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WPROWADZENIE

W grudniu roku 2005 mingto 40 lat od zakonczenia II Soboru Watykanskiego
(1962-1965), ktory byt wydarzeniem wyjatkowym w historii Kosciota. Sobor ten
oglosit szesnascie dokumentow (cztery konstytucje, trzy deklaracje i dziewie¢ dekre-
tow). Wszystkie te dokumenty stanowia pewng catos¢ i sa wyrazem do$wiadczenia
wiary Kosciota oraz dzialania w nim Ducha Swictego. Istnieje zasadnicza roznica
migdzy wezesniejszymi soborami a Soborem Watykanskim II, ktora nie polega jedy-
nie na ilosci uczestnikow obrad soborowych. Sobory zwotywane dotychczas miaty
na celu przede wszystkim da¢ odpowiedz na zaistniale w Kos$ciele problemy, takie
jak np. zakwestionowanie jakiej$ istotnej prawdy wiary, niebezpieczenstwo roztamu
itp. Natomiast gtownym zadaniem, jakie wytyczyl sobie Sobor Watykanski II byto
udzielenie odpowiedzi na pytanie: Ecclesia, quid dicis de teipsa, a nast¢pnie za$ na
szereg pytan, ktore stawia sobie wspolczesnie ludzkosé, a stawiajac je sobie, stawia
je zarazem Kos$ciotowil. Sobér ten byt wiec w $cistym tego stowa znaczeniu sobo-
rem eklezjologicznym, ale z drugiej strony soborem, w ktorym Kos$ciot otworzyt sie
na wszystkie problemy wspotczesnego swiata. Wérdd uczestnikéw obrad byli zwo-
lennicy tradycjonalizmu, a takze przedstawiciele kierunku, dla ktérego nieodzow-
nym w badaniach teologicznych stat si¢ wymiar historyczny. Wérdéd Ojcéw Soboru
panowato przekonanie o potrzebie wypracowania teologii o nowej inspiracji. Jeden
z uczestnikéw obrad kardynat Garrone stwierdza, ze uwzglgdnienie aspektu histo-
rycznego przy powstawaniu Ksiag $wietych, uznanie rzeczywistego rozwoju w for-
mutowaniu prawd wiary, trzeba uwaza¢ za prawdziwe zdobycze teologii®.

Koscidt na Soborze Watykanskim II uswiadomit sobie, ze aby dobrze spetni¢
misj¢ gloszenia Ewangelii nie moze ,,ming¢ si¢” z cztowiekiem, ktéry podlega wraz
z catlym $wiatem procesowi historycznego stawania si¢. Stad koniecznos$¢ odejscia
od teologii szkolnej, nieco oderwanej od zycia i obcej wspotczesnemu cztowieko-
wi. Zwrdcenie si¢ do Biblii, odwotanie si¢ do pism Ojcow Kosciota i do okreslenia
Kosciota jako ludu Bozego, bedacego w drodze do chwaty niebieskiej, pozwolito
ukierunkowac¢ teologie soborowa w aspekcie historii zbawienia. Skierowanie uwagi
uczestnikéw obrad soborowych na problemy wspotczesnego §wiata oraz zdecydo-
wane otwarcie si¢ Ko$ciota na dziatalno$¢ ekumeniczng i na szeroko pojety dialog,

! Por. K. Wojtyta, Wstep ogdiny, [w:] Sobér Watykanski 1. Konstytucje, Dekrety, Deklaracje,
Poznan 1986, s. 13.
2 G.M. Garrone, Orientacje Soboru, przet. J. Sadzik, W. Tokarek, Paris 1966, s. 53.
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spowodowaty koncentracj¢ nauczania na dwoch rzeczywisto$ciach: Kosciele Chry-
stusowym? i osobie ludzkiej*.

Papiez Jan XXIII zwotujac Sobor Watykanski II domagat si¢, aby w czasie jego
obrad zamiast powtarzania i ,,wygladzania” zasad wiary, zaj¢to si¢ poszukiwaniem
nowych form podawania tych zasad wspotczesnemu $wiatu. Chodzito zatem o wy-
pracowanie takiej nauki o Kosciele, ktora bedzie bardziej dostosowana do mentalno-
$ci wspotczesnego cztowieka. Dokumenty soborowe nie zawieraja ani kanonow, ani
sformutowan nowych prawd wiary, ale przedstawiaja i objasniaja tradycyjna doktry-
ne nowym jezykiem, proponujac uj¢cie danego zagadnienia w nowy sposob, bardziej
dostosowany do mysli wspotczesne;.

Sobor okreslit relacje miedzy Kosciolem a rzeczywistoscig ludzka. Nie tylko
nawigzat kontakt ze $wiatem, ale wskazat na konieczno$¢ wspdlpracy obojga. Na
Soborze Watykanskim II Ko$ciot uswiadomit sobie, ze zbawienie, jakie glosi, doty-
czy cztowieka realnego, wiaczonego w historyczne stawanie si¢, naznaczonego stale
si¢ odnawiajaca i przeobrazajaca cywilizacja®. Z kolei ukierunkowanie nauczania
soborowego na problemy Kosciota i osoby ludzkiej, jest podstawa podjecia tematu
miejsca osoby ludzkiej w Kosciele, w zyciu spotecznym, zawodowym i politycznym.
We wszystkich dokumentach soborowych mozemy odnalez¢ ni¢ przewodnia, ktora

3 Centralne miejsce zajmuje tu Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium, zatwier-
dzona 21 XI 1964 roku. Konstytucja Lumen gentium mowi o Ko$ciele w aspekcie historii zbawie-
nia jako spoteczno$ci zjednoczonej z calg Trojca Swieta. Historyczny wymiar Ko$ciota widoczny
jest w okresleniu go jako ludu Bozego. Lud Bozy uczestniczac w funkcji kaptanskiej, prorockiej
i krolewskiej Chrystusa jest w drodze do osiggnigcia swej petni w krolestwie Bozym. Cho¢ nie
obejmuje on aktualnie wszystkich ludzi, jest jednak poteznym zalgzkiem jednosci, nadziei i zba-
wienia dla catego rodzaju ludzkiego (por. KK 9). Nauka o przynaleznosci i podporzadkowaniu
do Kosciota Chrystusowego w Konstytucji Lumen gentium oraz Dekret o ekumenizmie (DE),
zatwierdzony 21 listopada 1964 roku i Deklaracja o stosunku Kosciota do religii niechrzescijan-
skich (DRN), zatwierdzona 28 pazdziernika 1965 roku, staja si¢ fundamentem stosunku Kosciota
katolickiego do Kosciotéw i Wspolnot chrzescijanskich niekatolickich i do religii niechrzescijan-
skich. Z kolei Deklaracja o wolnosci religijnej (DWR), zatwierdzona 7 grudnia 1965 roku, stanowi
istotny przelom w postawie Kosciola w kwestii wolnosci sumienia. Sobor stwierdza, ze osoba
ludzka ma prawo do wolnosci religijnej, ktora polega na tym, ze wszyscy ludzie powinni by¢ wolni
od przymusu ze strony czy to poszczegdlnych ludzi, czy to zbiorowisk spotecznych i jakiejkolwiek
wiadzy ludzkiej, tak aby w sprawach religijnych nikogo nie zmuszano do dziatania wbrew jego su-
mieniu, ani nie przeszkadzano mu w dziataniu wedlug swego sumienia prywatnym i publicznym,
indywidualnym lub w tacznosci z innymi, byle w godziwym zakresie (zob. DWR 2).

* Sobor przedstawit antropologie przede wszystkim w Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele
w §wiecie wspotczesnym Gaudium et spes, cho¢ nalezy doda¢, ze i w innych dokumentach ten te-
mat byt mniej lub bardziej poruszany. Antropologia soborowa opierajac si¢ na Objawieniu wyjas-
nia tajemnice cztowieka w $wietle Osoby Jezusa Chrystusa, cztowieka doskonatego. Chrystus jest
obrazem Ojca. Cztowiek stworzony przez Boga, zamazujacy w sobie obraz Bozy przez grzech,
lecz odnowiony przez Chrystusa, jest przeznaczony do tego, aby stawac si¢ obrazem Chrystusa.
Relacja do Boga, relacja do $wiata i relacja do drugiego cztowieka sa fundamentem antropologii
teologicznej, zaprezentowanej na Il Soborze Watykanskim.

5 Por. R. Winling, Teologia wspétczesna 1945—1980, przet. K. Kisielewska-Stawinska, Kra-
kow 1990, s. 182.
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jest cztowiek zyjacy w spoleczenstwie i nalezacy do wspolnoty Kosciota. Cztowiek
jako osoba, odnajdujacy swoja tozsamos¢é w relacji do Boga i w tacznosci z innymi
ludzmi, cztowiek tworzacy wspdlnote Kosciota, stanowi gtoéwna droge dziatalnosci
Kosciota. Sobor przypomnial, ze Kosciél jako pielgrzymujacy lud Bozy powotany
przez Boga Ojca, zatozony przez Chrystusa i uswiecany moca Ducha Swietego, jest
miejscem, w ktorym stajemy si¢ dzie¢mi Bozymi przez laske. Jest on podstawowa
droga, po ktorej powinien podazac kazdy cztowiek, aby osiggnaé zbawienie.

Wspoblczesna antropologia okresla cztowieka w dwodch aspektach: w strukturze
bytowej 1 w relacji z innymi. Podobnie i eklezjologia soborowa jest spojrzeniem na
Kosciot od ,,wewnatrz” i od ,,zewnatrz”. Takie za$ spojrzenie na Kosciot implikuje
podjecie tematu samoswiadomos$ci Kosciota i dialogu, ktory staje sie mozliwy tylko
w otwarciu si¢ Ko$ciota na §wiat. W dialogu Kosciota ze §wiatem zawarty jest aspekt
duszpasterski Soboru. We wszystkich dokumentach soborowych wyczuwalny jest
ponadto charakter misteryjny Kosciota. Obserwujemy tutaj przej$cie od koncepcji
ujmujacej Kosciot jako spotecznosé, ktora dominowata na Soborze Watykanskim I
do koncepcji o charakterze biblijnym, akcentujacej jego wymiar liturgiczny, misyjny,
ekumeniczny i historyczny. Fundamentalne znaczenie dla zrozumienia rzeczywisto-
$ci Kos$ciota odgrywa pojecie communio.

Niewatpliwie Sobor Watykanski I otworzyt nowy okres mysli teologicznej, jakby
nowg przestrzen refleksji nad wiarg. Dowodem tego sa: wewngtrzna odnowa, dialog
Kosciota z ludzmi zyjacymi we wspotczesnym $wiecie, dazenie do jednosci itd. Czy
po 40. latach od zakonczenia Soboru mozemy powiedzieé, ze rzeczywiscie spetnit on
poktadane w nim oczekiwania?

Rozwazania zawarte w tej ksiazce sa z jednej strony zawsze aktualnym ,,odkry-
waniem” nauczania soborowego, a z drugiej, proba udzielenia odpowiedzi na pytanie
o stan recepcji tego nauczania w teologii u progu XXI wieku. Bogata tres¢ teologiczna
zawarta w dokumentach soborowych stale pobudza teologéw do podjecia szerszych
badan w tym zakresie. Kosciol posoborowy weigz szuka w sobie i w $wiecie wiasciwe-
go ksztattu dla prawdy Soboru i dla tego tchnienia Ducha, ktore przezen przeszto®.

Tytut publikacji: ,,Wiernos¢ i aggiornamento. Wokot recepcji Soboru Watykan-
skiego II”” skupia jakby w soczewce atmosfere obrad soborowych i tego wszystkiego,
co si¢ juz dokonato i dokonuje w teologii okresu posoborowego. Rowniez pytanie
0 stan recepcji nauczania soborowego w Kosciele wspotczesnym jest stale aktualne.
Sobor wytyczyt nowa droge Kosciotowi, ktora prowadzi od Chrystusa do czlowieka
i od cztowieka do $wiata. Poszukiwanie jednosci nauki i wiary, postulat usuniecia
rozdzwieku migdzy Kosciolem a $wiatem wspotczesnym, dostosowanie wyktadu
doktryny chrzescijanskiej dla potrzeb wspotczesnego czlowieka, sa niezmiernie
waznym zadaniem Ko$ciota w §wiecie wspolczesnym.

Na catos¢ tego dzieta sktadaja si¢ artykuty Autorow, ktérych kaptanstwo rozpo-
czynato si¢ w cieniu toczacych si¢ obrad soborowych oraz tych, dla ktérych Sobor
jest juz tylko wydarzeniem historycznym. Zaréwno dla jednych jak i dla drugich

¢ K. Wojtyta, U podstaw odnowy. Studium o realizacji Vaticanum II, Krakow 1988, s. 13.
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dokumenty soborowe sg inspiracja do uprawiania teologii dzi$, w 40 lat po zakon-
czeniu Soboru Watykanskiego I1.

Ks. Grzegorz Kucza



Ks. Remigiusz Sobanski
Katowice

ZASKOCZENI SOBOREM

RETROSPEKTYWNE ROZWAZANIA O RECEPCJI
SOBORU WATYKANSKIEGO II

1. ZASKAKUJACA ZAPOWIEDZ I PIERWSZE POMYSLY

Zaskoczenie, o ktorym chcg mowié, a bylo to zaskoczenie duze, zostato wy-
wotane zaréwno samym ogloszeniem zamiaru zwotania soboru, jak tez jego
przebiegiem. Twierdzenie, ze zapowiedZ zwotania soboru wywotata zaskoczenie
moze zdumiewac, jesli wezmie si¢ pod uwage rolg, jaka sobory odegraty w dzie-
jach Kosciota. A jednak o$wiadczenie Jana XXIII, Ze zamierza zwola¢ sobor
powszechny, miatlo wszelkie cechy sensacji. Inicjatywe t¢ potaczyt z dwoma
innymi zamierzeniami: przeprowadzeniem synodu diecezji rzymskiej oraz od-
nowa Kodeksu Prawa Kanonicznego'. Wprawdzie juz Pius XI w swej pierwszej
encyklice wspomnial kwesti¢ zakonczenia pierwszego Soboru Watykanskiego?,
ale jeszcze w 1923 roku kardynat Billot twierdzit, Zze wraz ze zdefiniowaniem
papieskiej nieomylno$ci zakonczyla si¢ epoka soborow. W przysztosci juz ich
nie bedzie, poniewaz sa one ,,drogie, niewygodne, pelne problemow i niebezpie-
czenstw wszelkiego rodzaju™. Taki byt poglad, wprawdzie nie ,,obowiazujacy”,

! ,Pronunziamo innanzi a voi, certo tremando un poco di commozione, ma insieme con umile
risolutezza di proposito, il nome e la proposta della duplice celebrazione: di un Sinodo Diocesano
per I’Urbe, e di un Concilio Ecumenico per la Chiesa universale. Per voi, Venerabili Fratelli e
Diletti Figli Nostri non occorrono illustrazioni copiose circa la significazione storica e giuridica di
queste due proposte. Esse condurranno felicemente all’auspicato e atteso aggiornamento del Codi-
ce di Diritto Canonico, che dovrebbe accompagnare e coronare questi due saggi di pratica appli-
cazione dei provvedementi di ecclesiastica disciplina” — przemowienie z 25.1.1959 do kardynatow,
w bazylice w Ostii — AAS 51(1959), s. 68.

2 Natomiast nie $§miem jeszcze pomysle¢ o dalszym ciggu powszechnego Soboru Watykan-
skiego, rozpoczetego w czasach naszej mlodosci przez $w.p. Papieza Piusa IX i w czgsci tylko,
cho¢ moze najwazniejszej, dokonanego. Na wzor Mojzesza, wielkiego wodza ludu izraelskiego,
wyczekujemy w modtach Naszych, az litosciwy i mitosierny Bog wyrazniej nam wolg Swoja obja-
wic raczy. I to jest powodem zwloki”. Encyklika Ubi arcano z 23.12.1922 — AAS 14(1922), s. 692.
Cyt. wg wersji polskiej [w:] Rozporzqdzenia Administracji Apostolskiej Slgska Polskiego 1(1923),
nr2,s. 18.

3 K. Schatz, Sobory powszechne. Punkty zwrotne w historii Kosciola, przet. J. Zakrzewski,
Krakow 2001, s. 258.
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ale powszechny, tak tez stawiano spraw¢ na wyktadach eklezjologii (a $cislej:
traktatu De Ecclesia w ramach teologii fundamentalnej). Nie wiedzieliSmy wow-
czas, ze wlasnie w czasie naszych studiéw teologicznych, w latach 1948—1951
podniesiono kwesti¢ ewentualnego zwotania soboru i na zlecenie Piusa XII pro-
wadzono analizy odno$nie do jego celu i ksztattu®. Jednak takze dla wtajemni-
czonych i zastanawiajacych si¢ nad przysztym soborem byto bezsporne, Ze ,,sobor
ten nie powinien stawia¢ sobie w pierwszym rzedzie celow wewnatrzkoscielnych,
poniewaz dla zaspokojenia wszystkich tych potrzeb wystarcza papieskie encykli-
ki i zarzadzenia™. Przekonanie o zbedno$ci soboru wyniklo wiec z przestanek
przejrzystych i niepodwazalnych.

Zaskoczeniu towarzyszyt brak orientacji, co do kierunku obrad; wielu widzia-
o pewien sygnal w zapowiedzi, Ze sobor ma by¢ ekumeniczny. Przymiotnik ten
wywotywat skojarzenia z ,,ruchem ekumenicznym”, co naprowadzato na mysl, ze
bedzie to sobor unijny. Wymownym $wiadectwem budzonych wowczas nadziei
byt np. tytut artykutu ks. Andrzeja Bardeckiego ,,Czy koniec tragedii chrzesci-
janstwa?”®. Nadzieje te podbudowywat zresztg watykanski komunikat prasowy
z 25 1 1959 roku, w ktorym napisano: ,,Jesli chodzi o sobor ekumeniczny, to ce-
lem jego, zgodnie z zamiarem papieza, ma by¢ zwrocenie si¢ z zaproszeniem
do oddzielnych wspdlnot chrzescijanskich o przywrdcenie jednosci Kosciota,
czego tak gorgco pragng dzi§ chrzescijanie rozrzuceni po catym $wiecie”’. Swoj
zamyst wigzany z soborem wylozyt Jan XXIII w encyklice Ad Petri Cathedram
z 29 VI 1959: ,,Wzrost wiary katolickiej, wlasciwe odnowienie obyczajow ludu
chrzescijanskiego oraz lepsze dostosowanie karnosci koscielnej do warunkow
1 wymogow dzisiejszych czasow”, za$ gdy chodzi o sprawy jednosci, to papiez
nakreslit je w ten sposob, ze ,,sobor niewatpliwie okaze si¢ cudownym przykta-
dem prawdy, jednosci i mitosci, przyktadem, ktory — ogladany przez braci odta-
czonych od Stolicy Apostolskiej — sktoni ich do szukania i osiggania tej jednosci,
o ktorg Jezus Chrystus btagat swego Ojca Niebieskiego tak gorgcymi prosbami™®,
Oczywiste byly wiec cele wewnatrzkoscielne. Wicle wskazywato na to, ze bedzie
to ,,sobor papieski”, jak nazywano sobory lateranskie I do V, obydwa lyonskie
i sobor w Vienne, pojmowane jako organ doradczy papieza, ktory nie tylko je zwo-
tywat 1 okreslal tematyke obrad, ale tez uchodzit za jedynego prawodawce, ktore-
mu jednak zalezalo na tym, by jego dekrety zyskaty poparcie i staly si¢ uchwatami
soborowymi’. Obowigzujace prawo'® zastrzegato zresztg — podobnie jak to miato

4 Tamze, s. 265.

5 Tamze.

¢, Tygodnik Powszechny” nr 6(524), z 8.2.1959.

7 Tekst polski przytoczony za artykutem jw.

8 AAS 51(1959), s. 497-531. Tekst polski, cyt. za: K. Schatz, dz. cyt. s. 268 n.

9W. De Vries, Das Okumenische Konzil und das Petrusamt, ,;Theol. Prakt. Quartalschrift*
124(1976), s. 27—-40.

0 Kan. 222, § 2.



ZASKOCZENI SOBOREM. RETROSPEKTYWNE ROZWAZANIA O RECEPCJI SOBORU 15

miejsce na soborze watykanskim pierwszym!! — ius proponendi papiezowi. Takie
wyobrazenia soboru znajdowaty ponadto oparcie w przebiegu synodu Diecezji
Rzymskiej, jednego z trzech przedsiewzie¢ zapowiedzianych 25 1 1959, ktore-
go artykuty, nieraz bardzo drobiazgowe, stanowily ,,rzeczywiste uzupetnienie
CIC”'2, Takie samo wyobrazenie przy$wiecato chyba wigkszos$ci biskupow, od-
powiadajacych na wezwanie kard. D. Tardiniego i przedktadajacych propozycje
dotyczace przedmiotu obrad soborowych'?,

2. NASZA FORMACJA TEOLOGICZNA
W KONFRONTACJI Z SOBOREM

Jednak wypadki potoczyly si¢ inaczej — i tu drugie zaskoczenie: jego przebie-
giem. Meandryczng histori¢ prac soboru i zaskakujacych, nieraz pelnych napiecia
wydarzen zapoczatkowanych wystapieniem kardynata A. Liénarta z 13 X 1962,
opisano doktadnie; dostepne sg szczegdtowe relacje, tu chee tylko nadmienic,
ze to naprawde pouczajaca lektura'®. Dla mojego pokolenia, zwlaszcza dla tych,
ktorzy mieli aktywny kontakt z naukami ko$cielnymi albo przynajmniej intere-
sowali si¢ zyciem Kosciota, byly to wydarzenia pasjonujgce. Sobor przekroczyt

K. Ganzer, Zu den Geschdftsordnungen der drei letzten allgemeinen Konzilien, [w:] Iuri
Canonico Promovendo. Festschrift f. Heribert Schmitz zum 65. Geburtstag, hrsg. W. Aymans,
K.-Th. Geringer, Regensburg 1994, s. 835-867.

12 R. Sobanski, Synod rzymski, ,,Ateneum Kaptaniskie” 63(1961), z. 1(315), s. 64. Uchwaty
i akta tego synodu: Prima Romana Synodus A.D.MDCCCCLX, Pol. Vaticanis 1960.

13 Vota biskupow polskich znajduja si¢ [w:] Acta et documenta Concilio Oecumenico Vaticano
II apparando. Series | (antepreparatoria), vol. II, pars II, Pol. Vaticanis 1960. Przewazaja sprawy
liturgiczne i dyscypliny kleru. Prawie wszyscy postuluja skrocenie obrzgdow konsekracji kosciota
i zachowanie obowiazujacego stroju duchownego, aczkolwiek przewaznie dopuszczaja noszenie
poza liturgia stroju krotkiego. Sa zgodni, co do zachowania taciny w brewiarzu (uproszczonym)
i we Mszy $w., godza si¢ na polskie ,,Chwata”, czytania i ,,Wierze”, takze na jezyk polski w Rytu-
ale. Dwoch wnosi o zniesienie calowania pierscienia biskupiego, wielu porusza sprawe godziwego
utrzymania duchownych (jeden postuluje ustalenie gornej, nieprzekraczalnej granicy), a takze
uznanie ich za niezdolnych do nabywania i posiadania, nieruchomosci oraz do zarzadzania nimi
(699), jest tez propozycja, by kazdy kaptan niezaleznie od sprawowanego urzedu glosit co roku
okreslong — np. 5 — liczbe kazan, sa tez propozycje dotyczace psalméw brewiarzowych (754).
Kanony KPK wymagajace nowelizacji wskazywano bardzo czgsto (m.in. proponowano wprowa-
dzenie przeszkody matzenskiej z etylizmu i syfilisu — 722, 770).

1 Tekst wystapienia [w:] Acta Synodalia Sacrosancti Concilii Oecumenici Vaticani II, vol. 1,
pars 1, Pol. Vaticanis 1970, 206. Kardynata Liénarta popart tego samego dnia kard. J. Frings, prze-
mawiajacy takze w imieniu kard. J. Dépfnera i F. Koniga, tamze, 207. Stusznie przeto przypisy-
wano rozw0j wypadkow na soborze wpltywowi biskupow francuskich i niemieckich — R. Wiltgen,
The Rhine flows into the Tiber. The Unknown Council, New York 1967. Nie brakto tez takich, kto-
rzy po soborze, widzieli w nim robote¢ szatana oddzialywujacego przez protestantyzm, masonerie,
komunizm, por. ,,La pensée catholique” 29(1974), nr 149, s. 85-93.
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wiele granic, nie tu miejsce na ich kreslenie, ogranicze si¢ do kilku przyktadow
z wlasnego podworka.

Jeden z polskich biskupdow, uczestnikdéw soboru, opowiadat: mowia, ze Kosciot
jest tajemnica, jaka on tajemnicg, ja nim rzadz¢! Nie kto inny, jak nasz profesor
dogmatyki jeszcze w 1964 r. uwazat, ze Kosciot da si¢ zdefiniowacé i opublikowat
artykut Theologica definitio Ecclesiae proponitur'®. Z kolei profesor teologii mo-
ralnej zdecydowanie sprzeciwiat si¢ pogladowi, jakoby teologia moralna musiata
szuka¢ ,,nowych drog™®. Profesor gltoszacy nam wyktad w pieciolecie kaptan-
stwa, cztery miesigce po zapowiedzi soboru, wyrazit si¢ o K. Rahnerze, ze jego
teologia go nie przezyje — i nie tylko Rahnera miat na mysli. Gdy stato si¢ wiado-
mym, ze reforma obejmie tez liturgi¢ KosSciota, starsi kaptani ostrzegali z petnym
przekonaniem, ,,0by tylko nie ruszyli kanonu mszalnego”. Wspominajac takie
wypowiedzi jestem daleki od krytyki ich autoréw, nie chce takze zadng miarg
podwazac ich renomy teologicznej. Niewatpliwie, nie nalezeli oni do prekursorow,
la théologie nouvelle kietkowata gdzie indziej"”. Nasi profesorowie dawali nam
(a przynajmniej tym, ktorym na tym zalezato) solidng formacje teologiczng pod-
budowang filozofig wieczysta (konkretnie: neotomizmem), z jasnymi definicjami
i tezami o sprecyzowanym stopniu pewno$ci, wywodzong z dwu zrodet: Pisma
$w. 1 Tradycji, przy czym teksty zrodtowe stuzyty poparciu tez. W tym jednoli-
tym gmachu pewng wyrwe stanowity wyktady z biblistyki, gtownie ze wzgledu
na encyklike Piusa XII Divino afflante spiritu z 30 TX 1943 roku,'® w ktorej zaak-
ceptowano stosowanie metody historyczno-krytycznej i ,,gatunkow literackich”
w egzegezie. Jednak ci, ktorzy czuli si¢ zachegceni tg encyklika do stosowania
nowoczesnych metod, musieli uporac si¢ z ostrzezeniami zawartymi w encyklice
Piusa XII Humani generis z 12 VIII 1950 roku'. Przestrzegata ona przed nowa-
torami, nowymi teoriami i nowinkami. Wielokrotnie wystepujace w encyklice
stowo nowinki (,,ktére wydaty zatrute owoce prawie we wszystkich dziedzinach
teologii”)*®, zrobito kariere, a ,,nowinkarz” to okreslenie majgce deprecjonowac
teologia. Konkretnie zwracata si¢ encyklika przeciw ewolucjonizmowi, history-
cyzmowi, relatywizmowi dogmatycznemu, nienalezytej interpretacji Pisma $w.,

15 J. Rozycki, Theologica definictio Ecclesiae proponitur, ,,Roczniki Teologiczno-Kanonicz-
ne” 11(1964), z. 2, s. 101-108.

16 W. Wicher, Czy teologia moralna ma szukaé nowych drég?, ,,Polonia Sacra” 5(1952),
s. 238-253; 7(1955), s. 206-218.

170 tym szerzej: R. Winling, Teologia wspolczesna 1945—1980, przet. K. Kisielewska-Stowin-
ska, Krakow 1990. Zob. tez: J. Lestavel, Les prophétes de I’Eglise contemporaine. Histoire par les
textes, Paris 1969; P. Poupard, Trente ans d enseignemet supérieur catholique, 1945-1975, ,,Revue
de Droit can” 29(1979), nr 2—4, s. 94-103; R. Gibellini, La Teologia del XX secolo, Brescia 1992.

18 AAS 35(1943), s. 297-326.

9 AAS 42(1950), s. 561-578. Tekst polski [w:] ,,Wroctawskie Wiadomo$ci Koscielne” 15(1960),
s. 365-379.

2 Huiusmodi novitates, ad omnes fere theologiae partes quod attinet, iam venenosos peperisse
Sfrustus —tamze, s. 370.
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niewlasciwemu stanowisku wobec filozofii scholastycznej. Przypomniano (za
kan. 1366 § 2 KPK1917), ze ,,Kosciot wymaga, aby przyszli kaptani szkoleni
byli w naukach filozoficznych wedlug metody, doktryny i zasad Doktora Aniel-
skiego™?!. Z tych nowinek niewiele do nas docierato (takze ze wzglgdu na zela-
zng kurtyng stabo przepuszczajacg literatur¢ z Zachodu). Formacj¢ teologiczng
mieli$my przeto stabilna, twierdzenia teologiczne (dogmatyczne, apologetyczne,
moralne) byly jasne i odpowiednio ustawione. Wydawato si¢ nam, ze wy¢wiczeni
w teologii spekulatywnej bedziemy w stanie bra¢ si¢ za bary ze Swiatem. Ale
rychto, a na pewno wraz z opuszczeniem seminarium, doswiadczyli$my ztozono-
Sci rzeczywisto$ci. Tyle, ze doswiadczajac jej i konfrontujgc z bagazem nabytej
wiedzy nie ulegli$my (a przynajmniej nie wszyscy), pokusie wygodnego prze-
ciwstawiania teorii 1 praktyki. Nie sadze¢, by wsrod moich kolegéw-rowiesnikow
znalazt si¢ kto$ perorujacy o nieprzydatnosci wiedzy nabytej na uniwersytecie.
Waga, jaka w naszym ksztatceniu teologicznym przypisywano logice i precyzji
myslenia, pozwolita nam dostrzec, ze sylogizm jest prawidlowy, ale przestanki
trzeba budowac: kontakt z rzeczywisto$cig — nieraz jakze brutalng — zmusit nas
do ponownego czytania skryptdw (a nie do ich spalenia!).

Ale to byla juz relektura — nie na egzamin, lecz w kontekscie. Z perspekty-
wy lat $miem twierdzi¢, ze wlasnie wtedy okazalo si¢, ze nasza formacja teolo-
giczna jest stabilna, ale nie zamknigta na cztery spusty. Wptyneto na to szereg
szczesliwych dla nas czynnikow, zarowno biezacych, a wige z czasdéw juz po stu-
diach, ale tez siegajacych lat studenckich — mysle dzis, ze oddziatywujacych na
nas w sposob przez nas nie zawsze uswiadomiony, niejako ,,podskoérnie”, wtasnie
»~formacyjnie”. Wymieni¢ niektore z nich — w sposob nieuporzgdkowany i bez
analizy ich 6wczesnej wagi.

Przystowiowy stal si¢ zwrot, jakim jeden z profesoréw zaczynat swe wykta-
dy: ,,proszg ksigzy, nowe mysli, nowe kierunki”. W tle stata konfrontacja encyklik
Divino afflante spritu i Humani generis. A wigc: teologia to jednak niekoniecznie
monolit. Ks. K. Kt6sak polemizujac z marksizmem i jego mtodymi koryfeuszami
(L. Kotakowski, M. Manelli) budowat system filozofii przyrody niemieszczacy
si¢ w filozofii wieczystej, lecz najwyzej w lowanskiej wersji neotomizmu; nie
brakto tez zainteresowania innymi kierunkami filozoficznymi, jak fenomenolo-
gig®, a nawet egzystencjalizmem, uznanym przez Humani generis za filozofig
btedna, glownie ze wzgledu na antropocentryczng antropologi¢ prowadzaca — jak

2 Przektad polski jw., s. 375.

2 K. Wojtyta, Ocena mozliwos$ci zbudowania etyki chrzes$cijafiskiej przy zatozeniach systemu
Maksa Schelera, Lublin 1959. Teza koncowa brzmi: ,,System etyczny zbudowany przez Maksa
Schelera zasadniczo nie nadaje si¢ do naukowej interpretacji etyki chrzescijanskiej” (118). W dru-
giej tezie Autor uznaje uboczng przydatno$é tego systemu, gdyz ,,utatwia analize faktow etycz-
nych na plaszczyznie zjawiskowej i dos§wiadczalne;j”.
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ostrzegt Pius XII — do ateizmu?. Skoro w ten sposob usituje wskazaé czynni-
ki wplywajace na nasza formacje, musze¢ podkresli¢ jeszcze jeden: tradycyjni
profesorowie, nie zawsze porywajacy wyktadowcy, wykazywali duzo ,,zdrowego
rozsadku” i myslenia konkretnego. Mialo to znaczenie zwtaszcza w przedmio-
tach ,,praktycznych” — teologii moralnej, katechetyce. Mowigc o naszej formacji,
jaka ,,zderzyli$my si¢” z soborem, musz¢ tez wspomnie¢ roczny kurs dla neo-
prezbiterow, jaki przechodzili$my zjezdzajac raz w tygodniu na plebani¢ w Ka-
towicach-Zat¢zu. Raczono nas wyktadami o poziomie nader zréznicowanym,
niektorzy z wyktadowcow z gory przepraszali, ze $mig wyktada¢ nam, ktorzy
swiezo ukonczyliSmy studia. Ale byt wsrod nich tez kierownik tegoz studium,
tamtejszy proboszcz, ks. dr Wilhelm Pluta. Opierat swe wyktady, jak sadze, na
duzym podreczniku M. Schmausa®* i usitowat pokazac ,,zyciowa” zawarto$¢ tez
teologicznych — przektadal teologie z polskiego na polskie, powiedziatbym, ze
uczyt czyta¢ na nowo nasze skrypty z czaséw studiow.

Mowiac o tym wszystkim zdaje sobie sprawe, ze to retrospektywa kaptana,
ktory w chwili zapowiedzi soboru byt juz wyktadowcg seminarium duchownego,
a wigc (chcac nie chcac) miat do nauk koscielnych podejscie aktywne. Mysle
jednak ze moge uogodlni¢ twierdzenie, ze kaptani z rocznikow konczacych studia
w latach pigc¢dziesigtych mieli z jednej strony do§¢ mocng, zwartg formacje te-
ologiczna, ale z drugiej byli wystarczajaco otwarci, by oczekiwac od soboru nie
petryfikacji stanu biezgcego czy wzmacniania murdéw obronnych, lecz pdjscia do
przodu i po prostu ,,czego$ nowego”. Mysle, ze bylismy dos¢ plastyczni, zdajac
sobie zarazem sprawe, ze historia zbawienia nie zaczyna si¢ wraz z Soborem
Watykanskim II. Pasjonowali$my si¢ tokiem soboru, wydarzeniami, jakie tam
miaty miejsce, wrazenie, jakie wywieraty uchwaly bylo wigksze lub mniejsze,
nie zapominalismy o cigglosci Kosciota i w Kosciele (wszak prekursorska ,,nowa
teologia” wyrosta z ,,odnowy” biblijnej i patrystycznej), ale tez obca byla nam
postawa tych, co minimalizujgc sobor twierdzili, ze ,,wszystko to juz byto”. Nie
wdajac si¢ w poréwnania i oceny stwierdzamy, ze kazdy z uchwalonych doku-
mentéw wnosit co§ nowego, za$ za najbardziej przelomowsa uznaje Deklaracje
o wolnosci religijnej, ktora glosita co$ wrecz przeciwnego niz encykliki papieskie
sprzed wieku uznajace wolno$¢ religijng za absurd®.

B W czasie studiow wigkszo$¢ z nas znata filozofi¢ egzystencjalistyczng jedynie z ,,drugiej
reki”. Dramaty J.P. Sartre’a ukazaly si¢ w jezyku polskim dopiero w 1957 r., Witaj smutku, F. Sa-
gan w 1956 r., za$ powiesci S. de Beauvoir zaczegto wydawac w thumaczeniu polskim od 1958 r.

24 Katholische Dogmatik, I-IV Miinchen', 19371941, V Miinchen 1955.

% Aque ex hoc putidissimo indifferentismi fonte absurda illa fluit ac erronea sententia seu po-
tius deliramentum, asserendam esse ac vindicandam cuilibet libertatem conscientiae — Grzegorz
XVI, Encyklika Mirari vos arbitramur z 15 VIII 1832 (Denzinger—Schonmetzer 2730); ...nequa-
quam licere petere, defendere, largiri cogitandi, scribendi, docendi, itemque promiscuam religio-
num liberatatem, veluti iura totidem, quae homini natura dederit — Leon X111, Encyklika Libertas
praestantissimum z 20 VI 1888 (Denzinger—Schonmetzer 3252).
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3. WYDZWIEK SOBORU W METODOLOGII TEOLOGII

Dla Iudzi sledzacych przebieg soboru wazna byla — ujawniona przez media
— rola ekspertow. Niewatpliwie, ,,Ojcami soborowymi” byli biskupi®®, podkre-
slanej juz na soborach IV i V wieku zasady concilium episcoporum est nikt na
moment nie podwazat, a rowniez doradczy udziat biegtych byt praktykowany od
starozytnosci i przewidziany prawem koscielnym?’. Jednak na Soborze Watykan-
skim IT byt on tak znaczacy, ze nazywano go nieraz ,,soborem eksperckim”?. Nie
chodzi o liczbe ekspertéw (ktéra od 201 na poczatku doszta do 450 na czwartej
sesji)?, lecz o to, ze znalezli sie¢ wérdd nich czotowi przedstawiciele ,,nowej teo-
logii” jak Y. Congar, J. Danielou, H. de Lubac, a sposrdd niemieckich K. Rahner,
M. Schmaus, H. Kiing, od drugiej sesji J. Ratzinger, R. Guardini, A. Grillmeyer
— a wigc tez tacy, ktorzy przedtem otrzymali nakaz milczenia, wzglednie zostali
wyraznie napietnowani*. Ich udziat w pracach soboru odczytywano nie tylko
jako — conajmniej posrednig — rehabilitacje okreslonych osob, ale tez jako akcep-
tacje sposobu uprawiania przez nich teologii. W rozktadzie akcentow zaznaczaty
si¢ wérdd nich dwa stanowiska: jedno da si¢ stresci¢ w postulacie ,,powrdt do
zrodet” (H.de Lubac, J. Danielou, J. Ratzinger), drugie podkreslalo konieczno$¢
Scidlejszego kontaktu ze wspotczesnym $wiatem nauki i kultury (K. Rahner,
M.D. Chenu, B. Lonergan, P. Schillebeeckx)*'. Wolno bylto wiec oczekiwaé, ze
w teologii bedzie sie dziato co§ nowego, ze bedzie to teologia mniej monolityczna
niz ta, ktorg wyktadano w podrecznikach pisanych przez auctores probati.

Rzeczywiscie, teologia stata si¢ przedmiotem zainteresowan soboru, nie
wprost wprawdzie, lecz wtérnie, gtéwnie w kontekscie formacji kaptanskie;.
W dekrecie Optatam totius poswigcono jeden rozdziat reformie studiow kos-
cielnych (13—18), pojedyncze, szczegdtowe wskazania znalazty si¢ tez w innych
dokumentach soborowych®?. Wskazania te musiaty prowadzi¢ do dopuszczenia

26 Oraz najwyzsi przetozeni zakonéw kleryckich — kan. 223 §1 n. 4 KPK 1917.

2 Kan. 223 §3, KPK 1917.

28 B. Caporale, Les hommes du concile, Paris 1965.

¥ K. Schatz, Sobory powszechne..., (por. przyp. 3), s. 285.

30 Zob. G. Alberigo, Dal bastone alla misericordia. Il magistero nel catolicesimo contempora-
neo (1830-1980), ,,Cristianesimo nella Storia” 2(1981), s. 487-521. Wykaz pierwszych warunkow
i konsultorow komisji przygotowywanych: AAS 52(1960), s. 839—856, sa w$rdd nich Y. Congar,
H. de Lubac, w zestawie opublikowanym w AAS 54(1962), s. 782—784 widniejg ponadto J. Danielou,
K. Rahner, B. Hiring.

31 J.A. Komonchak, Histoire du concile Vatican II (1959-1965), Paris 1980.

32 Sacrosanctum Concilium 16 (o przygotowaniu liturgicznym kleru); Gravissimum educatio-
nis, 10 (o podejsciu do problemu rozumu-wiara); Dei Verbum 24 (o znaczeniu Pisma §w. w teolo-
gii); Ad gentes divinitus, 16 (o ksztalceniu kleru tubylczego); Gaudium est spes, 44 (o korzystaniu
z poje¢ i jezyka réznych narodow); Unitatis redintegratio, 10 (o ekumenicznej formacji ducho-
wienstwa).
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sposobow uprawiania teologii innych niz swoisty pozytywizm teologiczny, we-
dle ktorego metoda teologiczna polega na przyjeciu ,,zdrowych” tez wyjscio-
wych i dedukcyjnym wyprowadzaniu z nich wnioskow. Te metode tez przyjeto
w czasach kontrowersji potrydenckich w miejsce scholastycznej metody kwestii:
podczas gdy $redniowieczni teologowie usitowali rozwigzywaé problemy przez
dociekanie odpowiedzi na wylonione zen szczegdtowe pytania, teologowie po-
trydenccy juz na poczatku wywodu stawiali tezy, by droga rygorystycznej logiki
doj$¢ do ustalen. Odejscie od tej metody napigtnowano jako dagznos¢ do relatywi-
zmu dogmatycznego®.

Podnoszone w czasie soboru hasto ,,powrot do zrédet” miato mocny wydzwiek
metodologiczny. Przedsoborowi koryfeusze ,,nowej teologii” byli znakomitymi
znawcami pism Ojcow Kosciota. Nie szukali jednak u Ojcow argumentéw maja-
cych podbudowac tezy teologiczne (tzn. dicta probantia z Pisma $w. i Tradycji),
lecz podpatrywali sposdb uprawiania przez nich teologii. Dostrzegli, ze teologia
ojcow Kosciota — daleka od dystynkcji, jakie wprowadzali scholastycy i od ze-
stawu tez teologii potrydenckiej — to proba zglebienia tajemnic wiary postrzega-
nych globalnie jako historia zbawienia®*, ktorej podmiotem jest cztowiek wraz
z wszystkimi jego problemami. Konsekwentnie zaczeto akcentowac antropocen-
tryczny charakter Objawienia Bozego, a uwypuklanie ,,antropologicznych mo-
mentéw w teologii” stalo si¢ ,,potrzebg chwili, a moze nawet po prostu modg”®.
Jako $wiadectwo przytoczg symptomatyczny tytut pracy zbiorowej wydanej pod
redakcja bpa B. Bejze ,,O Bogu i o czlowieku™®, zwlaszcza za$ tematy glownych
referatow lubelskiego Kongresu Teologow Polskich 21-23 1X 1971. ,,Teologia
a antropologia w $wietle nauki Vaticanum II” (bp B. Bejze), ,,O podstawach bi-
blijnych tendencji antropologicznych w teologii” (K. Romaniuk), ,,Teologia a an-
tropologia — aspekt filozoficzny” (M. Jaworski), ,,Teologia a antropologia — aspekt
teologiczno-systematyczny” (A. Zuberbier)*’. Wlasnie tam zwrocono uwage na

3 Analize metod teologicznych przeprowadzit m.in. C. Vagaggini, Teologia, [w:] Nuovo
Dizionario di Teologia, a cura di G. Barbaglio, S. Dianick, Alba 1977, s. 1597-1711, zwlaszcza
s. 1607-1655. Zob. tez: J.B. Bauer, Theologie zwischen Dynamik und Erstarrung, [w:] Entwiirfe
der Theologie, hrsg. J.B. Bauer, Graz 1985, s. 7-13 (przedruk [w:] ,,Theologisches Jahrbuch” 1988,
hrsg. W. Ernst [i in.], Leipzig 1988, s. 14-19).

3 Por. probe wyktadu catej dogmatyki katolickiej w tym wilasnie aspekcie: Mysterium salutis.
Grundriss heilsgeschichtlicher Dogmatik, hrsg. J. Feiner, M. Lohrer, I-1V, Einsiedeln — Ziirich
—Koln 1965-1972.

35 J. Krasinski, Rola antropologii w teologii dogmatycznej, ,,Ateneum Kaptafiskie” 79(1972),
z. 1-2(381-382), s. 154. Jeden z pierwszych o koniecznoéci ,,antropologicznego zwrotu” w teologii
pisat K. Rahner, Theologie und Anthropologie, [w:] Schriften zur Theologie V111, Ziirich — Einsie-
deln — Koln 1967, s. 43-65.

3 0 Bogu i o czlowieku, red. B. Bejze, t. 1: Problemy filozoficzne, t. 2: Problemy filozoficzne
i teologiczne, Warszawa 1968—1969.

STE. Ozorowski, Ku antropologii chrzescijanskiej, ,,Studia Theologica Varsaviensia” 10(1972),
nr 2, s. 345-356. Materiaty kongresu zebrano [w:] Teologia a antropologia. Kongres Teologow
Polskich 21-23 I1X 1971, red. M. Jaworski, A. Kubi$, Krakow 1973.
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antropologie jako specificum metody teologicznej (Zuberbier). Dzi$, po trzydzie-
stukilku latach stwierdzenie takie wydaje si¢ mato odkrywcze, a tematy dos¢
banalne, ale obecni wowczas na kongresie czuli, ze chodzi o sprawy naprawde
wazne. ,,Stuchajgc referatow odnosito si¢ wrazenie, iz antropologia chrzescijan-
ska dokonata w ostatnim czasie kopernikanskiego wprost przewrotu, odbierajac
natomiast glosy w dyskusji wracato si¢ znowu do pozycji wyjéciowych i na nowo
z jeszcze wigksza wyrazisto$cig widziato si¢ ogrom stojacych na tej drodze trud-
no$ci” — napisal sprawozdawca, przytaczajac na dodatek twierdzenie A. Krapca,
ze antropologii chrzescijanskiej jako takiej jeszcze nie ma*. Ks. Krapcowi cho-
dzito o to, ze nie ma autonomicznej antropologii chrzescijanskiej, tzn. takiej, kto-
ra nie bylaby zwigzana z ktoryms z kierunkow filozoficznych. Nie wchodzg w to,
czy jest mozliwe budowanie antropologii (czy w ogodle teologii) w oderwaniu od
filozofii czy ponad filozofiami. Wypada jednak zauwazy¢, ze takie zdanie w ogole
padto, po tylu latach gloszenia przez chrzescijanstwo prawdy o zbawieniu czlo-
wieka. Sadze, ze chodzito nie tyle o brak antropologii, wszak tenze ks. Krapiec
w osiem lat pozniej opublikowat ,,Zarys antropologii filozoficznej*, lecz o to,
ze nauki ko$cielne za mato zajmujg si¢ cztowiekiem jako podmiotem. Rozpigte
miedzy teorig i praktyka albo trudnig si¢ problemami o stabo dostrzegalnym zna-
czeniu dla czlowieka majgcego tu i teraz odpowiedzie¢ na wezwanie Boze, albo
popadajac w praktycyzm splycajg si¢ do instruktazu, majacego pomoc w moga-
cych si¢ zdarzy¢ przypadkach. Natomiast teologia, pragnaca pozosta¢ w zgodzie
ze wskazaniami obydwu, dogmatycznej i pastoralnej, Konstytucji o Kosciele
(a takze np. z encyklika Pawta VI Populorum progressio), winna wychodzi¢ od
faktow, zdarzen, problemdw i pytan dreczacych cztowieka, a wigc postugiwac si¢
bardziej metoda indukcyjng niz, jak w klasycznej teologii potrydenckiej, deduk-
cyjna. Nie znaczy to, by miata by¢ bezkrytyczna wobec §wiata, powinno jg staé
na odwazne wiasne zdanie wobec $wiata, ale tez wobec niej samej. Winna mieé
swiadomos¢, ze nie jest wewnetrzng sprawg Kosciota, lecz uczestniczy w dialogu
Kosciota ze §wiatem. Zmiana punktu wyjsciowego zadng miarg nie powinna byta
oznacza¢ zerwania z dorobkiem przesztosci, odstawienia w kat dziet klasykow,
zwlaszcza $w. Tomasza®.

Realizacje postulatow wynikajacych z Vaticanum II widziatbym przeto nie
tyle w profesjonalnych pracach z zakresu antropologii chrzescijanskiej czy ,,per-
sonalizmu chrze$cijanskiego™!, ile w generalnej orientacji na cztowieka. Pro-
gramowo wyrazit to Jan Pawet II w swej pierwszej encyklice podkreslajac, ze
»~cztowiek jest drogg Kosciota” — kazdy cztowiek, konkretny, historyczny, w jego

3 Tamze, s. 355.

¥ M.A. Krapiec, Ja — czlowiek. Zarys antropologii filozoficznej, Lublin 1979.

40 K. Rahner, Bekenntnis zu Thomas von Aquin, [w:] Schriften zur Theologie X, Einsiedeln
1972, s. 11-20 (przedruk [w:] ,,Theologisches Jahrbuch”, Leipzig 1974, s. 12—18).

' Np. W. Granat, Personalizm chrzescijanski. Teologia osoby ludzkiej, Poznan 1985.
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codziennym zyciu i do§wiadczeniu, ktdrego sytuacji Kosciot ,,musi by¢ wcigz na
nowo $wiadomy™?,

4. VATICANUM II - JEDNA Z CEZUR W DZIEJACH KOSCIOLA

Kiedy dzi$, w 40 lat po jego zamknigciu, moéwi¢ o Soborze Watykanskim
I i to jako o wydarzeniu zaskakujacym, zdaje sobie sprawe, ze to, co dla nas
byto ewenementem na skale historyczng, moze mtodemu pokoleniu, co jeszcze
nie przekroczylo pigcdziesigtki, wydawacé si¢ nader zwyczajne, zgota oczywiste.
Rowniez w tym przypadku pokolenia zrodzone w drugiej potowie XX w. mogg
dziwi¢ sig, czym oni, ci bezposredni lub posredni swiadkowie soboru, tak si¢
fascynowali, moga tez powatpiewac, czy przezywajacy wowczas z blizsza lub
z dalsza sobor nie za duzo spodziewali si¢ (wiadomo, najzacieklejsze spory doty-
czg zazwyczaj historii).

Bezsporne jest, ze Sobor Watykanski 11 to wazka cezura w dziejach Kosciota.
Nie wiem, czy zastuguje w pelni na okreslenie ,,punkt zwrotny’™3, na pewno
przymiotnik ,,posoborowy” bywa naduzywany, a sam sobér musiat stuzy¢ za ali-
bi takze dla pomystow o innym rodowodzie. Mysle jednak, ze stanowi cezure nie
mniej glteboka niz Sobdr Trydencki. Sobor Watykanski 11 rézni si¢ od poprzed-
nich takze tym, ze nie definiowal prawd wiary (wbrew oczekiwaniom wielu),
probowat wytozy¢ samoswiadomo$¢ Kosciota referujac ja nie abstrakcyjnie, lecz
jako odpowiedZ na wyzwania czasu. Zamierzal po prostu powiedzie¢ §wiatu,
co Kosciot sadzi sam o sobie*. Proba udzielenia komunikatywnej odpowiedzi
na to pytanie wymusita orientacje metodologiczng soboru i profil jego uchwat.
Dokumenty cytowano (i cytuje si¢) wielokrotnie, nieraz na wzor definicji dogma-
tycznych poprzednich soborow. Tymczasem one bardziej niz przytaczania ocze-
kiwaty (i oczekujg) kreatywnego podjecia, nieograniczajacego si¢ do ,,przyjecia
do wiadomosci”; wymagajg nie tyle werbalnej, postusznej aprobaty, ile polegaja-
cego na przyporzadkowaniu do realiéw i konkretyzacji przez nadawanie zywego,
zyciowego ksztattu. Dotyczy to pasterzy, teologdw i wszystkich wiernych. ,,Wpi-
sanie” doktryny w zycie oznacza zawsze tez jej rozwoj*. Mozna bylto spotka¢ si¢

“2 Encyklika Redemptor hominis, nr 13, 14.

# K. Schatz nadat swej monografii Sobory powszechne podtytut Punkty zwrotne w historii
Kosciola. Juz spis tresci $wiadczy, ze odniesienie tej nazwy do kazdego z 21 uznanych za po-
wszechne soboréw nie znajduje uzasadnienia, skoro autor omawia tagcznie zarowno sobory papie-
skie poznego $redniowiecza, jak i sobory XV wieku. Zob. tez: W. Brandmiiller, Das Konzil und
die Konzile. Das 2. Vaticanum im Licht der Konzilsgeschichte, [w:] Zweites Vatikanisches Konzil.
Das bleibende Anliegen, St. Ottilien 1991, s. 21-44.

# ,...quid de seipsa sentiat” — Pawetl VI, przemowienie z 29 1X 1963 inaugurujgce druga sesje
soborowa, AAS 55(1963), s. 849.

4 W odniesieniu do recepcji nauki soborow trzeba tez pamieta¢ o wzajemnej relacji Kosciota
powszechnego i Kosciotow partykularnych. Zob. R. Sobanski, Uniwersalny, partykularny oraz
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ze stanowiskiem, wedle ktorego dokumenty soboru stanowig zamkniecie pewne-
go etapu rozwoju — tak traktowano uchwaty soboru trydenckiego, ktore nalezato
przyjaé i cytowac, ale nie wolno byto ich komentowac*®. Natomiast wedtug ujaw-
nionych zamystow i logiki Soboru Watykanskiego 11, dokonano tej rekapitulacji
utrwalonej w jego dokumentach wiedzy o Kosciele, by stanowila ona punkt wyj-
Sciowy dialogu ze $wiatem; szczegdlnie mocno podkreslit to Pawet VI w encykli-
ce Ecclesiam suam ogloszonej w przededniu trzeciej sesji, 6 VIII 1964,

Wiele juz powiedziano i napisano o tym dialogu®’, z réznych stron ,,watko-
wano” temat la Chiesa dopo il Concilio*. M6j, w tak osobistym tonie utrzyma-
ny referat, nie ma by¢ ani jeszcze jednym glosem wsérod wielu, ani ich analizg
czy synteza, co zreszta wobec ich rozbieznosci w ogdle nie wydaje si¢ mozliwe.
Nie ulega natomiast watpliwosci, ze Sobor Watykanski II (jego uchwatly, ale tez
wydarzenia podczas soboru i wokot niego) pozostaje punktem odniesienia — ani
jedynym, ani pierwszym, ani ostatnim, ale znaczgcym, takze dzigki temu, czym
r6znit si¢ od poprzednich. W mojej, naszej, pamigci pozostaje Sobor Watykanski
II jako wydarzenie nie tylko wazne, ale radosne. Nie mam tu na mysli rosngcego
w trakcie soboru optymizmu (po soborze cz¢sto ocenianego jako naiwny), ani
faktu, ze przemdéwienie inauguracyjne Jana X XIII zaczynalo si¢ od stow Gaudet
Mater Ecclesia®, ani tez aplauzu, z jakim na soborach przyjmuje si¢ uchwale-
nie doniostych dokumentéw. Mam natomiast na mysli doswiadczenie, ze Kos$ciot
moze stawa¢ wobec $wiata z radoscig — bez utyskiwan, urazoéw, potepien. Gau-
dium et spes — te stowa to bylo co$ wigcej niz tylko poczatek jednej z konstytucji
soborowych (stowa zresztag symptomatyczne wlasnie dla sposobu postrzegania

lokalny wymiar Kosciota i jego misji, [w:] Trwac pod spojrzeniem Pana. Ksigga pamigtkowa Uni-
wersytetu Kardynala Stefana Wyszynskiego w Warszawie dla Jego Eminencji Ksigdza. Kardynala
Jozefa Glempa, Prymasa Polski, Arcybiskupa Warszawskiego, w dwudziestq piqtq rocznice swig-
cen biskupich, red. A.F. Dziuba, Warszawa 2004, s. 295-304.

46 ,Ad vitandum praeterea perversionem et confusionem, quae oriri posset, si unicuique lice-
ret, prout ei liberet, in decreta Cocnilii commentarios et interpretationes suas edere: Apostolica
auctoritate inhibemus omnibus...: ne quis sine auctoritate Nostra audeat ullos commentarios, glos-
sas, annotationes, scholia ullumve omnino interpretationis genus super ipsius Concilii decretis
quocumque modo edere aut quidquam quocumque nomine, etiam sub praetextu maioris decreto-
rum corroborationis aut exsecutionis aliove quaesito colore statuere” — Pius IV, Bulla Confirma-
tionis Conc. Tridentini Benedictus Deus z 26 1 1564 (Denzinger—Schonmetzer 1849).

47 Sposrdd prac bezposrednio po Soborze: H.L. Goldschmidt, Dialogik, Frankfurt 1964;
M. Bon, Le dialogue et les dialogues, Paris 1967; G. Concetti, Dialogo ad una svolta, Roma 1969;
K. Liithi, Theologie als Dialog mit der Welt von heute, Freiburg 1971. Por. takze: T. Pieronek,
Aspekty prawne dialogu miedzy hierarchiq a katolikami swieckimi, ,,Prawo Kanoniczne”13(1970),
nr 1-2, s. 203-216.

*® La Chiesa dopo il concilio, Atti del Congresso internazionale di diritto Canonico, Roma
14-19 gennaio 1970, I-11, Milano 1972; I Vaticano II e la Chiesa, a cura di G. Alberigo, J.P. Jossua,
Brescia 1985.

* AAS 54(1962), s. 786. O recepcji tego przemdwienia na soborze zob. G. Alberigo, A. Melloni,
L'allocuzione ,,Gaudet Mater Ecclesia” di Giovanni XXIII (11 ottobre), [w:] Fede Tradizione Pro-
fezia. Studi su Giovanni XXIII e sul Vaticano I, Brescia 1984, s. 187-283.
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obecnosci Kosciota w $wiecie), to si¢ udzielato, miato znaczenie formacyjne.
Bylismy przeciez formowani jako kadry ,,Kosciota walczacego™’, nazewnictwo
wojskowe zajmowato w eklezjologii poczesne miejsce (acies bene ordinata),
osig podrecznikowych ,,definicji” Kosciota byto pojecie spotecznosci doskona-
tej’!, traktat o Kosciele miat charakter apologetyczny, a eklezjologia nie miescita
si¢ w wyktadanej nam dogmatyce. Nie bez znaczenia dla naszego uprofilowa-
nia pozostawalo tez to, ze przypadito nam studiowa¢ w czasach stalinowskich,
za$ sobor odbywat si¢ w czasach, gdy ,,polityka wyznaniowa” PRL przechodzita
z ,,kontrofensywy politycznej antyklerykalnej i laicyzacyjnej” do ,,fazy wielkich
konfrontacji politycznych™?. W naszym obrazie kaptana dominowat wigc motyw
walki i obrony>. Nie pomniejszajac przeto waloru — zroznicowanego przeciez
— poszczeg6lnych konstytucji, dekretow i1 deklaracji Soboru Watykanskiego 11,
widzg najwigkszy jego walor w przestawieniu zwrotnic. Chodzi o wptyw forma-
cyjny, stymulujgcy zmiang postawy wobec $wiata: dostrzegaé pozytywy i popie-
ra¢ je, mie¢ oczy otwarte na dobro i cieszy¢ si¢ nim, rozgladac si¢ za cztowiekiem
i rozmawiac¢ z nim, by¢ w $wiecie i wspierac¢ go... Takie to oczywiste, a jednak
oczywistosciom jakze czesto trudno si¢ przebic.

O tym, Ze na tym polegala ,,nowos¢ soboru” §wiadczy fakt, ze opory budzi-
ty nie tyle jego poszczegdlne dokumenty, lecz wlasnie ta postawa wobec $wia-
ta. Jaka jest fundamentalna orientacja odnowy zamierzonej przez Vaticanum
II — pytat arcybiskup M. Lefebvre, podczas homilii wygloszonej w maju 1966
na zjezdzie ,,Krzyzowcow Matki Bozej™*. Interpretacja Konstytucji Gaudium
et spes, stosunek Kosciota do niechrzescijan, zwlaszcza Deklaracja o wolnosci
religijnej — to gtdwne areny star¢. Uzywano publicznie jezyka, do jakiego$my,
zyjacy w $wiecie cenzury, nie przywykli (a ktory dzi§ znamy z kampanii poli-
tycznych)®. Dla znawcow historii, w tym, takze dla znawcoéw historii KoSciota

%O poczatkach (siggajacych Jana z Salisbury) nazwy Ecclesia militans zob. Ch. Thonzel-
lier, Ecclesia militans, [w:] Etudes d’Histoire du Droit canonique déd. @ G.Le Bras, Paris 1965,
s. 1407-1427.

31 Zob. np. Bracia Szkot Chrzescijanskich, Wyklad nauki chrzescijanskiej. Dogmatyka, przet.
S. Rybicki, Poznan 1960, s. 329 n.

32 W. Mystek, Polityka wyznaniowa Polski Ludowej, [w:] Polityka wyznaniowa. Tlo — warunki
—realizacja, red. W. Mystek, M.T. Staszewski, Warszawa 1975, s. 246.

3 Dodajmy, ze $wigcenia otrzymali$my w czasie wygnania biskupow, a ja juz w pierwszym
roku kaptanstwa zostatem wciagniety w dziatania majace przeszkodzi¢ wikariuszowi kapitulne-
mu w zamierzonym przezen zwolaniu synodu diecezjalnego.

4 Les Croisés de Notre Dame, ,,La penseé catholique” 21(1966), nr 102, s. 38—43.

3 M. Lefebvre zarzucil, ze sobor otworzyt drzwi ,,a la plus grave tragédie, qu’a jamais subie
leglise” — J'accuse le concile, Martigny 1976, s. 107. Nie braklo stwierdzen wedle ktorych Vatica-
num II to ,,una della maggiori calamite, se non la maggiore, della storia della Chiesa” — P. Correga de
Oliveira, Rivoluzione e controrivoluzione, Piacenza’ 1977, p. 181. Uchwaty soboru Lefebvre uznat
za wynik manewroéw zastosowanych przez biskupéw pozostajacych pod wptywem masonskim:
La conjugaison des forces qu’entretiennent les nourritures terrestres contre la primauté de Pierre,
,,La pensée catholique” 29(1974), nr 150, s. 5-13. Tak tez: G. Miccoli, Chiesa e societa in Italia tra
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i soborow, te petne meandréw dzieje recepcji nie byly zaskoczeniem. K. Rahner,
w swym pierwszym publicznym wyktadzie po zakonczeniu soboru zapowiedziat,
ze potrwa dtugo, zanim Kosciot, ktoremu Bog dal w darze Sobor Watykanski
I1, stanie si¢ Ko$ciotem soborowym?*®. Nie podejmuje tego problemu. Cheiatbym
jedynie podkresli¢, ze nad recepcje uchwat wazniejsza byta i jest kwestia recep-
¢cji ,,ducha soboru”, wywolujaca glebokie kontrowersje zwtaszcza od czasu, gdy
pierwotni krytycy zaniechali (z wyjatkiem Lefebvrystow) krytyki tekstow i za-
czeli oglaszac si¢ jako rzeczywisci obroncy soboru i ,wlasciwie” rozumiejacy
jego teksty®”. Spory o ,,ducha Soboru” takze nalezg do jego historii, ale juz nie do
powierzonego mi referatu okolicznosciowego, w 40. rocznice zamknigcia soboru.
W tych sporach o ducha soboru miatem rado$¢, na skromng skalg, ale jednak,
uczestniczy¢. Biorgc pod uwage miejsce, w jakim doznaj¢ zaszczytu wygloszenia
wyktadu w 40. rocznice zakonczenia Soboru Watykanskiego 11, zycze, by jego
duch zaznaczat si¢ w teologii wnukdw soboru.

SORPRESI DAL CONCILIO

RIFLESSIONI RETROSPETTIVE
SULLA RICEZIONE DEL CONCILIO VATICANO II

Sommario

La convocazione del Concilio fu una grande sorpresa nonostante le analisi
condotte gia ai tempi di Pio XII relative alla convocazione del concilio, al suo
scopo e forma. Tutti perd furono convinte che il nuovo Concilio non dovrebbe
occuparsi in primo luogo delle questioni ecclesiastiche interne, in quanto queste
vengono regolate dalle encicliche e regolazioni papali. La seconda sorpresa fu lo
svolgimento stesso del Concilio e una grande partecipazione dei teologi, trai quali
furono i rappresentanti della “nuova teologia” come Y. Congar, J. Danielou, H.de
Lubac, K. Rahner, M. Schmaus, J. Ratzinger, R. Guardini, A. Grillmeier. Il ritor-

Ottocento e Novecento: il mito della cristianita, [w:] Chiese nelle societa, Torino 1980, s. 153-245.
Nie braklo zarzutéw, ze sobor zreformowal Kosciot zgodnie z ideatami rewolucji francuskiej:
kolegialno$¢, wolnos¢ religijna i ekumenizm to odpowiedniki rowno$ci, wolnosci i braterstwa:
M. Lefebvre, Un vescovo parla, Milano 1975, s. 192.

% Unverinderlichkeit und Wandel im Glaubensverstandnis in der Zeit des Konzils, [w:] Theo-
logisches Jahrbuch 1970, hrsg. A. Dinhardt, Leipzig 1970, s. 9-26.

S7D. Menozzi, Lanticoncilio (1966—1984), [w:] Il Vaticano II e la Chiesa (por. przyp. 48),
s. 433—464. O stosowanej dialektyce tezy — hipotezy, za ktdrej pomoca usilowano pomniejszac
walor niektorych tekstow przypisujac im charakter hipotezy (czyli faktycznej sytuacji, do ktorej
trzeba — niestety — si¢ dostosowacd), a nie tezy (czyli nauki Ko$ciota) zob.: H.J. Pottmeyer, Una
nuova fase della ricezione del Vaticano II, Vent'anni di ermeneutica del concilio, [w:] Il Varticano
Il e la Chiesa, s. 41-64.
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no ai pensiero teologico dei Padri della Chiesa e ’accentuare dei “momenti an-
tropologici della teologia” furono i tratti caratteristici della loro teologia. La rea-
lizzazione dei suggerimenti conciliari va vista quindi nell’orientamento generale
verso I’'uomo. I documenti del Concilio esigono ancora un approccio creativo, una
concretizzazione, una forma vitale. Bisogna vedere i lati positivi, promuoverli,
avere gli occhi aperti al bene e gioire a causa di esso; cercare 'uomo e dialogare
con lui, essere nel mondo e supportarlo.
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DROGI ROZWOJU TEOLOGII
PO I SOBORZE WATYKANSKIM
W KONTEKSCIE NOWYCH UWARUNKOWAN
RELIGIJNYCH I KULTUROWYCH

Realizacja wskazan Il Soboru Watykanskiego dotyczacych tworzenia teologii
bardziej dostosowanej do wspotczesnej mentalnosci, dokonuje si¢ w kontekscie
przemieszczania si¢ KoSciota powszechnego w sensie geograficznym i kulturo-
wym. Rozwoj teologii spowodowany jest nie tylko dzigki lepszemu poznaniu Pis-
ma $w. 1 Tradycji, lecz rowniez wskutek tworzenia si¢ nowej rzeczywistosci spo-
teczno-politycznej. Zarysowaly si¢ trzy glowne obszary. W Europie oraz krajach
cywilizacji atlantyckiej dokonuje si¢ gwaltowny proces sekularyzacji. Ameryka
Lacinska boryka si¢ z bieda, a ostatnio z falg przechodzenia katolikéw do innych
wyznan i do religii synkretycznych. Zaangazowanie misyjne zaowocowato po-
jawieniem si¢ nowych osrodkow mysli teologicznej w Afryce 1 Azji. Wewnatrz
zarysowanych powyzej obszar6w mozna dostrzec réwniez zmieniajacy si¢ uktad
wiodgcych osrodkow teologicznych. ,,Stygnigcie” wiary we Francji i Niemczech
sprawia, ze kraje te stopniowo przestaja by¢ zrodtem i wzorem dla innych. Cigzar
badan teologicznych przenosi si¢ z Europy srodkowej na Wschod i Zachod. Na
Zachodzie obserwujemy wspaniaty rozwdj teologii w Hiszpanii. Po dziesigcio-
leciach zastoju, w latach siedemdziesiatych i osiemdziesigtych masowo tluma-
czono literaturg teologiczng, zwlaszcza niemiecka i francuskg. W tym czasie w
Ameryce Lacinskiej rozwijala si¢ teologia wyzwolenia. Z jednej strony dostrzec
mozna wptyw mysli niemieckiej i hiszpanskiej na Latynosow, a z drugiej wpltyw
teologii wyzwolenia na Hiszpandéw. W latach dziewigc¢dziesigtych rodzima te-
ologia hiszpanska zaczeta przewazaé. W Polsce obserwujemy podobny proces.
Przez dziesigciolecia wzorowaliSmy si¢ na teologii niemieckiej, obecnie pojawila
si¢ fala mysli rodzimej. By¢ moze motorem dalszego rozwoju bedzie wspotpraca
Polakéw z Hiszpanami. Trzeba tez pamigta¢ o wielu krajach Europy wschodniej,
ktorym intensywnie pomagamy. Czy w dziedzinie rozwoju mysli teologicznej
bedziemy pomostem i posrednikiem miedzy obu krancami Europy?
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1. NOWE UWARUNKOWANIA ZYCIA KOSCIOEA I MYSLI
TEOLOGICZNEJ W EUROPIE

Europa zmienia si¢ w wiez¢ Babel. Jak wszelka architektura nie posiadajaca
granic, europejskie senne marzenia sa marzeniami wiezy Babel. Wszyscy chce-
my budowaé¢ wiez¢ Europy, w realiach i w teorii. Myslenie nowozytne, ktore
jest udziatem wszystkich, rowniez chrzescijan, bardziej ceni aprioryczng teorig,
w ktorej decydujaca role spetnia wyobraznia, niz obserwowanie faktow i wyzna-
czong przez nie droge rozumowania. Mozna odnies¢ wrazenie, ze Europa jest
czystym mysleniem, ktore nie zdazylo jeszcze weieli¢ rodzacych sie¢ w umysle
ludzkim idei. Okazuje si¢ jednak, ze europejskos¢, ktora wchtania w siebie wszel-
kie idee $wiata, nie zdotata sprecyzowac¢ idei Europy'. Na duchowym wyschnieciu
spoteczenstwa i absolutnej sekularyzacji polityki, ktora zaspokaja jedynie gltod
ciata, a nie pragnienia osoby ludzkiej, zeruje anarchizm. W wymiarze indywidu-
alnym polityka europejska skazuje osobe¢ na milczenie, tak samo na Wschodzie,
jak 1 na Zachodzie. W wymiarze spolecznym zamiast jednosci pojawit si¢ we-
wnetrzny podziat na $wiat pierwszy, drugi i trzeci. Wewnatrz Unii Europejskiej
jest blok krajow starych i nowych, a we wszystkich istniejg obszary nedzy, co
w tych dniach objawia si¢ z catg ostroscig. Braki materialne i nieludzkie postepo-
wanie jedynie na krétko zakrywajg braki duchowe i zagrozenie totalitaryzmem
duchowym. W tej sytuacji konieczna jest dogtebna formacja kulturowa, auten-
tycznie chrzescijanska. Nie wystarcza zmiana przepisow. Trzeba si¢ uczy¢ roz-
roznia¢ dobro od zta. Konieczne sg dtugie lata odbudowy $§wiadomosci moralne;j.
Konieczna jest odnowa teorii i praktyki. Nie wystarcza slogany, puste deklaracje,
trzeba stow, ktore wcielaja sie w zycie, ktore potrafig je nalezycie ksztattowac?.
Mysliciel hiszpanski, zyjacy w XIX wieku Donoso Cortés, dostrzegalt w Euro-
pie procesy, ktére dzi§ uwazamy za zjawiska powstate dopiero w XX wieku lub
dopiero w naszych czasach. Zatroskany o europejska cywilizacje stawial trudne
pytania: Czy w przysztosci pozostanie cho¢ reszta chrzescijanstwa? Czy Euro-
pa doszla do stanu totalnego upadku i wygaszenia duchowosci? Czy komunizm
bedzie pastwit si¢ nad trupem Europy, ktora powrocita do poganstwa? Donoso
Cortés zadajac te pytania miat nadzieje¢, ze Europa Zachodnia znajdzie rezerwy
chrzescijanskie, aby przeciwstawi¢ si¢ Wschodowi. Podobne mysli wyrazat jesz-
cze wezedniej, na poczatku XIX wieku, Joachim Balmes®. Dzi$ proces dehuma-
nizacji coraz bardziej wkracza w glab ludzkiego myslenia. Zachodzi obawa, ze
nawet termin ,,0soba”, funkcjonujacy w kulturze zachodniej, moze znikna¢ w pro-
cesie systematycznego likwidowania mys$li judeo-chrzescijanskiej, rozpoczetego

. Fueyo, La vuelta de los Buddas, Madrid 1973, s. 142.
2 0. Gonzales de Cardedal, Esparia por pensar?, Salamanca 1985, s. 111.
3 J. Saiz Barbera, Pensamiento historico cristiano, Madrid 1967, s. 46.
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na wielka skale w epoce oswiecenia®. Zagubienie realnosci bytu automatycznie
oznacza roOwniez zagubienie realno$ci prawa. Dzi$ prawo stato si¢ ideg wpleciong
w inne idee, w tym w ide¢ (!) spoteczenstwa. W sumie jest to jakas gra, oderwana
od realnego bytu’. Irrealizm prawa polgczony jest z etatyzmem i wzrostem biu-
rokracji. Polityka zostata zmonopolizowana przez tych, ktorzy maja sitg. Lud zo-
stal przemieniony w masy, tworzace materi¢ mechanizmu panstwowego. Garstka
rzadzacych zagarneta plenitudo potestatis, co staje si¢ tym bardziej radykalne, im
mniejsza jest znajomo$¢ prawa przez ogot obywateli®,

W epoce postmodernistycznej osobowos$¢ porywana jest w nurt nowoczesne-
go spoteczenstwa $wiadomie lub nieswiadomie. Wszyscy starajg si¢ opowiedzieé¢
wszystkim histori¢ swego zycia. Modny jest ekshibicjonizm. Natomiast oglada-
cze telewizyjni pozerajg wszystko, co im si¢ podsunie. Ludzko$¢ przeksztalcita
si¢ w firmament gwiazd. Na Zachodzie nastapita eksplozja atomowa duszy ludz-
kiej, ktora wyzwolita w masach energi¢ ludzkiego ,,ja”, uskrzydlajac cztowieka
W jego pragnieniach wzlatywania ponad szarzyzng rzeczywistosci na plaszczy-
zng czystej wyobrazni, gdzie cztowiek nie jest juz niczym skrgpowany. Wyobraz-
nia ludzka dostata w tym wzgledzie super narzg¢dzia: internet, gry komputerowe,
niekonczacg si¢ otchtan nowych ladow, ktore mozna odkrywac, a nawet tworzy¢
samemu. Jednocze$nie, w realiach zycia spotecznego, metabolizm demokratycz-
ny doprowadzit do ,,ekumenicznego otwarcia na $wiatynie religii ludu, na kos-
ciot wielkiego ojca Demona’. Demokracja oznacza rozdzielenie intelektu two-
rzacego abstrakcje, od rozumu tworzacego osady rzeczywistosci realnej. Wraz
z roztamem pojawia si¢ reakcja, w postaci dgzenia do unifikacji. Cata technika,
umozliwiajaca samodzielng tworczo$é, niczym nie skregpowane surfowanie po
nieskonczonych falach Oceanu Internetowego, wprzegnieta zostata do wprowa-
dzania totalnej réwnosci demokratycznej, rowniez na ptaszczyznie myslenia.
Wszyscy majg mysle¢ w taki sam sposob. Wolno$¢ mysli w tej sytuacji staje si¢
zhudzeniem, zdrowy rozum jest usypiany, zanika trzezwy osad realiow, poja-
wia si¢ inteligencja uniwersalna, w ktorej kazdy bedzie miat poczucie, ze jego
,ja” jest na najwyzszym szczycie. Za pomoca najnowoczesniejszej techniki rea-
lizowana jest idea panteizmu. Eksplozja ,,ja”, megalomania i egotyzm wskazuja
na chorob¢ duszy cztowieka Zachodu. Radykalny indywidualizm sprzyja poja-
wieniu si¢ radykalnego totalitaryzmu, ktorego skutkiem bedzie mistyczny holo-
caust wszystkich ludzkich ,,ja”, ktére zostang zatopione w wielkiej osobowosci
wszechkosmicznej, tak jak to widziat Teilhard de Chardin®. Mysliciel hiszpanski

* A. Martin Puerta, EIl concepto antropoldgico en Oswald Spengler O., ,Verbo”, nr 423—
424(2004), 237-283, 5. 237.

> D. Negro, La metodologia juridica de Vallet de Goytisolo ante la politica, ,Nerbo”, nr 427—
428(2004), 585-594, s. 588.

¢ Tamze, s. 589.

7J. Fueyo, La vuelta..., s. 441.

8 Tamze, s. 443.
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drugiej potowy XX wieku, J. Fueyo dostrzegat, ze idee te sg juz realizowane.
Zwienczeniem procesu wszechjednoczenia bedzie dojscie do radykalnej abstrak-
cji ,,ja”, czyli do urzeczowienia cztowieka. Jazn indywidualna roztopi si¢ w in-
telekcie uniwersalnym, a konkretna jednostka ludzka zatonie w oceanie rzeczy.
Nastgpi sublimacja autorytetu $wietej mocy, kult despotyzmu. Pojawi si¢ religia
kastowa, komunizm kosmiczny aryjczykow, w ktorej spotecznosé ludzka jest od-
biciem anatomii kosmosu’.

2. NARASTANIE ATEIZMU

Teologia Zachodu zapomina o zrodtach swojej identycznosci, ktdérymi sa:
Objawienie 1 historia, Pismo $§w. i Kosciol, pamie¢ i obietnica Boza. Zapomnia-
no o niektorych istotnych wymiarach Boga i nie odkryto odpowiadajgcych im
wymiaréw cztowieka. Cztowiek jest pamigcia, intelektem 1 wolg, obrazem Bo-
zym. Pamig¢ otwiera cztowieka na otchtan bez dna pierwszej Zasady wszelkiego
istnienia. Intelekt (inteligencja) odkrywa Jego wspotistotnos¢ z Logosem. Wola
kieruje uwage na Ducha Swietego, ktory jest jednoscia Ojca z Synem. Tradycja
Zachodnia dokonata swoistej redukcji antropologicznej. Zapomniano w niej o pa-
migci! Wskutek tego zapomniano o tym, skad cztowiek pochodzi. Brak pamieci
rekompensowany jest rozumem, ktory zastgpit Boga. Rozum sam wszystko po-
trafi: wymysli¢, skonstruowac, a nawet stworzy¢. Za tym idzie jednak nastegp-
ny krok, dajacy prymat woli. Zamiast racjonalnosci pojawita si¢ postmoderni-
styczna irracjonalnos$¢ i dowolno$¢. Starozytny aksjomat: Stat pro ratione vo-
luntas, stawiajacy na pierwszym miejscu rozumnosc¢, za ktorg podaza wola, ma
dzi$ nowa wersje: ,,Kto ma site, ma prawo”. Prawo stanowione przez czlowieka
nie wynika z rozumnosci, ale z egoistycznych interesow tych, ktoérzy maja moc
(pieniadz, armia)'’. Pytanie o przyczyne §wiata w nowozytnosci uznano za nie-
potrzebne, a nawet wigcej, ludzi pytajacych o przyczyng §wiata uznaje si¢ za
tzw. ,,ciemnogrod”. Jasnie oSwieceni wiedzg, ze Swiat po prostu jest wieczny,
a materia posiada w sobie zycie, a takze potrafi to zycie doskonali¢, potrafi przez
ewolucje przemieni¢ si¢ w cztowieka. Intelekt, mitos¢ i wola w cztowieku to tyl-
ko koncentracja intelektu, mitosci i woli, ktorg posiada materia. Tego rodzaju
brednie ujmowane sg w finezyjna postac tzw. filozofii procesu (Whitehead), ale
niektorym nawet takie konstrukcje nie sg potrzebne, bo wiedza, jako o$wieceni
materialiSci, ze materia mysli, czuje i robi to, co chce. W nurcie tego sposobu
myslenia relatywizowana jest glebia oferty chrzesécijanskiej, ktora w formie spty-
conej ukazywana jest jako jedna z wielu istniejgcych w $wiecie, jako warto$ciowa

® Tamze, s. 444.
19°0. Gonzales de Cardedal, La entrana del cristianismo?, [wyd. pierwsze 1997, Salamanca]
1998, s. 183.
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jedynie w jednym okreslonym czasie i miejscu. Zanegowane zostato odniesienie
instytucji, zasad i kryteriow tego $wiata do zycia wiecznego. Jako ostateczne
kryterium prawdy przyjety zostat racjonalizm, pozytywizm i scientyzm. Zagad-
nienia spoteczne ujmowane sg powierzchownie, przyjmowane tak, jak je ukazuja
roézne systemy i partie polityczne. Wedtug tego oceniane jest rowniez dziatanie
Kosciota, moralno$¢ i prawdy wiary''. Wiek XXI powinien uczy¢ si¢ na blg-
dach wiekow dawnych. Przyktadem moze by¢ Hiszpania VI wieku, ktora wtedy
przezywala odrodzenie kultury. Proces odrodzenia zostat brutalnie przerwany
w VII wieku przez najazd mahometan. Ostatecznie jednak owoce tego odro-
dzenia nie zostaly zniszczone przez inwazj¢ arabska, lecz zostaly zmarnowane
w wyniku przyjecia btednej strategii, polegajacej na ograniczeniu reformy do
zamkniete] w sobie elity. Na plaszczyznie eklezjalnej reforma ograniczata si¢
jedynie do bezposredniej skutecznosci praktyki pastoralnej. Brakowato dogleb-
nego rozeznania i wszechstronnej dziatalnosci ewangelizacyjnej, docierajacej do
wszystkich ludzi zamieszkujacych Potwysep Iberyjski'?. Dzi§ sytuacja catego
Swiata w jaki$ sposob jest podobna do sytuacji Hiszpanii VII wieku. Narasta
Igk przed ogdlnoswiatowym terroryzmem, a z drugiej strony ciagle brak dziatan
doglebnych, catosciowych. Dzigki Bogu, jesteSmy tego $wiadomi i nie dajemy si¢
zwie$¢ pogladom, ze wszystko juz ostato zrobione. Jest jeszcze wiele do zrobie-
nia, rowniez w dziedzinie teologii.

Jestesmy $wiadomi zaniku wiary. Bdg umiera nie tylko w $wiadomosci, ale
i w jezyku. Jako bezsensowne traktowane jest juz nie tylko méwienie o Bogu,
ale tez mowienie przeciwko Bogu, negowanie Boga. Ateizm praktyczny jawi si¢
jako ideologia dobrobytu i konsumpcji. Jest to ateizm codzienno$ci. Ta sytuacja
spowodowata nowe poszukiwania Boga i powr6t do religii'®. Walczac z najazdem
arabskim w VII wieku, Hiszpanie zagubili troske o odnowe wewnetrzng. Kosciot
XIX i XX wieku, walczac z nawatlg ateizmu, zaniedbat troske o odnowe wlasnej
wiary. Konfrontacja czyniona byta w formie apologetycznej, a nie w formie po-
glebiania refleks;ji teologicznej nad wiara chrzescijanskg. Walczono o poglad do-
tyczacy mozliwos$ci naturalnego poznania Boga, o powrdt do teizmu tradycyjne-
go, krytykowano nowoczesnos¢. Jednak problem nie polegat na teoretycznej afir-
macji Boga lub na afirmacji tego, co ludzkie w imi¢ Boga lub przeciwko Niemu.
Problem dotyczyt realizacji wiary w zyciu codziennym. Dramat ateizmu wspot-
czesnego to dramat braku odpowiedzialnosci za wtasna wiar¢ w Boga chrzescijan,
to dramat egzystencji bez Boga. Bog w teologii wspolczesnej nie jest ukazywany
jako przeciwnik, lecz jako Kto$, kto gwarantuje rozwoj cztowieka i calej historii.

' Tenze, Esparna..., s. 60.

12S. Fernandez Ardanaz, El pensamiento religioso en la época hispanovisigota, [w:] Historia
de la Teologia Espanola, t. 1: Desde sus origenes hasta fines del siglo XVI, red. M. Andrés Marti-
nez, Madrid 1983, s. 257-356 (r. II), s. 261.

13 J.J. Sanchez, Ateismo, [w:] El Dios Cristiano. Diccionario teolégico, red. X. Pikaza, O. de
M., N. Silanes, O.SS.T., Secretariado Trinitario, Salamanca 1992, (s. 112-123), s. 118.
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Bog jest zrodlem zycia i wolnosci'. Wiek XXI jest zagrozony nihilizmem total-
nym. Historia wspolczesna w kulturze zachodniej popelnia btad koncentrowania
uwagi cztowieka na porzadku moralnym, psychologicznym i spotecznym. Zycie
ludzkie i relacj¢ z Bogiem dostrzega jedynie jako zachowanie moralnosci, odrzu-
cenie jej lub ponowne zrekonstruowanie. Zbawienie traktowane jest jedynie jako
wyzwolenie od grzechu. Oznacza to zubozenie soteriologicznego fundamentu
zycia ludzkiego oraz oredzia chrzescijanskiego. Tymczasem cztowiek pyta sie
0 swoje istnienie, istote, sens, cel, w ujeciu catosciowym. Szuka $wiatta wyjas-
niajgcego sens zycia, tworczosci i spetnienia. Leka sie degradacji i zniweczenial>.
Olegario Gonzales de Cardedal jest zdania, ze teologia zachodnia, poczawszy od
$w. Tomasza jest zorientowana ku logice, moralno$ci i psychologii, zapominajac
o metafizyce, mistyce i estetyce, ktore byly jej wspanialymi wspotpracownicami.
Proces odchodzenia od metafizyki dokonat si¢ rowniez w nurcie starej tradycji
platonskiej i w nowozytnej tradycji idealistycznej. Zachodzi naglaca konieczno$¢
przezwyciezenia tej sytuacji'®. Lenistwo umystu i zta wola sprawiaja, ze oprocz
kategorii pre-cristiano (przed chrze$cijanstwem) i extra-cristano (poza chrzes-
cijanstwem) pojawita si¢ kategoria post-cristano (po chrzescijanstwie). W tej sy-
tuacji konieczna jest re-ewangelizacja, ktora powinna uczyc¢ si¢ od ewangelizacji
poczatkowe;j".

