiot, zawierajq je niewaznie. Natomiast kanon
1056 moéwi, ze do istotnych przymiotéw matzenstwa nalezy rOwniez
nierozerwalno$¢ malzenska, ktdra jest SciSle powiazana z jego jedno-
Scig. Wykluczenie, jak z tego wynika, jest zatem pozytywnym aktem
woli przciwko nierozerwalnoS§ci malzefistwa i powoduje niewazno§¢
tego ostatniego®.

Exlusio bonum sacramenti, skutkujace niewazno$cia umowy mat-
zenskiej, musi by¢ dokonane aktem determinujacym wole powzigtym
expresse lub implicite. Nie ma przy tym znaczenia, czy intencja przeciwna
nierozerwalnosci jest aktualna, tzn. podjeta w momencie wypowiadania

4 Tamze.

S Por. W. Goéralski, Matrimonium facit consensus, Warszawa 2000, s. 348.
4% KDK, n. 48.

47 KPK kan. 10571 1101.

® Por. Goralski, Matrimonium facit consensus, s. 346.
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stow konsensu®, czy wirtualna, tj. podjeta wezesniej pozytywnie i nieodwo-
talnie, a wigc istniejaca de facto w czasie zawierania umowy malzenskiej*.

Nalezy rowniez dodacd, iz w mysSl orzecznictwa rotalnego odwotania
aktu wirtualnego nie domniemywa si¢, powinno by¢ ono udowodnio-
ne’!. Aby wiec wykluczenie nierozerwalnosci malzenstwa spowodowato
niewaznoSc¢ tego zwiazku, niezbedne jest wystapienie trzech elementow,
ktore sktadaja si¢ na exlusio bonum sacramenti. Pierwszym z nich jest
wola, nie zas$ umyst i pochodzace od niego roznorodne formy, takie jak:
idee, opinie, btedy itp. Drugi element to akt, czyli przejscie od inercji do
dziatania, ktére wyraZnie rézni si¢ od zwyktej sktonnosci lub od woli tzw.
rodzajowej, inaczej interpretatywnej. Trzeci sktadnik wykluczenia nieroze-
rwalnoSci stanowi akt pozytywny, a wigc niebedacy aktem negatywnym2.

Pozytywny akt woli wykluczenia nierozerwalnoS$ci matzefistwa moze
by¢ powzigty absolutnie jak i hipotetycznie. W drugim przypadku ex/usio
bonum sacramenti ma miejsce wowczas, gdy kto$ pozytywnym aktem woli
okresla i ogranicza swoja zgode malzenska poprzez powzigcie intencji
uciekniecia si¢ do rozwodu si casus fuerat>. W takiej sytuacji kontrahent
moze nie wiedzie¢ o niewaznoSci malzenstwa. Jednak i wtedy wezet
matzefniski jest obiektywnie dotkniety wada niewaznos$ci, bo symulant
intencj¢ zawarcia matzenstwa likwiduje specjalnym aktem woli, ktory
jest przeciwny nierozerwalnos$ci matzenstwa, Dowodzenie symulacji
w odniesieniu do nierozerwalnosci nie jest proste. Wymaga ono koniecz-
nosci poznania aktu wewnetrznego, ktory zewnetrznie jest bardzo mato
znany. Konieczne jest rowniez to, ze nalezy obali¢ domniemanie prawne
z kan. 1060, jak réwniez domniemanie z kan. 1101 §1°.

Przyjetymi dowodami na rzecz kazdego rodzaju symulacji, a wiec
iw stosunku do exlusio bonum prolis, sa: zeznanie domniemanego symu-
lanta, zwlaszcza pozasadowe potwierdzenie przez wiarygodnych s§wiad-
kow; proporcjonalnie powazna przyczyna symulacji, rozna od przyczyny

¥ Por. Sztychmiler, Istotne obowiqzki matzeniskie, s. 323n; por. takze W. Goralski,
Kanoniczna zgoda matzeniska, Gdansk 1991, s. 184.

30 Por. tamze.

3! Tamze.

32 Por. Goralski, Matrimonium facit consensus, s. 349.

3 Por. Gajda, Prawo matzenskie Kosciota katolickiego, s. 123n.

* Tamze, s. 156n.

3 Por. J.LE. Mun oz, El matrimonio, misterio y signo. Siglos XVII y XVIII, Pamplona 1982,
s. 45n.
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zawarcia malzenstwa; okolicznoSci uprzednie towarzyszace zawieraniu
matzefnstwa i wystgpujace po jego zawarciu®.

Wszystkie dowody powinny wystepowac tacznie, gdy zabraknie jednego
z nich, dowodzenie, cho¢ nie staje si¢ niemozliwym, pozostaje szczegdlnie
trudne. Do kazdego przypadku nalezy przy tym stosowac ogdlne zasady
prawa z uwzglednieniem specyfiki sprawy oraz wszystkich jej elementow?’.

2.1. Wartos$¢ zeznan sadowych i pozasadowych osoby symulujacej

Jezeli chodzi o zeznanie sadowe symulanta, sedzia powinien zwrdcié
uwage na stowa zeznajacego, ktorymi wyklucza on dobro sakramentu.
Stuchajac tych stow musi wnikliwie oceni€ rzeczywiste znaczenie tych
stow poréwnujac je z odpowiednimi faktami i okoliczno$ciami. Zeznania
sadowe posiadaja wigc moc tylko woéwczas, kiedy dochodza do nich takie
elementy, ktére zeznanie symulanta catkowicie wzmacniaja>®.

Bardziej istotne jest jednak zeznanie pozasadowe, ktore najczesciej
pochodzi z okresu przedslubnego i jest potwierdzone przez wiarygodnych
swiadkow, ktorzy najczesciej znaja m.in. mentalnoS¢ i psychike symulanta.
Takie zeznanie uznaje si¢ najczeSciej za punkt wyjScia w dowodzeniu
wykluczenia nierozerwalnoSci matzenstwa. Wiarygodni Swiadkowie w swo-
ich zeznaniach potwierdzajq to, co w czasie niepodejrzanym moéwit do
nich symulant na temat swoich intencji w stosunku do nierozerwalnosci
matzenstwa®.

W czasie confessio simulantis, tak sadowego jak i pozasadowego,
nalezy brac¢ pod uwage charakter, wyksztatcenie, sposob postepowania
oraz wiarygodno$¢ domniemanego symulanta®. W odniesieniu do zeznan
swiadkow, poza ich wiedza 1 wiarygodnoScig nie wolno sedziemu zapo-
mnie€ o tym, ze fakty sa wymowniejsze od stow, te ostatnie zas, jesli nie
maja zwiazku z okolicznoSciami, sa bez znaczenia. OkolicznoSci wyjasniaja
stowa, ktore te okolicznosci czynia jednoznacznymi®.

% Tamze, s. 67n.
57 Por. Goralski, Kanoniczna zgoda matzeriska, s. 191.

#Por. R. Sztychmiler, Sgdownictwo koscielne w stuzbie praw cztowieka, Olsztyn 2000,
s. 45n.

¥ Por. W. Wenz, P. Wroblewski, Urzqd obroricy wezta i procesy decyzyjne sedziego na
etapie wyrokowania, Wroctaw 2007, s. 67n.

% Por. T. Pawluk, Prawo kanoniczne wedtug Kodeksu Jana Pawla I1, t. 4, Olsztyn 1990,
s. 34n.

8l Por. GOralski, Matrimonium facit consensus, s. 351.
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W przypadku rozbieznoSci pomigdzy zeznaniami stron a ich Swiadkow,
ucieka sie do tzw. argumentow trzeciorzednych. Sa nimi czgsto fakty,
ktore sa jasniejsze i wymowniejsze od stow. Jezeli strony i Swiadkowie
byli przestuchiwani kilkakrotnie, wowczas do sedziego nalezy ustalenie
ich statoSci i rozumnosSci oraz podstawy dokonania ewentualnych zmian
i modyfikacji w zeznaniach. Jezeli pomigdzy relacjami symulanta i Swiad-
kéw wystapia rdznice, nalezy ustalié, co pozostaje rezultatem niespraw-
nosci umystowej danej osoby czy zawitosci danej sprawy, co za$ nalezy
przypisa¢ innym motywom czy tez ztej woli®.