Ateizm zbudowal mur zamykajacy w sobie cate spoteczenstwo, aby bronié¢
si¢ przed wiara, odizolowa¢ od niej. Wewnatrz tego ,,miasta” cztowiek czuje si¢
bezpiecznie. Ci, ktorzy mieszkaja dos¢ dtugo w miescie otoczonym murami bez
drzwi i okien oraz ci, ktorzy urodzili si¢ w nim zaczynaja pytac, co znajduje si¢
po drugiej stronie muru, jakie rzeczywistosci oferuje $wiat ludzi wierzacych?
Wiara jawi si¢ im jako nowa mozliwos¢, poznawcza i egzystencjalna. Nadal
jednak sg otoczeni obiekcjami teoretycznymi, argumentami przeciwko wierze.
Zatruwajg ich podejrzenia zaszczepione im przez dawnych mistrzow. Swiat ze
swoimi problemami pozostal przeciez taki sam jak wtedy, w okresie zacigtych
walk przeciwko wierze's. Wzmacnia si¢ niezadowolenie ateistow z ograniczone-
go projektu zycia ludzkiego na ziemi i pragnienie czego$ wigcej. Bog wraca jako
konieczny dla petni rozwoju cztowieka, jako wolnos¢, swiatto, mitosé. Spuscizna
ateistycznej mysli nie jest juz dla nich taka oczywista, jak wydawata si¢ kiedys.
Teologia powinna oczekiwac na takich ludzi z nowym, spokojnym i odwaznym
moéwieniem o Bogu. Trzeba czekaé, czas pracuje na korzys¢ Boga. Jeszcze trwa
etap rodzenia w bolach, ale nadejdzie dzien rados$ci, dzien narodzenia nowego

4 Tamze, s. 119.

15°0. Gonzales de Cardedal, La entrana..., s. 3.

1 Tamze, s. 4.

7 R.L. Breide Obeid, Politica y sentido de la historia, folia univeristaria, Guadalajara (Jali-
sco), 2000, s. 19-42.

18°0. Gonzales de Cardedal, La entrana...,s. 127.
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cztowieka'®. Ateizm jawi si¢ coraz bardziej jako konstrukcja teoretyczna, wsta-
wiajaca w miejsce cztowieka z krwi 1 kosci sztuczny twor. Wielkie dzieta litera-
ckie i artystyczne powstawaty w bliskiej relacji do Boga. Wraz z nadejsciem fali
ateizmu znikneta wielka literatura. Pozostal cztowiek, ludzki jezyk i ludzka rze-
czywistos¢. Tak dtugo jak bedzie istniat jezyk i realizm, tak dtugo Bog bedzie si¢
pojawiat jako ciaggle odradzajacy si¢ problem. Odpowiedz na wszystkie pytania
znajduje si¢ jedynie w chrzescijanstwie, z jego Bogiem wcielonym?°.

3. ODPOWIEDZ I1 SOBORU WATYKANSKIEGO

Sobor Watykanski I wyjasnit réznice miedzy obiektywnym porzadkiem
prawdy i subiektywnym porzadkiem wolnosci, ktore sg Scisle ztaczone, ale od-
rebne. Prawda prowadzi do wolnosci a wolno$¢ do prawdy. Obie drogi spotykaja
si¢ w Chrystusie. Wydarzenie Wcielenia i Odkupienia ustanawia absolutny cha-
rakter chrzescijanstwa. Kosciot nie tworzy posrednictw, lecz odczytuje je jako
otrzymane od Boga. Oferta taski jest definitywna. Ko$ciot wynika z absolutnego
charakteru wcielenia. Drugg cechg charakterystyczng, obok checi bezposrednie-
go nawigzania kontaktu z Bogiem i natychmiastowego osiggania pragnien, jest
prymat subiektywnosci indywidualnej nad wszelkimi realnosciami, ziemskimi
i boskimi. Podmiot poznajacy determinuje poznawana realnos¢, a podmiot wie-
rzacy ksztattuje realnosé, w ktorg wierzy. Nie ma np. muzyki bez tworczej inter-
pretacji. Dwa wielkie dziaty naszej historii, to rozréznianie i jednoczenie, odrdz-
nianie Boga, chrzescijanstwa i Kosciota, by dostrzegac ostateczng jedno$¢, od-
roéznia¢ obiektywne posrednictwa taski 1 subiektywnos¢ cztowieka, aby dostrze-
ga¢ jedno$¢. Bog jest realny jako substancja i jako podmiot, cztowiek akceptuje
rzeczywisto$¢ 1 czyni siebie w wolnosci, chrzescijanin realizuje swoje czlowie-
czenstwo jako dar Bozy przyjety i odwzajemniony?.. Obywatele Zachodu doszli
do tego, czym sg, poniewaz zrozumieli siebie w obliczu Boga jako stworzenia,
na obraz Bozy, jako Jego synowie. Najwazniejszym §wiatlem jest poczatek Ksiggi
Rodzaju i poczatek Ewangelii $w. Jana, ktore opowiadaja (narracja) o wcieleniu
Stowa i odkupieniu ludzkosci. Stworzenie i weielenie, grzech i odkupienie sg czte-
rema filarami antropologii personalnej 1 spotecznej, rozwinigtej w $wiadomosci
Zachodu. Nasladowanie Boga Ojca poprzez nasladowanie Jezusa Chrystusa jest
niezbednym fundamentem wszelkich programéw moralnych. Nie istnieje etyka
bez metafizyki. Nie ma $wiadectwa meczenstwa, bez wiary w realno$¢ Boga.
Swiadectwo meczenstwa Szczepana byloby puste bez ogladania i wyznawania
Jezusa zmartwychwstatego, zasiadajacego po prawicy Ojca. Chrystus poucza juz

19 Tamze, s. 128.
20 Tamze, s. 129.
2l Tamze, s. 146.
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w wydarzeniu Wcielenia (kenoza), jak i przyktadem catego swego zycia w cicle
$miertelnym, ze godno$¢ cztowieka nie polega na wywyzszaniu sig¢, lecz na uni-
zeniu. Kto utraci swe zycie dla Chrystusa, ten je zyska?.

Czasy Il Soboru Watykanskiego charakteryzujg si¢ wieloaspektowymi prze-
mianami kulturowo-spotecznymi. Lata pigcdziesiate i sze$¢dziesigte charakte-
ryzowaly si¢ wybujatym kultem nowoczesnosci. Tworzono ,,nowy wspaniaty
swiat” wedtug utopii wymyslonych przez intelektualistow. Pdzniej, w latach
osiemdziesigtych, wiele utopii stracilo znaczenie, migdzy innymi sztucznie
podsycany entuzjazm Teologii Wyzwolenia. Istotnym punktem przetomowym
byt upadek panstw komunistycznych w Europie Srodkowej. Ujawniaty si¢ jed-
nak nowe utopie, takie jak ,,postkomunizm” a przede wszystkim ,,New Age”.
W cywilizacji europejsko-atlantyckiej narasta poczucie egzystencjalnej pustki,
bezsensu, nihilizmu. Zamiast spodziewanej deifikacji cztowieka, nastgpuje jego
degradacja egzystencjalna i pustka ideowa®.

Lata sze$¢dziesigte w teologii europejskiej uptynety pod znakiem poszuki-
wania pozytywnego znaczenia procesu sekularyzacji, jako zdrowego objawu
autonomii rzeczywistosci ziemskich?*. Realia europejskie nakazaty jednak pod-
chodzi¢ do tego zjawiska bardziej ostroznie. Mozna przyjaé jako pozytywny
proces oczyszczenia zycia Kosciota z przesadnej sakralizacji kazdego elementu
codziennosci. Okazuje si¢ jednak, ze Kosciot w Europie dramatycznie kurczy si¢
ilo§ciowo i spychany jest na margines spoteczenstwa, ktore zamiast stusznej au-
tonomii sfery ziemskiej staje si¢ totalnie laickie. Sekularyzacja stuszna czgsto po-
zostaje tylko papierowg teoria, a w rzeczywistos$ci nastepuje atak sekularyzmu?®.
Nastagpito specyficzne przyspieszenie historii, jakby teoria wzglednosci zaczeta
wplywaé rowniez na zycie poszczegolnych ludzi i catej ludzko$ci. Coraz bardziej
liczy si¢ nie to, co prawdziwe i szlachetne, lecz to, co pozyteczne, co moze by¢
bezposrednio wykorzystane, funkcjonalne. Zanika przy tym odczucie sensu war-
tosci odwiecznych. Do tego dochodzi fakt, Zze nie wszgdzie na Swiecie komunizm
panstwowy zostal obalony, a tam gdzie oficjalnie juz go nie ma, kultura duchowa,
a zwlaszcza kultura chrzes$cijanska, niszczona jest przez komunizm ukryty, zaka-
muflowany w rdéznego rodzaju instytucjach i poczynaniach politycznych, a przede
wszystkim komunizm legnacy si¢ i rozwijajacy w umystach i sercach ludzi, jak
podstepnie rozwijajgca si¢ epidemia, ktora w kazdej chwili moze si¢ ujawni¢ w ja-
kiej$ formie zewngtrznej, starej lub nowej. Do mysli wspotczesnych humanistow

22 Tamze, s. 147.

3 J.A. Garcia, Impactos de la cultura actual a la vida religiosa como sacramento y profecia
del Reino de Dios, ,,Confer” 27(1988), nr 4, s. 613, cyt. za: P. Liszka, Charyzmatyczna moc zycia
zakonnego, Wroctaw 1996, s. 18.

M. Midali, La teologia della vita consacrata dal Vaticano II a oggi (Dalle giornate di studio
del UMCG-Roma, Novembre 1991), ,Vita Consacrata” 28(1992), nr 4, s. 316.

% E. Delaney, Teologia de la vida religiosa en América Latina (actualidad), ,,Vida Religiosa”
42(1977), s. 113; cyt. za: P. Liszka, Charyzmatyczna moc..., s. 20.
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wszedl wirus zagltady, od neoplatonizmu renesansowej szkoty Ficina, do huma-
nistow marksistowskich, ktorzy uczynili z cztowieka zwierzg?.

W powszechnej $wiadomosci coraz wyrazniej ksztattowany jest nowy obraz
Kosciota. Kosciot Chrystusowy ma przed soba nie tylko nowe realia $wiata, lecz
réwniez nowe wyobrazenia ludzi tego $wiata o Kosciele. (Por. KK 13). Zmie-
nia si¢ odpowiednio do tego $wiadomos$¢ chrzescijan, ktoérzy odczuwajg i rozu-
miejg potrzebe wspotpracy z ludzmi innych religii, ateistami, komunistami, itp.
Dokonuje si¢ proces rozjasniania i otwierania na kulturowy pluralizm?’. W tym
kontekscie Jan Pawet 11 zwraca uwagg na potrzebe wysitku umystowego, ma-
jacego na celu zrozumienie sytuacji, poglebienie swojej wiary i poszukiwanie
sposobu skutecznego gtoszenia Ewangelii. Przyktadem kontynuowania mysli so-
borowej w jej najglebszej warstwie sg stowa encykliki Jana Pawta I1 Dominum
et vivificantem (DV): ,,Takze w zwyktych warunkach spotecznych chrzescijanie,
jako $wiadkowie prawdziwej godnosci cztowieka, postuszni Duchowi Swigtemu,
wspotdziatajgc z innymi braémi w realizacji i dowarto$ciowaniu tego wszystkie-
go, co we wspodlczesnym postepie cywilizacji, kultury, nauki, techniki i innych
dziedzin ludzkiej mysli i dziatalnos$ci jest dobre, szlachetne i pigkne, przyczy-
niajg si¢ do wielorakiej ,,odnowy oblicza ziemi” [...]. W ten sposob potwierdzaja
oni jeszcze bardziej wielko$¢ czlowieka, stworzonego na obraz i podobienstwo
Boze, wielko$é, ktora staje si¢ jasniejsza w tajemnicy Wcielenia Syna Bozego.
[...]. Gdy przybliza si¢ zakonczenie drugiego tysigclecia, ktore ma przypomnie¢
wszystkim i jakby uobecni¢ na nowo przyjscie Stowa w ,,petni czasow”, Kosciot
ponownie usituje wej$¢ w samga istote swojej Bosko-ludzkiej konstytucji, oraz
tego postannictwa, ktdre pozwala mu uczestniczy¢ w mesjanskiej misji samego
Chrystusa — jak to ukazal w swej zawsze aktualnej nauce, Sobor Watykanski 117
(DV 60).

4. KOSCIOL. W NOWYCH UWARUNKOWANIACH
PO I1 SOBORZE WATYKANSKIM

Sobdr Watykanski 11 rozwazat w zasadzie tajemnice Kosciota, ktory jest kiero-
wany i ozywiany przez Boga Trojjedynego w realiach tego $wiata. Kierowal swoje
stowa ,,nie tylko do samych synéw Kosciota i wszystkich, ktorzy wzywaja imienia
Chrystusa, ale do wszystkich ludzi; pragnie on wszystkim wyjasnié¢, w jaki spo-
sob pojmuje obecnos¢ oraz dziatalno$¢ Kosciota w dzisiejszym swiecie” (KDK 2).
Dzis$ zjawiskiem najbardziej niepokojacym jest obojetnosc, spleciona z ignorancja.
Dlatego trzeba przekazywaé informacje o chrzescijanstwie wszystkim, aby wie-
dzieli, z kim majg naprawde do czynienia, co odrzucaja, przeciwko komu walczg.

20 J. Fueyo, La vuelta..., s. 318.
27 P. Liszka, Charyzmatyczna moc..., s. 43.



36 Ks. PIOTR LISZKA

G. Chantraine zwraca uwagg na to, ze ignorancja religijna, ktora szerzy si¢ obecnie
w Europie, jest zjawiskiem nowym. Dzi§ miejsce wrogosci zastepuje obojetnosc.
Wiara jezeli istnieje, jest sptaszczona. Pocigga to za sobg zanik poczucia sensu
cztowieczenstwa®,

Dzisiaj Kosciot musi przezy¢ nowe narodzenie. Przypomina o tym Jan Pa-
wet II: ,,Sobor Watykanski II mowi o narodzinach Kosciota w dniu Pigédzie-
sigtnicy. Wydarzenie Zielonych Swiat stanowi definitywne ujawnienie tego, co
dokonato si¢ w tymze samym Wieczerniku juz w niedziele wielkanocna. [...].
Ale wy tez swiadczycie, bo jestescie ze Mng od poczatku” (J 15,26n.)” (DV 25).
Papiez nawigzal do tekstow soborowych, przypominajac nakaz rozwoju teolo-
gii, wskazujac na Ducha Swietego, jako ostatecznego tworce wszelkiego rozwo-
ju 1 wszelkiej odnowy. ,,Teksty z soborowej Konstytucji Lumen Gentium moéwia
o tym, jak rozpoczat si¢ — wraz z przyjsciem Ducha Swietego — czas Kosciota.
Rownoczesnie $wiadczg one o tym, ze ten czas, czas Kosciota — trwa. Trwa po-
przez stulecia i pokolenia. W naszym wieku, kiedy ludzkos¢ przyblizyta si¢ do
kresu drugiego tysiaclecia po Chrystusie, 6w czas Kosciota wyrazit si¢ w sposdb
szczegdlny wiasnie poprzez Sobor Watykanski I jako sobor naszego stulecia.
Wiadomo, Ze byt to sobor w szczeg6lnej mierze ,,eklezjologiczny’: sobdr na temat
Kosciota. Rownoczesnie za$ jego nauczanie jest gruntownie ,,pneumatologiczne”;
przenikniete prawda o Duchu Swigtym jako duszy Kosciota. Mozna powiedzieé,
ze w swoim bogatym nauczaniu zawarl Sobor Watykanski 11 to wszystko i to
wlasnie, co ,,Duch mowi do Kosciotow” (por. Ap 2,29; 3,6.; 13.22) na obecnym
etapie historii zbawienia” (DV 26).

Duch Swiety, ktorego moca zrodzil sic Koscidt sprawia, ze ciagle rodzi sic
on na nowo, ciggle trwa eklezjogeneza, jakas specyficzna creatio continua, prze-
twarzajaca ludzi w misterium Communio zakorzenionego w Bogu Trojjedynym.
»Wielokrotnie wskazujg na to soborowe dokumenty, mowigc o powotaniu czto-
wieka do wspdlnoty z Bogiem (por. KDK 19, 21, 24), czy o wspolnocie z Bogiem
jako zasadniczym celu Chrystusowego postannictwa (por. DM 3; KO 2)”%. Sobor
Watykanski I méwigc o Kosciele bardzo chetnie uzywa okreslenia communio,
aby scharakteryzowac zycie i dziatanie ochrzczonych. Termin ten oznacza $ci-
stg jednos¢ wierzacych z Chrystusem oraz migdzy sobg. Probuje on taczy¢ dwa
pojecia: Mistycznego Ciata Chrystusa oraz ludu Bozego. Wedtug Vaticanum 11
Kosciot, to Communio w Duchu Swietym. Na pneumatologiczny aspekt Kosciota
i jego strukturalng zasade communio-xowwvia wskazuje wyraznie tekst sobo-
rowego Dekretu o Kosciotach wschodnich®. Méwiac o mocy Ducha Swietego

2 G. Chantraine, Niezwykte dziela Ducha Swietego, [w:] Duch Odnowiciel, Kolekcja ,,Com-
munio” Poznan 12(1998), (s. 7-23), s. 13.

» A. Czaja, Kosciél — sakrament zbawczej komunii dla swiata, ,,Roczniki Teologiczne”
2(2002), (s. 157-176), s. 160.

30 R. Karwacki, Od chrystomonizmu ku pneumatologicznej teologii, ,,Studia Podlaskie”,
13(1998), nr 1, s. 1-56.
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tworzacego 1 rozwijajacego Kosciol, Sobor wyzwolit sity, ktorych moc i skutki
trudno byto przewidzie¢. Niemniej jednak ustabilizowat i skanalizowat dazenia
o przerdznych, spontanicznych ukierunkowaniach. Zachecajac do zaangazowa-
nia, jednocze$nie wezwat do trzymania si¢ zdrowej tradycji, do skierowania si¢
ku zrodtom?.

Soboér Watykanski 11 ujat syntetycznie wszelkie istotne kwestie eklezjalne
i nakreslit droge zycia w nowych uwarunkowaniach®. Eklezjologia rozwijajgca
si¢ dynamicznie w latach posoborowych poglebiata refleksje nad implikacjami
teoretycznymi i praktycznymi dokumentow soborowych. Przedstawiciel teolo-
gii latynoamerykanskiej B. Secondin, zwrocit uwagge na specyfike w czasie So-
boru i tuz po Soborze (1968-1973). W tym czasie na pierwszy plan wysungty
si¢ takie zagadnienia, jak: deinstytucjonalizacja, dowarto$ciowanie osoby, nowa
antropologia, nowy sens wspoélnoty, zycie braterskie we wspdlnocie, nowa mi-
sja Kosciota, nowe rozumienie charyzmatu. W roku 1983, gdy pojawil si¢ nowy
Kodeks Prawa Kanonicznego, nastapit powrot do instytucji, do standaryzacji zy-
cia chrzescijanskiego®. By¢ moze najbardziej istotnym dokonaniem II Soboru
Watykanskiego byto upodmiotowienie laikatu katolickiego obejmujace wszyst-
kie dziedziny zycia, od liturgii po ksztattowanie katolickiej politologii i prakse-
ologii politycznej. W tym $wietle polityka jest jednym z waznych obowiazkow
chrzescijan: ,,Sobor Watykanski II stangt na stanowisku, ze katolik ma prawo
— obowiazek — ksztattowac zycie polityczne w panstwie ,,ratione veritatis”, tzn.
ze wzgledu na swoje widzenie prawdy o cztowieku i §wiecie™*. Nalezy odrzuci¢
skrajnosci, z jednej strony obojetnos¢ wobec §wiata, a z drugiej sprowadzenie zy-
cia chrzescijanskiego wytacznie do polityki, jak to uczynita teologia wyzwolenia:
,Bledem byloby osadzenie calego chrzescijanstwa na ptaszczyznie politycznej,
jak robi to latynoamerykanska teologia wyzwolenia, socjalizm chrze$cijanski,
amerykanizm ewangeliczny i inne kierunki, ktore Bibli¢ biorg za podrecznik
marksizmu, za manifest gospodarczy i socjalny, a religi¢ za jakie$ stowarzysze-
nie ubezpieczeniowe®

Tendencje do wyrugowania chrzescijan z zycia spotecznego przejawia skrajny
liberalizm, jako swoiste przeciwstawienie teologii wyzwolenia. Zjawisko to jest
szczegolnie widoczne w Ameryce Lacinskiej, gdzie ciagle zywotna jest ideologia
marksistowska traktowana jako bron w walce przeciwko liberalizmowi, ktory

31 M. Linscott, La situazione della religiosa nelle Chiesa a partire dal Concilio Vaticano II,
,»Vita Consacrata” 26(1990), nr 4, s. 358-374; cyt. za: P. Liszka, Charyzmatyczna moc..., s. 13.

32 A. Pardilla, L’identita teologica della vita religiosa nel primo ventennio postconciliare (Dai
lavori della 32a Assemblea dei Superiori Generali), ,,Vita Consacrata” 8—9(1986), s. 654.

3 B. Secondin, Prospettive attuali della teologia della vita consacrata (Dalle giornate do stu-
dio del’UMCG-Novembre 1991), ,,Vita Consacrata” 6-7(1992), s. 523; cyt. za P. Liszka, Chary-
zmatyczna moc..., s. 49-50.

34 Cz.S. Bartnik, Kosciél jako sakrament swiata, [w?] Dzieta zebrane, t. TV, Lublin 1999, s. 43.

3 Tamze, s. 44.



38 Ks. PIOTR LISZKA

przez wielu jest tam uwazany za zjawisko, ktore obecnie zagraza Ko$ciolowi naj-
bardziej. Liberalizm obejmuje nie tylko sfer¢ gospodarcza, lecz réwniez religijna.
Miliony ludzi kazdego roku opuszcza Kosciot katolicki i przechodzi do réznych
wyznan chrzescijanskich, a takze do wielorakich grup pseudochrzescijanskich.
Sytuacje pogarsza fakt, ze wielu teologdw, zamiast przeciwstawiac si¢ bledom
teoretycznym i praktycznym, jeszcze je wzmacnia. Ujawnit si¢ wsrod nich swo-
isty nurt humanizmu liberalno-chrzescijanskiego, ktory fatszywie zastania si¢
Soborem i jego wezwaniem do dialogu, cho¢ nie glosi juz wcale Dobrej Nowiny
o Bogu. Wielu teologéw po Soborze Watykanskim II wykazuje oznaki zagubie-
nia, przyjmuje postawe niepewnosci i bije poktony przed bozkami starych i no-
wych ideologii. Wydaje sig¢, ze epoka posoborowa nie dostrzegla jeszcze w pelni
wielko$ci programu, ktéry ujawnia cata swa specyfike dopiero wtedy, gdy sie
go ujmuje catosciowo®®. Konieczne jest ciggte odkrywanie nowosci Ewangelii,
w Duchu Swietym, ktory ogarnia cato$¢ zycia jednostki i eklezjalnej spotecz-
nosci. Nie wystarczy postawa zachwytu nad innoscig religijng czy kulturowa,
trzeba odnowy calosci zycia codziennego, ktdra przewaznie oznacza wytrwaly
trud, zwyczajno$¢, solidnos¢ wiary?’.

5.0DNOWA ZYCIA KONSEKROWANEGO ODZWIERCIEDLENIEM
POSOBOROWEJ ODNOWY KOSCIOLA POWSZECHNEGO

Zycie konsekrowane to nie tylko termin techniczny, wprowadzony niedawno
do teologii, ale przede wszystkim realne wydarzenie, ktore trzeba opisaé i ob-
ja¢ mysla teologiczng. Sobor Watykanski 11 stanowi w tym wzgledzie wyrazny
przetlom. Mozna tez powiedzie¢ niejako odwrotnie, ze zycie konsekrowane sta-
nowi ognisko soczewki, w ktorej skupiajg si¢ wszelkie kwestie i ktore nastepnie
promieniuja na cato$¢ zycia Kosciota. Dotyczy to zardbwno sfery egzystencjalnej,
jak i teoretycznej. Podczas Soboru i pozniej dokonata si¢ przemiana w refleks;ji
teologicznej dotyczacej Kosciota w ogolnosci, a zycia zakonnego w szczegolno-
sci. Widoczne to jest wyraznie w Konstytucji dogmatycznej o Kosciele Lumen
Gentium oraz w dekrecie o przystosowanej odnowie zycia zakonnego Perfectae
caritatis. Konstytucja dogmatyczna Lumen Gentium traktuje Kosciot jako Iud
Bozy, jako spoteczno$é odzwierciedlajaca tajemnice Trojcy Swigtej i specyficz-
ng wspolnote okreslong terminem communio. Ukazano tam, w jaki sposob by¢
chrzescijaninem i osoba zakonna. Zycie zakonne zostalo dowarto$ciowane jako
rzeczywisto$¢ w pelni tkwigca w strukturach i realnej egzystencji Kosciota®®,

36 H. Urs von Balthasar, Sobér Ducha Swietego: apostolska wizja Kosciota, [w:] Duch Odno-
wiciel, Kolekcja ,,Communio” 12, Poznan 1998, (s. 167-182), s. 180.

37 J.R.G. Murga, El Dios del amor y de la paz, Madrid 1991, s. 211.

38 P. Liszka, Charyzmatyczna moc..., s. 22.
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Odnowa zycia konsekrowanego wskazywata na $cisty zwigzek zycia Ko$ciota
z dziejami ludzkosci. Kosciot coraz silniej nawigzywat kontakt ze $wiatem. Row-
niez zycie konsekrowane potraktowane zostalo jako wplecione w spotecznosé
tego $wiata. Zwlaszcza w drugiej potowie lat siedemdziesigtych akcentowano od-
nowe historyczna, zwracajgc uwage na fakt realnego zanurzenia chrzescijanstwa
w $rodowisko $wiata®. Lud Bozy w sobie samym, czyli z woli Jezusa Chrystusa,
jest utworzony przez roézne porzadki, postugi, uwarunkowania zycia, a zwlasz-
cza stany zycia. Istnieje porzadek ministerialny, zakonny i $§wiecki. Tworzg one
konstytutywna kompozycj¢ Kosciota. Kazda odpowiadajaca im struktura reali-
zuje $wietos¢ na swoj wlasny sposob*’. Przemyslenia Soboru pozwolity utworzy¢
nowy model teologiczny Kos$ciota realizujgcego si¢ w konkretnej sytuacji tego
Swiata. W tym nurcie pojawit si¢ tez nowy sposob myslenia i méwienia o zyciu
konsekrowanym, w tym odpowiednio o zyciu zakonnym. Zycie konsekrowane
jest wyraznie ukazane jako jeden ze sposobow zycia w Kosciele i bycia Kos$cio-
tem*. Dzi$ istnieje juz obfita literatura teologiczna dotyczgca istoty KoSciota oraz
wiele opracowan uwidaczniajacych eklezjalnos¢ zycia konsekrowanego.

Pierwsze lata po Soborze byly pod tym wzgledem najbardziej znaczace. Te-
ologia zycia konsekrowanego rozwijata si¢ burzliwie, ale w zasadzie nie wykra-
czala poza tematy sygnalizowane w dokumentach soborowych. Przyktadem jest
tu fundamentalna kwestia sposobu korzystania instytutu zycia konsekrowanego
z bogactwa mys$li i $wiadectwa zycia zatozyciela. Sobor Watykanski 11 w dekre-
cie Perfectae caritatis mowi o charyzmacie posiadanym przez zatozyciela insty-
tutu zycia konsekrowanego, ale nie moéwi wiele o sposobie jego oddziatywania
na zatozone przez siebie zgromadzenie zakonne, daje tylko ogodlne wskazowki
dla rozwoju refleksji w tej dziedzinie. Perfectae caritatis nawotuje do przystoso-
wanej odnowy zycia zakonnego poprzez powrdt do ducha Zatozyciela, nie pre-
cyzuje jednak tego, co w konkretnym przypadku jest tylko jego, a co nalezy do
duchowosci nowego instytutu*?. Teksty soborowe staty si¢ inspiracjg dla ,,Kapitut
Odnowy” przeprowadzanych tuz po Soborze w Zgromadzeniach zakonnych i do
tworzenia odpowiednich dokumentdéw opisujacych charyzmat swego Zatozycie-
la. Po II Soborze Watykanskim konstruowano nows, bardziej charyzmatyczng
wizje zycia konsekrowanego. Pojawito si¢ wiele nowych okreslen technicznych.

% C. Domeno Lerga, Informe sobre la vida religiosa masculina en Espana, ,,Confer” 3(1978),
s. 393; P. Liszka, Charyzmatyczna moc..., s. 29.

“0°F. Sebastian, Historia y analisis del capitulo VI de la Constitucién ,,Lumen gentium”, VI de
la Constitucion ,,Lumen gentium”, ,,Teologia Espiritual” 10(1966), s. 355-387; P. Liszka, Chary-
zmatyczna moc..., s. 97.

4 X. Pikaza, Contemplacion y vida religiosa. Tres modelos. Mistica y compromiso redentor,
,Vida Religiosa” 4(1985), s. 255 n.

2 B. Olivier, Il carisma della vita religiosa nel Concilio e nei documenti post-conciliari, ,Vita
Consacrata” 5(1981), s. 336-338.
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Kazde z nich powinno mie¢ doktadnie okres§long tres¢. Nie wolno uzywac tych
okreslen w sposob dowolny.

Okoto roku 1970, w petnym kryzysie zycia zakonnego spowodowanym gle-
bokimi i szybkimi zmianami spoteczno kulturowymi, zachodzacymi w $wiecie
i wewnatrz Kosciola, niektdrzy teologowie stwierdzili, ze teksty soborowe nie
wypracowaly pelnej teologii zycia zakonnego, ale tez nie bylo to ich zadaniem,
bo miaty zaproponowac jedynie linie pracy dla teologow w kontekscie Objawie-
nia i do§wiadczenia chrzescijanskiego. Az do Synodu biskupdéw dotyczacego zy-
cia zakonnego, ktory miat miejsce w Rzymie pod koniec roku 1993, zagadnienie
to nie posiadato nalezytego miejsca w $wiadomosci wiernych, a nawet u zakon-
nikow. Jako przyktad mozna podac poglad, ktory reprezentuje E. Gambari: ,,So-
bor Watykanski 11 [...] zacheca osoby zakonne, by mu si¢ przypatrywaty, a tym
samy, lepiej go poznaty i sprawdzaly, czy zachowujg jego ducha, zamiary i cele.
[...] W nim to, niczym w zwierciadle, maja osoby zakonne przegladac si¢ i do-
szukiwa¢ wihasnej indywidualno$ci czy tozsamosci oraz swojego dynamizmu™,
Wedtug niego kazdy instytut zakonny otrzymat charyzmat taki sam, jaki miat
zatozyciel. Tymczasem przeczg temu fakty historyczne. Istnieje grupa zgroma-
dzen zakonnych, ktére majg inny charyzmat niz zatozyciel lub nie maja chary-
zmatu zatozyciela. Oczywiste jest zatem, ze poglebianie duchowosci przez osoby
nalezace do tego typu instytutu zycia konsekrowanego nie dokonuje si¢ poprzez
odnoszenie do charyzmatu zalozyciela.

Dzi$ w polskiej literaturze teologicznej mozna znalez¢ publikacje porzadkuja-
ce rodzaje charyzmatéw zycia konsekrowanego oraz zalazki typologii zalozycieli
instytutow zycia konsekrowanego*. Konieczny jest dalszy trud refleksji opartej
na zdobyczach nauk biblijnych oraz na rzetelnej obserwacji realiow zycia Kos-
ciota. Tak bylo zawsze, tak powinno by¢ rowniez w przyszto$ci®®. Zdajemy sobie
sprawe ze zlozonosci sytuacji Kosciota w $wiecie. Wiemy tez, ze Kosciot sam
w sobie jest rzeczywisto$cig ztozona, misteryjng, jako uniwersalny sakrament
Jezusa Chrystusa. Warto zwroci¢ uwage na dwa komplementarne wymiary ekle-
zjalne: obiektywny i subiektywny. Pierwszy jednoczy wszelkie wartosci duchowe
i porzadkuje w strukturze hierarchicznej, ktora jest instrumentem taski ofiarowa-
nej calemu Kosciotowi. Drugi subiektywny obejmuje przyjmowanie owocow sa-
kramentow $wigtych, oraz spetnianie roznorodnych postug w Ciele Chrystusa*.

4 E. Gambari, Zycie zakonne po Soborze Watykanskim II, przet. i oprac. J.E. Bielecki (Vita
religiosa secondo il Concilio e il nuovo Diritti Canonico®, Edizioni Monfortane 1985), Krakow
1998, s. 62.

4 P, Liszka, Charyzmatyczna moc..., s. 122.

4 J.C.R. Garcia Paredes, La vita religiosa nel dinamismo della Chiesa Note sulla teologia fon-
damentale del carisma della vita religiosa, ,Vita Consacrata” 12(1982), s. 716.

V. Codina, Teologia de la vida religiosa, Madrid 1969, s. 187-193.
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6. ODNOWA TEOLOGII

Sobdér Watykanski Il poszukujac nowych metod teologicznych popieral tez
uznawang przez wieki metode scholastyczng. S. Wielgus zauwaza, ze korzenie jej
tkwia gleboko w literaturze prawniczej, a konkretnie w samym prawie kanonicz-
nym. Schemat tej metody to jakby odtworzenie procesu sadowego. Na tym jednak
nie mozna poprzestac¢, gdyz ujawnia si¢ w niej rowniez prastary ped cztowieka
do turniejéw, zawodow i pojedynkow, ktore przeniesione zostaly do sfery gry
intelektualnej, prowadzonej za pomocg stéw, w mocy ducha a nie w mocy migs$-
ni*’. Wszystko to jest ciggle aktualne i bedzie aktualne zawsze. Niemadre jest
pozbywanie si¢ tej metody. Dzi$ cztowiek i §wiat dziatajg wedtug tych samych
regul. W tej sytuacji nalezy poszukiwac takiej metody w teologii, ktora potrafi
wykorzysta¢ zar6wno najnowsze osiagniecia, jak i bogactwo tradycji, dla budo-
wania wielkiej i bogatej catosci. Na takg metode wskazuje Sobdr Watykanski 11,
ktory konsekwentnie stosujac swe zasady, nie zwalcza metody scholastycznej,
lecz czerpie z niej to, co ubogacajace, tworcze i nieprzemijajace.

Tradycja nie oznacza rezygnowania z wysitkow intelektu rwacego si¢ ku przy-
sztosci. Wiek XXI moze si¢ w tym wzgledzie sporo nauczy¢ z doswiadczen prze-
szlosci. Niepotrzebne sg ostre reakcje, czy ucieczka w milczenie, gdy pojawiaja
si¢ takie stowa, jak herezja, modernizm itp. Konieczna jest postawa spokojna,
tworcza, otwarta i solidna, do jakiej zacheca Jan Pawel 11 w encyklice Fides et
Ratio. ,,Pod wptywem shusznej skadinad troski o aktualnos¢ refleksji teologiczne;j
i jej przystepnos¢ dla wspotczesnego cztowieka, teolodzy sklonni sg postugiwaé
si¢ wylacznie najnowszymi formutami zaczerpnietymi z zargonu filozoficzne-
go, nie zachowujac wobec nich odpowiednio krytycznej postawy, jaka w Swietle
tradycji nalezaloby przyja¢” (FR 87). Niestusznie postapili teologowie zaniedbu-
jac ostrzezenia Urzedu Nauczycielskiego Kosciota przed modernizmem. Czy
naprawde wybor byl tylko miedzy rozwojem teologii droga wyznaczona przez
nurt modernizmu, albo catkowitym zastojem? Trzeba rozwija¢ teologie wyko-
rzystujac inspiracje tego nurtu, ale strzegac si¢ jego pulapek. Ujat je dobrze ujat
D. Castellano, powotujac si¢ na znanego filozofa wtoskiego, Giovanni Gentile*.

41'S. Wielgus, Badania nad Biblig w starozytnosci i w sredniowieczu, Lublin 1990, s. 99.

# Fundamentem modernizmu jest przekonanie, ze historia zawiera w sobie absolutng imma-
nencje boska (ukoronowaniem tego jest marksizm). Bosko$¢ ukryta w materii rozwija si¢ i ujawnia
coraz bardziej, dochodzac do czlowieka. Modernizm charakteryzuje si¢ w tym kontekscie pigcio-
ma cechami, (pseudo) zasadami: a) zasada subiektywizmu (oznacza koniec starej metafizyki, ktora,
wedtug modernistow, wierzy w mozliwo$¢ poznania realnosci na zewnatrz cztowieka i jego mysli);
b) zasada rozumu immanentnego i dlatego wolnego (ktory prowadzi $wiadomo$é do prymatu ab-
solutnego, tak jak to rozumie protestantyzm i sekularyzm, czyli naturalizm); c) zasada religii jako
koniecznosci immanentnej zadowalajacej si¢ intelektualnym wyobrazeniem obiektu, ktory odnaj-
dywany jest w ludzkim duchu (filozofia bytaby sposobem tworzenia Boga, a przynajmniej Jego
wyobrazenia, obrazu); d) zasada prawdy jako zgodnosci wytworzonego obrazu z duchem ludzkim
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Fundamentalnie, modernizm jest doktryna filozoficzna, ktérag wyznacza a) agno-
stycyzm, teoria przyjmujaca, ze cztowiek nie moze dojs¢ do poznania realnosci
i dlatego powinien zatrzymac si¢ na poznawaniu zjawisk; b) immanencja zycio-
wa, czyli poglad utozsamiajacy prawde z realiami zycia; zycie traktowane jest
jako subiektywne doswiadczenie, a nie jako droga prowadzaca do zrozumienia
fundamentalnych zasad; zycie codzienne jest samo zasadg prawdy; c) subiekty-
wizm, ktory wynosi ,,sad prywatny” (czyli $wiadomos$¢ indywidualng) ponad
wyrazenia wolnego rozumu, czy tez ponad samoswiadomo$¢ wlasnej immanen-
tnej boskosci (jak to opisuje np. Giovanni Gentile)*, prowadzac wyraznie do
ateizmu, powigzanego w pierwszym momencie z panteizmem.

Modernizm teologiczny jest wpleciony w wielki nurt ogarniajacy nie tylko
mysl, lecz rowniez postepowanie ludzi. Z wielka sitg objawit si¢ na przetomie
XIX i XX wieku i odzyt pod koniec I wojny §wiatowej, z wielu powodow. Naj-
wazniejsze z nich to fakt, ze liberatowie utozsamiali panstwa katolickie z pan-
stwami faszystowskimi oraz polityczne i kulturowe zwyciestwo Stanow Zjed-
noczonych. Amerykanizm gloszacy totalng wolnos$¢, stat si¢ przeciwstawieniem
i jedyng szansg na zwyciezenie faszyzmu i komunizmu. Tak ustawione zasady
nowego porzadku §wiatowego ze swej istoty prowadzity do likwidacji Kosciota,
z innych przyczyn i w innej formie, niz czynit to faszyzm i komunizm. Pius XII
bezskutecznie starat si¢ uswiadomic katolikow, moéwigc o tym, co kryje si¢ pod
przykrywka swiatowego liberalizmu politycznego, ze totalna wolno$¢ jest sprzecz-
na z zasada dobra wspdlnego. Swiat wybrat wolno$¢®. Nawet niektorzy teologo-
wie dali si¢ przekonac, ze wolno$¢, sprawiedliwo$¢ spoteczna i réwnos¢ gloszone
przez liberatow, sa doskonale zgodne z Ewangelig. Wydawac by si¢ mogto, Ze jest
tylko jeden wybor, miedzy skrajnym socjalizmem i skrajnym liberalizmem. Dzi$
teologowie wykazujg wicksze opanowanie. W konteks$cie aktualnej sytuacji ideo-
logicznej i realnej, widzg potrzebe wytrwalego trudu wglebiania si¢ w misterium
Objawienia oraz spokojnego oceniania sytuacji $wiata®. Wedtug D. Castellano,
nawet uczestnicy II Soboru Watykanskiego nie potrafili do konca pozna¢ mecha-
nizmow $wiatowej polityki i oceni¢ potegi nowych i odradzajacych si¢ (starych)
nurtow ideologicznych. Wielu z nich nie potrafito wtasciwie i realnie ocenic¢ relacji

(jako zauwaza encyklika Pascendi, prawda utozsamiataby si¢ z zyciem, z samorealizacja, z samo-
okresleniem); e) zasada (polityczna) demokracji (rozumiana jako autentyczne samookreslanie swej
identycznosci historyczno-socjologicznej ludow i/lub jednostek). Zasady te stanowia tezy Moder-
nizmu spotecznego. Pius X, w encyklice Pascendi, koncentruje si¢ na pigciu kwestiach politycz-
nych, ktore byty szczegdlnie aktualne na poczatku ubiegtego wieku; D. Castellano, El problema del
modernismo social: apuntes para una ,,lectura” de la experiencia politica italiana contemporanea,
przet. C. Garcia, ,,Verbo” 423—-424(2004), (s. 197-216), s. 199.

* G. Gentile, 1l Modernisto e l'enciclica Pascendi, [w:] Il modernisto e i suoi rapporti fra
religijne e filosofia, Opere, vol. XXXV, Firenze — Sansoni 1962, s. 45.

30 Tamze, s. 205.

5 M. Qualizza, 11 cristianesimo ha fatto fiorire I’Europa, ,,La vita cattolica”, Udine, s. LXXX,
30(2002), s. 8.
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Kosciota we Wiloszech do panstwa. Wydawac by si¢ mogto, ze Kosciot w §wietle
konkordatu z 1929, jest rtownorzgdnym partnerem. Tymczasem uktady lateranen-
skie Go deprecjonowaty. Pozory catkowitej wolnos$ci wynikaty z zasady nowo-
czesnej demokracji, ze panstwem rzadzi ta grupa obywateli, ktora ma najwigksza
site. W roku 1929 najwicksza site mieli katolicy, ale po wielu dziesigcioleciach
sytuacja si¢ zmienita; przewaga od dluzszego czasu nie istnieje. Konkordat unik-
nat powaznego ustalenia relacji miedzy panstwem a Kos$ciotlem. Dzi§ okazuje
si¢, ze brak ustalen oznacza dowolno$¢ interpretowania spraw Ko$ciota przez
wiladze panstwowe™. Nowoczesne panstwo nie toleruje religii, a jedynie wierze-
nia, bez ich religijnej, zewngtrznej ekspresji. Tak ustawia kwestie¢ wiary prawo
polityczne na catym $wiecie. Nastepuje wyrazna konfrontacja, zwazywszy, ze
dekret 11 Soboru Watykanskiego o godnosci cztowieka w §wiecie wspotczesnym,
Dignitatis Humanae, potwierdza tradycyjng doktryng Kosciota na temat polityki,
wyrazong w encyklice Piusa X Pascendi®. Encyklika ta zostal przyjeta przez
postuszenstwo, ale biernie, bez zrozumienia. Nie zrodzit si¢ jaki$ potezny ruch
intelektualny opozycyjny wobec modernizmu, z obawy, ze juz sama aktywno$é
intelektualna mogtaby by¢ uznana za modernizm. Wydawalo si¢, ze zwalczanie
go intelektem byloby sprzecznoscig samg w sobie, ze modernizm mozna zwal-
cza¢ jedynie poprzez ograniczanie intelektu. W taki sposob zahamowano mysl
teologiczng. Teologom aktywnym pozostawato jedynie i$¢ rami¢ w rami¢ z mo-
dernistycznym nurtem. W praktyce encyklika Pascendi, wbrew jej zamiarom,
wskutek niezrozumienia 1 wykorzystywania przez ludzi niech¢tnych rozwojowi
teologii, przyczynita si¢ do wzmocnienia tendencji modernistycznych. Pius XI
odczul potrzebe naprawienia tej sytuacji, co starat si¢ uczynié piszac encykli-
ke Ubi arcano (23 grudzien 1922). Nowa encyklika skoncentrowata si¢ na za-
gadnieniach spotecznych, potgpita modernizm moralny prawny i spoteczny, ale
jednoczesnie data do zrozumienia, ze kwestie spoleczne majg Scisty zwiazek
z prawdami wiary>*. IT Sobor Watykanski nie zakonczyt trudnych problemow te-
ologicznych i spoteczno-eklezjalnych, wskazat natomiast drogg prowadzaca do
coraz lepszego rozwigzywania tych problemow.

Wiele lat przed Soborem odczuwana byta konieczno$¢ przemian eklezjalnych
a jednoczesnie potrzeba utworzenia cato$ciowego opisu sytuacji, otwierajacego
nowy etap w zyciu Kosciota. Dokonywalo si¢ wicle zmian i oczekiwano jeszcze
bardziej znaczacych. Okazato si¢, ze po Soborze Kosciot stal si¢ wyrozumiaty
dla wymagan nowego spoteczenstwa i demokratycznych przeobrazen w zyciu
spoteczenstw. Jednakze, wobec trwajacego ciagle modernistycznego racjonali-
zmu i postmodernistycznego sceptycyzmu, Ko$ciot proponuje pielegnowanie bo-
gactwa tradycji, skierowanej na zywy zmyst Bozej transcendencji.

2D. Castellano, El problema del modernismo social..., s. 208.
3 Tamze, s. 201 n.
> Tamze, s. 203.
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Metoda scholastyczna powinna by¢ — wedlug wskazan 11 Soboru Watykan-
skiego — uzupetniona metoda analogii wiary. Analogia wiary jako termin oficjal-
ny uzyty zostat po raz pierwszy przez Leona XIII, gdy powotywal w roku 1902
Papieska Komisje Biblijna. ,,Problematyka analogii wiary znalazta dopetnienie
na Soborze Watykanskim II, ktorego zasady w zakresie wyktadni Pisma §w. (KO
11-14) stanowig przezwyci¢zenia modernizmu oraz integryzmu. Analogia wiary
jako jedna z regut interpretacji teologicznej petni role przygotowawczg i stuzebna
wobec nadrzednej funkcji wiary Ko$ciota i orzeczen urzedu nauczycielskiego™.
Metoda analogii wiary $cisle powigzana jest z rozwojem egzegezy biblijnej, z kto-
rej teologowie po soborze coraz bardziej korzystajg. Kierunek badan teologicz-
nych wyznaczany jest dzi$ nie wedtug zasobu sformutowan dogmatycznych, lecz
przez Pismo $w., ktore decyduje o doborze tematdéw i sposobie ich prezentacji.
Odgrywa tez istotng rolg przy rewidowaniu zagadnien teologicznych, ktdre po-
winny mie¢ zawsze oparcie w Biblii. Sobor nawotywat do wspotpracy egzegetow
i teologdw, do zespalania swych sit w tym kierunku®®. Zalecit teologom, by sie-
gali rowniez do tekstow Ojcoéw Kosciota. Patrologia, podobnie jak nauki biblijne,
wymaga troski o zrozumienie specyfiki myslenia autoréw w ich kontekscie kul-
turowym. Konieczne jest zrozumienie pojec, sposob postugiwania si¢ jezykiem
oraz 0godlny sposob myslenia. ,,Pojecia sa uzaleznione od ogoélnej mentalnosci, od
atmosfery duchowej i panujgcych pradow filozoficznych™’.

Oprocz siegania do tekstow zrodlowych (wiara) 1 postugiwania si¢ rozumem,
teolog powinien patrze¢ na zycie poszczegodlnych ludzi i catych spoteczenstw,
w ujeciu aktualnym oraz w rozwoju historycznym. Zaréwno rozum jak i wiara
potrzebujg prawdy nadrzednej, ostatecznej, ktora jest fundamentem i celem da-
zen cztowieka. Gdy przeanalizujemy ludzkie dzieje, okaze si¢, ze cztowiek, zwa-
ny od czasow Demokryta animal rationale, kroczy przez ten Swiat umacniajac
si¢ bardziej roznymi wierzeniami, niz wnioskami rozumowymi. Tak jest rowniez
w czasach obecnych. Mysl chrzescijanska postuguje si¢ wiarg i rozumem, sta-
rajac si¢ przezwycigzy¢ przeciwnos$ci 1 osiggajac rezultat, ktory nie moze by¢
osiagniety bez odpowiedniej wspotpracy rozumu i wiary?®.

Konieczno$¢ metody integralnej potwierdzit Jan Pawel 11 w encyklice Fides
et Ratio, zardbwno w konteks$cie potgczenia rozumu z wiarg gltoszong na kartach
Biblii, jak i w wymiarze diachronicznym, dziejowym: ,,Podejmujac prawie do-
stownie nauczanie zawarte w Konstytucji Dei Filius Soboru Watykanskiego |
i uwzgledniajac zasady sformutowane przez Sobor Trydencki, Konstytucja Dei

5 B. Mikotajczak, Analogia III. W Teologii, B. Analogia wiary, [w:] Encyklopedia Katolicka,
t. 1, Lublin 1989, (kol. 504-506), kol. 505.

¢ P. Leks, Stowo Twoje jest prawdg. Charyzmat natchnienia biblijnego, Katowice 1997, s. 67.

S"M. Korezynski, Teologia kosmiczna w pismach Pseudo Dionizego Areopagity, Radom 1997,
s. 16.

% A. Lobato, La Enciclica Fides et Ratio y el futuro de la teologia, ,,Revista Teologica di Lu-
gano, 1(1999), nr 115-137, s. 118.
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verbum Soboru Watykanskiego II uczynita kolejny krok naprzod, w odwiecznym
dazeniu do zrozumienia wiary przez refleksje o Objawieniu w §wietle naucza-
nia biblijnego i calej tradycji patrystycznej” (Fides et Ratio 8). Papiez wyraznie
ostrzegt tam przed zaniechaniem trudu tworzenia metody integralnej i ogranicze-
nia si¢ tylko do jednej metody, ignorujac pozostate. Stwierdzit on: ,,Nie brak tak-
ze niebezpiecznych przejawdw odwrotu na pozycje fideizmu, ktory nie uznaje, ze
wiedza racjonalna oraz refleksja filozoficzna w istotny sposob warunkujg rozu-
mienie wiary, a wrecz samg mozliwo$¢ wiary w Boga. Rozpowszechnionym dzi$
przejawem tej fideistycznej tendencji jest ,,biblicyzm”, ktéry chcialby uczynié
lekturg Pisma $w. 1 jego egzegeze jedynym miarodajnym punktem odniesienia.
Dochodzi do tego, ze utozsamia si¢ Stowo Boze wylacznie z Pismem §w., a w ten
sposdb odmawia wszelkiego znaczenia nauczaniu KosSciota, ktdére Powszechny
Sobdér Watykanski I zdecydowanie potwierdzit” (Fides et Ratio 55). W koncu
mowa jest o wszelkich naukach, ktdre sg przydatne w teologii: ,,Trzeba tez zwro-
ci¢ uwage na nieporozumienie, jakie powstato przede wszystkim w odniesieniu
do tak zwanych ,,nauk humanistycznych”. Sobor Watykanski II kilkakrotnie po-
twierdza pozytywng warto$¢ badan naukowych zmierzajacych do glebszego po-
znania tajemnicy czlowieka” (Fides et Ratio 61). W sumie potwierdzone zostaje
polecenie Soboru, by tworzy¢ teologi¢ integralng, by poszukiwaé¢ metody inte-
gralnej, cato$ciowej, nie pomijajacej niczego, aczkolwiek z zachowaniem stusz-
nej autonomii metod czastkowych: ,,pragne wyrazi¢ tutaj glebokie przekonanie
— opierajac si¢ na tym, czego nauczali konsekwentnie papieze ostatnich pokolen
i co potwierdzit takze Sobor Watykanski II — Ze czlowiek jest w stanie wypraco-
wac jednolitg 1 organiczng koncepcje¢ poznania. Jest to jedno z zadan, jakie mysl
chrze$cijanska bedzie musiata podejmowaé w nadchodzacym trzecim tysigcleciu
ery chrzescijanskiej. Wycinkowos$¢ wiedzy wigze si¢ z cze$ciowa wizjg prawdy
i prowadzi do fragmentaryzacji sensu, a przez to uniemozliwia wspotczesnemu
cztowiekowi osiggniecie wewngtrznej jednosci. Czyz Koscidl mogltby pozostaé
na to obojetny? Sama Ewangelia naktada na jego Pasterzy zadanie szerzenia wizji
madrosciowej 1 dlatego nie moga oni uchyli¢ si¢ od tego obowigzku” (Fides et
Ratio 85).

Teologia po Soborze Watykanskim II korzysta z najnowszych osiggnie¢ nauk
o cztowieku i spoteczenstwie, a takze nauk przyrodniczych. Teologowie staraja
si¢ rozumie¢ terminy stosowane w teologii jak najlepiej, wykorzystujac dorobek
nauk. Przyktadem tego jest termin czas, bardzo czgsto wystepujacy w teologii
nie tylko jako jedno z wielu stow, ale jako generator koncepcji, wyobrazen, mo-
deli myslenia o tresciach wiary*>. W praktyce nie zawsze jest to realizowane.
Dzi$ modne jest zaangazowanie w $wiat albo idea radykalnej ucieczki, przede

% J. Guitton, Sens czasu ludzkiego, Warszawa 1986; C.M. Scherover, The humen Experience
of Time The development of its philosophic Meaning, New York 1975; R. Balandin, Czas, ziemia,
mozg, Warszawa 1976; E. Levis, B. Richard, H. Messel, Time and man, Oxford 1978.
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wszystkim ucieczki od nauki w asceze, przy czym powszechna jest raczej posta-
wa dziatacza. Zakonnicy zajmujacy si¢ nauka traktowani sg jako tawka rezerwo-
wych, dla ewentualnego wspomagania zakonnikow zaangazowanych aktywnie
w przerdzne sprawy organizacyjne. Dla utworzenia dzieta umacniajacego wiare
przez wieki potrzebny jest pokdj wewnetrzny 1 zewnetrzny trwajacy dtugi czas.
Kiedys byto wielu zakonnikéw przepisujacych ksigzki gesim pidrem. Dzi§ mozna
uzywaé komputera, dla tworzenia wielkich syntez oraz internetu, aby dotrze¢ do
ludzi na catym $wiecie, nawet za murem chinskiego ateizmu.

7. ANTROPOCENTRYZM TEOLOGII POSOBOROWEJ

Teologia wspotczesna, wracajac do zrodel, a przede wszystkim do Pisma §w.,
silnie akcentuje integralno$¢ osoby ludzkiej. Nie wystarczy jednak mowié tyl-
ko o integralno$ci, gdyz taka postawa jest zbytnim uproszczeniem. Wazne jest
opisanie relacji migdzy ciatem, psychika i duszg, a takze odniesienie cztowicka
do $wiata i do Boga. Uswiadamiajg to sobie wszystkie nauki zajmujace si¢ czto-
wiekiem. Przyktadowo, powstaje dzi§ wiele kierunkow psychiatrii, przyjmuja-
cych zatozenia religijne, aczkolwiek nie zawsze mamy do czynienia z przyjmo-
waniem zasad, ktore niesie w sobie chrzescijanstwo. Kiedy$ w obrebie kultury
europejskiej widoczne byty dwa nurty: religijny-chrzescijanski oraz ateistyczny.
Obecnie pojawito si¢ wiele roznych nurtéw przyjmujacych zatozenia réznych re-
ligii 1 wierzen. Kwestia relacji pomigdzy psychiatrig a religia w istotny sposob
si¢ skomplikowata. Wsrdd nich sg nurty wywodzace si¢ z pseudo religii, ktore
wlasciwie ograniczaja si¢ do tego, co proponowala psychologia ateistyczna, sa
nurty negujace czynnik materialny, cielesny i sa nurty powigzane z religiami
niechrze$cijanskimi, takimi jak judaizm oraz islam. Dwie wielkie organizacje:
Stowarzyszenie Psychiatrii Spirytualnej (IASP) i §cisle z nim powigzane Ramba-
na Institute for Self-Realization preferuja buddyzm i wedantyzm. Ich celem jest
integracja wszystkich religii. Ostatecznie kryje si¢ za tym tendencja ateizujaca,
w pierwszej linii nastawiona na niszczenie Ko$ciota katolickiego®. Trzeba si¢
zastanowi¢ nad tym, dlaczego w krajach o kulturze chrzescijanskiej nauki huma-
nistyczne chetnie siegaja do réznych religii i wierzen, a lekcewaza bogactwo an-
tropologii chrzescijanskiej? Z pewnoscig oferta teologiczna powinna by¢ bogata,
interesujaca, atrakcyjna, aby nauki humanistyczne mogty z niej czerpa¢ che¢tnie
i z nalezytym pozytkiem.

Mocnym drogowskazem moze by¢ w tym wzglgdzie antropologia filozoficzna
Karola Wojtyly wyrazona w dziele Osoba i czyn. Laczy ona aktualne osiggniecia

¢ A. Kokoszka, M. Wojnar, L. Bryta, J. Szumanski, Zwigzki psychiatrii i religii pod koniec
XX wieku: analiza metateoretyczna, (artykut redakcyjny), ,,Wiadomosci Psychiatryczne”, t. 3,
nr 4(2000), s. 226.
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mysli uniwersalnej ze wskazaniami II Soboru Watykanskiego. Wspaniale pisze
o tym Rocco Buttiglione: ,,Wydaje si¢, ze zamiar napisania Osoby i czynu na-
lezy taczy¢ ze sposobem, w jaki Autor rozumiat historyczne znaczenie Soboru
Watykanskiego 11, w ktorym uczestniczyt jako biskup. Kosciot katolicki, wobec
wyzwania nowozytnego subiektywizmu, rozwija na Soborze dyskurs o osobie,
sumieniu 1 wolnosci, ktory w pewnym sensie zawarty byt w tradycyjnym sfor-
mulowaniu jego doktryny. Nowos$¢ tego podejscia do tych probleméw jest mocno
osadzona na tradycyjnym podtozu filozofii bytu. [...] Cate studium Osoba i czyn
jest refleksja nad tym osiagnigciem Soboru i nad stosunkiem pomiedzy sumie-
niem i prawda. Sobor podjal wysitek polaczenia roszczen prawdy z roszczeniami
wolnos$ci cztowieka. Aby jednak polaczenie to mogto nastapic, nalezy skorygo-
wac wszystkie te interpretacje Soboru, ktore widzg w nim poddanie si¢ wspot-
czesnemu $wiatu i filozofii Swiadomosci z jej relatywizmem moralnym. Korekte
te podejmuje studium Osoba i czyn poprzez pozytywne rozwinigcie antropologii,
ktora zawarta jest w wypowiedziach soborowych — z catg ich precyzyjng rowno-
waga, nowoscig i zarazem nienaruszalng wiernoscig Tradycji”®.

Swoja mysl filozoficzng na temat cztowieka, powigzang z nurtem soborowym,
Karol Wojtyta wykorzystywal w refleksji teologicznej jako papiez Jan Pawet II.
Przyktadem jest fragment encykliki Dominum et vivificantem: ,,Wewngtrzne obco-
wanie z Bogiem w Duchu Swietym sprawia, ze cztowiek w nowy sposéb pojmuje
réwniez siebie samego, swoje cztowieczenstwo. Doznaje petnego urzeczywistnie-
nia 6w obraz i podobienstwo Boze, jakim cztowiek jest od poczatku. Ta wewngtrz-
na prawda bytu ludzkiego musi by¢ stale na nowo odkrywana w $wietle Chrystu-
sa, ktdry jest Pierwowzorem obcowania z Bogiem, i w Nim musi by¢ odkrywana
takze racja tego odnajdywania siebie przez bezinteresowny dar z siebie samego
wspolnie z innymi ludzmi [...] Dar i Milo$¢ — to odwieczna moc samootwarcia si¢
Tréjjedynego Boga na cztowieka i $wiat w Duchu Swietym. [...] W perspektywie
roku dwutysiecznego po narodzeniu Chrystusa chodzi o to, azeby coraz wigcej lu-
dzi umiato ,,odnajdywac siebie w pelni przez bezinteresowny dar z siebie”, wedle
przytoczonego wyrazenia Soboru” (Dominum et vivificantem 59).

Teologowie polscy, idac za wskazaniami soboru i rozumiejac glebie mysli
,haszego papieza” znajdujg si¢ w $wiatowe]j czotdwce rozwoju teologii personali-
stycznej. Personalizm stanowi istotny sktadnik tworczo$ci ksiedza Czestawa Sta-
nistawa Bartnika, znanego w $wiecie lubelskiego teologa. Wskazuje on wyraznie
na to, ze integralne rozumienie cztowieka wymaga doktadnego poznania struktu-
ry osoby ludzkiej oraz jej historii indywidualnej i spoteczne;j. ,,Czlowieka nalezy
poznawac¢ i rozumie¢ poprzez jego geneze, poczatki i dzieje. Istotng rolg odgrywa
tu ksztaltowanie si¢ nie tylko czlowieka jako osoby, ale takze i samego poje-
cia osoby [...] ,,cztowiek” oznacza rozne upostaciowania i stany egzystencjalne:

' R. Buttiglione, Mysl Karola Wojtyly, przet. J. Merecki (tytut oryginatu: /I pensero di Karol
Wojtyta, Milano 1982), Lublin 1996, s. 190.
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cztowiek biologiczny (animal), cztowiek spoteczny (animal sociale), cztowiek po-
lityczny (dzoon politikon), cztowiek ekonomiczny (homo oeconomicus), cztowiek
jako tworca cywilizacji 1 kultury (homo faber et artifex), cztowiek religijny (homo
religiosus), cztowiek idealny (homo idealis), cztowiek doskonaty (homo perfectus),
czlowiek uksztattowany na podstawie ideologii (np. homo sovieticus) itp.”%.

Wiek XXI oczekuje ubogacenia pojgcia osoby i rozwoju nauk o cztowieku. Naj-
bardziej tragicznym btgdem wieku poprzedniego jest odizolowanie pojecia osoby
od pojecia wspolnoty i uczynienie z niej jedynej zasady absolutnej wszelkich pojeé
jurydycznych. Osoba jest dotad przez wielu rozumiana jedynie jako jednostka,
jako co$ najbardziej intymnego, nieprzekazywalnego w cztowieku. Atomizm, in-
dywidualizm jest irracjonalnie doprowadzany do skrajnosci, co powoduje zanik
rozumienia i szacunku wobec osoby. Wskutek skrajnego indywidualizmu zanika
$wiadomos$¢ i odczuwanie wzajemnych wiezi, co prowadzi do tatwosci przepro-
wadzania aborcji 1 eutanazji, w ktorych jednostki stabsze sg likwidowane przez
jednostki silniejsze. Zachodzi wigc konieczno$¢ przemiany $wiadomosci, ko-
nieczno$¢ zmiany pojecia osoby, powigzania jej z pojeciem wspolnoty. Pojecie
osoby bez pojgcia wspodlnoty nie istnieje. Trzeba na nowo opracowaé podstawowe
definicje w dziedzinie antropologii. Bez tego méwienie o mitosci, ktore wydaje sie
by¢ czyms najbardziej ,,z zycia”, jest puste, abstrakcyjne, metne, nierealne®.

8. CHRYSTOCENTRYZM

Teologia II Soboru Watykanskiego jest wybitnie chrystocentryczna. Teologia
skoncentrowana ze swej istoty na Bogu Ojcu, kieruje dzis uwage bardziej na po-
zostate dwie Osoby Boskie. Niektorzy teologowie przesadzaja, ktadac zbyt wielki
nacisk na Osobe Chrystusa albo na Ducha Swietego. Chrystomonizm cechowat
teologi¢ Karola Bartha. R. Karwacki, powotujac si¢ na W. Kaspera i G. Sautera,
informuje, Zze zarzut chrystomonizmu byt stawiany przez ,,niektorych niekato-
lickich obserwatoréw” dokumentom Soboru Watykanskiego II. Czy Sobor, ak-
centujac Osobe Chrystusa, chciat przyblizy¢ sie do nurtu teologii protestanckiej?
Jezeli tak, to trzeba zapytac, dlaczego zarzuty te padaty ze strony obserwatorow
protestanckich? Bardziej zrozumiate jest stanowisko strony prawostawnej. W zu-
petnosci natomiast trzeba uzna¢ zarzut ,,daleko idgcego braku pneumatologicz-
nego wymiaru eklezjologii soborowej®*. Wydaje sie jednak, ze juz pod koniec
XX wieku 6w brak zostal naprawiony.

92 Cz.S. Bartnik, Personalizm?, Lublin 2000, s. 43.

% G. Gironés Guillem, Del Padre eterno a la madre temporal, ,,Anales Valentinos” 49(1999),
nr 1-14, s. 4.

¢ R. Karwacki, Od chrystomonizmu ku pneumatologicznej teologii, ,,Studia Podlaskie”,
13(1998), nr 1, nr 1-56, s. 1.



DROGI ROZWOJU TEOLOGII PO 1T SOBORZE WATYKANSKIM 49

Sobdér Watykanski 11 rozwingt teologie in persona Christi, ktéra wskazuje na
specyficzny charakter postugi kaptanskiej majacej na celu uobecnianie i repre-
zentowanie Chrystusa przez kaptana podczas sprawowania funkcji liturgicznych,
a zwlaszcza Eucharystii. Wyrazenie in persona Ecclesiae nie ogranicza si¢ tylko
do osoby kaptana, lecz podkresla eklezjalny wymiar jego postugi. ,,Wynika stad,
ze kaptan sprawuje eucharystyczng ofiarg in persona Christi, natomiast wierni
— in persona Ecclesiae (KK 10)7%,

9. PNEUMATOCENTRYZM

Sobor Watykanski II przezwyciezyt chrystomonizm i ozywit nauke o Duchu
Swietym. Chrystocentryzm monistyczny odrywa nauczanie o Jezusie Chrystusie
od nauczania o Duchu Swietym. Skutkiem jest zapominanie o Duchu w teologii
i poboznos$ci, a w eklezjologii 1 w praktyce zycia koscielnego ,,podporzadkowa-
nie Ducha Swietego Chrystusowi. To z kolei sprawia, wyrzucenie ,,profetyzmu
pneumatologicznego” i pozostawienie jedynie ,,sakramentalizmu chrystologicz-
nego”*®. Pneumatologia ma warto$¢ nie tylko sama w sobie, poprzez poglgbianie
wiedzy o misterium trzeciej Osoby Boskiej, lecz rowniez z tego powodu, ze prze-
nika wszelkie inne traktaty teologiczne i podnosi poziom teologii jako catosci.
Oprocz tego uczy pokory, ktora jest poczatkiem modlitwy. Wierne, pozbawio-
ne pychy zycia i uzurpacji rozumu trwanie przy Tajemnicy staje si¢ doksologig.
Oto cel integralnie uprawianej teologii®’. Konieczno$¢ postawy pokory mozna
dostrzec w kontekscie polemiki toczacej si¢ przez wiele wiekow wokdl kwestii
pochodzenia Ducha Swietego, znanej jako spor o Filiogue. Dzi§ polemika zo-
stala zastgpiona mréwczym trudem poszukiwania prawdy i dazenia do ujgcia
integralnego, cato$ciowego. Nadszedl wreszcie czas konstruktywnej tworczos$ci,
korzystajgcej rownoprawnie z dwu uje¢: zachodniego i wschodniego. Jeden z naj-
bardziej wybitnych teologow zachodnioeuropejskich, Bernard Sesboitié mowiac
o tej dyskusji formutuje postulat, aby kazda tradycja mogta zachowac swoj sche-
mat myslenia, rezygnujac tylko z wypowiedzi wykluczajacych schemat drugi.
Zacheca tez do ,,zbierania wtasciwego znaczenia formut, aby moc zaproponowac
rozwigzanie, ktoére w najwickszym mozliwym stopniu respektowatoby jej (czyli
Filioque) wymagania™®, Ogot teologdéw katolickich zdaje sobie juz sprawe z tego,
ze pneumatologia stanowi integralng czes$¢ teologii, ktora zawsze jest trynitarna.

% A. Sikorski, W. Wotyniec, In persona Christi, [w:] Encyklopedia Katolicka, t. 7, red. S. Wiel-
gus, Lublin 1997, kol. 263-264.

¢ J. Szymik, Filioque i dia tou Hyiou u progu trzeciego tysigclecia, [w:] Duch Odnowiciel,
Kolekcja ,,Communio” 12, Poznan 1998, nr 83-100, s. 92.

97 Tamze, s. 99.

% B. Sesboti¢, J. Wolinski, Historia Dogmatéw, t. 1, Bég Zbawienia, Krakow 1999, s. 300; cyt.
za P. Liszka, Duch Swiety, ktéry od Ojca i (Syna) pochodzi, Wroctaw 2000, s. 7.
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Nalezy $mielej siega¢ do tego dziedzictwa, jakie w dziedzinie teologii pozostawili
Ojcowie Kosciota, zgodnie z zyczeniem i praktyka IT Soboru Watykanskiego®.

10. TRYNITARNOSC TEOLOGII POSOBOROWEJ

Jestesmy Kosciotem Trojcy Swictej. Sobor Watykanski 1T uswiadomit nam,
ze Kosciot to ludzie. My jesteSmy Ko$ciotem, ale nie sami, lecz z Jezusem Chry-
stusem, a whasciwie z calg Trojca Swicta. Misteryjna rzeczywistosé Kosciota
jest dostepna tylko wtedy, gdy dostrzegane jest jego zakorzenienie w Ojcu, Synu
i Duchu Swietym. Przez chrzest czlowiek zostaje wszczepiony w Pasche, czyli
w $mier¢ i zmartwychwstanie Jezusa Chrystusa, a to oznacza, ze zostaje wszcze-
piony w misterium zycia Trojcy Swictej. Czlowiek staje sie osoba wchodzac
w glebi¢ powigzan z Trdjca’®. W szczegdlny sposob zycie konsekrowane jest dro-
ga przemiany czlowieka poprzez poglebianie relacji z Osobami Trdjcy Swictej".
Z calg pewnoscig teologia XXI wieku powinna przeprowadzi¢ wlasng krytyke
réznych nurtow mys$li humanistycznej w oparciu o teologiczng ,,koncentracje
antropologiczng” wynikajacg z prawdy o stworzeniu czlowieka na obraz i podo-
bienstwo Boga w Tréjcy Jedynego. Antropologia teologiczna musi by¢ koniecznie
powiazana $cisle z tajemnica Trdjcy Swictej™. Nalezy oczekiwaé, ze wiek XXI
rozwinie trynitologi¢, ze cata teologia bedzie odpowiednio trynitarna.

W tradycyjnej trynitologii, za §w. Augustynem, wykorzystywana jest metoda
analogii, odnoszaca si¢ do wnetrza osoby ludzkiej lub do struktury spotecznej
(np. rodzina, ojciec rodziny). Wydaje si¢ jednak, Ze trzeba postapi¢ odwrotnie,
trzeba wyjs¢ od struktury wewnatrztrynitarnej na podstawie informacji Obja-
wienia, a nastepnie pogltebia¢ wiedze o cztowieku i spoteczenstwie (np. rodzinie,
o roli ojca rodziny, itp.). Pomimo przewagi tzw. teologii odgornej, tego rodza-
ju refleksja jest jeszcze w stanie zalagzkowym. Rozwoj pneumatologii, mozliwy
dzigki wprowadzeniu bogactwa mysli wschodniej, z pewnoscig pozwoli lepiej
rozwing¢ katolickg trynitologie, a w konsekwencji lepiej ukaza¢ zwigzek §wiata,
ludzkosci i Ko$ciota z Trojca Swigta™. ,,Rozwoj teologii biblijnej i patrystyczne;,
ktory w ostatnich latach byt szczegolnie widoczny, powinien dostarczy¢ nowych

% R. Karwacki, Od chrystomonizmu..., s. 56.

V.M. Pedrosa, Cateqesis trinitaria, [w:] X. Pikaza, O. de M., N. Silanes, O.SS.T.(red.),
El Dios Cristiano. Diccionario teologico, Salamanca 1992, (s. 222-244), s. 234.

"I Adhortacja Apostolska Vita consacrata ujmuje syntetycznie trynitologiczng my$l IX Po-
siedzenia Ogodlnego Zwyczajnego Synodu Biskupow z pazdziernika 1994 roku; Por. N. Silan-
es, Dimension teologico-trinitaria de la Exhortacion Apostélica, ,Vita Consacrata”, ,,Confer”
136(1996), (s. 587-609), s. 589.

"2 F. Elizondo, La antropologia teolégica y el pensar actual sobre lo humano. El interés actual
de la antropologia, ,,Revista Espanola de Teologia” 53(1993), nr 209-240, s. 217.

3P, Liszka, Duch Swiety..., s. 87.
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informacji 1 mozliwo$ci metodologicznych, ktore pozwolg nie tylko na precy-
zyjne odczytanie starozytnych i sredniowiecznych tekstow, lecz przyczynig sie
skutecznie do prac nad tworzeniem wielkiej, integralnej pneumatologii ekume-
nicznej. Waznym zadaniem pneumatologii poczatkdw trzeciego tysiaclecia jest
zbadanie pola semantycznego greckiego terminu ekpdreusis, najpierw w jego
istotnym znaczeniu, w odniesieniu do Ojca, a nastepnie w jego znaczeniu dru-
gorzednym, ktorego jednak nie mozna pomingé milczeniem, w odniesieniu do
Syna”’,

11. MARIOLOGIA OGNISKIEM SOCZEWKI SKUPIAJACYM
OGOL ZAGADNIEN TEOLOGICZNYCH

Rola Blogostawionej Dziewicy wyjasniona zostala w tekstach soborowych
w kontekscie tajemnicy Stowa Weielonego i Ciata Mistycznego. Mariologia chry-
stotypiczna zostala ubogacona mariologia eklezjotypiczng (Por. KK 54). Konsty-
tucja dogmatyczna o Kosciele nazywa Maryj¢ Corka Syjonu (KK 55), pierwszy
raz w dokumentach Kosciota zostala nazwana tym bardzo biblijnym petnym tre-
$ci imieniem. Gleboka refleksje nad tajemnicg Maryi Corki Syjonu przeprowadzit
lubelski biblista, Jozef Kudasiewicz”. Po soborze Pawet VI poprzez adhortacje
Marialis Cultus (2 11 1974 r.) uporzadkowat dotychczasowa teologie maryjna i po-
budzit do dalszego jej rozwoju. Papiez przypomnial zaakcentowang mocno przez
Sobdér Watykanski 11 prawdg, ze ,,gdy Matka czci doznaje, to poznaje si¢, kocha
i wielbi w sposdb nalezyty i zachowuje si¢ przykazania Syna” (KK 66), podkre-
slajac, iz kult Najswigtszej Dziewicy ,,staje si¢ drogg do Chrystusa”, ktory jest
,»Bogiem i Panem, Zbawicielem i Jedynym Posrednikiem” (MC 32)’. Zdaniem
Jana Pawtla I, z tekstu Ewangelii widag¢, iz chodzi tu o ,,posrednictwo macierzyn-
skie”, przejawiajace si¢ konkretnie ,,w trosce Maryi o ludzi, w wychodzeniu im
naprzeciw w szerokiej skali ich potrzeb i niedostatkow” (RM 21)””. Jan Pawet II
w encyklice Redemptoris Mater (1987), nazywa postuge Maryi ,,posrednictwem
w Chrystusie” (nr 38), ,,uczestnictwem w tym jedynym zrodle, ktorym jest po-
srednictwo samego Chrystusa’®.

Relacja Maryi z Trojca Swieta stanowi klasyczny temat stuzacy poglebianiu
znajomosci misterium Jezusa. Stad z kolei dokonuje si¢ glebsze zrozumienie u Ma-
ryi macierzynstwa Bozego. Wtasnie jako Theotokos jest wlaczona w misterium

7 Tamze, s. 94.

5 J. Kudasiewicz, Matka Odkupiciela, Kielce 1996, s. 46.

" Matka Odkupiciela. Komentarz do encykliki Redemptoris Mater, red. S. Grzybek, Krakow
1988, s. 129.

77 Tamze, s. 130.

8 F. Courth, P. Neuner, Podrecznik Teologii Dogmatycznej. Mariologia Eklezjologia, Krakow
1999, s. 189.
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Trojcy Swictej”. Relacja ta wymaga jeszcze dalszej teologicznych refleksji. Postaé
Maryi staje si¢ lepiej zrozumialg w kontekscie rozwijajacej si¢ po Soborze Waty-
kanskim II pneumatologii. Jest ona swoistym objawieniem cech personalnych po-
siadanych przez Ducha Swietego: glebia duchowa, stworcza moc zycia, wsp6lno-
towos¢, posredniczenie, dialogiczno$é, srodowisko spotkania. W ten sposob staje
si¢ wzorem dla wszystkich, nie tylko dla kobiet, lecz rowniez dla mg¢zczyzn. Na ten
temat wiele pisali L. Boff i X. Pikaza®.

12. NOWA EWANGELIZACJA

Misja Kosciota rozumiana jest zazwyczaj w wymiarze antropologicznym:
zbawienie czlowicka, przede wszystkim w aspekcie negatywnym, jako uchro-
nienie przez potepieniem. Niewiele méwiono dotychczas o Trojcy Swietej, ktora
jest zrodtem misji. Zrodlem wszystkiego jest Ojciec, od ktorego pochodza Syn
Bozy i Duch Swiety, ktorzy spetniaja swoja misje zbawcza w $wiecie, przycia-
gajac ludzi i caly Swiat do siebie. Mowienie, ze nie mozna poznac istoty Boga
prowadzi do tego, ze brakuje punktu odniesienia, ostatecznego fundamentu dla
moéwienia o dzialaniu Osdb Bozych w $wiecie. Pozostaje tylko méwienie o sa-
mych ludziach. Teologia zostata sprowadzona do eklezjologii, a nawet tylko do
socjologii; teologia znika, a w jej miejsce pojawia si¢ socjologia, psychologia, czy
filologia. Sobor Watykanski II, a pozniej encyklika Jana Pawta II Redemptoris
Missio koncentrujg si¢ na rdzeniu Misterium, 1 misj¢ rozumiejg przede wszystkim
jako dziatanie Osob Bozych, a stad dopiero przechodzg do dziatan ludzi, ktorzy
o tyle realizujg misje, o ile sg wszczepieni w Boga Trojjedynego i spelniaja Boze
polecenia. Wszelkie zbawcze dziatanie ludzi ma wymiar trynitarny®. W tym
kontekscie jawi si¢ koniecznos¢ Kosciota. Misje przekazang przez Boga-Osobe
moze realizowac¢ jednostka ludzka. Misje Trzech Osob w petni moze realizowaé
tylko wspdlnota, spotecznos¢, ktora ma strukture analogiczng do struktury Tréj-
cy Swietej. Kosciot jako misterium (mysterion), jako sakrament, uobecnia w so-
bie misj¢ trynitarng, a raczej Bog Trojjedyny ksztattuje Kosciot trynitarnie i tak
tez si¢ nim postuguje, ksztattujac w ten sposob jego misje. Zrodtem dla refleksji
w tym kierunku jest Pismo $w., liturgia i dotychczasowa tradycja teologiczna®.

Nie poddajemy si¢ naciskowi filozofii Heideggera, ktory wiezi cztowieka
w okowach czasu, skazujac go na catkowita realizacje swego bytu jedynie w czasie.
Cztowiek wspotczesny sympatyzuje natomiast z ujgciem neoplatonskim, w ktorym

" M. Navarro Puerto, Maria, [w:] Diccionario Teoldgico. El Dios cristiano, red. X. Pikaza,
N. Silanes, Salamanca 1992, nr 853—-863, s. 855.

80 Tamze, s. 857.

81 N. Silanes, Misién, misiones, [w:] Diccionario Teoldgico..., Salamanca 1992, (s. 879-890),
s. 879.

8 Tamze, s. 880.
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intellectus est supra tempus. Cztowiek przetomu tysigcleci, peten Igkow, teskni do
przezwycigzenia starego wieku, aby wkroczy¢ w wiek nowy. Chrzescijanin, wie-
dzac o tym, ze jest stworzony z prochu ziemi, ale jest nie tylko cialem, lecz rowniez
duchem, podejmuje wysitek zmierzenia czasu kosmicznego chcae by¢ architektem
czasu chrzescijanskiego. Pragnie swoim duchem, owym augustynskim distensio
animi, zjednoczy¢ trzy momenty czasowosci. Nie ma beznadziejnych odwiecznych
powrotéw, lecz przemiana czasu w wieczno$¢. Zyjemy juz w petni czaséw i ocze-
kujemy momentu koncowego dziejow rozpoczetych w akcie stworzenia. Poczatek
nalezy tylko do Boga. Natomiast proces rozwoju dwoch splatajacych si¢ ze sobg hi-
storii, czyli zbawczej dziatalnosci Boga 1 ludzkiej wolnosci, zalezy od wspotpracy
czlowieka z Bogiem. Bog przekazat cztowiekowi zrodtowy projekt, ktory chrzesci-
janin powinien realizowac, projektujac swojg przysztos¢ w Chrystusie. W ten spo-
sob przysztos¢ nie nadchodzi jako niedajace si¢ przewidzie¢ fatum, lecz tworzona
jest dzien po dniu poprzez taske i czyny czlowieka. W ten sposdb przysztosc budo-
wana jest na sposob duchowy. Budowanie jej rozpoczyna si¢ od konca, w oparciu
o codzienno$¢, w procesie nieustannej transcendencji. Kazda chwila odnosi si¢ do
koncowej pelni, tworzgc nieustanne napigcie eschatologiczne®.

Encyklika papieza Jana Pawla II Fides et Ratio wtozona jest w perspekty-
we struktury chrzescijanskiej przysztosci. Podpisana zostala 14 wrzesnia 1998,
w koncowce drugiego tysiaclecia. Stanowi ona projekt kulturowy, obejmujacy
sobg projekty poszczegoélnych chrzescijan. Cztowiek nie jest tylko pod-miotem,
sub-jectum, ani tez tylko przed-miotem, ob-jectum, lecz jest jednoczesnie pro-
jektem, pro-jectum. W tym wymiarze cztowiek jest bytem, ktory nadchodzi, kto-
ry czyni siebie podczas wedrowki do wyznaczonego celu, ktdry jest nie tylko jej
zakonczeniem, lecz trescia zycia, czyms$ ze wszech miar upragnionym i umito-
wanym. Projekt czlowieka zwigzany jest z najglebszg prawda o cztowieku, ktory
ciggle zachowuje swa tozsamos¢, ale w petni tworzy ja tylko w rozcigglosci cza-
sowej, obejmujgc catg histori¢ jego zycia. Prawda o cztowieku odczytywana by¢
moze we wspotpracy rozumu i wiary. Jan Pawet 11 zacheca do tego, aby chrzesci-
janie byli architektami cztowieczego projektu na trzecie tysigclecie, poprzez uzy-
wanie rozumu i wiary, poprzez filozofi¢ i teologie, w autentycznej wspodlpracy.
Wraz z ukazaniem si¢ Encykliki Fides et Ratio rozpoczeto si¢ trzecie tysiaclecie.
Dokument ten mozna poréownac z analogicznym dokumentem Leona XIII, ogto-
szonym na koncu wieku XIX. Obaj papieze wskazuja na $w. Tomasza z Akwinu
jako ideatl filozofa i teologa chrzescijanskiego, ktory byt wszczepiony w tradycje
i ofiarowal w swych dzietach nieustanng nowo$¢. W jego dzietach i w dokumen-
tach obu papiezy jest pamigC przesztosci, swiadomos$¢ ograniczen terazniejszosci
1 optymistyczny projekt przysztosci. Jest to projekt dla ludzi pragnacych by¢ zdo-
bywcami prawdy w mocy Bozej taski®*.

8 A. Lobato, La Enciclica Fides et Ratio...,s. 115.
8 Tamze, s. 116.
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Ewangelizacja nie moze zatrzyma¢ sie u progu istoty chrzescijanstwa. Zy-
cie chrzescijan powinno by¢ ksztatltowane przez Prawdg, nie tyle przez prawde
o Bogu, co raczej przez Tego, ktory jest Prawda, przez Jezusa Chrystusa, przez
Boga Trojjedynego. Kerygma nie moze by¢ jedynie paschalna, lecz paschalno-
trynitarna. Tym bardziej katecheza, ktora idzie dalej niz kerygma.

ZAKONCZENIE

Teologia trzeciego tysiaclecia powinna podejmowaé zagadnienia zwigzane
z tredcig wiary i1 odpowiada¢ na pytania formutowane nie tylko przez chrzesci-
jan, lecz rowniez przez ludzi réznych wyznan i réznych religii. Takie zawsze byto
zadanie teologii i takie pozostanie, w nowych uwarunkowaniach. Wskazania II
Soboru Watykanskiego zostalty uwzglednione, ale chyba jeszcze nie w petni. Na-
dal traktaty teologii dogmatycznej, wyktadane w koscielnych uczelniach, sg zbyt
mato powigzane z innymi traktatami. Trudno uwzgledni¢ wszystkie aspekty,
wszystkie ptaszczyzny w kazdym wyktadzie, w kazdym podreczniku. Trzeba
to czyni¢ w odpowiedni sposdb, aby zachowac specyfike danego zagadnienia
i nie méwi¢ za kazdym razem o wszystkim. Dzi$ jednak znajdujemy si¢ pod
tym wzgledem w istotnie lepszej sytuacji. Nowe srodki techniczne umozliwia-
ja gromadzenie wickszej iloSci materiatu badawczego i konstruowanie struktur,
w ktorych moze si¢ splata¢ bardzo wiele ptaszczyzn i watkow. To tez jest nowe
uwarunkowanie kulturowe, sprzyjajace rozwojowi mysli 1 bardziej zlozonemu
porzadkowaniu jej. Kazde zagadnienie, kazda dziedzina moga by¢ ukazane
w pelnej sieci relacji z innymi zagadnieniami i dziedzinami. Rozwoj teologii jest
konieczny i mozliwy.

CAMINOS DE DESARROLLO DE LA TEOLOGIA DESPUES
DEL CONCILIO VATICANO IT EN EL CONTEXTO DE LAS NUEVAS
CIRCUNSTANCIAS RELIGIOSAS Y CULTURALES

Resumen

El desarrollo de la teologia después del Concilio Vaticano II depende de varios
acontecimientos culturales y religiosos. Los cambios eclesiales coinciden con los
sociales. Desde la perspectiva de los cuarenta anos de la clausura del Concilio podemos
observar los cambios ocurridos y, al mismo tiempo, esperar los que van a venir. La
teologia, dependiendo de la cultura, intenta responder a las preguntas formuladas por
la sociedad moderna. El desarrollo de las ciencias teologicas puede y debe influir en
el modo de pensar del hombre moderno.
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AKTUALNOSC SOBOROWEJ NAUKI O KOSCIELE

Nawet pobiezna analiza funkcjonowania Kosciota dzis, jego codziennego zy-
cia, bycia w $wiecie i wobec $wiata, odstania ciggly brak dostatecznej znajomo-
$ci soborowej doktryny i jej pogtebionej recepcji. Dlatego magisterium Kosciota
w ostatnich latach coraz mocniej apeluje o ponowne odkrycie i rzetelna recepcje
wielkiego bogactwa tresci wypracowanych przez ojcow Vaticanum I1.

Jan Pawet 11 napisat w liscie apostolskim Novo millennio ineunte (57): ,,W mia-
r¢ uplywu lat teksty soborowe nie tracg wartosci ani blasku. Konieczne jest, aby
byty nalezycie odczytywane, poznawane i przyswajane jako miarodajne i nor-
matywne teksty Magisterium, nalezace do Tradycji Kosciota. Dzisiaj, po zakon-
czeniu jubileuszu, szczegdlnie mocno odczuwam powinno$é ukazywania Soboru
jako wielkiej taski, ktora stata si¢ dobrodziejstwem dla Kosciota w XX wieku:
zostat on dany jako niezawodna busola, wskazujaca nam droge w stuleciu, ktore
si¢ rozpoczyna”. Wczesniej, w Tertio millennio adveniente (36), papiez apelowat
o analizg stanu recepcji soborowej nauki, a w swoim testamencie upomnial si¢
o dalszg realizacje Vaticanum I1.

Wedtug soborowego audytora, profesora Stefana Swiezawskiego, w naszym
Kosciele w Polsce ,,dotychczas jest o wiele za mato owocowania Soboru. De-
krety 1 konstytucje soborowe powinny by¢ programem Kosciola na cate stulecie
i tysigclecie. To jest program na calg przysztos¢. To powinien by¢ fundament ca-
fego ksztalcenia chrzescijan obecnie. Niestety, tego nie widaé. Zreszta nie chodzi
o dekrety, ale o ducha i trzy modele eklezjologii: wspdlnotowy, stuzebny i otwar-
ty, ktore sa nie bardzo realizowane™'.

Osobiscie jestem przekonany, ze lepsze wdrazanie w zycie soborowej ekle-
zjologii to dzi$ takze wymog chwili i jeden z zasadniczych krokéw na drodze
przezwyci¢zenia obecnego kryzysu Kosciota w Polsce. Nie czas tu na penetra-
cj¢ jego objawow. Pozwolg sobie odesta¢ do artykutu ks. Romana Rogowskiego.
Przedtozonej diagnozie stanu Kosciota w Polsce nadat tytut ,,Kosciot zagubio-
ny”, a mottem uczynil stowa z ksiegi proroka Jeremiasza (14,18): ,,Nawet prorok
i kaptan btadza po kraju nic nie rozumiejgc™?.

! Z prof. Stefanem Swiezawskim o Soborze rozmawia Violetta Kmiecik, [w:] Sobor bliski — So-
bor daleki. W trosce o Kosciol, t. 4, red. V. Kmiecik, A. Czaja, K. Kowalik, Lublin 2003, s. 39.

2 R. Rogowski, Kosciol zagubiony, ,,Przeglad Powszechny” 118(2001), nr 4, s. 52—-64 i nr 5,
s. 171-183. Pierwotnie tekst zostal wygloszony podczas 1 Ogolnopolskiej Konferencji Naukowej
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Styszy si¢ coraz czg$ciej w roznych formach: Bog — tak, a Kosciot — nie! Na
roézne sposoby do$wiadcza si¢ zobojetnienia, wobec eklezjalnej rzeczywistosci,
zwlaszcza ludzi mtodych. Okazuje sig, ze przecigtny wierny w naszym kraju nie
rozumie Kosciota, nie wie, po co Ko$ciot, jaka jest jego natura, gdzie si¢ reali-
zuje? Stad wezwanie do lepszego zaznajomienia si¢ z mysla Soboru, ale takze
do rzetelnego formowania w duchu soborowych zatozen, poniewaz recepcji nie
mozna ogranicza¢ do poziomu realizacji litery Soboru. Potrzeba recepcji z mysla
o ridimensionamento — sprowadzaniu rzeczy do wlasciwych wymiarow, a szcze-
golnie z myslag o aggiornamento Kosciota, czyli bez statycznego przytaczania
tego, co wypracowano i uchwalono czterdziesci lat temu. Trzeba miec to poczu-
cie, ze jesteSmy dzi$§ w innym $wiecie, w ktorym coraz bardziej dochodza do glo-
su nowe punkty odniesienia i trzeba je uwzgledni¢ w wychodzeniu do wiernych,
oczywiscie z poszanowaniem prawdy objawione;.

Wychodzac z takiego punktu widzenia zamierzam ponizej ukazaé aktualnosé
kilku idei przewodnich soborowej eklezjologii, idei, ktore podjeta i rozwingta po-
soborowa mysl teologiczna, ale egzystencje Kosciota ciggle zbyt stabo przenikaja
i ksztaltuja®. Ze wzgledu na ramy czasowe wystgpienia, ogranicze si¢ zasadniczo
do idei zawartych w Lumen gentium, do tych, ktore w moim przekonaniu mogg
by¢ bardzo pomocne w budzeniu i potegowaniu u wiernych $§wiadomosci bycia
Kosciotem, jego umitowania, dobrego wdrazania wiernych w zycie i misj¢ Kos-
ciola oraz wigzania ich ze wspolnota lokalna.

Z pewnoscig po uptywie czterdziestu lat od zakonczenia Soboru, bytoby do-
brze zorganizowac bardziej wnikliwe i wszechstronne studia nad stanem recepcji
i aktualno$cig soborowej eklezjologii w zyciu dzisiejszego Kosciota. Te sugestie
zglaszam jako wartg podjecia w badaniach naukowych z réznych dziedzin teolo-
gii. Potrzeba tez wnikliwych analiz obecnej sytuacji Kosciota w Polsce. Jej diag-
nozowanie, odwazne, krytyczne, to conditio sine qua non dojrzatej i glebokiej
odnowy.

1. INTERPRETACJA SENSU, POCHODZENIA
I WARTOSCI KOSCIOLA

Dzisiejszy cztowiek, zwlaszcza mlody, nieraz lekcewazy znaczenie Kosciota
w swoim zyciu, dlatego ze nie rozumie, po co jest i co moze da¢. Tymczasem oj-
cowie Soboru swoj wyktad o Kosciele (odpowiedz na pytanie: Ecclesia, quid dicis

w Kiekrzu—Poznaniu, 22 listopada 2000 roku, a mianowicie pt.: Katolicyzm polski na przetomie
wiekow: mity — rzeczywistos¢ — obawy — nadzieje.

3 Por. A. Czaja, O stanie recepcji ,, Lumen gentium”, [w:] Koscidl i dialog. Materialy z sympo-
zjum zorganizowanego z okacji 40. rocznicy promulgacji ,, Lumen gentium” i ,,Unitatis redinte-
gratio”, red. A. Czaja., L. Gorka, V. Kmiecik, Lublin 2005, s. 87-100.
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de te ipsa?) rozpoczynaja wlasnie od wyjasnienia jego sensu. Dajg do zrozumie-
nia, ze Ko$ciot nie jest celem samym w sobie i ze nie mozna budowac¢ Kosciota
dla niego samego, ale z myslg o dobru catej ludzkiej spotecznosci. Zasadniczym
przedmiotem zainteresowania Kos$ciota jest zycie Boze w cztowieku (por. KK 2),
gloszenie i krzewienie krolestwa Bozego wsrod wszystkich narodow ziemi (por.
KK 5). Powotany jest do tego, aby udziela¢ ludziom owocoéw Chrystusowego
odkupienia (por. KK 8), aby realizowa¢ w $wiecie postuge jednania cztowieka
z Bogiem i ludzi miedzy soba; ma przedtuza¢ postanie Chrystusa — Swiattosci
narodow. Oznacza to, ze Koscidl nie jest jedynym miejscem zbawienia ani jego
dysponentem, lecz znakiem i narzgdziem zbawienia (por. KK 1); zalgzkiem kro-
lestwa Bozego na ziemi (por. KK 5). Krotko mowigc ma stanowi¢ sakrament
komunii Boga z ludzmi. ,,Chodzi mianowicie o to, aby wszyscy ludzie, ztaczeni
dzi$ $cislej wiezami spotecznymi, technicznymi, kulturalnymi, osiagneli peing
jednos¢ rowniez z Chrystusem” (KK 1). Jako taki, Kosciot jest ze swej natury
misyjny; ma stuzebny charakter wobec kazdego cztowieka i catego Swiata.

Te podstawowe stwierdzenia ojcow Soboru sg nie do przecenienia. Pokazuja,
w jakim znaczeniu czlowiek jest droga Kosciota (por. Redemptor hominis 14)
i dlaczego Kos$ciot nie moze zrezygnowac z troski o niego; dlaczego nie chodzi
0 to, by budowac silny i bogaty Kosciot, w znaczeniu mocnych struktur i spraw-
nej organizacji celem skutecznego konkurowania i rywalizacji ze §wiatem. Daja
do zrozumienia, ze zadaniem Kos$ciota jest niepowtarzalna postuga jednania
czlowieka z Bogiem celem obdarowania ludzkosci zbawieniem (por. Ecclesia in
Europa 20). Stanowi ona istote postannictwa Kosciota i jej powinno by¢ pod-
porzadkowane wszelkie dziatanie w Kosciele. Obok hierarchii prawd powinna
istnie¢ w Kosciele hierarchia dziatan duszpasterskich. W jej ksztattowaniu trzeba
zatroszczy¢ si¢ o to, aby zdecydowanie dac¢ pierwszenstwo temu, co naprawde
stuzy wiazaniu czlowieka z Bogiem. Inaczej realizacja zbawczego postannictwa
Kosciota moze przybra¢ karykaturalne formy.

Drugim wazkim krokiem w soborowej interpretacji eklezjalnej rzeczywisto-
Sci jest w Lumen gentium podkreslenie boskiego pochodzenia Kos$ciota i bar-
dzo wyrazne ukazanie go jako dzieta Trzech, a mianowicie: fundacja Ojca, Ciato
i zarazem Oblubienica Chrystusa oraz Swiatynia Ducha Swigtego (por. KK 2—4).
To ukazanie Kosciota jako ludu zjednoczonego ,,jednoscia Ojca i Syna, i Ducha
Swietego” (KK 4) jest bardzo wazne z dwoch wzgledow. Po pierwsze pokazu-
je, jak bardzo Kosciot rozni si¢ od jakiejkolwiek spotecznosci ludzkiej. O tym
si¢ niestety bardzo cz¢sto zapomina, ze Kosciot to dzielo bardziej Boskie, ani-
zeli ludzkie i ze wlasnie z tej racji bramy piekielne nie przemoga go. Po dru-
gie w ramach trynitarnej interpretacji genezy Kosciota petniej wybrzmiewa jej
chrystocentryzm. Wychodzac od idei Kosciota w odwiecznym zamysle Boga (od
tzw. my$lnej preegzystencji KosSciota), siegajac do wczesnochrzescijanskiej na-
uki o stworzeniu $wiata ze wzgledu na Kos$ciot, odstaniajgc dalej kolejne etapy
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przygotowania Kosciota w dziejach Narodu Wybranego, stawia si¢ w centrum
wydarzenie Chrystusa. Mozna lepiej pokaza¢, jak Koscidt poczyna si¢ we wcie-
leniu Bozego Syna, w misterium paschalnym si¢ rodzi, a objawia §wiatu w dniu
Pigédziesigtnicy. Znaczace jest takze zaakcentowanie roli Ducha Swigtego w za-
istnieniu Ko$ciota, a bardziej jeszcze w jego urzeczywistnianiu w zyciu konkret-
nego cztowieka i catych pokolen ludzkich, czyli w ramach tzw. permanentnej
eklezjogenezy, w ktorej dziatanie Boskiego Ozywiciela polega na utrzymywaniu
Kosciota w ciagtej mtodosci poprzez prowadzenie ludzi do doskonatego zjedno-
czenia z Chrystusem (por. KK 4; 31). Pozwala to nam dostrzec prawdziwag Mat-
ke Kosciota, nie w Maryi, lecz w Duchu Swietym. Maryja jest duchowa Matka
Kosciota, pierwowzorem naszego bycia cztonkiem Kosciota; ,,wspotdziata swa
macierzynska mitoscig w rodzeniu i wychowaniu synéw i corek Kosciota-Matki”
(Redemptoris Mater 44); jako taka jest Wspomozeniem wiernych. Natomiast Duch
Swiety rodzi nas do zycia w Chrystusie, Boze zycie w nas karmi i rozwija®.

Tak ujety sens 1 geneza Ko$ciota mogg dzi§ pomoc na nowo dostrzec w Kos-
ciele wielki dar Boga dla $wiata i kazdego czlowieka, tzn. Boski ratunek dla
ludzkiego pogubienia w $wiecie 1 jego niepowtarzalng warto$¢. W kontekscie
obecnego niepokoju, niepewnosci, konfliktow, terroryzmu i eskalacji zta, a takze
w sytuacji stale wzrastajgcej niesprawiedliwosci, cho¢by w korzystaniu z dobr
naturalnych i przez cztowieka wypracowanych, Kosciol oznacza wielka szanse,
zaczyn, $rodek 1 wzor dla budowania pokojowego wspotistnienia i cywilizacji
mitosci. On to ,,dziatalnoscig swoja sprawia — stwierdzajg ojcowie soboru — ze
cokolwiek dobrego znajduje si¢ zasiane w sercach i umystach ludzkich Iub we
wilasnych obrzadkach i kulturach narodow, wszystko to nie tylko nie ginie, lecz
doznaje ulepszenia, wyniesienia na wyzszy poziom i petnego udoskonalenia na
chwale Boza, na zawstydzenie szatana i dla szczgscia czlowieka” (KK 17). Jesli
si¢ jeszcze pokaze, jak Kosciot rozwija si¢ w ciagglej dynamice przyjmowania od
Boga’® i dzielenia si¢ Jego darami z innymi, a wigc nie na drodze konsumpcji,
lecz na drodze otwierania si¢ na Milo$¢ i mitowania, nie trzeba bedzie stwarzaé
dodatkowej motywacji, by przekona¢ do Kos$ciota i pobudzi¢ do realizacji jego
postannictwa. Niejako z drugiej strony trzeba urabia¢ swiadomos$é, ze soboro-
wa wizja Ko$ciota stuzebnego zaktada Kos$ciot otwarty na caly rodzaj ludzki,
a zwhaszcza na ludzi dobrej woli. Swiat jest Kosciotowi zadany. Nie chodzi wiec

4 Zob. szerzej A. Czaja, ,, Matka Kosciola” w perspektywie eklezjologii communio, ,,Salvatoris
Mater” 14(2002), s. 79-84.

5 Jest to zasadnicza teza eklezjologii papieza Benedykta XVI. Wiacza tu w tok rozumowa-
nia lansowang przez siebie zasadg pierwszenstwa przyjmowania przed dziataniem (Primat des
Empfangens), w mys$l ktorej cztowiek staje si¢ najbardziej soba nie przez to, co czyni, lecz przez
to, co otrzymuje. Twierdzi, Ze w urzeczywistnianiu si¢ koscielnej komunii ,,na pierwszym planie
nie stoi zgrupowanie ludzi, tylko dar Bozy, ktory cztowieka zwraca ku nowemu istnieniu, ktorego
sam sobie da¢ nie moze, ku wspdlnocie, ktora moze jedynie przyjac”. J. Ratzinger, Wprowadzenie
w chrzescijanstwo, przet. Z. Wtodkowa, Krakow 1970, s. 281.
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o ucieczke od $wiata, lecz wyjscie do $wiata i dialogu z nim. Bez przyjecia tego
stanu rzeczy trudno przezwyciezy¢ jakiekolwiek wrogie nastawienie do Swiata
i zwigzang z nim wizj¢ Kos$ciota walczacego (Ecclesia militans).

2. INTERPRETACJA TEANDRYCZNEJ NATURY I ZE.OZONOSCI
STRUKTURY KOSCIOLA

O wyjatkowosci natury Kosciota stanowi jego teandrycznosc, tzn. jego bosko-
ludzki charakter. Wskutek tego Kosciot stanowi jedng ztozong rzeczywisto$é, kto-
ra zrasta si¢ z pierwiastka boskiego i1 ludzkiego, i na zasadzie bliskiej analogii upo-
dabnia si¢ do tajemnicy Stowa Wcielonego (por. KK 8). W przesztosci brak dosta-
tecznego respektowania tej podstawowej prawdy o Kosciele skazywat eklezjologie
na bezdroza, a w zyciu Kosciota rodzil gorzkie owoce w postaci z jednej strony
ruchéw heterodoksyjnych, a z drugiej — takie uktadanie zycia Kosciota jakoby
stanowil monarchie, imitatio imperi i societas inaequalium. Dzisiaj prawdy tej nie
wystarczy uznawac. Powinna torowa¢ droge do wigkszego otwarcia na rzeczywi-
stos¢ taski w Kosciele, na roznorodno$¢ form wzrostu krolestwa Bozego wewnatrz
eklezjalnej wspdlnoty, a nade wszystko na dynamizm Bozego dziatania.

Otwarcie na Boskie dzialanie jest nam szczegodlnie potrzebne w sytuacji, gdy
deizm coraz bardziej wkrada si¢ w szeregi koScielnej spotecznosci. Wielu zyje
dzi$ tak, jakby Boga z nami nie bylo. Wielu przypomina sobie o Nim najczesciej
w sytuacjach doswiadczania wlasnych ograniczen i bezradnosci. Stad, w adhor-
tacji Ecclesia in Europa (nr 27) Jan Pawet II apeluje: ,,[...]od Kosciota w Europie
wymaga si¢, by zachowywat pewno$¢, ze Pan — poprzez dar swego Ducha — jest
zawsze obecny i dziata w nim 1 w historii ludzko$ci”. Trzeba nam pamigtac, ze
w ksztaltowaniu eklezjalnej rzeczywisto$ci nie jestesmy zdani tylko na wiasne
i aktywnosci; jego zrodlem jest samoudzielanie si¢ Boga cztowiekowi, a miano-
wicie w Jezusie Chrystusie za sprawa Ducha Swietego. Dlatego trzeba daé pierw-
szenstwo kontemplacji Bozego oblicza przed jakakolwiek ludzka aktywnoscig
(por. Novo millennio ineunte 43)°. Nie przypadkowo wotajg papieze Jan Pawet 11

¢ W przemdwieniu do uczestnikow XI Meetingu Przyjazni Naroddw, 1 wrzesnia 1990 roku
obecny papiez Benedykt X VI mowit wyraznie: ,,Aktywista; ten, kto chce wszystko budowac sam,
jest przeciwienstwem tego, kto admiruje. Aktywista stawia granice wlasnemu rozumowi i w ten
sposob traci z oczu Tajemnice. Im bardziej poszerza si¢ w Kosciele krag spraw ustalonych samych
przez si¢ i zrobionych samoistnie, tym bardziej staje si¢ on dla nas ciasny. Wyzwalajacy wymiar
Kosciota nie jest zbudowany z tego, co my sami robimy, ale z tego, co nam wszystkim jest darowa-
ne; tego, co nie pochodzi z naszej woli i inwencji, ale nas poprzedza, jest przyjsciem do nas tego,
co jest niewyobrazalne i »wigksze od naszego serca«”. Cyt. za A. Tornielli, Ratzinger straznik
wiary, przet. B. Tomaszek, Krakow 2005, s. 123 n.
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i Benedykt XVI o otwarcie drzwi Chrystusowi. Tam, gdzie nie ma zywej wigzi
z Chrystusem, tam nie ma Kosciota.

W tym wzgledzie mys$l Soboru jest szczegdlnie wymowna, ale tez — w moim
przekonaniu — niedoceniona. Godzi si¢ nam po czterdziestu latach bardziej za-
uwazy¢, ze najglebsza tajemnice Kosciota ojcowie Soboru upatruja, podobnie jak
sw. Pawel (por. Ga 2,20) i $w. Jan (J 15,1-10) oraz wielu pisarzy starozytnosci
chrzescijanskiej, w niesamowite] inegzystencji, tzn. we wszczepieniu i trwa-
niu czlowieka w Chrystusie (por. KK 7). Zwracajg na to uwage m.in. w ramach
wyktadni biblijnych obrazéw i metafor (por. KK 5-6). Wyjasniaja, ze jesli caty
Kosciot to trzoda, wowczas Chrystus jest Pasterzem, jesli Kosciot owczarnia,
to Chrystus Brama, jesli Kosciot rolg uprawna, to Chrystus Winnym krzewem,
gdy Kosciot budowlg Bozg, wowczas Chrystus Kamieniem wegielnym, Kosciot
— Oblubienicg, wtedy Chrystus — Oblubiencem, itd. Konieczno$¢ wiezi z Chry-
stusem podkreslajg roéwniez w wyjasnianiu trudnej kwestii przynaleznosci do
Chrystusowego Kosciota. Mowa jest wyraznie o potrzebie trwania w tonie Kos-
ciota ,,sercem”, a nie tylko ,,ciatem” (por. KK 14). Chodzi o zywa, osobowa wicz
z Chrystusem. Co z tego wynika? Nie wystarczy wigzaé ludzi z okreslonymi
artykulami wiary; w calej postudze duszpasterskiej priorytetem powinna by¢
troska o wiar¢ podmiotowa. Tej sugestii soborowej eklezjologii niec mozna dzi$
przeoczy¢. Ma ja na uwadze Ratzinger, gdy mowi, ze chrzescijanstwo jest osobg’.
Niestety ciagle przesadnie wigze si¢ wiernych z doktryna, a za malo z Chrystu-
sem. Nie mozna si¢ wtedy dziwi¢, ze Chrystus nie jest Tym pierwszym w zyciu
chrzescijanina.

Mocujac si¢ z wyrazeniem na rézne sposoby bosko-ludzkiego zlozenia zna-
mionujacego natur¢ Kosciota, ojcowie Soboru zrezygnowali z podania definicji
eklezjalnej rzeczywistosci. Cho¢ przypominajg tzw. trynitarng definicje $w. Cy-
priana (por. KK 4), nawigzuja do definicji Bellarmina (por. KK 14) i Mdhlera
(por. KK 8), a we wstepie Gaudium et spes, krotko werbalizujg zasadniczg mysl
o Kosciele z Lumen gentium?®, zdecydowanie promujg forme wypowiedzenia ta-
jemnicy Kosciota za pomocg komplementarnej interpretacji wielu biblijnych me-
tafor i obrazow. W ten sposob upominajg si¢ o to, aby w wyrazaniu misteryjnej
rzeczywistosci Kosciota nie stosowac jakiej$ jednej formy wyrazu, poniewaz
wowczas ta jedna forma zbytnio wiaze tre$¢, ogranicza jej bogactwo. Gdy zatem
dzi$ ciggle jeszcze najczesciej operuje si¢ w mowieniu o Kosciele dwoma katego-
riami: ,,Ciato Chrystusa” i ,,lud Bozy”, nie mozna si¢ dziwi¢, ze rozumienie Kos-
ciota jest nieraz zbyt naturalistyczne, socjologiczne, innym razem zbyt mistyczne,

"W wyktadzie w Foggi (21 X 1985) wyjasniat: ,,Kosciot nie jest aparatem, zwyklg instytucja,
ani tym bardziej jednym z bytow socjologicznych; jest osobg”, cyt. za Tornielli, dz. cyt., s. 94.

8 [..] wspolnota [...] ludzi, ktérzy zespoleni w Chrystusie prowadzeni sg przez Ducha Swie-
tego w swym pielgrzymowaniu do krdlestwa Ojca, i przyjeli orgdzie zbawienia, aby przedstawic¢
je wszystkim” (KDK 1).
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ana domiar ztego krzywe, gdy nie postrzega si¢ Kosciota jako prawdziwego Ciata
Chrystusa, lecz méwi si¢ o niejako Ciele Chrystusa.

IT Nadzwyczajne Zgromadzenie Synodu Biskupéw w Rzymie, w 1985 roku,
upomniato si¢ o kategori¢ ,,communio” w interpretacji tajemnicy Kosciota, do-
strzegajac w niej ide¢ centralng i podstawowa w dokumentach Vaticanum II (por.
Relatio finalis 11,C,1). Niestety szerszej recepcji tej czesci soborowej eklezjologii
ciggle jeszcze nie widaé. Zresztg nie chodzi tylko o lepsze wdrazanie eklezjologii
communio w zycie ko$cielnej spotecznosci. Nawet niektore teoretyczne jej opra-
cowania i prezentacje sg bardzo powierzchowne, a nawet bledne.

Tymczasem w tej godzinie historii, tak dla refleksji o Kosciele, jak i zycia
Kosciota, eklezjologia communio wydaje si¢ mie¢ wyjatkowe znaczenie. ,,Wspol-
nota/Communio” to dla wspodlczesnego czlowieka, nie tylko mtodego, stowo
0 szczegodlnej mocy przyciggania. Trzeba tym bardziej dobrze zinterpretowaé
jego zastosowanie do wypowiedzenia rzeczywistosci Ko$ciota. Rozumieniu
wspotczesnego czlowicka blizsze jest bowiem fatszywe ujgcie: koscielna ko-
munia jako ,,konfraternia” czy ,,wolny kosciol” (Free church), ktore realizacje
Ko$ciota wigze zdecydowanie bardziej z ludzkg kreatywnoscig®. Trzeba dlatego
precyzyjnie rozwijaé¢ soborowa wyktadni¢, w mysl ktorej communio nie wyraza
na pierwszym miejscu struktury Kosciota; wskazuje na zrodto, z ktorego Kos-
ciol bierze poczatek i dla ktorego zyje; wypowiada transcendentng rzeczywistosé
zbawcza, ktora jest udziatem cztowieka. Chodzi mianowicie o osobowg wi¢z
cztowieka z Chrystusem, a przez nig z innymi ludzmi, zapoczatkowang przez
wiarg 1 skierowang do pelni eschatologicznej (por. Communionis notio 3). Jako
taka koscielna komunia oznacza wspolnot¢ obdarowanych udziatem w Boskim
zyciu i nie mozna jej zestawia¢ z jakgkolwiek ludzka wspdlnota, organizacja,
stowarzyszeniem, czy zgromadzeniem. Jej zrédtem nie jest konsens, ugoda, lecz
Sciste osobowe zwigzanie, zjednoczenie z Jezusem, ktérego wzorem, zrodlem
i celem jest jednosé Syna z Ojcem w darze Ducha Swietego (por. Christifideles
laici 18). Nie chodzi zatem o wigzy natury moralnej, lecz bytowej, o dar (donum)
udziatu (participatio) w zyciu Trojjedynego (por. KK 2). Uczestnictwo to stano-
wi samg istote eklezjalnej wspolnoty. Oznacza dostep do Ojca przez Chrystusa
w Duchu Swietym (por. Ef 2,18) i jako takie czyni czlowieka juz na ziemi praw-
dziwie $wietym',

W ramach takiej soborowej interpretaciji Kosciota jako communio sanctorum,
czyli komunii urzeczywistniajgcej si¢ na drodze przyjmowania w wierze Bo-
skich darow: taski i prawdy, mozna lepiej ukazaé¢ dzisiejszym wiernym znaczenie

° Por. Raport o stanie wiary. Z Ks. Kardynatem Josephem Ratzingerem rozmawia Vittorio
Messori, Krakow — Warszawa Struga 1986, s. 136.

10Z0b. szerzej A. Czaja, Communio w eklezjologii Soboru Watykariskiego I1i w posoborowych
dokumentach, [w:] Communio w chrzescijanskiej refleksji o Kosciele, red. A. Czaja, M. Marczew-
ski, Lublin 2004, s. 109—133.
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wiary, stowa Bozego i sakramentdw. Nietrudno tez wyjasnié, dlaczego Ko$ciot nie
moze daé si¢ zepchnaé¢ na poziom filantropii i akcji charytatywnej. Swiat widzi
w tym obszarze wiele zadan dla Kosciota i z pewnos$cig Kosciot nie moze si¢ z nich
zwalnia¢. Jednak c6z moze dac chrze$cijanin $wiatu, jesli najpierw nie napetni si¢
Chrystusem. C6z dalby Piotr chromemu od urodzenia, gdyby najpierw nie przy-
jat i nie nosit w sercu Chrystusa? ,,Nie mam srebra ani ztota — powiedziat — ale co
mam, to ci daj¢: W imi¢ Jezusa Nazarejczyka — chodz!” (Dz 3,6). Chrzescijanskie
zycie rozwija si¢ w dialektyce przyjmowania od Boga i dopiero wtornie dzielenia
si¢ z innymi tym, co si¢ przyjeto''. Jezus mowi wyraznie do Piotra: ,,Jesli Ci¢ nie
umyje nie bedziesz miat udziatu ze Mng” (J 13,8). To znaczy, ze jesli nie przyjmie
Chrystusowej postugi przestanie by¢ Jego uczniem. Tu wida¢ jak bardzo na na-
szej zywej wierze, czyli osobowym akcie otwarcia si¢ na Chrystusa, na korzysta-
niu ze stolu stowa Bozego 1 ze skarbnicy sakramentéw opiera si¢ chrzescijanska
tozsamo$¢ i postannictwo!?. Dobrze to pokazujagc mozna u wiernych rozwingé
solidng motywacj¢ nieustannej troski o zywa wiarg oraz chetne czerpanie z petni
Bozej taski i prawdy. Mozna wyjasni¢ wiernym, w jakim znaczeniu nas nie sta¢
na ,,luksus” marnotrawienia Boskich daréw. Tu tez widz¢ duzg szans¢ obudzenia
i wlasciwego ksztaltowania aktywnego uczestnictwa (participatio actuosa) wier-
nych w liturgii'® oraz dzielenia si¢ Chrystusem i Jego Ewangelia.

Gdy za$ idzie o strukture Kosciota nie mozna zapomnie¢ o ukazywaniu $ci-
stego zwigzku Kosciota pielgrzymujacego z Kosciotem chwalebnym i oczysz-
czajacym si¢. Bedzie tez dobrze wyjasni¢, dlaczego od czasu Soboru nie mowi
si¢ juz o Kosciele walczacym, cierpigcym i tryumfujacym. W omawianiu struk-
tury Kosciota pielgrzymujacego trzeba przede wszystkim wyjasnia¢, dlaczego
nie mozna postrzega¢ Kosciota jako sumy, czy federacji Kosciotéw lokalnych
i co oznacza eklezjologiczna perychoreza, czyli wspotprzenikanie si¢, wzajemne
zadomowienie Kosciota powszechnego i Kosciota lokalnego.

' Przed laty Ratzinger pisat wyraznie: ,,Kosciot najbardziej jest nie tam, gdzie si¢ organizuje,
reformuje, rzadzi, tylko w tych, ktorzy po prostu wierza i w nim przyjmuja dar wiary, ktory staje
si¢ dla nich zyciem”; Wprowadzenie w chrzescijanstwo..., s. 288.

12 Wedtug Ratzingera Kosciot nie jest zbudowany z tego, co my robimy, ale z tego, co nam
wszystkim jest darowane; o jego zywotnos$ci decyduje bardziej contemplatio, anizeli ludzkie
actio. ,,[...] struktury pozostaja rzeczami drugorzednymi [...] i gdy bedzie ewentualnie taka po-
trzeba, musza zniknaé, aby nie przerodzity sig, by tak rzec, w Kosciol. [...] Jedynym elementem
instytucjonalnym koniecznym dla Kosciola jest ten dany mu przez Pana: struktura sakramentalna
ludu Bozego zesrodkowana na Eucharystii”, cyt. za Tornielli, dz. cyt., s. 124 n.

13 Zdaniem Ratzingera potrzebujemy dzi$ nowej $wiadomosci liturgicznej, aby$my w niej nie
szukali samorealizacji i aby$Smy znow nauczyli si¢ w niej widzie¢ Bozy dar i zarazem zywe dzie-
dzictwo wiary minionych wiekow. Musi znikna¢ osobliwe i samowolne konstruowanie liturgii,
poniewaz ma charakter ,,z gory ustalony”, a nie ,,dowolny” i trzeba obudzi¢ wewngtrzny zmyst
sacrum. Soborowego participatio actuosa nie mozna dalej interpretowac¢ bez uznania siebie za
otrzymujgcego, a nie konstruujacego. Por. Bog i swiat. Z kardynatem Josephem Ratzingerem roz-
mawia Peter Seewald, przet. G. Sowinski, Krakow 2001, s. 382-384.
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3. INTERPRETACJA ROWNOSCI I ZROZNICOWANIA
CZLONKOW LUDU BOZEGO

Omawiajgc spoteczny wymiar urzeczywistniania si¢ Kosciota ojcowie Sobo-
ru siegneli przede wszystkim po biblijno-patrystyczng idee ludu Bozego (por. KK
9). Pokazali jednak, ze 6w nowy lud Bozy jest rownoczes$nie mesjanski i kaptan-
ski, a jako taki stanowi wspolnote wiernych, tzn. namaszczonych Duchem Swie-
tym (por. Dz 11,26). Jako ,,dusza”, czyli zasada zycia Kosciota (por. KK 7) Duch
Swiety ksztattuje tozsamo$é kazdego cztonka Chrystusowego Ciata. Sprawia, ze
wszyscy od dnia chrztu wcieleni w Chrystusa i1 ukonstytuowani jako lud Bozy
sg uczestnikami kaptanskiej, prorockiej i krélewskiej misji Chrystusa i jako tacy
wezwani do sprawowania wlasciwego catemu ludowi chrzescijanskiemu postan-
nictwa w Kosciele i w §wiecie (por. KK 31).

Oznacza to, ze w Kosciele nie ma rownych i1 rowniejszych; nie moze tez by¢
czynnych i biernych. Eklezjalna codziennos¢ jest jednak inna. Mimo uplywu
czterdziestu lat, nie udato si¢ przezwyciezy¢ podzialu posréd wiernych na na-
uczajacych i stuchajacych, tzn. stanowigcych przedmiot duszpasterskiej troski.
I sytuacja nie zmienia si¢ zbytnio, mimo duzego obudzenia §wiadomosci bycia
Kosciotem wsrod wielu wiernych. Potrzeba rozwina¢ u §wieckich poczucie wigk-
szej odpowiedzialno$ci za Ko$ciot, a niejako z drugiej strony, uleczy¢ wielu du-
chownych z podejrzliwosci i braku zaufania wobec $wieckich. Tego nie da si¢
jednak dokona¢ bez solidniejszego u$wiadomienia podmiotowego charakteru
cztonkostwa wszystkich w Kosciele, a soborowa mys$l ma w tym wzgledzie wiele
do zaoferowania. Podpowiada, ze we wspodlnocie mesjanskiego ludu Bozego, ktora
znamionuje rozmaitos$¢ standw, task, postug i dziatan, nie ma zadnej nieréwnosci,
poniewaz wszystko sprawia jeden i ten sam Duch (por. 1Kor 12,11) i wszyscy sa
kim$ jednym w Chrystusie (por. Ga 3,28). Wspolna jest godnos$¢ wszystkich wy-
nikajgca z ich odrodzenia si¢ w Chrystusie, wspdlna taska dzieci Bozych, wspolne
braterstwo w Chrystusie, powotanie do §wictosci i zbawienia, do dziatalnosci ma-
jacej na celu uswiegcenie swiata i budowanie Kosciota (por. KK 32).

Natomiast zréznicowanie wiernych wynika z réoznorakiego obdarowania Bo-
skimi darami i ono jest u podstaw wyodrebnienia w spolecznosci wiernych trzech
stanow: duchownego, §wieckiego i zakonnego. Soborowe okreslenie ich specy-
fiki 1 tozsamos$ci z pewnosciag wymaga dopelnienia. Najpierw jednak trzeba do-
trze¢ do szerokich kregow wiernych z tymi tre$ciami, ktore na soborze wyraznie
sformutowano. Trzeba poszczegdlnym stanom precyzyjnie wyjasnia¢ specyfike
ich postannictwa, a mianowicie, ze $wieccy majg podejmowaé w §wiecie, przez
zycie rodzinne, aktywno$¢ zawodowq i dziatalno$¢ spoleczng, wspotdziatanie
w stworczym dziele Boga, a poprzez wyzwalanie stworzenia ze zla i grzechu
otwiera¢ je na petni¢ krolestwa Bozego; ze duchowni przeznaczeni sg do stuzby
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swigtej w spolecznosci Kosciota, a mianowicie jako uzdolnieni (moca Ducha) do
dziatania w zastepstwie Chrystusa i ze Bog powotuje niektorych chrzescijan do
stanu zakonnego, aby w zyciu Kosciota, korzystajac ze szczegdlnego daru rad
ewangelicznych: czystosci, ubostwa i postuszenstwa, byli zywym znakiem kro-
lestwa Bozego (por. KK 31-45).

W sytuacji wzrastajacego w spoteczenstwie polskim antyklerykalizmu potrze-
ba tez wyjasnia¢ sens i ukazywaé warto$¢ urzedu w Kosciele. Wartg szczegdlne-
go podjecia jest zasadnicza mysl z Lumen gentium (nr 18), ze ,,Chrystus Pan dla
pasterzowania Ludowi Bozemu i ustawicznego ludu tego pomnazania ustanowit
w Kosciele swym rozmaite postugi swigte”. Pickne rozwinigcie mozna znalez¢
m.in. w Katechizmie Kosciota Katolickiego: ,,Nikt nie moze sam sobie udzieli¢
taski, ale musi by¢ ona dana i ofiarowana. Zaktada to szafarzy taski, upowaznio-
nych i uzdolnionych przez Chrystusa. Od Niego otrzymujg oni «$wigtg wladze»
dziatania in persona Christi Capitis” (875; por. Pastores dabo vobis 17).

Wskazujgc na warto$¢ matych wspdlnot w tonie Kosciota lokalnego', trze-
ba dzi$ informowa¢ o tym, co warunkuje ich eklezjalno$é. Trzeba mowic¢ o ko-
niecznosci przyjmowania catego depozytu wiary, karmienia si¢ stowem Bozym
i sakramentami, trwania przy swoich pasterzach oraz ksztalttowania wspolnoty
otwartej, tzn. wspolnoty ewangelizujacej, zwigzanej z parafig i innymi wspolno-
tami, bez jakiejkolwiek formy zaborczosci wobec swoich cztonkow (por. KK 14;
Christifideles laici 30).

POST SCRIPTUM

Zakonczenia i podsumowania referatu od samego poczatku nie przewidywatem.
Trudno bowiem podsumowac refleksje, gdy ma si¢ $wiadomosé, jak wiele istotne-
go materiatu trzeba bylo zostawi¢ na boku (zwlaszcza z konstytucji Gaudium et
spes) 1 ze w swoim wyborze takich a nie innych tresci, zasadnicze kryterium byto
na wskro$ subiektywne, tj. wlasne doswiadczenie Kosciota. Oto jednak koncowy
whniosek: eklezjologia Vaticanum II jest aktualna nie tylko z tego powodu, Ze nas

4 Warto$¢ matych wspdlnot upatruje si¢ najezesciej w tym, ze wychodzg naprzeciw zapotrze-
bowaniom wspodtczesnego cztowieka i umozliwiajg bezposredni kontakt wszystkich cztonkow.
Dzigki temu stwarzaja szans¢ aktywnej egzystencji i efektywnego dziatania we wspdlnym byciu
wewnatrz Kosciota na bazie przej$cia od anonimowosci i przerostow administracyjnych w strong
chrzescijanstwa wspolnotowego. Przekazowi ewangelicznemu potrafig nada¢ tadunek bardziej
egzystencjalny, a codziennej egzystencji — charakter bardziej ewangeliczny. Swoich cztonkow
mogg efektywniej chroni¢ przed zgubnymi wplywami §wiata. Moga skuteczniej korygowaé wad-
liwe ich postawy, np. myslenie i zachowanie ,,stadne” (tak samo robig inni), konformistyczne (bo
tak mi wygodniej), indywidualistyczne (bo tak mi si¢ podoba), czy liberalne (bo jestem wolny
i robig, co chcg).
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obliguje do momentu zwotania nowego soboru; rzuca wiele cennego $wiatta na
drogg odnowy dzisiejszego Kosciola, nie tylko w Polsce.

L’ATTUALITA DELL’INSEGNAMENTO CONCILIARE
SULLA CHIESA

Riassunto

Il presente articolo dimostra l’attualita di alcune idee essenziali dell’eccle-
siologia conciliare sviluppate chiaramente nella Costituzione dogmatica Lumen
Gentium sulla Chiesa.

L’autore dell’articolo ritiene che dalla loro buona conoscenza e dalla loro assi-
milazione profonda, che prende in considerazione nuovi punti di riferimento e di
sfida, dipende il rinnovo dello spirito e della vita nella Chiesa contemporanea.

Riporta inoltre, nell’attuale situazione della Chiesa Polacca, le idee attinenti
all’interpretazione del significato, della provenienza e del valore della Chiesa, le
idee attinenti alla sua natura teandrica e al complesso delle sue strutture ¢ le idee
riguardanti 'uguaglianza e la diversita dei suoi membri.

In fine, secondo I’autore, dalla loro migliore introduzione nella vita dipende
sia 'ulteriore sviluppo della consapevolezza dei credenti di essere Chiesa, sia
la crescita della responsabilita per la Chiesa e dell’impegno dei fedeli nella sua
missione salvifica.
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SOBOR WATYKANSKI II
ODCZYTYWANY PRZEZ JANA PAWLA 11

Refleksje¢ niniejsza wypada podzieli¢, zgodnie z jej tytulem, na trzy czesci
poswigcone kolejno Soborowi Watykanskiemu 11, Janowi Pawtowi II i wnioskom
(sugestiom) lub postulatom wynikajacym z powyzszych rozwazan.

1. SOBOR WATYKANSKI II

Sobor Watykanski II doczekat si¢ juz niezliczonej iloéci najréznorodniejszych
opracowan. Nie chodzi wigc o ich referowanie, bytloby ono bowiem nie tylko
bezsensowne, ale po prostu niemozliwe, ale o bardziej catosciowe, panoramiczne
spojrzenie wstecz celem uswiadomienia sobie zwigzanych z nim tresci i wyda-
rzen. Takie cato$ciowe spojrzenie na Sobor utatwiajg obecnie dotyczace go $cisle
dokumenty, wydane przez Watykan w dwoch wielkich seriach: przedsoborowej'!
i soborowej?, ktore pozwalaja Sledzi¢ wszystkie zwigzane z Soborem wydarzenia,
przepracowywane stopniowo teksty, wypowiedzi Ojcéw soborowych, nanoszo-
ne przez nich poprawki, glosowania itd. — niemal dziea po dniu. Smiato mozna
powiedzie¢, iz zaden sobor w dziejach Kosciota nie doczekat si¢ tak rzetelnej
i doktadnej, udostepnionej wszystkim bez wyjatku, dokumentacji>. Wnikliwe
wnikanie w sugestie poszczegolnych Ojcow 1 nanoszone przez nich poprawki
pozwala badaczowi tych tekstow lepiej zrozumie¢ sens i wymowg kazdego z ana-
lizowanych dokumentow, uchwalonych ostatecznie przez Sobor. Takiej mozliwo-
$ci nie dawaty teologom poprzednie sobory, w odniesieniu do ktorych panowata
w Kosciele ogolna zasada, iz nalezy ich orzeczenia bra¢ dostownie, nie wnikajac
zadng miarg w zamyst autora czy ustawodawcy.

! Acta et Documenta Concilio Oecumenico Vaticano Il apparando, Series 1: Antepraeparatoria,
Series II: Praeparatoria, Libreria Ed. Vaticana 1960—1969 (facznie 23 tomy).

2 Acta Synodalia Sacrosancti Concilii Oecumenici Vaticani I, Libreria Ed. Vaticana 1970—1978
(25 tomow).

3 Godne uwagi jest to, ze na kartach tytutlowych niektorych toméw widnieje nadal dawny
dopisek: sub secreto, sygnalizujacy Ojcom koniecznos¢ zachowania dyskrecji w ramach prac nad
dokumentami ,,roboczymi”.
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Wiadomo powszechnie, ze ranga poszczegolnych dokumentow soborowych
nie jest jednakowa. Najwazniejszymi sposrod ogloszonych przez Sobor Waty-
kanski II szesnastu dokumentoéw sg (cztery) Konstytucje. Wigza si¢ z nimi dosy¢
Scisle, albo raczej je rozwijaja, konkretne Dekrety (w liczbie 9-ciu). I wreszcie
mamy trzy Deklaracje, ktore — jak sama nazwa wskazuje — sg poniekad tylko ofi-
cjalnymi oswiadczeniami Soboru (KoS$ciota zgromadzonego na Soborze) w danej
konkretnej kwestii. Zanim zajmiemy si¢ tymi dokumentami, spojrzmy jednak
krotko na dzieje Soboru, pozwola one bowiem lepiej zrozumie¢ wage i tre$¢ po-
szczegdlnych orzeczen soborowych.

Zapowiedziany przez papieza Jana XXIII dnia 25 stycznia 1959 roku sobor
powszechny zostat poczatkowo potraktowany jako sobor ,,zjednoczeniowy”, czy-
li majacy zgromadzi¢ w jedno wszystkie podzielone Koscioty chrzescijanskie. Na
takie rozumienie oficjalnej wypowiedzi papieza wptynely zasadniczo dwie oko-
liczno$ci: przede wszystkim data jego ogloszenia, czyli dzien, w ktorym konczyt
si¢ doroczny Tydzien Modlitw o Jedno$¢ Chrzescijan, a takze uzyta przez niego
tradycyjna, wzglednie oficjalna, nazwa: ,,sobor ekumeniczny”. W trakcie prac
przygotowawczych do Soboru dosy¢ szybko jednak si¢ wyjasnito, iz jest to grube
nieporozumienie, albowiem faktyczne zjednoczenie chrzescijan nie tylko wyma-
ga dobrej woli wszystkich zainteresowanych tg sprawa, ale przede wszystkim
owocnego dziatania Ducha Swietego, ktory przemienia swa taska serca i umy-
sty wierzacych. Sprawa zjednoczenia chrzescijan lezata niewatpliwie mocno na
sercu papiezowi, ale on sam takze szybko pojal, iz uprzednim jej warunkiem
jest uporzadkowanie Kosciota rzymsko-katolickiego ,,od wewnatrz”, azeby tzw.
,oracia odtaczeni” nie mieli wickszych probleméw ze zblizeniem si¢ do niego.
Opowiada si¢ niekiedy o tym, ze gdy jeden z kardynatdéw zapytat wprost Papieza
o cel i zadania przygotowywanego wlasnie Soboru, Jan XXIII otworzyl na osciez
okno swego apartamentu, aby go ,,przewietrzy¢”, wyjasniajac zarazem, iz o takie
otwarcie okien Ko$ciota chodzi mu w rzeczy samej, albowiem — zgodnie ze staro-
zytng maksyma — Kos$ciét wymaga ustawicznej odnowy wewngtrznej (Ecclesia
semper reformanda).

Znamienne jest takze to, iz Jan XXIII traktowat od poczatku zwotany Sobor
jako nie tyle doktrynalny, co duszpasterski. Bedac z wyksztalcenia historykiem
Kosciota, wiedziat bowiem dobrze, ze wszystkie wazniejsze herezje w dziejach
Kosciota stawaty si¢ takimi nie przed, ale po danym soborze teologiczno-dogma-
tycznym, czyli w momencie, gdy ich pionierzy i przedstawiciele nie chcieli przy-
jac lub uzna¢ dopiero co ogloszonej oficjalnie nauki Kosciota. (Nawiasem warto
dodac¢, ze sobory te byly z reguty zwotywane w zwigzku z tymi wiasnie herezja-
mi, ktore jawily si¢ wielu wiernym jako wyrazne odejscie od wyznawanej przez
nich wiary). Chociaz takie niebezpieczenstwo nie grozito formalnie Kosciolowi
w XX wieku, albowiem nie pojawialy si¢ na horyzoncie wiary jakie$ bardziej
wyrazne jej naruszenia, Jan XXIII wolat nie ryzykowac¢ i zapowiedziat publicznie
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duszpasterski charakter Soboru (co nie zapobiegto mimo wszystko jego stusz-
nym skadingd obawom, czego wyrazem stata si¢ m.in. glosna po Soborze schi-
zma abp M. Lefebvre'a, nie moéwiac juz o faktycznym i stownym podziale ducho-
wienstwa na ,,konserwatywne” i ,,postepowe”). Chodzito mu bowiem gtéwnie,
jak to wprost o$wiadczyl w przemdwieniu wygloszonym podczas uroczystego
otwarcia Soboru, nie o powtarzanie tego, co jest dobrze znane w catej dotych-
czasowej nauce Kosciota, ale o wyrazenie tych prawd, nazywanych powszechnie
»depozytem wiary”, w sposob odpowiadajacy naszym czasom: ,,Czym innym
jest bowiem depozyt wiary, czyli prawdy zawarte w naszej czcigodnej doktrynie,
a czym innym sposob, w jaki sg one wyrazane z zachowaniem tego samego sen-
su 1 znaczenia. Temu sposobowi trzeba bgdzie wiele poswieci¢ czasu: gdy to si¢
okaze konieczne, trzeba go bedzie cierpliwie wypracowac...”.

Sobdr rozpoczat si¢ oficjalnie 11 pazdziernika 1962 r. i miat cztery sesje. Do-
brze bedzie wyjasni¢ w tym miejscu pewng dosy¢ istotng réznice pomiedzy tym
a poprzednim Soborem Watykanskim, ktory miat takze cztery sesje, ale inaczej
rozumiane i inaczej liczone. O ile mianowicie sobor poprzedni rozpoczat si¢ mniej
oficjalnie 7 grudnia 1869 r., a oficjalnie dnia nastgpnego (czyli w wybrang §wiado-
mie w tym celu uroczysto$¢ Niepokalanego Poczecia Maryi — wyrazajgcg praw-
de wiary, podniesiong do rangi dogmatu przez tegoz papieza w 1854 r.) i trwat
nieprzerwanie az do jego zawieszenia w poczatkach wrzesnia 1870 roku, przy
czym sesjami nazywano oficjalne jego posiedzenia z udziatem papieza (8 grudnia
— otwarcie; 6 stycznia 1870 — zmiana regulaminu; 24 kwietnia — ogloszenie Kon-
stytucji dogmatycznej Dei Filius; 18 lipca — ogloszenie Konstytucji dogmatycznej
Pastor Aeternus), kongregacjami za$ codzienne posiedzenia przedpotudniowe, to
ojcowie Soboru Watykanskiego I1 gromadzili si¢ w Rzymie czterokrotnie w latach
1962—1965 na tzw. sesjach roboczych, trwajacych kazdorazowo okoto 3 miesigcy
(11 X -8 XIT 1962; 7 X —4 XIT1 1963; 10 IX — 6 XII 1964; 14 TX — 8 XII 1965), aby
w przerwach — obok normalnych prac duszpasterskich — przepracowywac osobi-
Scie 1 w grupach lokalnych poszczegolne teksty soborowe.

Chronologicznie pierwszym opracowanym przez Sobor tekstem doktrynalnym
byta Konstytucja o liturgii Sacrosanctum Concilium, promulgowana w dniu za-
konczenia drugiej sesji roboczej. Pamigtam do dzis dosy¢ negatywne wrazenie, ja-
kie ten fakt wywotat u wielu ksiezy i wiernych swieckich. Czy trzeba byto Soboru
i az dwoch lat pracy, aby zajaé si¢ czyms takim, jak liturgia? — pytano. Traktowa-
no bowiem woweczas liturgi¢ jako zbior $wietych obrzeddw, ulegajacych od kilku
dobrych lat dosy¢ widocznym zmianom. Juz papiez Pius XII zmienit pod koniec
swego pontyfikatu obchody (i ceremonie) Triduum Sacrum, przenoszac je nawet
z godzin porannych na wieczorne. Jan XXIII odnowit w 1960 r. kalendarz litur-
giczny, usuwajac z niego niemal wszystkie oktawy (za wyjatkiem trzech), a takze
niektore pomnigjsze $wicta lub wspomnienia. Soborowa Konstytucja wydawata si¢

* Cyt. za: M. Schoof, Przelom w teologii katolickiej, Krakow 1972, s. 223.
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iS¢ tym tropem, ale czy potrzebny byt do tego Sobdr? Dopiero z biegiem lat za-
cze¢to bardziej 1 lepiej rozumiec ten (pozorny, jak si¢ potem okazato) problem.

Sobér nie musiat zbyt dlugo pracowac nad przygotowanym wecze$niej sche-
matem Konstytucji o liturgii, albowiem byt on owocem rozwijajacego si¢ Zywo
w Kosciele mniej wigcej od r. 1870 ruchu liturgicznego: zasadnicze tresci i ludzie
angazujacy si¢ w to dzieto byli wigc juz przygotowani na nieodzowne tutaj zmia-
ny. Zresztg konstytucja, poza pierwszym rozdzialem merytorycznym, stanowia-
cym faktycznie jakby streszczenie catej teologii, a zwlaszcza chrystologii i ekle-
zjologii, podawata w dalszych rozdzialach jedynie wytyczne dotyczace mozli-
wosci i/lub koniecznosci wprowadzenia okreslonych zmian w roku ko$cielnym
i w sprawowaniu kultu Bozego (zwlaszcza w sakramentach). To prawda, ze nieco
starsza i znacznie mocniej zakorzeniona w Ko$ciele mentalno$¢ sprowadzata 1i-
turgi¢ do ceremonii czysto zewnetrznych; wielu nie u§wiadamiato wigc nawet
sobie tego, iz ta wlasnie Konstytucja stanowi krok milowy na drodze wewnetrz-
nej reformy Kos$ciota, ukazujac przede wszystkim zycie sakramentalne na czele
z Eucharystig jako punkt wyjscia i dojécia calego zycia i pracy Kosciota, jako
szczyt 1 zrodlo zycia chrzescijanskiego, jako ten moment i to miejsce, w ktorych
Kosciodt jest naprawde sobg. Dopiero posoborowe, zbyt pochopne i w niejednym
przypadku niewlasciwe, wprowadzanie wytycznych tej Konstytucji w zycie spo-
wodowato w wielu rejonach §wiata zamet oraz doprowadzito do spordéw i podzia-
16w w tonie samego KoS$ciota.

Wtasnie wowczas, gdy zaczgto wprowadzac zasugerowane przez Sobor zmia-
ny liturgiczne w zycie, dostrzezono w tejze Konstytucji powazne mimo wszystko
braki teologiczne. Czyzby nie zostala ona uchwalona zbyt pochopnie? Najbardziej
rzuca si¢ w niej w oczy catkowity brak uwzglednienia Ducha Swictego w samym
sercu zycia Kosciota, jakim jest wiasnie liturgia. Prawdopodobnie obecno$¢ Du-
cha Swictego w liturgii wydawata si¢ Ojcom soborowym tak oczywista, ze nie
zwrocili na nig nawet najmniejszej uwagi. Uczestnicy Soboru stwierdzaja jednak
wyraznie, ze podobnie byto z innymi schematami przygotowanymi na Sobér, po-
mijajacymi catkowitym milczeniem role/dziatanie Ducha Swigtego w Kosciele.
Dopiero dzigki cichym najpierw (podczas pierwszej sesji) glosom zaproszonych na
Sobor przedstawicieli Wschodu chrzescijanskiego, a nastepnie bardziej wyraznym
(na drugiej sesji) wypowiedziom Ojcow reprezentujacych tenze Wschod chrzesci-
janski, zajeto si¢ Duchem Swietym (na sesji trzeciej), uzupehiajac przygotowany

’ Przygladajac si¢ z bliska niektorym takim wydarzeniom, odnositem wrazenie, ze papiez Pa-
wet VI nie za bardzo wie, po ktorej opowiedzie¢ si¢ stronie: progresistow, ktorzy w przekonaniu,
ze wprowadzaja Sobor w zycie, mowili juz niekiedy nawet glo$no o trzecim Soborze Watykan-
skim, ktory ,,oczysci” Kosciot z wszelkich pozostatosci tradycyjnych i nada mu oblicze pierw-
szych gmin chrzescijanskich (z Dziejow Apostolskich), czy tez rzekomych lub faktycznych ,,kon-
serwatystow”, ktorzy widzac wielkie spustoszenie w §wiatyniach, bedace dzietem tych pierw-
szych, starali si¢ ocali¢ za wszelka ceng (nawet chwilowego odstepstwa od ,.takiego” KoSciota) to,
co bylo drogie ich sercu, z czym wiazali swa wiare, nadzieje i mitos¢.
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juz z grubsza tekst Konstytucji dogmatycznej o KosSciele Lumen gentium bardzo
kréotkim punktem 4, skupiajacym jak w soczewce to wszystko, co dato si¢ w owym
czasie powiedzie¢ o roli Ducha Swigtego w zyciu Kosciota i poszczegdlnych wier-
nych®. Niemniej, nawet uchwalone na czwartej sesji dokumenty cechuja si¢ tym
samym dosy¢ powaznym z teologicznego punktu widzenia brakiem’, czemu dat
publicznie wyraz sam papiez Pawet VI, gdy zapowiadajac w maju 1973 roku ob-
chody Wielkiego Jubileuszu 1975 roku oficjalnie o$wiadczyt: ,,Wszystkim wiado-
mo, ze Sobor stronice swoich wzniostych i naglaco aktualnych dekretow wypetnit
ciaglymi wzmiankami o Duchu Swietym. Naliczono ich tam 258”8, W dwa tygo-
dnie pdzniej zaproponowal natomiast Kosciotom lokalnym rozpoczecie tych ob-
chodéw uroczystoscia Zestania Ducha Swietego w 1973 roku®, wyrazajac przy tym
gleboka nadzieje, iz ,,jednym z najbardziej mobilizujacych i ptodnych osiggnieé¢
duchowosci whasciwej Swigtemu Rokowi bedzie to, ze po chrystologii, a zwlasz-
cza po eklezjologii Soboru powinny nastqpi¢ nowe studia o Duchu Swietym i nowy
kult Ducha Swietego jako nieodzowne uzupelnienie soborowej doktryny”’. Papiez
musial wiec zywo odczuwac powazne braki w tej dziedzinie, ktora byta jedynie
wielokrotnie ,,wzmiankowana” w tekstach soborowych, zalecajgc catemu Koscio-
fowi autentyczne jej poglebienie. Pierwszym niejako krokiem tego poglebienia
miaty by¢ obchody Roku Swietego, ktorym papiez wyznaczyt dwa bardzo istotne
— jego zdaniem — zadania: odnowe zycia chrzescijanskiego oraz pojednanie dusz
1 spraw. Zaakcentowal bowiem mocno w cytowanym przemdwieniu, iz te dwie
sprawy ,,odpowiadajg ulubionym dziedzinom dziatania Parakleta, czyli Ducha
Swietego, ktory jest naszym Wspomozycielem, Pocieszycielem i Rzecznikiem.
Pierwsza z tych dziedzin jest serce cztowieka”, rozumiane jako ,,intymny, wolny,
osobowy osrodek glebi naszego zycia wewngtrznego™; wiagze si¢ ona Scisle z ha-
stem ,,odnowy”; ,,druga za$ dziedzing jest ,,communio, czyli spotecznos¢ braci”,
wymagajaca ustawicznego ,,jednania” serc i umystow.

¢ Godne uwagi moze by¢ spostrzezenie G. Marteleta, petnigcego na Soborze funkcje teologa
doradcy pewnego kregu biskupow afrykanskich, ktory w wydanej tuz po Soborze ksigzeczce,
uwypuklajacej gtowne idee Soboru, nie bez podstaw zauwazyl, iz gdy zachodni Ojcowie kry-
tykowali przygotowany na Sobor schemat dokumentu o Kosciele, wysuwajac pod jego adresem
potrdjny zarzut: triumfalizmu, klerykalizmu i jurydyzmu, ,,nie zarzucali mu wtasciwie, prawdg
moéwiac, nic wiecej, jak tylko doktrynalng nieobecnos¢ Ducha Swietego”. G. Martelet, Les idées
maitresses de Vatican II, Bruges 1966, s. 51. W ten sposob odczucia Ojcow zachodnich zespolity
si¢ faktycznie z otwartymi wypowiedziami wschodnich Ojcéw Soboru.

" Na przyktad promulgowany w przeddzien zakonczenia Soboru Dekret a dziatalno$ci misyj-
nej Kosciota streszcza —analogicznie do Konstytucji Lumen gentium —rolg Ducha Swietego, takze
w dodanym punkcie 4.

8 Przemowienie z dnia 23 maja 1973, ,,L'Osservatore Romano” z dnia 24 maja 1973 roku.

® Ko$ciot w Polsce rozpoczat te obchody decyzja Konferencji Episkopatu Polski, dopiero
1 stycznia 1974 roku.

10 Tekst przemoéwienia w ,,L'Osservatore Romano” z dnia 7 czerwca 1973 roku.
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W przytoczonej wypowiedzi Pawta VI uwaznego czytelnika tekstow soboro-
wych moze zaskakiwaé akcent polozony na opracowana przez Sobor — jak moz-
na by mniemac z tej wypowiedzi — chrystologi¢. Owszem, pojawiajg si¢ bardzo
zwigzte 1 niewatpliwie cenne wzmianki o Chrystusie zwlaszcza w wienczacej
caty Sobor Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w $wiecie wspotczesnym
Gaudium et spes, ktdrag mozna by nie bez racji nazwac, ze wzgledu na jej tresc,
,Konstytucja o cztowieku” zyjacym w §wiecie wspotczesnym, w niej bowiem
kazdy z czterech rozdzialow jej czesci pierwszej konczy si¢ znakomitym podsu-
mowaniem skoncentrowanym wtasnie na Chrystusie'!, dlaczego jednak Pawet VI
nie wspomnial ani stowem o rozpracowanej tak gleboko ,,antropologii teologicz-
nej”, stanowiacej niewatpliwie bardzo wielkie osiagnigcie Soboru, do ktorego
wniost swoj niematy wktad wlasnie abp K. Wojtyta? Mogt tez wspomnie¢ o so-
borowej mariologii. Moze jednak wolat ja poming¢ ze wzgledu na kontrowersje
zwigzane z nig na Soborze. Wiadomo bowiem, ze przygotowano osobny schemat
(dokument) mariologiczny, napisany — rzecz jasna — w duchu typowym dla domi-
nujacej przed Soborem tzw. mariologii przywilejéow. Dla Ojcow zaangazowanych
w dzieto zjednoczenia chrzescijan tekst ten nie nadawat si¢ oczywiscie nawet do
tego, aby go potraktowano jako ,,dokument roboczy”. Dyskutowano zatem nie
tylko nad trescig ewentualnego dokumentu maryjnego, ale takze nad jego ranga,
a wigc przede wszystkim nad tym, czy nie wlaczy¢ go do jakiegos$ innego waz-
niejszego tekstu soborowego. Niektorzy biskupi polscy po powrocie z pierwszej
sesji Soboru o$wiadczali, ze beda broni¢ tego tekstu jako osobnego dokumentu;
musieli jednak z biegiem czasu ulec motywom wysuwanym przez wigkszos¢ Oj-
cow soborowych i zaczeli si¢ godzi¢ na jego wiaczenie do soborowej Konstytu-
cji o Kosciele'?, promulgowanej 21 listopada 1964 roku. Konstytucje ta wienczy
niewatpliwie typowo eschatologiczny rozdzial VII, natomiast r. VIII — Maryjny
— stanowi mimo wszystko trochg sztuczny dodatek, albowiem ukazuje (jak sam
jego tytul na to wskazuje) Boza Rodzicielke ,,w tajemnicy Chrystusa i Kosciota”,
sama za$ Konstytucja nie daje miarodajnych podstaw do tego, aby ja wienczy¢
ukazywaniem Maryi ,,w tajemnicy Chrystusa”, ktora to tajemnica dopiero tutaj
dochodzi bardziej wyraznie do glosu. Rozdziat ten ma ponadto wiasny podziat
(na pi¢¢ punktow), nie stosowany w poprzednich rozdziatach, a sam punkt IV,

' Sobér Watykanski II, Konstytucja duszpasterska o Ko$ciele w $wiecie wspotczesnym Gau-
dium et spes rozdz. | — Godnos¢ osoby ludzkiej, nr 22 (Chrystus nowy Czlowiek); rozdz. 11 — Wspol-
nota ludzka, nr 32 (Stowo Weielone i solidarnosé ludzka); rozdz. 111 — Aktywnos¢ ludzka w Swiecie,
nr 39 (Ziemia nowa i nowe niebo); rozdz. IV — Zadanie Kosciota w swiecie wspotczesnym, nr 45
(Chrystus Alfq i Omegq).

2 Przy czym kard. S. Wyszynski, o ile mnie pamig¢ nie myli, wypowiadat si¢ raczej za
umieszczeniem go na poczatku Konstytucji; niemniej, po powrocie z trzeciej sesji, na ktorej ja
uchwalono, bardzo lojalnie twierdzit, iz takie bylo takze stanowisko Episkopatu Polski, dajac
w ten sposob do zrozumienia, iz on sam opowiadat si¢ takze za umieszczeniem tego ,,maryjnego
rozdziatu” na samym koncu Lumen gentium.
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poswigcony w catosci kultowi Maryi w Kosciele, ma charakter wybitnie ,,hamu-
jacy”, wzglednie poskramiajacy dotychczasowe nastawienie wielu duszpasterzy
i wiernych, gtéwnie z motywow ekumenicznych, ale nie tylko, albowiem Soboro-
wi chodzi przede wszystkim o poprawne wyrazanie tej prawdy wiary, iz wszelkie
»dary i przywileje Blogostawionej Dziewicy zawsze si¢ odnosza do Chrystusa,
zrodta wszelkiej prawdy, swigtosci i poboznosci” (KK 67). Nic przeto dziwnego,
ze ogloszenie tej Konstytucji wywotalo nie tylko entuzjazm i rado$¢, spowodo-
wane tym, co w niej powiedziano o Kosciele jako pielgrzymujacym ludzie Bo-
zym, ale takze pewna konsternacje wsrod duszpasterzy i wiernych: zwlaszcza
znajacy blizej te kwestie mariologowie zwracali uwagg nie tyle na to, co So-
bor powiedziat o Maryi, ale glownie na to, czego nie powiedzial (a przemilczat
catkowicie takie rozpowszechniane dotychczas i drogie wielu katolikom tytuty
Maryjne, jak: Wszechposredniczka, Wspotodkupicielka, Rozdawczyni-Szafarka
task, Wszechmoc Btagajaca, itp.), tonujac przy tym takze tres¢ i sens tych ak-
ceptowanych przez siebie (,,Oredowniczki, Wspomozycielki, Pomocnicy, Posred-
niczki”), albowiem rozumie si¢ je ,,w taki sposob, ze niczego nie ujmujg one ani
nie przydaja godnosci i skutecznosci dziatania Chrystusa, jedynego Posrednika”
(KK 62). Pewnym pocieszeniem dla wiernych mogty by¢ jedynie podane na sa-
mym wstepie do tych rozwazan stwierdzenia Soboru, iz ,,nie zamierza on jednak
przedstawiac¢ petnej nauki o Maryi ani rozstrzygac¢ kwestii jeszcze nie catkowicie
wyjasnionych pracg teologow. Zachowuja tedy nadal swoje prawo poglady, jakie
w szkotach katolickich swobodnie podaje si¢ o Tej, ktora w Kosciele §wietym
zajmuje miejsce najwyzsze po Chrystusie, a zarazem nam najblizsze” (KK 54).
Prawdziwy problem posoborowy (i zasadnicza trudno$¢ z nim zwigzana) polegat
zatem — podobnie zreszta, jak w wielu innych przypadkach — przede wszystkim
na polowicznym odczytywaniu tekstow soborowych, czyli konkretnie na tym, ze
kazdy wybierat to i tylko to, co mu bardziej pasowato, nie zwazajac na wielka tro-
ske Ojcow soborowych o ,,wyposrodkowanie” doktryny pomigdzy réznorodnymi
istniejagcymi juz lub ewentualnymi jej skrajnos$ciami.

Z omawiang Konstytucja dogmatyczna o Kosciele wigza si¢ faktycznie wszyst-
kie Dekrety soborowe z wyjatkiem (jesli mozna by tak powiedzie¢) pierwszego,
ktory byt przygotowywany réwnolegle z Konstytucjg o liturgii i zostat uchwalo-
ny razem z nig, a mianowicie Dekretem o $rodkach spotecznego przekazywania
mysli ,,Inter mirifica”. Wydaje si¢ bowiem rzecza w pelni logiczng i zrozumialg
samg przez si¢, iz prace nad liturgig i spolecznym przekazem mysli toczono na
Soborze niemal obok siebie, a to z tego wzgledu, ze whasnie liturgia z samej swej
natury, jako miejsce i moment faktycznego urzeczywistniania si¢ Kosciota, nada-
je si¢ jak najbardziej do tego, aby jej stuzyty spoteczne $rodki przekazu.

Dwa uchwalone na trzeciej sesji, wraz z Konstytucja Lumen gentium (czyli
21 listopada 1964 r.), Dekrety: o Ko$ciotach Wschodnich Katolickich i o eku-
menizmie, wiazg si¢ $cisle z rozdziatem II tejze Konstytucji, traktujacym m.in.
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o przynalezno$ci ludzi do Kosciota Chrystusowego. Doda¢ by mozna do nich
z powodzeniem uchwalony na ostatniej sesji Soboru Dekret o dziatalnosci mi-
syjnej Kosciota Ad gentes oraz dwie Deklaracje soborowe: o stosunku Kosciota
do religii niechrze$cijanskich Nostra aetate 1 o wolnosci religijnej Dignitatis hu-
manae. Rozwinigciem 1 praktycznym zastosowaniem tresci zawartych w 111 roz-
dziale Lumen gentium” po$§wieconym hierarchii ko$cielnej, sa niewatpliwie trzy
uchwalone na ostatniej sesji Soboru Dekrety: o pasterskich zadaniach biskupow
w Kosciele Christus Dominus, o postudze i zyciu ksiezy Presbyterorum ordinis
oraz o formacji kaptanow Optatam totius. Rozdzial 1V Konstytucji, poswigco-
ny w cato$ci wiernym $wieckim, zostat uzupetniony bardziej praktycznym De-
kretem omawiajagcym wnikliwie apostolstwo wiernych $wieckich Apostolicam
actuositatem, a rozdzial VI, poswigcony zakonnikom, doczekat si¢ formalnego
rozpracowania w Dekrecie o przystosowanej odnowie zycia zakonnego Perfectae
caritatis. We wszystkich tych dokumentach mozna takze dostrzec echa bardzo
zwigzlego 1 nowatorskiego zarazem rozdziatu V Konstytucji, omawiajacego ,,po-
wszechne powolanie do swigtosci w Kosciele”. Mozna by dostrzec takze w tejze
Konstytugji jaki$ punkt odniesienia do Deklaracji o wychowaniu chrzescijanskim
Gravissimum educationis, chociaz — moim skromnym zdaniem — zespala si¢ ona
bardziej organicznie z Konstytucja duszpasterska Gaudium et spes.

Nie wspomnialem, jak dotychczas, o przetomowej — zdaniem wielu znawcow
tej tematyki i bystrych obserwatoréw poczynan Soboru — Konstytucji o Objawie-
niu Bozym Dei Verbum. Jej ogloszenie na czwartej sesji Soboru uznano nawet
na Zachodzie za ,,przetom kopernikanski” w teologii i za jedno z najwigkszych
osiggnig¢ Soboru. Dzigki niej przestano bowiem patrze¢ na Objawienie jak na
jaka$ martwa (dawno juz bowiem spisang) litere, ale potraktowano je jako rze-
czywistos¢ zywa, wciaz obecng i czynnie dziatajacg w Kosciele. Przeciez sama
liturgia — czyli rzeczywisto$¢ analizowana w pierwszej z uchwalonych konstytu-
cji — nie jest przypominaniem sobie tylko jakich$ odlegtych w czasie wydarzen,
lecz je faktycznie uobecnia, urzeczywistnia, pozwala ludziom Zyjacym tu i teraz
wlaczaé si¢ czynnie” w aktualizowane w Kosciele dzieto zbawienia.

2. JAN PAWEL I1

Juz z powyzszych rozwazan wynika, ze gldwny ciezar wprowadzania Soboru
w zycie spoczat na barkach Pawla VI. Zadanie to byto o tyle trudne, a w niekto-
rych dziedzinach niemalze niewykonalne, ze zainteresowani nim (i Soborem) lu-
dzie podchodzili do niego — co jest rzeczg zgota naturalng — z wlasnej perspektywy,

13, Czynnie” — wyrazenie podane przez Sobor bywato czgsto Zle rozumiane po Soborze: jako
chodzenie (po kosciele), zywe wilaczanie si¢ do obrzedu, itd., chociaz chodzi w nim zasadniczo
o osobisty udziat kazdego w uobecnianej aktualnie ofierze Chrystusa (i Ko$ciota).
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ale czesto jednostronnej, nie uwzgledniajac przy tym nie tylko catosci Soboru
(prawie ze niemozliwej do jednolitego uchwycenia), ale takze innych, odmiennych
od wlasnego, punktéw widzenia. Zaznaczylo si¢ to i odbito bolesnie na zyciu Kos-
ciota nie tylko we wspomnianej juz posoborowej reformie liturgicznej, ale rowniez
w postulowanej przez Sobor reformie duchowienstwa, tacznie z postugiwaniem
biskupdw, w ,,przystosowanej” odnowie zycia zakonnego, potaczonej z wielkim
kryzysem powolan zakonnych oraz licznymi odejsciami z zakonéw i z kaptan-
stwa, w aktywizowaniu wiernych $wieckich do podejmowania przez nich wias-
ciwego im apostolstwa, itd. Po pewnym czasie dalo si¢ wigc wyraznie odczug, ze
sam Papiez czuje si¢ tym wszystkim niejako zmegczony, pietrza si¢ bowiem rozno-
rakie trudnosci wewnatrzkoscielne, z ktorymi nie potrafi — mimo swej najlepszej
nawet woli — poradzi¢.

Z taka mniej wigcej sytuacja, troche juz wyciszong wraz z uptywem lat, spot-
kat si¢ Jan Pawet Il na progu swojego pontyfikatu. Liczono, ze zreformuje on
najpierw Kuri¢ Rzymska, z ktorg jego wielki poprzednik miat niemate problemy,
a takze dokona wiele niezbednych zmian w zyciu Kosciota. Byt zreszta do tego
znakomicie przygotowany, uczestniczyt bowiem czynnie w catym Soborze, in-
formowat o nim wielokrotnie wiernych, a potem sam wprowadzat go w zycie',
zwlaszcza w swojej Archidiecezji'®.

Sam Jan Pawet II wspomina tamte wydarzenia nast¢pujaco: ,,Mialem to szcze-
golne szczescie, ze dane mi bylo uczestniczy¢ w soborze od pierwszego do ostat-
niego dnia. To wcale nie byto takie proste, poniewaz wladze komunistyczne mo-
jego Krakowa traktowaty wyjazd do Rzymu jako przywilej, ktorym bez reszty
dysponuja. Jezeli wigc w tych warunkach dane mi byto w soborze uczestniczy¢ od
poczatku do konca, to stusznie mozna w tym upatrywac szczeg6dlny dar Bozy™°.
,Rozpoczynalem swe uczestnictwo w soborze jako mlody biskup'’. Pamigtam, ze
moje miejsce bylo najpierw blizej wejécia do Bazyliki Swictego Piotra, a od trze-
ciej sesji, odkad zostatem mianowany arcybiskupem krakowskim, przeniostem si¢
blizej ottarza. Sobor stuzyt stuchaniu innych, ale stuzyt tez tworczemu mysleniu.
Oczywiscie, ze starsi 1 bardziej do§wiadczeni biskupi pracowali bardziej na rzecz
dojrzewania mysli soborowe;j. Ja, jako mlodszy, raczej si¢ uczytem, ale stopniowo
doszedtem takze do dojrzalszej i bardziej tworczej formy uczestnictwa w soborze.
Tak wiec juz podczas trzeciej sesji znalaztem si¢ w zespole przygotowujgcym tak

4 Warto zauwazy¢, ze whasnie na nim jako przewodniczacym Komisji Episkopatu ds. Nauki
Koscielnej, ciazyl obowigzek wiernego przetozenia tekstow soborowych na jezyk polski, czemu
szybko sprostal: wyznaczone przez niego komisje ttumaczyty publikowane sukcesywnie teksty
soborowe, ktore — po oficjalnym zatwierdzeniu tych przektadéw — byty publikowane w wydawa-
nym w Krakowie miesi¢czniku ,,Znak”.

15 Stuzyt temu m.in. zwolany przez niego w 1972 r. Synod Archidiecezjalny, ktory on sam za-
konczyt uroczyscie, juz jako papiez, podczas swojej pierwszej pielgrzymki do Polski, 8 VI 1979 r.

16 Jan Pawet 11, Autobiografia, Krakow [b. r. w], s. 167.

17 Karol Wojtyta miat wowczas 42 lata i byt jednym z najmtodszych Ojcéw Soboru.
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zwany Schemat XIII, pozniejsza konstytucje pastoralng Gaudium et spes, i mo-
glem uczestniczy¢ w niezwykle ciekawych pracach tego zespotu. (...) Szczegdlnie
wiele zawdzigczam Ojcu Yves Congarowi i Ojcu Henriemu de Lubac. Pamigtam
jeszcze dzisiaj, jakimi stowami ten ostatni zachecal mnie do kontynuowania tej
linii, jaka si¢ zaznaczyla przez moje uczestnictwo w dyskusji. (...) Od tego czasu
szczegoblnie si¢ z Ojcem de Lubac zaprzyjaznitem.

Sobor byt wielkim przezyciem Kosciota, czy tez — jak wowczas si¢ moéwito
— «seminarium Ducha Swietegoy. Na Soborze Duch Swicty mowit Kosciotowi
0 jego powszechnosci. O niej takze stanowito uczestnictwo biskupow z cale-
go $wiata. Stanowilto takze uczestnictwo bardzo licznie na tym Soborze repre-
zentowanych przedstawicieli Kosciotow i Wspolnot poza-katolickich. A to, co
moéwi Duch Swiety, jest zawsze glebszym przeniknigciem odwiecznej tajemnicy,
a rownocze$nie wskazaniem drogi dla ludzi, ktérzy maja te tajemnice przenosié
we wspolczesny §wiat. Sam fakt, ze ludzie ci s3 zwotani przez Ducha Swietego,
ze podczas Soboru stanowiag szczegdlng wspdlnote, ktora razem stucha, razem
modli si¢, razem mysli i tworzy, posiada podstawowe znaczenie dla ewangelizacji
— powiedzmy — dla nowej ewangelizacji, ktora od tego Soboru Watykanskiego 11
musiata si¢ rozpoczgé™'®.

O przebiegu prac Soboru informowali systematycznie $wiat chrzescijanski
przynajmniej niektorzy jego uczestnicy. I tak na przyktad wspomniany przez Pa-
pieza Y. Congar publikowat po kazdej sesji bardzo doktadne sprawozdanie p.t.
,»S0bor z dnia na dzien”". Podobnie czynit znany wybitny mariolog, R. Lauren-
tin, ktory zastynal na Soborze jako teolog starajacy si¢ przyhamowac albo nawet
uziemi¢ rozwijajacy si¢ oddolnie kult Maryi w Kosciele: obok publikowanych co
roku, ale z pewnym nawet wyprzedzeniem, refleksji noszacych tytut: , Stawka
Soboru”?, wydat on zaraz potem ksigzke bilansujgcg prace i caty dorobek Vatica-
num IT*. Kard. K. Wojtyta opracowal takze dzieto przewyzszajace niewatpliwie
wszystkie inne swa glebig i trescia, stanowigce niezwykle wnikliwe odczytanie
catej problematyki Soboru ze szczegdlnym wypunktowaniem ujg¢ nowych, no-
watorskich, niezwykle waznych dla wlasciwego wprowadzania nauki soborowej
w zycie: ,,U podstaw odnowy. Studium o realizacji Vaticanum IT"*2. Sam zresztg
w swych wspomnieniach zaznaczyt: ,,Na podstawie soborowego doswiadczenia
powstala ksigzka U podstaw odnowy. Na poczatku tej ksigzki stwierdzam, ze jest
ona probg splacenia diugu, jaki kazdy biskup zaciagnat wobec Ducha Swietego,
uczestniczac w soborze. Tak, Sobor miat w sobie co$ z Pig¢dziesigtnicy. Skierowat

8 Przekroczyé prog nadziei. Jan Pawel II odpowiada na pytania Vittoria Messoriego, Lublin
1994, s. 124-125.

¥ Le Concile au jour le jour, t. 1-4, Paris 1963—1966.

20 'Enjeu du Concile, t. 1-5, Paris 1962—1966.

2! Bilan du Vatican II. Histoire — textes — commentaire, Paris 1967.

22 Krakow 1972.
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Episkopat calego Swiata, a wigc 1 Kosciol, na te wtasnie drogi, po ktorych powi-
nien on kroczy¢ u kresu drugiego milenium”?.

Celowo przytoczytem te dosy¢ dtugie, ale jakze istotne, wypowiedzi Jana Pa-
wia I, $wiadcza one bowiem dobitnie o tym, iz papiez nie tylko znat dogtebnie
Sobér i zyt nim osobiscie, ale takze czut si¢ gleboko odpowiedzialny za urzeczy-
wistnianie jego nauk i zalecen w zyciu Ko$ciota powszechnego.

W kontynuowanym po Pawle VI przez Jana Pawta I1 dziele wprowadzania rze-
czywistosci Soboru w zycie trzeba by wyrdzni¢ przede wszystkim jego dziatania
i sfowa im towarzyszace, konkretny bowiem czyn rzuca si¢ nierzadko o wiele
bardziej w oczy od wielu poboznych zyczen i stow wypowiadanych w tej kwestii.
Nic wigc dziwnego, ze wlasnie konkretne czyny Jana Pawta 11 wywotywaty albo
aplauz, a nawet swoisty entuzjazm, naglasniany mocno w srodkach masowego
przekazu, albo tez mniej lub bardziej zdecydowany sprzeciw osob lub kot inaczej
myslacych, oskarzajacych go nierzadko o konserwatyzm, hamowanie nieodzow-
nego postepu Kosciota, itp. Swoimi czynami juz od poczatku swego pontyfika-
tu Jan Pawet 11 zaskakiwat, zadziwiat i podbijat serca nawet inaczej mys$lacych
i czujacych ludzi. Juz w listopadzie 1979 r. powotat komisje mieszang katolicko-
prawostawna, ztozong z najwyzszych dostojnikoéw koscielnych (patriarchoéw i ich
najblizszych wspotpracownikow) prawostawia i katolicyzmu?®*, ktora pracowata
owocnie przez kilka dobrych lat, az kto§ bezmy$lnie lub w sposob dobrze przemy-
Slany* doprowadzit do zawieszenia tej wspotpracy. Dazyt takze do zacie$nienia
wigzow 1 do wspotpracy z anglikanami, przekraczajac juz 29 maja 1982 r., jako
pierwszy w dziejach papiez, progi katedry anglikanskiej w Canterbury, ale nie-
ktore pozniejsze ich poczynania (zwlaszcza fakt wyswigcania kobiet na kaptanow
i biskupdéw) ostudzity mocno ten zapowiadajacy si¢ tak owocnie dialog. W roku
nastgpnym Jan Pawel 11 odwiedzil, roéwniez jako pierwszy w dziejach papiez,
Swiatyni¢ luteranska w Rzymie 1 wygtosit w niej okolicznoSciowe przemowienie
(11 grudnia 1983) — fakt raczej mato znany, albowiem nie zainteresowaly si¢ nim
w sposob szczegolny media Swiatowe. Kiedy jednak w duchu soborowej Dekla-
racji o stosunku Kosciota do religii niechrzescijanskich Jan Pawet I odwiedzit
w trzy lata pozniej (13 kwietnia 1986) synagoge rzymska, w ktorej przemawiat
do ,starszych braci w wierze”, fakt ten zostat niestychanie mocno naglosniony

B Przekroczyé prog nadziei..., s. 124.

24 Warto zaznaczy¢, ze wszyscy patriarchowie prawostawni w liczbie 16-tu zaczeli si¢ dzigki
tej inicjatywie regularnie ze soba spotykac.

» Takie przykre i bolesne wydarzenia pojawiaja si¢ nierzadko w samym tylko ekumenizmie,
czego prostym przyktadem moze by¢ fakt obchodow 1600. rocznicy Soboru Konstantynopolskie-
go I, kiedy to papiez razem z patriarcha Konstantynopola odmowili w Bazylice Watykanskiej nie-
zmienione Wyznanie wiary (bez Filioque), a w polskiej wersji ,,L'Osservatore Romano”, relacjo-
nujacej te wydarzenia, opublikowano to samo Credo z tymze dodatkiem. Trudno powiedzie¢, kto
zawinil. Niemniej reakcja prawostawnych w Polsce byta bardzo negatywna: zarzucali katolikom
ktamstwa i oszustwa (czyli brak uczciwosci w dialogu).
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i byl przypominany przez wiele lat w §wiatowych srodkach przekazu, czego nie
mozna powiedzie¢ w odniesieniu do wielokrotnych jego kontaktow, zwlaszcza
podczas rozlicznych podrozy apostolskich, z calym §wiatem arabskim. Papiez
zreorganizowal ponadto catg Kuri¢ Rzymska, powierzajac najbardziej odpo-
wiedzialne funkcje ludziom bardziej wywazonym i umiarkowanym. Podobnym
nastawieniem kierowal si¢ w swoich nominacjach biskupich, narazajac si¢ tym
samym na zarzut konserwatyzmu, stawiany mu ustawicznie przez tzw. kota libe-
ralne, uznajace si¢ za katolickie. Bardzo lezato mu na sercu zazegnanie schizmy
arcybiskupa M. Lefebvre'a, ktore — mimo najlepszych checi i wielu staran ze stro-
ny papieza — nie doszlo jednak do skutku, chociaz unaocznito §wiatu, jak wazne
jest trzymanie si¢ zlotego Srodka w kierowaniu Kosciotem katolickim. Mozna by
mnozy¢ niemal w nieskonczonos$¢ fakty i przyktady; sadze jednak, Ze te — jak na
razie — wystarczg do ukazania niezwyktej troski papieza o wprowadzanie zalecen
Soboru w codzienne zycie Kosciota.

Gdy chodzi o pisma Jana Pawta II, to — wydawane jako ,,Insegnamenti di
Giovanni Paolo II” — licza one ponad 100 tysiecy stron druku®. Oczywiscie, nie
wszystkie te pisma sg ogdlno-koscielne, ani tym bardziej soborowe. Ponadto tylko
niektore wyszty bezposrednio spod piora papieza. Osobistym dzietem Jana Pawla
II sg niewatpliwie dwie jego pierwsze encykliki: Redemptor hominis i Dives in
misericordia, przy czym sporzadzenie przypisow w tej drugiej sam papiez zlecit
znanemu bibliscie rzymskiemu. Bardzo osobiste sg takze najstarsze audiencje
srodowe, poswigccone czlowiekowi, matzenstwu i rodzinie, wydane potem przez
Watykan w formie ksigzkowej: ,,M¢zczyzng i niewiasta stworzyt ich” (1986). Sa
one typowo fenomenologicznym, typowym dla kard. K. Wojtyty i dlatego nie-
stychanie oryginalnym, odczytywaniem Biblii, idgcym po linii weczes$niejszego
jego dzieta: ,,Osoba i czyn””. Nie ma w nich oczywiscie wyraznych odniesien
do Soboru. Nie mam ponadto najmniejszej watpliwosci co do tego, ze rowniez
teksty pierwszej pielgrzymki papieza do Polski byly jego jak najbardziej osobi-
stym dzietem, w ktérym Sobdr Watykanski I nie jest wprost wzmiankowany,
albowiem na plan pierwszy wysuwajg si¢ sprawy zwigzane z aktualng sytua-
cja Kosciota w Polsce. Dopiero pozniejsze teksty, przygotowywane na zlecenie
papieza przez wspotpracownikow i aprobowane osobiscie przez niego, zaczng
bardziej obfitowa¢ w stowa i cytaty soborowe. Czy jednak wazne sg konkretne
stowa, kiedy jest si¢ zywym $wiadkiem catego Soboru?