Do poznania catej prawdy nieodzowne jest zastosowanie nastepuja-
cych regut: ustalenie i rozroznienie pomiedzy faktami pewnymi i niepew-
nymi; skonstatowanie zeznania ktorej strony lepiej odpowiadaja faktom
pewnym i ktore zeznania SwiadkOw sa bardziej wiarygodne; zwrdcenie
uwagi na to, czy istnieja poszlaki, ktore moga wzmocni¢ fakty; zorien-
towanie si¢, czy ex actis et probatis uzyskanych przeciwnymi dowodami
mozna udzieli¢ wtasciwej odpowiedzi®.

Dowodem, ktory mozna zaliczy¢ jako wyznanie pozasagdowe symu-
lanta, jest dokument, list lub deklaracja napisana przy obecnosci Swiadka
lub notariusza, ktéry nupturient lub nupturienci sporzadzaja na wypadek
procesu kanonicznego. Nie sg to nigdy dokumenty publiczne. Moga by¢
one zdeponowane u notariusza, ktory sporzadza odpowiedni akt stwier-
dzajacy ich posiadanie®.

Ponadto dokumenty te maja moc dowodowa, gdy spetniaja nastepuja-
ce warunki: sa to dokumenty autentyczne, czyli sporzadzone i podpisane
przez osobe, ktdrej sa przypisywane; powinien by¢ sporzadzony jedynie
w takim celu, aby mogt stuzy¢ jako dowdd w przysztej sprawie o niewaz-
no$¢ malzenstwa z powodu jego nierozerwalnosci®.

Uwaza si¢ jednak czesto, Zze dokument prywatny to taki dokument,
ktory nalezy udowodni¢, bo nie jest sam w sobie dokumentem udowod-
nionym. Inne dowody musza go wspierac. Taki dokument nazywa si¢
dowodem positkowym, stanowigc wtedy zwykle pozasadowe zeznanie
symulanta. Zawsze wymaga udowodnienia i potwierdzenia ze strony
Swiadkow. Jednakze bywa tez tak, ze sa przypadki, iz taki dokument

82 Por. I. Gordon, Novus processus nullitatis matrimonii, Romae 1983, s. 87-89.
% Por. GOralski, Matrimonium facit consensus, s. 351-352.
% Por. Gordon, Novus processus nullitatis matrimonii, s. 98n.

% Por. W. Géralski, Wykluczenie prawa do potomstwa w Swietle nowszego orzecznictwa
rotalnego, TusMatr, 2(1997), s. 77-85. https://doi.org/10.21697/im.1997.2(8).03.
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posiada warto$¢ dowodowa przewyzszajaca zwykly dowdd positkowy
spetniajac nastepujace warunki: stwierdzenie autentycznosci dokumentu
sporzadzonego w okresie przedslubnym; wiedza i Swiadomos¢ tego, kto-
ry ztozyl pismo, w stosunku do swojego o§wiadczenia; cel sktadajacego
pismo nie powinien by¢ r6zny od symulacji®.

2.2. Analiza dalszej i blizej przyczyny btedu

Dowodem o doniostym znaczeniu dla tego, aby stwierdzi¢ wyklucze-
nie nierozerwalnosci, jest przyczyna symulacji. Trudno bowiem przyjaé
istnienie u nupturienta w chwili zawierania umowy malzefskiej pozytyw-
nego aktu woli wykluczania dobra sakramentu bez powaznego i propor-
cjonalnego motywu. Ten motyw to inaczej racja, ktéra daje powdd, aby
kto§ okreslit dzialania zmierzajace do wykluczania istotnego przymiotu
malzenstwa, np. jego nierozerwalnosci. Przyczyna ta powinna by¢ powazna
i proporcjonalna w ocenie®’.

W wielu wyrokach rotalnych rozréznia si¢ dwa rodzaje przyczyn symu-
lacji: przyczyne dalsza (causa remota) i przyczyng blizsza (causa proxima).
Przyczyna dalszg wykluczania nierozerwalno$ci matzenstwa bywaja bardzo
czesto poglady na instytucje matzenstwa. Ten, kto uznaje przekonania,
ktore sg przeciwne nierozerwalnoSci matzefnstwa, ma wieksze przekona-
nie do uksztaltowania pozytywnego aktu woli, ktdrego przedmiotem jest
exclusio bonum sacramenti. Jednakze bywa tak, ze kontrahent wstrzymuje
si¢ od powzigcia takiego aktu. Przed takim aktem chroni go wyznawana
przezen religia. Nie potrafi tez przewidzied, czy zawiazujacy si¢ wezet
maltzenski zostanie przez niego zerwany. Dochodzi wiec do sytuacji, iz
kontrahent akceptuje przymiot nierozerwalnoSci malzenstwa, mimo ze
nie jest on dla niego wygodny. Nie chce si¢ wtedy sprzeciwié¢ woli Boga,
ktory sankcjonuje ten przymiot matzenstwa. Czesto tez zachowuje si¢
biernie lub pozytywnie, kiedy to postanawia zerwac wezel matzenski.
Wtedy ma miejsce pozytywny akt woli wykluczenia nierozerwalnoSci
matzenstwa (bonum sacramenti)®.

Czesto bywa tak, iz wola nie zawsze idzie za pogladami i przekonania-
mi, stawiajac je na dalszym planie, i dostosowuje si¢ do danej konkretne;j
sytuacji. Nalezy zwrdcic¢ uwage, iz prawo Swieckie dopuszczajac rozwdd

5 Por.J.M. Iglesias Altuna, Procesos Matrimoniales Candnicos, Madrid 1991, s. 69n.
8 Por. Goralski, Kanoniczna zgoda matzeriska, s. 194.
% Por. I. Gordon, Nowy proces niewaznosci matzeristwa, Czgstochowa 1984, s. 67n.
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ksztaltuje w ten spos6b mentalnos¢ ludzi, ktorzy przy biernej i obojetne;j
postawie wobec nierozerwalnosci matzefistwa nigdy nie mogliby go waznie
zawrze¢. Rzadko sie zdarza, aby ktokolwiek aktem woli odrzucit przeka-
zywane btednie idee i poglady na temat nierozerwalno$ci matzenstwa.
Kosciot odrzuca rowniez teze o niewystarczalnoSci zgody malzefiskiej na
skutek btedu tzw. zakorzenionego lub nie, poniewaz nawet wowczas, gdy
kontrahenci nie cenia zupelnie malzefistwa kanonicznego lub zwyczaj-
nie pomijaja je zawierajac wytacznie zwigzek cywilny, przyznaje si¢ im
sanatio in radice tak zawartego matzenstwa. Oznacza to uzdrowienie od
korzenia, uprawomocnienie malzefistwa niewaznego z powodu koSciel-
nej przeszkody malzenskiej, bez odnawiania formy zewnetrznej i z moca
wstecz dziatajaca az do czasu zawarcia malzenstwa®.

Przyczyna blizsza symulacji zgody malzeniskiej tkwi niejednokrotnie
w watpliwoSciach i1 niepokoju kontrahenta co do loséw zawieranego
matzefnstwa, co moze by¢ spowodowane réznica pogladéw na istotne
sprawy zycia, odmiennoScia psychiki czy np. przedSlubnymi deklaracjami
niecheci do posiadania dzieci”.