Jedna wypowiedz z tej pierwszej pielgrzymki Jana Pawta I do Ojczyzny jest
dla mnie w tym kontekscie szczegolnie znamienna. Przemawiajac 6 czerwea 1979 .

26 Przektad polski: Jan Pawet 11, Nauczanie papieskie... Osobiscie bylem przeciwny wydawa-
niu ich w Polsce ze wzgledu na specyficzny charakter tego zbioru i trudnosci zwigzane z przygo-
towaniem poszczegolnych tomow do druku (Papiez przemawial bowiem w r6znych jezykach, nie-
kiedy jako Glowa Panstwa Watykanskiego, odpowiadajac na kierowane do niego stowa powitania,
itd.). W rzeczy samej kolekcja ta ma juz 20 lat opoznienia i chyba nikt jej nie dokonczy.

27 Krakow 1969.
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do ksiezy zgromadzonych w katedrze czestochowskiej, powiedziat wtedy m.in.:
,Odwotuje sie do listu do kaptanow, bo to jest pierwsza, petniejsza wypowiedz.
Ale i on nie jest jakim$ dokumentem o charakterze magisterialnym. Tych doku-
mentow o charakterze magisterialnym mamy do$¢, chociazby w nauce Soboru.
Chociazby encyklika Pawta VI Sacri coelibatus, chociazby w tylu roznych listach
do kaptanow, ktore prawie kazdy papiez ogtaszal: i Jan XXIII, Pius XII, Pius
XI...”. Dlaczego swoj pierwszy list ,wielkoczwartkowy”, datowany 8 kwietnia
1979 r. i przeniknigty na wskro$ Soborem Watykanskim II, sam papiez traktuje
jako dokument ,,nie-magisterialny”, skoro analogiczne listy swoich poprzedni-
koéw uwaza za ,,magisterialne”? Czyzby tylko dlatego, ze pisatl go bardzo osobi-
Scie, przemawiajac ,,z serca do serca”, jako ten, ktory ,,dla was jest biskupem”,
ale ,,z wami jest kaptanem”?? Czy kolejne listy papieza do kaptanéw nie bedg
miaty takze charakteru magisterialnego? A jaka rangg majg w tym kontekscie
jego rozwazania srodowe i niedzielne? Powszechnie traktuje si¢ je w teologii jako
przejaw tzw. zwyczajnego nauczania papieza, czyli nadaje si¢ im range magiste-
rialng. Czyzby Jan Pawet 11 nie zamierzal §wiadomie nadawac¢ takiego oficjalne-
go charakteru swoim licznym rozwazaniom, traktujac je raczej jako dzielenie si¢
z wiernymi bogactwem swoich wiasnych, osobistych przemyslen modlitewnych?
Wydaje mi sig, ze bardziej jasng i miarodajng odpowiedz na te wszystkie pytania
zabral on juz wraz ze sobg do grobu.

Zalecona przez Sobor Watykanski 11 1 wprowadzona w zycie Kosciota przez
Pawta VI instytucja ,,Synodu Biskupdéw” zastuguje w tym kontekscie na szczegodl-
ng uwage. Zgodnie bowiem z ustaleniami Soboru, ,,Synod ten, jako reprezentujacy
caly episkopat katolicki, jest rownoczesnie znakiem, ze wszyscy biskupi zespoleni
hierarchicznie uczestnicza w trosce o caly Kosciot” (DB 6). Jan Pawet 11 zwoly-
wat regularnie posiedzenia tegoz Synodu, wyznaczajac im konkretne i jak najbar-
dziej aktualne tematy, zwigzane zawsze $cisle z nauka Soboru Watykanskiego II.
Owocem obrad niemal kazdego z tych jesiennych z reguty posiedzen, ktorym sam
papiez osobiscie przewodniczyl, byta opracowywana przewaznie przez wybrane
w tym celu osoby konkretna adhortacja apostolska, podpisywana i promulgowana
uroczyscie przez papieza. I tak owocem Synodu poswigconego zadaniom rodziny
chrzescijanskiej (1981) stata si¢ adhortacja Familiaris consortio; dzietem Synodu
zastanawiajacego si¢ nad pojednaniem i pokuta w dzisiejszym postannictwie Kos-
ciota (1983) byta adhortacja Reconciliatio et paenitentia; owocem Synodu zajmuja-
cego si¢ powolaniem i misjg wiernych $wieckich w Kosciele 1 $wiecie (1987) stata
si¢ adhortacja Christifideles laici; rezultatem Synodu poswigconego formacji ka-
ptandow w dzisiejszym $wiecie (1990) byta adhortacja Pastores dabo vobis (1992);
dzietem Synodu poswigconego zyciu konsekrowanemu i jego misji w Kosciele
i $wiecie (1994) stata si¢ adhortacja Vita consecrata, a owocem Synodu poswigco-
nego sytuacji Kosciota w Afryce — adhortacja Ecclesia in Africa (2000); owocem

28 Cytujac w tym liScie znane stowa $w. Augustyna, Sermo 340, 1; PL 38, 1483.
yty Yy gusty
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II. Zgromadzenia Specjalnego Synodu Biskupow, poswieconego Europie (1999)%
byta adhortacja Ecclesia in Europa (2003), natomiast rezultatem X Zwyczajnego
Zgromadzenia Ogodlnego Synodu Biskupow, poswieconego postudze i zadaniom
biskupdéw w Kosciele (2001), stata si¢ adhortacja Pastores gregis (2003). Wsrod
tych wszystkich poczynan na szczegodlng uwage zastuguje Nadzwyczajne Zgro-
madzenie Synodu Biskupow, zwotane w dwudziesta rocznicg zakonczenia Soboru
Watykanskiego II (25 listopada — 8 grudnia 1985), na ktorym niejako odkryto
1 w szczegolny sposob wyakcentowano, iz nicig przewodnig wielu, jesli nawet nie
wszystkich, dokumentow Soboru jest idea communio®, dostrzezona i wyekspo-
nowana juz wczesniej przez grupg teologow z H. U. von Balthasarem i J. Ratzin-
gerem na czele®'. Nie potrzeba chyba dodawac, iz wszystkie te dokumenty sg nie
tylko przeniknigte duchem i mysla Soboru, ale stanowig swoiste jego przedtuzenie
i dalsze wcielanie jego wskazan w codzienne zycie KoSciota.

Wypadaloby jeszcze wspomnie¢ o czternastu encyklikach Jana Pawta II,
o rozlicznych jego przemowieniach, listach pasterskich, oredziach, itp. Nie zmie-
ni to jednak zasadniczo naszkicowanego juz tu panoramicznie obrazu jego dzia-
talnosci zmierzajacej do wprowadzania uchwat Soboru Watykanskiego II w zycie
Kosciota powszechnego. Przejdzmy wigc raczej do wnioskow, sugestii 1 postula-
tow, nasuwajacych si¢ z powyzszych rozwazan.

3. WNIOSKI I POSTULATY

W udzielonym pare tygodni temu wywiadzie dla Telewizji Polskiej papiez
Benedykt X VI, zapytany o swoje plany (pisarskie) na przysztos¢, wskazat na ol-
brzymi dorobek pisarski Jana Pawta I, wymagajacy — jego zdaniem — nalezytego
studium, refleksji, a zwlaszcza przyswojenia go sobie. Zwrdcit przy tym baczniej-
$zg uwagg na trzy obszary pasterskiej dziatalnosci i zwigzanej z nig $cisle spusci-
zny pisarskiej zmartego papieza: Eucharystie, rozpoczynajgca®? i wienczacg (Rok
Eucharystyczny) jego pontyfikat, Mitosierdzie Boze oraz Maryjnos$¢. Poniewaz
wszystkie te ,,obszary” Jan Pawet II wyniost z Polski, jestem gleboko przeko-
nany, iz sg one nam bardzo bliskie i nie musimy w sposob szczegdlny ich tutaj
rozwija¢. Niezwykle wazne sg one natomiast dla Kosciota w Swiecie, a zwlaszcza

¥ Pierwsze takie Zgromadzenie odbylo si¢ w Rzymie w dniach 28 listopada — 14 grudnia 1991.

30 Por. W. Kasper, Kosciol jako wspélnota. Refleksje nad eklezjologiczng ideg przewodniq So-
boru Watykanskiego 11, ,,Communio” 6(1986), nr 4, s. 26—42. Jest to tekst referatu wygloszonego
na otwarcie tego Synodu.

31 Por. zwt. kard. J. Ratzinger, Communio — program, ,,Communio” 12(1992), nr 5, s. 5-16.

32 Pamigtny List na Wielki Czwartek 1980 r. o tajemnicy i kulcie Eucharystii, akcentujacy
mocno ofiarniczy charakter Mszy $w., w $lad za ktorym Kongregacja Sakramentow i Kultu Boze-
go wydala instrukcje /naestimabile donum, w sprawie niektorych norm dotyczacych kultu Tajem-
nicy Eucharystycznej (z 3 kwietnia 1980 r.).
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na Zachodzie Europy: stanowig bowiem zyciowe przestanie i ponieckad testament
zmartego Wielkiego Papieza.

Znamienne ponadto jest to, iz nastgpca Jana Pawtla II zwrdcil uwage na trzy
dzialy teologiczno-dogmatyczne, pomijajac rozliczne inne, zwlaszcza moralne.
Thumacze to sobie w ten sposob, ze Jan Pawet 11 byt znakomitym etykiem, mora-
lista, mniej natomiast si¢ zajmowal kwestiami z zakresu teologii dogmatyczne;.
Akcentowal wigc w swej dziatalnosci pasterskiej problemy etyczne, wigzac je na
0g61 z tak niezwykle mocno uwypuklang przez siebie wielka godnoscig cztowie-
ka, stworzonego na obraz Bozy i odkupionego przez Jezusa Chrystusa. Musiat
natomiast odczuwaé pewne braki dogmatyczne juz w samym swoim przygotowa-
niu na ten najwyzszy urzad w Kosciele i dlatego na prefekta Kongregacji Nauki
Wiary powotat znakomitego teologa dogmatyka w osobie kard. J. Ratzingera, tak
ze przez 25 lat wzajemnej wspolpracy obaj nawzajem znakomicie si¢ uzupetniali.

Otoz tenze kard. Ratzinger jeszcze przed swym wyborem na Stolicg Piotrowa
dostrzegat powazne braki w posoborowej reformie liturgicznej, ktora dokonywata
si¢ w Kosciele powszechnym o wiele za szybko, z catkowitym pominigciem przy
tym wzgledow duszpasterskich. Gdy na przyktad kard. S. Wyszynski planowat
wyda¢ dawny Mszal po-trydencki w thumaczeniu na jezyk polski, aby wprowa-
dzi¢ w ten sposob jeden z postulatow Soboru w zycie Kosciota w Polsce, 1 pytat
papieza Pawla VI, czy nie ukaze si¢ niebawem catkowicie nowa, posoborowa
wersja Mszatu Rzymskiego, otrzymat zapewnienie, iz moze $mialo przystgpic
do tej pracy (podobne zapewnienie otrzymal takze oficjalny wydawca Mszatow
facinskich — niejaki Pustet w Niemczech, ktory wkrotce potem zbankrutowat na
skutek koniecznosci wycofania catego naktadu z obiegu); tymczasem gdy ten sta-
ry Mszat drukowano dla Polski we Francji, ukazat si¢ calkowicie nowy Mszat
Rzymski. Azeby nie niszczy¢ calego naktadu (ponad 10.000 egzemplarzy), Kar-
dynal Prymas wymodgl wowczas na Pawle VI zwloke we wprowadzaniu tych
nowosci (z Mszatem wigzaty si¢ bowiem S$ci§le Brewiarz, zwany odtad Litur-
gig Godzin, oraz odnowiony Kalendarz liturgiczny), aby nie stwarza¢ wrazenia
wyrzucania w bloto tak trudnych wowczas do zdobycia pieniedzy. Okazato si¢
ponadto w mie¢dzyczasie, ze powotana do zycia przez Pawta VI Rada do wpro-
wadzania Konstytucji o liturgii w zycie wzieta nie tylko nazbyt dostownie, ale
nawet zdecydowanie przesadnie, stowa Soboru o szerszym udostepnieniu Pisma
$w. wiernym w Liturgii Mszy $w. ,,Aby obficiej zastawi¢ dla wiernych stot stowa
Bozego, nalezy szerzej otworzy¢ skarbiec biblijny, tak by w ustalonym przeciggu
lat odczyta¢ wiernym wazniejsze czgsci Pisma $w.” (KL 51), wydajac az siedem
tomow Lekcjonarzy mszalnych, zawierajgcych na dni powszednie dwa, a na nie-
dziele trzy cykle czytan, i wprowadzajac jeszcze w dni powszednie tzw. ,,lectio
continua”. Nasuwa si¢ w zwigzku z tym dosy¢ dosadne pytanie: komu to dusz-
pastersko bylo potrzebne? Jaki jest sens odczytywaé wiernym w dni powszednie
wyrwane z kontekstu i wymagajace wielu konkretnych wyjasnien fragmenty
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ze Starego Testamentu? A sam uktad tychze ksiag jest oczywiscie logiczny, ale
zdecydowanie niepraktyczny. Tom I, adwentowo-Bozonarodzeniowy, pomija bo-
wiem catkowicie §wietych obchodzonych w oktawie Bozego Narodzenia: iluz to
ksiezy myli si¢ wlasnie dlatego, szukajac bezskutecznie nieodzownych tekstow!
Po tomie pierwszym trzeba bra¢ do rak tom trzeci, ale tylko na kilka tygodni,
bo zaraz potem zaczyna si¢ Wielki Post, zawarty wraz z Wielkanocg w tomie
drugim. I wreszcie: czy kto$ widziat kiedys w uzyciu VII tom Lekcjonarza, za-
wierajacy tzw. teksty wotywne?

Nie dziwi¢ sie¢ wiec temu, ze kard. J. Ratzinger podjat nie tak dawno spra-
we mozliwosci odprawiania Mszy sw. wedtug Mszatu Trydenckiego, akcentujac
przy tym mocno, iz nie stracit on nigdy swej waznosci. Nie dziwig¢ si¢ takze temu,
iZ pojawiajg si¢ bardziej $wiatli liturgisci, ktorzy twierdza, ze tzw. ottarz sobo-
rowy jest wielkim nieporozumieniem, swoista nowoscig nie znang w dziejach
Kosciota, albowiem wierni w czasach starozytnych otaczali co najwyzej ottarz,
ale nie stali nigdy twarza w twarz z celebransem; modlili si¢ jedynie wspdlnie
do Boga. Odnowiony Obrzed Pokuty nie ma w Polsce praktycznego zastosowa-
nia, albowiem jest zupetnie niezyciowy. A co zrobiono ostatecznie z tak bardzo
dawniej ceniong woda Swigcong? Tego rodzaju przyktady mozna by oczywiscie
mnozy¢; nie o to tu jednak chodzi. Chodzi jedynie o to, ze wszystkie one swiad-
czg wymownie o koniecznosci prawdziwie duszpasterskiego zreformowania ,,0d-
nowionej” po Soborze liturgii. — Ecclesia semper reformanda.

Ta odnowiona (rzekomo) po Soborze liturgia zbliza nas bardziej do protestan-
tyzmu, oddalajac sita rzeczy Kosciot katolicki od prawostawia. Likwidowano
przeciez po Soborze w §wigtyniach katolickich figury oraz ikony, bez ktorych
w $wiatyniach prawostawnych liturgia bytaby po prostu nie do pomyslenia, jako
ze uobecniaja one wiernym Swieta Liturgie Niebieska, aktualizowang tu i teraz
na ziemi. Twierdzono takze, Zze moze pozosta¢ w §wigtyni katolickiej tylko je-
den wizerunek tej samej postaci (chodzilo zwlaszcza o figury i obrazy Maryi).
Ogotocono wiele $wiatyn z wszystkiego, co $wigte, sakralne. Nie nalezy si¢ wigc
dziwi¢ w takiej sytuacji, ze wielu wiernych odwrdcito si¢ od Kosciota i ze wielu
z nich szukalo schronienia u tych, ktorzy odrzucili catkowicie soborowg refor-
mg liturgiczng. Trzeba to wszystko mie¢ przed oczyma, gdy si¢ patrzy na Sobor
z perspektywy czasu. Nie byla to oczywiscie wina samego Soboru; zasadnicza
odpowiedzialnos¢ spoczywa bowiem na tych, ktorzy bezsensownie i catkowicie
jednostronnie wprowadzali jego zalecenia w zycie.

Po wielu latach osobistego zaangazowania ekumenicznego odnosz¢ takze
wrazenie, iz ekumenizm jako taki po prostu si¢ wykonczyl. Nie da si¢ bowiem
prowadzi¢ uczciwych i rzetelnych rozméw z prawostawiem i z réznymi luzny-
mi grupami protestantdw rownoczesnie: sg to dwa tak skrajne bieguny, iz mozna
jedynie si¢ rozpotowié, a ostatecznie rozerwaé na dwoje. Juz pierwsze dokumen-
ty bedgce owocem prac wspomnianej wyzej Komisji prawostawno-katolickiej,
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majacej niewatpliwie najwyzszg range w catym dotychczasowym dialogu eku-
menicznym, zdecydowanie potwierdzity, iz Kos$ciolem moze by¢ nazwana tylko
ta wspoélnota, ktora sprawuje waznie Eucharysti¢, do waznego natomiast sprawo-
wania Eucharystii jest nieodzownie konieczne hierarchiczne kaptanstwo wywo-
dzace si¢ wprost od Chrystusa. Bez sukcesji apostolskiej i zwigzanego z nig $cisle
i wylgcznie kaptanstwa nie ma Eucharystii, a tym samym takze nie ma Kosciota!
Nic wiec dziwnego, ze wydane ponownie za Jana Pawta 11 ,,Dyrektorium ekume-
niczne”* podtrzymato dawne, krytykowane mocno przez strone protestancka, na-
zewnictwo: Koscioty i Wspdlnoty eklezjalne (czyli faktycznie: koscioto-podobne).
Osobiscie jestem gleboko przekonany, ze skoro prawie nic nas nie dzieli, a niemal
wszystko taczy z prawostawiem, powinni$my najpierw z nim doprowadzi¢ dialog
ekumeniczny do konca, a dopiero potem wspdlnie si¢ zastanawia¢ nad naszym
odniesieniem do coraz bardziej liberalnego protestantyzmu we wszelakich jego
przejawach.

Sobor Watykanski II byt i jest nadal wielkim wyzwaniem dla nas i dla §wiata.
Dzicki niemu wiele juz si¢ zmienito na lepsze w Kosciele. Ale wiele jest spraw
niezatatwionych i1 wiele wskazan lub wytycznych soborowych czeka nadal na
rzetelne wprowadzenie ich w zycie.

DAS ZWEITE VATIKANISCHE KONZIL
IN DER LEHRE JOHANNES PAULS 11

Zusammenfassung

Vaticanum I war eine grofle Herausforderung und ist es immer noch. Viele
seine Anweisungen warten immer noch auf eine richtige Verwirklichung. Johan-
nes Paul II nahm an allen Sitzungsperioden des Konzils als Bischof von Krakau
teil. Er kannte das Konzil sehr gut, sein Leben war von ihm geprégt. Nicht nur
das, er fiihlte sich fiir die Verwirklichung der Konzilslehre zutiefst verantwortlich.
Um sie voranzutreiben und zu aktualisieren, berief Johannes Paul II regelmifig
die Bischofssynoden, denen er die mit der Konzilslehre verbundenen Themen
aufgab. Alle Dokumente der pépstlichen Lehre sind vom Geist und Gedankengut
des Konzils durchdrungen. Johannes Paul I verwirklichte die Konzilslehre durch
konkrete Taten und Worte.

33 Tekst polski ,,Communio” 14(1994), nr 2.
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CHRZESCIJANSTWO W NAPIECIU MIEDZY
RELIGIJNA NIETOLERANCJA I TOLERANCJA'

I. CHRZESCIJANIE JAKO OFIARY
RELIGIJNEJ NIETOLERANCJI

Nad poczatkami chrzescijanstwa unosi si¢ duch ekstremalnej nietolerancji:
podwdjne osadzenie Jezusa z Nazaretu i1 Jego skazanie jako bluznierce, profa-
natora szabatu i wroga panstwa. Wiasciwym aktem nietolerancji bylo zasadze-
nie $§mierci Jezusa przez oficjalnych reprezentantow religii zydowskiej. Skazanie
Nazarejczyka przez rzymskie organa okupacyjne byto juz li tylko panstwowym
aktem ratyfikacji wyroku wydanego przez zydowski Sanhedryn. Juz niedtugo po
gwattownej $§mierci Meza z Nazaretu ofiarami religijnej nietolerancji stali si¢ tak-
ze Jego uczniowie. W Dziejach Apostolskich czytamy o aresztowaniu apostotow
Piotra i Pawta i o ich odwaznym $wiadectwie przed Najwyzsza Rada. Z powodu
przystawania do nauki Jezusa, do skazujacych wyrokéw rychto doszto i w Je-
rozolimie: Szczepana, pozniej Apostota Jakuba, brata Jana, potem Jakuba brata
Jezusa. Rowniez relacje o Apostole Narodow Pawle, przedtem Szawle, obfituja
w przyktady religijnej nietolerancji. Jego $mier¢ za Nerona byta aktem panstwo-
wej arbitralnoéci. Zainscenizowane przez tegoz cesarza przesladowanie chrzesci-
jan w Rzymie zainaugurowato fale kolejnych przesladowan wobec mtodej religii
chrzedcijanskiej trwajacych nieprzerwanie przez dwa i pot wieku.

II. WCZESNE OZNAKI RELIGIJNEJ NIETOLERANCJI
W CHRZESCIJANSTWIE

Juz wezesniej styszymy tez o nowym rodzaju nietolerancji, mianowicie w ob-
rebie mtodej gminy chrzescijanskiej. Do nowej wiary zaczeto si¢ nawraca¢ wielu
nie-Zydéw. Wedle prawa zydowskiego mezczyzni ci powinni byli poddaé sie ryto-
wi obrzezania i respektowac prawo zydowskie. Innego zdania byt wyksztatcony na
greckiej filozofii Pawet z Tarsu, ktory twierdzit, ze ten, kto przyjat chrzest z wody

! Tekst jest poszerzonym zapisem odczytu wygtoszonego 1 grudnia 2005 r. na Wydziale Teo-
logicznym Uniwersytetu Slaskiego w Katowicach, w ramach Sympozjum ,,Cztowiek droga Kos-
ciota”, poswigconego 40. rocznicy zakonczenia Soboru Watykanskiego I1.
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i nie poddat si¢ obrzezaniu, religijnie jest zrownany z Zydem. Na tym tle wy-
wigzala si¢ ostra kontrowersja migdzy chrzescijanami jerozolimskimi a Pawtem,
w wyniku ktorej wytworzyty si¢ dwa typy zwolennikdéw Jezusa: judeochrzesci-
janie, ktorzy nadal zyli wedle tradycji zydowskiej i chrzescijanie wywodzacy sie
z poganstwa, ktorzy po swym nawrdceniu zobowigzani byli tylko do przyjecia
chrztu z wody. Migdzy tymi dwoma ugrupowaniami dochodzito do postepuja-
cego wyobcowania si¢. W procesie tym znaczgcg rolg odegrata krystalizujgca si¢
doktryna chrzescijanska. I oto: im wigcej wyksztatcata si¢ nauka, tym wigksza
stawala si¢ religijna nietolerancja. Od rzymskiego Kosciota jety sie odtaczac cate
Koscioty, np. Kosciot Egiptu, Etiopii, Armenii i wreszcie w XI w. catos¢ Kosciota
bizantynskiego, roztam, ktory trwa po dzi§ dzien. Dla zrozumienia tego stanu rze-
czy nalezy krétko naswietli¢ stosunek religii chrzescijanskiej do panstwa.

III. CHRZESCIJANSTWO I PANSTWO:
NIETOLERANCJA I TOLERANCJA

1. Pojecie tolerancji

W dzisiejszym odczuciu jezykowym tolerancja kryje w sobie znaczenie zde-
cydowanie pozytywne. Mowimy o tolerancyjnym cztowieku lub tolerancyjnym
mysleniu. W rzeczywisto$ci termin ,,tolerancja” kryje jednak w sobie tez pewien
odcien negatywny. Tolerancja w swym znaczeniu pierwotnym oznacza bowiem
cierpliwe znoszenie jakiej$ formy zta, ktorego nie da si¢ uniknaé. W sensie zawe-
zonym tolerancja jest tolerowaniem odmiennego religijnego przekonania, ktorego
cztowiek sam ani nie aprobuje ani tez nie odnosi si¢ do niego obojetnie, lecz je
tylko dopuszcza. Ze stanowiska dogmatyki religijne przekonanie odbiegajace od
nauki Ko$ciota jest moralnym zlem, a wiec nauka btedng. Zawsze nalezy jednak
rozroznia¢ migdzy bledng doktryng a btadzaca osoba, ktdra glosi bledng nauke
lub jg wprowadza w zycie. Stynny w tym kontekscie aforyzm $§w. Augustyna
brzmi: Errorem interficite, errantem diligite! A wigc tolerancja jest mozliwa
w stosunku do btadzacej osoby, lecz nigdy w odniesieniu do btgdnej doktryny.
Swicta Inkwizycja czestokroé raczej nie rozrozniata migdzy bledem i btadza-
cym. Do tego tematu wrdocimy.

Na linii relacji panstwo — Koscidt wazne Edykty tolerancyjne ogtaszane sg juz
w Il w. (lata 311, 312, 313). Uwage wladcow panstw Sciggac na siebie zaczgty dwa
fenomeny: lawinowo rosngca liczba chrzescijan fgcznie z rosngcym przekonaniem,
ze chrzescijanskiej religii w zaden sposob nie da si¢ wykorzeni¢. W $wietle tych
faktow cesarz Konstanty promulguje swoj wielki Mediolanski Edykt Tolerancyjny
(313), ktory chrzescijanstwu zapewnia nie tylko tolerancje, lecz zezwala takze na
publiczne sprawowanie kultu i nakazuje zwrdcenie wszystkich skonfiskowanych
dobr. Konstanty odnosit si¢ do Kosciota chrzescijanskiego z wielka zyczliwoscia,
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wspierajac go, gdzie tylko to bylo mozliwe. Ta nowa sytuacja miala znalez¢ swe
odbicie na przysztych odniesieniach migdzy chrzescijanskim Kosciotem i pan-
stwem.

2. Panstwo jako przedluzone ramie religii

Wobec poganskich kultow i religii chrzescijanstwo nie znato zadnej tole-
rancji. Kazde religijne przekonanie odbiegajace od nauki chrzescijanskiej byto
zwalczane. T¢ duchowg nietolerancje na ptaszczyznie doktryny zaczeto przenosic
na dzialania praktyczne. Z przesladowanego chrzescijanstwo samo stato si¢ reli-
gig przesladujaca. Jak wyttumaczy¢ ten zwrot? Odpowiedzi udziela historia. Po
Konstantynie, ktory przyjat chrzest tuz przed swa $miercia, rzeczg zrozumialg
samg przez si¢ stat si¢ fakt, ze cesarze byli chrzeécijanami. Jego synowie wyra-
stali w wychowaniu chrzescijanskim.

Powoli, ale stanowczo, chrzescijanstwo stawato si¢ religia panstwowsg. Byt to
rozwoj, ktory za Teodozjusza Wielkiego (379-395) osiagnat swoj punkt szczy-
towy. Panstwo w coraz wigkszym stopniu widziato siebie w roli obroncy religii
a cesarza jako wielkiego protektora Ko$ciota. Oto kilka przyktadow: 373 zaka-
zany zostaje poganski kult Mitry, zakorzeniony szczegélnie wsrdd zotnierzy;
tym samym zniesiony zostat kult ,,niezwycigzonego stonca”, symbol rzymskiego
cesarza. Miejsce poganskiego boga stonca zajat Bog wcielony, Jezus Chrystus,
boskie ,,stofice sprawiedliwosci”. W r. 380 ogloszony zostat tzw. Dekret Trzech
cesarzy (Gracjana, Teodozjusza i Walentyniana), ktory wiare w Trojce Swieta
deklaruje jako wiarg jedynie prawdziwg. 382 cesarz Gracjan (375-383) nakazu-
je w Rzymie usunigcie z Senatu statui bogini Wiktorii, co jest rownoznaczne
Z wyrzeczeniem si¢ poganskiej wizji panstwa. W tym samym roku papiezowi
Damazemu (366—384) udaje si¢ przekona¢ cesarza Gracjana do rezygnacji z ty-
tutu Pontifex Maximus 1 przekazania go Biskupowi Rzymu. Jest to duchowny
tytul wladzy, ktérego papieze uzywaja do dzisiaj. Te i inne rzeczy dzialy si¢
w IV wieku, u ktorego poczatku, pod panowaniem cesarza Dioklecjana Kosciot
byt jeszcze krwawo przesladowany.

W tym okresie dokonata si¢ fundamentalna zmiana scenerii. Kosciot, ktory
przez dwa i pot wieku byt przesladowany, teraz sam stat si¢ instytucja przesladu-
jaca. Najpierw przesladowany, potem tolerowany, zas teraz sam nietolerancyjny.
Jak to si¢ stato mozliwe?

3. Zalozenia przemiany

Podstawowa rolg odegraty tu dwa przekonania wiary. Pierwsze stanowita na-
uka o Jezusie Chrystusie, ,,Synu Bozym”; drugie to sprzegnigta z tym artykulem
wiary chrze$cijanska ,,nauka o zbawieniu”.

a). Najpierw wizerunek Chrystusa. Wedtug zydowskiej wiary jeden i wszech-
mocny Bog wybrat Zydow sposréd narodow jako ,,swéj nardéd” i objawit sie mu
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na wiele sposobow. Wedle przekonania chrzescijanskiego Bog ten, gdy nadeszia
petnia czasdw, objawit si¢ w sposob jedyny w swoim rodzaju w Jezusie z Nazare-
tu, swym Namaszczonym, czyli Chrystusie. To objawienie si¢ w Jezusie zaczgto
niecbawem pojmowac jako samoobjawienie si¢ Boga: Boga nigdy nie widziat za-
den cztowiek, albowiem Bog jest niewidzialny i niepojety. Ojca zna jedynie ,,Syn
Bozy” (Mt 11,27). Ten Syn Bozy objawit si¢ jako cztowiek i pouczyt nas o Ojcu
w niebiesiech (J 1,18). Te ksztattujaca sie¢ w pierwszym wieku nauke okreslit zwo-
tany przez cesarza Justyniana w r. 325 do Nicei sobdr, ktory orzekt: Jezus Chry-
stus jest ,,wspotistotny” Ojcu i dlatego sam jest Bogiem. ,,Bog z Boga, Swiatlos¢
ze $wiattosci, Bog prawdziwy z Boga prawdziwego, wspoétistotny Ojcu.”

b). Religia, ktora swoj rodowod w taki sposob wywodzi od samego Boga,
ustawia wszystkie inne religie w cieniu. Owej chrzescijanskiej nauce o Bogu
Weielonym przeznaczone bylo zwycigstwo. Z ta chrystologig wigze si¢ $cisle
chrzesécijanska nauka o odkupieniu. Juz §w. Pawel rozwingt nauke o zbawieniu,
wedtug ktorej Chrystus umart nie tylko za ,,wielu”, lecz za ,,wszystkich” ludzi
(2Kor 5,15; Rz 3,24). W Ewangelii §w. Jana nauka ta znalazta jasny swoj wyraz:
Jezus Chrystus jest ,,Zbawicielem $wiata” (J 4,42; 1] 4,14; por. 2,2). Wedtug tej
nauki dla ,,wszystkich” ludzi nie ma innego pojednania z Bogiem jak tylko w Je-
zusie Chrystusie. On, i tylko On, jest Zbawicielem $wiata. Jest sprawa oczywista,
ze ta uniwersalna nauka o zbawieniu przewyzszata nieskonczenie wszystkie mi-
steryjne religie p6znego antyku.

Zapamietajmy na potmetku: Oba czynniki, doktryna o Chrystusie, Wcielonym
Synu Bozym i uniwersalna nauka o zbawieniu, przyczynily sie rozstrzygajgco do
faktu, ze w IV w. religia chrzescijanska zepchnela na drugi plan wszystkie inne
religie i sama sta¢ si¢ mogta religiq panstwowaq.

4. Dogmatyczna nietolerancja nauki chrzescijanskiej

Wymienione dwie doktryny, wzglgdnie dogmaty chrystologiczne, uzasadnia-
ly nie tylko absolutne roszczenie dogmatyczne Kosciota, kryly w sobie takze
zarodek dogmatycznej nietolerancji wobec innych religijnych doktryn. Nic dziw-
nego, ze owczesni imperatorzy religi¢ chrzesdcijanskiego Boga ustanowili reli-
gia panstwowa. Jednos¢ w wierze okazata si¢ polityczng koniecznoscig. Ale na
tym nie koniec. Dla wewnetrznego pokoju cesarze poczuwali si¢ do obowigzku
ochrony Kosciota przed herezjami. Jest to okres koScielno$ci panstwowej, czasy
cezaropapizmu i bizantynizmu. Nieortodoksyjni papieze, patriarchowie i biskupi
byli zsytani na wygnanie.

Nie inaczej zachowywali si¢ niektdrzy papieze, rzucajac klagtwe na cesarzy
i krolow. Kosciotowi $redniowiecza obca jest tolerancja. Jeszcze w okresie re-
formacji pokdj augsburski (1555) wymuszony zostat konieczno$cig politycznag.
Protestanckie Wyznanie Augsburskie (1530) zyskato rownouprawnienie obok
wyznania katolickiego. Z osiggnietego pokoju wykluczeni byli jednak kalwinisci
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i zwinglianie. Wywalczony pokdj obejmowat zresztg tylko ksigzat i wolne stany.
Dla podwtadnych tolerancja nie istniata: Cuius regio, eius religio — brzmiato za-
wotanie. Wyznawcy innej wiary mogli emigrowac.

Wroécié¢ tu nalezy do ostawionej instytucji inkwizycji utworzonej do Sciga-
nia kacerzy i heretykow, herezjarchow w szczegélnosci. Sledczy Ow organ po-
wotany zostal do zycia w potowie XIII w. przez papieza Grzegorza 1X, ktory
funkcje obrony wiary przekazal zakonowi dominikanow. W tym czasie wpro-
wadzony zostat tez system tortur dla wydobywania od oskarzonych przyznawa-
nia si¢ do zarzucanych im czynéw. Podejrzani byli zapraszani i przestuchiwani.
Oskarzonemu nie przedstawiano denuncjantow ani $wiadkow, nie mial takze
wgladu w szczegoty aktu oskarzenia; obroncy nie byli dopuszczeni. W wypadku
przyznania si¢ do winy skala stosowanych sankcji siggata od kar koscielnych,
jak modlitwa, jalmuzna, posty, noszenie pokutnej siermiggi az po pozbawienie
wlasnos$ci, wigzienie, a w wypadku ,,recydywistow” 1 ,,zagorzatych” ekstradycja
w rgce $wieckiej zwierzchnosci na $mierc przez spalenie na stosie. W koscielnej
historiografii dziatanie Inkwizycji probowano nieraz przedstawiaé¢ w tagodniej-
szym $wietle, odwotlujgc si¢ do bez poréwnania bardziej bezwzglednej swieckiej
inkwizycji rozpanoszonej w Hiszpanii. C6z z tego, skoro Kosciot swoich herety-
kow wydawat pod jej wiasnie jurysdykceje, czyli w gruncie rzeczy sam podkta-
dat ogien pod stosy wznoszone przez Swieckie rami¢. Gwaltowne postgpowa-
nie przeciwko odstepcom i innowiercom (przede wszystkim przeciwko Zydom)
znajdowato w $redniowieczu aprobate pod pidrem znakomitych teologdw. Wsrod
40 btedow Marcina Lutra, odrzuconych przez dwu papiezy Hadriana VI (1522)
i Klemensa VII (1523), pod numerem 33 figuruje potgpienie nastepujacego zda-
nia: ,,Palenie na stosie heretykow jest sprzeczne z wola Ducha” (Swigtego)!2.

Dzisiaj Koscidt otwiera siec na swobod¢ badan nad Swieta Inkwizycja.
W r. 1998 papiez Jan Pawetl II udostgpnit uczonym dostep do tajnych i zakaza-
nych archiwow watykanskich. Pierwszym badaczem, ktéry przekroczyt progi sal
ze zbiorami inhibitow, byt angielski historyk Peter Godman. Lezy przede mng
plon jego badawczego trudu, ktory zamknat w sensacyjnej 400-stronicowe;j ksig-
dze pod tytulem ,,Die geheime Inquisition. Aus den verbotenen Archiven des Va-
tikans”, Miinchen 2001. Do sensacji zaliczy¢ nalezy i ten fakt, ze papiez zezwolit
mu na podjecie pracy badawczej na dwa lata przed otwarciem watykanskich ar-
chiwow. Po wtore, P. Godman deklaruje si¢ jako niechrzescijanin a nawet niewie-
rzacy. Czy te fakty nie mowig same za siebie? Odwazne zniesienie po Vaticanum
II Indeksu Ksigg Zakazanych owocuje i nie zatrzymuje si¢ przed odtajnieniem
strzezonych przez wieki tajnikow.

Spokrewnione z nagonka na heretykow jest ztozone zjawisko iscie patologicz-
nej gonitwy za czarownicami. Przeglad historycznych badan nad procesami

2DS 1483 (Denzinger-Schonmetzer, Enchiridion Symbolorum..., ed. XXXIV, Freiburg
i. Br. 1965.
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czarownic nie pozwala na sprowadzenie tego straszliwego obledu do jednego
przyczynowego mianownika. W tej paranoidalnej wielowiekowej akcji uczestni-
czyli 1 ponosili odpowiedzialnos¢ najpierw scholastyczni teologowie z rozbudo-
wa swych demonologicznych traktatéow. Podrecznik ,,Mlot na czarownice”, ktory
w latach 1487 do 1669 osiggnat 30 wydan, awansowat do standardowego dzieta
dla teologow, prawnikow i lekarzy®. Procederowi tropienia czarownic btogosta-
wito Papiestwo i Kuria Rzymska. W masowej akcji proceséw czarownic uczest-
niczyli cesarze i zwierzchno$ci $wieckie. Skonstruowano nowa spirale procesow
(np. weryfikacja czarownic przez testy wodne i naktuwanie igtami); wyegzekwo-
wane przyznanie si¢ do winy prowadzito na szafot (poczatkowo na stos, po roku
1600 najczesciej Scinano glowy). W obledzie polowania na czarownice uczestni-
czyt takze koScielny lud wiernych zyjacy w archaicznym strachu zakotwiczonym
w magicznej wiedzy i praktykach.

Zaden najbardziej szczegétowy katalog nie jest w stanie wyttumaczyé tej
niepojetej, zbiorowej aberracji. Dociekania tym trudniejsze, ze wiar¢ w demony
i w moc zakleta w czarownicach podzielali katolicy i protestanci. Skonfrontowanie
tych nieszczesnych praktyk z Ewangelig generalnie nikomu wowczas nie przycho-
dzito na mysl. Katolicka strong obcigzata dtuga tradycja przesladowania kacerzy
1 czarownic, natomiast strong protestancka cechowat brak ewangelicznego uwraz-
liwienia i protestu w obliczu tego nieludzkiego i niechrze$cijanskiego obtedu.

Pewne nadzieja wydostania si¢ z tego zakletego kota zta pojawila si¢ w posta-
ci odwaznego jezuity, spowiednika czarownic, Friedricha von Spee, ktory 1631
w anonimowo opublikowanym pi$mie zglosil swe zastrzezenia wobec procesOw
czarownic. Protest ten nie mial jednak wiekszego znaczenia. Wigkszym echem
odbito si¢ u progu Oswiecenia wystgpienie protestanckiego jurysty Chrystiana
Thomasiusa, ktory zaatakowat teori¢ o pakcie z diablem a tym sam samym caty
sadowy proceder przeciwko czarownicom. Jego interwencja spotkata si¢ w Niem-
czech z zywym oddzwigkiem spotecznym. Podczas gdy masowe procesy w Ni-
derlandach ustaly juz okoto roku 1600, a we Francji przed 1650, w Niemczech
trwaly jeszcze do roku 1680. Ostatniego spalenia czarownicy na stosie dokonano
na Annie Schwiégelin w 1775 1. 1 to na rdzennie katolickim potudniu Niemiec,
w miescie Kempten. Wolno tu powiedzie¢ jedno: To nie Reformacja potozyta
kres psychozie polowania na czarownice, lecz raczej epoka o$wiecenia, ktora ze-
rwata z makabrg $cigania czarownic, procesami i paleniem ich na stosach.

Jezeli mimo to zapytamy jeszcze raz, jak do tego wszystkiego mogto dojsc,
trzeba bedzie rozwazy¢ jedno. W oczach cztowieka sredniowiecza religijny kacerz
byt jednoczesnie politycznym rewolucjonistg, ktory przez swdj atak na podsta-
wy zachodnio-chrze$cijanskiego spoleczenstwa zagrazat rownoczes$nie istnieniu
Kosciota i panstwa. Teologowie, zwlaszcza $w. Tomasz z Akwinu, odrzucali
wprawdzie kategorycznie wszelkie bezposrednie przymuszanie do wiary. Przy

* Por. J. Spencer-H. Institoris, Malleus maleficarum, 1487.
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catym wielkim szacunku dla prawdy w ogolnosci a prawdy wiary w szczegdlno-
$ci, ktorg widziano tylko w pryzmacie chrzeScijanstwa, pytanie, jak postepowaé
z jednostkami, ktore tej wierze przecza lub ja kwestionujg, jawito si¢ w catkiem
innej perspektywie niz dzisiaj. Istnieje tylko jedna jedyna prawda. Czy stuzy sie¢
jej lepiej stosujac twarde $rodki albo podchodzac do zagadnienia z wyrozumia-
Ia mitoscia? — oto podstawowe pytanie. Wierzacy sredniowiecza byt przekona-
ny o stusznosci pierwszej postawy. Jeszcze i reformatorzy — Luter, Melanchton,
a przede wszystkim Kalwin, mysleli i dziatali identycznie. Procesy o kacerstwo
i przesladowanie czarownic istniaty i toczyly si¢ az po czasy nowozytne zarow-
no w Witenberdze, jak i Genewie, ta samg surowos$cig kierowano si¢ w Kolonii
i Paryzu. Zniosto je w XVIII w. dopiero o$wiecenie.

Fakt, ze istniala oprocz tego inna jeszcze droga dla przezwycigzania niebez-
pieczenstw wiary i gloszenia Ewangelii, przed kilkoma wiekami zademonstro-
wali juz §w. Franciszek z Asyzu i $w. Dominik. Zatozone przez nich zakony Ze-
bracze, gloszace i wcielajace w zycie bezwarunkowy ideal ubdstwa zyskiwaty
coraz wigksze znaczenie w Kosciele. Z ich szeregdw wyrastali takze wybitni te-
ologowie §redniowiecza, ktorych znaczenie zaczgto teraz na nowo docenia¢. Do
tych i innych przestanek nawiazywaé zaczety wieki nastepne az po Drugi Sobor
Watykanski.

Dzisiejszy ruch feministyczny w czarownicy upatruje symbol ucisku i oporu
kobiet.

IV. KOSCIOL JAKO MIEJSCE ZBAWIENIA

1. Poza KoS$ciolem nie ma zbawienia

Pewna tolerancj¢ wobec innowiercow 1 myslacych inaczej okazywac zaczeto
dopiero w XVIII w., cho¢ w ramach okreslonych ograniczen. Zaczg¢to siggac po
obrazy ze Starego Testamentu, np. symbol Arki Noego (Rdz 6-8). Koscidt podob-
ny jest do todzi Noego, w ktorym uratowani beda wszyscy ludzie. W 111 stuleciu
biskup Cyprian ujat to w stynne zdanie: Extra Ecclesiam nulla salus (Poza Kos-
ciolem nie ma zbawienia). Owg dogmatyczng nietolerancj¢ akcentowano takze
w pozniejszych wiekach, mimo iz ekskluzywnos$¢ zbawienia uzupetniaé zaczeto
o klauzule, w mysl ktorej ci, ktorzy nie znajg prawdziwej religii, przed Bogiem
nie ponoszg zadnej winy, o ile ich niewiedza jest niepokonalna.

Tego rodzaju dogmatyczna nietolerancja moze by¢ dzisiaj dla wielu postawa
niezrozumialy. Nalezy jednak pamictac, ze jest ona konsekwencja przekonania
o posiadaniu jedynie prawdziwej nauki o Bogu i zbawieniu czlowieka. A zresz-
ta, w okresie reformacji obowigzywata taka sama nietolerancja praktykowana
przez Marcina Lutra, Filipa Melanchtona, Jana Kalwina 1 Ulryka Zwingliego.
W tym konteks$cie nie nalezy tez zapominaé, ze nie malo tzw. chrzescijanskich
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sekt praktykuje radykalna nietolerancj¢ w stosunku do innych religii, przy czym
wymieniona nietolerancja stanowi cz¢sto sitg napedowa dla ich wlasnej misyjnej
gorliwosci.

2. KoSciodl i inne religie

Drugi Sobor Watykanski szeroko otwiera si¢ na horyzonty kulturowe i religij-
ne warto$ci w innych religiach. Soborowa Konstytucja o Kosciele stwierdza bez
ogrodek, ze ,,i poza jego organizmem znajduja si¢ liczne pierwiastki uswigcenia
i prawdy, ktore jako whasciwe dary Kosciota Chrystusowego naktaniajg do jed-
nosci katolickiej” (nr 8). A Deklaracja o stosunku Kos$ciota do religii niechrzes-
cijanskich z uznaniem mowi o doswiadczeniu réznych narodow, ktore w réznych
religiach znajduja autentyczny swoj wyraz. Pewnie, ze religie te w niejednym
punkcie nie podzielaja nauki Kosciota, ,,nierzadko jednak odbijaja promien owej
prawdy, ktéra oswieca wszystkich ludzi” (nr 2). Z wysokim respektem méwi De-
klaracja o hinduizmie i buddyzmie (nr 2), o muzutmanach, ,,oddajacych czes¢
jedynemu Bogu, zywemu i samoistnemu, mitosiernemu i wszechmocnemu...,
ktory przemowit do ludzi” (nr 3).

Pewnie, Ze ten sposob przemawiania Boga do ludzi odnosi si¢ najpierw do Ab-
rahama, Mojzesza i innych Prorokéw, jak wierza takze muzutmanie. Posrednio
mozna dopatrywac¢ si¢ tutaj jednak takze mowienia Boga skierowanego do Ma-
hometa, Proroka Allaha, w ten cho¢by sposob, ze i do niego Bog wystat ,,promien
prawdy” (lub nawet calg ich wigzke). W kazdym razie: dyplomatyczny jezyk De-
klaracji jest otwarty na pdzniejsze uzupelnienia i komentarze. Podobnie pozy-
tywny wydzwick maja wypowiedzi tejze Deklaracji o Zydach, ,,ze w powotaniu
Abrahama zawarte jest rowniez powolanie wszystkich wyznawcow Chrystusa,
synow owego Patriarchy” (nr 4).

W dokumentach Drugiego Soboru Watykanskiego odkrywany nowe, w histo-
rii Kosciota bezprecedensowe spojrzenie na inne religie, postawe, ktora jest czyms$
wigcej niz tolerancja, wzglednie znoszeniem wierzacych inaczej. Tutaj zajeto si¢
bardzo powaznie innymi religiami, studiowano je w nastawieniu, jakie w religiach
tych dostrzega wielkie wartosci i darzy je wysokim szacunkiem i czcig.

Konsekwentnie Sobor eksponuje Kosciot jak miejsce zbawienia dla wszyst-
kich. Wielka Konstytucja Lumen gentium rozrdéznia wigc miedzy ,,przynalez-
noscig” do Kosciota i ,,przyporzadkowaniem” do Kosciota, Oznacza to, ze do
katolickiej jednosci ludu Bozego naleze¢ mozna w rdézny sposob. I tak, wedle
soborowych wypowiedzi, do Kosciota nalezg wierni katolicy, wszyscy zas ,,inni
wierzacy w Chrystusa, jak wreszcie wszyscy w ogole ludzie, z taski Bozej powo-
fani do zbawienia” sg do Kosciota ,,przyporzadkowani” (nr 13). ,,Co si¢ za$ tyczy
tych ludzi, ktérzy bedac ochrzczeni noszg zaszczytne imie¢ chrzescijan”, lecz nie
znajduja si¢ w jednos$ci ze ,,zwierzchnictwem Nastepcy Piotra, to Kosciol wie,
ze jest z nimi zwigzany z licznych powodoéw” (nr 15). W mysl tego rozrdznienia
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miedzy przynalezno$cig a przyporzadkowaniem nikt nie moze by¢ juz wigcej
wykluczony ze zbawienia, tylko dlatego, Ze nie nalezy do Kosciota widzialnego.
Swe zbawienie naraza tylko ten, kto w zawiniony sposob do Kosciota nie nalezy
albo tez wspolnote z nim dobrowolnie zrywa (nrl—14, por. nr 16).

W tym zréznicowanym rozumieniu Ko$ciota katolicka teologia odnalazta
droge wyjscia, ktora pozwala z jednej strony na podkreslanie powszechnej woli
zbawczej] Boga, z drugiej za$ strony trzymanie si¢ tradycyjnie jedynej szcze-
golnej pozycji Kosciota katolickiego. Zadaniem Kosciola jest gloszenie krzyza
Chrystusowego jako znaku uniwersalnej mitosci Boga i jako zrodto wszystkich
fask. Kosciot glosi Chrystusa, ktory jest PRAWDA, i w ktoérym ludzie znajduja
pelnie zycia religijnego, i w ktorym to Chrystusie Bog wszystko pojednat z Soba
(DWK nr 41 2).

Na koniec zaskakujaca obserwacja: W dokumentach II Soboru Watykanskie-
go stowo ,tolerancja” nie pada ani jeden raz. Niech mi bedzie wolno przytoczy¢
passus z mego artykutu w ,,Przegladzie Powszechnym”: ,,Wypierajac ze swego
wokabularza termin folerancja Vaticanum Il bynajmniej nie obraca si¢ w prozni.
Owo malo operatywne pojecie zastepuje wrecz lawinowo takimi HASELAMI-
PROGRAMAMI jak: godnos¢ cztowieka i wyplywajace z niej prawa cztowieka,
wolno$¢ sumienia 1 przekonan nie tylko religijnych, dialog z jego inicjatywami
imponujacych dialogow ekumenicznych o szerokim wachlarzu partnerdéw tych
spotkan; dialogi migdzywyznaniowe, mi¢dzyreligijne (przede wszystkim z ju-
daizmem i islamem), miedzy kulturami i cywilizacjami na bazie umitowanego
przez Jana Pawta Il zawotania ,,cywilizacji mitosci”... Otoz: Tak szeroko zakre-
slonej GLOBALIZACIJI postaw humanistycznych i religijnych daremnie doszu-
kiwalibySmy si¢ w suchym i wychtodzonym terminie ,,tolerancja’™.

I tak zyjemy dzisiaj w nowym $wiecie, soborowo-posoborowym.

Bogu niech beda dzigki!

DAS CHRISTENTUM IM SPANNUNGSFELD
VON INTOLERANZ UND TOLERANZ

Zusammenfassung

Das Wort ,,Toleranz* birgt eine positive Bedeutung, wenn wir iiber einen tole-
ranten Menschen oder iiber tolerantes Denken reden. Dieses Wort kann aber auch
negativ gefarbt sein, wenn es das geduldige Ertragen des Bosen irgendeiner Art
bezeichnet. Die Toleranz im engeren Sinn bedeutet das Tolerieren einer anderen
religiosen Uberzeugung, die man selbst nicht akzeptiert, dennoch zuldsst. Man

* Ks. Alfons J. Skowronek, Tolerancja w mysli Kosciola. Drogi i rozdroza, ,,Przeglad Po-
wszechny”, (2005), z. 9, s. 52 n.
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muss eine falsche Doktrin von der irrenden Person, die diese Doktrin verbreitet,
unterscheiden. Die Kirche, die zweieinhalb Jahrhunderte verfolgt wurde, wurde
selbst zu einer verfolgenden Institution (Inquisition, pathologische Hexenjagd).
Eine dogmatische Intoleranz resultiert aus der Uberzeugung vom Besitz der ein-
zig wahren Lehre iiber Gott und iiber das Heil der Menschen. Das zweite va-
tikanische Konzil bringt eine neue Sicht anderer Religionen und exponiert die
Kirche als den Ort des Heils fiir alle. Der Ausdruck ,.,Toleranz*“ wurde in den
Konzilsdokumenten durch andere Worter ersetzt, wie etwa: ,,Menschenwiirde®,
,»Menschenrechte®, ,,Gewissensfreiheit®, ,,Dialog".



Ks. Jerzy Szymik

Katowice
VISIO DEI, VITA HOMINIS
ANTROPOLOGICZNY WYMIAR
TEOLOGII WSPOLCZESNEJ
Projekt
1.

Teologia jako scientia fidei et collogium salutis, rozpigta jest miedzy ogladem
Boga a zyciem ludzkim. W swej najglebszej istocie stuzy ona ich syntezie, czyli
ogladaniu Boga w zyciu cztowieczym. Wymiar antropologiczny autentycznie teo-
logicznej refleksji nie zamyka si¢ w immanencji, ale otwiera myslenie cztowieka
i o cztowieku na transcendencje, scala historyczno$¢ i wieczno$¢é. Ostatecznie bo-
wiem gtéwnym zadaniem teologii jest (chrysto)ksztattowanie czlowieka nowego:
zyjacego z mitosci i dla mitosci — Swigtego.

Teologia jako stowo o Bogu wyrastajace zrodtowo ze Stowa Boga objawia
czlowiekowi tajemnice jego istnienia, jego ,,skad” i ,,dokad”, a w konsekwencji
takze ,,jak” ludzkiego zycia. To visio Dei nadaje vitae hominis transcendentng
perspektywe: cztowiek dzigki teologii (,,teo-logice”) zostaje uwolniony z dusza-
cego gorsetu wyltaczno$ci immanencji. Prawda o cztowieku jest bowiem zawarta
w prawdzie o Bogu, z niej wynika, w niej si¢ spetnia. Antropologiczne przesta-
nie teologii jest proklamacja prawdy o Bogu jako Stworcy 1 Zbawcy cztowieka,
o Bogu jako zrodle i celu ludzkiego zycia.

2.

Mowi¢ o antropocentryzmie wspotczesnej teologii to umieszczaé owo cen-
trum prawdy o czlowieku we wnetrzu (,,na pniu”) teocentryzmu. Ze nie moze by¢
mowy o sprzecznosci egzystencjalnej (,,bosko-ludzka rywalizacja”) czy logicz-
no-semantycznej (contradictio in adiecto), pokazuja Osoba i dzieto Jezusa Chry-
stusa, gdzie Boskie i ludzkie nie sg konkurencyjne, ale — by tak rzec — ,,wprost
proporcjonalne”. Wskazuje na to jednoznacznie wyrzeczenie si¢ przez Kosciot
doketyzmu 1 arianizmu, nestorianizmu i monofizytyzmu. Dlatego w chrzesci-
janskiej teologii chrystocentryzm jest punktem wyjscia i doj$cia teocentryzmu
1 antropocentryzmu oraz wzorcem i miarg ich wzajemnej relacji.
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W tej perspektywie i przy powyzszych zatozeniach kazda wypowiedz teo-
logiczna (teologiczno-dogmatyczna) jest zawsze zarazem wypowiedzig antro-
pologiczng'. Przestanie chrzescijanskie traktuje o zbawieniu, skierowanym do
potrzebujacego zbawienia cztowieka. Wedtug modelu Chrystusa, tak Kosciot,
jak wszystko co chrzescijanskie, rowniez teologia wpisuje si¢ istotowo i funkcjo-
nalnie w zasad¢ propter nos et propter nostram salutem. Dlatego tez ,,cztowiek
potrzebuje teologii™.

3.

Wydaje sig, ze dla ,,potrzebujacego teologii cztowieka” poczatku XXI wieku
jednym z najwigkszych zagrozen jest rozpacz, a dojmujagcym gtodem — brak na-
dziei. Pewien rodzaj duchowego wydrazenia, dramatyczny brak kierunku i per-
spektyw, owego ,,dokad” ludzkiego Zzycia — sg one spadkiem po nowozytnosci
i nowoczesnosci. Narodzity si¢ bowiem na zgliszczach totalitaryzmow, kolonia-
lizméw 1 imperializméw wszelkich barw i masci (zawsze i ostatecznie bez-Boz-
nych). Sa tez one bezposrednim robaczywym owocem X X-wiecznego rozczaro-
wania czlowiekiem a umacniajg si¢ w $mierciono$nym cieniu X XI-wiecznego
terroryzmu.

To bodajze podstawowa roznica migdzy opisem $wiata i jego wizja na kartach
Gaudium et spes a dzisiejszym stanem $wiata i umystow. W ciagu tych czterdzie-
stu lat wzrosta potrzeba, by dac¢ cztowickowi nadzieje. Jest to najwazniejsze za-
danie antropologicznego wymiaru teologii dzisiaj: przywroci¢ ludzkiej nadziei jej
chrzescijanski wymiar, czyli chrystologiczno-eschatologiczne uzasadnienie, takiz
ciezar i sens. ,,Najglebszy sens historii wykracza poza histori¢ i znajduje petne
wyjasnienie w Chrystusie, Bogu-Cztowieku. (...) ‘Nadzieja ich pelna jest nieSmier-
telnosci’ (Mdr 3,4)”” — w ten sposob podsumowuje swoje uwagi na temat wspot-
czesnosci Jan Pawet IT w profetycznych rozmowach pt. ,,Pamie¢ i tozsamo$¢™.

4.

Antropologiczny wymiar teologii najnowszej musi wigc by¢ konsekwentnie
nadziejorodny i — jako taki — antropocentryczny. To nadzieja jest kotwicg duszy
(Hbr 6,9-20) i to ona zakorzenia czlowieka w prawdzie Stowa — slowa o Bogu
i cztowieku, teologii — chronigc ludzkie losy przed losem plewy (por. Ps 1). Dzi-
siejsza teologia wlasnie to jest winna dzisiejszemu czlowiekowi — on jest droga
Kosciota* i jego nauki.

W sferze idei rozpacz wydaje si¢ by¢ generowana przez dwa istotne dla no-
woczesnosci i ponowoczesnosci kryzysy. Jeden to kryzys tzw. mysli mocne;j,

' Por. G. Langemeyer, Antropologia teologiczna, przet. J. Fenrychowa, Krakow 2000, s. 25.
2 A. Nossol, Der Mensch braucht Theologie, Einsiedeln 1986.

3 Jan Pawet 11, Pamigé i tozsamosé. Rozmowy na przelomie tysigcleci, Krakow 2005, s. 160.
* Tenze, Redemptor hominis, nr 14.
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zideologizowanej, podejrzanej o sprzyjanie wprost i niewprost temu, co totali-
tarne i fundamentalistyczne. Drugi to kryzys tzw. mysli stabej, $wiadomie frag-
mentarycznej i anarchicznej, podejrzanej o sprzyjanie wprost i niewprost temu,
co nihilistyczne i relatywistyczne. W obu przypadkach teologia zna i posiada re-
medium. W pierwszym przypadku jest nim personalizm — wywiedziony z Trdj-
cy, chrystocentryczny. W drugim przypadku jest nig prawda — wywiedziona
z Trojey, chrystocentryczna. Prawda o cztowieku jako osobie, ktéra we wspol-
nocie 0sob Boskich ma swoje zrodto i cel, w osobie Boga-cztowieka otrzymuje
dar zbawienia, dar realizowany we wspolnocie 0sob tworzacych Kosciot. ,,Swiat
wiary (...) wyprowadza nas poza ideologie” i niemoc — w nim ,,trzeba dotkna¢
tajemnicy Boga i stworzenia, a w szczegolnosci tajemnicy cztowieka™.

5.

Bog jest Stworcg cztowieka — czlowiek jest stworzeniem Boskim. Oto niere-
dukowalny korzen teologicznego rozumienia cztowieka. ,,Od poczatku” cztowiek
zostat powolany do istnienia na obraz i podobienstwo Boga. Jego stworzenie zo-
stato poprzedzone ,,jak gdyby trynitarng konsultacjg i decyzja”: ,,Uczynmy czto-
wieka na nasz obraz, podobnego Nam” (Rdz 1,26-27). Stad tez cztowieczenstwo
,,0d poczatku” kryje w sobie co$ istotnie boskiego a pierwotnym i decydujacym
zrédtem rozumienia natury i powotania cztowieka jest Trojca Swicta® — nikt inny,
nic innego. Stad biorg si¢ cztowieka godno$¢, prawa, przeznaczenie, a takze wy-
jatkowa pozycja wérod innych stworzen.

6.

Cztowiek jednak tragicznie uwiktat swoj los w dramat grzechu. Tajemnica
nieprawo$ci — amor sui usque ad contemptum Dei’ — popchneta pierwszych ro-
dzicdéw ku pierwotnemu niepostuszenstwu. ,,Zna¢ dobro i zto jak Bog” (Rdz 3,5),
samemu stanowi¢ o tym, co dobre a co zle, czyli nie godzi¢ si¢ na zalezng od
Stworcy kondycje stworzenia, by¢ jak Bog — oto istota pierworodnej winy, kazde-
go grzechu, a w koncu i czlowieka jako grzesznika.

7.

Prawda o grzechu nie jest jednak kresem prawdy o cztowieku. Wprawdzie
»chrzescijanin jest wystarczajaco realista, aby widzie¢ otchtan grzechu, ale widzi
jaw $wietle tym wigkszej nadziei, ktora zostata nam ofiarowana w Jezusie Chrystu-
sie. Najwazniejszym zadaniem nauki o grzechu pierworodnym jest wskazywanie
na Jezusa Chrystusa jako nasze jedyne zbawienie. Istnieje nicusuwalna, wprost

S Tenze, Pamied i tozsamosé, nr 2,'s. 13.

¢ Por. tamze, s. 83, 103, 112, 115.

7 Augustyn, De civitate Dei, X1V, 28.

8 Katholischer Erwachsenkatechismus 1985, s. 137.
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proporcjonalna relacja migdzy Chrystusem a nadziejg w mysleniu o cztowieku
i w przezywaniu cztowieczenstwa, szczeg6lnie wyrazista w sferach mrocznych
tego, co ludzkie, to znaczy w sferach naznaczonych przez zto, cierpienie, Smierc.
Powrét do radykalnego chrystocentryzmu w antropologii teologicznej poczatku
I1I tysiaclecia jest zatem proklamacja i stuzbg ludzkiej nadziei, powrotem do czy-
stych zrodet ,,Boskiego czlowieczenstwa”, zrodet wolnych od utudy zdyskredy-
towanych w XX wieku krwawych utopii. U progu ponowoczesnosci szczegdlnie
dobitnie brzmial w tej kwestii glos Karla Bartha, a najgl¢bszej reorientacji teologii
najnowszej dokonata bez watpienia ,,chrystologia cztowieka” zawarta w Gaudium
et spes:

»lajemnica cztowieka wyjasnia si¢ naprawd¢ dopiero w tajemnicy Stowa
wcielonego. Albowiem Adam, pierwszy cztowiek, byl figurg przysztego, miano-
wicie Chrystusa Pana. Chrystus, nowy Adam, juz w samym objawieniu tajemni-
cy Ojca i Jego mitosci objawia w petni cztowieka samemu cztowiekowi i okazuje
mu najwyzsze jego powotanie. Nic wigc dziwnego, ze w Nim wyzej wspomniane
prawdy znajdujg swoje zrodto i dosiggajg szczytu. Ten, ktdry jest ‘obrazem Boga
niewidzialnego’ (Kol 1,15), jest cztowiekiem doskonatym, ktory przywrocit sy-
nom Adama podobienstwo Boze, znieksztatcone od czasu pierwszego grzechu.
Skoro w nim przybrana natura nie ulegta zniszczeniu, tym samy zostala ona wy-
niesiona rowniez w nas do wysokiej godno$ci’™.

8.

Oto niezrownany obraz nauki o cztowieku, ktorego chrystologiczny radyka-
lizm jest cigglym wyzwaniem dla teologii. Tkwigcy korzeniami w objawieniu
biblijnym (por. 1 Kor 15, 45-49), nawigzujacy do idei antropologicznoteologicz-
nych Ireneusza (,,kiedy Stowo Boze stalo si¢ cialem (...) ukazato prawdziwy obraz
i przywroécito podobienstwo™) i Tertuliana'!, wielkich scholastykow (Tomasz,
Bonawentura), kontynuowany przez wielu wspotczesnych, m.in. Karla Rahne-
ra (,,chrystologia jest poczatkiem i celem antropologii”?) i Luisa Ladarii (,,$ci-
Sle chrystocentryczny charakter antropologii jest jedynym sposobem uczynie-
nia zado$¢ catemu szeregowi zasadniczych twierdzen Nowego Testamentu™'?).
Zwlaszcza przez Jana Pawta 11, z calg ostroscig i radykalizmem: ,,Poza Ewangelig
cztowiek pozostaje dramatycznym pytaniem bez odpowiedzi. Wiasciwg bowiem

odpowiedzig na pytanie o cztowieka jest Chrystus — Redemptor hominis™"*.

®KDK nr 22.

10 Adversus haereses V, 16, 2.

' De carnis resurrectione 6, 3.

12 Mysterium Salutis 1V, 25.

3 L.F. Ladaria, Wprowadzenie do antropologii teologicznej, przet. A. Baron, Krakow 1997,
s. 131.

Y Pamigé i tozsamosé, s. 118.
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Co wigc znaczy ,,zwrot antropocentryczny” w teologii dzis, w 40 lat po Gau-
dium et spes? Jak go dzi§ rozumieé, ustrzec przed ,,jednostronnoscig immanen-
cji”’? Znaczy: poglebiaé chrystocentrycznie antropologiczny wymiar teologii
—tego domaga si¢ jej i $wiata kondycja. Osoba i dzieto Jezusa Chrystusa sg zrod-
fem i celem, znakiem i przyczyng tego, ze ,,Bogu i cztowiekowi cudownie jest
by¢ razem”?. Czlowieczenstwo Jezusa ,,zaszczepione osobowo” (unio hiposta-
tica) w bostwie Jednorodzonego Syna jest najdoskonalszym spetnieniem bycia
cztowiekiem w ludzkiej historii. Taki tez jest teologiczny model rozwoju tego, co
czlowiecze: zaszczepi¢ cztowieczenstwo w krzewie Chrystusa'®. Chrystoksztat-
tnos¢'’ cztowieka jest jednoczesnym i niewykluczajacym si¢ przebostwieniem
i ucztowieczeniem istoty ludzkiej. Jest tez darem i zadaniem zarazem.

9.

Teologiczna prawda o cztowieku jest wiec obrysowana trojkatem o wierzchot-
kach ,,stworzenie — grzesznik — odkupiony” z chrystocentrycznym punktem ci¢z-
kosci jako punktem zrédtowym i docelowym. A bardziej biblijnie:

Cztowiek jest istotg rozpigtg na krzyzu przeciwienstw. Z jednej strony jest on
bowiem podobny Bogu poprzez swoja kreatywnos¢, wolnos¢, zdolnos¢ mitowa-
nia. Z drugiej — jest wielorako utomny 1 potrzebujacy pomocy: ,,jest przemijal-
ny, sktonny do sprzeciwu wobec swego Stworcy, tatwo ulega pokusie™s. Pytanie
Psalmu 8, sytuujace pytanie o cztowieka w samym sercu pytania o Boga

»Czym jest cztowiek, ze o nim pamigtasz,

1 czym — syn czlowieczy, ze si¢ nim zajmujesz?” —

— na kartach Starego Testamentu znajduje swoja najpetniejsza odpowiedz
w Madrosci Syracha:

,»Pan stworzylt cztowieka z ziemi

1 Zznow go jej zwroci.

Odliczyt ludziom dni i wyznaczyt czas odpowiedni,

oraz dat im wladze nad tym wszystkim, co jest na niej.

Przyodziat ich w moc podobng do swojej

i uczynit ich na swoj obraz” (Syr 17,1-3).

Ale Nowy Testament w wielu miejscach uzupelnia t¢ odpowiedz o koniecz-
ny z punktu widzenia chrzescijanskiej antropologii i teologii komponent chry-
stologiczny. Chodzi tu o ,,element wienczacy”, o kamien wegielny antropologii

5J. Szymik, O cudzie Weielenia, czyli o tym, ze Bogu i czlowiekowi cudownie jest by¢ razem,
Katowice 2000.

16 Jan Pawel II, Pamiec i tozsamosé, s. 103—104.

17 Ladaria, dz. cyt., s. 71; Langemeyer, dz. cyt., s. 204-215; J. Szymik, Ku chrystoksztaltnosci
kultury. ChrzesScijanskie korzenie przysziosci, [w:] tenze, Wszystko zjednoczyc¢ w Chrystusie. Teo-
logia, poezja, zycie, Wroctaw 2003, s. 184-197.

18 G. Langemeyer, Antropologia teologiczna, przet. J. Fenrychowa, Krakow 2000, s. 53.
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chrzescijanskiej, o chrystocentryczne ,,ugtowienie” prawdy o cztowieku — w du-
chu dobitnej frazy z Listu do Efezjan (1,10).

Cztowiek bowiem — brzmi antropologiczne przestanie Nowego Testamentu
— stworzony jako staby i zarazem podobny do Boga, dochodzi do swojej dosko-
natos$ci (petni zamystu Bozego) przez Jezusa, Syna cztowieczego. A droga — pas-
chalna: cierpienia, $§mierci i zmartwychwstania — ktora Jezus nas poprzedzit jest
droga (i modelem, i przyczyng sprawcza) celu bycia cztowiekiem, to znaczy mi-
steryjnej rzeczywistosci zbawienia.

Wszystkie elementy cztowieczej esencji i egzystencji, ktore pojawiajg si¢ na
kartach Biblii (basar, nefes, ruach, sarx, soma, psyche, pneuma — cialo, dusza,
duch) we wszelkich swoich niuansach, kontekstach i swoistej ,,nieprzektadalno-
$ci” (jezykowej, mentalnosciowej, kulturowej) stanowiag bez watpienia nie tyle
»czesci sktadowe czlowieka” (jak nieraz mylnie i upraszczajgco probuje si¢ rzecz
te imputowac biblijnej antropologii), lecz raczej probe opisu niewyrazalnego bo-
gactwa kierunkow (wymiarow), w jakich urzeczywistnia si¢ ludzkie zycie, czyli
w jakich ,,jest si¢ cztowiekiem”. Wicloraka bywa bowiem ztozono$¢ sytuacji by-
cia cztowiekiem i zyciowych procesoéw. I — co szczegolnie wazne — jakikolwiek
rozdzwiek miedzy nimi znajduje w Osobie i Wydarzeniu Chrystusa swoja nowo-
testamentalna, holistyczna, soteryczng synteze. W Jezusie Chrystusie bycie czto-
wiekiem osigga doskonatosc¢, a dziatanie Jezusa jest drogg do zbawienia catego
cztowieka'®. Oto cztowiek (J 19,5) — to zdanie o gl¢bi daleko wigkszej niz chciat
i rozumial wowczas, na kamieniach Lithostrotos, Pilat.

10.

Cztowiek nie moze zy¢ bez mitosci. To najbardziej Boska ze wszystkich ludz-
kich cech. W tej sferze, na glinie czlowieczego bytu zostawiajg swoj najwyraz-
niejszy $lad palce Stworcy — Boga, ktory ,,jest mitoscia” (1J 4,16). Z tego tez
miejsca wybtyskuje najjasniej odpowiedz na pytanie o tajemnice cztowieczego
pickna: bierze si¢ ono z obecno$ci w cztowieczym bycie 1 Zyciu potgczenia mito-
$ci i Chrystusa.

W Redemptor hominis brzmi to tak: ,,Czlowiek pozostaje dla siebie istotg nie-
zrozumialg, jego zycie jest pozbawione sensu, jesli nie objawi Mu si¢ Mitos¢, jesli
nie spotka si¢ z Mitoscia, jesli jej nie dotknie 1 nie uczyni w jaki§ sposob swoja,
jesli nie znajdzie w niej zywego uczestnictwa. I dlatego wtasnie Chrystus-Odku-
piciel (...) objawia w petni cztowieka samemu cztowiekowi”*.

To ,,glebokie zdumienie wobec wartosci i godnosci cztowieka nazywa sig¢
Ewangelia, czyli Dobrag Nowing. Nazywa si¢ tez chrzescijanstwem”. Oto wigc
dobra nowina o cztowieku, niezbywalny, nieredukowalny horyzont antropologii
i estetyki: jej punkt centralny znajduje si¢ w miejscu przecigcia mitosci i Chrystusa.

1 Tamze, s. 64 n.
20 Tamze, nr 10.
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W punkcie, w ktorym nastepuje ich utozsamienie. Bowiem wtasnie zwigzek antro-
pologii i chrystologii ukazuje misterium mitosci®'.

Amor, ergo sum — jestem kochany, wigc jestem. Oto propozycja antropologii
teologicznej na czas ponowoczesnosci. Zrodto nadziei i projekt czlowieczenstwa
— wolnos¢ jest dla mitosci; dia-logos zamiast ideo-logos; wywiedziona z Chry-
stusa mito$¢ w miejsce pustki po totalitarnych i nihilistycznych ideologiach.

11.

A wigc chrystocentryzm — bo jest Bog-cztowiek, czyli Bog i cztowiek ,,rosng
i malejg” w czlowieku razem. A wigc jest nadzieja — bo wiara rodzi, uzasadnia
i chroni mito$¢, czyli daje nadzieje; wiara jest zawsze nadziejg na mito$é. A wiec
dialog ze $wiatem — bo istnieje prawda o czlowieku, czyli jest o czym rozma-
wiac.

12.

Jezus Chrystus jest pelnig visio Dei, vita hominis. Rowniez inne adagium Ire-
neusza ukazuje glebie chrystologicznej wiezi teologii i antropologii: ,,w Chrystu-
sie cztowiek jest wezwany do nowego zycia — zycia syna w Synu, ktore doskonale
wyraza chwale Boga: gloria Dei vivens homo — ‘chwala Boga zyjacy czlowiek’
(Sw. Ireneusz, Adversus haereses IV, 20,7)"22.

VISIO DEI, VITA HOMINIS

DIE ANTHROPOLOGISCHE DIMENSION
DER MODERNEN THEOLOGIE

EIN ENTWURF
Zusammenfassung

Der Horizont der Theologie als der Scientia fidei und des Colloquium salutis
spannt sich zwischen der Schau Gottes und dem menschlichen Leben. In ihrem
innersten Wesen dient Theologie der Synthese von beiden, d. h. der Schau Gottes
im menschlichen Leben. Die anthropologische Dimension einer wahrhaftig theo-
logischen Reflexion verschlie3t sich nicht in einer Immanenz, sondern 6ffnet das
menschliche Denken und das Denken tiber den Menschen zur Transzendenz hin,
integriert das Historische und das Ewige, denn die grundlegende Aufgabe der
Theologie ist schlieBlich (Christus)-gestaltung eines neuen Menschen, der aus
Liebe und fiir Liebe lebt: eines heiligen Menschen.

2 Teologia, chrystologia, antropologia, D3. Dokument CTI z 1981 r.
2 Jan Pawel I, Pamieé i tozsamosé, s. 32.
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Uber den Anthropozentrismus der modernen Theologie zu sprechen, bedeutet
dieses Zentrum der Wahrheit iiber den Menschen innerhalb (auf dem Boden) des
Theozentrismus zu stellen. Die Person und das Werk Jesu Christi, wo das Gottliche
und das Menschliche miteinander nicht konkurrieren, sondern, sozusagen, «direkt
proportional» zueinander sind, zeigen, dass keine Rede iiber einen existentiellen
(«Gott-Mensch-Wettstreit») oder einen logisch-semantischen (contradictio
in adiecto) Widerspruch sein kann. Theologische Wahrheit {iber den Menschen ist
also im Dreieck mit den Scheiteln «Geschopf — Siinder — erldst» eingeschlossen
und hat ithren christozentrischen Schwerpunkt, der ihr Ausgang und Ziel ist.

Jesus Christus ist die Fiille der Visio Dei, der Vita hominis.



Ks. Grzegorz Kucza
Katowice

OSOBA LUDZKA A WSPOLNOTA KOSCIOLA

Osoba ludzka znajduje si¢ w centrum badan réznych nauk, np: psychologii,
pedagogiki, socjologii, etyki, filozofii i t-eologii. Kazda z nich przedstawia opis
osoby zgodnie z przedstawionym sobie wczesniej celem. Mozemy powiedzieé, ze
osoba ludzka jest nie tylko najbardziej cudownym przedmiotem $wiata, przed-
miotem, ktory poznajemy od zewnatrz, jak inne, ale jest ona jedyng rzeczywi-
stoscig, ktorg rownocze$nie poznajemy i tworzymy od wewnatrz. W teologii
pojecie osoby zostato wypracowane w wiekach IV-V w procesie formutowania
wiary chrzescijanskiej w Jezusa Chrystusa, bedacego osoba Syna Bozego i wia-
ry w Boga Ojca, Syna i Ducha Swigtego, bedacych trzema Osobami, a jednym
Bogiem. Momentem decydujagcym w rozumieniu terminu ,,0soba”, takze w zasto-
sowaniu do czlowieka, bylo sformutowanie przez Boecjusza klasycznej definicji
osoby, powtarzanej i wyjasnianej do dzis, Ze osoba jest to jednostkowa substancja
w naturze rozumnej'. Wedtug $w. Tomasza o osobie decyduje jednostkowe ist-
nienie. Istote osoby konstytuujg trzy elementy: samoistnos¢ (wlasny akt istnie-
nia), rozumnos¢ 1 indywidualnosé. W przypadku osoby ludzkiej istnienie zostaje
sprecyzowane przez dusz¢ rozumng. W wieku XVI i XVII o osobie méwi si¢
w odniesieniu do wolno$ci cztowieka, podkreslajac jej charakter jako podmiotu
rozumnych i wolnych dziatan. Poj¢cie osoby ma ogromne znaczenie w teologii,
poniewaz odnosi si¢ do tych charakterystycznych cech cztowieka, ktore tworzg
przestanki jego relacji do Boga oraz jego czynow zbawczych. Bycie osobg ozna-
cza samoposiadanie si¢ podmiotu jako takiego, w §wiadomej i wolnej relacji do
calej rzeczywistosci i jej nieskonczonej podstawy, BogaZ.

Przedmiotem naszej refleks;ji jest spojrzenie na osobe ludzka zyjaca we wspol-
nocie Kosciota w $wietle nauczania Soboru Watykanskiego II. W Konstytucji
apostolskiej Humanae salutis z dnia 25 grudnia 1961 r., zapowiadajacej Sobor,
papiez Jan XXIII podkresla, ze Sobor begdzie starat si¢ okresli¢ stosunek Kos-
ciota do wspoélczesnego swiata. Natomiast w przemowieniu inauguracyjnym na
rozpoczecie | sesji obrad soborowych w dniu 11 pazdziernika 1962 r., Jan XXIII
powiedzial, ze Sobdr powinien ukaza¢ nauke Kosciota Chrystusowego w spo-
sob dostosowany do mentalnosci 1 psychiki wspotczesnego cztowieka. Z kolei

! Por. L. Kuc, Osoba, [w:] Stownik Teologiczny, red. A. Zuberbier, Katowice 1998, s. 371.
2 K. Rahner, H. Vorgrimler, Maty Stownik Teologiczny, przet. T. Mieszkowski, P. Pachciarek,
Warszawa 1987, s. 307.
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Ojcowie Soborowi w orgdziu z 20 pazdziernika 1962 r., skierowanym do catego
Swiata, stwierdzili, ze w trakcie obrad bedg zwraca¢ uwage na wszystko, czego
domaga si¢ godno$¢ cztowieka. A zatem, celem Soboru miato by¢ opracowanie
pogtebionej eklezjologii, ktdra by postuzyta wewngtrznej odnowie Kosciota oraz
przyczynita by si¢ do podjecia dialogu i budowania jednosci Kosciota z ludzmi
zyjacymi we wspélczesnym $wiecie. Podstawowymi tematami Soboru staty sie
wigc Kosciot i1 chrzescijanin jako osoba we wspodlnocie Kosciota oraz w relacji
Kosciot — §wiat.

1. OSOBA LUDZKA W UJECIU SOBORU WATYKANSKIEGO II

Soboér naucza o osobie ludzkiej, mniej lub bardziej, we wszystkich swoich
dokumentach. Ojcowie Soboru stwierdzajg, ze wszyscy ludzie sa osobami, czyli
istotami wyposazonymi w rozum i wolng wole, a tym samym w osobistg odpo-
wiedzialno$¢. Stad tez zgodnie z wlasng naturg sa zobowigzani do szukania praw-
dy, szczegdlnie w zakresie religii (por. DWR 2). Cztowiek jako istota rozumna,
wolna i odpowiedzialna, doswiadcza siebie jako osoby i podmiotu, stojgc niejako
wobec siebie samego. Bycie postawionym wobec samego siebie, ta konfronta-
cja z catoscig jego wszystkich uwarunkowan stanowig doswiadczenie siebie jako
osoby i podmiotu. Zdolno$¢ ustosunkowania si¢ do samego siebie, zajmowanie
si¢ samym sobg jest rzeczywistoscia, ktora ustanawia podmiotowo$¢ cztowieka
w odroznieniu od jego przedmiotowos$ci®. Jest to wiec byt jednostkowy o struktu-
rze cielesno-duchowej, swiadomy swojej odrebnosci, ktory jest zobowigzany do
szukania prawdy oraz permanentnego udoskonalania siebie, a przy tym dziatajac
w sposoOb rozumny, dobrowolny i spoteczny ma na celu ubogacanie siebie i calej
ludzkosci.

Objawienie chrzescijanskie zaktada, ze cztowiek jest osoba. Bog postanowit
bowiem przyja¢ ludzi do wspolnoty z soba (por. KK 2). Powotujac za$ cztowieka
do uczestnictwa w chwale, Bog obdarowuje go taska. Przyjecie taski zbawienia
moze by¢ tylko w petni dobrowolnym i swobodnym aktem cztowieka, godnym
jego osoby. Odpowiedzig cztowieka jako osoby na Objawienie Boze jest wiara.
W osobie Jezusa Chrystusa Bog ukazat osobie ludzkiej w sposdb najdoskonalszy
siebie samego 1 swoje zamierzenia (por. DWR 11). Sobér naucza, ze Jezus Chry-
stus w ukazaniu tajemnicy Ojca i Jego mitosci, objawia tez w petni cztowieka sa-
memu cztowiekowi i ukazuje mu jego najwyzsze powotanie (por. KDK 22). Dzig-
ki objawieniu jasniej ukazuje si¢ ludziom wielka tajemnica cztowieka i szczegdl-
na zdolnos¢ jego osoby (por. KDK 22; DWR 2). B6g w Osobie Jezusa Chrystusa
ukazal pelni¢ doskonalosci Boga i ludzkiej osoby (por. KDK 22).

3 Por. K. Rahner, Podstawowy wykiad wiary, thum. T. Mieszkowski, Warszawa 1987, s. 30-31.
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Ojcowie soborowi nauczajg ponadto, ze ,,0soba ludzka jest i powinna by¢ za-
sada, podmiotem i celem wszystkich urzadzen spolecznych, poniewaz z natury
swej koniecznie potrzebuje ona zycia spotecznego” (KDK 25, por. KDK 63). Oso-
ba ludzka ogarniajgca wszystko swym poznaniem i swoja mitoscia, bedaca celem
sama w sobie nie moze sta¢ si¢ srodkiem do jakiegokolwiek celu spoteczenstwa
czy panstwa. Przeciwnie, to spoteczenstwo jest przyporzadkowane realnemu do-
bru bytu osobowego we wszystkim, co jest istotnie osobowe, a wigc co ptynie
z otwartos$ci tego bytu?. Sens istnienia spoteczenstw sprowadza si¢ zasadniczo do
umozliwienia cztowiekowi rozwoju w dziedzinie jego Zycia osobowego, a wiec
W rozwoju jego poznania, mitosci, wolnosci i sprze¢zenia tych aktow w dziedzi-
nach tworczosci, religii, moralnosci i nauki’.

Z pojeciem osoby ludzkiej wiaze si¢ takze pojecie kultury. Jest wlasciwoscia
osoby ludzkiej, ze do prawdziwego i petnego cztowieczenstwa dochodzi ona nie
inaczej jak przez kulture (zob. KDK 53). Dlatego powinna by¢ traktowana jako
swiadomy i wolny podmiot tworzacy kulture®. Kultura ludzka powinna harmo-
nijnie urabia¢ calg osobe¢ ludzka wraz ze wszystkimi jej wladzami uleczonymi
przez Chrystusa (por. KDK 56; 61) oraz by¢ $rodkiem do pelnej doskonatosci
osoby ludzkiej, do dobra wspdlnoty i catej spotecznosci ludzkiej (por. KDK 59).
Osobowy charakter cztowicka wyznacza charakter, miejsce i cel catej ludzkiej
kultury’. A zatem, osoba ludzka stanowi centrum wszelkich dziatan spoteczno-
kulturowych.

Prawo do kultury odpowiada godnosci osoby ludzkiej (por. KDK 60). Sobor
podkresla, ze w naszej epoce ludzie uswiadamiajg sobie godnos$¢ osoby ludzkiej
(por. DWR 1). Godno$¢ osoby jest nastepstwem jej intelektualnego charakteru.
Wsrod innych bytow samodzielnych tylko osoba zostaje rozpoznana przez inne
osoby jako ich réwnorzedny partner®. Ojcowie Soboru przypominaja, ze godnosé
osoby ludzkiej wypltywa z faktu stworzenia cztowieka na obraz i podobienstwo
Boze (por. KDK 12). Osobowy wymiar jednostki pojawia si¢ wtedy, gdy absolut-
nie niepowtarzalny Bog nadaje jej niepowtarzalne imi¢’. Dzigki wezwaniu Boze-
mu cztowiek staje si¢ osobg, zostaje wyniesiony ponad wszelkie inne stworzenie.
Wedtug nauczania soborowego, osobie ludzkiej przystuguje niezwykta godnosc,
gdyz przerasta ona wszystkie rzeczy, a jej prawa i obowigzki majg charakter po-
wszechny 1 nienaruszalny (por. KDK 26). Otwarto$¢ i suwerenno$¢ bytu oso-
bowego cztowieka jest racjg ludzkiej godnosci i zupetnosci. Godnos¢ cztowieka

*M.A. Krapiec, Osoba i spolecznosé, [w:] Jan Pawet 11, Redemptor hominis. Tekst i komentarz,
red. Z. Zdybicka, s. 71.

S Tamze, s. 73.

¢ Por. S. Kaminski, Naukowa, filozoficzna i teologiczna wizja cztowieka, [w:] Jan Pawet II,
Redemptor hominis. Tekst i komentarz, red. Z. Zdybicka, Lublin 1982, s. 77.

7 Z. Zdybicka, Personalistyczne podstawy prawdy o czlowieku zbawionym, [w:] tamze, s. 125.

8 Zob. L. Kuc, Osoba...,s. 372.

° Por. H. Urs von Balthasar, Theodramatik, t. 2/1, Einsiedeln 1976, s. 368.
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jako osoby przejawia si¢ w tym, iz jest on celem, a nie $rodkiem w ludzkim
dziataniu'®. Sobér wymienia szczegolne sytuacje, ktore naruszaja godnos¢ osoby
ludzkiej. Sg to: rozne wystepki indywidualne i spoteczne (por. KDK 27); rézne
formy dyskryminacji (por. KDK 29); niegodziwe $rodki antykoncepcyjne (por.
KDK 51); niewtasciwe formy ustroju politycznego (por. KDK 73). Dlatego istnieje
pilna konieczno$¢ poszanowania osoby ludzkiej, ktorej sprzeciwia si¢ wszystko,
co godzi w samo zycie. Obowigzek poszanowania godnosci osoby ludzkiej wyni-
ka za$ z faktu jej szczegblnego zwigzku ze Stworca. Niewatpliwie, osobliwg racje
godnosci whasciwej osobie ludzkiej stanowi powolanie jej do uczestnictwa w zy-
ciu Boga (por. KDK 19). Cztowiek jako osoba przerasta caty $wiat rzeczy. Uznajac
w sobie dusz¢ duchows i niesmiertelna, nie myli si¢, gdy uwaza si¢ za wyzszego
od rzeczy cielesnych (por. KDK 14). W powotaniu cztowieka jako osoby do wspol-
noty z Bogiem miesci si¢ rowniez wezwanie do permanentnego rozwoju.

Istotng cechg osoby ludzkiej jest odpowiedzialnosé (por. DWR 2). Osobowa
relacja do Boga, historia zbawienia o charakterze prawdziwego dialogu miedzy
Bogiem a czlowiekiem, przyjecie swojego wlasnego niepowtarzalnego i wiecz-
nego zbawienia, poje¢cie odpowiedzialnosci przed Bogiem i Jego sadem, wszyst-
kie te twierdzenia chrzescijanskie implikujg, ze czlowiek jest osobg i podmio-
tem!!. Cztowiek jako osoba jest powierzony samemu sobie. Stad podstawowym
zadaniem osoby jako takiej w calym jej zyciu jest ,,stawanie si¢”, tworzenie sie-
bie, a w tym stawaniu si¢, stopniowe odkrywanie i poznawanie siebie samej".
K. Rahner stwierdza, ze odpowiedzialnos¢ przejawia si¢ w fakcie, ze osoba jest
ostatecznie powierzona samej sobie nie tylko w poznaniu, a wigc nie tylko w sa-
moswiadomosci, ale rowniez w samoaktualizacji®®. ,,Ja” nieustannie doswiadcza-
ne we wszystkim, co jest ,,moje”, wyltonione z ,,ja” i przez ,,ja” spetniane, to byt
osobowy, to ludzka osoba. Jest ona bytem suwerennym, albowiem sobie sama
panuje i o sobie decyduje, stanowigc o swojej wlasnej twarzy, ktorg wypracowuje
sobie przez swe czyny'*. Podejmowane decyzje stanowig o osobowym profilu
czlowieka.

Podstawowa cecha osoby ludzkiej jest rowniez wolno$¢, ktora taczy sie z od-
powiedzialno$cig. Wolno$¢ nie jest swoboda czynienia wszystkiego, co tylko sie
podoba. Prawdziwa wolno$¢ jest wzniostym znakiem obrazu Bozego w cztowie-
ku i polega na tym, by cztowiek dziatat ze §wiadomego i wolnego wyboru, a nie
pod wptywem $lepego popedu czy przymusu zewngtrznego (por. KDK 17). Na-
tura intelektualna osoby 1 zwigzana z nig wolnos¢ jako wladza samostanowienia

1" M.A. Krapiec, Osoba i spolecznosé, [w:] Jan Pawet 11, Redemptor hominis. Tekst i komen-
tarz, red. Z. Zdybicka, s. 70.

11 Zob. K. Rahner, Podstawowy wyklad wiary..., s. 27.

12 Por. J. Silva, Kto jest osobg?, Kolekcja ,,Communio” 16(2004), s. 56.

13 Zob. K. Rahner, Podstawowy wyktad wiary..., s. 36.

“M.A. Krapiec, Osoba i spolecznosé. .., s. 69.
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znajdujg swoj wyraz w sumieniu'’®>. Sobor mowi o wolnosci obywatelskiej (por.
KDK 71), wolnosci religijnej (zob. DWR), wolnosci gloszenia Ewangelii, wiary
i nauki spotecznej Kosciota (por. KDK 76), wolnosci wyboru stanu zycia, zato-
zenia rodziny (por. KDK 26).

W nauczaniu soborowym istnieje aspekt eschatyczno$ci w spojrzeniu na 0so-
be. Cztowiek jest osoba, to znaczy bytem samo$wiadomym, autonomicznym,
wolnym, zdolnym do kierowania swoim zyciem, do tworzenia siebie, co wyraza
si¢ w jego zdolnosci samopoznania i samoposiadania. Jest kims, kto zyjac wsrod
bytéw natury i wsrod innych osdb, transcenduje je 1 wybiega ku ,,Ty” transcen-
dentnemu'®. Ma w sobie boskie ziarno nie$miertelnosci (por. KDK 3, 18) i umoc-
niony nadzieja zdgza ku zmartwychwstaniu (por. KDK 22). Osoba ma swojg od-
rebno$¢ jako centrum, do ktdrego zmierzaja bodzce zewngtrzne, a rOwnoczesnie
jest aktywnym punktem wyjscia ku swiatu 1 innym ludziom. Buduje ona swoj
wilasny $wiat prawdy i dobra pracujgc we wspdlnocie $wieckiej i koscielnej'.
Chrzescijanstwo nie tylko aprobuje empiryczng odrebnosc i nieztgczalnos¢ byto-
wa jednostki ludzkiej z inng rzeczywistoscia, ale wierzy, ze ta odrebnos¢ stanie
si¢ wiekuista. Uczestniczac w ogromie Absolutu Bozego bedzie ona zawsze sobg
i to nie tylko jako nie$miertelna osobowos¢ etyczna i psychiczna po $mierci ciala,
ale jako petna osoba ludzka po zmartwychwstaniu ciat. Zgodnie z nauczaniem
soborowym osoba ludzka wskazuje nie tylko na trwanie doczesne, ale i na wie-
kuiste, lecz charakter tego trwania zalezy od cztowieka, ktory dziatajac w sposob
dobrowolny i wolny wybiera dobro lub zto. Dziatanie w kierunku dobra ubogaca
samg osobe i catg ludzko$¢'s. W petni krolestwa Bozego, w tgcznosci z Chry-
stusem, doskonatym Cztowiekiem, osiggnie réwniez swoja petni¢ ludzka osoba
(por. KDK 41) i zostanie nierozerwalnie ugruntowana jedno$¢ spoteczna w Du-
chu Swietym (por. KDK 42).

Podsumowujac analizg tekstow soborowych stwierdzamy, ze osoba ludzka
jest jednoscia, ztozong z réznych elementéw bytowych, przede wszystkim z ma-
terii i ducha, organicznie ze sobg powigzanych. Jest bytem dynamicznym, rozwi-
jajacym sie, tworzacym siebie poprzez dziatania Swiadome i wolne. W spetnianiu
czynu, ktory tworzy osobe jako osobe, biorg udzial wszystkie czynniki bytowe
i to w taki sposob, ze osoba ludzka transcenduje i rownocze$nie integruje si¢
w czynie. Jej transcendencja w czynie polega na tym, ze jest nie tylko sprawca,
ale i tworcg czynu, nadaje mu tresc i sens, a przez to cztowiek jako osoba jest
przez siebie posiadany, panuje nad sobg i ksztattuje siebie'®. Osoba ludzka to byt
jednostkowy, indywidualny, substancjalny, cielesno-duchowy podmiot dzialajacy

15 K. Wojtyta, U podstaw odnowy. Studium o realizacji Vaticanum II, Krakow 1988, s. 100.
16.7.J. Zdybicka, Personalistyczne podstawy prawdy o czlowieku zbawionym. .., s. 116—117.
17 Por. W. Granat, U podstaw humanizmu chrzescijanskiego, Poznan 1976, s. 386.

'8 Por. tamze, s. 386

19 7.J. Zdybicka, Personalistyczne podstawy prawdy o czlowieku zbawionym..., s. 117.
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w sposob rozumny, dobrowolny, moralny i spoteczny, ubogacajacy siebie i in-
nych. Uswiadamia sobie nie tylko wtasne istnienie, lecz takze fakt istnienia in-
nych o0sob i rzeczy, z ktorymi wchodzi w relacje. Osoba ludzka jest istotg rozum-
ng, wolng i odpowiedzialna, szczegdlnie obdarowang taska przez Boga Stworce,
ktory zaprasza ja do dialogu ze sobg. Stworzenie na obraz i podobienstwo Boze
jest podstawa godnosci cztowieka. Cztowiek jako osoba, bedgc bytem odrgbnym,
samoistnym i $wiadomym siebie podmiotem cielesno-duchowym, jest zawsze
skierowany ku Bogu i ku drugiej osobie ludzkie;j.

2. WSPOLNOTOTWORCZY CHARAKTER OSOBY LUDZKIEJ

Chrzescijanin zyje w rodzinie, narodzie, panstwie, ale takze we wspdlnocie
Kosciota. Osobowy charakter cztowieka trzeba widzie¢ jako taka ceche, ktora
moze si¢ realizowac tylko w konkretnej cielesnosci, w ,,tu i teraz” historii, w dia-
logu z innym ,,ty”, a wigc we wspoélnocie 1 w sytuacji, w ktorej cztowiek w swoim
dziataniu od samego poczatku i stale narazony jest na bolesne do$wiadczenie
swiata®. Ojcowie Soboru stwierdzaja, ze ,,czlowiek bgdac jedynym na ziemi
stworzeniem, ktorego Bog chciat dla niego samego, nie moze odnalez¢ si¢ w pet-
ni inaczej jak tylko poprzez bezinteresowny dar z siebie samego” (KDK 24). Naj-
glebszag istotg rzeczywistosci okazuje si¢ wigc relacja ,,bycie w odniesieniu”. ,,By-
cie z drugim” okazuje si¢ zar6wno na poziomie stworzen, jak przede wszystkim
w Bogu, najdoskonalsza rzeczywistoscia, w najbardziej wlasciwym tego stowa
znaczeniu?'. Wspolnota powstaje wtedy, kiedy samodzielne dotad osoby wcho-
dza w relacj¢ ze sobg i w realizowaniu swojej wspdlnoty nadal pozostaja nie-
zaleznymi osobami??. Rys wspdlnotowy odbija si¢ w catej ludzkiej egzystencji.
Czlowiek bytuje i dziata wspolnie z innymi zawsze jako cztowiek-osoba. Osoba
nie jest cze$cig innego bytu, ani materialnego, ani duchowego, nie jest czescig ani
wlasnej rodziny, ani wigkszych spotecznosci, chociaz jest z innymi powigzana
wielorakimi we¢ztami®. Biblia mowi, ze me¢zczyzna i niewiasta zostali stworzeni
,ha obraz Boga” i przeznaczeni do zycia we wspolnocie. Czlowiek staje si¢ osoba
dopiero w relacji z innym czlowiekiem jako osobg. Bog stwarza go przez zwroce-
nie si¢ do niego, przez to, ze mowi do niego jak do osoby. Z kolei cztowiek docho-
dzi do swego osobowego istnienia odpowiadajac na dajace istnienie wezwanie.
Jego osobowe istnienie jest istnieniem w relacji. Osobowe istnienie nie poprzedza
odpowiadania, lecz realizuje sic w odpowiadaniu. Jest istnieniem w dialogu?*.

20 K. Rahner, H. Vorgrimler, Maly Stownik Teologiczny..., s. 307.

21 G. Greshake, Wierz¢ w Boga Tréjjedynego, thum. W. Szymona, Krakow 2001, s. 32.

22 Tamze, s. 28.

3 'W. Granat, U podstaw humanizmu chrzescijanskiego..., s. 386.

24 G. Langemeyer, Antropologia teologiczna, [w:] Podrecznik Teologii Dogmatycznej, red.
W. Beinert, thum. J. Fenrychowa, Krakow 2000, s. 142.
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Podstawa dialogu, jaki majg nawigzywac ze sobg wszyscy ludzie, jest wspdlnota
osob. Dialog polega na tym, ze ludzie dobrowolnie i z ufno$cig udzielaja sobie
nawzajem bogactw swego umystu i ducha. Sobdr Watykanski I mowi o dialogu
cztowieka z Bogiem, ktory wskazuje na fakt powotania cztowieka do uczestni-
ctwa w zyciu Boga. Cztowiek jest zapraszany do rozmowy z Bogiem, istnieje dla-
tego, ze Bog stworzyt go z mitosci i w mitosci zachowuje (por. KDK 19). Ojcowie
Soboru nauczaja o dialogu Kosciota ze $§wiatem, ktdrego podstawa jest godnosé
osoby ludzkiej, wspolnota ludzka i jej aktywnos¢ (por. KDK 40).

Podsumowujac stwierdzamy, ze osoba nie realizuje si¢ jako taka bez komu-
nii z innymi osobami. Prawdziwa komunikacja mi¢dzy ludzmi polega na tym,
ze ubogacamy siebie ubogacajgc innych. Natomiast b¢dac w dialogu z innymi
ksztattujemy siebie. Osoba ludzka posiada bowiem zdolno$¢ przenikania w eg-
zystencj¢ drugiej osoby i1 niejednokrotnie dokonywania w niej poprzez swoje
dziatanie istotnej przemiany. Druga osoba jest pewnego rodzaju ,,wyzwaniem”
tworzacym sytuacje wzajemnego dialogu. Egzystencja osoby nabiera wowczas
nowego znaczenia wyrazajacego si¢ albo przyjeciem tego wyzwania, albo jego
odrzuceniem?. Im bardziej wychodze ku innym, tym bardziej realizuje siebie.
Cale nasze zycie wyraza si¢ w takim wlasnie otwarciu na innych i byciu w relacji
z innymi. Stad mozemy powiedzie¢, ze zyjemy w potrdjnej relacji: ,,ja-Swiat”,
»ja-ty”, ,,ja-Bog”. Kazda za$ z tych relacji tworzy osobe, a jej rozwdj opiera si¢
na zwigzku z otaczajacymi ja rzeczywistosciami. Istotne jest to, aby cztowiek
poszukiwal swego wzrostu poza sobg, w odniesieniu do innego, gdyz tylko w ten
sposob rozwijaja sic w nim te zdolnosci, ktére wyplywaja z jego istnienia jako
swiadomego podmiotu®®. Element wspolnotowy nalezy wigc do istoty pojecia
osoby. Osoba i wspdlnota to pojecia wzajemnie sie implikujace?’.

W naturze ludzkiej wzajemnie si¢ przenikaja i uzupetniajg dwa elementy:
osobowy 1 wspolnotowy. Dlatego tez Sobdr naucza, ze Bog nie stworzyt cztowie-
ka samotnym, ale jako m¢zczyzng i niewiaste, a zespolenie ich stanowi pierwsza
forme wspolnoty osob. Cztowiek bowiem z glgbi swej natury jest istotg spotecz-
ng, totez bez stosunkow z innymi ludzmi nie moze ani zy¢, ani rozwing¢ swoich
uzdolnien” (KDK 12). Osoba ludzka zostata przez Stworce powotana do wspdl-
noty. Powotanie do wspolnoty z Bogiem taczy si¢ najscislej w tym samym ludz-
kim podmiocie z powotaniem do godnosci wlasciwej osobie i osobie tez przez
samg jej wewnetrzng rzeczywisto$¢ najautentyczniej zadanej. Na wskros osobo-
we powolanie czlowieka, ktore stanowi centralng tre§¢ Ewangelii, ma by¢ urze-
czywistniane we wspolnocie z innymi ludzmi*®. Powotanie osoby do Zycia we

3 Por. W. Hryniewicz, W glgb tajemnicy odkupienia. Doniostos¢ soteriologicznej nauki Jana Pa-
wia II, [w:] Jan Pawet 11, Redemptor hominis. Tekst i komentarz, red. Z. Zdybicka, Lublin 1982, s. 183.

26 J. Silva, Kto jest osobg?..., s. 44.

27 Zob. H. de Noronha Galvao, Teologiczny rodowdd pojecia ,,0soba”, Kolekcja ,,Communio”
16(2004), s. 27.

2 Wojtyta, U podstaw odnowy..., s. 101.
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wspolnocie urzeczywistnia si¢ w matzenstwie i rodzinie, w zyciu gospodarczym
1 wspolnoty politycznej oraz w stosunkach miedzynarodowych (por. KDK 23-32
i KDK 46-90). Mozemy powiedzie¢, ze osoba jest dla wspdlnoty, ale rowniez
wspolnota jest dla osoby. Dlatego Sobor méwi o poczuciu solidarnos$ci miedzy-
ludzkiej i migdzynarodowej (por. KK 28; KDK 6, 23, 33, 42; DA 14). Poniewaz
kazdy cztowiek zyjacy na ziemi nosi w sobie wewnetrzne rozdarcie i zamet, spo-
wodowane przez grzech (por. KDK 30), dlatego tylko przy pomocy taski Bo-
zej 1 przez wielka prace osoba ludzka moze osiagnaé wewngtrzne scalenie (por.
KDK 37), co z kolei przywraca og6lny tad wszechswiata.

3. OSOBA LUDZKA TWORZACA WSPOLNOTE KOSCIOLA
I WRAZ Z NIA ZMIERZAJACA KU PELNI ESCHATYCZNEJ

Szczegolne znaczenie posiada osoba ludzka we wspolnocie Kosciota. Funda-
mentem stosunku miedzy Kosciolem a §wiatem, a zarazem baza ich wzajemnego
dialogu, jest szacunek dla osoby ludzkiej, a takze dla catej ludzkiej wspdlno-
ty oraz zrozumienie giebokiego znaczenia ludzkiej dziatalnosci (por. KDK 40).
Wspolnota ludzi w Kosciele jest w stanie permanentnego rozwoju. Jest to zywy
proces jednoczenia ludzi zaréwno w indywidualnych kontaktach pomiedzy nimi,
jak 1 we wspolnotach rodzinnych, spotecznych, narodowych, migdzynarodo-
wych, a takze w takich, jak: kolegium biskupow, wspolnoty kaptanskie, instytu-
ty zakonne, organizacje i ruchy religijne. U podstaw wspolnotowego charakteru
osoby ludzkiej lezy fakt, ze ,,podobato si¢ Bogu uswigcac i zbawiaé¢ ludzi nie
pojedynczo, z wykluczeniem wszelkiej wzajemnej miedzy nimi wigzi, lecz uczy-
ni¢ z nich lud, ktory by Go poznawal w prawdzie i zboznie Mu stuzyt” (KK 9).
Ten wspolnotowy charakter osigga swoja doskonato$¢ i wypetnia si¢ w dziele
Jezusa Chrystusa (KDK 32). Sobor Watykanski I1 naucza o powotaniu cztowieka
do wspolnoty z Bogiem 1 nadprzyrodzonego uczestnictwa w zyciu Boga. Nauka
o powotaniu cztowieka do wspolnoty z Bogiem jest przeniknigta naukg o tajem-
nicy odkupienia (por. KDK 17). Rzeczywisto$¢ odkupienia zespala poszczegol-
ne osoby w taka wspolnotg, w ktdrej wszyscy, ,,bedac jedni drugich cztonkami,
majg $wiadczy¢ sobie wzajemnie ustugi wedle réznych daréw sobie udzielonych”.
(KDK 32). Kazdy cztowiek jest powotany do uczestnictwa w tajemnicy Jezusa
Chrystusa, aby sta¢ si¢ synem Bozym poprzez wcielenie we wspolnocie kosciel-
nej, w Tego, ktory ze swej natury jest Synem Bozym. Czlowiek stanowi centrum
tej wspolnoty. Osoba ma wigc pelne prawo oczekiwaé, ze wspolnota religijna
pomoze jej odkry¢ i wzmocnic relacje z Bogiem. W ramach wspdlnoty Kosciota
osoba moze otrzymac¢ pomoc w doskonaleniu swego wymiaru religijnego i 0so-
bowego?.

¥ Por. C. Valverde, Antropologia filozoficzna, thum. G. Ostrowski, Poznan 1998, s. 384—385.
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Nadzwyczajny Synod Biskupow obradujacy z okazji dwudziestolecia zakon-
czenia Soboru Watykanskiego I podkreslit, Zze eklezjologia komunii jest central-
ng i podstawowg idea w dokumentach soborowych. Ko$ciot ma by¢ wyrazniej
rozumiany jako komunia i bardziej konkretnie jako komunia urzeczywistniany.
U podstaw chodzi o zjednoczenie z Bogiem przez Jezusa Chrystusa w Duchu
Swietym?3. Communio jest wydarzeniem, procesem, w ktorym jednostki osiagaja
jedno$¢ w ich roznorodnosci, przez to ze wzajemnie dzielg si¢ wlasnym zyciem
1 W ten sposob majg wspolne zycie. Jedno$¢ komunii stanowi wymiang pomi¢dzy
wieloma zachowujgcymi swa odrgbnosé. Jest to wymiana tozsamosci i roznicy,
odmiennosci zmierzajacej do tworzenia coraz petniejszej jednosci oraz jednosci
realizujacej si¢ wlasnie w spotkaniu i dzieleniu si¢ wielu®!. Eklezjologia komunii
jest podstawa tadu, a przede wszystkim wtasciwego stosunku migdzy jednoscia
i roznorodnoscig w Kosciele®. Ko$ciot jest wspdlnotg osdb, dazacych do zjedno-
czenia z Bogiem 1 wzajemnie mi¢dzy sobg oraz z calym stworzeniem. Stanowi
on communio personarum. Koscidl bardziej jeszcze niz spotecznosé posiada na-
turg wspoélnoty, w ktorej poprzez wzajemne ustugi Swiadczone sobie przez ludzi
urzeczywistnia si¢ na rozne sposoby i w réoznych odniesieniach 6w ,,bezintere-
sowny dar z siebie”, poprzez ktory czlowiek-osoba ,,w petni si¢ odnajduje” (por.
KDK 24). W Kosciele i przez Koséciot ma si¢ realizowaé communio i communica-
tio, do ktorej zostali powotani wszyscy ludzie®. Communio oznacza takie spet-
nienie wspolnoty, w ktorym osoba nie tylko siebie zachowuje, ale tez ostatecznie
spetnia. Czas ziemski Kosciota jest czasem budowania komunii osoby ludzkiej
z Bogiem oraz z innymi osobami.

Jednym z glownych tematow eklezjologicznych Soboru Watykanskiego 11 stato
si¢ pojecie ludu Bozego (por. KK 9-17). Okreslenie Kosciota jako ,,Ciato Mistycz-
ne” Chrystusa wyraza organiczng wspolnote Chrystusa z Kosciotem i wiernych
mig¢dzy sobg. Z kolei nazwanie Kosciota ,,ludem Bozym” ukazuje historyczny wy-
miar KosSciota i jego dynamiczny rozwdj. Sobor naucza, ze ,,spodobato si¢ Bogu
w swej dobroci i madrosci objawi¢ siebie samego 1 ujawni¢ nam tajemnicg woli
swojej, dzigki ktorej przez Chrystusa, Stowo Wcielone, ludzie maja dostgp do Ojca
w Duchu Swictym i staja si¢ uczestnikami boskiej natury” (KO 2). Cztowiek od-
powiada objawiajacemu si¢ Bogu w postuszenstwie wiary, przez ktorg z wolnej
woli caly powierza si¢ Mu, okazujac petng ulegtos¢ rozumu i woli wobec objawia-
jacego si¢ Boga (por. KO 5). Jest to odpowiedZ w pelni egzystencjalna. Wraz z nig
cztowiek jako osoba wchodzi do wspolnoty Ludu Bozego. Jest to zarazem odpo-
wiedz na powotanie czlowieka-osoby we wspolnocie 1 do wspolnoty. Powierzajac

30 Por. Nadzwyczajny Synod Biskupow, Koscidl kierowany przez stowo Boze sprawuje tajem-
nice Chrystusa dla zbawienia swiata, Wroctaw 1986, s. 23.

31 G. Greshake, Wierz¢ w Boga Tréjjedynego..., s. 29.

32 Nadzwyczajny Synod Biskupow..., s. 24.

3 Por. G. Greshake, Wierz¢ w Boga Tréjjedynego..., s. 78.
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siebie calego Bogu, udziela si¢ zarazem tej wspolnocie, jakg jest Ko$cior*. Trzeba
dostrzec wyrazny zwigzek, jaki zachodzi pomigdzy rzeczywistoscig ludu Bozego
a powotaniem czlowieka jako osoby. Jest to zarazem powotanie we wspolnocie.
Powotanie cztowicka jako osoby we wspdlnocie stanowi podstawe dla rzeczy-
wistosci ludu Bozego®. Kosciot okazujac si¢ $wiatu jako lud ztaczony jednoscia
Ojca, Syna i Ducha Swietego (por. KK 4), jest zarazem znakiem i narzedziem
jednoczacej milosci Trojcy Swietej. Jednosé Osob Boskich dokonuje sie w petnym
wzajemnym oddaniu, w Darze, czyli w Duchu Swigtym. Analogicznie tworzy si¢
jednos¢ pomiedzy ludzmi: rodzi si¢ bezinteresowny dar z siebie samego, czyniony
przez osoby ludzkie innym osobom tak w relacjach indywidualnych, jak i spotecz-
nych, co wigcej, kazdy cztowiek odnajduje whasng petnie tylko w takim wtasnie
darze i dzigki temu jedno$¢ rodziny Bozej stuzy rozwojowi osobowosci poszcze-
golnych jej cztonkow (por. KDK 24-25). Swiadomo$é Kosciota jako ludu Bozego
jest doglebnie przeniknieta $wiadomoscig powotania osoby i $wiadomoscia owej
komunii 0sob, ktora w Kosciele-Ludzie Bozym urzeczywistnia si¢ wtasnie dlate-
go, ze jest on zarazem Cialem Mistycznym Chrystusa. Ko$ciot jest ludem Bozym
ztozonym z ludzi-osob. Rodzaj spdjni i wigzi, ktora jest whasciwa Kosciotowi jako
ludowi Bozemu, ztozonemu z ludzi-os6b, odpowiada whasciwosci catej wspolnoty,
nosi w sobie i wyraza sam profil miedzyosobowych odniesient. Wedtug naucza-
nia soborowego, w Kosciele poszczegolne czeséci przynosza innym czgsciom i calej
wspolnocie wlasciwe sobie dary, tak iz cato$¢ i poszczegodlne czesci doznajg wzro-
stu na skutek tej wzajemnej tacznosci wszystkich oraz dgzenia do pelnej jednosci
(por. KK 13). Osoby, bedac darem dla innych odnajduja siebie oraz potwierdzaja
siebie 1 doznaja wzrostu we wspolnocie Kosciota. Kosciot jako lud Bozy ubogaca
si¢ przez bogactwo indywidualnego, osobowego zycia poszczegolnych cztonkow.
Przykladem tego sa $wigci. Swigtos¢ i bycie w pelni osobg wzajemnie si¢ warun-
kuja. Sobor naucza, ze poprzez zycie tych ludzi, ktorzy bedac wspotuczestnikami
naszego cztowieczenstwa, w sposob jednak doskonalszy przemieniajg si¢ wedtug
wzoru Chrystusowego, Bog ukazuje ludziom naocznie swojg obecnosc i swoje ob-
licze (KK 50). W wyjatkowy sposob dokonuje si¢ to w osobie Maryi, ktdra jest, jak
méwi Sobor, najznamienitszym i szczegolnym czlonkiem Kosciota (por. KK 53)
oraz obrazem tego, czym Kosciot pragnie i spodziewa si¢ by¢ (por. KL 103). So-
bor Watykanski II nie tylko wskazuje na fakt powotania cztowieka do wspdlnoty
z Bogiem, ale takze analizuje konkretne powotania we wspdlnocie ludu Boze-
go (por. KK 18-47; DZ; DFK; DK; DA). Na przyktadzie powotania zakonnego
(por. KK 44; 46), Ojcowie soborowi stwierdzajg, ze powolanie we wspdlnocie i do
wspolnoty jest autentycznym powolaniem osoby do spetnienia siebie. Swietosé
kazdego chrzescijanina, ptynaca z chrztu $wigtego, stanowi wezwanie Boze, aby

3 K. Wojtyta, U podstaw odnowy..., s. 120.
3 Tamze, s. 98.
36 Tamze, s. 116.
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realizowat on w swoim zyciu to, co od Pana otrzymal. Rozne sg drogi realizacji
powotania, wlasciwe poszczegdlnym stanom w Kosciele, a takze poszczegdlnym
osobom. Wielo$¢ powotan w Kosciele stanowi o jego wspolnotowym charakterze
i zawiera tresci personalistyczne.

Analizujac w $wietle nauczania soborowego miejsce osoby ludzkiej we wspol-
nocie Kosciota stwierdzamy, ze Kosciot rozumiany jest jako wspolnota osob, be-
dacych przez Chrystusa w relacji do Boga oraz do siebie wzajemnie. U podstaw
spotecznosci Kosciota lezy fakt zwigzania konkretnej osoby w relacji indywi-
dualnej 1 catosciowej w sposob realny z osobg Jezusa Chrystusa i Jego dzietem.
Przez sakrament chrztu $wigtego cztowiek jako osoba uzyskuje swoje miejsce we
wspolnocie Kosciota, rzeczywistosci zbawczej. W tej wspdlnocie realizuje swoje
powotanie do $wigtosci, wypetniajgc sumiennie obowigzki ptynace z wyboru
konkretnego stanu (kaptanskiego, zakonnego, matzenskiego, czy tez celibatariu-
szy w $wiecie). Osoba jednostkowa nie stanowi Ko$ciota we wlasciwym zna-
czeniu, Koscidél moze stanowi¢ dopiero spotecznosé osob. Zwornikiem Kosciota,
w plaszczyznie indywidualnej 1 zbiorowej, jest osoba Jezusa Chrystusa. Jest On
zasada spoltecznosci religijnej, ukierunkowanej ku Bogu Ojcu w Duchu Swigtym.
Spotecznos¢ ta dzigki Chrystusowi uzyskuje szczegolny rodzaj wigzi osobowej
z Bogiem oraz migdzy osobami. Wigz ta przechodzi w petng komunig¢ 0sob*’.

PODSUMOWANIE

Osoba ludzka bytuje w sobie i w relacji ,,dla”, ,,ku” i ,,w odniesieniu do”.
Z woli Stworcy jest ona warto$cig sama w sobie oraz w niepowtarzalnej komunii
z innymi. Stad nie mozna jej traktowac tylko jako sztucznie zamknigta indywi-
dualnos¢, ale nalezy mowic o jej zwigzku ze spolecznoscig, ktorg tworza przeciez
relacje migdzyosobowe. Nalezy wigc widzie¢ osobe ludzka najpierw samg w so-
bie, a nastepnie w relacji do drugiego i do spolecznosci. Sobor naucza, ze osoba
ludzka jest i powinna by¢ zasadg, podmiotem i celem wszystkich urzadzen spo-
tecznych, poniewaz z natury swej koniecznie potrzebuje ona zycia spotecznego.
Dialog braterski migdzy ludzmi dochodzi do skutku nie dzigki postepowi, lecz
glebiej, poprzez wspodlnote osob, ktora domaga sie¢ wzajemnego poszanowania
dla ich pelnej duchowej godnosci (zob. KDK 23). Pelna §wiadomos$¢ powotania
osoby wyznacza temu zasadniczemu wezwaniu perspektywy ,, komunijne”.

Wynikiem relacyjnego charakteru osoby ludzkiej jest zatozona przez Chrystu-
sa wspolnota Kosciota. Nie istnieje ona poza osobami, lecz stanowi jg osoba ludz-
ka bedaca w relacji do Chrystusa i do drugiej osoby. Kos$ciot stanowi spotecznosé
0s0b, ktora dzieki Chrystusowi uzyskuje szczeg6lny rodzaj wiezi z Bogiem oraz
pomigdzy osobami ludzkimi. Stad powinno si¢ okresla¢ Kosciot kategoriami

37 Zob. Cz.S. Bartnik, Kosciél Jezusa Chrystusa, Wroctaw 1982, s. 57.
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osobowymi. Ko$ciol znajduje si¢ w szczegolnej relacji do Ducha Swietego. Byé
Kosciotem Chrystusa, Jego ,,ciatem”, oznacza réwnoczesnie by¢ we ,,wspolnocie
Ducha Swictego”. Duch Swiety czyni ludzka wspolnote rzeczywistoscia sakra-
mentalng i zbawczg. Sam staje si¢ tajemnicg wigzi jednosci pomigdzy Chrystusem
a poszczegolnymi osobami ludzkimi*. Uczestnictwo w zbawczym misterium jest
ostatecznie darem osobowym, dobrowolnie przyjetym przez cztowieka. Zbaw-
cze akty Chrystusa Zbawiciela stajg si¢ aktami KosSciota i kazdego z wierzacych
dzicki osobowemu darowi udzielanemu przez Ducha Swietego®.

Kosciot jest tym $rodowiskiem, w ktéorym realizuje si¢ misterium spotkania
czlowieka ze zbawiajagcym go Bogiem. Stad podstawowym zadaniem Kosciota
jest takie dziatanie, aby cztowiek jako osoba mogt dotrze¢ do Chrystusowej praw-
dy. Dlatego Sobor Watykanski Il méwi o stuzebnej roli Kosciota i jego cztonkow
(por. KK 5, 27, 32, 36, 40, 41, 44; KDK 9, 13, 27, 64, 75, 76, 79, 90, 93; DK 1, 3,
9, 10, 16; DM 3, 5, 16, 27; DFK 4). Kosciét rozumiany jako pielgrzymujacy lud
Bozy i wspolnota temu jednemu pragnie stuzy¢, azeby kazdy cztowiek mogt od-
nalez¢ Chrystusa i zjednoczy¢ si¢ z Nim. Jan Pawet I naucza, ze cztowiek w catej
prawdzie swego istnienia i bycia osobowego i zarazem wspolnotowego i zarazem
spotecznego, w obrgbie wiasnej rodziny, w obrgbie tylu roznych spotecznosci,
srodowisk, w obrebie swego narodu czy ludu, a moze jeszcze klanu lub szczepu,
w obrebie catej ludzkosci — ten cztowiek jest pierwszg droga, po ktorej winien
kroczy¢ Kosciot w wypelnianiu swojego postannictwa, jest pierwszg i podsta-
wowg droga Kosciota, droga wyznaczona przez samego Chrystusa, droga, ktora
nieodmiennie prowadzi przez Tajemnice Wcielenia i Odkupienia®®. Ko$ciét musi
by¢ z cztowiekiem na wszystkich drogach jego zycia. Kosciol, ktory w rzeczy-
wisto$ci Ludu Bozego ogarnia swoja wlasng spoteczng istot¢ zarowno ad intra
jak tez ad extra, musi rowniez nie tylko ad intra, ale takze ad extra szukac¢ drog
dla urzeczywistniania komunii pomigdzy ludzmi*. Osrodkiem wszelkiej dzia-
falno$ci Kosciota powinien by¢ czlowiek jako osoba. Kosciot to spotecznosé ucz-
niéw 1 wyznawcow, z ktorych kazdy w jakis sposob, czasem bardzo wyraznie
uswiadomiony i konsekwentny, a czasem stabo uswiadomiony i bardzo niekon-
sekwentny, idzie za Chrystusem. W tym tez przejawia si¢ zarazem na wskro$
,,0sobowy” profil i wymiar tej spotecznos$ci, ktéra pomimo wszystkich brakow
zycia wspolnotowego w ludzkim tego stowa znaczeniu, jest wspdlnotg wlasnie
przez to, ze wszyscy w jaki$ sposob stanowia ja z samym Chrystusem, cho¢by
przez to tylko, Ze nosza na swej duszy niezniszczalne znami¢ chrzescijanina®.

3 'W. Hryniewicz, Nasza pascha z Chrystusem. Zarys chrzescijanskiej teologii paschalnej,
t. 2, Lublin 1987, s. 229.

3 Tamze, s. 276.

40 Jan Pawel 11, Redemptor hominis, s. 26.

M K. Wojtyta, U podstaw odnowy, s. 125

2 Por. Jan Pawet 11, Redemptor hominis, s. 49.
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Osoba ludzka dziatajagc rozumnie i dobrowolnie wspotpracuje z Chrystusem we
wspolnocie Kosciota.

Pismo $w. ukazuje Boga interesujacego si¢ czlowiekiem i dziatajacego zbaw-
czo w jego historii, dlatego réwniez Kosciot powinien zawsze mie¢ przed sobg
obraz osobowego Boga dziatajacego w osobie ludzkiej, wobec niej i dla jej zba-
wienia. Zadaniem Kos$ciota wspodtczesnego jest poszukiwanie takiego sposobu
dziatania, aby by¢ blisko osoby ludzkiej. Na tyle, na ile rzeczywistos$¢ osoby i jej
spetnienie si¢ bedzie podstawowym prawem dziatalnosci Kosciota, na tyle be-
dzie on coraz wyrazniejszym obrazem dziatajacego w nim Chrystusa, na tyle tez
bedzie realizowat dzieto Soboru Watykanskiego I1.

A HUMAN BEING AND THE CHURCH COMMUNITY
Summary

The concept of a person is of great importance in theology as it refers to these
characteristics features of a man that create his relation to God. Christian revela-
tion affirms that to be a man means to be a person. In the person of Christ — in the
most perfect way, God revealed Himself and His plans towards all human beings
— towards all mankind. The act of taking His mercy and favour belongs to the
deeds performed by every individual person willingly — it means that this way
and only in this way can we take the grace of salvation from God. According to
the Second Vatican Council (Vaticanum II), everything is understood by a man
with his own cognition and love. Futhermore, what is indirectly connected with
the concept of a person it is the concept of culture, human dignity, freedom and
responsibility. A human being is always directed towards God and only in Him
can he or she achieve complete perfection. The church in turn is the community
of people: people who thanks to Christ build up the special relationship with God
as well as develop personal ties of love and unity with one another — what con-
sequently leads them to fellowship. The Holy Spirit makes the community to be
a redemptive and sacramental reality. Therefore, the church should be defined in
personal categories. In its missionary activity it should always have the image
of personal God who acts in all human beings, towards them and for their salva-
tion.
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CZEL.OWIEK I KOSCIOL
W PNEUMATOLOGICZNEJ MYSLI JANA KALWINA

Pytania o rozumienie cztowicka i Kosciota prowadzity od poczatku prote-
stanckg teologi¢ do wielu szczegdtowych problemdéw. Trudnos$ci antropologiczne
pojawiajg si¢ juz w rozumieniu szczeg6lnej pozycji cztowieka wsrod wszystkich
stworzen i w stosunku do Boga. Rodzi si¢ bowiem pytanie: Czy specjalna pozy-
cja cztowieka w stworzonym $wiecie jest trwata, tzn. nicutracalna, czy tez ma
charakter relacyjny? W odniesieniu do eklezjologii problemem pozostaje nie tyl-
ko samo rozumienie Kos$ciota, ale takze jego rola w procesie zbawienia.

Jan Kalwin, jeden z tworcoéw reformacji X VI wieku, Francuz dziatajacy gtow-
nie w Genewie, w tekstach poruszajacych problematyke antropologicza' i ekle-
zjologiczng? wydaje si¢ reprezentowaé poglady typowe dla wszystkich reforma-
torow, ale ma tez ujg¢cia oryginalne — gtdownie ze wzgledu na wyraznie pneuma-
tologiczny charakter swojej mysli. Mysl, iz ,,czlowiek jest drogg Kos$ciota”, ktora
jest tematem naszego sympozjum, byta mu jednak zupelnie obcg — i ze wzgledow
antropologicznych, 1 ze wzgleddow eklezjologicznych. Sprobuje to wykazac ni-
niejsze krotkie wprowadzenie w nauke Kalwina o cztowieku i o Kosciele. Mysle,
ze da ono obraz myslenia innego wyznaniowo i czasowo, a jednak nie pozba-
wionego zupelnie elementow katolickich i wspolczesnych. W prezentowanym
tekscie nie dokonuj¢ bezposrednich porownan antropologii 1 eklezjologii Refor-
matora z mysla Vaticanum I1. Metodologicznie bylby to zabieg mato uzasadniony.
Juz jednak sama prezentacja dwoch tematow antropologicznych: ,,natura czto-
wieka” 1 ,,Jaska powszechna” oraz dwoch tematow eklezjologicznych ,,Kosciot
— narzedzie zbawienia” i ,,Duch powotujacy do Wspélnoty Swictych” pozwala

! Zwlaszcza w Comentarius in Genesin, [w:] Joannis Calvini opera quae supersunt omnia,
ed.: G. Baum — E. Cunitz — E. Reuss, [w:] Corpus Reformatorum, t. 29—87, Brunsvigae — Berolini
1863-1900, 23,1-622 [dalej CO] oraz w Joannis Calvini institutio christianae religionis, red.
A. Thulock, Berolini 1846, I 15, 1-8 [dalej ICR].

20 ile w pierwszym wydaniu Institutio christianae religionis z 1536 roku wyktad swej ekle-
zjologii Kalwin umies$cit na marginesie analizy Credo i rozwijat w krotkich uwagach w ramach
rozdziatu zatytutowanego O falszywych sakramentach, a czgsciowo tez w rozdziale O wolnosci
chrzescijanskiej, to w ostatecznej redakcji tego dzieta z 1559 roku, doktryna eklezjologiczna w jej
Scistym zwigzku z nauka o sakramentach zostala wytozona w osobnym tomie na 372 kolumnach
i opatrzona znamiennym tytulem De externis mediis vel adminiculis quibus Deus in Christi so-
cietatem nos invitat et in ea retinet.
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odczu¢ odmiennos¢ ewangelickich i katolickich struktur myslenia teologicznego,
jak i pewne wspoélne ujecia tresciowe.

1. NATURA CZLOWIEKA

W porownaniu z innymi istotami cztowiek pozostaje dla francuskiego refor-
matora korong wszelkiego stworzenia. W cztowieku ucielesnia si¢ cate bogactwo
stworczego aktu, poniewaz wilasnie on jest stworzeniem, ktore ma udziat zarow-
no w tym, co zostato stworzone jako widzialne, jak i w tym, co niewidzialne.
Stwoérca dat mu prawo panowania nad wszystkimi stworzeniami na ziemi, cho-
ciaz wraz z nimi jest on catkowicie zdany na zycie, ktéremu daje poczatek i ktore
podtrzymuje Duch Bozy?®.

Wyjatkowej pozycji cztowiecka wérod wszystkich stworzen nie zmienia nawet
fakt grzechu®. Status darowany Adamowi ma roéwniez znaczenie w jego relacji
do Boga. Zadnemu stworzeniu poza czlowiekiem, abstrahujac od aniotéw, i to
zardwno czlowiekowi w stanie pierwotnej doskonatosci, jak i po grzechu, nie
objawit Bog siebie, kierujac bezposrednio do niego swoje stowa®. W perspekty-
wie relacji miedzy cztowiekiem a Bogiem mozna tym samym méwi¢ o pewnym
wyjatkowym i nieutracalnym statusie, ktéry znajduje swoje oparcie w ducho-
wosci cztowieka 1 w strukturze samoudzielania si¢ Boga cztowiekowi w stowie
Objawienia.

Ze wzgledu na swa cielesnos$¢ cztowiek nie rozni si¢ od innych istot zywych.
Podobnie jak wszystkie inne istoty zywe ma dusze, rozumiang jako pryncypium
zycia (anima vivens)®. Istota cztowieka, specyfika jego cztowieczenstwa, nie za-
wiera si¢ jednak w samym wymiarze biologicznym. Jedyna w swoim rodzaju
wielko$¢ cztowieka ugruntowana jest — wedtug Kalwina — w charakterystycznym
sposobie dzialania nan Ducha Bozego. Czltowiek nalezy wprawdzie do wielkie-
go kregu stworzen zywych, ktore doswiadczaja dziatania arcana virtus Spiri-
tus Sancti’, ale oprocz tego nalezy on do wezszego kregu stworzen, ktore maja
udziat w szczegdlnych darach Ducha. Ta mozliwo$¢ partycypacji w darach, kto-
rej nie majg inne stworzenia, ksztattuje wyjatkowa relacje cztowieka do Boga.

*ICR 115, 3; CO 33, 146; 38, 69.

4 CO 52, 179; 32, 441; por. T.F. Torrance, Calvin’s Doctrine of Man, London 1949, s. 30;
S. Scheld, Media salutis. Zur Heilsvermittlung bei Calvin, Stuttgart 1989, 50 n.

> Kalwin zwraca uwage na roznic¢ migdzy zwierzetami, ktore Bog milczaco podtrzymuje
w istnieniu, a cztowiekiem, ktory otrzymat dar rozumu i moze $wiadomie i dobrowolnie odpowia-
da¢ Bogu. CO 32, 441 (Ps 147,19).

¢ CO 44, 401. Por. CO 23, 35 (Rdz 2,7); 49, 558.

7 Uzywajgc takiego sformutowania Kalwinowi chodzi o ukryte, tajemne i powszechne dzia-
fanie Ducha Swie;tego w $wiecie. Por. np. CO 23, 131; 27, 632; 32, 86 n.; zob. tez W. Krusche,
Das Wirken des Heiligen Geistes nach Calvin, Gétingen 1957, s. 33.
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Wsrdd istot zywych jedynie cztowiek stworzony na obraz i podobienstwo Boze
zostal wyrdzniony podwojnie: darami Ducha, ktore pozwalaja mu zy¢ jako istota
rozumna, i darami Ducha, ktore uzdalniajg do zycia we wspolnocie z Bogiem.
Wyraznie zaznaczajac granic¢ miedzy czlowiekiem, a istotami Zywymi nie na-
lezagcymi do kregu ludzkiego, reformator chee odciagc si¢ od antropologii, ktorg
mozna by nazwac antropologig biologiczna.

Wyjatkowej godnos$ci cztowieka reformator nie pojmuje na plaszczyznie po-
rébwnania z innymi stworzeniami, ktére w procesie rozwoju stoja nizej od czto-
wieka i dla niego zostaty stworzone. Juz sama taka orientacja patrzenia ,,w dot”
i ,,wokot siebie”, proba rozumienia samego siebie poprzez horyzontalne porow-
nania, wydaje si¢ reformatorowi niczym innym, jak tylko znakiem upadtego,
grzesznego czlowieczenstwa®. Dopiero spojrzenie wertykalne, antropologia teo-
logiczna, moze uswiadomic czlowiekowi jego wtasng istote.

Teologiczna antropologia, ujmujaca cztowieka w jego Scislej relacji do Boga,
nie moze opierac si¢ na stwierdzeniach antropologii biologicznej, czy tez korzy-
sta¢ z uje¢ naturalistycznych koncepcji filozoficznych®. Ona moze bazowac tylko
na tym, co moéwi Objawienie, co sam Bog powiedziat o cztowieku. Objawione
stowo ukazuje wyraznie relacje cztowieka do Boga i Boga do cztowieka, zwlasz-
cza zas$ historig tej relacji.

Kalwin uczy o stworzeniu cztowieka dychotomicznie i kreacjonistycznie. Ko-
mentujac biblijne obrazy, twierdzi, ze Bog stworzyt cztowieka z dwdch substancji:
ciata i duszy. Cialo zostalo stworzone z materii, dusza natomiast stworzona zosta-
ta z niczego. W wyraznym odrdznieniu od zwierzat, ktdre Stworca mocg swojego
stowa stworzyt od razu jako zyjace istoty cielesne, przy stworzeniu cztowicka
mamy do czynienia z uformowaniem ciala z juz istniejacej materii nicozywione;j.
Dopiero pdzniej ciatu zostata dana z nico$ci utworzona dusza, bedaca centrum
zycia cztowieka!®. Ten drugi, decydujacy akt, czyniacy z cztowieka dopiero istote
zywa, zachowat Bog bezposrednio dla siebie takze w procesie dalszego rozrasta-
nia si¢ rodzaju ludzkiego.

Nizszy, mniej szlachetny sposoéb powstania ciata — uformowanie go z mutu
ziemi, 1 to szczegdlne pochodzenie duszy — tchnienie Boga, z géry zaktada
w pewnym stopniu utajony aksjologiczny dualizm. O tym specyficznym duali-
zmie mozna méwic¢ zwlaszcza dlatego, ze nie ma si¢ do czynienia z substancjalng
jednoscia ciata i duszy, lecz tylko aktualng: ciato i dusza zachowujg sobie wias-
ciwe essentia, analogiczne do dwoch natur w osobie Jezusa Chrystusa. Wobec
ludzkiego ciata dusza stanowi dla naszego autora t¢ czes$¢, ktora jest praecipua,

8 Por. ICR I 14, 22; CO 26, 255.

 Kalwin mowi, ze prawdziwe samopoznanie cztowieka prowadzi do odium nostri i do vera
humilitas (ICR 1I 1, 1). ICR II 1, 3. Zob. M.P. Engel, John Calvin’s Perspectival Anthropology,
Atlanta 1988.

19 Por. CO 23, 35 (Rdz 2,7). Zob. G. Babelotzky, Platonische Bilder und Gedankengdinge in
Calvins Lehre vom Menschen, Wiesbaden 1977.
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excellentior, nobilior, pretiosor — po prostu tg lepsza czescig cztowieka!'. Te po-
rownawcze okreslenia nie zawierajg wprawdzie zadnej etycznej degradacji ciata,
ale wyrazaja pewne stopnie porzadku warto$ci'?>. W swych prapoczatkach ta wy-
razna roznica wartosci nie obejmowata zadnego momentu napigcia, dusza i ciato
znajduja si¢ wobec siebie w zupelnej syntezie. Stosunek ten — wedtug reforma-
tora — w wymowny sposob oddaje obraz schroniska i go$cia®®. Gdyby Adam nie
zgrzeszyl, nie bytoby zadnej potrzeby, aby ,,g0$¢” opuszczat swe ,,schronisko”.
Adam bylby w calej swej petni przeszedt z ziemskiego Zycia do wiecznego™.
Grzech Adama mial jednak bardzo znaczace konsekwencje. Ten utajony dualizm
aksjologiczny przechodzi po grzechu pierworodnym w etyczng deprecjacje ciata.
Po grzechu relacja cialo — dusza nie wyraza si¢ juz w obrazie schroniska i goscia,
ale w obrazie ,,wiezienia” i ,,wig¢znia”. Cialo stanowi carcer, ergastulum duszy,
jarzmo, ktorym ona jest obcigzona®. Ten typ myslenia antropologicznego prze-
sadnie akcentujacego skutki grzechu pierworodnego obcy byt i jest katolickim
koncepcjom czlowieka. Teologowie katoliccy i protestanccy wigcej elementow
sobie wspolnych mogliby znalezé w pneumatologiczno-charytologicznej per-
spektywie ujmowania antropologii, zwlaszcza gdyby oparli si¢ na rozwazaniach
Kalwina o tasce powszechne;.

2. LASKA POWSZECHNA

W Institutio oraz w roznych komentarzach biblijnych i kazaniach'® Kalwin
przedstawil nauke o ,tasce powszechnej” (gratia generalis). Rozumie przez nig
wielo¢ dziatan przypisywanych Duchowi Swietemu, ktore nie sa ukierunkowane
tylko na zbawienie wybranych, ale ktorych przedmiotem jest kazdy bez wyjatku
cztowiek!’. Koncepcja powszechnej taski, ktorg Kalwin ugruntowuje na ptasz-
czyznie pneumatologicznej, jest probg wskazania wlasciwej interpretacji faktu

1'CO 47, 57; 33, 488; 49, 133; OS 111 174, 28.

2°W. Krusche przypomina, ze augustynska antropologia na szczycie porzadku warto$ci
umieszcza Boga jako bonum maximum, nastepnie dusze jako bonum magnum, wreszcie ciato jako
bonum infirmum. Tym samym mamy do czynienia ze skalg analogiczng do stopni w neoplaton-
skiej etyce, gdzie kazdej wartosci odpowiada stopien bytu. Augustyn zna magis i minus esse.
U Kalwina trudno byloby dopatrzeé¢ si¢ zwiazku ontologii z aksjologia. On méwi o Bogu jako
summum bonum (np. CO 23, 39), ale nie spotyka si¢ okreslenia Boga jako summum esse. Zob.
tenze, dz. cyt. 37.

BICRI115,2;115,6; CO 33, 488 (Job 10,8).

4CO 23, 45 (Rdz 2,16); 23, 77 (Rdz 3,19). Calkiem podobnie u Augustyna: sine mortis suppli-
cio transiturus — za W. Krusche, dz. cyt. 37.

5CO 7, 120; 33, 144; 50, 62 (2Kor 5,4); 55, 330 (1J 3,20); ICR I 15, 2; I11 2, 19; III 3, 20.

10 W szczegolnosci Commentarius in Epistolam Pauli ad Romanos, CO 49, 11. 14—15.

7 Por. np. CO 2, 199; 34, 503; ICR 1II 2, 14. Kalwin dostrzega zwiazki migdzy taska ogdlna
a szczegotowa m.in. w tym, ze taske ogdlng traktuje jako ,,preludium” do taski szczegdtowe;.
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zachowania przez czlowieka jego ludzkiej tozsamosci i cigglosci jego gatunkowe-
g0 wWyposazenia.

Utrata darow Ducha zwigzana z funkcjonowaniem ludzkiej duszy, ktora nie
jest tozsama z zupetlnym odebraniem cztowiekowi mocy rozumu i woli, a tym sa-
mym i nie jest przekresleniem jego cztowieczenstwa, nie ma ugruntowania w on-
tologicznej strukturze ludzkiej natury. Wedtug reformatora od samego poczatku,
tzn. juz w samym fakcie zaistnienia grzechu pierworodnego, Bég nie dopuscit,
by cztowiek stoczyt si¢ ponizej granic swego cztowieczenstwa. Upadly cztowiek
zachowat konstytutywne dla swej natury moce duszy, chociaz to ,,zachowanie”
nie oznacza, ze cztowiek utrzymat petng sprawno$¢ wiadz decydujacych o jego
ludzkiej tozsamosci. Kalwin woli stwierdzi¢, ze to Bog, mimo upadku cztowieka,
zachowuje t¢ moc w cztowieku i tylko jako dar Bozy cztowiek ja posiada'®.

»Naturalna” rozumno$¢ cztowieka jest dla Genewczyka darem Bozej taska-
wosci. Uwaza on, ze na przyktadzie ludzi uposledzonych umystowo najbardziej
jaskrawo staje si¢ widoczne, jakie skutki w odniesieniu do wtadz ludzkiej duszy
pociaga za soba utrata darow Ducha Swietego zwiazana z grzechem pierworod-
nym. W jego rozumieniu utomno$¢ w tym wzgledzie, jakkolwiek sg to przypadki
wyjatkowe, jest takze specjalnym ,,darem” Opatrzno$ci, najlepiej unaoczniaja-
cym reszcie ludzi obraz ludzkiego umystu pozbawionego taski $wiatta Bozego.
Natomiast w samym normalnym, zdrowym funkcjonowaniu wszystkich wtadz
ludzkiej duszy nalezy — zdaniem autora Istitutio — dopatrywaé si¢ sprawczej
obecno$ci Bozego Ducha®.

Fakt, ze cztowiek potrafi dziata¢ w sposob rozumny oraz ze wielu ludzi po-
siada roznorodne dodatkowe uzdolnienia zwigzane z darem rozumu opisuje Kal-
win jako ,,naturalne” dziatanie Ducha Swigtego. ,,Naturalne” nie rozumie on jako
wyplywajace z natury, ale jako dar, ktorym obdarzeni sg zarowno wierzacy, jak
i niewierzacy, wybrani i potepieni, a wigc ludzie jako tacy. To ,,naturalne” nie
wyklucza charakteru daru, ale wlasnie takze go zaktada?’. Mys$l ta — wedtug na-
szego autora — znajduje potwierdzenie w przypowiesci o talentach. Pojeciem ,,ta-
lent” Jezus nie czyni zadnej roznicy migdzy darem natury a darem Ducha, gdyz
kazda zdolno$¢ znajduje swoje ostateczne odniesienie w Bogu?!. Pod pojeciem
taski ogolnej Kalwin wigc rozumie dziatanie Boga Ojca, ktory poprzez swojego
Ducha obdarza réznorodnymi darami i opatrzno$ciowo troszczy si¢ o kazdego
cztowieka z osobna i 0 wszystkich ludzi razem w ich spotecznych strukturach.

Paradoksalnie kalwinska koncepcja powszechnej taski Bozej, ktorej podsta-
wowym celem bylo potwierdzenie unicestwiajacego cztowieczenstwo skutku

8 Np. CO 33, 542. W komentarzu do Rdz 3, 6 Kalwin znowu podkresla, Zze $wiatto naszego
rozumu jest jednym z najwspanialszych daréw Ducha Swigtego, ktorego teraz jestesmy pozba-
wieni. CO 23,62.

19CO 49, 344 (1Kor 2, 14); 40, 57; CO 25, 62 (W] 35,31).

20 Por. np. CO 40, 587 (Dn 2, 30).

21 Zob. Mt 25,14-30; CO 45, 568 (Mt 25,15).
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grzechu pierworodnego, stata si¢ w spusciznie pisarskiej reformatora unikalnym
terenem apologii ludzkich mozliwosci i dokonan. Jedno i drugie ukazane jako
wylaczny wyraz taski objawialy tym wigkszg chwale Boga, im znaczniejsze ro-
dzity owoce. Stad tez wyptywaly zainteresowania autora wszelkimi rodzajami
dyscyplin poznawczych: filozofig, prawem, polityka, ekonomia, astronomig,
sztukg i muzyka. Nauki, ktore tradycyjnie obejmowano mianem artes liberales,
a takze umiejetnosci rzemieslnicze, byty dla niego dowodem, iz cztowiek z ,,na-
tury” swej posiada zdolno$¢ do dziatan rozumnych. W dodatku zainteresowania
reformatora nabraty konkretnych form realizacyjnych przy zatozeniu Akademii
Genewskiej w 1559 roku??. Wobec powyzszego moze rodzic si¢ pytanie, jak Kal-
win doszedt do koncepcji ,,naturalnego” dziatania Ducha Swietego, ktére kryje
si¢ pod pojeciem gratia generalis?

W nauce Kalwina o tasce powszechnej wyraza si¢ podziw dla faktu, ze dzie-
ki dziataniu Bozego Ducha upadta ludzko$¢ nie ulegta zupetnemu rozkladowi.
Wprawdzie w zwigzku z grzechem pierworodnym Reformator namalowat ciem-
ny obraz cztowieka, to jednak fakt, iz ludzko$¢ pozbawiona daréw Bozego Ducha
nie pograzyla si¢ w ,,zupetnej duchowej nocy”, ze w swych strukturach spotecz-
nych nie popadta w destrukcyjng anarchie, ale wprost przeciwnie, ze spotyka
si¢ prawdziwe, dobre, pozyteczne wytwory ludzkiego ducha, Ze istnieje prawo
i cztowiek zyje w uporzadkowanych strukturach spotecznych, Ze istnieje dobro
jako wyraz gotowos$ci do ponoszenia ofiar — jest dowodem bezposredniego dzia-
fania taski. Wszystkie te dobra moga pochodzi¢ tylko od Bozego Ducha, ktory
jest unicus omnium bonorum fons®. Wszelka prawda, madros¢ i jednos¢ w Nim
odnajdujg swoje zrodto®*. Pneumatologiczny charakter ma tez kalwinska nauka
o Kosciele.

3. KOSCIOL — ,NARZEDZIE ZBAWIENIA”

Eklezjologia Kalwina w swej dojrzatej formie prawie w catosci miesci si¢ w In-
stitutio z 1559 roku. Czwarta ksigga tego dzieta méwi o ,,zewngtrznych srodkach”
(externis mediis) czy tez ,,srodkach pomocniczych” (adminiculis), ktorych uzywa
Duch Swigty, by nas doprowadzi¢ do jednosci z Jezusem Chrystusem. Centrum
zainteresowania stanowi ujete w pneumatologicznej perspektywie zagadnienie
Kosciota. Bogate w eklezjologiczne tresci sa rowniez komentarze reformatora do
Listow Nowego Testamentu?. Zrodta te pozwalaja nie mie¢ watpliwosci, ze dzigki

22 Zob. W. Krusche, dz. cyt. 102-110.

#CO0 30,1 73.

24CO 30, 316. Por. CO 23, 619; 30, 268; 38, 571; 45, 105; 47, 230.

2 Sposrdd monograficznych opracowan eklezjologii Kalwina na szczegdlng uwage zastuguja
prace: J. Bohatec, Calvins Lehre von Staat und Kirche mit besonderer Beriicksichtigung des Or-
ganismusgedankes, Breslau 1937; K. Mc Donnel, The Church and the Eucharist, Princeton 1967,
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Duchowi Swigtemu Ko$ciol w réznych swoich wymiarach partycypuje w zbaw-
czym misterium. Gloszagc Ewangelig, Ko$ciot staje si¢ miejscem zbawczego dzia-
fania Ducha, ktory czyni tez z Kosciola ,,narzgdzie zbawienia”.

Zaraz na poczatku pierwszego rozdzialu czwartej ksiggi Institutio reforma-
tor wyraznie przedstawia role, jakg przypisuje Kosciotowi. To ze wzgledu na
ograniczonos¢ ludzkiej natury potrzebne sa ,,zewnetrzne srodki”, dzigki ktérym
moze w nas zrodzi¢ si¢ i rozwija¢ wiara. Bog powierzyt Kosciotowi przepowia-
danie Ewangelii, ustanowit tez pasterzy i nauczycieli, by poucza¢ ich ustami.
Celem przepowiadania Ewangelii 1 misji nauczycielskiej jest pobudzenie do wia-
ry, gromadzenie we wspolnocie i uswigcenie czlonkow kosScielnej wspolnoty.
W Kosciele Bog ustanowit sakramenty, o ktorych Kalwin twierdzi, ze sg $rod-
kami, wzmacniajagcymi i zywigcymi w najwyzszym stopniu naszg wiar¢®®. Jak
wiec Duch Swiety rodzi zbawcza wiare we wnetrzu czlowieka, tak tez ten sam
Duch postuguje si¢ Kosciotem i sakramentami jako ,,zewngtrznymi srodkami”
uskuteczniania zbawienia.

Potrzebe Kosciota porownuje Kalwin z konieczno$cig wcielenia. Podobnie jak
inkarnacja Syna Bozego byta srodkiem, dzigki ktoremu Bog odnowit przerwang
wi¢z z upadta ludzkoscig, tak réwniez uzywa On ziemskich srodkow dla uswig-
cenia ludzi, ktorzy zostali obdarowani taskg wiary. Do tych ziemskich §rodkow
nalezg tez urzedy 1 funkcje, w ktore Kosciot zostat wyposazony. Bog je wybrat
dla swego Kos$ciota, by urzeczywistnial na ziemi dzieto uwielbionego Chrystusa.
Z tego tez powodu uwaza, ze Kosciot istnieje z ustanowienia Bozego nie tylko we
wspolnocie swoich wiernych, ale takze w swoich urzgdach i powierzonych im za-
daniach. Oczywiscie, Genewczyk nie zapomina, ze Bog wybierajac zewnetrzne
srodki, nie wigze si¢ z nimi. Bog ze swej strony pozostaje zawsze zupetnie wolny.
Swoja taska moze obdarza¢ rowniez poza stowem Bozym gloszonym przez pa-
storow i poza udzielonymi sakramentami. Jezeli jednak Bog w swej istocie pozo-
staje w petni autonomiczny i Jego wola nie podlega zadnym koniecznos$ciom, to
nasza sytuacja jest juz zupelnie inna: ,,Boza wolno$¢ nie jest naszg wolnoscig”’.
Juz przez sam fakt ustanowienia Kosciota jesteSmy zwigzani z nim i powierzo-
nymi mu srodkami uswigcenia®.

B. Gassmann, Ecclesia reformata — Die Kirche in der reformierten Bekenntnisschriften, Freiburg
— Basel — Wien 1968; A. Ganoczy, Ecclesia ministrans. Dienende Kirche und kirchlicher Dienst
bei Calvin, Freiburg — Basel — Wien 1968; B.Ch. Milner, Calvnis Doctrine of the Church, Leiden
1970; T. George, John Calvin and the Church, Louisville 1990; Wiele interesujacych ujg¢ eklezjo-
logicznych zawiera tez praca, ktorej autorem jest S. Scheld, Media salutis. Zur Heilsvermittung
bei Calvin, Stuttgart 1989.

ICRIV I, L.

YICRIV 1, 5.

2.CO 31, 803 (Ps 87,5): non aliter renascimur in coelestem vitam, quam per ecclesiae min-
isterium. Kalwin zdecydowanie zwraca si¢ przeciwko trendom reformacyjnym, ktore odrzucaty
potrzebe ,,zewnetrznych $rodkow”. Zob. ICR IV 1, 5.
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Przepowiadanie Ewangelii jest zwyczajnym $rodkiem, ktory rodzi w nas wia-
re. Wiara bowiem rodzi si¢ ze styszenia. Ale nie tylko w tym celu zostal ustano-
wiony Kosciol; cale duchowe zycie, nasze u§wigcenie zalezg od niego. Ze wzgledu
na rolg Ducha Swietego i przepowiadanego stowa Bozego juz w najwczesniejszym
wydaniu /nstitutio Kalwin okresla istote Kosciota jednym stowem, ktore znane
byto we wezesnym chrzescijanstwie: ,,Ko$ciot jest naszg matka””. Uwaza, ze sko-
ro zbawcza i uswigcajaca rola Ducha Swigtego, ktory jest Effector reconciliationis,
ma miejsce tylko w Kosciele przepowiadajacym Boze stowo, ,,stad nie ma innego
sposobu, aby odrodzi¢ si¢ do zycia wiecznego, jak tylko ten, ze Kosciot jako nasza
matka nas zrodzi 1 wykarmi, nas prowadzi i nami kieruje poki nasze $miertelne
ciata nie zostang przemienione na podobne aniotom (...). Poza jej fonem nie moze-
my mie¢ nadziei ani na odpuszczenie grzechow, ani na zbawienie™’.

Poniewaz—jak juz wspomniano — Ko$ciolowi zostat powierzony ,,skarb” Boze-
go stowa i jego przepowiadania, a Duch Swiety dziata zbawczo tylko w facznosci
z tym stowem, stad tez Ko$ciot jest tym boskim narz¢dziem, dzigki ktéremu mo-
zemy mie¢ udziat w zbawieniu. Jezeli zas§ Duch zwigzany jest z Bozym stowem,
a stowo ze zwiastujgcym je Kosciotem, to Kosciot jest tym jedynym miejscem
w $wiecie, gdzie przepowiadane jest stowo o zbawieniu, a stowo o zbawieniu jest
tym jedynym stowem, w ktorym udziela nam si¢ Duch Swiety. Ekskluzywno$é
ta sprawia, ze autor Institutio nie tylko moze, ale wprost musi opowiedzie¢ si¢ za
starym chrzes$cijanskim twierdzeniem Cypriana: extra Ecclesiam nulla salus®,
przy czym wyraznie ma na mysli — przynajmniej w Institutio z 1559 roku — wi-
dzialny, zwiastujacy Ewangelie Kosciolr?.

Interesujagcym musi wydawac si¢ fakt, ze w powyzszym kontekscie Reforma-
tor, jako protestant, przeciwstawia si¢ religijnemu indywidualizmowi. Skoro Du-
cha nie mozna oddzieli¢ od Ewangelii, a Ewangelia zwigzana jest z przepowiada-
niem Kosciota to — jego zdaniem — sami stawiajg sobie extra Ecclesiam zardwno
ci, ktorzy oczekuja szczegdlnego objawienia Ducha, objawienia niezaleznego od
stowa Bozego, jak i ci, ktorzy uwazaja przepowiadanie Kosciota za zbyteczne dla

2 Zob. np. ICR IV 1, 1; 1, 4. 1dea Ko$ciota-Matki pojawia si¢ wielokrotnie takze w innych
pismach Kalwina, co §wiadczy o randze, jaka nadawat jej reformator. Zob. np. komentarze do
Ef4,12; 1 Tym 3,15; Ps 87,5 (CO 50,239.646; 51,199). Rozwijana przez reformatora idea Kosciota-
Matki, znana juz z pism Cypriana (np. De catholica ecclesiae unitate, PL, 519) czy Augustyna
(np. De baptismo, PL, XLIII, 170), na 0got uchodzita w oczach kalwinologdéw za symbol pierwocin
kalwinskiej koncepcji widzialnosci Ko$ciota. Por. np. W. Niesel, Die Theologie Calvins, 183 n.

S ICR 1,4; por. CO 52, 288 (1Tm 3,15); zob. tez CO 47, 408 (J 19,7).

STICR 1V 1, 4. 20. 22; por. CO 11, 25; 36, 578 (12 33,24); zob. W. Niesel, Die Theologie Calvins,
186 n.

2 ICR 1V 1, 4. W kregach badaczy pism Kalwina powszechnie zauwaza si¢ rozwdj eklezjolo-
gii reformatora w kierunku coraz mocniejszego podkreslania roli widzialnego Kosciota. Wyraz-
nie widac to przy poréwnaniu ostatniego wydania /nstitutio z wydaniem z 1539 r. Wielu uwaza, ze
jest to uwarunkowane wptywem Bucera podczas pobytu Kalwina w Strasburgu. Zob. W. Krusche,
dz. cyt. 302; A. Ganoczy, Ecclesia ministrans, s. 140—175.
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siebie i zadawalajg si¢ ,,0sobistym kontaktem” z Pismem $w.**. Obydwie formy
indywidualizmu uwaza Kalwin za rownie szkodliwe. Biblia winna by¢ czyta-
na, ale przede wszystkim winna by¢ stuchana. Nieme pismo nie zastapi zywego
stowa. Nasz autor uwaza, ze kto nie korzysta z mozliwosci stuchania publicznie,
eklezjalnie gloszonego stowa Bozego i indywidualnie interpretuje sobie teksty
Pisma $w., ,ten tego typu separacj¢ od Kosciota bedzie musiat odpokutowac,
gdyz nie uchroni si¢ od bledu™*. Przy innej okazji bardzo wyraznie wskazuje,
gdzie znajduja si¢ korzenie takiego indywidualizmu. Sg nimi: superbia, arrogan-
tia lub aemulatio, ktore nie chcg uznawaé zadnego autorytetu®. Zwigzek Ducha
Swietego ze stowem Bozym ma swoje dalsze eklezjologiczne konsekwencje po-
kazujace Kosciot jako Wspdlnote Swigtych.

4. DUCH POWOLUJACY DO WSPOLNOTY SWIETYCH

Koscidl, ktoremu powierzona zostata doctrina Evangelii, petni pomocnicza
rolg w procesie zbawienia, gdyz jest miejscem, gdzie, dzigki dziataniu Ducha,
cztowiek dostepuje dobr zbawczych. W nim, jak w tonie matki zostaje ztozone
nasienie stowa Bozego, a dzicki odradzajacej mocy Ducha Swietego powstaje
nowy czlowiek. Kosciot jest jednak dla Kalwina nie tylko ,,organem zbawczym”,
ale zawsze takze ,,wspdlnotg zbawionych”. Kosciota jako matki nie mozna so-
bie wyobrazi¢ bez pokrewnego uzupelniajacego obrazu: Kosciota jako wspolno-
ty dzieci tej jednej matki. Na podstawie tego zwigzku reformator podaje jedna
z najpickniejszych definicji Kosciota jako Wspélnoty Swigtych zjednoczonych
nauka Chrystusa i Duchem?®. W definicji tej stowo i Duch zndéw wystepuja razem.
Obraz Kosciola jako Wspolnoty Swietych charakteryzuja blizej pojecia: Koscidt
widzialny i niewidzialny.

Rozwazajac teologiczng mysl Kalwina o ecclesia visibilis i invisibilis mozna
si¢ przekonaé, ze dla naszego autora ten ukryty, niewidzialny, Bogu znany Kos-
ciét nie jest zadnym innym, drugim obok nam znanego Kos$ciota. Kalwin nie
uczyt o dwodch odrebnych Kosciotach: niewidzialnym i widzialnym. Mimo ze
miat on sktonno$¢ do uzywania augustynsko-platonskich pojeé, Kosciot niewi-
dzialny i widzialny nie znajduja si¢ u niego w takiej relacji do siebie jak idea do
zjawiska czy idea do rzeczywistosci. Kalwin zna wlasciwie tylko jeden Kosciot,
ktorego jedng strong my znamy, a ktorego druga strona znana jest tylko Bogu?’.

3 Por. CO 45, 349 (°k 11, 27); zob. tez ICR IV 16, 19.

MICR 1V 1, 5; por. CO 32, 739; 52, 384.

3.CO 44, 94.

3. CO 5, 394.

37.CO 7, 561. W jezyku polskim eklezjologi¢ Kalwina od strony zatozen filozoficznych opra-
cowatl S. Piwko, Jan Kalwin, Warszawa 1995, s. 120-131; zob. tez H. Quistrop, Sichtbare und
unsichtbare Kirche bei Calvin, ,,Evangelische Theologie” 9(1949/50), s. 99.
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Nie mozna wigc méwi¢ — w jego przekonaniu — o jakims$ odregbnym niewidzial-
nym Kosciele, ktory istniatby obok czy poza Kosciotem widzialnym. To zwiazek
dziatania Ducha ze stowem Bozym i sakramentem decyduje o réznicy migdzy
widzialnym a niewidzialnym Kos$ciotem. Kosciot jest niewidzialny, poniewaz dla
ludzkich oczu pozostaje zakryte, jak i u kogo Duch Swicty czyni i czynit zbaw-
czo skutecznym ustyszane stowo i przyjety sakrament. Jak dalece Duch Swicty
dziata swg mocg tylko na tych, ktorym przepowiadana jest Ewangelia, ktorzy jej
stuchajg oraz ktérym udzielane sg sakramenty, tak tylko cztonkowie widzialne-
go Kosciota moga naleze¢ do niewidzialnej Wspdlnoty Wybranych. Jak dalece
jednak Duch Swiety nie zstepuje na wszystkich, ktorym gloszona jest Ewangelia
i udzielone sakramenty, lecz tylko na wybranych przez Boga do zbawienia, tak
nie wszyscy cztonkowie widzialnego Kosciota nalezg do Kosciota niewidzialne-
go. Mozna powiedzie¢, ze — wedtug Genewczyka — Kosciol niewidzialny objawia
si¢ w Kosciele widzialnym, jak i réwniez jest w nim ukryty. Poniewaz trudno
nam wnikna¢ w tajemnicze dziatanie Ducha Swictego, stad tez nie mozna w za-
den sposob stwierdzi¢, kto ze stuchajacych stowa Bozego nalezy do numerus
electorum™,.

Duch dziata w sposob ukryty. Nie ma takich znakow, ktore z cata pewnoscia
pozwalalyby nam stwierdzi¢, kto nalezy do Kosciota niewidzialnego: ,,Pan zna
swoich, my nie”*. Przy tej okazji Kalwin daje praktyczne pouczenie: w iudicium
caritatis za cztonkdéw Kos$ciota winnismy uwazac¢ wszystkich, ktorzy przez wia-
re, przyktadne Zzycie i udzial w sakramentach wyznaja razem z nami tego samego
Boga i Chrystusa. ,,To jest jedynie sprawg Boga juz obecnie zna¢ swoich, a kiedy$
«oddzieli¢ owce od kozlow». Nasza sprawag jest mitosiernie sadzi¢, ze do owiec
naleza wszyscy, ktorzy sa postuszni Chrystusowi Pasterzowi, gromadzg si¢ w
Jego owczarni i w niej pozostaja™’. Do ,,sadu mitosci” nalezy wigc przekonanie,
kto jest cztonkiem niewidzialnego Kosciota.

ZAKONCZENIE

Temat ,,Cztowick droga Kosciota” jest z pewnosciag wyrazem posoborowej an-
tropologicznej koncentracji we wspotczesnej katolickiej eklezjologii, akcentuje
on stuzebng rolg¢ Kosciota wobec ludzi. U Kalwina, jak i innych reformatorow,
ta stuzebna rola tez jest przynajmniej do pewnego stopnia obecna — chociazby
w obrazie Kosciota-Matki. W teologii ewangelickiej jednak dominujacym zawsze
pozostaje wymiar $cisle soteriologiczny, a w tym wymiarze nie tyle cztowiek jest
droga Kosciota, ale, co najwyzej, Kosciot jest drogg cztowieka.

% C0 55,207 (1 P 1,1).
»ICRIV 1,8.
9 CO 52,59 (Flp 4,3).
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MENSCH UND KIRCHE IN DER PNEUMATOLOGISCHEN
REFLEXION VON JOHANNES KALVIN

Zusammenfassung

In den anthropologischen Ansichten ist die von Calvin oft geduferte Minderak-
zeptanz des Leiblichen nur scheinbar und hangt damit zusammen, daf3 er der Seele
einen besonderen Wert einrdumt. Auf jeden Fall kann man in seinen Uberlegungen
keine leibfeindlichen Tendenzen erkennen. Er kennt kein axiologisches magis oder
minus esse. Seine Bewertungsskala hat keine ontologische Grundlage, sie ist pneu-
matologisch bedingt. Jedes Dasein ist so viel wert, soweit es ein Ort und Werkzeug
des Heiligen Geistes ist. Die Seele als vegetatives Zentrum einer Person ist nur ein
Ort der Aktivititen der s.g. arcana virtus Spiritus Sancti. Als edlerer Teil kann die
Seele nur dann gesehen werden, wenn sie als Zentrum der Person verstanden wird,
denn erst dann wird der Heilige Geist in ihr anders aktiv als in der Natur.

Die Aktivitdt des Heiligen Geistes in der Seele, die als Zentrum der Person
verstanden wird, unterscheidet sich von den allgemeinen Aktivititen des Heiligen
Geistes als Erhalter des Daseins in der Schépfung. Calvins Uberlegungen iiber
Schaden der Erbsiinde in der Schopfung sind ambivalent. Von der einen Seite ver-
suchte er den Kontrast zwischen dem vollkommenen Zustand der Schopfung vor
der Erbsiinde und dem Zustand der Schopfung nach der Ersiinde hervorzuheben.
Von der anderen Seite wiirde eine vollige Depretiation der menschlichen Natur,
die Calvin gleich mit der Funktion der menschlichen Seele setzt, direkt den Men-
schen als Fundament der Moralitét in Frage stellen.

Der Genfer Reformator lehrt &hnlich wie Luther, daB3 der ganze Mensch siindig
ist. Luther gibt dennoch den naturalen Kréften des siindhaften, menschlichen In-
tellekts relativ breite Aktivmoglichkeiten. Fiir Calvin wird jedoch corruptio so ver-
standen, daf} selbst die menschliche Verniinftigkeit und insbesondere verschiedene
Fahigkeiten des menschlichen Geistes im Bereich der Wissenschaft und Kunst
ein Ergebnis des Einflules von Gottes Geist sowohl in den gldubigen als auch un-
gldubigen Menschen ist. Das man die Errungenschaften des menschlichen Geistes
nicht anders erkldren kann als daB} sie aus der Kraft des Heiligen Geistes kommen,
hat auch Zwingli gelehrt. Fiir Calvin und Zwingli hat jede Wahrheit — unabhéngig
davon wo man sie findet — letztendlich ihre Quelle im Geist Gottes.

Nach Calvin hat Gott der Kirche anvertraut, das Evangelium vorherzusagen.
Er hat auch manche zu Seelsorgern und Lehrern eingesetzt, um durch sie beleh-
ren zu konnen. Er unterstrich auch die dienliche Rolle der Kirche den Menschen
gegentiber. Diese dienliche Aufgabe ist bis zu einem gewissen Grade auch in
der Rolle der ,,Kirche als Mutter* prasent. Die Kirche besteht gemafl der Ernen-
nung Gottes nicht nur in der Gemeinschaft ihrer Glaubigen, sondern auch in ihren
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Amtern und den ihnen zugedachten Aufgaben. In der protestantischen Theologie
bildet eigentlich nicht der Mensch den Weg der Kirche, sondern umgekehrt, die
Kirche stellt den Weg dar, den der Mensch geht.



Ks. Grzegorz Strzelczyk
Katowice

RECEPCJA SOBORU WATYKANSKIEGO II
W CHRYSTOLOGII KATOLICKIEJ

NIEKTORE ASPEKTY

Katolicka teologia II potowy XX wieku i poczatku wieku XXI w sposob na-
turalny zwraca si¢ wciaz ku Soborowi Watykanskiemu II, widzac w nim moment
pod wieloma wzgledami przetomowy. Dla czesci dyscyplin teologicznych Sobor
stanowit 1 nadal stanowi bezposrednie zrddto inspiracji na ptaszczyznie trescio-
wej — odnosi si¢ to w sposob szczegolny do eklezjologii, ktora byla gtownym
przedmiotem zainteresowania Ojcow, czy do teologii fundamentalnej, ze wzgle-
du na koncepcje Objawienia wypracowana w Konstytucji Dei verbum. Na inne
obszary teologii Sobor wptynat natomiast bardziej na ptaszczyznie formalne;j,
wyznaczajac niejako styl i nowe kierunki badan.

Chrystologie nalezy zaliczy¢ raczej do tej drugiej grupy: Ojcowie Vaticanum 11
nie wypracowali jakiej$ spdjnej, oryginalnej interpretacji osoby i dzieta Chrystu-
sa. Zadnego dokumentu soborowego nie mozna uznaé za $cisle chrystologiczny.
Nie wyklucza to jednak ogromnego wptywu na meta-poziomie. Z perspektywy
piecdziesieciu lat wydaje sie mozliwa przynajmniej wstgpna ocena owego wply-
wu. Temu poswiecone bedzie niniejsze studium, przy czym nasza intencja jest
bardziej syntetyczna, niz analityczna: sprobujemy wskazac — czgsciowo w formie
roboczych hipotez — na watki mysli Vaticanum II, ktére miaty najwiekszy wptyw
na wspolczesng refleksje nad osoba Chrystusa i jednocze$nie na obszary chry-
stologii w ktorych dokonata sie recepcja tych watkow oraz na sposéb w jaki sie
dokonata.

1. RECEPCJA CHRYSTOLOGII SOBOROWEJ
A RECEPCJA SOBORU W CHRYSTOLOGII.
KWESTIA METODOLOGICZNA

Nie ulega watpliwosci, ze dla rozwoju refleks;ji chrystologicznej recepcja mysli
soborow miata decydujace znaczenie. W zasadzie przez pewien okres (zwlaszcza
wieki [IV-VI) chrystologia ,,systematyczna” nie byta niczym innym, jak wtasnie
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refleksja dokonujaca si¢ wokot wielkich definicji soborowych, wérod ktérych
Credo Soboru Nicejskiego (325 r.) i formuta Soboru Chalcedonskiego (451 r.)
majg znaczenie szczegolne. Sobory owego okresu zajmowaty si¢ bezposrednio
problemami chrystologicznymi i zostawialy po sobie $cisle chrystologiczne teks-
ty. Proces ich recepcji byt zatem — z formalnego punktu widzenia — stosunkowo
prosty: chodzito o to, w jaki sposob owe teksty oddzialywaty na Kosciot, jak
interpretowali je teologowie, ktore z elementow budzily kontrowersje etc.

W przypadku Soboru Watykanskiego II sprawa si¢ komplikuje: Ojcowie nie
pozostawili nie tylko Zzadnej formuly chrystologicznej, ale nawet nie zajeli si¢
problematyka chrystologiczng w sposob bezposredni. Dlatego moéwi¢ bedziemy
dalej nie tyle o recepcji chrystologii Vaticanum II', lecz recepcji Soboru Waty-
kanskiego II w chrystologii. To przesunig¢cie ma zasadnicze znaczenie metodolo-
giczne. Punktem wyjscia bedzie dla nas nie tyle Sobdr, ile chrystologia ostatnich
kilkudziesigciu lat, a w szczegdlnosci zmiany, jakie si¢ w niej dokonaty i1 doko-
nuja nadal. Uchwycenie dynamizmoéow odpowiedzialnych za te zmiany pozwala
z kolei na odniesienie ich do Soboru Watykanskiego® w celu weryfikacji, na ile sg
od niego zalezne, czy z nim zwigzane. W ten sposob dojs¢ mozna do poszczegol-
nych watkéw mysli soborowe;j, ktorych recepcja w chrystologii byta szczegdlnie
intensywna. Niekoniecznie muszg to by¢ (i, jak zobaczymy, de facto nie bgda)
watki $cisle chrystologiczne.

Oczywiscie wyczerpujace opracowanie recepcji Soboru Watykanskiego 11
w chrystologii wedtug wskazanej metody, wymagatoby studium znacznie ob-
szerniejszego niz niniejsze. Ograniczymy si¢ zatem do wskazania na watki,
w ktorych zwigzek pomiedzy zmianami w chrystologii a Vaticanum II jest naj-
Scislejszy 1 przez to takze stosunkowo tatwo uchwytny.

! Ona sama budzi niewielkie zainteresowanie badaczy, o czym $wiadczy niewielka ilo$¢ pub-
likacji: na okoto 2500 z szeroko pojetej chrystologii, jakie ukazaty si¢ na $wiecie od roku 2001,
tylko dwie odnoszg si¢ $cisle do Vaticanum II: J.D. Szczurek, The Unique Priesthood of Christ in
the Teaching of the Second Vatican Council, [w:] ,,Theologia Bogoslovie” 1(2001), s. 57-73 i V. Bo-
tella Cubells, Encarnacion y Vaticano II, [w:] La Encarnacion: Cristo al encuentro de los homb-
res. Actas del XI Simposio de Teologia Historica (6—8 marzo 2002), Valencia 2003, s. 315-324
(dane wg redagowanej przeze mnie bibliografii on-line: www.chrystologia.pl/bibliografia).