2.3. Kategoryzacja okoliczno$ci uprzednich i nastepczych
W procesie zawierania malzenstwa

Dos¢ wazna role w rozpoznaniu danego przypadku domniemane;j sy-
mulacji zgody matzenskiej odgrywaja okolicznoSci z okresu przedSlubnego,
towarzyszace zawieraniu malzefstwa oraz wystepujace po jego zawarciu.
Nalezy do nich m.in. cigza przedslubna, ktdrej nastepstwem jest cheé
zwigzania dziecka z ojcem biologicznym, ktéry jednak jest malzonkiem
niepewnym. Mtodzi matzonkowie czesto pragna odtozy¢ decyzje o wyda-
niu na Swiat potomstwa tylko po to, aby pierwsze lata malzenstwa zostaly
przezyte bez dziecka. Mogtoby ono stac si¢ przeszkoda w odzyskaniu
wolnosci przedmatzenskiej. Do wyzej wymienionych okolicznoSci nalezy
dodac rowniez: charakter i usposobienie symulanta, wychowanie religij-
ne i $wieckie, zwiazek pomiedzy sposobami myslenia, méwienia i zycia,
stanowczo$¢ w realizacji postanowienia podjetego przed Slubem, spojnosé
pomiedzy przyczyna symulacji i sposobem postepowania przed i po Slubie,
nieufnos¢ do ludzi lub spotecznosci, pesymizm, lek przed praca’. To wiasnie

% Por. A. Jougan, Stownik koscielny tacifisko-polski, Warszawa 1992, s. 602.
" Por. Goralski, Matrimonium facit consensus, s. 354.
"' Por. tenze, Kanoniczna zgoda matzeriska, s. 195.
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one bardzo czesto pozwalaja nadaé wlasciwy sens stowom wypowiadanym
przez strony i Swiadkow, ktdrzy zeznaja w postepowaniu dowodowym. Moga
tez pomdc ustali¢, czy przekonania i poglady w przedmiocie malzenstwa
wplywaly realnie na uksztaltowanie przez nupturienta pozytywnego aktu
woli wykluczajacego nierozerwalnos$¢ matzenstwa’.

Moze byc¢ tez tak, ze osoba wychowana po chrzeScijansku zostaje
poddana wptywom btednej nauki na temat matzefistwa. Z pomoca przy-
chodzi jej wtedy sposOb pojmowania zycia w rodzinie, ktory ujawnia si¢
W postgpowaniu i wyrazaniu si¢. Ponadto zamiary co do przysztego zycia
matzonkéw, dyskusje migdzy malzonkami, watpliwoSci co do przysztego,
szczesSliwego losu matzefistwa. Waznym staje si¢ twierdzenie, ktére mowi,
ze bledy w odniesieniu do istotnych przymiotow matzefnistwa, mocno
zakorzenione, moga powodowac z jednej strony stan umystu, nie wycho-
dzac poza intelekt i tam pozostawac, co wyklucza symulacje, z drugiej
zas$, jeSli zaistnieje przyczyna wlaSciwa, ktdra moze sprawi¢ przejScie
przedmiotu intelektu do przedmiotu woli, wowczas konsens matzenski
doznaje ograniczenia, powodujac niewazne zawarcie malzenstwa. Sa tez
okolicznosci, ktore rodza domniemanie o spokojnym dokonaniu wyboru
natury umowy malzenskiej”.

Okolicznosci zwigzane z okreslong sprawa wskazywa¢ moga jednak
ina to, Ze wiara i przekonania religijne kontrahenta, facznie z opowiada-
niem si¢ przeciwko rozwodom, nie musza zapobiec wykluczeniu przezen
nierozerwalnos$ci’. Duza cze$¢ katolikéw, deklarujacych sie jako prakty-
kujacy i nawet przeciwni rozwodowi, ulegajac tendencji pomniejszania
roli wiary, potrafi dostosowad whasna religijno$¢ do mentalnosci sprzyja-
jacej rozwodowi, tkwigc w atmosferze kultury negacji nierozerwalnosci
malzefistwa’.

Do okolicznosci, ktére przemawiaja za dokonaniem exlusio bonum
sacramenti przez powoda, zalicza si¢ rOwniez: spory i nieporozumie-
nia pomiedzy stronami wystepujace juz w okresie przedSlubnym, co
spowodowalo nawet kryzys w relacji narzeczefiskiej, zamiar pozwanej
nawigzania wspolnego zycia z powodem bez Slubu religijnego, waha-
nia powoda w sam dzien §lubu co do zawarcia malzefistwa z pozwana,

2 Por. Gordon, Novus processus nullitatis matrimonii, s. 64n.

7 Por. Goralski, Matrimonium facit consensus, s. 355.

™ Por. Sztychmiler, Sgdownictwo koscielne w stuzbie praw czlowieka, s. 35n.
» Por. GOralski, Matrimonium facit consensus, s. 156.
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nieudane zycie matzefiskie stron od samego dnia zawarcia zwiazku
matzeniskiego, rzadko spetniane przez strony akty malzenskie, podjecie
przez powoda staran o separacj¢, a nastepnie ztozenie skargi w trybu-
nale koScielnym o niewazno$¢ malzenistwa, a podczas trwania procesu
kanonicznego zawarcie nowego zwiazku cywilnego, z ktorego przyszto
na $wiat dziecko™.

Nalezy postawi¢ sobie réwniez pytanie, czy okoliczno$¢ mitosci
nupturienta ku drugiej stronie moze wspotistnie¢ z jednoczesnym wyklu-
czeniem przez niego nierozerwalnoSci uzasadnionej powazng przyczyna
symulacji? Odpowiedzig na to pytanie jest stwierdzenie, ze mitos$¢ jednej
strony, ktOra istnieje w okresie przedslubnym ku drugiej stronie, sprawia,
ze dowodzenie symulacji staje si¢ duzo bardziej trudne. Ze swojej natury
mito§¢ zawsze zmierza do coraz wigkszej jednosci fizycznej i duchowej
stron. Jednakze i wtedy nupturient moze w sposdb warunkowy wykluczy¢
nierozerwalnos$¢ matzenstwa’’.

3. Wnioski kanoniczne i procesowe

Wykluczenie dobra sakramentu, inaczej nierozerwalnosci malzenstwa,
stanowi autonomiczny tytul niewaznosci usankcjonowany w kan. 1102
§2 KPK. Exclusio boni sacramenti, zaliczane do symulacji tzw. czg$ciowej,
pozostaje, szczegllnie w ostatnich czasach, bardzo czestym przedmiotem
procesOw kanonicznych toczacych si¢ zarowno w Rocie Rzymskiej, jak
1 trybunatach nizszych stopni jurysdykcji. Przyczyng takiego stanu rzeczy
jest niewatpliwie, w znacznym stopniu, do$¢ upowszechniona mentalnosé
rozwodowa, niejednokrotnie siegajaca takze srodowisk katolickich. Zjawi-
sko to nalezy uznac za tym bardziej niepokojace, iz Sobor Watykanski I1
zdecydowanie przypomniat nauke KoSciota na temat nierozerwalnosci
matzenskiej’.

Sprawy o niewazno$¢ matzenstwa ob exclusum bonum sacramenti, jak
to niejednokrotnie podkreSla sie w orzecznictwie rotalnym, nie naleza
do tatwych i to z wielu wzgledow. Przede wszystkim dlatego, Zze badaniu
1ocenie podlega wewnetrzny akt woli, nie zawsze wystarczajaco ujawniony
na zewnatrz. Zatem trudno jest ustali¢ jednoznaczne i pewne reguly w tej

% Por.J.F. Castano, I/, dolus”, vizio del consenso matrimoniale. Commentario ab can.
300 dello schema, ,,Apollinaris”, 55(1982), nr 3—4, s. 659.

"Por. G. Michiels, Principia generalia de personis in Ecclesia, Parisiis — Fornaci —
Romae 1955, s. 660.