2 Tu konieczna jest jeszcze jedna uwaga: Vaticanum II mozna pojmowac na dwoch ptaszczy-
znach — jako wydarzenie eklezjalne, ktore miato miejsce w okreslonych okoliczno$ciach histo-
rycznych, wigzato si¢ z okreslonym sposobem procedowania itd., i jako zespot tekstow stano-
wiacy niejako samodzielng cato$é. Naszym zdaniem oba aspekty musza by¢ brane pod uwage,
gdyz praktycznie niemozliwe jest wlasciwe zrozumienie tekstow Soboru, jesli zignoruje si¢ jego
eklezjalny kontekst oraz to, co dziato si¢ w auli i kuluarach soborowych. Do pewnego stopnia
w zlozono$¢ owych zalezno$ci pozwala wejrze¢ opublikowana w ostatnich latach pod redakcja
G. Alberigo pigciotomowa Storia del Concilio Vaticano II (Bologna 1995-2001). Takze na ostat-
nie lata przypada kilka publikacji osobistych dziennikow uczestnikow Soboru — za najglosniejszy
uzna¢ nalezy liczacy ponad tysiac stron Mon Journal du Concile Y. Congara (t. 1-2, Paris 2002),
ktore rzucaja bezcenne $wiatto takze na motywacje i wewnetrzne napigcia, ktore ozywialy wy-
sitki autoréw Soboru.



128 Ks. GRZEGORZ STRZELCZYK

2. KLUCZOWE INSPIRACJE
NA PLASZCZYZNIE FORMALNEJ

Analizg zwigzkow pomiedzy Soborem Watykanskim II a p6zniejszg chrysto-
logia katolicka rozpoczniemy od plaszczyzny formalnej, a wigc od tego, co wigze
sie ze struktura, doborem zrodet i metodologia badan chrystologicznych. Na tej
ptaszczyznie wiele si¢ w chrystologii XX wieku wydarzyto.

2.1. Inspiracje zwigzane z odnowg koncepcji objawienia

Analiza rozwoju katolickiej chrystologii XX wieku® prowadzi przede wszyst-
kim do konstatacji gwattownych zmian, jakie dokonaty sie¢ w sposobie jej upra-
wiania na przetomie lat szes¢dziesigtych i siedemdziesigtych, a wigc w trakcie
trwania i krétko po zakonczeniu Soboru Watykanskiego I1. Najistotniejsze wyda-
ja sie dwa aspekty tych zmian, zresztg $cisle ze sobg powigzane:

— przejscie od metody scholastycznej do metody pozytywnej, co wigze si¢
z do$¢ radykalng zmiang sposobu argumentacji;

— zastosowanie metod historycznych do ,,obrobki” danych biblijnych, patry-
stycznych etc., wykorzystywanych nastgpnie w refleksji systematyczne;.

Mimo, ze stosuje si¢ do nich jeszcze stowo ,.traktat”, chrystologie posoborowe
ro6znig si¢ radykalnie od scholastycznych traktatow De Verbo incarnato. Nie sta-
nowia juz syntetycznego zbioru twierdzen, z ktérych kazde poparte jest serig sy-
logizmoéw, ktérych przestanki tworza pojedyncze frazy biblijne, patrystyczne czy
Magisterium (czgsto sztucznie wyprowadzone z oryginalnego kontekstu i tym
samym narazone na zmiany znaczenia), lecz synteza tworzona jest jako efekt
ztozonego procesu krytycznej interpretacji danych tradycji. Dane te analizowane
sg najpierw wewnatrz ich oryginalnego kontekstu tak, by mogly przemowic nie-
jako wlasnym gtosem, a dopiero na tej podstawie dokonuje si¢ wlasciwa refleksja
systematyczna.

Oczywiscie zmiany te dotknety nie tylko chrystologii — dokonywaty si¢ one
we wszystkich dogmatycznych traktatach* (czego skutkiem bylo takze odbudo-
wanie i poglebienie zwigzkdéw pomigdzy nimi, a w szczegdlnosci pomiedzy chry-

3 Podjete zostaly juz proby oceny dorobku XX-wiecznej chrystologii; nalezy wymieni¢
zwlaszcza artykul: M. Bordoni, Cristologia: lettura sistematica, [w:] La teologia del XX secolo.
Un bilancio, (red.) G. Conobbio, P. Coda, t. 2: Prospettive sistematiche, Roma 2003, s. 5-22 oraz
obszerniejsza prace, ktora ukazata si¢ niedawno w prestizowej serii chrystologicznej Jésus et Jé-
sus-Christ (jako tom 90): J.-L. Souletie, Les grand chantiers de la christologie, Paris 2005.

* Wymienione zmiany dochodzg do gtosu w sposob bodaj najbardziej wyrazisty w podrecz-
niku Mysterium Salutis. Grundrif3 heilsgeschichtlicher Dogmatik (red. J. Feiner, t. 1-5 Einsie-
deln 1965-1976), ktéry uzna¢ mozna za sztandarowy przyktad dogmatyki inspirowanej duchem
Vaticanum II. I to moze bardziej jeszcze wlasnie ,,duchem”, niz tekstami, jako ze wsrod autorow
tej pracy odnajdujemy liczne grono autoréw soborowych schematow oraz ekspertow najbardziej
czynnych w kuluarach Soboru.
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stologig i soteriologia). W chrystologii jednak miaty — jak si¢ wydaje — znaczenie
szczegblne. Metoda scholastyczna stawiata w centrum uwagi ,.kwestie”, ktore
z czasem przerodzily si¢ w twierdzenia: syntetyczne sformutowania poszcze-
golnych prawd wiary, pojedynczych aspektow tajemnicy Chrystusa. Odejscie od
tej metody pozwolito na to, by — jakkolwiek paradoksalnie by to nie zabrzmiato
— chrystologia zajeta si¢ na nowo osobg (i dzietem) Jezusa Chrystusa.

Czy zbiezno$¢ tych zmian z Soborem Watykanskim II jest jedynie akcyden-
talna, czy tez znajduja one swoja bezposrednig inspiracj¢ w dokumentach sobo-
rowych?

Niewatpliwie nalezy opowiedzie¢ si¢ za drugg z alternatyw. Przemiany meto-
dologiczne w katolickiej dogmatyce polowy XX wieku zostaty umozliwione i po
czes$ci zainspirowane’ poprzez odnowe rozumienia Objawienia, jaka zawarta zo-
stata w Konstytucji dogmatycznej o Objawieniu Bozym Dei verbum. Ograniczy-
my si¢ tutaj do przywotania dwoch passusow o kluczowym znaczeniu. Pierwszy
dotyczy samego Objawienia:

»Spodobato si¢ Bogu w swej dobroci i madrosci objawic siebie samego 1 ujaw-
ni¢ nam tajemnice woli swojej, dzigki ktorej przez Chrystusa, Stowo Wcielone,
ludzie maja dostep do Ojca w Duchu Swigtym i staja sie uczestnikami boskiej
natury. Przez to zatem objawienie Bog niewidzialny w nadmiarze swej mitosci
zwraca si¢ do ludzi jak do przyjaciot i obcuje z nimi, aby ich zaprosi¢ do wspol-
noty z sobg i przyja¢ ich do niej. Ten plan zbawienia urzeczywistnia si¢ przez
czyny i stowa wewnetrznie z sobg powigzane, tak ze czyny dokonane przez Boga
w historii zbawienia ilustrujg 1 umacniaja nauke¢ oraz sprawy stowami wyrazone;
stowa za$§ obwieszczaja czyny i1 odstaniajg tajemnicg w nich zawartg. Najglebsza
za$ prawda o Bogu i1 o zbawieniu czltowieka jasnieje nam przez to objawienie
w osobie Chrystusa, ktory jest zarazem posrednikiem i petnig catego objawie-
nia”®,

Drugi tekst odnosi si¢ do sposobu, w jaki Tradycja (,,sktadowa” objawienia)
jest przekazywana:

»Iradycja ta, wywodzaca si¢ od Apostotdow, rozwija si¢ w Kosciele pod opiekg
Ducha Swietego. Wzrasta bowiem zrozumienie tak rzeczy, jak stéw przekaza-
nych, juz to dzigki kontemplacji oraz dociekaniu wiernych, ktérzy je rozwazajg
w sercu swoim, juz tez dzigki gtebokiemu, doswiadczalnemu pojmowaniu spraw
duchowych, juz znowu dzigki nauczaniu tych, ktorzy wraz z sukcesjg biskupia
otrzymali niezawodny charyzmat prawdy. Albowiem Kosciodt z biegiem wiekow
dqzy stale do peini prawdy Bozej, az wypelnia si¢ w nim stowa Boze™”.

> Naszym zdaniem nalezy zachowaé ostrozno$¢ w przypisywaniu tekstom Vaticanum II roli
glownego inspiratora zmian. Sam Sobor byt wynikiem fermentu pulsujacego w niektorych obsza-
rach teologii katolickiej od kilkudziesigciu lat. Do kwestii tej powrdcimy w dalszej czesci naszego
studium.

¢ Sobor Watykanski II, Konstytucja o objawieniu Bozym Dei verbum 2 [podkre$lenia moje, G.S.].

" Tamze, 8 [podkreslenia moje, G.S.].
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Niektore z akcentow zawartych w tych tekstach Vaticanum II (i szerzej —
w wypracowanej na tym Soborze koncepcji objawienia) znalazty swoje bezpo-
srednie odbicie w sposobie uprawiania chrystologii posoborowej. I tak:

— przesunig¢cie akcentu z prawd objawionych na samoobjawienie si¢ boskich
Osob doprowadzito do skoncentrowania uwagi na osobie Chrystusa i odnalezie-
nie w Nim wlasciwego przedmiotu chrystologii®;

—zwrdcenie uwagi na to, ze objawienie dokonuje si¢ poprzez ,,stowa i czyny”
pozwolito na integralne objecie refleksja osoby (tozsamosci) 1 misji Chrystusa,
jako nieroztacznych’;

— wprowadzenie pojecia ,,historii zbawienia” pozwolito na podjecie refleksji
nad osobg i dzietem Chrystusa w szerokim kontekscie relacji Bog-cztowiek, rea-
lizujacych si¢ w ludzkiej historii;

— jasne stwierdzenie historycznego charakteru objawienia otwarto droge do
wprowadzenia i petnego, krytycznego dowarto$ciowania metod historycznych,
co z kolei doprowadzito do pogtebienia i odnowy biblijnego obrazu Chrystusa
oraz lepszego zrozumienia chrystologicznej tradycji dogmatycznej;

— wskazanie na r6znorodne czynniki rozwoju tradycji dogmatycznej otwarto
droge do poszerzenia obszaru zrodet, z ktorych korzysta refleksja chrystologicz-
na poza obszary wyznaczone przez klasycznag, sicgajacg Melchiora Cano, schola-
styczng koncepcje zrodet teologicznych';

— stwierdzenie, iz Ko$ciot nieustannie ,,dazy” do pelni prawdy znalazto swoje
odbicie w odnowionym postrzeganiu fundamentalnych chrystologicznych orze-
czen dogmatycznych, ktore nie sg traktowane juz przede wszystkim jako osta-
teczne, czyli zamykajace dyskusje postanowienia, lecz raczej punkty zwrotne,
otwierajgce na nowe pytania i perspektywy refleksji nad osoba i dzietem Chry-
stusa'l.

8 Punktem wyjscia traktatow chrystologicznych staje si¢ w konsekwencji osoba Jezusa z Na-
zaretu, Jego ziemska historia, jaka przekazal Nowy Testament. Chrystologia biblijna zajmuje
miejsce scholastycznej kwestii ,,0 ludzkiej naturze Chrystusa”.

? W konsekwencji coraz czg¢sciej odchodzi sie od traktowania chrystologii i soteriologii jako
osobnych traktatow, lecz rozwija si¢ je tacznie. Por. np. z nowszych prac A. Ziegenaus, Jesus Chri-
stusm Die Fiille des Heils (L. Scheffczyk, A. Ziegenaus, Katholische Dogmatik, Vierter Band),
Aachen 2000.

10 Odnosénie koncepcji Cano, por. zwlaszcza B. Korner, Melchior Cano, De locis theologicis.
Ein Beitrag zur theologischen Erkenntnislehre, Graz 1994. Na polskim gruncie poszerzanie ob-
szaru zrodet teologicznych objelo przede wszystkim literaturg — por. J. Szymik, W poszukiwaniu
teologicznej glebi literatury. Literatura piekna jako locus theologicus, Katowice 1994.

T nie musi to weale pociggac za sobg zanegowania, badz ostabienia obowiazujgcego charak-
teru tych orzeczen. Ogromne znaczenie dla takiego rozumienia dogmatow chrystologicznych miat
wydany jeszcze przed Soborem tekst K. Rahnera, Chalkedon — Ende oder Anfang? Opublikowany
w pomnikowym dziele Das Konzil von Chalkeon (Wiirzburg 1954, t. 3, s. 3—49), wydanym z oka-
zji 1500-lecia Soboru Chalcedonskiego pod redakcja A. Grillmeiera i H. Bachta.
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2.2 Inspiracje zwigzane z otwarciem ekumenicznym

Chrystologia przedsoborowa nie byla szczelnie zamknigta na inspiracje pocho-
dzace od innych wyznan chrzescijanskich, jednak przepltyw mys$li oraz wzajemne
kontakty miedzy teologami byly znaczaco ograniczone przez instytucjonalng ba-
rierg, jaka stanowit brak oficjalnych kontaktéw i dialogu miedzy Kosciotami. Co
gorsza — przekonanie o tym, ze petnia §rodkow zbawienia spoczywa wylacznie
w Kosciele katolickim prowadzito niejednokrotnie do deprecjacji niejako a priori
wszystkiego, co niekatolickie. Dekret o ekumenizmie Unitatis redintegratio we-
zwal katolikow do radykalnej rewizji tego podejscia: ,,muszg katolicy z rado$cia
uznaé i oceni¢ dobra naprawde chrzescijanskie ptyngce ze wspdlnej ojcowizny,
ktore si¢ znajdujg u braci odtgczonych” (nr 4), co mogto i de facto zostato odczyta-
ne jako otwarcie takze na teologi¢ innych wyznan chrze$cijanskich. Jednoczes$nie
dekret zalecat zachowanie ,,naleznej wolnosci”, ktorej owocem moze by¢ rdézno-
rodnos¢ ,,nawet w teologicznym opracowaniu objawionej prawdy” (nr 4). Dzigki
temu stwierdzeniu przetamana zostata trudno$¢ zwigzana z pozytywnag recepcija
nieco odmiennych optyk innych wyznan — zwtaszcza teologii protestanckiej.

Owocem tego otwarcia na gruncie chrystologicznym miat sta¢ si¢ juz wkrot-
ce owocny dialog'?, niewatpliwie utatwiany przez fakt, ze fundamentalne chry-
stologiczne orzeczenia dogmatyczne oraz podstawy interpretujacej je tradycji
teologicznej zostaty wypracowane w okresie poprzedzajacych wielkie podzia-
ly chrzescijanstwa. Dwadziescia pigé¢ lat po Vaticanum II mozna stwierdzi¢, ze
chrystologia katolicka pozostaje w dynamicznym, otwartym dialogu zwtaszcza
z chrystologia protestancka'.

2.3 Inspiracje zwigzane z otwarciem na kontekst historyczno-kulturowy

Jednym z istotnych watkéw soborowego dorobku byto pozytywne otwarcie na
»Swiat” w jego pluralistycznej, dynamicznie zmieniajgcej si¢ postaci. Konstytu-
cja duszpasterska o Kosciele w swiecie wspolczesnym Gaudium et spes przed-
stawita 0w §wiat przede wszystkim jako szans¢ i zadanie dla Kosciota. Z takim
podejsciem wigza¢ sie¢ musiaty nowe zadania stawiane teologii i teologom, ktorzy
zostali wezwani do podjecia wysitku pozostawania w dynamicznym dialogu ze
wspolczesnoscia: ,,zacheca si¢ teologow, zeby przy zachowaniu metod i wymo-
gow wiasciwych nauce teologicznej, wciaz szukali coraz bardziej odpowiedniego
sposobu podawania doktryny ludziom wspoétczesnym; bo czym innym jest sam

120 zachodzacych przeksztatceniach tatwo si¢ przekonac, na przyktad sledzac zmiany w spo-
sobie cytowania autorow protestanckich w chrystologiach katolickich. I tak przedsoborowa chry-
stologia W. Granata (Chrystus. Bog-czlowiek, Lublin 1959), czy wydana w trakcie Soboru praca
A. Piolantiego (Dio uomo, Roma 1964) nie odwotuja si¢ w ogole do K. Bartna, za$ posoborowa
chrystologia W. Kaspera (Jesus der Christus, Mainz 1974) ma juz tych odniesien kilkanascie. Proces
recepcji teologii Bartha przesledzit A. Nossol: Chrystologia Karola Bartha. Wplyw na wspélczesng
chrystologie katolickq, Lublin 1979 — do tej pracy odsylamy odno$nie danych szczegotowych.

3 Przy czym najistotniejszy wydaje si¢ wptyw K. Bartha, J. Moltmanna i W. Pannenberga.
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depozyt wiary, czyli jej prawdy, a czym innym sposob ich wyrazania przy zacho-
waniu jednak tego samego sensu i znaczenia”. [ dalej: ,,niech staraja si¢ wspotpra-
cowac z ludzmi biegtymi w innych galeziach wiedzy, zespalajac z nimi swoje sity
i pomysty. (...) Dociekanie teologiczne (...) niech nie zaniedbuje kontaktowania
jej [prawdy objawionej] ze wspotczesnoscia...”!.

Efektem tych apeli miato by¢ na plaszczyznie chrystologicznej zwracanie
baczniejszej uwagi na konkretny kontekst spoteczno-kulturowy, w ktorym i dla
ktorego buduje si¢ interpretacje tozsamos$ci Chrystusa. Do chrystologii wkroczyto
najpierw zjawiska, a potem takze pojecia kontekstualizacji i inkulturacji'®. Nie byt
to jednak proces bezproblemowy, gdyz nie zawsze udawalo si¢ zachowa¢ wtasci-
wa rownowage pomiedzy dazeniem do aktualizacji, a wiernoscig chrystologicznej
tradycji, co doprowadzito ostatecznie do reakcji Urzedu Nauczycielskiego'®.

Nie ulega jednak watpliwos$ci, ze Sobor Watykanski 11 otwart droge do upraw-
nionego pluralizmu chrystologicznego'’, rozumianego jako wielo§¢ komplemen-
tarnych interpretacji tych samych, normatywnych danych tradycji'®. Pluralizacji
katolickiej chrystologii towarzyszy jednak —naszym zdaniem — rosnaca $wiado-
mos¢ komplementarnego charakteru poszczegodlnych ujec'.

4 Sobor Watykanski II, Konstytucja duszpasterska o Ko$ciele w $wiecie wspotczesnym Gau-
dium et spes, nr 62, por. tez nr 44.

15 Por. przede wszystkim M. Bordoni, Le inculturazioni della cristologia e la tradizione cristo-
logica della Chiesa, [w:] Historiam perscrutari. Miscellanea di studi offerti al prof. Ottorino Pa-
squato, red. M. Maritano, Roma 2002, s. 43—61. Podjecie problematyki inkulturacji doprowadzito
do powstania szeregu prac omawiajacych poszczegdlne ,,skontekstualizowane” chrystologie, jak
np. F. Domingues, Christology and Traditional Religion in Africa. Naming Christ Anew from
within the Context of African Traditional Religion, with Particular Reference to four New Chris-
tological Titles, Roma 1999, czy D. Pinheiro, The Current Advaitic Christological Discussions in
India: an Analytic-critical Study, Roma 2001 — by przywotaé tylko najswiezsze przyktady.

16 W postaci Deklaracji Kongregacji Nauki Wiary: Dominus lesus o jedynosci i powszechno-
$ci zbawczej Jezusa Chrystusa i Kosciota (6 VIII 2000). Wezesniej niektore watki chrystologiczne
byty silnie obecne w kontrowersji wokot potudniowoamerykanskiej teologii wyzwolenia — por.
dokumenty tejze Kongregacji: Instrukcja o niektorych aspektach ,,Teologii wyzwolenia”, Liber-
tatis nuntius (6 VIII 1984) oraz Instrukcja o chrzescijanskiej wolnosci i wyzwoleniu Liberatis
conscientia, (22 111 1986).

7 Warto podkresli¢ za J. Doré, Ze pluralizm ten ,,exprime et traduit bien plutdt quelque chose
qui se situe a la fois bien en deca et bien au-dela de cette pluralité, a savoir la richesse méme du
Christ” (Christologies d’aujourd’hui. Presentation, [w:] J.-L. Souletie, Les grand chantiers de la
christologie, Paris 2005, s. 8).

¥ By si¢ o tym przekonaé, wystarczy przeanalizowaé strukturg poszczegolnych posoboro-
wych traktatow chrystologicznych oraz porownaé kluczowe pojecia, stuzace w nich do opisu toz-
samosci Chrystusa.

1 Chrystologia wcigz czeka na opracowanie tego zagadnienia, analogiczne do tego, jakie po-
wstato na gruncie soteriologicznym — T. Dola, Problem komplementarnosci wspotczesnych modeli
soteriologicznych, Opole 1994. Zadanie wydaje si¢ by¢ jednak nieco trudniejsze, niz w przypadku
soteriologii, bowiem modele chrystologiczne nie zawsze odznaczaja si¢ wyrazistoscig i tym sa-
mym nieco trudniej je wyobrgbnic¢ jako przedmioty analizy.
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3. WYBRANE INSPIRACJE
NA PLASZCZYZNIE TRESCIOWEJ

Wplyw Soboru Watykanskiego II na pozniejsza chrystologie nie ogranicza
si¢ oczywiscie do plaszczyzny formalnej. Inspiracje na plaszczyznie tresciowej
sg oczywiscie réznorodne u réznych autoréw — ich doktadne przesledzenie wy-
magatoby znacznie obszerniejszego studium. Wskazemy tutaj zatem jedynie na
te z nich, ktére — naszym zdaniem — sg z jednej strony charakterystycznym po-
ktosiem Vaticanum II, z drugiej — mozna mowic o ich do§¢ powszechnej recepcji
w katolickiej chrystologii posoborowe;j.

Jednym z najwazniejszych dziel soborowych byta niewatpliwie reforma li-
turgiczna, ktorej jednym z kluczowych zadan bylo przywrocenie w celebracji
tajemnic chrze$cijanskich centralnego miejsca Misterium Paschalnego® — za-
rowno w ramach roku liturgicznego, jak i w odniesieniu do niedzielnej Eucha-
rystii. W konsekwencji chrystologia katolicka podjeta intensywna refleksje nad
rolg $mierci i zmartwychwstania Chrystusa dla zrozumienia Jego tozsamosci?'.
Doprowadzito to wregez do swoistego ,,paschocentryzmu” chrystologii*?, wobec
ktorego w ostatnich kilku latach nastepuje reakcja w postaci odnowionego zain-
teresowania wcieleniem?®.

Charakterystyczng cecha mysli soborowej jest dowartoSciowanie watkow
antropologicznych, bedace efektem recepcji rozwijajacego si¢ preznie przed So-
borem, jak i — zapewne — osobistego wptywu K. Rahnera. Przy czym podjgcie
antropologii wigze si¢ wyraznie z rysem chrystologicznym: ,,w $wietle (...) Chry-
stusa, Obrazu Boga niewidzialnego, Pierworodnego wszystkiego stworzenia So-
bor pragnie przemowi¢ do wszystkich, aby wyjasni¢ tajemnice cztowieka...”?.
Chrystologia zostaje zatem ukazana jako klucz hermeneutyczny antropologii®,

20 Por. Sobor Watykanski I, Konstytucja o liturgii $wietej Sacrosanctum Concilium, nr 5.

2 Istotng rol¢ odegrat tu tekst H.U. von Balthasara, Mysterium paschale, opublikowany w Mi-
sterium Salutis 111/2, Einsiedeln 1969, s. 133-326.

22 (Neoscholastyczna) teologia szkolna nieco lekcewazyta wydarzenie wielkanocne, ograni-
czajac si¢ do samego Wecielenia (...). We wspolczesnej teologii tatwo mozna zauwazyé odwrotne
nastawienie: ujmuje si¢ Wcielenie jako wypowiedz drugorzedng” (Ch. Schénborn, Bog zestal Syna
Swego. Chrystologia, Poznan 2002, s. 66).

2 Swiadczy o tym rosngca liczba publikacji pos$wieconych Weieleniu. Wymienmy
najwazniejsze: G. O’Collins, Incarnation, London, New York 2002, La Encarnacion: Cristo al
encuentro de los hombres. Actas del XI Simposio de Teologia Historica (6—8 marzo 2002), Valen-
cia 2003, The Incarnation. An Interdisciplinary Symposium on the Incarnation of the Son of God,
red. S.T. Davis i in., Oxford 2002, G. Cavalcoli, I/ mistero dell’incarnazione del Verbo, Bologna
2003. Na gruncie polskim zas J. Szymik, W swiatlach wcielenia. Chrystologia kultury, Katowi-
ce—Zabki 2004.

2 Gaudium et spes, nr 10.

» Tajemnica cztowicka wyjasnia si¢ naprawde¢ dopiero w tajemnicy Stowa Wcielonego”, tamze 22.
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a Chrystus jako ,,Czlowiek doskonaty”?¢, osrodek ludzkiej historii. Antropologia
Vaticanum II jest swoiscie chrystocentryczna, a chrystocentryzm nosi wyrazny
akcent antropologiczny. W konsekwencji rosng¢ musi zainteresowanie Jezusem-
cztowiekiem, jako ,,przestrzenig” objawienia prawdy o Bogu i cztowieku. Przero-
dzito si¢ ono po Soborze w intensyfikacj¢ badan nad nast¢pujacymi kwestiami:

— mozliwoscig i ewentualnymi konsekwencjami budowania chrystologii od-
dolnej (wychodzacej od antropologii);

— problemem Jezusa historycznego, a zwlaszcza Jego zydowskimi korzeniami;

— objawicielskim i zbawczym znaczeniem tajemnic zycia Jezusa.

Trzecim obszarem inspiracji, na ktory chcemy zwrdci¢ uwagg, sg rozwijaja-
ce si¢ w ostatnich latach w teologii katolickiej badania nad teologia mistykow,
a wiec konsekwentnie takze nad ich chrystologig?’. Nietrudno dostrzec, ze ten
kierunek rozwoju badan chrystologicznych opiera si¢ na odnowionej na Soborze
Watykanskim II koncepcji objawienia, a przede wszystkim na wyraznym wiacze-
niu doswiadczenie duchowego wiernych w krag elementéw ubogacajacych trady-
cje Kosciota?®. T znowu nastepuje tutaj nie tyle recepcja soborowej chrystologii,
co recepcja Soboru jako takiego, jego ,,ducha”.

4. ZAMIAST ZAKONCZENIA:
VATICANUM II - PUNKT WYJSCIA
CZY PUNKT DOJSCIA W CHRYSTOLOGII?

Na koniec pozostaje do rozstrzygnigcia jeszcze jedna kwestia: Sobor Watykan-
ski IT byt rzeczywistym punktem wyjscia, inicjatorem zmian w chrystologii, czy
raczej punktem doj$cia pewnego procesu, ktory miat swoje zrodta gdzie indziej?

Nie ma watpliwosci, ze ozywcezy ferment w chrystologii (i szerzej — w teologii)
zaczal si¢ na dlugo przed Soborem i zwigzany byl na gruncie katolickim z ruchem
odnowy biblijno-liturgicznej pod hastem ,,powrotu do zrodet”. Zmiany te jednak
torowaty sobie droge z niejakim trudem — przetomowy podrecznik M. Schmausa
Katholische Dogmatik, ktory ukazat si¢ pod koniec lat pigcdziesiatych zacho-
wywat jeszcze tradycyjng scholastyczng strukture, mimo odnowionego, krytycz-
nego podejscia do zrodet. W chrystologii protestanckiej przemiany zachodzity
bardziej dynamicznie, co wida¢ moze najbardziej w pracach K. Bartha.

26 Por. tamze 45.

2" Nalezy zwroci¢ przede wszystkim uwage na dwutomowa prace V. Battaglii, Cristologia
e contemplazione, Bologna 1996, s. 2001. Rosnie systematycznie liczba monografii po§wigcanych
chrystologii poszczegolnych mistykow, jak np. N. Martin Ramos, Cristo, sacramento de Dios en
Fray Luis de Granada, Salamaca 2005, by poda¢ najswiezszy przyktad.

28 Por. Konstytucja o objawieniu Bozym ,, Dei verbum”, nr 8; por. takze V. Battagia, Cristologia
e contemplazione, t. 1: Orientamenti generali, Bologna 1996, s. 15.
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Mozna zatem uznaé, ze na Soborze dokonata si¢ krytyczna recepcja owego teo-
logicznego i chrystologicznego fermentu. Vaticanum II byt zatem punktem dojscia.
Jednak dopiero ta krytyczna soborowa recepcja umozliwita na gruncie katolickim
ostateczne przetamanie uprzedzen w stosunku do stosowania metod historycznych
w teologii oraz Ieku przed krytycznym dialogiem ze §wiatem wspotczesnym. Dla-
tego mozna uznaé, ze Sobor byt punktem zwrotnym dla katolickiej chrystologii.
A proces recepcji jego inspiracji — naszym zdaniem — jeszcze si¢ nie zakonczyt.

LA RICEZIONE DEL CONCILIO VATICANO I1
NELLA CRISTOLOGIA CATTOLICA

ALCUNI ASPETTI
Sommario

Sarebbe alquanto difficile parlare della ricezione della cristologia del Concilio
Vaticano II in quanto questo Concilio non ha sviluppato una cristologia propria in
modo esplicito. Preferiamo quindi porre la domanda come il Concilio ha condi-
zionato la riflessione cristologica successiva. Possiamo distinguere le ispirazione
sul piano formale (metodologico) e sul piano del contenuto. Le prime riguardano
la ricezione della rinnovata concezione della rivelazione, il che porta al rinnova-
mento dell'impostazione stessa del trattato cristologico, del metodo in cristologia
ecc.; poi concernono I’apertura ecumenica che ha portato al dialogo fruttuoso con
la cristologia protestante (soprattutto); piu spazio dato nella riflessione ai conte-
sti vivi nei quali nasce teologia. Sul piano del contenuto vale la pena segnalare
soprattutto ’apertura della cristologia verso la riflessione antropologica moder-
na e — in modo piu generale — I'approfondimento degli studi relativi all’'umanita
storica di Gesu e alle sue radici giudaiche. Questo ha portato anche all’interesse
nuovo riguardo i misteri della vita di Cristo, e cio¢ alla pit grande considerazione
del ruolo salvifico della vita di Cristo (oltre I'incarnazione e la pasqua solitamente
considerati). A nostro parere tutti questi processi sono ancora in fieri.
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W CZTERDZIESTOLECIE
KONSTYTUCJI DEI VERBUM

OSIAGNIECIA T AKTUALNE WYZWANIA

Na synodzie biskupow w roku 1985, ktéry miat miejsce w Rzymie i byt po-
$wiecony Soborowi Watykanskiemu II, konstytucja Dei Verbum zostata nazwa-
na zaszczytnym mianem teologiczno-pastoralnej Magna Carta. Okreslenie to
w pelni jej przynalezy. Konstytucja ta podejmuje bowiem wazne kwestie doty-
czace owocnego stuchania i gloszenia Stowa Bozego, ktore jest zawarte w Biblii
i przekazywane w zywej Tradycji Kosciota. Dei Verbum, ogloszona 18 listopada
1965 roku, w istotny sposéb poglebita dotychczasowe rozumienie — typowo scho-
lastyczne — trzech waznych kwestii.

Po pierwsze, ojcowie soboru porzucili szkolne pojecie objawienia jako zwy-
ktego ,.komunikowania prawdy Bozej”, a przywotlali biblijna i patrystyczna nauke
o objawieniu jako ,,dialogu mitosci miedzy Bogiem, ktory mowi i cztowiekiem,
ktory stucha”.

Po drugie, doktadniej okreslili, jak rozumie¢ prawde wiary dotyczaca na-
tchnienia Ksiagg §wietych oraz eklezjalnego charakteru tegoz natchnienia.

Po trzecie, Sobor wezwat egzegetow do interpretowania Pisma $w. w Kosciele
i wskazat na pierwszoplanowe — wraz z Eucharystia — miejsce Biblii w zyciu
Kosciota. Ojcowie soborowi upomnieli si¢ o interpretacje Pisma sw. ,,w Duchu,
w ktorym zostato napisane”. A wiec, o odkrywanie oprécz sensu historyczne-
go (wyrazowego) takze sensu duchowego. Dzigki takiej integralnej interpretacji
Biblia winna stawac si¢ coraz bardziej dusza teologii i zrédtem ozywiajacym
wspolnote Kosciota — tak w odkrywaniu wilasnej tozsamosci jak i w jej wielora-
kich dziataniach: ewangelizacyjnych, pastoralnych i ekumenicznych.

W czterdziestolecie Dei Verbum nalezy najpierw dostrzec osiggniecia i wcigz
aktualne wyzwania ptynace z soborowej konstytucji o Objawieniu. Roéwnoczes-
nie nalezy zapyta¢, w jakim kierunku winny i§¢ dalsze badania biblistow i te-
ologéw oraz dzialania pasterzy Kosciota w Polsce, aby jak najlepiej wypetnié
nauczanie Soboru Watykanskiego Il zawarte w konstytucji Dei Verbum.
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1. OBJAWIENIE
—~NOWOSC SOBOROWEJ KONCEPCJI
I WYNIKAJACE Z NIEJ WYZWANIA

Sobor ukazal objawienie Boze jako dialog milosci miedzy Bogiem, ktory
mowi, i cztowiekiem, ktéry stucha. Dialog ten, rozpoczety w momencie stworze-
nia $§wiata, zintensyfikowany w dziejach biblijnego 1zraela, osiagajacy swa petnie
W osobie, zyciu i nauczaniu Jezusa, a utrwalony w Pismie swictym i trwajacy
w zywej Tradycji Kosciota. W ten sposob indywidualistyczne i statyczne pojgcie
objawienia — dominujgce w przedsoborowej teologii i biblistyce scholastycznej —
zostato w gruncie rzeczy zastapione pojeciem historiozbawczym, dynamicznym,
dialogicznym i eklezjalnym. Nade wszystko jednak sobor naucza o objawieniu
Bozym jako czyms co dokonato si¢ nie tylko w przesztosci, ale nieustannie do-
konuje w terazniejszosci: Bog i Chrystus nie przestaje prowadzi¢ dialog ze swoja
Oblubienicg. Stowa Soboru sg tak precyzyjne a zarazem tak istotne dla nowego
rozumienia Objawienia, ze nalezy je tu przytoczy¢: Deus, qui olim locutus est,
sine intermissione cum dilecti Filii sui Sponsa colloquitur, et Spiritus Sanctus,
per quem viva vox Evangelii in Ecclesia, et per ipsam in mundo resonat, creden-
tes in omnem veritatem inducit (DV, n. 8).

Biblisci i teologowie polscy szybko zdali sobie sprawe z tak wielkiego odkry-
cia w rozumieniu objawienia Bozego. Pisali o nim w introdukcjach do Pisma §w.
(shuzacych jako podreczniki dla studentdow) jak i w opracowaniach naukowych
i popularno-naukowych. Juz w roku 1968 ukazat si¢ naukowy artykut biblisty
krakowskiego Eugeniusza Florkowskiego pt. ,,Objawienie Boze wedtug konsty-
tucji Dei Verbum™'. Rok p6zniej biblista Wincenty Dudek? opublikowat znacznie
szerszy artykut (liczacy 35 stron), w ktorym na tamach kwartalnika ,,Ateneum
Kaptanskie” przyblizal polskim teologom, ale i duszpasterzom nowo$¢ soborowe-
go ujecia objawienia Bozego. Po tych publikacjach biblistéw na temat objawienia
na uwagg zastuguja artykuly wybitnych teologéw dogmatykow i fundamentali-
stow. Juz w roku 1967 czotowy wowczas polski teolog fundamentalista ks. Edward
Kope¢® pisat w RTK na temat pojecia i przekazywania objawienia w nauczaniu
Soboru Watykanskiego II. Dziesi¢¢ lat p6zniej Romuald Lukaszczyk* ukazywat
stworzony §wiat jako pierwszy etap objawienia Bozego. W roku 1992 ks. Henryk

! Zamieszczony w pracy zbiorowej ldee przewodnie soborowej konstytucji o Bozym Objawie-
niu, Krakow 1968, s. 31-43.

2 Objawienie Boze w ujeciu Konstytucji ,, Dei Verbum”, ,,Ateneum Kaptanskie” 61(1969),
s. 235-270.

3 Pojecie i przekazywanie objawienia w nauce Soboru Watykarskiego II, ,,Roczniki Teolo-
giczno-Kanoniczne” 14(1967), z. 2, s. 17-32.

* Objawienie kosmiczne jako pierwszy etap objawienia BozZego, ,,Roczniki Teologiczno-Kano-
niczne” 24(1977), z. 4, s. 141-153.
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Seweryniak® powrdcit do pytania o fundamentalne cechy objawienia biblijnego.
Z kolei dogmatyk ks. Czestaw Bartnik® analizowatl zalezno$¢ miedzy stowem
i zdarzeniem w procesie objawienia Bozego, a inni dwaj badali problem rozwoju
dogmatow i ich stuzebnej roli wzgledem objawienia Bozego'. Ze zdziwieniem na-
lezy zauwazyc¢, ze po tych publikacjach temat objawienia Bozego powrdcit dopiero
20 lat pdzniej w serii niezwykle cieckawych uje¢, takich jak: ,,Chrystus popaschal-
ny a dalszy ciag objawienia™ i,,Pojecie objawienia Bozego w religiach’.

O niezwykle ztozonym problemie wzajemnej relacji migdzy Tradycja i Pis-
mem jako jednym depozycie Stowa Bozego pisal wybitny polski dogmatyk
ks. A. Zuberbier'. Ale sa to publikacje adresowane do szerokiego grona czytel-
nikow i raczej stawiajg problem zaledwie szkicujac dostrzezone zaleznoSci.

W najblizszej przysztosci nalezaloby spodziewaé si¢ wigkszego zaintereso-
wania biblistow przede wszystkim problemem wielorakiej zaleznosci miedzy
Stowem Bozym (jako Stowem zbawienia) i zywa Tradycja, a doktadniej méwiac
miedzy objawieniem dokonanym w dziejach biblijnego Izraela i wydarzeniach
sktadajacych si¢ na dzieje Chrystusa (stowa i fakty) z jednej strony, a ich bez-
posrednia recepcja oraz interioryzacjg przez apostotow i pierwszych uczniow
z drugiej. Recepcja ta zaowocowala nie tylko powstaniem Ksigg Pisma sw. NT
w czasach apostolskich, ale takze samym sposobem uformowania si¢ Kosciota
jako wspolnoty istniejacej dzigki Stowu zycia (por. 1J 1,1-3), jego wieloraka ak-
tywnoscia, zwlaszcza liturgiczna, pastoralna, apostolska, teologiczna, a wreszcie
charakterystyczng moralno$cia i kulturg chrzescijanska. Wszystko to zwyklo sie
nazywa¢ mianem $wietej Tradycji'l.

W dobie absolutnego panowania metody historyczno-krytycznej uksztattowa-
lo si¢ przekonanie, ze Pismo $w. zawiera ,,cate Stowo (Orgdzie) Boze”, podczas
gdy mamy w nim tylko ,,Stowo Boze spisane”. Przywykto si¢ widzie¢ Pismo $w.
i Tradycje jako dwie catkowicie rdzne, nie majace ze sobg nic wspolnego rzeczy-
wistosci.

> H. Seweryniak, Fundamentalne cechy objawienia biblijnego, ,,Studia Plockie” 19-20(1991—
1992), s. 7-16.

¢ Stowo i zdarzenie w objawieniu, ,,W drodze” 6(1978), nr 12, s. 57-62.

7 A. Skowronek, Dogmat w stuzbie Objawienia, [w:] Misterium Verbi, red. H. Muszynski
— A. Skowronek, Warszawa 1985, s. 64-77; J. Salij, Rozwdj dogmatow w Kosciele katolickim,
»W Drodze” 22(1994), nr 1, s. 47-57.

8 A. Jankowski, Chrystus popaschalny a dalszy cigg objawienia. Dane teologii biblijnej No-
wego Testamentu, [w:] Diligis me?, red. S. Czerwik i in., Sandomierz 1999, s. 188—198.

® M. Rusecki, Pojecie objawienia Bozego w religiach, ,,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne”
46(1999), z. 2, s. 13-27.

10U Zrédet Objawienia. Tradycja i Pismo — jeden depozyt Stowa Bozego, ,,Go$¢ Niedzielny”,
61(1984), nr 14.

11 Szerzej na temat soborowego poje¢cia Objawienia zob. G. O’Collins, Rivelazione: passato e
presente, [w:] Vaticano II: Bilancio e prospettive venticinque anni dopo (1962—1987), red. R. La-
tourelle i in., t. 1, Assisi 19882, s. 125-135, zwt. s. 132-134.
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Niemal catkowicie pomijano w dotychczasowych badaniach biblijno-teolo-
gicznych role Tradycji w przekazywaniu spisanego Stowa Bozego jako Stowa
zywego. Chodzi tu o dwie role Tradycji (ktdrej podmiotem jest wspdlnota wie-
rzacych):

— proklamowanie spisanego Stowa Bozego nie jako reliktu dawnej historii, ale
jako Oredzia Bozego adresowanego do cztowieka w terazniejszos$ci i przyjmowa-
nego w wierze jako takie;

— umozliwianie skutecznego oddziatywania Stowa Bozego na wspodtczesne
dzieje $wiata i czlowieka;

Beztej podwdjnej roli Tradycji na przestrzeni wiekodw objawienie Boze (a zwlasz-
cza nauka i wydarzenia z zycia Chrystusa) pozostatoby martwg litera, przechowy-
wang w ksiegach uznawanych tylko za szacowne zabytki pi$miennictwa.

Stowem Bozym — wedtug Dei Verbum — nie jest ksigga Pisma §w. wyjeta z zy-
wego nurtu Tradycji. Objawienie Boze — powtdrzmy jeszcze raz — nie wyczerpuje
sie w zwyczajnym przekazaniu ludziom (w formie pisemnej) okre§lonego komplek-
su prawd. W istocie swej polega ono na ofiarowaniu ludziom nowej formy Zycia
—w dialogu zaufania i wspolnocie mitosci z Ojcem, Synem i Duchem Swictym.

Nalezatoby zatem w wigkszym stopniu badac, jak wygladata owa pierwotna
— fundamentalna — recepcja Stowa zbawienia, objawionego w peini w Chrystusie.
Jak Stowo zycia — utrwalone na pi$mie — kreowato zywa Tradycje, i odwrotnie:
jak zywa Tradycja przekazywata Stowo spisane jako zywe. Podstawg do tych ba-
dan jest stwierdzenie: Ecclesia scilicet, volventibus saeculis, ad plenitudinem di-
vinae veritatis iugiter tendit, donec in ipsa consummentur verba Dei (DV, n. §8).

Drugim, coraz pilniej zarysowujgcym si¢ przedmiotem badan biblistow jest
objawienie Boze dokonujace si¢ w terazniejszosci. Nie chodzi tylko o wyliczenie
form, w ktorych ono si¢ dokonuje, ale doprecyzowanie kryteriow jego odczytywa-
nia oraz interpretacji. Najwazniejsza kwestiag w tej materii bedzie okreslenie rela-
¢ji migdzy objawieniem dokonanym w przesztosci (rivelazione fondante), czyli w
historii biblijnego Izraela, w Chrystusie i w Kosciele apostolskim (i utrwalonym
w Pi$mie §w. oraz w Tradycji), a objawieniem Bozym dokonujacym si¢ w teraz-
niejszosci (rivelazione dipendente), w Ko$ciele i $wiecie wspotczesnym'?. Nasu-
wa si¢ w tej materii kilka pytan:

— czy pierwsze jest dla drugiego miarg i norma absolutng, rozumiang jako
wszystko obejmujacy model, do ktorego wszystko musi by¢ nieustannie sprowa-
dzane?

— czy moze istnieje miedzy nimi zalezno$¢ podobna do tej miedzy ziarnem
i rosling, miedzy $wiattem poranka (rozbtyskujacym w zmartwychwstatym
Chrystusie) a blaskiem potudnia (jasniejacym takze w coraz to nowych czton-
kach Jego mistycznego Ciata)?

12 Tych dwu okre$len uzywa G. O’Collins, art. cyt., s. 131-133; Natomiast A. Shorter (Revelation
and Its Interpretation, London 1983, s. 139—143) proponuje nieco inne nazewnictwo: objawienie.
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W pierwszym przypadku mamy do czynienia z powtarzaniem teraz tego, co
zostato juz objawione w przeszlosci. W drugim nalezatoby by¢ wyczulonym na
rozwoj objawienia Bozego. Ale od razu nasuwa si¢ pytanie o to, na czym by on
polegat: na objawieniu nowych praw religijno-moralnych? Na rozwini¢ciu prawd
teologicznych ,,skrgpowanych” lub marginalizowanych w samej Biblii z powo-
du ograniczen cywilizacyjno-kulturowych typowych dla czasow od Mojzesza do
Chrystusa?

2. EKLEZJALNY CHARAKTER NATCHNIENIA
ORAZ INTERPRETACJI KSIAG SWIETYCH

Soborowa nauka na temat natchnienia i interpretacji Pisma $w. ogranicza si¢
do tego, co istotne. Ksiegi ST i NT majg Boga za autora, a spisane zostaly przez
ludzi, ktorych On wybrat. Chodzi o ,,ludzi uzywajacych wlasnych umiejetno-
$ci 1 sit, ludzi, ktorymi postuzyt sie, tak aby dziatajac w nich i przez nich, to
wszystko 1 tylko to, co sam chciat, przekazali na pi$mie jako prawdziwi autorzy”
(DV, n. 11). W kwestii interpretacji Sobor uczy, ze ,,interpretator powinien sta-
rannie dociekaé, co hagiografowie zamierzali powiedzie¢ i co przez ich stowa
spodobato si¢ Bogu ujawnic¢” (n. 12). Nastepnie, oprocz uwzgledniania gatunkow
literackich Sobor domaga sie aby ,,Pismo Swigte byto odczytywane i objagniane
w Duchu, w ktérym zostato spisane; celem odszukania wlasciwego znaczenia
tekstow Swigtych z nie mniejszg pieczotowitoscig nalezy uwzglednic tresc i jed-
no$¢ catego Pisma” (n. 12). Do tego trzeba mie¢ na uwadze zywa Tradycje catego
Kosciota oraz analogi¢ wiary.

Sformutowana przez Sobor nauka o natchnieniu zostawiata wiele miejsca dla
dalszych badan teologicznych. Nastapity one dzigki wykorzystaniu najnowszych
wynikoéw poszukiwan egzegetycznych, dotyczacych w gtownej mierze roli dy-
namizmu wspolnoty eklezjalnej (Formgeschichte oraz wnikliwe rozeznanie na
temat Sitz im Leben biblijnych ksiagg). Postulowane juz w czasie Soboru poglady
K. Rahnera® o eklezjalnym wymiarze natchnienia biblijnego, znalazty swe roz-
wini¢cie w latach dziewigédziesigtych!®. Rahner widzial natchnienie biblijne jako
element interwencji Boga w dzieje ludzkosci, a doktadniej wspolnoty wierzacych
i taczyt je z Boza inicjatywa powotania Kosciota pierwotnego i jego roznorod-
nych charyzmatow. Poprzez t¢ wlasnie wspolnote Bog jest inspiratorem i spraw-
ca, czyli autorem Pisma $w.

Wizje te poszerza Limbeck o odniesienie do Izraela (ST) i o wyrazniejsze
podkreslenie woli zbawczej Boga, ktora obejmuje wszystkich Iudzi, jakkolwiek

13 Uber die Schriftinspiration, Freiburg im Br. 1962.
4 Zob. M. Limbeck, Die Heilige Schrift, [w:] Handbuch der Fundamentaltheologie, red.
W. Kern, t. 4, Freiburg im Br. 1988, s. 86 n.
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dociera do nich poprzez dzieje biblijnego 1zraela i Kosciota apostolskiego. Rzecz
jasna, nie chodzi o wspolnotg jako autora ksigg biblijnych, ale o caly szereg oséb
nalezacych do wspolnoty wierzacych, gltoszacych Stowo Boze wewnatrz niej i na
zewnatrz (misje). Do owego szeregu postaci, ktore obejmuje taska (charyzmat)
natchnienia nalezy zaliczy¢ wszystkie osoby, ktore w jakikolwiek sposob uczest-
niczylty w procesie gloszenia Stowa Bozego (najczesciej Swiadkéw wydarzen
zbawczych, apostolow) i przekazywania go, a nie tylko ostatecznych redaktorow
poszczegdlnych ksigg biblijnych.

Wielu teologow proponuje, aby charyzmatu natchnienia dopatrywac si¢ takze
w dzialalno$ci thumaczy Septuaginty, ktorych przektad w wielu miejscach otwie-
ra tekst natchniony na nowe mozliwosci znaczeniowe.

Jeszcze inni méwig o koniecznosci rozciggnigcia charyzmatu natchnienia tak-
ze na czytelnikéw Biblii”®. Powotuja si¢ na obecny juz w Biblii proces relektury,
ktorego owocem sg liczne poszerzenia, dodatki, parafrazy, nowe redakcje wezes-
niejszych tradycji lub nawet tekstow spisanych. W tym ujeciu taska natchnienia
obejmowatby nie tylko proces pisania Biblii, ale takze jej czytania i interpreto-
wania, czyli coraz glegbszego rozumienia. Nalezatoby wiec mowic nie tylko o na-
tchnionych autorach, ale takze o natchnionych czytelnikach oraz interpretatorach
Biblii. Ich zastuga bytoby nie tylko odczytywanie glgbszego sensu tekstow biblij-
nych, ale takze ubogacanie tego sensu poprzez odkrywanie jego nowych warstw.

Wreszcie, wychodzac od prawdy o wspolnotowym (eklezjalnym) charakterze
natchnienia wspodlczesni teologowie coraz wyrazniej mowia o natchnieniu pa-
sywnym i aktywnym. Biblia najpierw jest obiektywnym zarejestrowaniem wia-
ry, instytucji zbawczych oraz ksztaltu wspolnoty eklezjalnej formowanej przez
Boga, ktéry objawiajac si¢ kreowat je wszystkie (natchnienie pasywne — Biblia
jako spisane stowo Boze, petnigce role lustra dla Kosciota wszystkich czasow).

Roéwnoczesénie ta sama Biblia jest dla Kosciota zywym Stowem, ktore Bog
nieustannie do niego kieruje. Wszystkie ksiggi biblijne wtasnie jako natchnione
zawieraja Stowo Boze zywe i skuteczne, ktore oddziatuje na Kosciol: mowi do
niego, prowokuje go, inspiruje (natchnienie aktywne)'®. Biblia tchnie Bogiem,
karmi Ko$ciot madroscig Boza, miloécia 1 zyciem wiecznym. Tchnie Duchem
Swietym: ,,Stowa, ktore wam powiedziatem, sa Duchem i zyciem” (J 6,63).

Soborowa nowo$¢ ujecia prawdy o natchnieniu znalazta w ostatnim czterdzie-
stoleciu zywe odbicie w biblistyce polskiej. Problematyka ta byta podejmowana
przez biblistow w réznych osrodkach naukowych. Nie sposob przytaczac tutaj
wszystkich publikacji, jakie wyszty spod ich piora. Odwotam si¢ tylko do najwaz-
niejszych kierunkow badan. Na KUL-u ks. Jozef Homerski przyblizat soborowa

15'U. Kortner, Der inspirierte Leser. Zentzrale aspekte biblischer Hermeneutik, Gottingen
1994.

1 Por. B. Maggioni, ,, Impara a conoscere il volto di Dio nelle parole di Dio”. Commento alla
,Dei Verbum”, Padova 2003, s. 99.
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debate i najwazniejsze aspekty prawdy o natchnieniu biblijnym wytozonej w Dei
Verbum'”. Na Wydziale Teologicznym w Krakowie kwestie natchnienia badat
ks. Jerzy Chmiel. Wiele miejsca po§wiecit przyblizeniu istoty natchnienia biblij-
nego przez odwolanie si¢ do modeli antropologicznych'®. W Akademii Teologii
Katolickiej w Warszawie w problematyce natchnienia biblijnego specjalizowat
si¢ ks. Henryk Muszynski, podkreslajac jego charyzmatyczny i eklezjalny wy-
miar®,

Co sadzi¢ o tych najnowszych pogladach teologicznych na temat natchnie-
nia? Nie ulega watpliwosci, ze teza o eklezjalnym charakterze natchnienia stano-
wi konieczne dzi$ rozwinigcie nauki zawartej w Dei Verbum. Wyeksponowana
przez Sobdr rola autorow ludzkich Biblii musi by¢ postrzegana w konteks$cie ich
zakorzenienia w Kosciele apostolskim. Wynika stad postulat dowarto$ciowania
Kosciota w procesie interpretacji tekstow Pisma $w. (utrwalonych w nich wyda-
rzen historii zbawienia), dzigki czemu mozliwe jest odkrywanie w nich nowych
poktadow sensu. Toczace si¢ dzisiaj w Kosciele dzieje zbawienia pozwalajg le-
piej widzie¢ doniostos¢ wszystkich niemal wydarzen zbawczych, o ktorych mowi
Biblia. I tak na przyktad w kazdej niemal epoce Kosciol odkrywa nowe aspek-
ty prymatu Piotra, czy exodusu poprzedzonego rozkazem eksterminacji Zydow.
To samo nalezy powiedzie¢ o tezie podkreslajacej niezbywalng role biblijnego
Izracla w procesie powstawania ksigg ST-u. | z tego wynika niezbywalna rola
zydowskiej wspolnoty wierzacych w procesie ich interpretaciji — dla Zydow. Co-
raz czestsze uwzglednianie tej interpretacji w biblistyce chrzescijanskiej nalezy
uzna¢ za dowdd autentycznego, teologicznego dialogu z judaizmem, tak bardzo
postulowanego przez Sobér, a zarazem nowy model owego wspotzawodnictwa
miedzy Izraelem Bozym a Kosciotem, o ktorym pisze §w. Pawel w Liscie do
Rzymian (rozdz. 9-11).

Gdy chodzi o eklezjalng interpretacj¢ Pisma §w., to nalezy podkresli¢, ze
w ostatnich dziesigcioleciach dowartosciowano te wszystkie metody interpre-
tacji, ktore pozwalaja w wigkszym stopniu niz metoda historyczno-krytyczna

17 Zob. J. Homerski, Dyskusje nad istotq natchnienia biblijnego, ,,Ruch Biblijno-Liturgicz-
ny” 17(1964), nr 5, s. 261-274; tenze, Ku nowym rozwigzaniom niektorych probleméw w nauce
o natchnieniu biblijnym, ,,Ateneum Kaptanskie” 56(1964), s. 193-201; tenze, Natchnienie biblij-
ne i prawda ksigg Swigtych, ,,Ateneum Kaptanskie” 61(1969), s. 388-397; tenze, O natchnieniu
i interpretacji Pisma Swietego, [w:] Idee przewodnie soborowej Konstytucji o Bozym Objawieniu,
Krakow 1968, s. 67-88.

'8 Modele antropologiczne w interpretacji natchnienia biblijnego, ,,Ruch Biblijno-Liturgicz-
ny”34(1981), nr 2, s. 81-88; zob. takze tego samego autora: L’inspiration biblique chez saint Justin,
,»Analecta Cracoviensia”, t. 9, Krakow 1977, s. 155-164; Intencja autora jako zasada hermeneu-
tyczna. Przyczynek do teologii natchnienia, ,,Ruch Biblijno-Liturgiczny” 32(1979), nr 1, s. 4-14.

1 H. Muszynski, Trudnosci i postulaty aktualnego ujecia problemu natchnienia biblijnego,
,,Ruch Biblijno-Liturgiczny” 31(1979), nr 1, s. 52-56; tenze, Stowo natchnione. Zarys teologicz-
nych tresci natchnienia biblijnego, Krakow 1983; Le charisme de I'inspiration de la Bible dans la
theologie contemporaine, ,,Collectanea Theologica” 51(1981) numer specjalny, s. 5-90.
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odkry¢ nie tylko intencj¢ autorow natchnionych, ale takze to, co Bog zechciat
ujawni¢ w stowach, ktorymi oni si¢ postuzyli (intencja tekstu). Eklezjalna zasada
jednosci ludu Bozego stanowi baze¢ dla metod analizy literackiej uznajacych Bi-
blic za jedng ksiege, a poszczegolne ksiegi za zwarte catosci literackie.

W jezyku polskim ukazaly si¢ juz liczne artykuty naukowe i opracowania
ksigzkowe, w ktorych poszczegodlne teksty Pisma $w. sg interpretowane z zastoso-
waniem nowych metod (gtownie narratywnej i retorycznej) oraz podej$¢ badaw-
czych. Mozna mie¢ nadzieje, ze mtode pokolenie biblistow polskich wykorzysta
je w jeszcze pelniejszym stopniu.

Obserwuje si¢ wspotczesnie dwa sposoby interpretowania Biblii: przez pry-
zmat indywidualnego do§wiadczenia egzystencjalnego lub przez pryzmat innych
tekstow Biblii. I tak z jednej strony powstajg niezliczone, indywidualne interpre-
tacje poszczegdlnych tekstow biblijnych, zaleznie od réznorodnosci doswiadczen
zyciowych kazdego z komentatorow; z drugiej strony pisane sg wielkie teologie
biblijne, ktore pozostajg bardzo oderwane od wspotczesnego zycia i stawianych
przezen wyzwan. Nalezatoby postulowaé wigkszy niz dotychczas wptyw wie-
rzacych i pasterzy Kosciota na naukowa interpretacje Biblii. Zdarza sig, ze nawet
wybitni egzegeci pracujg w oderwaniu od aktualnych zmagan Kosciota w §wiecie
wspotczesnym, od stawianych mu wymagan ze strony tegoz §wiata.

3. BIBLIA W ZYCIU KOSCIOLA

Ostatni rozdziat Dei Verbum moéwi o Pismie $wictym w zyciu Kosciota. Wraz
ze $wietg Tradycja jest ono uwazane nie tylko ,,za najwyzsza regule wiary”, ale
nade wszystko za moc kreujgca Kosciot i karmiacg go. Zawarta w Stowie Bozym
moc i potega ,,staje si¢ dla Kosciota podstawa i sita zywotna, a dla dzieci Kos-
ciota umocnieniem wiary, pokarmem duszy, czystym i trwatym zrodlem zycia
duchowego” (n.21).

Boza moc obecna w Pi$mie swietym winna Ko$ciot kreowac i karmié. Dlate-
go konstytucja Dei Verbum zaleca wiele, réznorodnych dziatan o charakterze na-
ukowo-pastoralnym. Nade wszystko jednak Sobor domaga si¢ interpretacji Biblii
w kontekscie zycia Kosciota i $wiata (aktualizacja Stowa Bozego).

A. Postulaty naukowo-pastoralne

Zalecenia naukowo-pastoralne dotyczg gtdéwnych przejawdw istnienia i zycia
Kosciota, takich jak liturgia, teologia, przepowiadanie i katecheza, medytacja.
A sg one nastgpujace:

— nowe, oparte na tekstach oryginalnych przektady Pisma $w., stosowane tak
w liturgii jak i w prywatnej lekturze;
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—udostepnianie wiernym wynikow fachowych i uznanych przez Magisterium
Kosciota badan egzegetycznych;

— wspoétpraca migdzy wszystkimi chrzescijanami nad ekumenicznym prze-
ktadem Biblii oraz odpowiednimi do niego objasnieniami;

— zazylo$¢ z Pismem $w. poprzez pilne czytanie duchowe, ktore bytoby odno-
wiong forma lectio divina?’,

— staranne studium biblijne, koniecznie potrzebne wszystkim pelnigcym po-
stuge Stowa w Kosciele: kaznodziejom, homiletom, katechetom, i wszystkim in-
nym nauczycielom wiary chrzescijanskiej;

— tworzenie za przyzwoleniem i pod opieka pasterzy Kosciota odpowiednich
instytucji i form dziatania majacych na celu przyblizanie stowa Bozego wiernym.

Nalezy odnotowac, ze w kazdej z tych dziedzin biblisci polscy we wspotpracy
z pasterzami Ko$ciota podjeli odpowiednie i wazne dziatania'. Do roku Wielkie-
go Jubileuszu 2000 byty one nastgpujace:

— przektady Pisma $w.?;

— komentarze biblijne, adaptacje 1 wypisy z tekstu biblijnego, podrgczniki
akademickie, encyklopedie, stowniki, konkordancje i introdukcje biblijne®;

— serie wydawnicze?;

— popularyzacja Biblii, Biblia w katechezie, dni, tygodnie o konkursy biblijne,
prelekcje wywiady 1 wyktady w $rodkach masowego przekazu, techniki multi-
medialne®;

Obchody Jubileuszu 2000 Roku zainspirowaty do wielu innych jeszcze dzia-
fan, ktore przyblizaja Bibli¢ wiernym Kosciota w Polsce. Najwazniejsze z nich
— tak te sprzed jak i te po roku 2000 — mozna ostatecznie uja¢ w kilka grup, od-
powiadajacych postulatom Soboru Watykanskiego I1.

1. Postulat nowych przektadow Biblii zostat zrealizowany w pierwszym rze-
dzie przez wydanie Biblii Tysigclecia, ktora przygotowywano w kontekscie ty-
sigclecia chrztu Polski. Jej pierwsze wydanie (dzigki staraniom wydawnictwa
Pallottinum, red. A. Jankowski, Poznan 1965) zbieglo si¢ z datg zakonczenia
Soboru. W ciagu czterdziestu lat uptywajacych od tamtego momentu byto ono

20 Sobdr nie uzywa tego okreslenia, ale opis owego ,,poboznego czytania” doskonale odpo-
wiada temu, czym bylo lectio divina, w latach osiemdziesigtych ubieglego stulecia, szczesliwie
przypomniana (teoretycznie i w praktyce) przez kard. C.M. Martiniego.

2l Zostaty one zwiezle zaprezentowane w opracowaniu ks. W. Chrostowskiego, Biblistyka
katolicka w Polsce na progu XXI wieku, [w:] Katolicki Komentarz Biblijny, red. R.E. Brown,
J.A. Fitzmyer, R.E. Murphy, red. wyd. pol. W. Chrostowski, Warszawa 2001, s. 1755-1785.

22 Tamze, s. 1771-1773.

2 Tamze, s. 1773-1775.

2 Tamze, s. 1783-1784.

2 Tamze, s. 1784—-1785.
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wydawane kilka razy, a pigte wydanie (2000 r.) zostato gruntownie zrewidowane
i w wielu miejscach w istotny sposob poprawione dzigki uwzglednieniu nowych
i pewnych wynikéw badan historyczno-krytycznych i egzegetycznych. Naktad
Biblii Tysiaclecia osiagnat ok. 4 mln egzemplarzy.

Od roku 1995 ten wtasnie przektad drukowany jest w oryginalnej, nowoczes-
nej formie jako ,,Biblia dla kazdego” (wyd. Jedno$¢, Kielce). Edycja ta zawiera
komentarz ciagly, zwigzly stownik egzegetyczno-archeologiczno-teologiczny,
reprodukcje starozytnych zabytkow archeologicznych zwigzanych ze $rodowi-
skiem powstawania Biblii, reprodukcje najwybitniejszych dziet sztuki inspiro-
wanych Biblig oraz szkice z teologii biblijnej. Dotychczas ukazato si¢ juz szes$¢
z dziesigciu zaplanowanych tomow.

Oprocz Biblii Tysigclecia juz trzydziesci lat istnieje inny katolicki, calosciowy
przektad Pisma $w., znany jako Biblia Poznanska (red. M. Peter, M. Wolniewicz,
wyd. Ksiggarnia §w. Wojciecha, Poznan 1973-75, trzy tomy). W odpowiedzi na
wyrazne zalecenie Soboru wydanie to zawiera obszerne komentarze pod tekstem.
Biblia Poznanska do dzi$ jest poszukiwana przez tych, ktorzy chcg samodzielnie
wnika¢ w tekst natchniony i znajdowa¢ w nim $wiatto dla lepszego rozumienia
$wiata 1 cztowieka.

Poza Biblig Tysiaclecia i Biblig Poznanska odnotowa¢ nalezy przektad No-
wego Testamentu dokonany przez ks. bpa K. Romaniuka w 1974 roku; przektad
Starego Testamentu tego samego autora czekal dtugo na druk. Cato$¢ wyszta
w 1997 roku naktadem Towarzystwa Biblijnego w Polsce (jest to tzw. Biblia War-
szawsko-Praska).

Wielkie nadzieje rozbudzito we wrzesniu biezgcego roku ukazanie si¢ prze-
ktadu Nowego Testamentu i Psalmow (Biblia Paulinska, wyd. Edycja sw. Pawla,
Czgstochowa 2005), opracowane przez zespot biblistow z réznych osrodkow
w Polsce i spoza jej granic. Oprocz jezyka wierniejszego oryginatowi, bardziej
wspotczesnego i komunikatywnego zaleta tej edycji jest — obok not filologiczno-
historycznych — wyjatkowo obszerny, a zarazem przejrzysty i bogaty teologicznie
komentarz o charakterze egzystencjalno-pastoralnym.

Jezeli kazdy z powyzszych przektadow spetnia okreslone przez redakcje na-
ukowg zadania, to soborowy postulat, aby przektady §wigtych tekstow byty opa-
trzone niezbednymi i w pelni wystarczajacymi objasnieniami, tak izby ,,dzieci
Kosciota mogty bezpiecznie i owocnie obcowac z ksiggami $wigtymi oraz przyj-
mowac ich ducha” (n. 25) w najwigkszy stopniu spetnia ,,Biblia dla kazdego” oraz
najnowszy przektad Nowego Testamentu i Psalmow, ktory — nota bene — zostanie
dopetniony przez przektad Starego Testamentu.

2. Postulat udostgpniania wiernym najnowszych wynikow badan w zakresie
biblistyki jest realizowany przez cate ostatnie czterdziesci lat w réznym stopniu
—w zaleznos$ci od uwarunkowan polityczno-ekonomicznych.



146 Ks. HENRYK WITCZYK

W ostatnim pétwieczu zostat opracowany jeden liczacy sie, Scisle naukowy
komentarz historyczno-krytyczny, wydawany od 1959 roku staraniem biblistow
zwigzanych z KUL (seria: Pismo Swicte Nowego Testamentu — cato$é 12 toméw,
zakonczono w 1979, oraz wydawana od 1961 roku seria Pismo Swiete Starego
Testamentu — ukazalo si¢ 18 tomow, pozostate sg opracowywane). W ostatnich
latach staraniem wydawnictwa Vocatio ukazaty si¢ dwa komentarze: Komentarz
historyczno-kulturowy do Nowego Testamentu (2000), oraz ttumaczenie JBC pod
nazwa Katolicki komentarz biblijny (2001). Natomiast w Roku Jubileuszu 2000
w wydawnictwie Verbinum ukazata si¢ polska edycja cenionego na $wiecie dzie-
ta Miedzynarodowy komentarz do Pisma Swietego, ktore zawiera takze cenne ar-
tykuty na temat wybranych zagadnien duszpasterskich. Z radoscia nalezy odno-
towa¢ ukazanie si¢ wiosng 2005 roku pierwszego tomu z serii Nowy Komentarz
Biblijny, opracowywanej przez biblistow z réznych osrodkéw uniwersyteckich
(Ewangelia wedtug §w. Mateusza, rozdz. 1-13, red. A. Paciorek i inni, wyd. Swig-
tego Pawla jesienig ukazat si¢ juz kolejny tom, zawierajacy komentarz do Ksiggi
Tobiasza). Oprocz analizy literacko-historycznej i egzegezy poszczegdlnych pe-
rykop komentarz ten zawiera bardzo wazny dla aktualizacji aspekt kerygmatycz-
ny. Stanowi dtugo oczekiwang i powazng odpowiedz na bodaj gtéwne wezwanie
Soboru, aby egzegeci katoliccy nie szczedzili wysitkow, by w ten sposob zglebiac
Pisma Boga i wyjasnia¢, zeby ,,jak najliczniejsi glosiciele Bozego stowa mogli
z pozytkiem podawaé wiernym pokarm Bozych Pism dla o§wiecenia umystu,
umocnienia woli 1 rozpalenia serc mito$cig Boga” (n. 23). Dorobek biblistow pol-
skich na polu ich specjalistycznych badan udostepniany byt gtéwnie w postaci
publikacji na famach czasopism uniwersyteckich oraz ogélnopolskich kwartalni-
koéow (m.in. ,,Ruch Biblijny i Liturgiczny”, ,,Roczniki Teologiczne KUL”, ,, Zeszy-
ty Naukowe KUL”, ,,Collectanea Theologica”, ,,Studia Theologica Varsaviensia”,
»Ateneum Kaptanskie”, ,,W Drodze”, ,,Znak”, ,,Wi¢z’). Wielu drukowalo tez bar-
dzo poczytne ksigzki z zakresu biblistyki. Dla przyktadu ksigzki ks. prof. J. Ku-
dasiewicza (Biblia — historia — nauka; Ewangelie synoptyczne dzisiaj) drukowane
byty przez ponad dwadziescia lat w kilkudziesigciotysiecznych naktadach®.

W ostatnich latach na uwage zastuguje dziatalno$¢ wydawnictwa Vocatio,
a zwlaszcza ten jej nurt, w ktorym publikowany jest dorobek biblistow polskich
(seria ksigzkowa Rozprawy i studia biblijne, oraz seria Ksigg Pamigtkowych ku
czci biblistéw polskich).

Przyblizaniem najnowszych osiggni¢¢ polskiej biblistyki zajmuje si¢ istnie-
jacy od czterech lat Instytut Teologii Biblijnej VERBUM, wydajacy potrocznik
»Verbum Vitae” (ukazato si¢ juz 7 numeréw tematycznych) oraz seri¢ ksigzkowsg
»Studia Biblica” (wydano juz 11 ksigzek).

26 Do roku 2000 zostat wnikliwie przedstawiony przez ks. P. Ostanskiego, Bibliografia bibli-
styki polskiej (1945-1999), t. 1-2, Poznan 2002.
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Typowo popularyzatorski charakter ma kwartalnik ,,Blizej Biblii”, ukazujacy sie
w Warszawie od 2002 roku. Jest on wydawany na wysokim poziomie wiedzy me-
rytorycznej, a zarazem wykorzystuje si¢ w nim nowoczesne i bardzo interesujace
formy aktywizacji czytelnikow, ktora ma na celu ich glebszy kontakt z Pismem $w.

3. Roéwniez trzeci postulat dotyczacy ekumenicznego przektadu Biblii jest re-
alizowany w Polsce, jakkolwiek z pewnym opo6znieniem wynikajacym z istnieja-
cych do niedawna trudnosci natury ustrojowej. Powotany w 1995 roku trzydzie-
sto osobowy zespot thumaczy z roznych wyznan i Kosciotdow chrzescijanskich
przygotowal, a protestanckie Towarzystwo Biblijne wydato ekumeniczny prze-
ktad Nowego Testamentu i Ksiggi Psalmow (Warszawa 2001). Trwajg intensywne
prace nad ekumenicznym przektadem Starego Testamentu. Szkoda, ze precyzyj-
nie dokonany przektad zaopatrzony zostat w bardzo zwiezte wprowadzenie do
kazdej z ksiag 1 przypisy zawierajace tylko najwazniejsze miejsca paralelne (za
wyjatkiem 2 Kor i Ksiggi Psalmow).

4. Postulat zwigkszania zazylosci wiernych z Pismem $w. w dekadzie zaraz
po Soborze byl realizowany poprzez liczne godziny biblijne, nabozenstwa Stowa
Bozego, kregi biblijne, prowadzone lub animowane przez wigkszos¢ duszpaste-
rzy. Od roku Jubileuszu 2000 postulat ten jest realizowany z odnowionym zapa-
tem, glownie poprzez powstajace w roznych diecezjach Szkoty Stowa Bozego,
w ktorych czyta si¢ Pismo $w. metoda lectio divina. Istniejg one w Gliwicach,
w Lublinie, Krakowie, Warszawie. W roku 2002 na KUL-u odbyto si¢ sympo-
zjum majace na celu przyblizenie mtodziezy studiujacej teologie teorii i praktyki
lectio divina?’.

5. Staranne studium Pisma $w. dla oso6b zaangazowanych w postudze Sto-
wa zapewniajg tak Seminaria Duchowne jak i Wydzialy Teologii, a w stopniu
szczegdlnym Instytut Nauk Biblijnych na Wydziale Teologii KUL. Oprocz tego
normalnego toku studiowania zagadnien z zakresu biblistyki nalezy wymieni¢
nowe formy ksztatcenia:

— dni duchowosci biblijne;j;

— tygodnie biblijne;

— sesje 1 kursy biblijne.

Sa one organizowane gtdwnie przez Centrum Formacji Duchowej w Krako-
wie (Salwatorianie), ale takze w osrodkach akademickich i pastoralnych.

6. Postulat tworzenia odpowiednich instytucji majacych na celu przybliza-
nie szerokim rzeszom wiernych Biblii jako Stowa Bozego mogt by¢ realizowany
wylacznie w nowych warunkach ustrojowych. Po czg¢sci odpowiedzig na apel

7 Materiaty tego sympozjum ukazaty si¢ drukiem: Uwazajcie, jak stuchacie. Teoria i praktyka
Llectio divina”, ,Nerbum”, Kielce 2004.
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Soboru jest istnienie i1 dziatalno$¢ diecezjalnego osrodka Katolickiego Apostola-
tu Biblijnego w Warszawie?®. Od dwoch lat prowadzone sg starania zmierzajace
do zatwierdzenia statutu i rejestracji ogolnopolskiego Dzieta Biblijnego im. Jana
Pawta II. W dniu 22 wrzesnia 2005 roku na dorocznym zjezdzie biblistow pol-
skich w Lowiczu (w dn. 21-23 wrzes$nia 2005) odbyto si¢ zebranie zatozycielskie
Dzieta Biblijnego, ktoremu przewodniczyt ks. prof. Ryszard Rubinkiewicz, czto-
nek Papieskiej Komisji Biblijnej. W zebraniu tym wzigto udziat 52 biblistéw pol-
skich, ktorzy wybrali zarzad Dzieta Biblijnego (ks. dr hab. K. Bardski; ks. dr hab.
S. Hatas; ks. Dr A. Malina; ks. dr hab. Z. Pawlowski) oraz jego przewodniczg-
cego (ks. prof. dr hab. Henryk Witczyk). Na wniosek zebrania zalozycielskiego
Konferencja Episkopatu Polski zatwierdzita opracowany statut Dzieta Biblijnego
oraz erygowala je jako organizacje koscielng w dniu 23 wrzesnia 2005 roku. Po
uzyskaniu cywilnej osobowosci prawnej, ktorg nadaje MSWiA Dzieto Biblijne
rozpocznie swa dziatalno§¢ we wszystkich diecezjach Kosciota w Polsce.

B. Aktualizacja Slowa Bozego w KoSciele i §wiecie

Najwazniejsze zadanie wskazane egzegetom przez Sobor to aktualizacja Sto-
wa Bozego. Aktualizacja nie jest w zasadzie mozliwa wtedy, gdy w interpretacji
Pisma $w. korzysta si¢ wylacznie z metody historyczno-krytycznej, zwlaszcza
gdy egzegeta postugujacy sie nig cata swoja uwage poswieca odtworzeniu histo-
rii powstawania tekstu (wyodrebnianiu jego hipotetycznych warstw i wychodzac
z zalozenia, ze jedynie pierwotna warstwa tekstu zawiera sens historyczny). Jak-
kolwiek samo odkrywanie sensu wyrazowego (w tym historycznego) tekstu lezy
u podstaw procesu aktualizacji, to ,,metoda historyczno-krytyczna z zalozenia
nie bierze pod uwagg aktualizacji znaczenia tekstu biblijnego w przezyciu wspot-
czesnego czlowieka, co wedtug dokumentu PKB Interpretacja Biblii w Koscie-
le, stanowi jej fundamentalng stabo$¢”?. Dlatego tez usilnie zalecane sg meto-
dy analizy literackiej, opierajace si¢ na nowych hermeneutykach filozoficznych.
Pierwsza z nich to hermeneutyka H. Gadamera, wedtug ktorej w kazdej interpre-
tacji tekstow konieczne sg trzy dzialania: rozumienie, wyja$nienie, zastosowanie.
Przy czym na etapie rozumienia nie wyklucza si¢ czynnikéw subiektywnych,
a zwlaszcza wiary interpretatora.

Druga to hermeneutyka opierajaca si¢ na nowej definicji tekstu, podanej przez
P. Ricoeura. W tej hermeneutyce tekst nie jest traktowany jak ,,okno” dajgce
wglad w poza tekstualng rzeczywistos¢ (i stuzy do odtwarzania tego, ,,jak bylo”
— metoda historyczno-krytyczna), ale jako ,,zwierciadto”, ktore odbija a doktad-
niej moéwigc uobecnia pewien §wiat, mozliwy do przyswojenia przez czytelnika.

2 Histori¢ powstania i dziatalno$¢ tego o$rodka prezentuje ks. A. Banaszek, Katolicki Osrodek
Apostolatu Biblijnego, ,,Zeszyty Naukowe Stowarzyszenia Biblistow Polskich”, 2(2005), s. 347-352.

¥ Z. Pawlowski, Kontekst interpretacji Biblii: Kosciél czy uniwersytet, ,Verbum Vitae”
5(2004), s. 181.
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W obydwu tych hermeneutykach uwaga badacza koncentruje si¢ na jezyku,
obiektywnie istniejgcym i przyjmowanym za kanoniczny w catosci tekstu Pisma
$w. Kazda czynno$¢ w tak rozumianych procesach interpretacji podlega weryfi-
kacji 1 to na wszystkich trzech etapach: rozumienia, wyjasnienia i zastosowania.
Winna ona skutecznie chroni¢ aktualizacj¢ (zastosowanie), podatng na wszelkie-
go rodzaju zabiegi psychologizujace, przed wycigganiem blednych, czysto su-
biektywnych wnioskow.

Sobér nie uzywa jeszcze okreslenia ,,aktualizacja”, ale w gruncie rzeczy opi-
sowo o niej wlasnie mowi jako najwazniejszym (finalnym) zadaniu egzegetow.
Dokument PKB Interpretacja Biblii w Kosciele (1993) najpierw wskazuje na ko-
niecznos$¢ aktualizacji: ,,Kosécidl nie uwaza Biblii tylko za zespot historycznych
dokumentow dotyczacych jego pochodzenia. Przyjmuje ja jako Stowo Boga, skie-
rowane do niego i do catego Swiata w obecnych czasach. To przekonanie wiary
przynosi w konsekwencji praktyke aktualizacji i inkulturacji oredzia biblijnego”.

Nastepnie Komisja Biblijna wyjasnia na czym polega aktualizacja, podaje me-
tody i wskazuje na jej granice.

Aktualizacja — wedtug dokumentu PKB — nie oznacza manipulowania teksta-
mi. ,,Nie chodzi w niej o rzutowanie na pisma biblijne opinii lub nowych ideologii,
ale o szczere szukanie $wiatla, ktore one niosg dla czaséw obecnych” (IV A 1).

Wtasciwa aktualizacja suponuje:

— poprawng egzegeze tekstu, ktora okresla jego sens wyrazowy;

— interpretacj¢ Pisma przez Pismo jako najpewniejsza i najbardziej ptodng
metode;

— usytuowanie wobec tajemnicy Chrystusa i Ko$ciota (nie zaleca¢ jako wzor-
ca postaw ze Starego Testamentu bez ich odniesienia do postaw proponowanych
przez Chrystusa w Nowym Testamencie);

Kazda aktualizacja winna by¢ dokonywana w trzech etapach:

— stuchanie stowa wychodzace z obecnej sytuacji;

— rozpoznanie aspektow obecnej sytuacji, ktore tekst biblijny naswietla lub
kwestionuje;

— wydobycie z petnego sensu biblijnego elementéw zdolnych ptodnie prze-
ksztalci¢ obecng sytuacje, zgodnie ze zbawcza wolg Boga w Chrystusie®.

Aktualizacja stowa Bozego jest zadaniem, ktdre biblisci polscy wykonuja
gtéwnie przez opracowywanie komentarzy praktycznych do Pisma $w. Inaczej
moéwigc, aktualizacja stowa Bozego — wciaz pilne i najtrudniejsze wyzwanie dla
biblistow. Z perspektywy czterdziestu lat od daty ogloszenia Dei Verbum nalezy

3 Tak procedurg aktualizacji przedstawia Papieska Komisja Biblijna, ktora rownoczesnie kre-
sli jej pewne granice i przestrzega przed mozliwymi dewiacjami (lektury selektywne, lektury
w oparciu o zatozenia sprzeczne z podstawowa orientacjg tekstu Biblii — np. w oparciu o racjona-
lizm przeciwstawiony wierze lub ateistyczny materializm; lektury sprzeczne ze sprawiedliwos$cia
i mitoscig ewangeliczna.
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z satysfakcja odnotowac ogromny rozwdj w biblistyce S$wiatowej. Nauczanie So-
boru zostato w biblistyce chrzescijanskiej nie tylko z wdzigcznos$cia przyjete, ale
byto systematycznie rozwijane. Dzigki intensywnym badaniom naukowym so-
borowe rozumienie objawienia Bozego i natchnienia Pisma §w. zostalo w istotny
sposob poglebione i poszerzone. W duzej mierze zrealizowane zostaly praktycz-
ne postulaty Soboru dotyczace przyblizenia Pisma $w. Kosciotowi.

Stosunkowo tatwo byto w Kosciele posoborowym wykonaé niektore zalecenia
Dei Verbum dotyczace nowych przektadow i wigkszej obecnosci tekstow Pisma
sw. w liturgii, kaznodziejstwie, katechezie.

Nalezy jednak stwierdzi¢, ze znacznie trudniej bylo zrealizowaé najwazniej-
szy postulat Soboru, a mianowicie wezwanie do takiej interpretacji Biblii, aby
stuzyta ona wzrostowi wiary, nadziei i mitosci, a zyciu duchowemu dawata nowy
dynamizm i zapal’'. Wprowadzenie tego postulatu w zycie nie okazato si¢ spra-
wa tatwa glownie dlatego, ze przez prawie trzydziesci lat po Soborze domino-
wala w egzegezie metoda historyczno-krytyczna. W 1988 roku w Nowym Jor-
ku miata miejsce konferencja pod znamiennym tytutem: ,,Biblijna interpretacja
w kryzysie”. Wzieli w niej udzial egzegeci katoliccy i protestanccy, a gtowny
referat wygtosit kard. J. Ratzinger. Zastanawiano si¢ nad kondycja wspotczes-
nej interpretacji biblijnej, zdominowanej przez metode historyczno-krytyczng
1 jej racjonalistyczno-pozytywistyczne zatozenia. Stwierdzono, Ze ta, uprawiana
przez dziesigciolecia interpretacja Biblii nie ma wickszego wplywu na istnienie
1 zycie KoSciota.

Ta dramatyczna konferencja stata si¢ inspiracjg do pozniejszych prac Papie-
skiej Komisji Biblijnej, zwienczonych ogloszeniem dokumentu pt. ,,Interpretacja
Biblii w Kosciele” (1993 rok). Postuluje si¢ w nim — jako zadanie pilne do wy-
konania — aktualizacj¢ Pisma $w. tak w Kosciele jako wspolnocie jak 1 w zyciu
pojedynczych ludzi wierzacych, a takze niewierzacych.

Mozna mie¢ nadzieje, ze powszechniejsze stosowanie w biblistyce §wiatowe;j
i polskiej Gadamerowskiej i Ricoeurowskiej hermeneutyki oraz nowych metod
analizy literackiej w istotny sposob przyczyni si¢ do tego, ze egzegeci w zna-
czgco lepszy niz dotad sposob odpowiedza na najpilniejsze wezwanie zawarte
przez Sobor w konstytucji Dei Verbum — wezwanie do stuchania stowa Bozego
i gloszenia go we wspotczesnym Kosciele i §wiecie, czyli wezwanie do aktuali-
zacji. Wypada jednak podkresli¢, ze poprawna aktualizacja jest mozliwa tylko
wtedy, gdy przyjmuje t¢ wizje Pisma $w., jaka jest zawarta w Dei Verbum. Bo-
wiem proces aktualizacji zaktada, ze Pismo $§w. rozumiane jest jako stowo Obja-
wienia, ktore nieustannie si¢ dokonuje oraz jako stowo natchnione, ktore wcigz

31 Postulat ten kierowany byt przez Sobor do egzegetow, aby nie szczedzac wysitkow i stosujac
,,~odpowiednie metody tak zgtebiali i wyjasniali Pisma Boga, zeby jak najliczniejsi glosiciele sto-
wa Bozego mogli z pozytkiem podawa¢ wiernym pokarm Bozych Pism dla o§wiecenia umystu,
umocnienia woli i rozpalenia serc mitoscig Boga” (nr 23).
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tchnie Duchem Swietym i karmi coraz to nowe pokolenia odwieczng Madroscia
Bozg. Interpretacja Biblii na progu trzeciego tysigclecia nie moze poprzesta¢ na
wyjasnianiu tekstow (historycznym, filologicznym, narracyjno-retorycznym czy
innym). Winna obejmowac takze zastosowanie stowa Bozego w zyciu wspotczes-
nego cztowieka. Bez takiej aktualizacji cztowiek wspolczesny (chrzescijanin) be-
dzie traktowat Bibli¢ jedynie jako zabytek pismiennictwa religijnego, jako dzieto
literackie, a nie jako Ksiege zawierajacg Dei Verbum.

QUARANTA ANNI DOPO LA PROCLAMAZIONE
DELLA DEI VERBUM

RISULTATI E SFIDE DI OGGI
Riassunto

L’Autore presenta i frutti dell’insegnamento conciliare sulla rivelazione e ispi-
razione, contenuto nella costituzione Dei Verbum. Indagando sul postconcilia-
re sviluppo degli studi in ambedue le questioni, egli definisce nuove sfide che
stanno davanti agli esegeti; egli postula di continuare la ricerca sulla relazione
tra la Sacra Scrittura e la Tradizione e sul rapporto fra la rivelazione avvenuta
nel passato, che ¢ testimoniata dalla Sacra Scrittura insieme con la Tradizione,
e la rivelazione realizzata nel presente. Inoltre egli mette in risalto I'affermazione
conciliare che Dio, il quale ha parlato in passato, non cessa di parlare con la sposa
del suo Figlio diletto (DV, n. 8). Allo stesso tempo I’Autore addita la necessita di
un’interpretazione piu ecclesiale della Bibbia, percio richiede un maggiore dialo-
go degli esegeti con i teologi e pastori. La necessita di passare dalla comprensione
e spiegazione della Sacra Scrittura alla sua attuazione egli la considera, quaranta
anni dopo la proclamazione della Dei Verbum, come la piu urgente sfida oggi per
le scienze bibliche.



Ks. Artur Malina
Katowice

QUID SIT ANIMA THEOLOGIAE?

Konstytucja o Objawieniu Bozym Dei Verbum przedstawia relacje miedzy
spisanym stowem Bozym a teologia w sposob charakterystyczny dla dokumen-
tow soborowych. Nie postuguje si¢ definicjami, lecz odwotuje si¢ do obrazow.
Pojawiaja si¢ metafory fundamentu i duszy (DV 24):

»Swicta teologia opiera si¢ na spisanym stowie Boga w lacznosci ze $wieta
Tradycja jakby na trwatym fundamencie. W nim coraz bardziej si¢ ugruntowuje
i nieustannie odmtadza, zglebiajac w Swietle wiary calg prawde zawartg w tajem-
nicy Chrystusa. Swigte Pisma zawierajag bowiem stowo Boga, a jako natchnione
rzeczywiscie sa stowem Boga. Z tego powodu niech studium Ksiegi Swietej (Sac-
rae Paginae studium)' stanie si¢ jakby duszq $wietej teologii”.

W sekwencji zdan oznajmujgcych zwraca uwagg zyczeniowy tryb (coniuncti-
vus optativus) zdania traktujacego o relacji miedzy teologig a studium Pisma $w.
Obraz duszy wystepuje, i to w formie o podobnym znaczeniu, w Dekrecie o for-
macji kaptanskiej. Zalecajac reorganizacj¢ studiow koscielnych, dekret ten stawia
na pierwszym miejscu ,,studiowanie Pisma Swictego, ktore powinno byé jakby
dusza calej teologii [...] (Sacrae Scripturae studio, quae universae theologiae ve-
luti anima esse debet |..])” (OT 16). W zacytowanych fragmentach soborowych
nie jest rozwinigte znaczenie tej metafory. W konstytucji nastepne zdanie wy-
mienia inne dziedziny dziatalnos$ci Kosciota, dla ktérych studium Pisma $w. ma
podobne znaczenie jak dla teologii: kaznodziejstwo, katecheza, wszelkie naucza-
nie chrzescijanskie, a zwlaszcza homilia liturgiczna. W dekrecie sg za$ przedsta-
wione etapy studiowania Pisma $w.: wprowadzenie, poznanie metod egzegezy
i najwazniejszych zagadnien objawienia Bozego. W czterdziestoleciu po Soborze
Watykanskim soborowy postulat byt wielokrotnie cytowany, dlatego nalezy za-
pytac czy jest realizowany w jego pelnym znaczeniu.

1. SYMBOLIKA CHRYSTOCENTRYCZNA

Relacja przedstawiona przez obraz fundamentu stanowi uzasadnienie (,,i z te-
go powodu” — ideoque) dla postulatu wyrazonego za pomocg metafory duszy.

' W tekscie tacinskim cytowanego fragmentu wystepuje liczba pojedyncza. W przektadzie
wloskim wystepuje liczba mnoga, wprowadzona zapewne z powodu izofonii tacinskiego genetivu
Sacrae Paginae 1 wloskiej liczby mnogiej Sacre Pagine.
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Wynikanie to wigze metafor¢ duszy ze znaczeniem obrazu fundamentu. Doku-
ment soborowy nie wskazuje zrodet symboliki fundamentu, ale jej znaczenie jest
czytelne: wielkos¢ i trwato$¢ budowli zaleza od fundamentu, a jego usunigcie
oznacza catkowite zniszczenie. Obraz fundamentu moze by¢ przedstawiony sta-
tycznie jako symbol solidno$ci i pewnosci. W tym znaczeniu pojawia si¢ po raz
pierwszy w punkcie poswigconym roli Ewangelii: ,,Co bowiem Apostotowie na
polecenie Chrystusa glosili, to [...] na piSmie nam przekazali, jako fundament
wiary, mianowicie czteropostaciowg Ewangelie [...]” (DV 18)°. Moze on by¢ od-
czytywany takze dynamicznie jako symbol spdjnosci i skutecznosci budowania.
W tym drugim, wlasnie dynamicznym znaczeniu ukazuja si¢ korzysci dla teo-
logii opartej na fundamencie spisanego stowa Bozego i tradycji: ,,w nim coraz
bardziej si¢ ugruntowuje i nieustannie odmtadza” (DV 24).

Chociaz biblijne odniesienia mogg by¢ liczne?, blizszy kontekst wypowiedzi
soborowej przywotuje Pawtowe nauczanie o ré6znych zadaniach glosicieli Ewan-
gelii: ,,Wedtug danej mi taski Bozej, jako roztropny budowniczy, potozytem
fundament, kto$ inny za$ wznosi budynek. Niech kazdy jednak baczy na to, jak
buduje. Fundamentu bowiem nikt nie moze potozy¢ innego, jak ten, ktory jest
potozony, a ktérym jest Jezus Chrystus” (1Kor 3,10-11)*. Hipoteze te potwier-
dzajg wspolne elementy w obydwu tekstach: dynamiczny obraz budowania oraz
ugruntowania i odmtadzania si¢, rola gloszonego stowa, odniesienie do osoby
Chrystusa, a zwlaszcza znaczenie eklezjalne obydwu wypowiedzi. Pawet mowi
o fundamencie w zwigzku z sytuacjag w Kosciele korynckim. Kontekst soboro-
wego postuzenia si¢ obrazem fundamentu jest podobny, poniewaz rozdziat Dei
Verbum, w ktorym on si¢ pojawia, traktuje o roli Pisma §w. w zyciu Kosciota.
Wydaje si¢ jednak, ze na tym konczg si¢ zbieznosci. W Pierwszym Liscie do Ko-
ryntian metafora fundamentu stuzy krytyce zwrdconej przeciw wprowadzajacym
podzialy. Polemiczny ton nadaje wypowiedzi Apostota tancuch pytan retorycz-
nych: ,,Jezeli bowiem jest migdzy wami zawi$¢ i niezgoda, to czyz nie jestescie
cielesni i nie postgpujecie tylko po ludzku? Skoro jeden mowi: «Ja jestem Pawtay,
a drugi: «Ja jestem Apollosay, to czyz nie postepujecie tylko po ludzku? Kimze
jest Apollos? Albo kim jest Pawet? Stugami, przez ktorych uwierzyliscie wedtug
tego, co kazdemu dat Pan” (1 Kor 3,3-5). Tym podziatlom przeciwstawiona jest

2 Statyczny obraz pojawia si¢ w przywotanej (przez DV w przyp. 30) wypowiedzi Ireneusza
z Lyonu: ,,Filarem i utwierdzeniem Ko$ciota jest Ewangelia i Duch zycia, wobec tego Ko$ciot ma
cztery filary, ktore ze wszystkich stron tchng nieskazitelnoscig i ludzi darza zyciem. Z tego jasno
wynika, ze Stowo, ten Artysta wszechrzeczy, ktory siedzi na cherubinach (Ps 79,2) i wszystko
obejmuje (Mdr 1,7) objawiwszy si¢ ludziom, dat nam czteroksztattnag Ewangeli¢” (AH I11, 11, 8).

3 Por. L. Ryken, J.C. Wilhoit, T. Longman 111, Stownik symboliki biblijnej. Obrazy, symbole,
metafory, figury stylistyczne i gatunki literackie w Pismie Swietym, Warszawa 2003, s. 203.

*Por. I. de la Potterie, /I Concilio Vaticano II e la Bibbia, [w:] L. Pacomio, ed., L'esegesi cris-
tiana oggi, Casale Monferrato 1991, s. 27.
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prawda o jednoczacym fundamencie, ,,ktérym jest Jezus Chrystus”. Dialektyki
sporu nie ma w zastosowaniu obrazu fundamentu w wypowiedzi soborowe;.

Symbolika fundamentu ukazuje zaleznos$¢ dziatalnosci apostolskiej i upra-
wiania teologii od osoby Chrystusa. Konstytucja wyraza to precyzyjnie: zorien-
towanie na catg prawdg¢ zawartag w tajemnicy Chrystusa stanowi o tozsamosci
teologii opartej na fundamencie spisanego stowa Bozego i Tradycji. Wynika stad
wazny zwigzek: tozsamos¢ teologii zalezy od chrystocentrycznej orientacji lek-
tury Biblii®.

2. POCHODZENIE FORMULY ANIMA SACRAE THEOLOGIAE

Poréwnanie studium Pisma §w. do duszy teologii pojawia si¢ we wczesniej-
szych dokumentach magisterium Kosciota. Tekst konstytucji Dei Verbum odsylta
do dwoch encyklik: Leona XIII Providentissimus Deus (Enchiridion Biblicum
114) oraz Benedykta XV Spiritus Paraclitus (EB 483) Druga encyklika cytuje
wyraznie formule z pierwszej, a ta nie posiada zadnej wskazowki, skad mogta-
by ona pochodzi¢. Jej zroédta odkryt stosunkowo niedawno hiszpanski jezuita
JM. Lera®. Sformutowanie to pojawia si¢ juz w XVII wieku. W 1687 roku XIII
Kongregacja generalna Towarzystwa Jezusowego przygotowata nowa Ratio stu-
diorum, ktorej celem byta odnowa studidow teologicznych. Pojawity si¢ bowiem
nowe wyzwania wobec tendencji racjonalistycznych w krytyce biblijnej (m.in.
Hugo Grotiusa, Barucha Spinozy i Richarda Simona). Dwa wieki pézniej w Hi-
storica et critica introductio in utriusque Testamenti libros sacros. Introductio
generalis, bedace] pierwszym tomem monumentalnego dzieta Cursus Scriptu-
rae Sacrae, Rudolph Cornely odsyta do siedemnastowiecznej Ratio studiorum:
stwierdziwszy, ze krolowa wszystkich nauk jest teologia, podkresla, ze dusza
tej ostatniej powinno byé poznanie Pisma Swictego’. Nie mozna udowodnié, ze

° Na jej konieczno$¢ wskazuje sekretarz Papieskiej Komisji Biblijnej w tytule swojego naj-
nowszego tekstu; wynika ona z chrystocentrycznej koncentracji tekstow biblijnych: ,,Zadaniem
egzegezy jest ukazanie autentycznego sensu tekstow. Jesli w tekstach w centrum znajduje si¢
osoba Jezusa, to celem ich autentycznej egzegezy jest doprowadzenie do poznania osoby Jezusa”
(K. Stock, Poznanie osoby Jezusa jako cel egzegezy biblijnej, [w:] A. Kucz, A. Malina, red., Inter-
pretacja (w) dialogu. Tozsamos¢ egzegezy biblijnej, Kielce 2005, s. 39).

¢ Por. .M. Lera, Sacrae paginae studium sit veluti anima Sacrae Theologiae (Notas sobre el
origen y procedencia de esta frase), ,,Miscelanea Comillas” 41(1983), s. 409—422 —cyt. zal. de la
Potterie, /] Concilio Vaticano Il e la Bibbia, s. 28.

"R. Cornely, Historica et critica introductio in utriusque Testamenti libros sacros, vol. I: In-
troductio generalis, Parisiis 1885, s. 1: ,,Attamen sicuti theologiam omnium scientiarum reginam
esse omnes fatentur, quippe cuius argumentum altissimum sit, quot excogitari queat, et certitudo
firmissima, quum ex divinae scientiae lumine derivetur: ita verae theologiae animam esse Scrip-
turarum scientiam nemo negabit, qui illas esse praecipuum divinae revelationis fontem perpen-
derit” (kursywa w tekscie pochodzi od R. Cornely). W przypisie do wyrdznionego fragmentu
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istnieje bezposrednia zaleznos$¢ encykliki Leona XIII od Introductio generalis.
Mozna wskazaé przestanki wskazujace na t¢ zaleznos¢: w 1879 roku R. Cornely
zostatl wezwany z Paryza do Rzymu i rozpoczat wyktady na Uniwersytecie Gre-
gorianskim; Introductio opublikowano w 1885 roku, czyli osiem lat przed oglo-
szeniem encykliki, a dedykowano papiezowi Leonowi XIII. Odtwarzajac dzieje
formuty od jej pojawienia si¢ w drugiej potowie XVII wieku az do jej recepcji
w pierwszej encyklice biblijnej, L.M. Lera zwrdcit uwagg na to, ze woéwczas do-
strzezono niewystarczalnos¢ teologii spekulatywnej wobec nowych interpretacji
historyczno-krytycznych Biblii. Szybki ich postep dokonat si¢ pod wptywem ra-
cjonalistycznych pradow o$wiecenia i historycyzmu niemieckiego XIX wieku,
oraz odkry¢ archeologicznych konca XVIII i catego XIX wieku®. Ten rozwdj od-
stonit braki teologii katolickiej w odwotywania si¢ do Pisma $w., ktore polegato
na wyprowadzeniu ,,gotowych” cytatow dla uzasadnienia tez wedtug schematu
probatur ex Scriptura, ex Traditione, ex ratione.

W encyklice Leona XIII formuta pojawia si¢ na poczatku paragrafu poswigco-
nego ksztatceniu teologicznemu w formie bardzo uroczystej: ,,To za$ jest najbar-
dziej pozadane i konieczne, aby korzystanie z Pisma $w. wplywato na wszystkie
studia teologiczne i byto jakby ich duszg™®. Wprowadzenie wyrazenia ,,korzysta-
nie (usus) z Pisma Swietego” zamiast sformulowania ,,znajomo$é (scientia) Pis-
ma Swietego” odpowiada ograniczeniu roli Pisma $w. do narzedzia. Podczas gdy
Introductio generalis rozwazala relacj¢ jego poznania do catej teologii, a przez
nig do wszystkich nauk, papiez zaleca, aby korzysta¢ z Biblii w polemice z here-
tykami, a nast¢pnie obszernie wyjasnia, na czym powinna polegaé apologetyka
biblijna. W tym samym punkcie encykliki pojawiaja si¢ jednak sformutowania,
ktore otwierajg si¢ ku petniejszemu, bardziej pozytywnemu rozumieniu formuty:
»lakie, istotnie, zdanie zawsze glosili i w praktyce stosowali Ojcowie, a takze

autor zaznacza: ,,Nomine hoc Scriptuarum scientiam decoravit Institut[itutum]. Soc[ietatis] Jes[u]
Congreg. XIII. decr. 157 (tamze, s. 2).

8 Do XVIII wieku rowniez teolodzy protestanccy uznawali w Pismie Swietym dzieto Boga.
Reforma nie zmienita tradycyjnej interpretacji, lecz nadata spisanemu stowu Bozemu status je-
dynego $wiadka objawienia oraz uznala jego absolutna wyzszo$¢ nad Kosciotem i tradycyjna
interpretacja Biblii. Dopiero z o§wieceniem zaczgto dostrzega¢ w nim dzieto wylgcznie ludzkie,
to znaczy traktowano je jak inne dokumenty historyczne i utwory literackie pochodzace z prze-
szto$ci. Zmiana statusu hermeneutycznego byla bardziej radykalna, a jej konsekwencje o wiele
powazniejsze w teologii protestanckiej niz katolickiej, co mozna dostrzec na przyktadzie mo-
dernizmu, ktory takze w katolicyzmie ujawnil tendencje racjonalistyczne i liberalne egzegezy,
wystepujace o wiele wezesniej w pismach autoréw protestanckich. W Kosciele katolickim $§wiade-
ctwem objawienia Bozego obok Pisma Swietego jest Tradycja, przekazywana w Kosciele, dlatego
wobec postulatow modernizmu wystarczato zaakcentowac role Tradycji i Kosciota dla poprawne;j
interpretacji biblijnej. Natomiast konsekwencje nowego podejscia do tekstow biblijnych stanowity
wigksze zagrozenie dla teologii protestanckiej, dla ktorej jedynym Zrédlem objawienia pozosta-
wato Pismo Swiete, odczytywane przez reformatorow w opozycji do Tradycji i Kosciota.

°EB 114 = Enchiridion Biblicum. Documenti della Chiesa sulla Sacra Scrittura, Bologna
1993, s. 169.
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najstawniejsi teologowie. [...] starali si¢ [...] wydoby¢ z niego pojecie, rozumienie
i zwigzek katolickich dogmatow migdzy soba. [...] znakomite miejsce wsrod zro-
det objawienia nalezy si¢ Bozym ksiegom, tak ze bez ustawicznego ich studiowa-
nia i korzystania z nich nie mozna nauki teologicznej traktowaé w sposob nalezy-
ty 1 godny”. Po opublikowaniu encykliki sytuacja nie sprzyjata temu bardziej po-
zytywnemu rozumieniu formuty, ktore mogtoby prowadzi¢ ku odnowie teologii
katolickiej. Na przetomie XIX 1 XX wieku przewazylty dwie antymodernistyczne
tendencje: podporzadkowanie egzegezy biblijnej apologetyce oraz wptyw neo-
tomizmu sprzyjajacego teologii spekulatywnej, akcentujacej argumentacje ex
ratione". Swiadectwem takiego waskiego rozumienia tej formuty jest jej pole-
miczne wykorzystanie w encyklice Benedykta XV Spiritus Paraclitus. Formuta
ta uzasadnia czerpanie z Biblii argumentow ,,przy pomocy ktoérych naswietlamy,
utwierdzamy i bronimy prawd wiary. Wyr6dznit si¢ on [= $w. Hieronim] w tym
walczac ze wspotczesnymi heretykami: wszystkie jego dzieta pokazuja, jak dla
ich pokonania solidna bron czerpat z Pisma Swietego™!. W takim rozumieniu
Pismo $w. znowu staje si¢ tylko locus theologicus wedtug modelu teologii kontro-
wersji. Wprawdzie jest uznane za najwazniejsze zrédto poznania teologicznego,
to celem tego poznania jest obrona prawd wiary przed blednymi interpretacjami,
zwlaszcza pochodzacymi z niekatolickich ujeé.

3. ZNACZENIE SOBOROWEJ FORMULY

W dokumentach soborowych formuta wystepuje dwa razy. Zwraca uwagg for-
ma gramatyczna oraz jej kontekst. Tryb zyczeniowy odréznia si¢ od zdan wezes-
niejszych: ,,niech studium Ksiegi Swictej stanie si¢ jakby duszg $wictej teologii”
(DV 24). Sformutowanie postulatu (sif) pozwala sadzié, ze dla ojcow soborowych
wymagala istotnej zmiany dotychczasowa relacja miedzy teologia a katolickg in-
terpretacja Biblii. Przypuszczenie to potwierdza si¢ w uzyciu tego samego sfor-
mulowania we wczesniejszym dokumencie soborowym. Obraz duszy wystepuje,
i to rowniez w zdaniu postulatywnym, w Dekrecie o formacji kaptanskiej, ktory
w rozdziale pigtym zaleca rewizj¢ studiow koscielnych. Szczegdlnie waznym ele-
mentem tej reorganizacji ma by¢ potozenie nacisku na ,,studiowanie Pisma $w.,
ktore powinno by¢ jakby dusza calej teologii” (OT 16). W bezposrednim kontek-
$cie nie wystepuja sformutowania znane z wczesniejszych wypowiedzi magiste-
rium Kosciota, ktore zalecaty korzystanie z Pisma §w. w celu znalezienia w nim
argumentow dla obrony prawd wiary katolickiej i obalenia opinii heretyckich.

1" Por. M. Tabet, Lo studio della Sacra Scrittura, anima della Teologia: , Dei Verbum” 24,
[w:] tenze, ed., La Sacra Scrittura anima della teologia. Atti del IV Simposio Internazionale della
Facolta di Teologia, ,,Citta del Vaticano” 1999, s. 84-86.

TEB 483.
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Termin usus, obecny w dwoch encyklikach, w dokumentach soborowych zostat
zastapiony przez rzeczownik studium, znacznie blizszy pierwotnemu okresleniu
scientia 1 nie sprowadzajacy Biblii do roli narzedzia. Zmiany te wyrazaja petniej
znaczenie formuty, ktorej przyjecie miato odnowié uprawiang dotychczas teolo-
gie katolicka.

Przypominajac rozpowszechniong okresie przedsoborowym metode, komen-
tarze do konstytucji Dei Verbum precyzuja znaczenie postulatu w tym petniej-
szym rozumieniu. Nie chodzi tylko o odrzucenie dawnych argumentacji teologii
spekulatywnej, ,,w ktorych rozwazania dialektyczne stanowczo gorowaty nad
tekstami biblijnymi, wyznaczajac im niepokazne miejsce gdzies w zaultkach
wywodow”!2, Komentatorzy konstytucji stusznie zauwazajg, ze sens metafory
wymaga nie tyle radykalnej zmiany iloSciowej, ile istotnego przeksztaltcenia ja-
kosciowego relacji migdzy odwolywaniem si¢ do Biblii a uprawianiem teologii.
Przytaczanie wigkszej liczby cytatow biblijnych nie wystarcza dla jej ozywienia
w sensie soborowej metafory. Pismo $w. nie powinno by¢ traktowane jako zrod-
o dicta probantia, przez ktore jest ono umieszczone w szeregu dowodow dla
tez teologicznych: tekst biblijny, ojcowie Ko$ciota, teolodzy, urzad nauczycielski
Kosciota. W sensie pozytywnym chodzi bowiem o te sama relacje, jaka zachodzi
migdzy cialem a duszg, a mianowicie teologia powinna by¢ ozywiana w cato$ci
oraz w kazdej czesci przez studiowanie Pisma $w. Powinno ono wplywac zarow-
no na wyboér zagadnien teologicznych, jak i ich przedstawienie i systematyczne
przyporzadkowanie'.

4. RECEPCJA POSOBOROWA POSTULATU

Soborowy postulat jest czesto cytowany. Rozwoj biblistyki oraz otwarcie na
rezultaty jej badan w teologii katolickiej majg by¢ §wiadectwem jego realizacji.
Powierzchownos¢ tej oceny stanu wspolczesnej teologii moze budzi¢ watpliwosci
odnos$nie do podstaw dla takiego optymizmu. Z tych powodow nalezy krytycznie
ocenic¢ posoborowa realizacje tego postulatu.

4.1. Obecno$¢ postulatu

W przytaczaniu formuty zwraca uwage powtarzajgca si¢ niedoktadnosc. ,,Pis-
mo Swiete jest dusza teologii” — w takim brzmieniu pojawia sie to zdanie jako
srodtytut encykliki Leona XIII ,,0 Studiach Pisma Swiqtego” Providentissimus

12 To minimalistyczne rozumienie jeszcze w E. Dabrowski, Sobor Watykanski I a biblistyka
katolicka, Poznan—Warszawa—Lublin 1967, s. 274.

B Por. O. Semmelroth, M. Zerwick, Vatikanum II iiber das Wort Gottes. Die Konstitution ,, Dei
Verbum”: Einfiihrung und Kommentar, Text und Ubersetzung, Stuttgart 1966, s. 57.
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Deus w tacinsko-wloskim wydaniu Enchiridion Biblicum". Srodtytuty nie wyste-
puja w tacinskim tekscie dokumentu, a pierwsze zdanie wyrdznionego wloskim
srodtytutem paragrafu nie pozwala na takie sformutowanie. W polskim wydaniu
tej encykliki tytul paragrafu brzmi w tej czes$ci poprawnie: ,,Studium Biblii du-
szg teologii”'"®. Podobny brak powtarza si¢ w wielu publikacjach przywotujacych
te formute. W tym niepelnym brzmieniu zdanie pojawia si¢ w oficjalnym do-
kumencie Konferencji Episkopatu Polski na temat formacji seminaryjnej, ktory
uzupetniony jest przez Ratio studiorum, czyli program studiow filozoficzno-te-
ologicznych obowigzujagcy w ramach formacji intelektualnej alumnow'. Polski
tytut ksigzki J.A. Fitzmyera, ,,Pismo dusza teologii”", ttumaczy wiernie angiel-
ski oryginat Scripture, the Soul of Theology's. W przedmowie autor przekonuje
czytelnika, ze zaczerpnat ten tytut ,,bezposrednio z Konstytucji dogmatycznej
0 Bozym objawieniu Soboru Watykanskiego II (DV 24)”". Tego odwotania nie
uzasadnia angielskie thumaczenie dokumentu soborowego: ,,the study of the sa-
cred page is, as it were, the soul of sacred theology”°.

Okreslenie samego Pisma $w. jako duszy teologii moze mie¢ dwie negatyw-
ne konsekwencje dla rozumienia relacji miedzy teologig a jego interpretacja. Po
pierwsze, nie zabezpiecza ono refleksji teologicznej przed nienaukowym podej-
sciami do Biblii, a po drugie, dopuszcza uprawianie teologii bez zwigzku z so-
borowym rozumieniem tego, czym powinno by¢ studium Pisma $w. Warunki
realizacji tego zadania wyraznie okresla konstytucja soborowa:

,,Pismo Swiete powinno byé czytane i interpretowane w tym samym Duchu,
w ktorym zostato napisane; celem odszukania wiasciwego znaczenia Swigtych
tekstow, z nie mniejszg pieczotowitoscig nalezy uwzglednic tresé i jednosc¢ catego
Pisma, majac na uwadze zywa Tradycje calego Kosciota oraz analogi¢ wiary”
(DV 12).

“EB 114 — zob. wyzej, przyp. 9.

15 Biblia w dokumentach Kosciola. Wybor tekstow i komentarz, red. H. Lempa, Wroctaw 1997,
s. 34. Paragraf noszacy ten tytut nie méowi jednak o studium, lecz o korzystaniu z Pisma Swietego.

1 Normy i przepisy dotyczace formacji seminaryjnej w Polsce sa zawarte w dokumencie Kon-
ferencji Episkopatu Polski, zatytutlowanym: Zasady formacji kaplanskiej w Polsce. Ratio insti-
tutonis sacerdotalis pro Polonia; por. Zasady formacji kaplanskiej w Polsce, Czgstochowa 1999,
s. 134-221 (cytowane zdanie na s. 162).

7 Krakow 1997.

8 New York, Mahwah, NJ 1994,

¥ Tenze, Pismo duszq teologii, s. 11; por. takze s. 67.

? Dwuznaczne moga by¢ przektady fragmentu z Dekretu o formacji kaptanskiej: ,,Ze szcze-
golnym staraniem nalezy przysposabia¢ alumnow do studiowania Pisma Swietego, ktore powinno
by¢ jakby dusza catej teologii”, ,,The students are to be formed with particular care in the study
of the Bible, which ought to be, as it were, the soul of all theology” (OT 16). Lacinska sktadnia
jest jednak jednoznaczna: ,,Sacrae Scripturae studio, quae universae theologiae veluti anima esse
debet”, a odwotanie w przypisie do przytocznego powyzej fragmentu Providentissimus Deus nie
pozostawia zadnej watpliwosci, Zze duszg teologii powinno by¢ whasnie studium Pisma Swictego,
a nie samo Pismo.
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W komentarzach przytacza si¢ poprzednie zdania jako okreslenie metody eg-
zegezy naukowej:

,»Chcac odkry¢ zamiar hagiografow nalezy miedzy innymi uwzglednic¢ row-
niez «gatunki literackie» [...] musi wigc komentator szukaé tego znaczenia, jakie
w okreslonych okoliczno$ciach swego czasu i kultury hagiograf zamierzatl wy-
razi¢ i rzeczywiscie wyrazit za pomoca stosowanych wowczas gatunkow litera-
ckich [...] trzeba uwzgledni¢ owe naturalne sposoby myslenia, mowienia i opo-
wiadania wystepujace w czasach hagiografa, jak i te, ktore w tamtym czasie byly
powszechnie stosowane we wzajemnym obcowaniu ludzi z sobg” (DV 12).

Tekst soborowy wymienia warunki konieczne dla odczytania sensu tekstow
biblijnych, jednak wcale z niego nie wynika, ze wymienione kroki badawcze sa
wystarczajace dla interpretacji Pisma $w. Wtasciwe jego studium polega bowiem
dopiero na odczytywaniu i interpretowaniu go w tym samym Duchu, w ktorym
zostato napisane. Duza litera (W polskim, poprawionym tlumaczeniu btednie
zmieniona na matg) oznacza, ze nie chodzi tu o rozumienie w duchu epoki, zgod-
ne z jej mentalnoscia, lecz chodzi o czytanie i rozumienie tekstu w Duchu Bo-
zym. Studium Pisma $§w. powinno zatem by¢, w najpetniejszym sensie tych stow,
lekturg teologiczna, egzegeza chrzescijanska i interpretacjg duchowa.

4.2. Trudno$ci w realizacji postulatu

Przywotujac soborowe zdanie nalezy pamiegtac o jego trybie: wyraza ono wy-
razny postulat sformutowany wobec uprawiania teologii. Zyczenie Soboru Wa-
tykanskiego II, ktore znalazto si¢ u podstaw odnowy teologii, pozostaje ciggle
aktualne, dlatego nie nalezy przemilcza¢ trudno$ci w jego realizacji.

W dzisiejszej teologii wyizolowane cytaty biblijne nie sg przytaczane w celu
potwierdzania prawdziwosci tez doktrynalnych. Pojawily si¢ jednak dicta pro-
bantia nowego rodzaju: miejsce dawnych cytatéw zaj¢ty odwotania do rezultatow
wspotczesnej biblistyki. Moga one sprawia¢ wrazenie, ze opatrzone pokaznym
1 nowoczesnym aparatem przypisow twierdzenia teologii systematycznej opie-
rajg si¢ na pewnych i ustalonych rezultatach badan egzegetycznych?. Sytuacja
przedstawia si¢ zdecydowanie mniej optymistycznie. Nie chodzi o nienadaza-
nie teologéow dogmatykdéw i moralistOw za rozrastajaca sie literaturg naukowa
w dziedzinie nauk biblijnych. Konsultacja calej bibliografii biblijnej przekracza

21 Za to przekonanie odpowiedzialni sa po czgs$ci sami egzegeci, kiedy sugeruja istotna, jako$-
ciowa zmiang w podejs$ciu do Biblii w teologii posoborowej, przejawiajaca si¢ rzekomo w Scistej
wspolpracy ze wspotczesna biblistyka: ,,Z powodu swej orientacji spekulatywnej i systematycznej,
teologia czgsto ulegata pokusie uwazania Biblii za zbior dicta probantia przeznaczony do potwier-
dzania tez doktrynalnych. Za naszych czasow dogmatycy glebiej uswiadomili sobie doniostosé
kontekstu literackiego i historycznego dla poprawnej interpretacji starozytnych tekstow i nawia-
zali wspotprace z egzegetami” (Interpretacja Biblii w Kosciele, 111.D.4. [w:] R. Rubinkiewicz, red.
i przetl., Interpretacja Biblii w Kosciele. Dokument Papieskiej Komisji Biblijnej z komentarzem
biblistow polskich, Warszawa 1999, s. 86).
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mozliwos$ci nawet samych egzegetow: monograficzne wykazy bibliograficzne
sg nickompletne, a pelne przedstawienie stanu badan dla coraz liczniejszych za-
gadnien nie jest mozliwe. Moze pewnym powaznym brakiem jest nieznajomos¢
jezykow biblijnych 1 nieumiejetnos¢ weryfikacji rezultatow badan filologicznych
w oparciu o tekst biblijny. Nie ten jeszcze brak zastuguje na krytyczng ocene.

Najwigkszym brakiem teologii systematycznej jest odwotywanie si¢ do opra-
cowan egzegetycznych bez uwzglednienia pluralizmu metodologicznego, a prze-
ciez pluralizm metod i podej$¢ zwigzany jest ze zroznicowaniem przedmiotow
badawczych, a tym samym pocigga za sobg roéznice migdzy rezultatami analiz
tych samych tekstow rozwazanych wilasnie z r6znych perspektyw. Trudno o jakas$
generalng klasyfikacjg, ale mozna wymieni¢ trzy opcje hermeneutyczne?.

1) Hermeneutyka zainteresowana autorami tekstow. Przedmiotem analizy sg
fragmenty (wyrazy, wyrazenia, zwroty, zdania, perykopy, sekcje, ksiegi 1 ich
zbiory) oderwane od catoséci Pisma §w. Pojedyncze teksty biblijne, czesto hipote-
tyczne rekonstrukcje ich wczesniejszych postaci, sg traktowane jako wyraz po-
gladéw, uwarunkowan religijnych, spotecznych i politycznych srodowisk, w kto-
rych one powstawaty, byly redagowane i1 przekazywane. Stary i Nowy Testament
nie jest traktowany nigdy razem jako wspolny przedmiot interpretacji.

2) Hermeneutyka zainteresowana tekstem jako takim. W egzegezie narra-
tywnej, retorycznej i semiotycznej stosuje si¢ analizy wypracowane na gruncie
wspotczesnych badan jezykoznawczych, literackich i1 krytyki filmu. W te op-
cje zorientowang na tekst mozna wpisa¢ kanoniczng metode analizy tekstow?.
W analizach charakteryzujacych si¢ ta opcja nie pomija si¢ autora i czytelnika,
ale ich ,,tozsamos$¢” zalezy od tekstu.

3) Hermeneutyka zainteresowana adresatem tekstu. Rolg odbiorcy tekstu ak-
centuje analiza pragmatyczna czy reader response criticism, a takze kontekstu-
alne podejscia ideologiczne (lektura materialistyczna, feministyczna, politycznie
Zaangazowana).

Hermeneutyka zorientowana na tekst najpetniej odpowiada naturze tekstu bi-
blijnego w rozumieniu konstytucji Dei Verbum, poniewaz tylko przy takim po-
dej$ciu mozna zachowac Bibli¢ jako interpretowang catos$¢, a samg interpretacje
prowadzi¢ wedtug naukowych metod stosowanych w analizie innych tekstow.
W tej opcji hermeneutycznej nie trzeba pomijaé realnego wplywu autora Boskie-
go na ksztattowanie si¢ tresci i ich przekaz w Biblii (czyli petnego Sitz im Leben
obejmujgcego obiektywny wptyw Boga — bezposredni lub posredni — zaréwno
na autora-cztowieka, jak i na czytelnika): ,,WW kontekscie natchnienia tekst jest

22 Por. Z. Pawlowski, Opowiadanie, Bog i poczgtek. Teologia narracyjna Rdz 1-3, Warszawa
2003, s. 73.

2 Jej prezentacji poswigcony jest jeden z ostatnich doktoratow z teologii biblijnej, obronio-
nych na Uniwersytecie Gregorianskim w Rzymie: A. Sanecki, Approccio canonico tra storia
e teologia, alla ricerca di un nuovo paradigma post-critico. L'analisi della metodologia canonica
di B.S. Childs dal punto di vista cattolico, Roma 2004.
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wynikiem stuchania (Boga przez autoréw biblijnych) i dlatego rowniez domaga
si¢ postuchu (ze strony swoich czytelnikow)”?*. W akademickich publikacjach
egzegetycznych ta opcja hermeneutyczna przyjmowana jest dopiero od kilku-
nastu lat. Z tego powodu przed teologig systematyczng pojawia si¢ dopiero teraz
zadanie konfrontacji z rezultatami tego rodzaju badan.

5. POSTULAT AKTUALNY

Z r6znych opcji hermeneutycznych wynika wielo$¢ interpretacji. Latwo wow-
czas o odwotywanie si¢ do ich rezultatow, ktore przypominajg dawne postugiwa-
nie si¢ dicta probantia; to znaczy moga one potwierdzi¢ kazda teze teologa, na-
dajac jej ,,biblijny” fundament. Ponadto w wigkszo$ci publikacji egzegetycznych
na poziomie akademickim teksty Biblii sg rozwazane w kontekscie pozbawionym
ich podstawowego wymiaru teologicznego; wcale nie uwzglgdnia si¢ ich zwigzku
z historig zbawienia i wptywu tej relacji na ich interpretacje. Wyrazem tego po-
dejscia jest pomijanie takich pojec, jak kanon, natchnienie, ktore nie pojawiaja si¢
na zadnym etapie wielu analiz egzegetycznych, a zagadnienia z nimi zwigzane sg
uwazane za bez znaczenia dla ich rezultatow. Ten rodzaj interpretacji tekstow nie
moze ozywiaé teologii w rozumieniu soborowego postulatu.

Konfrontacja teologdw ze wspolczesng egzegeza, a zwlaszcza z hermeneuty-
ka zorientowang na tekst, powinna zacheca¢ do podejmowania wysitkéw o wias-
ciwie pojmowany biblijny charakter teologii. Realizacja soborowego postulatu
wymaga nieustannego trudu w docieraniu do tego, co moze ozywiac teologig,
a przede wszystkim zaktada rozwijania umiejetnosci osobistego i zarazem na-
ukowego studium Pisma §w. To donioste wyzwanie dla wspotczesnej teologii.

QUID SIT ANIMA THEOLOGIAE?

Sommario

L'immagine dello studio della Sacra Scrittura come anima della teologia in-
dica cio che l'interpretazione della Bibbia deve rappresentare per la teologia: il
lavoro teologico deve essere animato da quello esegetico come il corpo viene ani-
mato dall’anima. Per la prima volta la formula appare nel XVII secolo nella Ratio
studiorum redatta della XIII Congregazione generale della Compagnia di Gesu,
nel 1885 viene riferita da R. Cornely nella sua Historica et critica introductio in
utriusque Testamenti libros sacros, in seguito essa viene recepita nelle encicliche

2 Por. Z. Pawlowski, Opowiadanie, Bdg..., s. 74.
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Providentissimus Deus di Leone XIII e XV Spiritus Paraclitus Benedetto, per
apparire finalmente nei due documenti conciliari: Dei Verbum (24) e Optatam
totius (16). La teologia rinnovata non puo piu trattare la Bibbia come una fonte
dei loci probantes, ma essa deve essere determinata dallo studio della Scrittura
sia nella scelta dei temi teologici che nel loro trattamento e nella sistemazione.
Di fronte al pluralismo dei metodi ed approcci al testo biblico il teologo deve
orientarsi all’opzione ermeneutica rivolta al testo e attenta alla sua dimensione

teologica.
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SOBOR WATYKANSKI II
A SPRAWY MORALNE

Jednym z gtéwnych celow Soboru Watykanskiego II bylo odnowienie zycie
chrzescijanskiego, a w jego ramach takze chrzescijanskiego etosu. W konsekwen-
cji mialo to prowadzi¢ do pogitebionej refleksji nad moralnoscia chrzescijanska
i do odnowy samego zycia moralnego. W okresie posoborowym przeanalizowano
na nowo wiele zagadnien moralnych.! Miedzy innymi przedmiotem dtugotrwatej
i ozywionej dyskusji wsrod chrzescijanskich etykow i moralistow stalo si¢ poszu-
kiwanie odpowiedzi na pytanie o specyfik¢ moralnosci chrzescijanskiej, a takze
o podstawowe kryteria oceny moralnej ludzkich czynéw. Autorzy licznych publi-
kacji zastanawiali si¢ po Soborze Watykanskim II nie tylko nad samg koncepcja
teologii moralnej (w sposob decydujacy przewazyt schemat — ,,daru i odpowiedzi
na powotanie Boze™?), ale rowniez i nad specyfika moralnosci chrzescijanskiej
w spoteczenstwie pluralistycznym i dzi§ — informatycznym. Zastanawiano si¢
nad recepcja kolejnych dokumentow magisterialnych (zwlaszcza encyklik 1 ad-
hortacji papieskich). Trzon dyskusji skupiat si¢ przede wszystkim nad tym, czy
prawo moralne ma charakter subiektywny, czy obiektywny; czy normy moralne
sg wyrazem stale istniejacego tadu moralnego, niezmiennego i obowigzujacego
powszechnie, czy tez sa tworzone przez cztowieka dla cztowieka, w zalezno-
$ci od konkretnych uwarunkowan spoteczno-historycznych; zywo dyskutowano
nad tym, czy jako$¢ moralng ludzkiemu postepowaniu nadaje intencja dzialaja-
cego cztowieka oraz istniejgce okolicznosci, czy tez jako$¢ ta uzalezniona jest od
przedmiotu danego czynu i spetniania powotania chrzescijanskiego. Nie od dzi$
wiadomo, ze niektére srodowiska moralistow akcentowaly koniecznos¢ zrewi-
dowania tradycyjnej nauki moralnej Kosciota podkreslajacej obiektywizm norm
moralnych. Tendencja ta znalazta swoj wyraz nawet w nazwie — ,,nowa teologia
moralna”, albo ,,teologia moralna postgpowa” — ktorg nadano tej dyscyplinie, dla
podkreslenia nowego sposobu jej uprawiania. Trzeba tez przyznac, ze posoborowa
dyskusja nad odnowg teologii moralnej byta sledzona z uwaga i niepokojem przez

! Por. szerzej F. Greniuk, Katolicka teologia moralna w poszukiwaniu wilasnej tozsamosci,
Lublin 1993. Zob. takze zestaw bibliografii — Moralia — Diez annos de teologia moral — ,Moralia”
12(1990), nr 46—47.

2 Por. m.in. ,,pomnikowe” dzieto S. Olejnika Dar — wezwanie — odpowiedz, Warszawa 1988—
1990, t. 1-6; B.A. Gunthor, Chiamata e risposta, Roma 1979, t. 1-3.
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Magisterium Kosciota. Nic zatem dziwnego, Zze znalazta ona ostatecznie swoj
oddzwiek w Katechizmie Ko$ciota Katolickiego (KKK)?* i zostata podsumowana
w encyklice Jana Pawta 11 Veritatis splendor* i ,, Fides et ratio”.

Trwajace przez prawie czterdziesci lat poszukiwania etyczne miaty wymiar
teoretyczny, ale pociggaty tez ze sobg praktyczne konsekwencje duszpasterskie
(np. cata dziedzina sakramentologii moralnej, czy nowe dziedziny bioetyczne i te
zwigzane z szerokim polem moralnosci rodzinnej). Wydaje si¢ tez, ze w czter-
dziesci lat po Soborze jednym z najbardziej dyskusyjnych i kontrowersyjnych
obszaréw moralnosci jest obszar moralnos$ci malzenskiej i rodzinnej. Natomiast
doswiadczenie i nauki spoteczne (demograficzne) ucza, ze nie wszyscy mal-
zonkowie podaja w watpliwos¢ instytucj¢ matzenstwa i rodziny’. Adhortacja
apostolska Familiaris consortio jest w caltej swej rozcigglosci poswigcona temu
wlasnie problemowi. Dokument ten wyraza soborowg nauke, ze ludzka seksual-
no$¢ z istoty swojej skierowana jest nie tylko na uzupetnienie si¢ dwojga ludzi
w mitosci, ale takze na wydanie potomstwa, czyli prokreacj¢. W przeciwienstwie
do dawniejszej nauki o matzenstwie, prokreacji nie traktuje si¢ juz jako jedynego
celu matzenstwa. Mowi si¢ o niej jako o uwienczeniu mitosci matzenskiej, jak
1 0 tym, ze dzieci sq najcenniejszym darem matzenstwa i przynoszq rodzicom
najwiecej dobra. Tym samym podkresla si¢ to, ze takze w matzenstwie zrodze-
nie dziecka jest etycznie naprawdg dobre tylko wtedy, jesli dzieje si¢ to z mito-
$ci i w sposob odpowiedzialny.® Wszystkie jednak dyskusje moralne o rodzinie
i matzenstwie nie sg oderwane od uprzednich teoretycznych analiz po§wigconych
zaré6wno podstawowej strukturze etyki, jak i jej obiektywnosci osobowej.

1. O STRUKTURZE ETYKI

W $wiecie po Soborze Watykanskim I obserwujemy duzg jednomyslnos¢ w ak-
ceptowaniu potrzeby odnowy zycia moralnego ludzi (nie tylko chrzescijan). Ob-
serwujemy duzg zgodno$¢ w potepianiu najciezszych przestgpstw moralnych (np.
pedofilii czy terroryzmu)’. Natomiast ogromna rozbiezno$¢ panuje w sposobach
uprawomocniania i systematyzowania przekonan etycznych, a nawet w samym
podejsciu do filozofowania na tematy moralne. Sytuacja taka moze by¢ jedynie
czesciowo usprawiedliwiona ogolnie przyjetym twierdzeniem metodologicznym,
ze teoria jest najbardziej zmiennym elementem w nauce. W odniesieniu do etyki

3 Por. KKK, Poznan 1994, nr 1750-1754.

*Por. Jan Pawet 11, Encyklika Veritatis splendor. O niektérych podstawowych problemach
nauczania moralnego Kosciota. Rzym 1993.

3 Por. tamze, 33.

¢ Por. tamze, 14; KDK 48, 50.

" Doswiadczenie potoczne w dziedzinie warto$ciowania i obowigzku moralnego nie wykazuje
istotnych odmiennosci w porownaniu z doswiadczeniem w dziedzinie czysto informatywne;.
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bowiem mamy do czynienia nie tylko z historyczna, lecz takze z jednoczesna roz-
maito$cig teorii i sposobow oceniania moralnego (np. odno$nie antykoncepcji po
,kazusie kolonskim”, czy odno$nie eutanazji w dzisiejszej Holandii). Wydaje sie,
ze zrodlem tego stanu rzeczy jest rozbiezno$¢ w pojmowaniu tego, jaka ma by¢
podstawowa nauka o moralnosci oraz jak nalezy rozumie¢ moralnos¢ w ogole®.
Nie wchodzgc — w miar¢ moznosci — w te zasadnicze dla epistemologii szczego-
towej spory, trzeba powiedzie¢, ze Sobor Watykanski 11 dokonat szkicowej cha-
rakterystyki metodologicznej oraz tre§ciowej zwigzanej z moralnoscig. W swych
Konstytucjach (np. Gaudium et spes nr 16) wyraznie mowi o strukturach teorii
sumienia, ktora staje si¢ fundamentem dla tzw. etyki normatywnej, bez ktorej nie
moze by¢ mowy o moralno$ci ludzkiej i chrzescijanskiej. Po Soborze skupiamy
zatem uwage gléwnie na problemie adekwatnej weryfikacji réznych systemow
etycznych przede wszystkim w $wietle etyki soteryjnej (etyki Przymierza albo
»etyki blogostawienstw”). Z drugiej strony po Soborze — jak nigdy dotad w hi-
storii Ko$ciota — zostaje poddanych szczegotowej analizie caly szereg zjawisk
i zainteresowan intelektualnych jakie niesie ze sobg wspotczesna kultura. Mozna
powiedzie¢ nawet, ze nauki o kulturze staly si¢ czescig teologii moralnej, kto-
ra przez swg obecnos¢ w kulturze broni zasadno$ci poznania racjonalnego. Od
mniej wigcej konca lat siedemdziesigtych XX wieku zaczyna si¢ rozwija¢ w kul-
turze masowej myslenie irracjonalne. Tego Sobor chyba nie przewidywat.

Mowiac o istnieniu pooswieconiowego myslenia liberalnego w kulturze, trze-
ba przypomnie¢, ze chrzescijanskiej moralnosci normatywnej, raz po raz, prze-
ciwstawia si¢ etyki wylacznie opisowo-wyjasniajace. Te ostatnie wystepuja prze-
de wszystkim jako psychologie, socjologie i historie moralnosci (tzw. etologie),
albo jako semiotyczno-epistemologiczne teorie systemoéw moralnosci, ograni-
czajac si¢ niemal wylacznie do odpowiedzi na pytanie o mozliwo$¢ zbudowania
tzw. metaetyki®. Natomiast etyki normatywne, nie wykluczajac potrzeby ,,opisow
moralno$ci” — tak jak czyni to w wielu miejscach Vaticanum II — znamionuje
gtdwnie to, ze sugeruja, co ludzie powinni uwazaé za moralnie dobre lub jak
obowigzani sg postgpowac zgodnie z uniwersalnymi normami moralnymi obo-
wigzujacym wszystkich ludzi. Chodzi wigc o to, ze po Soborze Watykanskim II
katolicka teologia moralna zostata wciggnigta, jak nigdy chyba dotad w historii
chrzescijanstwa — do obrony ,,uniwersaliow”.

Trzeba przyznaé, ze spora cze$¢ etykow i moralistow po Soborze Watykan-
skim II ,,data si¢ uwie$¢” przekonaniu, iz ratunkiem dla moralnosci ludzkiej
i chrzescijanskiej jest promocja sytuacjonizmu moralnego. Nieraz mowiono,
ze chrzescijanska wizja moralnosci jest ,,pickna”, ale nie jest do zastosowania

8 Por. S. Kaminiski, O réznych rodzajach wiedzy o moralnosci, STV 7(1968), nr 1, s. 193-204.

° Niekiedy probuje si¢ wyjs¢ poza te granice i znalez¢ przejscie od metaetyki do etyki norma-
tywnej, np. faczac intuicjonizm z obiektywizmem. Por. H.J. Mc Closkey, Meta-ethics and Norma-
tive Ethics, The Hague 1969.



166 Ks. ALOJZY DROZDZ

w praktyce stabych ludzi.”® Wydaje si¢ jednak, ze samo umieszczanie przedmiotu
etyki w czasie przysztym nie decyduje jeszcze o jej normatywnosci. Nie od dzi$
wiadomo bowiem, zZe istnieje konieczno$¢, aby etyka wskazywala i uzasadniala
uniwersalne, podstawowe powinnosci cztowieka z punktu widzenia dobra i zla
moralnego (lub naczelne kryteria dobra i zta moralnego). Mozna powiedziec,
ze moralno$¢ normatywna ma charakter nauki praktycznej, ale w tym sensie,
iz realizujac cele poznawcze odnosnie do postgpowania moralnego (operabile),
uzyskuje zarazem doniosto$¢ praktyczng (teoretycznie uzasadnia zdania prak-
tyczne); dazy do kierowania nim poprzez uksztaltowanie odpowiedniej o nim
wiedzy angazujacej'’.

Nie dziwi wigc opinia wyrazona w Redemptor homnis Jana Pawta 11, ze ,trze-
ba gruntownie $ledzi¢ wszystkie procesy rozwoju wspotczesnego, trzeba niejako
przeswietla¢ poszczegolne jego etapy pod tym wiasnie katem widzenia. Chodzi
0 rozwoj 0sob, a nie tylko o mnozenie rzeczy, ktérymi osoby mogg si¢ postugi-
wac. Chodzi o to, aby — jak to sformutowatl wspotczesny mysliciel, a powtorzyt
Sobdér — nie tyle ,,wigcej miec”, ile ,,bardziej by¢”. Istnieje bowiem bardzo realne
i wyczuwalne juz niebezpieczenstwo, ze wraz z olbrzymim postgpem w opano-
waniu przez czltowieka $wiata rzeczy, cztowiek gubi istotne watki swego wsrod
nich panowania, na rézne sposoby podporzadkowuje im swoje czlowieczenstwo,
sam staje si¢ przedmiotem wielorakiej — czasem bezposrednio nieuchwytnej —ma-
nipulacji poprzez calg organizacj¢ zycia zbiorowego, poprzez system produkciji,
poprzez nacisk srodkow przekazu spotecznego. Czlowiek nie moze zrezygnowac
z siebie, ze swojego wlasciwego miejsca w $wiecie widzialnym, nie moze staé
si¢ niewolnikiem rzeczy, samych stosunkéw ekonomicznych, niewolnikiem pro-
dukcji, niewolnikiem swoich wlasnych wytworow. Cywilizacja o profilu czysto
materialistycznym — z pewnoS$cig nieraz wbrew intencjom i zatozeniom swych
pionierow — oddaje cztowieka w takg niewolg. U korzenia wspotczesnej troski
o cztowieka lezy z pewnoscia ta sprawa. Nie chodzi tu tylko o abstrakcyjng od-
powiedz na pytanie, kim jest cztowiek, ale o calty dynamizm zycia i cywilizacji,
o sens roznych poczynan zycia codziennego, a rOwnoczesnie zatozen wielu pro-
gramow cywilizacyjnych, politycznych, ekonomicznych, spotecznych, ustrojo-
wych i wielu innych”."?

W swej pierwszej encyklice Jan Pawet 11 wyraznie podkresla, ze jego ponty-
fikat bedzie takze recepcja nauczania Soboru. Miedzy innymi $wiadczy o tym
nastgpujacy fragment: ,,Jesli sytuacje cztowieka w §wiecie wspotczesnym o$mie-
lamy si¢ okresli¢ jako daleka od obiektywnych wymagan porzadku moralnego,

19 Por. S. Witek, Chrzescijaniska wizja moralnosci, Poznan 1982, s. 16 n.

' Trzeba z naciskiem podkresli¢, iz nie kieruje poszczegolnymi aktami w konkretnych warun-
kach (nie sugeruje, co ten oto powinien wobec tego oto), bo nie utozsamia si¢ ze sztuka dobrego
zycia, roztropnoscia, glosem sumienia, ale zasadnie normuje podstawowe typy postepowania.

2RH 16.
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dalekg od wymagan sprawiedliwosci, a tym bardziej mitosci spolecznej — to
przemawiajg za tym dobrze znane fakty i poréwnania, ktore wielokrotnie juz
znajdowaty swoj oddzwigk na kartach wypowiedzi papieskich, soborowych, sy-
nodalnych. Sytuacja cztowieka w naszej epoce nie jest oczywiscie jednolita, jest
wielorako zroznicowana. Rdéznice te majg swoje przyczyny historyczne. Maja
jednak réwnoczesnie swoj potezny wydzwick etyczny”.

W moralno$ci fundamentalng rol¢ odgrywaja tak zwane ,formuty prak-
tyczne”. Determinacja ich natury budzi jednak dzi§ ogromne kontrowersje'.
W dyskusjach medialnych po Soborze mato si¢ zazwyczaj pamicta, ze istnieja
trzy odmiany formut praktycznych: oceny, normy i polecenia (nakazy — zakazy).
Wszystkie one odznaczajg si¢ tym, ze w swej tresci, obok informacji zawieraja
— w réznym zresztg stopniu — moment rekomendacji i motywacji. Nie wolno jed-
nak zapomnie¢, ze praktyczne wypowiedzi etyczne sa zawsze jakimi$ ocenami
lub normami, zawsze zwigzanymi z okreslonymi warto$ciami (lub antywartos-
ciami). Nie sg to nigdy ,,puste” Iub ,,Slepe” nakazy czy zakazy (lub ,,wirtualne”,
tak jak w §wiecie programow komputerowych). Nie wolno zapomnie¢, ze zawarta
w nich powinnos¢ jest czyms zyciodajnym dla cztowieka: powinno$¢ niespetnio-
na — jest zawsze czyms destrukcyjnym, gdyz zawsze zwigzana jest ona z praw-
da lub jej brakiem®. Stad mowi si¢ o $cistym zwigzku powinnosci z wartoscig
i przechodzeniu warto$ci w powinno$¢'®.

Soboér Watykanski 11 wypracowat metodg analizy konkretnych zjawisk du-
chowych 1 moralnych (np. ,,sytuacji rodziny” w Gaudium et spes, potrzeby wol-
nosci w kilku dokumentach, zjawiska ateizmu, znaczenia medidow itp.). Po So-
borze kolejne dokumenty magisterialne nawigzujac do Soboru, znacznie szerzej
omawiajg te szczegotowe kwestie. Na przyktad w adhortacji ,,Pastores dabo
vobis” Jan Pawet Il pisze: ,,Dzi$ zanikajg uprzedzenia ideologiczne i gwaltow-
ne sprzeciwy wobec gloszenia wartosci duchowych i religijnych, a pojawiajg si¢
nowe 1 nieoczekiwane mozliwosci ewangelizacji i rozwoju zycia ko$cielnego
w wielu czegSciach $wiata. Coraz bardziej rozpowszechnia si¢ znajomos$¢ Pisma
$w. Mtode Koscioly wykazuja zywotno$¢ i site, odgrywajac coraz znaczniejsza
rolg w obronie i krzewieniu wartosci osoby oraz zycia ludzkiego. Koscioty srod-
kowowschodniej Europy ztozyly wspaniate Swiadectwo meczenstwa, inne za$

3RH 16.

4 W sprawie odroznienia zdan praktycznych od teoretycznych ze wzgledu na ich przedmiot
iuzasadnienie zob. S. Kaminski, Zdania praktyczne a zdania teoretyczne, ,,Roczniki Filozoficzne”
18(1970), z. 1, s. 79-88.

15 Wypada zasygnalizowaé, ze termin ,,norma” wystepuje w etyce nie tylko jako zdanie po-
winnosciowe, lecz takze jako naczelne kryterium wartosci moralnosci.

16 Na temat powigzania wartosci i powinno$ci na gruncie postgpowania osoby ludzkiej zob.
K. Wojtyta, Osoba i czyn, Krakéw 1969, s. 170—176.
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Koscioty, ktore sg nadal przesladowane i uciskane z powodu wiary, wcigz daja
dowody swej wiernosci i odwagi”"’.

Pragnienie Absolutu oraz zywego i glgbokiego z Nim kontaktu jest dzis tak sil-
ne, ze sprzyja szerzeniu si¢ pewnych form religijnosci bez Boga oraz sekt wszedzie
tam, gdzie brak autentycznego przepowiadania catej Ewangelii. Rozprzestrzenia-
nie si¢ sekt, rowniez w niektorych srodowiskach tradycyjnie chrzescijanskich,
niech begdzie dla wszystkich synow Kosciota, a zwlaszcza dla kaptanow, statym
nakazem przeprowadzania rachunku sumienia odnosnie do wiarygodnosci ich
$wiadczenia o Ewangelii i rbwnoczesnie znakiem, jak giebokie i powszechne jest
poszukiwanie Boga.

Dokument ten podkresla, ze obok wymienionych, jak i innych pozytywnych
zjawisk, ,,wystepuje jednak wiele elementow watpliwych lub negatywnych.
W szerokim zakresie rozprzestrzenia si¢ jeszcze racjonalizm, ktory w imig¢ zawe-
zonej koncepcji ,,nauki” odbiera umystowi ludzkiemu wrazliwo$¢ na spotkanie
z Objawieniem oraz z Boska transcendencjg. Trzeba rowniez wspomnie¢ o prze-
sadnym podkreslaniu podmiotowosci osoby, co prowadzi do zamknigcia cztowie-
ka w indywidualizmie i czyni osobe niezdolng do nawigzania prawdziwie ludz-
kich relacji. Tak wigc zwlaszcza dorastajgca 1 dojrzata mtodziez bardzo czesto
stara si¢ wypetnic¢ tg samotnos¢ réznego rodzaju zastgpczymi formami przezyc,
bardziej lub mniej jaskrawymi formami hedonizmu, ucieczka od odpowiedzial-
no$ci. Mtodzi, przyttoczeni swiadomoscig przemijania, probujg ,,zdobywac” jak
najmocniejsze i przynoszace najwicksza satysfakcje osobiste doznania i doswiad-
czenia emocjonalne, co powoduje, ze w obliczu wezwania do wyboru drogi zy-
ciowej, uwzgledniajacej wymiar duchowy 1 religijny oraz potrzebe solidarnosci,
pozostajg z koniecznosci obojetni i niemal sparalizowani”.'®

Sobér przypomniat, ze jesli co$ moralnie obowiazuje kogos, to nie dlatego,
iz nadaje si¢ na $rodek do osiggnigcia pewnego celu, ale z racji posiadanej war-
tosci w sobie samym. Wartoscig Najwyzszg jest Osobowy Bog, wartoscia jest
godnos¢ cztowieka, wartoscig jest Swigtowanie, wartoscig jest praca,, warto$cia
jest zycie ludzkie itp. Na strazy tych wartosci staje nie tylko Dekalog, ale i etyka
btogostawienstw (nalezy je bra¢ tgcznie). Nie sg to wigc oceny i normy moral-
ne typu prakseologicznego". Chodzi tu bowiem o podkreslenie teleologicznego
i deontycznego charakteru norm etycznych, a nie wzglednosci ocen lub norm.
Chodzi tez o wykazanie stabosci wszelkich relatywistycznych uje¢ moralnoscei,
jakie dosy¢ powszechnie sg gloszone we wspotczesnej kulturze..

7PDV 6.

8 PDV 6-7.

19 Ostatnie rozroznienie wprowadza T. Czezowski (dksjologiczne i deontyczne normy moral-
ne, ,,Etyka” 1970, nr 7, s. 133-143) ze wzgledu na sposob wprowadzania norm do systemu etyki.
Ma to jego zdaniem utatwiac typologie struktur teorii etycznych.

2 Trzeba takze przyznac, ze relatywizm mocno wplynat na posoborowy rozwdj teologii moralne;.
W licznych opracowaniach znajdujemy bowiem szerokie uwzglednienie tak zwanego do§wiadczenia
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2. CZLOWIEK MORALNIE DOBRY
—TO CZLOWIEK WOLNY W CHRYSTUSIE

Kontynuacja soborowego nauczania o moralnosci jest Veritatis splendor. Jed-
nym z gléwnych watkéw tego dokumentu, dziesiatej encykliki Jana Pawta 11, jest
wyklad dotyczacy wzajemnej relacji pomigdzy wolnoscig cztowieka a prawda
moralng, pomiedzy subiektywizmem a obiektywizmem moralnym. Problem ten
omawiany i prezentowany jest na rozne sposoby?'. Jest to niezmiernie poszerzana
sprawa, jaka kiedy$ postawit Sobor Watykanski II.

Sobor ten z catg moca podkresla, ze pojecie osoby ludzkiej, ,,prawda o czto-
wieku”, nie sg kwestiami wyltgcznie akademickimi, lecz powaznym problemem
egzystencjalnym, bez rozwigzania, ktérego — na ptaszczyznie rozumu — nie jest
mozliwe ponowne odkrycie sensu i wartosci etyki i prawa, czyli ,,moralnej struk-
tury wolnosci”.?2. Stusznie zauwazaja filozofowie, na przyktad J. Maritain, A. Del
Noce czy V. Possenti, T, Styczen, oraz tacy prawnicy, jak na przyktad S. Cotta,
J. Hervada czy J. Finnis, — autorzy juz dzi$ niemal ,,klasyczni”?® — ze kwestia wol-
nosci i jej rozumienia urasta dzi$ do najbardziej podstawowego problemu ludzi
Zachodu. Niestety, ideologia radykalnego liberalizmu, z ptynacym z niej rela-
tywizmem moralnym, pozbawiajgc kulture fundamentu zasad i wartosci obiek-
tywnych w niebezpieczny sposob zatarta granice racjonalno$ci i prawomocno-
$ci normy. Gieboko ostabito to tkanke zycia moralnego, a caty porzadek prawny
postawito wobec pokusy wolnosci ,,wyzwolonej”, to jest wolnosci pozbawionej

moralnego. Niektorzy uwazaja, ze rowniez oceny ogdlne narzucajg si¢ wprost intuicji. Ale co do
uzasadnienia ocen ogolnych godzg sie, iz opiera si¢ ono o oceny jednostkowe. Warto wreszcie
dodaé, ze tzw. etyka ogdlna operuje ocenami lub normami uniwersalnymi odno$nie do sytuacji,
dla ktorych nie wyrdznia si¢ typoéw z punktu widzenia obowiazku (powinnosci) lub wartosci
moralnej w ogoéle. Natomiast etyka szczegotowa tak opracowane zasady aplikuje do wybranych
relacji osobowych (np. etyka jednostki, rodziny, spoteczna, zakonna).

2 Dobry przeglad koncepcji subiektywistycznych w moralnosci chrzescijafiskiej znajduje si¢
w ksiazce A. Szostka: Natura-Rozum-Wolnosé. Filozoficzna analiza koncepcji tworczego rozumu
we wspolczesnej teologii moralnej, Rzym 1990.

22 Czy jeste$my $wiadkami jednego z najbardziej ztozonych i decydujacych okresow ludzkiej
historii? Czy jest to koniec jakiej$ epoki czy tez poczatek?” — Te stowa Jana Pawta II przywo-
tuja na pamig¢ stowa $§w. Augustyna, w ktorych wyrazal on przekonanie, ze upadek Imperium
Rzymskiego pod ciosami barbarzyfncow rozpoczyna nowa epoke ludzkosci. 17 sierpnia 1988 roku
papiez otworzyt tymi dwoma pytaniami mi¢dzynarodowe kolokwium ,,At the End of the Mil-
lennium” zorganizowane w Castel Gandolfo przez Instytut Nauk o Czlowieku z Wiednia. Zob.
,,L’Osservatore Romano”, wyd. wloskie, 17 VIII 1998. s. 1.

2 Z réznych perspektyw i z réoznym rozlozeniem akcentow mowia o tym migdzy innymi
J. Maritain, Czlowiek i panstwo, Krakow 1993; J. Hervada, Derecho natural, democracia y cultu-
ra, ,,Persona y Derecho” 6(1979), s. 200 n.; S. Cotta, Diritto naturale: ideale o vigente, ,lustitia”
1989, nr 2, s. 119 n.; J. Fornés, Pluralismo z fundamentacion ontolégica del Derecho, ,,Persona y
Derecho” 9(1982), s. 109.; J. Finnis, Liberalism and Natural Law Theory, ,,Mercer Law Review”
45(1994), s. 687-701.
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rzeczywiscie wyzwalajacych ograniczen obiektywnej prawdy o godnosci czto-
wieka i o niezbywalnych prawach osoby ludzkiej, to jest praw prawdziwych, nie-
rozdzielnie zwigzanych z normalng natura cztowieka®*.

Zwienczenie wieloletnich dyskusji na temat znaczenia ludzkiej wolnosci znaj-
dujemy w nastgpujacym fragmencie Veritatis splendor: ,,LLudzkie problemy naj-
szerzej dyskutowane i rozmaicie rozstrzygane we wspotczesnej refleksji moralnej
sprowadzaja si¢ wszystkie — cho¢ na rézne sposoby — do zasadniczej kwestii: do
kwestii wolnosci cztowieka.

Mozna z calg pewno$cia stwierdzi¢, ze w naszych czasach uksztattowata
si¢ szczegolna wrazliwos¢ na kwestie wolnosci. ,,W naszej epoce ludzie coraz
bardziej uswiadamiajg sobie godnos$¢ osoby ludzkiej” — stwierdza juz soboro-
wa deklaracja Dignitatis humanae o wolnosci religijnej. Stad postuluje si¢, aby
W dzialaniu ludzie cieszyli si¢ i kierowali wtasng rozwagg i odpowiedzialng wol-
noscig, nie przymuszani, lecz wiedzeni swiadomoscig obowigzku”. Zwlaszcza
prawo do wolnosci religijnej oraz szacunek dla sumienia poszukujacego prawdy
uwazane sg coraz powszechniej za fundament integralnie pojetych praw osoby.

Tak zatem pogtebiona wrazliwo$¢ na godnos¢ ludzkiej osoby i na jej wyjatko-
wos¢, a takze nalezny respekt dla decyzji sumienia stanowi niewatpliwie pozy-
tywny dorobek wspotczesnej kultury. Wrazliwos$¢ ta, sama w sobie autentyczna,
wyrazana jest na rézne sposoby, mniej lub bardziej odpowiednie. Niektore z nich
jednak odchodzg od prawdy o czlowieku jako stworzeniu Boga i Jego obrazie
i dlatego muszag zosta¢ skorygowane lub oczyszczone w $§wietle wiary”?.

Kluczowa oceng sytuacji znajdujemy w dalszym tekscie: ,,I tak, w niektorych
nurtach mysli wspotczesnej do tego stopnia podkresla si¢ znaczenie wolnos$ci,
ze czyni si¢ z niej absolut, ktéry ma by¢ zroédtem wartosci. W tym kierunku idg
doktryny, ktore zatracaja zmyst transcendencji lub otwarcie deklarujg si¢ jako
ateistyczne. Sumieniu indywidualnemu przyznaje si¢ prerogatywy najwyzszej
instancji osadu moralnego, ktora kategorycznie i nieomylnie decyduje o tym, co
jest dobre, a co zte. Do tezy o obowigzku kierowania si¢ wlasnym sumieniem
niestusznie dodano teze¢, wedle ktorej osad moralny jest prawdziwy na mocy sa-
mego faktu, Ze pochodzi z sumienia. Wskutek tego zanikl jednak nieodzowny
wymoég prawdy, ustepujac miejsca kryterium szczerosci, autentycznosci, ,,zgo-
dy z samym sobg”, co doprowadzito do skrajnie subiektywistycznej interpretacji
osgdu moralnego”.?®

Jak tatwo zrozumie¢, istnieje zwigzek miedzy tg ewolucjg a kryzysem wokot
zagadnienia prawdy. Zanik idei uniwersalnej prawdy o dobru, dostgpnym po-
znawczo dla ludzkiego rozumu, w nieunikniony sposob doprowadzit takze do

24 Zob. J. M. Martinez Doral, Hay una verdad incondicional del hombre?, ,,Persona y Dere-
cho” 3(1976), s. 475-483.

ZVS 31.

VS 32.
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zmiany koncepcji sumienia: nie jest juz ono postrzegane w swojej rzeczywistosci
pierwotnej, czyli jako akt rozumowego poznania dokonywany przez osobe, ktora
w okreslonej sytuacji ma zastosowa¢ wiedz¢ uniwersalng o dobru i tym samym
wyrazi¢ swoj sad o tym, jaki sposob postepowania nalezy uznaé tu i teraz za
stuszny. Powstala tendencja, by przyzna¢ sumieniu jednostki wylaczny przywilej
autonomicznego okreslania kryteriow dobra i zta oraz zgodnego z tym dziatania.
Wizja ta laczy si¢ z etyka indywidualistyczng, wedtug ktorej kazdy cztowiek
staje wobec wtasnej prawdy, roznej od prawdy innych. Posunigty do skrajnych
konsekwencji, indywidualizm prowadzi do zaprzeczenia samej idei natury ludz-
kiej”’. Te réznorodne koncepcje stanowig podtoze nurtdow myslowych, wedtug
ktorych istnieje antynomia mi¢dzy prawem moralnym a sumieniem, mi¢dzy na-
turg a wolnosciag?®. Gubi si¢ osoba, gubi si¢ prawda, gubi si¢ zyciodajne i zbawcze
odniesienie do Boga.

Oderwana od prawdy o cztowieku, wolnos¢ przeradza si¢ w zyciu indywidu-
alnym w samowolg, a w zyciu politycznym w przemoc silniejszego i w arogancje
wladzy. Dlatego odniesienie do prawdy o cztowieku — prawdy powszechnie po-
znawalnej poprzez prawo moralne, wpisane w serce kazdego z nas — nie jest by-
najmniej ograniczeniem wolnosci ani zagrozeniem dla niej, ale w rzeczywistosci
gwarantuje przyszto$¢ wolnosci”%.

Widzimy zatem, gdzie Jan Pawet I dostrzega fundament ,,moralnej struk-
tury wolnosci”: w prawdzie, a zwlaszcza w ,,prawdzie o czlowieku”. W istocie
z owej konkretnej ,,prawdy o czlowieku” wyptywa tres¢ wszelkich innych prawd:
0 godnosci osoby, jej niezbywalnych prawach, naturze matzenstwa, rodziny, spo-
teczenstwa itd. Te obiecktywne prawdy okreslaja nastepnie przestrzen rozwoju
autentycznej wolnosci i jej ograniczenia. W ten sposob, dzieki owej wewnetrznej
,logice”, wolnos¢ realizuje si¢ w sposOb rozumny, jest oparta na fundamencie
moralnym, co wyklucza dowolno$¢ na ptaszczyznie indywidualnej i samowole
na plaszczyznie spotecznej i politycznej. Chodzi o ocalenie wolno$ci dla odzy-
skania nadziei, jak to wyraza szeroko ,,Ecclesia in Europa”.

Sobér zwraca uwage na chrystocentryzm moralnosci. Jest on czyms tak fun-
damentalnym, ze nie mozna sobie dzi$§ wyobrazi¢ recepcji Soboru bez odniesie-
nia do tego wlasnie wymiaru. Juz w pierwszej swej encyklice Redemptor homnis,
Jan Pawet Il nawigzujac wiele razy do Soboru mowi: ,,Nawrdcenie, ktore z misji
Kosciota ma wzia¢ poczatek — wiemy dobrze — jest dzietem Laski, w ktorym
cztowiek ma siebie samego w petni odnalez¢.

I dlatego Koscidl naszej epoki przywiazuje wielkg wage do tego wszystkiego,
co Sobor Watykanski Il wypowiedzial w Deklaracji o wolnosci religijnej, zarow-
no w pierwszej, jak i drugiej czesci tego dokumentu. Odczuwamy gleboko zobo-

27VS 32.
28 Zob. J. Herranz, L'agonia del diritto agnostico, ,,Studii Cattolici”, 1994, nr 4. s. 166—171.
2 Tamze, s. 8.



172 Ks. ALOJZY DROZDZ

wigzujacy charakter Prawdy, ktora zostata nam objawiona przez Boga. Odczuwa-
my szczegblnie wielkg za te prawde odpowiedzialno$é. Kosciot z ustanowienia
Chrystusa jest jej strozem i nauczycielem, obdarzonym szczego6lng pomoca Du-
cha Swictego, aby tej Bozej prawdy wiernie mogt strzec, aby mogt jej bezbtednie
nauczac (por. J 14,26).

Jezus Chrystus wychodzi na spotkanie cztowieka kazdej epoki, rowniez i na-
szej epoki, z tymi samymi stowami: ,,poznacie prawde, a prawda was wyzwoli”
(J 8,32); uczyni was wolnymi. W stowach tych zawiera si¢ podstawowe wyma-
ganie 1 przestroga zarazem. Jest to wymaganie rzetelnego stosunku do prawdy
jako warunek prawdziwej wolnosci Jest to rownoczesnie przestroga przed jaka-
kolwiek pozorng wolnoscia, przed wolnoscia rozumiang powierzchownie, jedno-
stronnie, bez wniknigcia w calg prawde o cztowieku i o $wiecie. Chrystus przeto
réwniez i dzi$, po dwoch tysigcach lat, staje wsrdd nas jako Ten, ktory przynosi
cztowickowi wolno$¢ oparta na prawdzie, ktory cztowieka wyzwala od tego, co
te wolnos¢ ogranicza, pomniejsza, tamie u samego niejako korzenia, w duszy
czlowieka, w jego sercu, w jego sumieniu. Jakze wspanialym potwierdzeniem
tego byli i stale sg ci wszyscy ludzie, ktorzy dzigki Chrystusowi i w Chrystusie
osiggneli prawdziwa wolnos¢ i ukazali ja, cho¢by nawet w warunkach zewnetrz-

nego zniewolenia”*.

3.SOBOR A UTOPIE DWUDZIESTEGO WIEKU

Analizujac poszczegolne dokumenty Soboru Watykanskiego 11 z tatwoscia
dostrzegamy swoistg konfrontacje uczestnikéw Soboru z wielkimi utopiami
dwudziestego wieku. Mozna powiedzie¢, ze cate nauczanie Kosciota w minio-
nym stuleciu koncentrowalo si¢ przede wszystkim wokot koniecznosci obrony
sumien chrzeécijan i sumienia catej ludzkosci przed wielkimi ideologicznymi
utopiami, ktore staty si¢ takze systemami politycznymi na skale $wiatows: tota-
litarng utopia sprawiedliwosci bez wolnosci oraz liberalistyczng utopiag wolnosci
bez prawdy. Podkreslit to Jan Pawetl 11, kiedy powiedziat w Wilnie: ,,Totalita-
ryzmy o przeciwnych znakach i chore demokracje doprowadzity do glebokich
wstrzasow w dziejach naszego stulecia’™!.

Pierwsza z tych utopii — a wraz z nig systemy polityczne, ktore w réznych for-
mach wcielaty ja w Europie — jest juz w stadium upadku i zaniku, pozostawiajac
jednak za sobg ogrom zniszczen duchowych i spotecznych. Mowi o tym Veritatis
splendor: ,,Tak wigc najwyzsze Dobro 1 dobro moralne spotykaja si¢ w prawdzie:
w prawdzie Boga Stworcy 1 Odkupiciela oraz w prawdzie cztowieka przez Niego

S0RH 12.
3! Nowe przymierze migdzy Kosciotem a kulturg (Spotkanie z przedstawicielami $wiata kultu-
ry i nauki, Wilno, 5 IX 1993, ,,L’Osservatore Romano” wyd. pol. 14(1993), nr 12, s. 17.
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stworzonego i odkupionego. Tylko na fundamencie tej prawdy mozna budowaé
odnowione spoteczenstwo i rozwigzaé najbardziej ztozone i powazne problemy,
ktore nim wstrzasaja, a przede wszystkim przezwycigzy¢ rozne formy totalitary-
zmu, aby otworzy¢ droge wiodgca ku autentycznej wolnos$ci osoby. ,,Totalitaryzm
rodzi si¢ z negacji obiektywnej prawdy: jezeli nie istnieje prawda transcenden-
tna, przez postuszenstwo ktorej cztowiek zdobywa swa pelng tozsamoscé, to nie
istnieje tez zadna pewna zasada, gwarantujaca sprawiedliwe stosunki pomigdzy
ludzmi. Istotnie, ich klasowe, grupowe i narodowe korzysci nieuchronnie prze-
ciwstawiajg jednych drugim. Jesli si¢ nie uznaje prawdy transcendentnej, trium-
fuje sita wtadzy i kazdy dazy do maksymalnego wykorzystania dostepnych mu
srodkow, do narzucenia wiasnej korzys$ci czy wlasnych pogladow, nie baczac na
prawa innych. (...) Tak wigc nowoczesny totalitaryzm wyrasta z negacji trans-
cendentnej godnos$ci osoby ludzkiej, bedacej widzialnym obrazem Boga niewi-
dzialnego i wlasnie dlatego z samej swej natury podmiotem praw, ktorych nikt
nie moze naruszac: ani jednostka czy grupa, ani tez klasa, nardd lub panstwo. Nie
moze tego czyni¢ nawet wiekszos$¢ danego spoleczenstwa, zwracajac si¢ przeciw
mniejszosci, spychajac jg na margines, uciskajac, wyzyskujac, czy usitujgc uni-
cestwic”,

Druga natomiast — utopia wolnosci bez prawdy — znajduje si¢ niestety w okre-
sie cigglej ekspansji. Wyrosta na filozoficznym podtozu o§wiecenia i agnostycz-
nego relatywizmu, znajdujac swoje narzedzie prawne (a zatem: spoteczne i poli-
tyczne) w Scistym pozytywizmie prawnym. Dla systemu tego bowiem — neguja-
cego explicite lub implicite postulaty prawa naturalnego — racjonalnos¢ prawnag
i prawomocno$¢ moralng norm czy wyrokow gwarantuje nie prawda obiektywna,
lecz prawda konwencjonalna, pragmatyczny owoc kompromisu statystycznego
lub politycznego.

Nie jest przypadkiem, ze glowny reprezentant pozytywizmu prawnego, Hans
Kelsen, komentujgc pytanie skierowane przez Pitata do Jezusa: ,,C6z to jest praw-
da?” (J 18, 38), pisal, ze w rzeczywistosci to pytanie pragmatycznego polityka
zawierato juz w sobie odpowiedz: prawda jest nicosiggalna. Dlatego tez Pitat, nie
czekajac na odpowiedz Jezusa, zwraca si¢ do thumu i pyta: ,,Czy zatem chcecie,
abym wam uwolnil Kréla Zydowskiego?” (J 18,39). Czyniac tak — konkluduje
Kelsen — Pitat zachowuje si¢ jak prawdziwy demokrata: problem ustalenia tego,
co prawdziwe i sprawiedliwe, przekazuje bowiem opinii wiekszosci, chociaz sam
jest przekonany o catkowitej niewinno$ci Nazarejczyka®.

Jan Pawet 11, medytujac nad dramatycznym procesem Jezusa, napisat: ,,Tak wiec
wyrok cztowieka na Boga nie opiera si¢ na prawdzie, ale na przemocy, na doraznej
koniunkturze. Czyz to wlasnie nie jest prawda dziejow czlowieka, prawda naszego

2VS 99.
3 Zob. V. Possenti, Societad liberali al bivio. Lineamenti di filosofia delia societa, Milano 1991,
s. 345 n.
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stulecia? Ten wyrok wspolczesnie powtorzyt si¢ w tylu trybunatach w ramach
systemdw totalitarnej przemocy. Czy ten wyrok nie powtarza si¢ takze w demo-
kratycznych parlamentach, kiedy na przyktad poprzez stanowione prawo skazuje
si¢ na $mier¢ cztowieka nie narodzonego?”*.

Niestety, tak jest. Wraz z papiezem trzeba stwierdzi¢, ze w drugiej polowie
wieku XX agnostycyzm religijny oraz relatywizm moralny i prawny, gorzkie
owoce immanentyzmu filozoficznego, przyczynity si¢ do powstania ,,chorego”
spoteczenstwa demokratycznego, w duzej cze$ci materialistycznego 1 permisyw-
nego, oderwanego nie tylko od prawd transcendentnych dotyczacych wiecznego
przeznaczenia czlowieka, ale réwniez od podstawowych wymagan moralno$ci
naturalnej. Pomys$lmy o deprecjacji malzenstwa (z ktorym chce si¢ zrownac
»zwiazki faktyczne”, rowniez homoseksualne), o tatwym rozwigzywaniu wezla
matzenskiego i ptyngcym stad podwazaniu stabilno$ci rodziny, o permisywizmie
prawnym w stosunku do szerzenia si¢ przemocy i pornografii, narkotykdw, abor-
cji, eutanazji, o ,,przewrotnych manipulacjach genetycznych”. Za tymi praktyka-
mi kryja si¢ prawie zawsze jakie$ teorie utopijne.

Mato si¢ o tym moéwi, ze kazda encyklika czy adhortacja Pawla VI i Jana
Pawta I1 przywotuje jakis tekst soborowy, W kazdym dokumencie odnajdujemy
z tatwoscia opisy ,,zrodet lgkow i niepokojow wspotczesnego cztowieka. I tak na
przyktad w Dives in misericordia czytamy: ,,Czlowiek stusznie si¢ Ieka, ze moze
pas¢ ofiarg nacisku, ktory pozbawi go wewngtrznej wolnosci, mozliwosci wypo-
wiadania prawdy, o jakiej jest przekonany, wiary, ktora wyznaje, mozliwosci stu-
chania glosu sumienia, ktory wskazuje prawa droge jego postepowaniu. Srodki
bowiem techniczne, ktorymi dysponuje wspotczesna cywilizacja, nie tylko kryja
w sobie mozliwo$ci samozniszczenia na drodze konfliktu militarnego, ale takze
mozliwosci ,,pokojowego” ujarzmienia jednostek, srodowisk, catych spotecznosci
i narodow, ktore z jakiegokolwiek powodu moga uchodzi¢ za niewygodne tym,
ktorzy dysponuja odno$nymi srodkami i sg gotowi postugiwac si¢ nimi bez skru-
putdow. Trzeba takze pamigtac, ze istniejg wcigz jeszcze na $wiecie tortury, bez-
karnie stosowane, ktorymi systematycznie postuguja si¢ wladza jako narzedziem
panowania lub politycznego ucisku.

Tak wigc obok $§wiadomosci zagrozenia biologicznego ro$nie $wiadomos$¢ in-
nego zagrozenia, ktore bardziej jeszcze niszczy to, co istotowo ludzkie, co naj-
Scislej zwigzane z godnos$cig osoby, z jej wewngtrznym prawem do prawdy i1 do
wolnosci.

A to wszystko rozgrywa si¢ na rozleglym tle tego gigantycznego wyrzutu, kto-
rym dla ludzi i spoteczenstw zasobnych, sytych, zyjacych w dostatku, hotdujacych
konsumpcji i uzyciu, musi by¢ fakt, ze w tej samej rodzinie ludzkiej nie brak takich
jednostek, takich grup spotecznych, ktore glodujg. Nie brak matych dzieci, ktdre
umierajg z gtodu na oczach swoich matek. Nie brak w réznych czesciach $wiata,

34 Jan Pawel 11, Przekroczy¢ prog nadziei, Lublin 1994, s. 65.
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w réznych systemach spoteczno-ekumenicznych, calych obszarow nedzy, uposle-
dzenia, niedorozwoju. Ten fakt jest powszechnie znany. Stan nierownosci pomig-
dzy ludZzmi i ludami nie tylko si¢ utrzymuje, ale powicksza. Wcigz wypada bytowaé
obok tych, ktorzy sa zasobni i obfituja, takim, ktorzy zyja w niedostatku, ktorzy
przymieraja w nedzy, a czasem po prostu umierajg z glodu; liczba tych ostatnich
idzie w miliony, w dziesiatki 1 setki milionow. W zwigzku z tym 6w niepokdj mo-
ralny musi si¢ jeszcze poglebiaé. Najwidoczniej istnieje jakas gleboka wada, albo
raczej caly zespot wad, calty mechanizm wadliwy, u podstaw wspotczesnej ekono-
mii, u podstaw calej cywilizacji materialnej, ktory nie pozwala rodzinie ludzkiej
oderwac si¢ niejako od sytuacji tak radykalnie niesprawiedliwych™?.

Wtasciwa ocena utopii agnostyczno-liberalnych widoczna jest w nastgpuja-
cych stowach Jana Pawta 11: ,,Majac przed oczyma obraz pokolenia, do ktorego
nalezymy, Kosciot podziela niepokdj tylu wspotczesnych ludzi. Musi poza tym
niepokoi¢ upadek wielu podstawowych wartosci, ktore stanowiag niewatpliwe do-
bro nie tylko chrzescijanskiej, ale po prostu ludzkiej moralnosci, kultury moral-
nej — takich, jak poszanowanie dla zycia ludzkiego, i to juz od chwili poczgcia,
poszanowanie dla matzenstwa w jego jednosci nierozerwalnej, dla statosci ro-
dziny. Permisywizm moralny godzi przede wszystkim w t¢ najczulszg dziedzi-
ne zycia i wspolzycia ludzi. W parze z tym idzie kryzys prawdy w stosunkach
miedzyludzkich, brak odpowiedzialnosci za stowo, czysto utylitarny stosunek do
cztowieka, zatrata poczucia prawdziwego dobra wspdlnego i tatwosc, z jaka ulega
ono alienacji. Wreszcie desakralizacja, ktora czgsto przeradza si¢ w ,,dehumani-
zacj¢”. Czlowiek 1 spoteczenstwo, dla ktorego nic juz nie jest ,,Swiete” — wbrew
wszelkim pozorom — ulega moralnej dekadencji*®.

W podsumowaniu — nalezy podkresli¢, iz chrystocentryzm moralnosci wia-
ze si¢ najscislej z potrzebg ,,nowej ewangelizacji”: wigze si¢ z ideg nawrdcenia,
z ideg nasladowania Chrystusa i z ideg odpowiedzi czlowieka na stworczo-
zbawcze obdarowanie przez Boga. Jan Pawet II w historycznym przemowieniu
do Zgromadzenia Ogo6lnego Organizacji Narodow Zjednoczonych w roku 1995,
stwierdza: ,,Jesli pragniemy wiosny ludzkiego ducha, musimy ponownie odkry¢
podstawy nadziei. Jedynym mozliwym lekarstwem na liberalng utopig, ktora gro-
zi przemiang ludzkiej wspodlnoty w spoleczenstwo bezprawia, jest odpowiedzial-
ne korzystanie z wolno$ci. Wolnos$¢ jest miarg godnosci 1 wielko$ci cztowieka,
jest kwestig fundamentalng, ktorg nalezy podjac. I dlatego trzeba, aby wszyscy
— filozofowie, prawnicy, politycy, socjologowie i inni — skierowali swa uwagg ku
zagadnieniu ,,moralnej struktury wolnosci, ktéra decyduje o wewngtrznej archi-
tekturze kultury wolnosci i jej prawdziwym, zywotnym dynamizmie™?’.

3 DM 11.

DM 12.