8 Por. GOralski, Kanoniczna zgoda matzeniska, s. 187.
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tak osobliwej dziedzinie. Nic tez dziwnego, iz kazda sprawa powinna by¢
rozpatrywana w jej konkretnym kontekScie, z uwzglednieniem wtasciwych
jej okolicznoSci, co wymaga znacznego stopnia zdolnoSci oceniania,
a takze znajomosci psychologii dziatan ludzkich. Niemalg role odgrywa
tutaj réwniez znajomos¢ zasad wypracowanych przez judykature Roty
Rzymskiej, zwlaszcza w ostatnich latach™.

Wykluczenie nierozerwalnosci tylko wowczas ma miejsce i jednocze-
Snie powoduje niewaznos¢ matzenstwa, gdy powziete jest pozytywnym
aktem woli. Zrédtem takiego aktu jest wicc tutaj wola, nie nalezy zatem
owego aktu myli¢ z aktami jedynie umystu, czyli z btedem co do nieroze-
rwalnosci lub watpliwoSciami na temat nauki KoSciota w tej dziedzinie, czy
tez odnosnie do szczeSliwosci i trwatoSci zawieranej umowy malzenskiej,
ani tez przewidywaniem przysztego rozwiazania wezta matzenskiego®.

Pozytywnego aktu woli wykluczenia dobra sakramentu nie nalezy
utozsamia¢ z pewnymi sklonnosciami, dyspozycja woli czy tez ogdlnym
nastawieniem przeciwko nierozerwalnosci jako takiej, czyli tzw. intencja
habitualng®'.

Charakter pozytywny wykluczajacy akt woli zaktada stanowczosé,
zdecydowanie i dzialanie woli w odniesieniu do przedmiotu chcenia.
Nie wystarczaja tutaj akty niezupetnie rozwinigte, niestate postanowie-
nia, pragnienia, a takze wykluczanie hipotetyczne, gdyz uwazane jest za
niemozliwe lub nierealne w danym przypadku®.

Gdy chodzi o rodzaj pozytywnego aktu woli wykluczajacego niero-
zerwalno$¢, mozna wyr6znic¢ akt wyrazny, jesli jego przedmiotem jest
wykluczenie samej nierozerwalnosci, oraz akt domys§lny, inaczej ukryty,
jesli jego przedmiotem bezpoSrednim jest co$ innego, w czym jednak
zawiera si¢ wykluczanie nierozerwalnosci®.

Wsrdd sposobéw podjecia aktu wykluczenia dobra sakramentu wy-
roznia si¢ wykluczenie absolutne i hipotetyczne. NajczeSciej ma miejsce
to ostatnie, kiedy to rozwigzanie matzenstwa uzaleznia si¢ od jakiej$
okolicznosci®*.

 Por. tamze, s. 198.

% Por. M.E. Pompedda, Maturita psichica e matrimonio nei canoni 1095, 1096, ,,Apol-
linaris”, 57(1984), s. 134-148.

8t Por. C. Ferrio, Trattato di psychiatria clinica e forense, vol. 1, Roma 1970, s. 238.

8 Por. Sztychmiler, Sgdownictwo koscielne w stuzbie praw cztowieka, s. 59n.

8 Por. Gordon, Nowy proces niewaznosci matzenistwa, s. 70n.

8 Por. Michiels, Principia generalia de personis in Ecclesia, s. 545.
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Co sie tyczy form wyrazenia aktu wykluczajacego nierozerwalnosc,
orzecznictwo rotalne wyrdznia: akt prosty, jesli nie przybiera formy wa-
runku ani tez uktadu stron, uzalezniajacy fakt rzeczywistego rozwigzania
w przesztoSci malzenistwa i uktad stron, inaczej pakt zawarty pomiedzy
dwoma stronami. W gruncie rzeczy zarowno warunek jak i uktad stron
sprawiaja, ze malzefistwo jest niewazne nie z racji warunku czy uktadu,
lecz z powodu wykluczenia nierozerwalnosci, dokonanej pozytywnym
aktem woli. Nic tez dziwnego, iz nowy KPK nie mowi nic wigcej o wa-
runku przeciw istocie malzenstwa®.

W ocenie Srodkéw dowolnych sedzia powinien zwrdci¢ uwage na
zalezno$¢ miedzy poszczegdlnymi dowodami: wszystkie nalezy rozwazy¢
doktadnie i pojedynczo®.

STRESZCZENIE

OkreSlony stan faktyczny powodujacy zaktdcenie prawidtowego wyrazania
zgody malzeniskiej moze by¢ rozpatrywany z r6znego punktu widzenia, czyli pod
katem réznych tytutéw niewaznoSci matzenstwa. Dowodzenie to powinno przy
tym obali¢ domniemanie wynikajace z kan. 1101 § 1 KPK o zgodnosci stéw lub
znakéw wyrazajacych zgode matzeniska z wewnetrzng wolg nupturienta. Poza
tym, réwniez jak w kazdej sprawie nullitatis matrimonii, tak i w sprawach symu-
lacji, sedzia nie moze orzec niewaznosci umowy matzefiskiej ob exclusum bonum
sacramenti nie zdobywajac w tym wzgledzie wymaganej przez kan. 1608 § 4 KPK
pewnosci moralnej, uformowanej ex actis et probatis. Dowodzenie w sprawach
symulacyjnych jest z natury swojej trudne, chodzi bowiem o akt wewnetrzny do-
mniemanego symulanta, a nast¢pnie pozostaje do obalenia domniemanie plynace
z kan. 1001 § 1 KPK. Przyjetym powszechnie w orzecznictwie Roty Rzymskiej
dowodami na rzecz wykluczenia nierozerwalnoS$ci malzenstwa, podobnie zreszta
jak w pozostatych sprawach symulacyjnych, sa: 1) zeznanie symulujacego: sadowe,
a zwlaszcza pozasadowe; 2) powazna i proporcjonalna przyczyna symulacji — dalsza
i blizsza; 3) okolicznoSci: przed§lubne, towarzyszace zawieraniu matzefistwa oraz
poSlubne. W sprawach o niewazno$¢ sakramentu matzefistwa sedzia obowigzany
jest rozwazy¢ w swoim sumieniu wszystko, tj. doktadnie ocenié wszystkie dowody,
niczego nie pomijajac.

Proces orzekania o niewazno$ci matzenstwa jest procesem ztozonym, moze on
by¢ prowadzony z réznych tytuléw, stanowiacych przedmiot dyspozycji kanonéw
Kodeksu prawa kanonicznego dotyczacych matzenstwa. Celem procesu prowadzo-
nego w sadzie koScielnym nie jest rozwigzanie matzenistwa, lecz stwierdzenie, czy
w $wietle obowigzujacego prawa kanonicznego zostato ono zawarte waznie, czy tez

8 Por. Goralski, Kanoniczna zgoda matzeniska, s. 198.
% Por. Stankiewicz, Pozytywny akt woli przy symulacji zgody matzenskiej, s. 61-81.
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nie. Stwierdzenie niewaznoS§ci malzefistwa nie moze wigc by¢ rozumiane ani jako
jego uniewaznienie, ani tez jako jego rozwigzanie. W istocie stwierdza si¢ bowiem
jego niewazno$¢ od samego poczatku. W procesie tym nie orzeka si¢ takze o winie
stron, lecz ustala kanoniczng przyczyne niewaznosci.

Stowa kluczowe: btad determinujacy wole, btad co do przymiotu, klauzula,
nierozerwalno$¢ matzefistwa, proces orzekania, przyczyna niewaznosci, symulacja.

SUMMARY

The definite actual state of affairs causing the disruption of the correct ex-
pression of the conjugal agreement can be considered from the various points
of view, namely, the different titles of the nullity of marriage. In addition, the
proceedings should disapprove the presumption included in the Canon 1101 § 1
The Code of the Canonical Law (concerning the compatibility of words and signs
determining the conjugal agreement with the nupturient’s internal will). Besides,
just in every other nullitatis matrimonii case, in such simulation issues, the Judge
is not able to adjudicate on the nullity of the conjugal agrement ob exclusum
bonum sacramenti without gaining, in this regard, required moral insurance, en-
closed in the Canon 1608 §4 The Code of the Canonical Law, created ex actis et
probatis. The whole proceedings in simulation cases is, undoubtedly, difficult and
complicated, because of the internal act of alleged malingerer, and the needed
disapproval of the presumption enclosed in the Canon 1001 § 1The Code of the
Canonical Law. The most common and accepted proves in the jurisdiction of
Sacra Romana Rota towards the exclusion of inseparability of marriage as well
as in other simulation cases are: 1) the testimony of malingerer: the court and
beyond the court one, 2) the important and adequate cause of simulation — the
close and the further one, 3) the all circumstances: these ones before the mar-
riage, the ones which accompanied the whole wedding ceremony, and those that
occured after the marriage. In the issuse of nullity of marriages, the Judge is
obliged to consider, precisely, in his or her conscience, namely, appraise exactly
all the evidence without omitting anything.

The process of nullity of marriage is very complicated, and it can be conducted
according to the various titles, determining the subject of disposal by the canons
of the Canonical Law regarding marriages.The goal of the judicial process in the
ecclesiastical court is not to dissolve the marriage, but to state if it was valid or
not due to the current canonical law. The statement of nul lity of marriage can-
not be interpreted as its annulment or dissolution. In the essence of it, the whole
marriage is invalid from the beginning. Moreover, in such kind of process none
of the spouses are guilty. However, the canonical cause of the marriage nullity
is determined.

Key words: the mistake determining will, the mistake according to quality,
clause, the inseparability of marriage, the judicial proceedings, the cause of nullity,
the simulation.
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ODDALIC MOROWE POWIETRZE
Kazanie Waleriana Gutowskiego z czasu zarazy

Pandemia koronawirusa, ktora ogarneta caly Swiat w marcu 2020 roku,
pozwala lepiej zrozumie¢ postawy ludzi, ktorzy w poprzednich stuleciach
zmagali si¢ z morowym powietrzem. W licznych Zrddtach historycznych
roznie zwano wywotujace je choroby. Do najbardziej zaraZliwych nalezata
czarna $Smier¢ (mors nigra), dzisiaj zwana dzuma, tyfus, czerwonka, dur
plamisty i ospal. Ludzie zyjacy w XVII czy XVIII wieku, podobnie jak
my wspoOtczesnie, doswiadczali podczas trwania zarazy niepokoju wobec
nieznanej przysztoSci, leku o najblizszych, przezywali skoki nastrojow
i wieksza drazliwos¢, strach przed ciemnoscia, cierpieli z powodu trud-
nosci z zasypianiem, nocnego budzenia sie, bezsennosci 1 wielu innych.

Wielka pocieche w tym utrapieniu nidst Kosciol. Byla to najpierw
pomoc samarytanska, opieka w szpitalach i przytutkach prowadzonych
przez zakony. Ulge w cierpieniu niesiono chorym czesto z narazeniem
wlasnego zycia. Kosciot swiadczyt takze wielkg pomoc duchowg przez
sprawowanie sakramentow, zwlaszcza spowiedzi, namaszczenia chorych,

KS. KAZIMIERZ PANUS (Uniwersytet Papieski Jana Pawta II w Krakowie) —
prof. zw. dr hab., kierownik Katedry Homiletyki na Wydziale Teologicznym UPJPII,
prezes Polskiego Towarzystwa Teologicznego. Autor m.in. trzytomowego Zarysu historii
kaznodziejstwa w Kosciele katolickim (Krakéw 1999-2001). Kierownik projektu Kaza-
nia w kulturze polskiej. Edycje kolekcji tematycznych (Krakow 2012-2019) Narodowego
Programu Rozwoju Humanistyki, w ramach ktérego krytycznie opracowano i wydano
siedem obszernych antologii, zawierajacych polskie kazania maryjne, funeralne, pasyj-
ne, wielkanocne, adwentowe, bozonarodzeniowe i patriotyczne od XIV do XXI wieku.
Zajmuje sie historia kaznodziejstwa, homiletyka, edytorstwem kazan i hagiografia;
kazimierz.panus@gmail.com.

' M. Jaszczuk, Dzuma w pismiennictwie w XVIII wieku, ,Medycyna Nowozytna: studia
nad historiag medycyny”, 1(1994), z. 2, s. 31.
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udzielania wiatyku i przygotowania na godzing Smierci. Ogromnie wazng
role wychowawcza petnily kazania.

1. Wielka rola kazan w czasie zarazy

,» Wplyw kaznodziejstwa na religijnoS¢ polska 1 kultur¢ narodowa —
stwierdzal stusznie wybitny znawca historii sztuki i homileta ks. Janusz
Stanistaw Pasierb — byt w przeszioSci wigkszy niz oddziatywanie ksiazek.
Ksiazke mogt czytac tylko uczony i ten, kogo sta¢ byto na kupno ksigzki,
co nie bylo przeciez wydatkiem matym. [...] Kazaf natomiast stuchat
nie tylko uczony, ale i prostak, nie tylko bogaty pan czy mieszczanin,
ale i chtop panszczyZzniany, nawet zebrak. [...] Kazanie bylo przez wieki
jedynym dla ogromnej wiekszoSci Polakow Zrodiem wiary i inspiracji
chrzescijaniskiej, formowania pogladéw na kwestie nawet dos¢ odlegte od
zagadnien stricto sensu religijnych”?. Trudno nie zgodzi€ si¢ z ta opinig.

Warto jednak podkresli¢, ze wplyw kaznodziejstwa na dawna religij-
nos¢ polska i kulture narodowa wzrastal niepomiernie w czasach zarazy
1 zagrozenia zycia. Stuchacz pragnat z ust kaznodziei ustysze¢ nie tylko
stowa nadziei, ale takze dowiedzie€ sig¢, jak nalezy postepowac w czasie
epidemii. Stad tez ta grupa kazan nosita charakterystyczny tytul: prezer-
watywa moralna®. Teksty te, zgodnie ze swym lacinskim zZrédtostowem
praeservo — zapobiegaé, ochraniaé, zachowywac, wskazywaly, jak nalezy
postepowac, aby uchronié si¢ przede wszystkim duchowo przed zgubnymi
skutkami morowego powietrza. Nie negujac potrzeby szukania pomocy
medycznej, wskazywaly, ze doskonalo$¢ zapewnia dopiero ,,prezerwatywy
religijne”, bez ktérych ,,wszelkie driakwie i ziota nie beda wystarczajaco
skuteczne™. Jedno z najbardziej znanych kazan tego typu pozostawit
Walerian Gutowski (1629-1693), franciszkanin konwentualny®.

2J.S. Pasierb, Miejsce kaznodziejstwa w kulturze polskiej, w: tenze, Pionowy wymiar
kultury, Krakow 1983, s. 91-92.

* Charakter prezerwatywy moralnej mialy rowniez podreczniki z nabozenstwami na
czas zarazy dla stowarzyszen i roznych bractw religijnych, np. Pielgrzym niebieski Roch Swie-
ty w komitywie czterech towarzyszow z doswiadczong od morowego powietrza prezerwatywq
w kosciele farnym warszawskim S. Krzyza z konfraterniq swojq osadzony albo nabozernstwo
konfraterni Sw. Rocha, RP 1729.

‘1. Kaczmarzyk, Medyczne postannictwo ewangelickiego pismiennictwa religijnego
na Slgsku w XVII i XVIII wieku w sytuacji zagrozenia ,morowym powietrzem” (na przykiadzie
dziet Samuela Dambrowskiego i Jana Muthmana), w: Terra culturae: obszary, transfery, recepcje
kultury, studia oraz szkice o kulturze i historii, red. L.. Burkiewicz, Krakéw 2018, s. 273.

> Podobne kazanie zostawil jego mlodszy konfrater Marceli Dziewulski OFMConv
(ok. 1680-1739). Nosi ono tytul: Prezerwatywa od powietrza morowego z preskrypcji kaznodziej-
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2. Kazanie Waleriana Gutowskiego OFMConv

Kazanie Waleriana Gutowskiego nosi tytul Prezerwatywa moralna od
morowego powietrza. W podtytule wyjasniono, ze jest to kazanie XXVII
wygtoszone na Rynku krakowskim w XV niedziele po Zielonych Swiat-
kach w Roku Panskim 1660, z polecenia biskupa krakowskiego, podczas
przebtagalnej procesji majacej na celu uprosi¢ oddalenie morowego
powietrza®. Powierzenie tego zadania Gutowskiemu wskazuje, ze cieszyt
si¢ on duzym uznaniem i potrafit przyciagna¢ do ambony wielka liczbe
stuchaczy.

Potwierdza to takze Wiestaw Pawlak, stwierdzajac, ze Walerian Gu-
towski nalezat do elity intelektualnej swojego zakonu. Chetnie korzystano
z jego bogatej wiedzy 1 doswiadczenia, powierzajac mu coraz to bardziej
odpowiedzialne stanowiska’. Po studiach w Rzymie, w 1658 r. petnit
urzad regensa studium zakonnego w Krakowie, a w latach 1663-1666
— prowincjala, po czym zostal gwardianem krakowskim. Wizytowat pro-
wincje ruska franciszkandw i przewodniczyl obradom kapituly Iwowskiej
w 1667 r. Wygtlosil kazanie podczas koronacji krola Michata Korybuta
Wisniowieckiego w 1669 r. Zarzadzat nastepnie prowincja polska fran-
ciszkanow konwentualnych jako jej komisarz do 1671 r., potem sprawowat
obowiazki gwardiana i na zmiane kustosza w Krakowie, na ktérym to sta-
nowisku zabiegat gorliwie 0 pomnozenie wyposazenia koSciota. W 1676 .
przewodniczyt obradom kapituly krakowskiej. Przyczynil si¢ znacznie

skiej Krzyz s. Krwiq Najdrozszq Jezusowq i Mlekiem Najsw. Maryi Panny duchownie po domach
ludzkich pomalowany. W dzieh Podwyzszenia tegoz Krzyza s. w koSciele przew. OO. Augu-
stianéw na Kazimierzu, podczas solemnej oktawy tejze Najsw. Maryi P. Narodzenia; roku
1720, gdy po réznych miejscach pomieniona plaga panowala, a po tym Najprzewielebniejszej
w Chrystusie jejmoSci pannie Maltgorzacie Mariannie Rapsztynskiej, prze§wietnego w liliowym
kandorze Zakonu Premonstratensow s. Norberta ksieni zwierzynieckiej dedykowany przez
x. Marcela Dziewulskiego franciszkana, S. Th. licencjata, kustosza na ten czas chetminskiego,
kaznodziej¢ ordynariusza krakowskiego do druku podany roku jak wyzej, Krakéw 1720.

®W. Gutowski, Prezerwatywa moralna od morowego powietrza. Kazanie XXVII miane
w Rynku krakowskim, z ordynansu Ksigzecia Jegomosci Biskupa Krakowskiego, podczas
publicznej procesyjej naprzeciwko morowego powietrzu, z osobliwego pasterskiego afektu,
od niegoz postanowionej, w niedziele pietnasta po Swiatkach, R. P. 1660, w: tenze, Panegi-
ryczne niektore dyskursy duchowne i rozne insze kazania przy celniejszym i obfitszym audytorze,
w koSciotach zwlaszcza krakowskich, pewnych czasow miane, Krakéw 1675, s. 611-638. Tekst
kazania jest dostepny takze na platformie cyfrowej polona.pl.

"W. Pawlak, Praedicator urbanus — Walerian Gutowski OFMConv., w: Wielcy kazno-
dzieje Krakowa. Studia in honorem Eduardi Staniek, red. K. Panu§, Krakéw 2006, s. 191-206.
Prof. Wiestaw Pawlak opublikowat tekst tego kazania wraz z niezbednym komentarzem
jezykowym i objasnieniami merytorycznymi. Zob. tamze, s. 207-226.
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do przeprowadzenia procesu beatyfikacyjnego bl. Kingi. O tym, Ze jego
zastugi i kompetencje zostaly zauwazone nie tylko przez franciszkanow,
Swiadczy propozycja mianowania go biskupem. Funkcji tej jednak nie
przyjat. Gutowski zmart 22 wrzes$nia 1693 r. i zostal pochowany w kosciele
franciszkanskim w Krakowie®.

3. Okolicznos$ci wygloszenia kazania

Siedemnastowieczny Krakéw byt czesto nawiedzany przez epidemie®.
Najwieksza z nich, prawdopodobnie czarnej ospy, pojawila si¢ pod koniec
1651 roku i swoje apogeum osiaggneta w nastepnym roku. W Dziejach
Krakowa J. BieniarzOwna przytoczyla przerazajacy opis miasta z 1653
roku, po ustaniu epidemii. Stwierdza si¢ w nim, ze ,,doméw tak wiele
préznych na przedmiesciach, ledwie nie potowa, powietrzem i Zolnierzem
zniesione, ludzi potowa wymarto, koScioly Swiadcza, jako wiele bywato
w dni $wieta ludzi i w kosciele bywato 300, a teraz i 100 nie bedzie”!’. Ku-
piec Jan Markiewicz zapisat w swojej kroniczce, Ze ,,dla braku grabarzéw
leza psom na pastwe trupy po ulicy, po kilkaset umiera codziennie, reszta
ucieka z Krakowa”!'. Ta wielka epidemia czarnej Smierci, jak wowczas
moéwiono, pochtoneta od 33 do 37 tysiecy ofiar'?. Tragedia ta pozostata
zywa w pamieci potomnych, dlatego tez zywo reagowali oni na wiado-
mos¢, Ze ,,juz po poblizszych miasteczkach pusciwszy te straszng plage

8 Na temat W. Gutowskiego i roznych aspektow jego dziatalnosci zob.: K. Kantak,
Franciszkanie polscy, t. 2, Krakow 1938, s. 304-308; E. Ozorowski, Gutowski Walerian Woj-
ciech, w: Stownik polskich teologow katolickich, t. 1, Warszawa 1981, s. 612-613; J.A. Drob,
Trzy zegary. Obraz czasu i przestrzeni w polskich kazaniach barokowych, Lublin 1998, passim;
K. Panus, Zarys historii kaznodziejstwa w Kosciele katolickim, cz. 2: Kaznodziejstwo w Polsce
od Sredniowiecza do baroku, Krakow 2001, s. 455-456; tenze, Wtrosce o ,, celniejszego audyto-
ra”. Walerian Gutowski OFMConv (1629-1693), w: tenze, Wielcy mowcy katedry na Wawelu,
Krakow 2008, s. 95-110; T. Zielinski, Od medium oralnego do medium druku. O kazaniach
siedemnastowiecznego franciszkanina Waleriana Gutowskiego, ,Rocznik Gdafiski”, 61(2001),
s. 137-145; tenze, ,,Auditor timoratus”. O perswazji w kazaniach siedemnastowiecznego fran-
ciszkanina Waleriana Gutowskiego, w: Teatr wymowy. Formy i przemiany retoryki uzytkowej,
red. J. Sztachelska, J. Maciejewski, E. Dabrowicz, Biatystok 2004, s. 121-128; W. Pawlak,
Koncept w polskich kazaniach barokowych, Lublin 2005, passim.

°A. Karpinski, Wwalce z niewidzialnym wrogiem. Epidemie chorob zakaznych
w Rzeczypospolitej w XVI-XVIII wieku i ich nastepstwa demograficzne, spoteczno-ekonomiczne
i polityczne, Warszawa 2000, s. 314-315.

0], Bieniarzowna, Stulecie upadku, w: Dzieje Krakowa, t. 2: Krakéw w wiekach
XVI-XVIII, Krakéw 1984, s. 363.

' Tamze, s. 359.

2 Tamze, s. 362-363.
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swoje Boska, nawiedziwszy juz okoliczne wtosci ta miotlg niewidomie
zycie ludzkie zamiatajaca, ledwo nie dzis, ledwo nie jutro taze umiatac
po karkach naszych zacznie”".

Walerian Gutowski gtosit kazanie na Rynku krakowskim w pigtnasta
niedziele po Zielonych Swiatkach w 1660 roku podczas pokutnej pro-
cesji zarzadzonej przez biskupa Andrzeja Trzebickiego. Przewodzit on
diecezji krakowskiej od 25 lutego 1658 do 28 grudnia 1679 roku. Pasterz
ten nalezal do grona osob szczegolnie zastuzonych w walce z zaraza. Nie
tylko udzielal pozyczki miastu, ale takze ,,w trudnych dla Krakowa latach
1677-1680 z wtasnych dochod6w utrzymywat setki zapowietrzonych i cho-
rych oraz wszystkie krakowskie klasztory”!*. W. Gutowski stusznie chwali
wiec w kazaniu czujno$¢ pasterska biskupa, mobilizujacego mieszkan-
céw Krakowa do dziatah majacych na celu przebtaganie zagniewanego
Boga®>. Wprawdzie — jak stwierdza kaznodzieja — obowiazki senatorskie
nie pozwolily biskupowi Trzebickiemu wziaé osobiscie udziatu w tej
uroczystosci, ale reprezentowal go Mikotaj Oborski, biskup sufragan
krakowski w latach 1658-1689.

Doktadna data analizowanego kazania nie zostata w tekScie podana.
Mozna si¢ jej tylko domySlac. Gutowski bowiem wspomina, iz glosit je
w oktawie §w. Jacka Odrowaza (1183-1257), dominikanina, ktérego relikwie
spoczywaja w krakowskim kosciele Tréjcy Swietej. Jego $wieto obchodzono
dawniej 16 lub 18 sierpnia'®. Kazanie byloby wigc gloszone przed 24 Iub
26 sierpnia. Kaznodzieja przywotuje tez ,,oktawe Nawiedzenia Panny Prze-
naj$wigtszej u cudownego jej obrazu na Piasku” (uroczystos¢ ta obchodzona
byta wtedy 2 lipca) i ,,oktawe Wniebowzigcia tejze Matki Boskiej w koSciele
farnym w Rynku”"’, ktéra trwata w dniach od 15 do 23 sierpnia oraz odpust
porcjunkuli, ktéry ,,Swiezo w tym miesiagcu mieliSmy”'®. Jedyna niedziela,
ktora spetniata te wymogi byl dzief 22 sierpnia 1660.

3 Gutowski, Prezerwatywa moralna, s. 613.

4 Karpinski, Wwalce z niewidzialnym wrogiem, s. 127, 141.

5 Zob. Gutowski, Prezerwatywa moralna, s. 623.

16 Aktualnie obchodzone jest 17 sierpnia. Zob. A. Witkowska, Jacek Odrowgz, w: EK,
t. 7, Lublin 1997, s. 641.

7 Gutowski, Prezerwatywa moralna, s. 612-613.

18 Porcjunkula (fac. Portiuncula — czasteczka) — maly koScidtek niedaleko Asyzu, odbu-
dowany przez §w. Franciszka (obecnie wewnatrz pdzniejszej bazyliki), z powodu objawien
Spiewow anielskich po§wigcony Matce Bozej Anielskiej; wiernym nawiedzajacym Porcjunkule
w dniu 2 sierpnia papiez Honoriusz III nadal odpust zupelny, w 1622 r. rozszerzony przez
papieza Grzegorza XV na wszystkie koScioly franciszkanskie i parafialne.
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Kazanie wygtoszone przez Gutowskiego na Rynku krakowskim
kierowane bylo do audytorium wywodzacego si¢ ze wszystkich standw
spolecznych. Stad tez w przeciwienistwie do innych, ktore franciszkanin
adresowat do ,,celniejszego stuchacza”, mniej w nim jest subtelnych roz-
wazan teologicznych, a wiecej egzemplow'.

4. Grzechy krakowian przyczyna morowego powietrza

Podstawowy problem nurtujacy franciszkanskiego kaznodzieje spro-
wadza si¢ do pytania: dlaczego pomimo tylu nabozenstw, przezywanych
oktaw, wielkich rzesz ,,pokutujacych i ustawicznie zebrzacych u maje-
statu Boskiego o oddalenie gniewu jego i morowego powietrza” Bog
wszechmogacy ,,zatula niejako uszy swoje”? i dopuszcza zaraze. Siggajac
po paralele ewangeliczna, Gutowski, niczym Jezus ptaczacy nad losem
Jerozolimy, ktora czeka zdobycie i zburzenie przez wojska rzymskie
Tytusa, przewidywal straszliwy los dla krélewskiego miasta Krakowa.

,Plakat [...] Chrystus Jezus nad Jerozolima, czg¢Scig dla wielkich
grzechow, ktorymi jerozolimczykowie obrazali Boga, czescia tez dla
przyszitego, ktore sie do nich przyblizato, karania Boskiego. Jakobym
i ja na to patrzyl, w tym Rynku waszym krakowskim dnia dzisiejszego
stanawszy, ze si¢ to pickne i stoteczne miasto rujnowac, wniwecz obracaé
i pustoszy¢ bedzie; jakobym na to patrzyl, ze za grzechy i zbrodnie wasze
sprawiedliwa wisi pomsta Boska nad wami”?!.

W przywotanym tekscie Gutowski porownat zagrozony zaraza Krakow
z Jerozolima oczekujaca klesk zapowiedzianych przez Chrystusa. Zgodnie
z mottem kazania: ,,Deus visitavit plebem suam, nawiedzil Bog pospolstwo
swoje”, zaczerpnietym z Ewangelii Sw. Lukasza (7, 16), kaznodzieja pod-
kreslat, ze Krakow ,,nawiedzi Bog nie Tytusem, ale gorszym od niego, bo
niewidomym i nieuchronnym nieprzyjacielem zdrowia i Zycia waszego
nieprzyjacielem morowego powietrza, poniewaz juz niedaleko inszych
bliznich naszych, [...] ta straszna plaga swoja nawiedza”?. Nawiazujac do

Y Pawlak, Praedicator urbanus, s. 198.

2 Gutowski, Prezerwatywa moralna, s. 613. Przekonanie, ze zaraza jest plaga gniewu
Bozego bylo tak powszechne, ze pojawiato si¢ w oficjalnych rozporzadzeniach wtadz miejskich.
Zob. E. Karpacz, ,,Oplakane czasy” — epidemia dzumy w Krakowie w latach 1707-1710.
Przyczynek do badan nad upadkiem krélewskiego miasta, ,,Folia Historica Cracoviensia”,
18(2012), s. 252. https://doi.org/10.15633/fhc.222.

2 Gutowski, Prezerwatywa moralna, s. 614.

22 Tamze, s. 614-615.
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doswiadczen wielkiej zarazy z lat 1651-1652, ktdra spustoszyta Krakow,
kaznodzieja franciszkanski w przejmujacy sposob przypominal, co czeka
to miasto w najblizszym czasie:

,Juz widze blisko ten czas, kiedy tu wszedzie gdzie tylko teraz
stojemy, trupy cuchnac¢ beda i ludzkimi cialami wszytko to miasto
i przedmieScia poburkowane zostana; juz niedaleko ten czas, kiedy bez
dzwonienia, bez kaptanow, bez procesyjej, chrzescijanskie, zakonne
1 kaptanskie ciata po polnych, mniej poczciwych, niesSwigconych grzes¢
beda mogitach; juz niedaleko ten czas, kiedy hakami jako jeden gnoj
ciata nasze szarpac a po rynsztokach psi i kotki snadZ nimi zywic i kar-
mic sie beda”?.

Jak wida¢, Gutowski nie skapit stuchaczom szczeg6téw oddajacych
mroczng atmosfere ,,zapowietrzonego” miasta. Dotkliwym ciosem w czasie
trwania zarazy byl zakaz pogrzebow w koSciotach. Przerazeniem napa-
wala tez perspektywa nagtej Smierci ,.bez sakramentéw Swietych i bez
wszelkiej dyspozycyjej chrzeScijanskiej”?. W swym kazaniu na Rynku
krakowskim moéweca franciszkanski, zastanawiajac si¢ nad przyczynami
Bozego zagniewania, wskazatl na grzechy krakowian. Ten fragment kaza-
nia jest cickawym opisem stanu moralnego miasta nakre§lonym stowem
kaznodziejskim. Franciszkanin wytykal swoim stuchaczom i publicznie
pietnowal chciwos$¢, rozpuste, obzarstwo, a nawet mezobdjstwo i wszelkie
okruciefistwo. Dochodzi do tego plytka poboznos¢, pozorne nawrdcenia,
obietnice dawane Bogu, o ktorych zaraz po wyjsciu z koSciota si¢ zapomina
i z powrotem upada w te same ciezkie grzechy, wreszcie brak prawdzi-
wej pokuty, uzdrawiajacej gitebie duszy®. Kaznodzieja zwracal uwage na
pewna prawidtowosc. O ile cztowiek chetnie wchodzi na droge grzechu,
o tyle z trudem podejmuje wysitek nawrdcenia. Mnozac wymowki, chee
wtedy otrzymacd najmniejsza pokute.

,,P0osci¢ nie moga, modli€ si¢ nie moga, mortyfikacyjej zadnej wycier-
pie¢ nie moga, jalmuzny da¢ nie moga albo nie chca, ale grzeszy¢ chca
1 moga, i odmdéwiwszy trzy paciorki za grzechy takowe, z ktorych za kazdy
z osobna w Kosciele Boskim pierwej przez cale siedm lat bylo twardo
pokutowac potrzeba, tak sobie rozumieja, ze juz zbyli wszytkiego”?.

2 Tamze, s. 620-621.

% Tamze, s. 630.

% Zob. tamze, s. 618-619.
2 Tamze, s. 620.
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Nadchodzacy czas zarazy powinien wyzwoli¢ gleboka refleksje i pod-
jecie pokuty, by przebtagac gniew Bozy. Kaznodzieja franciszkanski
apelowat zatem do stuchaczy zgromadzonych na Rynku krakowskim:

,Potrzeba koniecznie z tajemnej serc naszych krynice tzy pokutne
wytryskac, potrzeba nam szczerg a nieodmienng obiecaé ztego zywota
poprawe, potrzeba z Swietym samo niebo przenikajacym modlitw naszych
krzykiem stana¢ przed majestatem Boskim i tak dlugo przerazliwym la-
mentem serce Panskie migkczy¢, poki nie raczy sie zmitowacé nad nami
i tak w cale zdrowie nasze zachowad, jako mu jeszcze az do tych czas
z Boskiego mitosierdzia swojego folguje”?’.

Franciszkanski mowca wiedziat, ze nie wystarczy tylko zdiagnozowac
chorobe, ale nalezy podac Srodki lecznicze. Za wielowiekowa tradycja
chrzescijanska Gutowski wskazywal, Zze przez podjecie pokuty mozna
Boga przebtagac i uprosi¢ Jego zmitowanie.

5. Srodki zaradcze majace oddali¢ zaraze i uprosi¢ zmilowanie Boze

Gutowski podat w swym kazaniu dwa Srodki majace oddali¢ zaraze od
Krakowa i uprosi¢ zmitowanie Boze. Byto to podjecie pokuty i szukanie
wstawiennictwa Swietej Rozalii i innych Swietych.

Pierwszym duchowym Srodkiem — badz postugujac si¢ nazwg uzywa-
na przez kaznodzieje pierwszg prezerwatywa — majacym oddali¢ zaraze
i uprosi¢ zmitowanie Boze jest podjecie pokuty i duchowej przemiany.

,»Bljmy si¢ wszyscy w piersi i szeroko do placzu i lamentéw powieki
nasze otwarlszy, dotad skwierczmy i §lochajmy, nie ocierajac jagéd naszych,
dokad nam Bdg nie wyswiadczy dobrotliwej faskawosci swojej. Coby si¢
miala ta ziemia i te kamienie na potym, na ktorych tu stojemy, pastwic
gnojem z cial naszych; coby mialy przej$¢ fetorem i cuchnaé te ulice
trupami naszymi, lepiej, Ze si¢ zrosiemy teraz wszyscy zywym Zrodiem
wlasnych tez, coby nam byly Swiadkami skruchy naszej przed Panem [...].
To pierwsza prezerwatywa”?,

Kaznodzieja przytoczyl w kazaniu wiele r6znych form pokuty,
ktore przejednaty Boga i oddality zamierzone przez Niego karanie.
Z przyktadéw biblijnych najbardziej znane jest nawotywanie proroka
Jonasza skierowane do mieszkaficow Niniwy. Dzi¢ki niemu ,,udali si¢
do ptaczu niniwitowie [...], az wnetze u Pana Boga mitosierdzie zna-

2 Tamze, s. 623-624.
2 Tamze, s. 630-631.
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lezli”®. W Nowym Testamencie szczegdlnie wymowne sa gorzkie tzy
Piotra apostota po zdradzie Mistrza i pokuta kobiety, ktdra ,,zaczeta
fzami oblewaé Chrystusowe nogi i wtosami swej glowy je wycierac. Po-
tem catowata Jego stopy i namaszczata je olejkiem” (Lk 7, 38). Dawna
tradycja, w tym takze Gutowski, widziata w niej Marie¢ Magdaleng.

Kaznodzieja przytaczat takze wiele przyktadow pokuty z historii
Kosciota. Sw. Grzegorz Wielki w VI wieku zdotat przeblagaé gniew Bo-
ski i zatrzymac zaraze przez publiczne procesje do roznych rzymskich
koSciotow?. Historyk Frankow, Grzegorz z Tours (ok. 540-594), wspo-
mina o dekrecie krola Guntetamna, ktorym zarzadzit post i trzydniowe
modlitwy, by uprosi¢ oddalenie epidemii®. Za przyktadem papieza
Grzegorza Wielkiego poszedt takze wielki pasterz Mediolanu, §w. Karol
Boromeusz (zm. 1584), zarzadzajac procesje i modlitwy po koSciotach
i dajac jako pierwszy przyklad pokuty swoim diecezjanom?®>. W ten ciag
wysitkow wpisana zostata takze zarzadzona przez biskupa krakowskiego
Andrzeja Trzebickiego procesja przebtagalna, ktérej waznym elemen-
tem bylo kazanie Gutowskiego. Kaznodzieja apelowat o przemiane
zycia i przebtaganie Boga, bedac przekonanym, ze podjeta pokuta, tzy
i skrucha serca ,,to powietrze morowe, ktérym nam Pan Bog przegraza,
oddali¢ od nas potrafig”*.

Drugim Srodkiem oddalajacym morowe powietrze i jego straszliwe
skutki jest btaganie Swietych o ich wstawiennictwo przed Bogiem. Gutow-
ski szczegolnie polecat modlitwe do Sw. Rozalii. Kult tej dwunastowiecznej
pustelnicy wzrdst niepomiernie, gdy w 1624 roku przypadkowo odkryto
jej szczatki. Wedlug mieszkaficow Palermo jej wstawiennictwo zapobiegto
zarazie dzumy>. Swieta stata sie patronka stolicy Sycylii. Poniewaz grecka
nazwa tego miasta to Panormos, dlatego Gutowski w swym kazaniu nazywa
czesto Swieta Rozalie Panormitankg. Franciszkanin jest przekonany, ze
,czego w mieScie pa