37 Tenze, Od praw czlowieka do praw narodéw, ,,L’Osservatore Romano” wyd. pol. 16(1995),
nr 11-12, s. 4-9.
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IL CONCILIO VATICANO I1 E LE QUESTIONI MORALI
Summarium

Autore nel presentato I’articolo riassume il problema della struttura etica dopo
il Vaticano II. Il concetto della morale cristiana vissuta durante il Concilio si
concentra intorno all’idea “chiamata divina e risposta umana”. Le consequenze di
tale orientamento sono diverse, cominciando dai principi di etica, e finendo alle
dissusioni contemporenee di scotante etica familiare. Nell’aricolo Autore si con-
centra alla critica sul problema del subiectivisimo morale. Lui ripropone la neces-
sita della rillettura la “Veritatis splendor” nel conesto di accetaione le ispirazioni
conciliari toccati all’esperienza umana e cristiana. L’esperienza, in generale, ¢ il
risultato di un’attivita che ci mette in relazione di conoscenza, di attivita, di affet-
tivita con gli altri e con noi stessi e cosi ci arricchisce e ci trasforma. L'esperienza
non ¢ una cosa passiva, uno stato: essa include sempre, pit 0 meno, un attivo
processo morale, una reazione dinanzi alle cose e alle persone. In questo senso
possiamo parlare di esperienza dell’etica, di esperienza della sofferenza, della
vita religiosa o del matrimonio dopo il Concilio ecc.

L’Autore supppone che ogni esperienza ¢’ “al tempo stesso personale ¢ comu-
nitaria, poiche la coscienza e’ intenzionale; essa implica la relazione viva: io tra
gli altri, io verso gli altri e gli altri verso di me. Ogni esperienza si realizza in un
ambiente, inuna comunita ed e 1’esperienza di una relazione a auesta comunita e
a questo ambiente. Certo, ogni esperienza ¢’ personale in guanto essa ¢’ attuata da
una persona (persona singola o gruppo; si parta infatti dell’esperienza delia Chie-
sa); ma ci6 non implica che I’esperienza morale riguardi la sola persona singola.
Dopo il Cincili si¢ dice, che ’esperienza puo6 riguardare il soggetto dell’esperienza
con gli altri. In un primo tempo, ’esperienza della mia persona implica la rela-
zione con Dio; solo in un secondo tempo posso osservare 1’aspetto «soggettivoy
di auesta esperienza, cioe la situazione «soggettivay in cui io sono situato come
persona; e allora osservo diversi aspetti communitari. L’esperienza integrale si ri-
trova nella rinnovata e rinnovatrice vita ecclesiastica. [’ultima non si pud divenire
mai “vita nella utopia”.
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ESCHATOLOGIA W PERSPEKTYWIE
EKLEZJOLOGII SOBORU WATYKANSKIEGO II

Pierwsi chrzescijanie zyli zwrdceni ku przysztosci, w oczekiwaniu na po-
wtorne przyjscie Chrystusa. Wierzyli oni, Zze wraz z powtornym przyjsciem Pana
dokona si¢ sad nad $wiatem oraz zmartwychwstanie umartych. Zycie religijne
pierwszych gmin chrzesécijanskich byto zdominowane tematyka eschatologicz-
ng. Objawienie si¢ Pana i los ludzkosci z jednej strony, a osobiste przeznacze-
nie kazdego cztowieka po smierci z drugiej, byly dwoma biegunami, wokot kto-
rych obracata si¢ eschatologia chrzescijanska. W zaleznosci od epoki dawano
pierwszenstwo jednemu lub drugiemu aspektowi. Jednak obydwa byly zawsze
obecne w refleksji eklezjalnej'. Problem przysztosci budzit zawsze w czlowie-
ku ciekawo$¢ przeplatang niejednokrotnie z lekiem. Papiez Jan XXIII zwolujac
II Sobor Watykanski chciat, aby zajat si¢ on poszukiwaniem nowych form poda-
wania zasad wiary wspotczesnemu $wiatu. Sobor ma dazy¢ do tego, by ludziom
wspotczesnym, zyjacym w konkretnej, dzisiejszej rzeczywistosci, przedstawié
w jezyku zrozumiatym i pociggajacym, czym jest Koscidt i czego on nauczaZ.
Glownym zadaniem Soboru jest wiec odpowiedzie¢ na szereg pytan, ktdre stawia
sobie wspotczesna ludzkosc, a stawiajac je sobie, stawia zarazem Kosciotowi. So-
bor miat mie¢ charakter eklezjologiczny, ale z drugiej strony, mial by¢ otwartym
na wszystkie sprawy wspotczesnego swiata. W Konstytucji ,,Gaudium et spes”
czytamy, ze ,,Sobor ma przed oczyma $wiat ludzi, czyli cala rodzing ludzka wraz
z tym wszystkim, wsrod czego ona zyje; Swiat, bedacy widownig historii rodzaju
ludzkiego, naznaczony pomnikami jego wysitkow, klesk i zwyciestw; Swiat, kto-
ry — jak wierza chrzescijanie — z mitosci Stworcy powotany do bytu i zachowy-
wany, popadt wprawdzie w niewole grzechu, lecz zostat wyzwolony przez Chry-
stusa Ukrzyzowanego i Zmartwychwstatego, po ztamaniu potegi Ztego, by wedle
zamyshu Bozego doznat przemiany i doszedt do peini doskonatosci” (KDK 2).

Najbolesniejszym wydarzeniem w zyciu cztowieka jest $mier¢. Czlowiek jest
jedyna istotg, ktora posiada §wiadomosc¢ zblizajacej si¢ Smierci. Jaki jest los ludz-
kiej egzystencji, co bedzie po $mierci czlowieka, oto pytania stawiane w kazdej
religii, wokot ktorych rowniez Sobor nie mogt przejsé obojetnie. W Deklaracji

U'L.F. Ladaria, Kres czlowieka i kres czaséw, [w:] Historia dogmatow, t. 2, Czlowiek i jego
zbawienie, red. B. Sesboiié, thum. P. Rak, Krakow 2001, s. 356.
2 G.M. Garrone, Orientacje Soboru, thum. J. Sadzik, W. Tokarek, Paris 1969, s. 17.
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o stosunku Kosciota do religii niechrzescijanskich Nostra aetate czytamy, ze
»ludzie oczekujg od réznych religii odpowiedzi na glebokie tajemnice ludzkiej
egzystencji, ktore jak niegdys, tak i teraz do glebi poruszaja ludzkie serca: czym
jest cztowiek, jaki jest sens i cel naszego zycia, co jest dobrem, a co grzechem,
jakie jest zrodto i jaki cel cierpienia, na jakiej drodze mozna osiggna¢ prawdziwg
szczgsliwose, czym jest Smieré, sad 1 wymiar sprawiedliwosci po $mierci, czym
wreszcie jest owa ostateczna i niewystowiona Tajemnica, ogarniajaca nasz byt,
z ktorej bierzemy poczatek i ku ktorej dgzymy” (DRN 1). Pytanie chrzeécijanina
o wydarzenia ostateczne w jego zyciu, o losy jego bliskich, ktorzy juz odeszli
do wiecznosci oraz o przysztos¢ Kosciota, do ktorego nalezy pozwalaja w pelni
uzasadni¢ konieczno$¢ udzielenia odpowiedzi na powyzsze pytania w §wietle
nauczania Soboru Watykanskiego II.

1. ESCHATOLOGICZNY WYMIAR LUDZKIEJ EGZYSTENCJI

Analizujac byt ludzki Sobor naucza, ze cztowiek stanowi jednos¢ ciata i du-
szy; obejmuje w sobie pierwiastek duchowy i niesmiertelny oraz elementy §wiata
materialnego (por. KDK 14). Posiada on w sobie boskie ziarno nie$miertelnosci
(por. KDK 3, 18). Ciato nie jest w nas jakim$ elementem catkowicie zewnetrznym
i jakby jakims$ dodatkowym uzupelnieniem. Jest cze$cig naszej istoty; jest naszym
jestestwem. Nasze ciato i duch sg tak ze sobg zwigzane w akcie istnienia, jak
dzwigk i jego znaczenie w akcie mowy. Totez duch nie moze by¢ nigdy bez ciala,
ani ciato bez ducha, a zarowno jedno, jak i drugie nie mogg si¢ obejs¢ bez Swia-
ta’. Wedltug nauczania soborowego, ,,tajemnica cztowieka wyjasnia si¢ naprawde
dopiero w Tajemnicy Stowa Wcielonego. Albowiem Adam, pierwszy cztowiek,
byt figurg przysztego, mianowicie Chrystusa Pana. Chrystus, Nowy Adam, juz
w samym objawieniu tajemnicy Ojca i Jego mitosci objawia w pelni czlowieka
samemu czlowiekowi i okazuje mu najwyzsze jego powotanie” (KDK 22). Czto-
wiek jest nie tylko istotg o strukturze cielesno-duchowej, ale réwniez osobg po-
wotang do dialogu z Bogiem. Jest on wezwany do upodobniania si¢ do Nowego
Adama, Jezusa Chrystusa. Czlowiek znajduje si¢ zawsze miedzy tym, ,,co juz
jest dokonane”, a tym, ,,co nie zostalo jeszcze osiggnigte”, a zdolnos¢ do statego
przekraczania siebie jest nieodtagcznym atrybutem jego natury jako istoty rozum-
nej i wolnej*. Tajemnica dziejow ludzkich to wzajemne przenikanie si¢ panstwa
ziemskiego 1 niebieskiego, ktore daje si¢ pojac tylko wiarg, pozostajac naprawde
tajemnicg zamaconych przez grzech dziejéw ludzkich, az do petnego objawienia
si¢ $wiattosci synow Bozych (por. KDK 40).

3 G. Martelet, Odnalezione Zycie wieczne, thum. M. Krzeptowska, Krakow 2000, s. 19.
*S. Moysa, Nadzieja chrzeScijanska a nadzieja ludzka, [w:] W nurcie zagadnien posoboro-
wych, t. 11, Na rzecz postawy chrzescijanskiej, red. B. Bejze, Warszawa 1978, s. 160.
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Konstytucja Gaudium et spes stwierdza, ze ,,tajemnica losu ludzkiego ujawnia
si¢ najbardziej w obliczu $mierci. Nie tylko bolesci i postepujacy rozktad ciala
drecza czlowieka, lecz takze, i to jeszcze bardziej, Iek przed unicestwieniem na
zawsze. Zardd wiecznosci, ktory w sobie nosi, jako niesprowadzalny do samej
tylko materii, buntuje si¢ przeciw $mierci” (KDK 18). Czlowiek, ktoéry umie-
ra, zawsze jest istnieniem niedokonczonym. To, co najglebsze w nim: dgzenie
do prawdy, dazenie do dobra, potrzeba mitosci, niespokojne serce, perspektywa
pickna, horyzont Absolutu, to wszystko w czlowieku jest tu, kiedy zyje. Kiedy
umiera to wszystko sie urywa i dlatego jest istnieniem niedokonczonym?. Cho¢
wobec $mierci wszelka wyobraznia zawodzi, Ko$ciot jednak pouczony Bozym
objawieniem stwierdza, ze czlowiek zostat stworzony przez Boga dla szczesliwe-
go celu poza granicg niedoli ziemskiej (por. KDK 18). Nadzieja kaze mu wierzyc¢,
ze dzigki taskawosci Bozej jego zycie doczesne wraz z jego calym bogactwem
i warto$cig nie ulegnie catkowitemu unicestwieniu, ale dzigki taskawosci Bozej
zostanie podniesione, uszlachetnione i przeniesione w zycie wieczne czlowieka
zmartwychwstatego®. Na zycie ludzkie nalezy zatem patrze¢ zawsze w $wiet-
le przeznaczenia do wiecznosci (por. KDK 51). A zatem, nie wolno cztowieko-
wi gardzi¢ zyciem ciala, lecz przeciwnie, powinien on uwazac ciato swoje, jako
przez Boga stworzone i majace by¢ wskrzeszone w dniu ostatecznym, za dobre
i godne szacunku (por. KDK 14). W odniesieniu do spraw ostatecznych cztowie-
ka Kosciot zachowuje mocng nadziej¢ (por. KK 64), ktorej zadatek zawart Bog
w sakramencie Eucharystii (por. KDK 38). Bog bowiem powotuje cztowieka, aby
przylgnat do niego cata swa naturg w wiecznym uczestnictwie nieskazitelnego
zycia Bozego (por. KDK 18). Znakiem niezawodnej nadziei dla kazdego czlo-
wieka jest Maryja Wniebowzigta (por. KK 69). Ojcowie soborowi przypominaja,
ze ,,nie znamy czasu, kiedy ma zakonczy¢ si¢ ziemia i ludzkos¢, ani nie wiemy,
w jaki sposob wszech§wiat ma zosta¢ zmieniony. Przemija wprawdzie postaé
tego $wiata znieksztalcona grzechem, ale pouczeni jesteSmy, ze Bog gotuje nowe
mieszkanie i nowa ziemig, gdzie mieszka sprawiedliwo$é, a szczgsliwos¢ zaspo-
koi i przewyzszy wszelkie pragnienia pokoju, jakie zywig ludzkie serca. Wtedy
to po pokonaniu $mierci zmartwychwstang synowie Bozy w Chrystusie i to, co
byto wsiane w stabosci 1 zepsuciu, odzieje si¢ nieskazonoscig, a wobec trwania
mitosci i jej dzieta, cale to stworzenie, ktore Bog uczynit dla cztowieka, bedzie
uwolnione od niewoli znikomosci” (KDK 39). Przysztos¢ absolutna cztowieka
nie jest transcendentna w znaczeniu absolutnego oderwania si¢ od $wiata, ale
w jakims$ sensie pozostaje przez ten $wiat uwarunkowana. Nie jest ona jedynie
ogladaniem istoty Bozej, czy tez wspolnota duszy ludzkiej z Bogiem. Jest to
przyszto$¢ absolutna i transcendentna w tym znaczeniu, ze jest dzielem Boga,
ale polega na oddaniu si¢ Boga catemu cztowiekowi, co zostato zapoczatkowane

5 Por. K. Wojtyta, Kazania 1962—1978, Krakow 1979, s. 47.
¢ Por. S. Moysa, Nadzieja chrzescijaniska a nadzieja ludzka. .., s. 168.
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juz tu na ziemi, a ukazuje pelni¢ we wspdlnocie Boga ze spotecznoscig zmar-
twychwstatych’. Dlatego oczekiwanie nowej ziemi nie powinno ostabia¢, lecz ma
raczej pobudzaé zapobiegliwo$¢, aby uprawiac te ziemig, na ktorej wzrasta owo
ciato nowej rodziny ludzkiej, mogace da¢ pewne wyobrazenie nowego Swiata
(por. KDK 39). Jesli cztowiek odpowiada tasce, umocniony nadzieja, zdaza ku
zmartwychwstaniu (por. KDK 22).

Sobér naucza rowniez o Sadzie Bozym stwierdzajac, ze ,,zanim panowac be-
dziemy z Chrystusem petnym chwaty, wszyscy staniemy przed trybunatem Chry-
stusowym, aby kazdy zdat sprawe z czynow dokonanych w ciele, dobrych i ztych,
i na koncu §wiata ci, ktorzy dobrze czynili, wyjda na zmartwychwstanie zycia,
aktorzy zle czynili, na zmartwychwstanie sadu” (KK 48). Sobor nie méwi o sadzie
szczegdtowym w chwili $mierci cztowieka oraz o sadzie ostatecznym na koncu
$wiata, jak to czyni eschatologia tradycyjna. Analizujac wypowiedz soborowa na
ten temat nalezatoby raczej wnioskowac o istnieniu Sagdu Bozego jakby w dwodch
aspektach, indywidualnym — w momencie §mierci i powszechnym, ostatecznym
— w chwili powtdrnego przyj$cia Chrystusa. Decyzja Sagdu Bozego w momencie
$mierci zostanie niejako ,,publicznie” wyrazona na koncu $wiata, kiedy ,,ci, kto-
rzy pelnili dobre czyny wyjda na zmartwychwstanie zycia, a ktorzy zle czynili,
na zmartwychwstanie sadu” (J 5, 29). Chrzescijanina nie przeraza wizja Smierci
i sadu, poniewaz jest on swiadomy faktu, ze Boég powotat i powotuje cztowieka,
aby przylgnat do Niego calg swg naturg w wiecznym uczestnictwie nieskazitelne-
go zycia Bozego. To zwyciestwo odnidst Chrystus Zmartwychwstaty, uwalniajac
swa $miercig cztowieka od $mierci. Wszystkim osobom zatroskanym o sprawy
ostateczne, Kosciot na Soborze Watykanskim II odpowiada, ze ,.kazdemu my-
slacemu cztowiekowi wiara, przedstawiona w oparciu o solidne argumenty, daje
odpowiedz na jego niepokdj o przyszly los, a zarazem stwarza moznos¢ obco-
wania w Chrystusie z umitowanymi braémi zabranymi juz przez $Smier¢, niosac
nadzieje, ze osiggneli oni prawdziwe zycie w Bogu” (KDK 18). Przeznaczeniem
cztowieka jest zmartwychwstanie (por. KO 4). Natomiast po zmartwychwstaniu
powstang nowa ziemia i nowe niebo (por. KDK 39). Cztowiek jako osoba zostaje
przez Boga powotany do przebywania z Nim we wspolnocie mitosci. Jednakze
cel ten bez pomocy Bozej bylby dla cztowieka niemozliwy do osiggniecia. Stad
nalezy podkresli¢, ze przebywanie w wiecznosci z Bogiem jest dla czlowieka
taska, darem Bozym. Jednoczesnie jednak cata dziatalno$¢ doczesna cztowieka
stanowi zasadniczy wktad w ostateczne spetnienie si¢ cztowieka i catego Swiata.
Dlatego Sobér przypomina, ze ,,nadzieja eschatologiczna nie pomniejsza donio-
stosci zadan ziemskich, lecz raczej wspiera ich spelnianie nowymi pobudkami.
Natomiast przy braku fundamentu Bozego i1 nadziei zycia wiecznego godnosé
cztowieka, jak to dzi$ czgsto widaé, doznaje bardzo powaznego uszczerbku, a za-
gadki zycia i $§mierci, winy i cierpienia pozostajg bez rozwigzania, tak ze ludzie

7 Tamze, s. 169.
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nierzadko popadaja w rozpacz” (KDK 21). Chrzescijanina przynagla potrzeba
i obowigzek walki ze ztem wsrod wielu utrapien, nie wylaczajac $mierci, lecz
wlaczony w tajemnice¢ paschalng, upodobniony do $mierci Chrystusa, podaza on
umocniony nadziejg ku zmartwychwstaniu (zob. KDK 22). Tak wigc, umocnie-
ni w wierze i w nadziei mamy wykorzystywaé czas obecny (por. KDK 35, 48).
Soboér naucza réwniez, ze ,,Pan jest celem ludzkich dziejow, punktem do ktorego
zwracajg si¢ pragnienia historii oraz cywilizacji, osrodkiem rodzaju ludzkiego,
weselem wszystkich serc i1 pelnig ich pozadan. To On jest tym, ktorego Ojciec
wskrzesil z martwych, wywyzszyt 1 posadzil na swojej prawicy, ustanawiajac
Go Se¢dzig zywych i umartych. Ozywieni i zjednoczeni w Jego Duchu pielgrzy-
mujemy ku wypelnieniu si¢ historii ludzkiej, ktére odpowiada w petni planowi
Jego mitosci” (KDK 45). Ojcowie soborowi zwracajg ponadto uwagg na chrysto-
logiczne ukierunkowanie wszelkich wypowiedzi o wydarzeniach ostatecznych
cztowieka podkreslajac, ze ,,Chrystus przez swoje zmartwychwstanie ustanowio-
ny Panem, ktoremu dana jest wszelka wtadza na niebie i na ziemi, juz dziata
w sercach ludzi moca Ducha swojego, nie tylko budzac pragnienia przysztego
wieku, lecz tym samym tez ozywiajac, oczyszczajac i umacniajac te szlachetne
pragnienia, dzigki ktorym rodzina ludzka zabiega o uczynienie wlasnego zycia
bardziej ludzkim i o poddanie catej ziemi temu celowi. Rozne za$ sa dary Ducha:
gdy jednych powotuje On, by dawali jawne §wiadectwo pragnieniu nieba i za-
chowali je zywe w rodzinie ludzkiej, innych wzywa, by poswigcili si¢ ziemskiej
stuzbie ludziom, przygotowujac tym swoim postugiwaniem tworzywo krolestwa
Niebieskiego” ( KDK 38).

Podsumowujac stwierdzamy, ze Sobor Watykanski Il podejmujac si¢ odpo-
wiedzi na podstawowe pytania, ktorymi zyje wspotczesna ludzkos¢ nie mogt
poming¢ spraw ostatecznych. Prawdopodobnie jednak wiasciwym zadaniem,
jakie postawil sobie Sobor byto nie tyle samo wyjasnianie catej prawdy wiary
dotyczacej wydarzen ostatecznych, lecz wskazanie na trzy podstawowe fakty:
a) nieunikniona w zyciu cztowieka jest $mier¢; b) cztowiek zostat powotany do
zycia we wspoélnocie z Bogiem 1 jego przeznaczeniem jest zmartwychwstanie;
¢) nadzieja zycia z Bogiem powinna zdynamizowac postepowanie czlowieka
i pragnienie czynienia dobra w celu zdobycia nieba.

2. ESCHATOLOGICZNY KONTEKST W EKLEZJOLOGII
SOBORU WATYKANSKIEGO II

Wedtug nauczania soborowego, ukazywanie Bozej tajemnicy, jaka jest cel
ostateczny cztowieka, powierzone zostalo Kosciotowi, przeto Koscidt otwiera
cztowiekowi oczy na sens wlasnej jego egzystencji, czyli na najglebsza prawde
o czlowieku (por. KDK 41). Cztowiek zostat stworzony i przeznaczony do zba-
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wienia we wspoélnocie. Jest on istotg spoteczng. Analizujgc eklezjologi¢ Soboru
Watykanskiego Il odnajdujemy w niej elementy eschatologiczne, najpierw w idei
powotania Ludu Bozego. Ojcowie soborowi nauczajg, ze w odwiecznym planie
zbawienia Bog zechcial uswigcaé i zbawiac¢ ludzi nie pojedynczo, z wyklucze-
niem wszelkiej wzajemnej miedzy nimi wiezi, lecz we wspolnocie, czyniac sobie
z nich lud, ktory by Go poznawat i stuzyt Mu (por. KK 9). Dlatego wierzacych
w Chrystusa Bog Ojciec postanowit zgromadzi¢ w Kosciele §wigtym, ktory juz
od poczatku $wiata ukazany przez typy, cudownie przygotowany w historii na-
rodu izraelskiego i w Starym Przymierzu, ustanowiony w czasach ostatecznych,
objawiony zostat przez wylanie Ducha, a w koncu wiekow osiggnie swe chwaleb-
ne dopetnienie (zob. KK 2). Koscidt jest nowym Ludem Bozym, utworzonym na
skutek nowego, doskonatego przymierza mi¢dzy Bogiem a ludzmi, ustanowio-
nego przez Jezusa Chrystusa. Ten nowy Lud Bozy stanowi rownoczes$nie wspol-
note zycia, mitosci 1 prawdy, ktora antycypuje wspdlnote zbawionych w niebie.
Wszyscy ludzie, nalezacy do tej wspolnoty powotani sa do jednego i tego samego
celu, to jest Boga samego (por. KDK 24). Natomiast zadaniem cztonkow Ludu
Bozego jest utworzenie na ziemi wraz z innymi ludzmi jednej rodziny dzieci
Bozych (por. KDK 40). W pewnym stopniu dokonuje si¢ to poprzez fakt, ze caty
rodzaj ludzki zespala si¢ coraz bardziej w jednos¢ obywatelska, ekonomiczng
i spoteczng (por. KDK 43). Wspdlnota ludzi w Kosciele jest juz potgznym za-
lazkiem tej jednosci, ktora rozwijaé si¢ bedzie poprzez wieki, az osiaggnie mia-
r¢ pelnej dojrzatosci w krolestwie Ojca Niebieskiego (por. KK 5, 9; KDK 42).
Lud Bozy jest Kosciotem pielgrzymow (por. KK 50) do domu Ojca. Wierzacy
w Chrystusa, pielgrzymujacy do ojczyzny niebieskiej, powinni szukaé¢ i dazy¢
do tego, co w gorze. Przez to bynajmniej nie zmniejsza si¢, lecz raczej wzrasta
dla nich doniosto$¢ zadania wspotpracy z wszystkimi ludzmi w budowaniu §wia-
ta bardziej ludzkiego (por. KDK 57). Podczas swojej ziemskiej wedrowki lud
Bozy nie przestaje podlegaé grzechowi w cztonkach swoich, ale mimo to wzrasta
w Chrystusie, a Bog wiedzie go taskawie wedle swoich tajemnych planow az do
radosnego zdobycia catej petni wiecznej chwaty w Niebieskim Jeruzalem (por.
DE 3). Ponadto, w pielgrzymce tej tacza si¢ wszyscy czlonkowie Kosciota: ci
ktorzy jeszcze wedrujg przez ziemska doczesno$é, ci, ktorzy doszli do kresu,
lecz poddajg si¢ oczyszczeniu, 1 wreszcie ci, ktorzy juz zazywaja chwaty, widzac
Boga twarzg w twarz (por. KK 49). Mamy tutaj wzmianke o czy$cu, jako miej-
scu dokonujgcego si¢ oczyszczenia. Sobor wskazuje na tgcznosé catego Kosciota
podkreslajac, ze caly lud Bozy ukazuje si¢ $wiatu jako jedna rodzina w Chrystu-
sie, zkaczona mitoscig ku chwale Trojcy Przenaj$wietszej 1 przez to odpowiada
najglebiej powotaniu Kosciota, uczestniczac juz teraz w przedsmaku liturgii do-
skonatej chwaty, jaka bedzie oddawaé¢ Bogu w wiecznosci (por. KK 51).

Sobor podkresla, ze Kosciot ma cel zbawcezy o charakterze eschatologicznym,
ktory w pelni zostanie osiggniety w przysztym swiecie (por. KDK 40), gdy obecny
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Swiat zwigzany z cztowiekiem odnowi si¢ w sposob doskonaty w Chrystusie (por.
KK 48). Kosciot wsrdd swiata 1 pociech Bozych zdaza naprzod w pielgrzym-
ce, zwiastujac Krzyz i $mier¢ Pana, az przybedzie. Mocg za§ Pana Zmartwych-
wstatego krzepi si¢, aby utrapienia i trudnosci swe, zarowno wewnetrzne, jak
zewnetrzne, przezwyciezaé cierpliwoscig i mitoscig, a tajemnice Jego, cho¢ pod
ostong, wiernie przeciez w §wiecie objawiaé, poki si¢ ona na koniec w pelnym
swietle nie ujawni (por. KK 8). Ztaczeni zatem z Chrystusem w Kosciele i nazna-
czeni Duchem Swietym, nazywamy sie prawdziwie i jestesmy synami Bozymi,
ale jeszcze nie ukazali$my si¢ z Chrystusem w chwale, w ktorej bedziemy podob-
ni Bogu, poniewaz ujrzymy Go, jako jest (por. KK 48).

Eschatologiczny wymiar zawiera si¢ w relacji Kosciot — krolestwo Boze.
We wspdlnocie Kosciota realizuje si¢ krolestwo Boze. Jako wspodlnota realizu-
jaca krolestwo Boze w doczesnosci Kosciot jest rOwnoczesnie zapowiedzia es-
chatologicznej wspdlnoty zbawionych w krolestwie Ojca Niebieskiego. Kosciot
rozumiany jako krolestwo Boze okre$la si¢ jako Zgromadzenie $wigte, ktore
wspotrealizuje si¢ w osobach, osiggajacych petni¢ zewngtrznej i wewngtrznej re-
lacji z Chrystusem. Owa petna relacja migdzy spolecznos$cig osob a Chrystusem
jest rezultatem dynamicznego ukierunkowania Ko$ciota, ktory wcigz zmierza
do osiagnigcia swej petni w zjednoczeniu z Bogiem. Eschatologiczne krolestwo
Boze to petna wspolnota cztowieka z Bogiem i ludzi migdzy sobg.

Eschatologiczny wymiar Ko$ciota zawarty jest w powotaniu wszystkich do
swigtosci. Ojcowie soborowi przypominajg, ze caty Lud Bozy jest swiety, po-
niewaz Jezus Chrystus oddat za to swe zycie, aby go uswieci¢ i dokonat tego
taczac go ze soba jako swe wiasne Cialo (por. KK 39). Ponadto, w cztowieku
ochrzczonym dziata Duch Swiety, ktory go pobudza i uzdalnia do mitowania
Boga ponad wszystko, co istnieje, a ludzi w taki sposdb, w jaki Chrystus ich
umitowat (por. KK 40). Z pomoca taski Bozej wszyscy zmierzamy do swigtosci,
ktora w petni ukaze si¢ w czasach ostatecznych. Swicto$é Kosciota powinna wiec
stale wzrasta¢ (por. KK 41). W niebie za$ Kosciot bedzie nieskalang Oblubienica
(por. KK 6). Sobor wskazuje ponadto na rézne sposoby osiggnigcia §wietosci,
wilasciwe poszczegolnym stanom (por. KK 40), np. biskupow (por. KK 26-27,
41), kaptanow (por. DK 12-13, KK 41), zakonnikow (por. KK 44), wiernych $wie-
ckich (por. KK 41, DA 4). Swicto$¢ jest zadaniem i podlega rozwojowi w ten
sposéb, ze przy wspotpracy z taska Boza, staje si¢ coraz czytelniejszym znakiem
chrzescijanina. Sobor méwi o $wigtosci w aspekcie eschatologicznym wskazujac,
ze jej petnia bedzie zwigzana z pelng realizacja panowania Bozego w $wiecie
i w cztowieku.

Kosciot w drodze do osiagnigcia pelni jest zobowigzany do szukania prawdy
oraz przyjecia jej 1 zachowywania (por. DWR 1-3; KDK 16), a takze do urzeczy-
wistniania mitosci (por. DM 13; KDK 93) i sprawiedliwosci (por. KDK 93; DFK 11;
DK 3; DA 8; KDK 30, 72, 90), ktéra w petni zapanuje w niebie (por. KK 48).
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Dzietem mitosci i sprawiedliwosci jest pokoj (por. KDK 78, 81). Wedlug na-
uki soborowej, pokoj ziemski jest skutkiem pokoju Chrystusa, zwycig¢zajacego
na krzyzu nienawis¢ i dajgcego Ducha mitosci (por. KDK 78). Jest on owocem
porzadku nadanego spoteczenstwu ludzkiemu przez boskiego jego Zatozyciela,
nad ktdérego urzeczywistnieniem majg pracowaé ludzie pragnacy coraz to do-
skonalszej sprawiedliwosci (por. KDK 78). Prawda, sprawiedliwos¢, mitosc¢ i po-
koj rozwijaja si¢ w zyciu doczesnym czlonkoéw Kosciota az osiggng swoja petnie
w czasach ostatecznych. Ojcowie soborowi nauczajg, ze obiecane odnowienie,
ktorego oczekujemy, juz si¢ rozpoczeto w Chrystusie, postepujac dalej w zestaniu
Ducha Swigtego i przez Niego trwa w Kosciele, w ktorym przez wiare zyskujemy
pouczenie o sensie naszego zycia doczesnego, doprowadzajac do konca z nadzieja
dobr przysztych dzieto powierzone nam przez Ojca w Swiecie i1 pracujgc nad na-
szym zbawieniem (por. KDK 48).

Eschatologiczny wymiar Ko$ciota przejawia si¢ takze w szczegdlnym postan-
nictwie Kosciota zmierzajgcym do zespalania wszystkich ludzi na ptaszczyznie
dialogu 1 wspoélpracy (por. KDK 92). Koscidt jako lud ztaczony jednoscia Ojca,
Syna i Ducha Swigtego (por. KK 4), jest rtownocze$nie znakiem i narzedziem jed-
noczacej mitosci Trojcy Swigtej, a tym samym jest powszechnym sakramentem
zbawienia (por. KK 1). Sobor stwierdza, ze ,,Kosciot jest w Chrystusie niejako
sakramentem, czyli znakiem i narzedziem wewngetrznego zjednoczenia z Bogiem
i jednosci catego rodzaju ludzkiego” (KK 1). Kosciot jako sakrament stanowi dla
cztowieka pomost w rozpoznaniu przemijalnosci i nietrwatosci rzeczywistosci
doczesnej, a rownoczesnie jest ukierunkowany na rzeczywisto$¢ ponadczasowa
i transcendentng, zbawiajacego Boga. W chrzcie, a zwlaszcza w Eucharystii, ale
i w innych sakramentach, otrzymujemy zaczatki i zadatek naszego przyszitego
zmartwychwstania, a wraz z nim mozliwo$¢ wypelnienia, urzeczywistnienia na-
szej obecnej egzystencji®. W szczegolny sposob jednos¢ wspolnoty Kosciota bu-
duje Eucharystia. Kosciot pielgrzymujacy w swoich sakramentach posiada postaé
tego przemijajacego $wiata (p. KL 48). Z drugiej strony, sakramenty typicznie
zapowiadaja i wyobrazaja niebo nowe i ziemi¢ nowa (por. KK 35). Sakramen-
talno-historyczna struktura Kosciola nie jest jego formg ostateczng. W Kosciele
uobecnia sie odnawiajace dziatanie Chrystusa i u$wiecajaca moc Ducha Swicte-
go. Moca tych tajemnic Ko$ciot tkwi w eschatycznym nurcie historii zbawienia.
Czasowa skonczonos$¢ trwania Kosciota w jego postaci widzialno-sakramental-
nej wskazuje na jego eschatyczng orientacj¢ ku dopelnieniu si¢ w Chrystusie jako
Boskim Eschatonie’.

8 A. Scola, Osoba ludzka. Antropologia teologiczna, thum. i oprac. L. Balter, Poznan 2005,
s. 395.

°F. Dylus, Eschatyczny charakter tajemnicy Kosciola w $wietle Konstytucji ,, Lumen gentium”,
,Communio” 51(1989), s. 115.
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Eschatologiczny charakter posiada rowniez liturgia, ktdra jest szczytem dzia-
talnosci Kosciota (por. KL 10), chociaz nie wyczerpuje calej jego dziatalnosci
(por. KL 9). Liturgia ziemska daje nam przedsmak uczestnictwa w liturgii nie-
bianskiej. W niej wspominamy ze czciag Swietych i spodziewamy sie otrzymaé
jakas czastke i wspdlnote z nimi. W niej oczekujemy Zbawiciela, Pana naszego
Jezusa Chrystusa, az si¢ ukaze jako Ten, ktory jest zyciem naszym, a my z Nim
razem pojawimy si¢ w chwale (KL 8). W liturgii dokonuje si¢ nasze zjednocze-
nie z Kosciolem chwalebnym. Sprawujac bowiem Ofiar¢ eucharystyczna, najsci-
slej jednoczymy si¢ ze czcig oddawang Bogu przez Kosciot w niebie, wechodzac
w $wigte obcowanie z Nim i czczgc pamie¢ przede wszystkim chwalebnej zawsze
Dziewicy Maryi, a takze $wietego Jozefa, Swietych Apostotow 1 Meczennikow
oraz wszystkich Swietych (por. KK 50).

Eschatologiczny charakter Kosciota ujawnia si¢ w kulcie oddawanym $wig-
tym. Swieci Zyja juz taka rzeczywistoscia, do ktorej Kosciot jeszcze zmierza.
Sobér naucza o szczegdlnej tacznosci wszystkich cztonkéw Kosciota, zarowno
zyjacych jak i tych, ktorzy odeszli juz do wiecznosci. Wszyscy jesteSmy ztgczeni
w mitosci. Lacznos¢ pielgrzymow z braémi, ktorzy zasneli w pokoju Chrystu-
sowym, bynajmniej nie ustaje, przeciwnie, wedtug nieustannej wiary Kosciola,
umacnia si¢ jeszcze dzigki wzajemnemu udzielaniu sobie dobr duchowych (zob.
KK 49). Szczegolnej czci w Kosciele doznaje Matka Jezusowa, ktora w niebie
doznaje juz chwaty co do ciata i duszy bedac obrazem i poczatkiem Kosciota
majacego osiagnac petnie w przysztym wieku. Tu na ziemi, poki nie nadejdzie
dzien Panski, przyswieca Ona Ludowi Bozemu pielgrzymujacemu jako znak
pewnej nadziei i pociechy (por. KK 68). Wspolnota §wigtych jest rozumiana
w aspekcie eschatologicznym jako wspdlnota Kosciota doczesnego z Kosciotem
niebieskim, ze spotecznoscig btogostawionych, ich Zyciem i wstawiennictwem.
Zrédta tej wzajemnej tacznosci nalezy szukaé w Chrystusie'’. Communio sancto-
rum, wspolnota dobr duchowych oraz osob istnieje tylko w Chrystusie!'. Kiedy
Chrystus ukaze si¢ w chwale nastapi chwalebne zmartwychwstanie umartych,
jasno$¢ Boza o$wieci Miasto Niebieskie. Wtedy caty Kosciot Swigtych w petnym
btogostawienstwie mitosci uwielbia¢ bedzie Boga (zob. KK 51).

Eschatologiczny charakter posiada dziatalno$¢ misyjna Kosciota, ktora przy-
pada na okres migdzy pierwszym a drugim przyjsciem Pana oraz zmierza do
petni eschatologicznej (por. DM 9). Kosciot tkwi w czasie, a jednoczes$nie spetnia
si¢ poza czasem w Bogu, w Jego ponadczasowej transcendencji. Jest on tajemnica
wieczno$ci istniejacej zaczatkowo w czasie, aby czas dopetnit sie¢ w wiecznosci'2,

19 Por. M. Gesteira, Wierze w swietych obcowanie, ,,Communio” 51(1989), s. 34.

I Ch. Schénborn, ,, Communio sanctorum” jako wspdélnota trzech stanéw Kosciola: pielgrzy-
mujqcego, oczyszczajgcego si¢ i chwalebnego, ,,Communio” 51(1989), s. 99.

12'F. Dylus, Eschatyczny charakter tajemnicy Kosciola w swietle Konstytucji ,,Lumen gen-
tium”..., s. 117.
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W przeciwienstwie do spotecznosci §wieckich, nastawionych wytacznie na trwa-
nie w czasie, Kosciot widzialny uznaje si¢ za rzeczywisto$¢ przemijajaca, a Swoj
stan dopetnienia pragnie osiggnaé poza wymiarem czasu, w Bogu. W ziemskim
pielgrzymowaniu Kosciota jest juz poniekad obecne, cho¢ w zarodku, jego osta-
teczne spetnienie. Tu na ziemi Kosciot przebywa na tutaczce daleko od Pana,
ma si¢ za wygnanca, szukajac tego i to milujac, co w gorze jest, gdzie przeby-
wa Chrystus siedzacy po prawicy Bozej, gdzie zycie Kosciota ukryte zostato
z Chrystusem w Bogu az do chwili, gdy z Oblubiencem swoim ukaze si¢ w chwa-
le (zob. KK 6).

3. NOWE DROGI ESCHATOLOGII POSOBOROWEJ

Sobor Watykanski 11 podjat tematyke eschatologiczng przede wszystkim w roz-
dziale VII Konstytucji dogmatycznej o Kosciele ,,Lumen gentium” oraz w Kon-
stytucji duszpasterskiej o Kosciele w §wiecie wspotczesnym ,,Gaudium et spes”.
Sobor wskazatl na problem hermeneutyczny zwigzany z doktryna eschatologicz-
ng Ko$ciota. Chodzi przede wszystkim o stosunek twierdzen do ich obrazowych
przedstawien, jakie miaty wcze$niej miejsce. Eschatologia przedsoborowa nie za-
wsze potrafita zachowac tu stosowny dystans. Dlatego cz¢sto stawala si¢ ,,biurem
informacji” o przysztych losach cztowieka i §wiata. Az do najnowszych czasow
teologia usitowata miejsca eschatologiczne okresli¢ przestrzennie, umieszczajac
je gdzie$ na mapie $wiata; obecnie natomiast panuje powszechny poglad, ze miej-
sca te nalezy pojmowac jako pozaziemskie sposoby istnienia, w ktorych decy-
dujace jest spotkanie z Bogiem'®. Eschatologia soborowa nieco ro6zni si¢ od kon-
cepcji eschatologicznych preferowanych przed Soborem Watykanskim II. Ana-
lizujac dokumenty soborowe mozemy okresli¢ podstawowe cechy eschatologii
soborowej. Eschatologia jako katolicka nauka o ziemskim kresie dwuwymiaro-
wej rzeczywistosci cztowieka i1 §wiata, zapoczatkowanej przez stworzenie Swiata
oraz kontynuowanej przez Wcielenie Syna Bozego, Smier¢ i zmartwychwstanie
Chrystusa, a majacej si¢ definitywnie zrealizowa¢ w zwigzku z powtornym Jego
przyjsciem zostata tutaj scisle powigzana z eklezjologia. Ten wzajemny zwigzek
migdzy eschatologiag a eklezjologia polega na tym, ze w czasach ostatecznych,
wraz z powtdrnym przyjsciem Chrystusa, Koscidt osiggnie swdj cel ostateczny.
Odnowa $wiata jest juz w pewien sposob realizowana w doczesnosci dzigki Swig-
tosci Kosciota. Koscidt jest miejscem ksztattowania si¢ krolestwa Bozego, ktore-
go petnia nastgpi wraz z powtornym przyjsciem Pana. Wymiar eschatologiczny
przenika cate doczesne pielgrzymowanie Kosciota.

13 J. Finkenzeller, Eschatologia, [w:] Podrecznik Teologii Dogmatycznej, red. W. Beinert,
thum. W. Szymona, Krakéw 2000, s. 14.
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Ojcowie soborowi nauczajg o zbawczej woli Boga, ktory pragnie zbawienia
cztowicka. W dokumentach soborowych istnieje rowniez zwigzek miedzy es-
chatologig i chrystologia. W Konstytucji ,,Lumen gentium” czytamy, ze ,,Przed-
wieczny Ojciec, na skutek najzupetniej wolnego i tajemnego zamystu swej ma-
drosci i dobroci, stworzyt $§wiat catly, a ludzi postanowit wynies¢ do uczestnictwa
w zyciu Bozym” (KK 2). Dlatego ,,Syn Bozy w naturze cztowieczej z Nim zjed-
noczonej, zwyci¢zajac $mier¢ przez $mier¢ i zmartwychwstanie swoje, odku-
pit cztowieka i przemienit w nowe stworzenie” (KK 7). Eschatologia soborowa
jest chrystocentryczna, gdyz jest przedstawiona jako konsekwencja odkupienia,
jako owoc tajemnicy paschalnej Chrystusa, ktora dziala w cztowieku poprzez
,Lutrapienia czasu niniejszego” w kierunku ,,przysztej chwaty”*. W Chrystusie
Zmartwychwstalym rozpoczgto si¢ juz odnowienie swiata. On jest Tym, ktory
ma doprowadzi¢ §wiat 1 histori¢ ludzka do petni (por. KDK 45). W Jezusie Chry-
stusie oba wymiary Kos$ciota, wymiar doczesny i eschatologiczny, nie tylko tacza
si¢ ze soba, ale stale wzajemnie przenikajg. Wspolnota eschatologiczna Kosciota
stale si¢ tworzy w zywej taczno$ci z dazeniami Kosciola pielgrzymujacego na
ziemi, a o$rodkiem i zrodlem tej tgcznosci jest Chrystus®®. W Chrystusie obec-
nym w Kosciele i przez Chrystusa dotykamy juz obecnie wiecznoéci. Swiadomosé
eschatologiczna Kosciota jest najécislej zespolona ze $wiadomoscig stworzenia
i odkupienia. Ogarnia ona ,,$wiat” jako t¢ uniwersalng rzeczywisto$¢ stworzona,
w centrum ktorej Stworca postawit czlowieka i ktora wraz z cztowiekiem ma zo-
sta¢ ostatecznie odnowiona w Chrystusie'®. Sobor naucza o zbawczej woli Boga,
ktory robi wszystko, aby da¢ cztowiekowi mozno$¢ osiggnigcia zycia wiecznego.

Charakterystycznym pojeciem w eschatologii soborowej i posoborowej jest
nadzieja. Ojcowie soborowi przypominaja, ze Kosciot zachowuje mocng nadzie-
j¢ (por. KK 64), oraz ze chrzescijanin umocniony w wierze i nadziei powinien
wykorzystywaé czas obecny (por. KK 35, 48). Nadzieja ma ogromne znaczenie
w zyciu chrzescijanskim. Ona urzeczywistnia egzystencje chrzescijanska. Nale-
zy widzie¢ w niej jeden z ,,teologicznych znakéw czasu”’. Absolutng nadziejg
dla chrzescijanina jest Jezus Chrystus. Przez wiar¢ taczymy si¢ z Chrystusem.
Nadzieja jest oczekiwaniem tego wszystkiego, co w wierze zostato nam przyobie-
cane. Oznacza ona otwarcie czlowieka na absolutng przysztos¢. Stad nadzieja po-
winna znalez¢ swe istotne miejsce w refleks;ji eschatologicznej. Teologia nadziei'®
moze by¢ forma uaktualnienia zagadnien eschatologicznych oraz ptaszczyzna ich
reinterpretacii.

4 Por. K. Wojtyta, U podstaw odnowy. Studium o realizacji Vaticanum II, Krakéw 1988,
s. 155.

15 Tamze, s. 157.

1 Tamze, s. 158.

17 Por. F. Kerstiens, Die Hoffnungsstruktur des Glaubens, Mainz 1969, s. 20.

18 Na ten temat zob. J. Moltmann, Theologie der Hoffnung, Munchen 1966.
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Eschatologia posoborowa zawiera w sobie akcenty personalistyczne. Jest bo-
wiem naukg o Chrystusie zmartwychwstatym i uwielbionym oraz o cztowieku,
majacym nadziej¢ zmartwychwstania i dostgpienia chwaty nieba. Jest ona nie tyl-
ko czyms$ zewnetrznym w stosunku do §wiata, ani czyms$ absolutnie przysztym,
ale jest wewnatrz $wiata i jest antycypowana juz obecnie. Cztowiek i $wiat sg
bytami w sobie eschatologicznymi. Zycie ziemskie ludzkoéci, jej rozwoj i dosko-
nalenie, stanowi konieczny $rodek do osiggniecia celu ponadludzkiego, ponadhi-
storycznego i wiecznego'’.

Podsumowujac nalezy stwierdzi¢, ze Sobor Watykanski Il dat nowy impuls
w rozumieniu prawd wiary z zakresu eschatologii. Posoborowa eschatologia
uwzglednia dorobek wspodlczesnej egzegezy biblijnej, ktora odroznia przekazy-
wang tre$¢ od sposobu jej przekazywania. Egzystencjalne ustawienie problemow
dotyczacych rzeczywistosci ostatecznej pozwolito réwniez oczysci¢ eschatologie
katolickg z elementow filozoficznych i antropomorficznych. Cechg charaktery-
styczng eschatologii posoborowej jest §ciste powigzanie jej z chrystologia, i sote-
riologig oraz z antropologig i eklezjologia.

PODSUMOWANIE. WNIOSKI

Rzeczywistos¢ ostateczna okresla obszar niedostepny dla cztowieka zyjacego
na ziemi. Poznajemy $wiat oraz inne osoby, do§wiadczajac ich obecnosci w na-
szym zyciu. Jednakze w obliczu wydarzen ostatecznych pozostaje tylko wiara
i nadzieja. Chrzescijanin mowi o wydarzeniach eschatologicznych dzielgc si¢
trescig swej nadziei. Zadaniem za$ teologow wspotczesnych jest uchroni¢ escha-
tologie przed ptytka ciekawoscig ludzka. Tak tez i czynig ojcowie soborowi. Po-
zaziemieska rzeczywisto$¢ eschatologiczna jest tylko ostatecznym spelnieniem
tego, co stajac sie, juz jest obecne w naszej ziemskiej historii. Eschatologia jest
wyrazem przeswiadczenia, ze historia pozostaje w r¢ku Boga, ze historia Swiata
moze znalez¢ swe spetnienie we wspolnocie z Bogiem i ze znajdzie to spetnienie
w Chrystusie, ktory uciele$nia Boze obietnice®.

Analizujac nauczanie Soboru Watykanskiego II stwierdzamy, ze bytu ludz-
kiego nie mozna zredukowac tylko do materii, ktora ulega zepsuciu. Ludzka eg-
zystencja, chociaz jest nietrwata i przemijajaca, to jednak posiada w sobie ,,pier-
wiastki Ducha” (por. KK 48), co sprawia jej eschatologiczne ukierunkowanie.
Jezus Chrystus jest poczatkiem i koncem wszystkiego. Jest On rowniez sensem
i fundamentem ludzkiej historii. W Nim jest obecne zycie wieczne, ktorego i my
stajemy si¢ poniekad uczestnikami przede wszystkim w sakramencie Euchary-

19 Cz.S. Bartnik, Mysl eschatologiczna, Lublin 2002, s. 295.
20 E. Schillebeeckx, Z hermeneutycznych rozwazarn nad eschatologiq, ,,Concilium” 1-5(1969),
s. 39.
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stii. Sobor Watykanski 11 ukazuje eschatologie w perspektywie eklezjologicznej,
mocno osadzong w Pi$mie §wigtym. Ko$ciot mozemy wilasciwie zrozumiec jedy-
nie w relacji do Chrystusa, dlatego mozemy réwniez moéwié o centralnej pozy-
cji Chrystusa w eschatologii soborowej. Eschatyczny wymiar Kosciota pojawia
si¢ w kontekscie tajemnicy zmartwychwstania Chrystusa oraz Jego zbawczego
i uswigcajacego dziatania. Nie znajdziemy tu tradycyjnego podziatu na eschato-
logie indywidualng, obejmujaca takie wydarzenia, jak: $mier¢, sad szczegdtowy,
czysciec, niebo lub pieklo oraz na eschatologi¢ powszechng, dotyczaca takich
wydarzen, jak: koniec $wiata, zmartwychwstanie cial, sad ostateczny i odnowie-
nie $wiata. Sobor wskazuje na rdéznice zachodzaca migdzy Kosciotem w doczes-
nosci a jego dopelieniem w wiecznosci. Obecny czas Kosciota to czas wzrostu
krolestwa Bozego 1 nadziei na ostateczng pelni¢. Ojcowie soborowi nauczaja, ze
,Kosciot, do ktorego w Jezusie Chrystusie jestesmy wszyscy powotani i w kto-
rym dzigki tasce Bozej zdobywamy $wigtos¢, osiagnie petni¢ dopiero w chwale
niebieskiej, gdy nadejdzie czas odnowienia wszystkiego i kiedy wraz z rodzajem
ludzkim rowniez $wiat caty, gteboko zwigzany z cztowiekiem i przez niego zda-
zajacy do swego celu, w sposob doskonaly odnowi si¢ w Chrystusie” (KK 48).
Sobér zwraca uwage na eschatologiczny charakter naszego powotanie w Kos-
ciele, ktore osiggnie swoja petni¢ w chwili powszechnego zmartwychwstania.
Ponadto méwi on o eschatologicznej nadziei, ktora nie powinna nas odrywac
od budowania lepszego $wiata. Zycie wieczne jest ostatecznym spetnieniem po-
wotania cztowieka, realizujacego si¢ we wspodlpracy z taska Bozg. Podkreslona
zostata rowniez eschatologiczna wartos¢ aktywnosci ludzkiej w $wiecie. Przy-
szto$¢ bedzie wprawdzie czyms$ nowym, jednak nie w tym sensie, ze to, co ja
poprzedzato, straci wszelkg wartos¢ 1 wszelkie znaczenie. Czlowieka oczekuje
»absolutna przyszto$¢”, stanowigca spetnienie, do ktorego cztowiek sam z siebie
nie bylby zdolny. Ta absolutng przysztoscig, ktorej podporzadkowane sg wszelkie
dazenia ludzkie, jest Bog; jesli cztowiek jest zawsze zwrdcony ku przysztoscei, to
dzieje si¢ tak dlatego, ze jest on istotg otwartg, ukierunkowang ku Temu, ktory
stanowi jego absolutng przysztosé?'. Przyszto$¢ jest wewnetrznym wymiarem te-
razniejszo$ci, jest zwigzana z obecnymi wydarzeniami, cho¢ nieznana w swym
rzeczywistym ksztalcie. Przyszto$¢ staje si¢ przedmiotem oczekiwania w rezul-
tacie Boze obietnicy, ktora w Chrystusie znalazta swoje pierwsze i istotne spet-
nienie??. W eschatologii soborowej odrzuca si¢ wszelkie koncepcje, ktore by po-
zbawiaty zycie ziemskie eschatologicznego ukierunkowania. Wraz ze $miercig
konczy si¢ dla czlowieka czas ziemskiego zastugiwania na niebo. Eschatologia
soborowa potwierdza niesmiertelno$¢ duszy ludzkiej, duchowej i nieSmiertelne;j,

2 R. Winling, Teologia wspélczesna 1945-1980, thum. K. Kisielewska-Stawinska, Krakow
1990, s. 449.

22 A. Zuberbier, Modele refleksji eschatologicznej we wspdlczesnej teologii, [w:] Czlowiek
we wspolnocie Kosciola, red. L. Balter, Warszawa 1979, s. 457.
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ale podmiotem rzeczywistosci eschatologicznej jest caty cztowiek. Sobor przy-
pomina dyskretnie nauke o czy$écu. Koscidt pielgrzymujacy pozostaje w pewne;j
relacji do Kosciota oczyszczajacego si¢ w czys$écu oraz do Kosciota chwalebnego
w niebie. Nasza jedno$¢ urzeczywistnia si¢ przede wszystkim w liturgii. Sobor
w bardzo powsciggliwy sposéb mowi rowniez o transformacji $wiata, ktora do-
kona si¢ w czasach ostatecznych, wskazujac przy tym na nietrwalos¢ zycia ziem-
skiego. Ostatecznym celem wszelkiej wizji eschatologicznej jest Osoba Jezusa
Chrystusa. Jezus Chrystus, Czlowiek doskonaty zbawit wszystkich i wszystko
w sobie ztgczyl. Pan jest celem ludzkich dziejow, punktem, do ktoérego zwracaja
si¢ pragnienia historii oraz cywilizacji, osrodkiem rodzaju ludzkiego, weselem
wszystkich serc i pelnig ich pozadan. Ozywieni i zjednoczeni w Jego Duchu
pielgrzymujemy ku wypeknieniu si¢ historii ludzkiej. W nauczaniu soborowym
mozna odnalez¢ elementy eschatologii indywidualnej, dotyczacej przysztosci
kazdego cztowieka. Jednakze zdecydowanie bardziej Sobor otwiera przed nami
eschatologie wspolnoty Kosciota. Chrzescijanin nalezy do wspolnoty Kosciota,
a zatem jej przyszto$¢ jest nierozdzielnie zwigzana z jego przysztoscia. Stad tez
oba wymiary indywidualny i wspdlnotowy wzajemnie si¢ przenikaja w doktry-
nie eschatologicznej Soboru Watykanskiego I1.

ESCHATOLOGY IN THE LIGHT
OF THE SECOND VATICAN COUNCIL’S ECCLESIOLOGY

Summary

The events of the end of the world, or the ultimate events are outside human
field. They are the final things that are hidden from a man who lives on earth; they
are hidden from a man who lives and learns the world — who enjoys it and experi-
ences the presence of other people. What remains it is only faith and hope. A man
has ‘the elements of the Spirit” whereas life in God is human destiny. The Second
Vatican Council gives the eschatological dimension of the Church we all are ad-
mitted to by baptism. All Christians belong to the community of the Church — so
the future of the community is inextricably linked with the future of the Church.
Therefore, both dimensions: the individual one and the communitarian one inter-
penetrate each other. The central figure of such an eschatology is the Person of
Jesus Christ. Eternal life will finally be the completion of the vocation of a man
who finds fulfilment in fruitful cooperation with God’s grace in the Church. This
final extraterrestrial reality will be the complement to everything that is happen-
ing — it means to everything that is already present in the history of world.
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PROBLEM METODY
W TEOLOGII WSPOLCZESNEJ

1. PROBLEM METODY W TEOLOGII DO VATICANUM I1

Problem metody uwazany jest zawsze za jeden z najbardziej istotnych w kaz-
dej dyscyplinie naukowej. Wydawato sie¢, ze wyjatek mogg stanowi¢ dyscypliny
o charakterze doswiadczalnym. Ze wzglgdu na ich sposob postepowania, oparty
zasadniczo na empirycznej obserwacji, uznawano je za dziedziny, ktorych roz-
woj mogt si¢ odbywac przez linearny przyrost i stopniowe gromadzenie wiedzy.
W rzeczywistosci trzeba byto jednak uznaé, ze jest to wyjatek co najmniej wat-
pliwy. Odwotywanie si¢ bowiem do do$wiadczalnej obserwacji nie jest nigdy
wylacznoscig. Nie mozna przeciez oddzieli¢ jej od przedrozumienia mniej lub
bardziej uswiadomionego, w ramach ktorego nabiera ona sensu i zastepczo petni
rolg teoretycznego wsparcia, wcigz wystawionego na ,,rewolucje”, rowniez o cha-
rakterze radykalnym'.

Teologia nie stanowi pod tym wzgledem wyjatku. Od kiedy zaistniata, mu-
siata zastanawia¢ si¢ nad problemem metody. W $redniowieczu, w odniesieniu
do arystotelesowskiej koncepcji nauki, debata przeciwstawita sobie zwolennikow
teologii rozumianej jako nauka spekulatywna (Sw. Tomasz z Akwinu) zwolen-
nikom pojmowania jej jako nauki praktycznej (Duns Szkot)’. Na poczatku doby
nowozytnej, wrod dazen do przezwycigzenia arystotelesowskiej wizji nauki,
w wyniku nacisku nominalizmu i zainteresowania nauka empiryczna, zaryso-
wuje si¢ nowe rozumienie teologii jako ,.kompozycji” teologii pozytywnej i teo-
logii spekulatywnej (Melchior Cano). Z koncem tejze epoki, Leon XIII za sprawa
odnowienia ,.filozofii tomistycznej” przez encyklike Aeterni Patris (1879 r.), sku-
tecznie przyczynia si¢ do przemian w teologii’. Wspotcze$nie Sobor Watykanski
11, eksponujac pojecie objawienia (Konstytucja Dei Verbum), zwraca tym samym
uwage na fundament teologii, postulujac jego odnowione rozumienie (Dekret

! Por. Th. Kuhn, La struktura delle rivoluzioni scientifiche, Torino 1972.

2 Por. 1. Biffi, Teologia, storia e contemplazione in Tommaso d’Aquino, Milano 1995; 1d., Gra-
zia ragione e contemplazione. La teologia, le sue forme, la sua storia, Milano 2000.

3 Por. C. Colombo, La metodologia teologia dal 1900 al 1950, [w:] Id., Scritti teologii, Vene-
gono Inf. 1966, s. 9-31.
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Optatam totius).Wymienione dokumenty przywotuja i przypominajg o nigdy nie
konczgcym sie zadaniu dla zajmujgcych si¢ teologiag®.

Warto zauwazy¢, ze podjecie tematu Objawienia w Konstytucji Dei Verbum
nie bylo w pierwotnym zamierzeniu jej autoréw skierowane wprost ze wzgledu
na teologie. Dokument miat przede wszystkim fundamentalng wartos$c¢ dla catego
zycia Kosciota, a jednoczesnie dla historii ludzko$ci, w ktorej Kosciot uczestniczy
bezposrednio i czynnie. Konstytucja Dei Verbum, zbierata rezultaty ponadwicko-
wych naukowych poszukiwan odnos$nie ,,.kwestii biblijnej”, a zarazem wyrazata
gltebokie dazenie ,,ludu Bozego”, by siegna¢ do poczatku i zaczerpnaé ze zrodet
wiary. Scislej sprawe ujmujac, badanie ,,kwestii biblijnej” wykazato, ze nie jest
ona wylacznie zagadnieniem naukowym, ale stanowi przede wszystkim kwesti¢
zycia dla ludu Bozego. Caty Kosciot, wskutek zmieniajacych si¢ zewngtrznych
uwarunkowan spotecznych, a takze dzigki zmieniajacej si¢ wewnetrznej sytuacji,
czul potrzebg wyjscia, ze stanu wielowiekowej polemiki z protestanckg reforma-
cja 1 zwrocenia si¢ wprost do tekstow objawienia. Chodzito o mozliwos¢ zaczerp-
nigcia pokarmu dla wiary i zycia, we wszystkich jego przejawach: liturgicznym,
duszpasterskim, misyjnym i teologicznym?.

Jest nieuniknione, ze wiara Kosciota ukierunkowana na swoje zrodta odnowi
si¢, nie w sensie wymazania wlasnej historii lub wyparcia si¢ swej tozsamosci.
Idzie raczej o wyzwolenie jej z uwarunkowan narzuconych przez okolicznosci,
w roznych momentach nieuchronne, ale skazane na utrate aktualnosci. Wiara
Kosciota zwrocona do swojego poczatku odnawia sie. We wlasciwym sensie jest
to aggiornamento — by uzy¢ stowa drogiego Janowi XXIII. Dokonuje si¢ ono
jednak nie przez powierzchowna ,,aktualizacj¢” podstawowych przejawow zy-
cia Kosciola, ale przez wejscie w glab, dla poszukiwania wigkszej spdjnosci ze
wszystkim, co lezy u poczatkow. Tylko od tychze poczatkow, od zroédet moze
przyjs¢ swiatto potrzebne do odczytania ,,znakéw” i zrozumienia czasow®.

Teologia usytuowana jest w centrum catego zycia Kosciota. Teologia, w swojej
tozsamosci rozumienia odzwierciedlanego przez wiare — fides quaerens intellec-
tum — ma za przedmiot wiar¢ Kosciota. Odsyta ona do Objawienia jako do zrodia
— wiara bowiem jest przyjeciem Objawienia, ale takze odsyta do zycia Kosciota
poniewaz wiara KosSciota nie jest teoria, ale praktyka zycia. Ta ostatnia nie jest
przypadkowa, ale pozostaje obiektywnie zgodna z nauczeniem doktrynalnym.
Ze wspotzaleznosci taczacej historyczne rozumienie Objawienia i historyczne
rozumienie wiary zrodzit si¢ istotny impuls do epokowego odnowienia metodo-
logii teologicznej’.

* C. Vagaggini, Teologia, [W:] Nuovo Dizionario di Teologia , Paoline, Alba 1982, s. 1597-1711.

5 Por. G. Bof, Teologia cattolica. Duemila anni di storia, di idee, di personaggi, Milano 1995,
s. 217-219.

¢ F. Ardusso, Teologia contemporanea, [w:] Nuovo Dizionario di Teologia, dz. cyt., s. 2051-2067.

7 Por. S. Kaminski, Metodologiczna osobliwos¢ poznania teologicznego, ,,Roczniki Filozo-
ficzne” 2(1977), s. 81-96.; Cz.S. Bartnik, Metodologia teologiczna, Lublin 1998.
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Trwatg zdobyczg osiggnieta na drodze rozumienia Objawienia w okresie od
Soboru Watykanskiego I do Soboru Watykanskiego 11 jest przejscie od rozumie-
nia konceptualnego, a wigc ahistorycznego do rozumienia realnego i historycz-
nego. Do obrania tego kierunku skutecznie przyczynit si¢ kontekst kulturowy,
uznajacy zasadniczo historyczny charakter cztowieka. Narzucit takze korekte
perspektywy, postulujac przejscie od postrzegania antropologii w ujeciu esen-
cjalnym do ujecia historycznego®. W ten epokowy zwrot wpisuje sie¢ nauczenie
Soboru Watykanskiego II°.

Na Soborze Watykanskim I pojecie objawienia, bez jego tematycznego ujecia,
byto niejako zaktadane (,,przedrozumiane”) i to jedynie negatywnie w odniesie-
niu do pojecia ,,nadprzyrodzono$ci”, a wigc w przeciwstawianiu rozumowi ,,na-
turalnego” poznania. Natomiast na Soborze Watykanskim II, pojecie to podjgto
bezposrednio jako temat i zrozumiano pozytywnie w jego wymiarze ekonomii,
realizowanej przez czyny i stowa wewnetrznie ze sobg polgczone albo dzieje zba-
wienia urzeczywistniajace si¢ w Jezusie Chrystusie, bedacym zarazem Posred-
nikiem i Petnig calego Objawienia (por. KO 2). Nieuchronnie zmiana rozumienia
objawienia domaga si¢ przeformutowania koncepcji teologii. Wszak ostatecznie
teologia postrzega samg siebie jako funkcje objawienia posredniczonego przez
wiarg. Postac teologii wylaniajgca si¢ z pojecia objawienia z Soboru Watykan-
skiego I powinna zostac ,,uaktualniona” w nowej postaci wynikajacej z pojecia
objawienia zawartego w dokumentach Soboru Watykanskiego 1T,

Na wstepie nalezy zwrdci¢ uwage, ze pojecie objawienia nie istnieje ,,dla sie-
bie” albo ,,w sobie”, lecz powigzane jest z pojgciem wiary. Oba pojgcia, w ich
obiektywnej relacji, sa gieboko zjednoczone nie tylko w tym sensie, ze wiara te-
ologalna nie moze istnie¢ bez objawienia. W dalszej perspektywie oznacza to, ze
,hature” wiary okresla ,,natura” objawienia, a co za tym idzie, rozumienie wiary
okresla si¢ w funkcji rozumienia objawienia.

Wida¢ wigc, ze pojecie wiary zdeterminowanej przez pojecie objawienia, nie
sprowadza si¢ jedynie do ,,wyindukowanego” i wynikajgcego z przedrozumienia
przeciwstawienia jej pojeciu rozumu. Przeciwstawienie ogranicza si¢ bowiem do
stwierdzenia, ze wiara nie jest rozumem, zgodnie z konotacjg czysto negatywna,
ktora nie moze jednak nic powiedzie¢ o wlasciwym pojeciu wiary i ktora rze-
czywiscie, w celu pozytywnego jej wyjasnienia, musi koniecznie odwotac si¢ do
objawienia.

Podsumowujac trzeba stwierdzi¢, ze zarowno brak szacunku dla obiektywne-
g0 powigzania objawienia i wiary, jak tez uprzedzajace okreslenie pojgcia wiary

8 Por. J. Ratzinger, Storia e dogma, Milano 1971; W. Kasper, Glaube und Geschichte,
Mainz 1970.

°R. Gibellini, La teologia del XX secolo, Brescia 1992; C. Geffré, Un nouvel dge de la théo-
logie, Paris 1972.

1" G. Volta, La nozione di rivelazione al Vaticano I e al Vaticano II, [w:] Facolta Teologica
dell’ltalia Settentrionale (red.), La teologia italiana oggi, Milano 1979, s. 195-244.
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przeciwstawionej rozumowi, moga jedynie zafatszowac dyskurs o teologii, nada-
jac mu sens domniemany, w rzeczywistosci albo przesadzony z gory, albo nie-
okreslony'. W oparciu o te uwagi wst¢pne mozna zrozumie¢ jaka byta teologia,
ktora legta u podstaw Soboru Watykanskiego I oraz jaka powinna by¢ teologia
zgodna z wizja Soboru Watykanskiego I1'%.

W szczegolnoscei zrozumiate jest, ze teologia, ktora stangta u podstaw Va-
ticanum I mogta uksztaltowac si¢ w formie sylogizmu dedukcyjnego. Uznajac
Biblig, albo Tradycje, za zrodfo prawdy nadprzyrodzonej, kazda prawda (nad-
przyrodzona) przedstawiata si¢ rozumieniu wierzacego, a szczeg6lnie teologowi,
jako wprowadzenie do poddania sylogistycznej ,,obrobce” w celu wyodregbnienia
zawartego w niej lub potencjalnego momentu objawionego i tym samym ,,pogte-
bienia” poznania objawienia. Jedynie w swojej formalnosci sylogistycznej teolo-
gia wydawata si¢ zahacza¢ o tradycj¢ klasycznej scholastyki; w rzeczywistosci
przyjecie nowoczesnego elementu ,,czystego rozumu” zmienialo zasadniczo jej
istote. Przez ,,czysty rozum” nalezy bowiem rozumie¢ rozum filozoficzny. Od
poczatku ery nowozytnej oderwat si¢ on od wiary i dalej funkcjonowal auto-
nomicznie, oddzielony od wiary. Roznica tkwi w tym: podczas gdy ,,wnioski
teologiczne” scholastyki wyciggane byly w perspektywie wiary, zachowujac
spojnie swoja forme teologicznag, to wnioski neoscholastyczne, wydobyte z ,,czy-
stego rozumu”, a wigc pod tym wzgledem jemu podporzadkowane. Obiektywnie
okazywaty si¢ wystawione na ryzyko zniszczenia wlasnej formy teologicznej,
ograniczajac si¢ do funkcji materialnego powigkszenia dziedzictwa fides quae.
Aby zapobiec podobnym rezultatom nie moglo wystarczy¢ obowigzkowe dopre-
cyzowanie, ze w kontekscie zroznicowanego i wrecz sprzecznego pluralizmu fi-
lozoficznego epoki nowozytnej, ,,czysty” rozum byt rozumiany jako ,,zdrowy”
albo recta ratio. Reforma Leona XIII (encyklika Aeterni Patris) wyodrebnita, bez
naruszania ciagtosci, w filozofii chrzescijanskiej albo filozofii ad mentem Sancti
Thomae. W rezultacie, teologia przedstawia si¢ jako ,.kombinacja”, a doktadniej
»Zestawienie” wiary i rozumu. Wiary jako prawdy objawionej do poznania, to
znaczy przedmiotu poznania, i rozumu — recta ratio, a co za tym idzie, filozofii
tomistycznej — jako narzedzia konceptualnego niezbgdnego dla poznania.

Zbyteczne powinno by¢ zauwazenie, ze taka postac teologii byta konceptu-
alnym przekladem wizji rzeczywistosci, ktora uksztattowata si¢ poczynajac od
epoki nowozytnej. Oddzielajac si¢ od wiary, nowozytny rozum odrzucit jej rozu-
mienie $wiata, alternatywnie zamykajac si¢ we wlasnym swiecie, zbudowanym
na swojg miare. Byt to przyktad tak zwanej ,,czystej natury”, doktadniej ujmu-
jac ,,czystej”, znaczy wolnej, od oddziatywania wiary i taski. Nalezy zauwazyc¢,
ze $wiat ,,czystej natury”, zrodzony z dialektycznego przeciwstawienia wierze,

' Por. G. Lorizio, Fede e ragione. Due ali verso il Vero, Torino 2003.
12 C. Rocchetta, R. Fisichella, G. Pozzo, La teologia tra rivelazione e storia. Introduzione alla
teologia sistematica, Bologna 1985.
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a doktadniej jako wytwor ,,czystego” rozumu, jest rezultatem swoistej predeter-
minacji (przedokreslenia) konceptualnej. Chodzi o rozum, ktory przypisat sobie
zadanie planowania (kreowania) rzeczywistosci, zamiast jej uznania. Trzeba tak-
ze stwierdzi¢, ze w operacji tej ,,czysty” rozum zostat zbyt taskawie wsparty przez
teologie, ktora poczynajac od poczatku epoki nowozytnej, pozwolita zamknaé
si¢ W $wiecie wiary, rozumianym jako wlasny §wiat, znajdujacy si¢ na granicy,
ale oddzielony od $wiata rozumu. W ten sposob uksztattowala si¢, zachowujac
przychylnos¢ teologii wobec kultury nowozytnej, doktadniej w oparciu o struk-
ture separacji rozumu od wiary, tak zwana teologia ,,podwojnego porzadku”. Dla
wiary zarezerwowata ona wylgcznie porzadek ,,nadprzyrodzony”, a rozumowi
(filozoficznemu 1 naukowemu) przypisywata, takze wylacznie, porzadek ,,przy-
rodzony”, $wiat ,,naturalny”. Byta to teologia tamtego czasu. Sobor Watykanski
1 oraz podazajaca za myslg Soboru encyklika Aeterni Patris, nie moglty postgpi¢
inaczej, jak tylko odzwierciedli¢ ja we whasnych tekstach®.

Trzeba podkresli¢, ze wlasnie oddzielenie wiary od rozumu, wpisane w taka
postac teologii, spowodowalo jej krytyke jeszcze przed Soborem Watykanskim
II. Z jednej strony bowiem redukuje ona tendencyjnie wiare do fides quae albo
— uzywajac terminologii tomistycznej — do tego, co wyrazalne (enuntiabile);
z drugiej za$, wlasnie dlatego, ze odwotuje si¢ do fego, co wyrazalne zamiast ad
rem, operacja teologiczna — a wlasciwie ,,konkluzja”, czyli ,,wniosek teologiczny”
— okazuje si¢ pozbawiony swojego formalnie teologicznego charakteru, ograni-
czajac si¢ tendencyjnie do operacji filozoficzne;.

Biorac pod uwage déwczesny kontekst kulturowy, przedmiotem krytyki sta-
je si¢ stopniowo rowniez ahistoryczny charakter wyznawanej prawdy. Prawdg,
uchwycong w ,,istocie” rzeczywistosci, pojmowano jako transcendentng wobec
historii. Narazano ja tym samym na proces uprzedmiotowienia, w tej mierze,
w jakiej wykorzenienie jej z historii powodowato oddzielenie prawdy od podmio-
tu, co w dualistycznym przeciwstawieniu prowadzito do zredukowania prawdy
do przedmiotu empirycznej weryfikacji. Zrozumiate, ze tg drogg — przynajmniej
tymczasowo — zamiast filozofii nauka zajela si¢ rozstrzyganiem problemu praw-
dy. Ujmujac skrotowo, ani czysto konceptualna oczywistos¢ filozofii, ani em-
piryczna oczywistos¢ nauki, nie sg odpowiednimi miarami dla prawdy. W obu
przypadkach, chociaz w rézny sposob, podstawowa wada jest przedmiotowa re-
dukcja prawdy — mozna powiedzie¢ — ,,depersonalizacja” zagadnienia prawdy.
Nie zaskakuje zatem fakt, ze filozofi¢ 1 nauke, zmuszone przez swoje zatozenia,
laczylo odsunigcie, oddalanie problemu prawdy, ktorego oczywiscie nie byly
w stanie catkowicie usung¢'.

13 Por. S. Kaminski, Czy filozofia stuzy teologii?, [w?] tenze, Jak filozofowac?, Lublin 1989,
s. 373-380.
4 L'evidenza e la fede, red. G. Colombo, Milano 1998.
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Poza strukturalnym ograniczeniem omawianej teologii, trzeba rowniez pod-
kresli¢, ze wnioski teologiczne okazywaty si¢ niezdolne do sformalizowania
systematycznego dyskursu teologicznego. Dopiero na Soborze Watykanskim 11
odkryto, jakby to byla ,,nowo$¢”, ze nalezato uzna¢ wewnetrzng jedno$é prawd
objawienia, potgczonych w oparciu o ustalong ,,hierarchi¢”?. Istotnie, w teologii,
ktora stata u podstaw Soboru Watykanskiego I schematu wtasciwego dyskursu
teologicznego nie tworzyly prawdy objawione ani wnioski teologiczne z nich
wyprowadzone. Schemat byl bowiem rozmaicie wczesniej zatozony (,,przedro-
zumiany”) i zasadniczo przeniesiony z tradycji scholastycznej do teologii pod-
recznikowej. Niezmieniony przez Objawienie, pozostawat obiektywnie otwarty
na mozliwe sprostowania i poprawki. Scislej sprawe ujmujac, niewystarczajace
przylgnigcie teologii do objawienia, a jeszcze bardziej brak pozytywnego okre-
Slenia pojgcia objawienia, stanowi wyjasnienie jak mogto doj$¢ do zawgzenia
prawdy, Ze objawienie jest podstawowa zasada teologii.

Przemiany w omawianej kwestii dokonaty si¢ po Soborze Watykanskim I. Na
poczatku XX wieku, w reakcji na stanowisko modernistyczne, uznajace za nie-
mozliwe pogodzenie alternatywy miedzy historig i dogmatem, zarazem mi¢dzy
metoda historyczno-krytyczna a metoda teologiczna, teologia katolicka odwotuje
si¢ do mediacji (posrednictwa) Magisterium ko$cielnego, czynigc z niego spoiwo
zespalajace oba rodzaje poszukiwan. Jesli z jednej strony operacja taka, niezalez-
nie od niejasnosci zwigzanych z koniunkturg historyczng, nie byta pozbawiona
przedmiotowego (obiektywnego) uwierzytelnienia, to z drugiej strony zradykali-
zowala si¢ ona, powodujac efekt w postaci nadmiernego uprzywilejowania Magi-
sterium Kosciota w odniesieniu do teologii. Nie chodzi tylko o sens formalny, to
znaczy o Magisterium jako wiarygodnego interpretatora Objawienia, w okreslo-
nych warunkach nieomylnego, ale takze o sens materialny, gdyz proponuje sig,
by teologia wychodzita od nauczania Magisterium i ograniczata swoje wnioski,
udowadniajac jego prawdziwosc!e.

Nie przychylajac si¢ do niesprawiedliwego wniosku, jakoby teologia katoli-
cka umieszczata Magisterium koscielne ,,ponad” objawieniem Bozym'’, trzeba
jednak uznaé, ze w pewien sposob, to znaczy utozsamiajac swoj przedmiot z na-
uczaniem Magisterium Kos$ciota, teologia katolicka rezygnowata z odnoszenia
si¢ wprost do Objawienia. W konsekwencji niebezpiecznie ograniczata zakres
kompetencji swoich badan. Niezaprzeczalne jest bowiem, ze ,,strukturalne” od-
niesienie Magisterium do Objawienia nie stawia sobie w za ostateczny cel sy-
stematyczne badanie Objawienia. W swoim istotnym zamierzeniu wypowiedzi
Magisterium maja stuzy¢ zyciu i wspdlnocie wierzacych, ozywiajac jej wzrost,

15 Por. Sobor Watykanski I1, Dekret o ekumenizmie ,, Unitatis redintegratio”, nr 11.

16 Por. C. Colombo, La metodologia e la sistemazione teologica, [wW:] Problemi e orientamenti
di teologia dogmatica, 1, Milano 1957, s. 20.

"W. Kasper, /I dogma sotto la parola di Dio, Brescia 1968.
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bronigc przed btgdami i zagrozeniami. W ostatecznym rozrachunku to cel pasto-
ralny — w najpelniejszym znaczeniu tego stowa — uwierzytelnia wlasciwy Magi-
sterium charyzmat interpretowania Objawienia. W zyciu wspolnoty koscielnej,
wigc w historycznej przygodnosci, znajduje 6w charyzmat swojg najgtebsza racje.
Stad teologia zbudowana bezposrednio na nauczaniu Magisterium jest teologia
nieuchronnie ,,czastkowa” i niejako ,,przesadnie zdeterminowang” w stosunku do
catosci Objawienia, zarazem w stosunku do zadania wlasciwego teologii, ktore
nie polega na ,,redukowaniu” — cho¢by tylko jako pewna sktonnos¢ — Objawienia
do nauczania Magisterium, ale odwrotnie, polega na wiernym, integralnym przy-
jeciu nauczania Magisterium, na usytuowaniu go na nowo w catosci Objawienia,
gdzie jedynie staje si¢ w petni zrozumiate.

Na koniec stwierdzi¢ trzeba, ze rozmaite 1 powigzane — albo w kazdym razie
znajdujace si¢ pod wzajemnym wptywem — sg racje, ktore przynaglaty teologig,
jaka zostala wypracowana przez Sobdr Watykanski I do tego, by domagata si¢
ona powrotu do swojego zrodta, do objawienia's.

2. PROBLEM METODY W TEOLOGII W SWIETLE VATICANUM II

Historyczne rozumienie Objawienia, jakie wypracowano na Soborze Waty-
kanskim II nie ma na celu zaprzeczanie ahistorycznego rozumienia Vaticanum I,
ale zamierza je przyjac i zintegrowaé w oparciu o operacje stwierdzajacg uprze-
dzajaco mozliwos¢ wykluczenia koncepcyjnej alternatywy miedzy prawda a hi-
storig. Swiadomos¢ ta jest wyrazona przez Sobér Watykanski I1 w zadeklarowa-
nym zamierzeniu podtrzymania kontynuacji z Vaticanum .

Jednoczesnie nalezy powiedzieé, ze generalne ukierunkowanie kultury, cho-
ciaz z pewnymi wyjatkami, zmierza w przeciwnym kierunku niz wspomniana
alternatywa. Dlatego tez wybor historii jako naczelnej kategorii zostat zrozumia-
ny jako odrzucenie problemu prawdy, by zajaé si¢ wylacznie problemem sensu.
Taki wybor spowodowat ustagpienie kategorii rozumu weryfikujacego prawdzi-
wos$C (ragione veritativa), zaangazowanego w rozpoznawanie prawdy, na rzecz
przyjecia kategorii rozumu hermeneutycznego, nastawionego na odnajdywanie
sensu historii, przy pomini¢ciu kwestii prawdy*’.

Nacisk wywotywany przez ten kierunek kulturalny spowodowal pewien kry-
zys w teologii posoborowej, ktora z jednej strony utrzymywata, ze nie moze od-
dzieli¢ si¢ od kultury, aby nie popas¢ w kategori¢ mitu; z drugiej jednak strony
nie mogta zrezygnowac z prawdy, by si¢ nie wynaturzy¢ i nie pozbawic¢ znaczenia
teologii. Rezygnacja z prawdy oznacza rezygnacj¢ z Objawienia, poniewaz whas-

18 A. Bertuletti, P. Sequeri, La rivelazione come ,,principio” della ragione teologica, [w:] Fa-
colta Teologica dell’Italia Settentrionale (red.), La teologia italiana oggi, dz. cyt., s. 149-193.
1 Por. Cz.S. Bartnik, Fakt historyczny w teologii chrzescijanskiej, RTK 23(1976), f. 2, s. 5-17.
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nie ono jest objawieniem prawdy. W konsekwencji, teologia utrzymujgca dotad,
ze moze si¢ ksztatltowaé bezposrednio w oparciu o prawde, pomijajac historig,
musiala si¢ gleboko przeobrazi¢, wigzac prawde z historia, a zatem uznajac praw-
de w historii.

2.1. Historyczne rozumienie objawienia i wiary

Istotnie, uznajgc objawienie prawdy w osobie i historii Jezusa z Nazaretu,
w ktorym Tréjca Swicta udzielita sie ludziom, Vaticanum II wyzwala pojecie
objawienia od ahistorycznego przedrozumienia ze sktonno$cia do jego uprzed-
miotawiania. Przywraca mu zatem jego tozsamo$¢ wydarzenia historycznego®.
Prawda bowiem jest nierozerwalnie zwigzana z wydarzeniem.

Jesli chodzi o wydarzenie chrzescijanskie, nalezy je rozumie¢ tylko w od-
niesieniu do ,,wypetnienia”, to znaczy w odniesieniu do wszystkiego, doktad-
niej do trynitarnej rzeczywistosci Boga, objawionej w osobie i historii Jezusa.
Zrozumiate, ze prawda Boza — pojmowana w sensie prawdy absolutnej, petne;j,
to znaczy sic et simpliciter — moze si¢ udziela¢. Stawac si¢ wigc moze ,,rzeczy-
wisto$cig historyczng”, zachowujac jako oczywiste zalozenie, ze przypisywanie
historii Trojcy Swictej jest co najmniej niewtasciwe. Zrozumiate jest, ze ,,kwe-
stia” prawdy jest wlasciwa cztowiekowi 1 wpisana w jego natur¢ — pomijajac inne
stworzone natury rozumne — $cislej kwesti¢ uymujac w nature historyczna, ktora,
»stworzona w Chrystusie”, ma w Bogu-Trdjcy swdj fundament albo ,,poczatek”
i tylko w Bogu-Trojcy moze znalez¢ swoje wypetnienie.

Wynika z tego, ze ,,problem” prawdy rozstrzyga si¢ wlasciwie w podwojnej
relacji albo ,,przestrzeni” logicznej. Po pierwsze, chodzi o relacj¢ miedzy czto-
wiekiem a Jezusem Chrystusem, w tym sensie, ze prawda o cztowieku znajduje
si¢ rzeczywiscie, a zatem ,,wzorcowo” w Jezusie Chrystusie. Pozostajac w ,,zgod-
nosci” z Jezusem Chrystusem cztowiek moze znajdowac albo ,,czyni¢” prawdg.
Po drugie, przeznaczenie czlowicka rozstrzyga si¢ w relacji migdzy jego poczat-
kiem i koncem. Kazdemu czlowiekowi prawda wyznacza przestrzen jego historii,
cechujacej si¢ we wszystkich wypadkach korzystaniem z wtasnej wolnosci.

Zbytecznie jest precyzowaé, ze podwojnej relacji nie nalezy pojmowac pa-
ralelnie, ale trzeba ja interpretowa¢ w oparciu o wewngtrzng wspotzaleznosc.
Podwdjnosé polega bowiem jedynie na spojrzeniu z rdznej perspektywy. Istotnie,
korzystanie cztowieka z wolnosci, wyrdznia go i personalizuje, realizuje jego hi-
storig, taczac ze sobg poczatek i koniec, narodzenie i $mieré¢. Ostatecznie jednak
doswiadczane jest w jego odniesieniu do Jezusa Chrystusa. Stanowi On w ten
sposob perspektywe prawdziwosci historii jako mozliwego wyboru relacji zgod-
nos$ci, urzeczywistniajacej prawde cztowieka lub niezgodnosci, ktora w rozno-
rodnosci negatywnych form go ostabia.

2 Por. G. O’Collins, Rivelazione: passato e presente, [w:] R. Latourelle (red.), Vaticano II: bi-
lancio e prospettive. Venticinque anni dopo (1962—1987), Cittadella Ed., Assisi 1987, s. 125-135.
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Nalezy tez przyja¢ wniosek, ze w podstawowej 1 ustanawiajacej konfigura-
cji Jezusa Chrystusa z pochodng i relatywng konfiguracja cztowieka, prawda,
w zgodno$ci ze swoim historycznym charakterem, nie ukazuje si¢ w formie ,,wy-
petnienia”. Stanowi ona zadatek albo obietnice wypetnienia, czemu mozna nadaé
znaczenie ,,realnego symbolu”. Wyrazenie takie oznacza nastawienie krytycz-
ne, zarbwno wobec kazdej czysto formalistycznej koncepcji prawdy, powstajacej
wowczas, gdy oddzieli si¢ prawde od rzeczywistosci (albo wydarzenia) — w przy-
padku Jezusa Chrystusa, a co za tym idzie czlowieka. Takze wobec mityczno
— obiektywistycznej koncepcji prawdy, powstajacej wtedy, gdy urzeczawia si¢
prawde, jakby stanowita ona hipoteza sama w sobie i dla siebie. Pojecie symbolu
— rzeczywistosci ma na celu uniknigcie dwoch przeciwstawnych pochodnych,
stwierdzajac, ze ,,faktem” — odnosnie Jezusa Chrystusa i czlowieka — jest rzeczy-
wiscie prawda; a poniewaz jednak to prawda dana, nie we witasciwej jej formie,
ktora jest ostateczne wypelnienie, ale w formie historycznej, ktora nie moze by¢
niczym innym, jak tylko zadatkiem Iub obietnicag wypelnienia. W tym sensie
uprawniona staje si¢ terminologia ,,symbolu”?..

Jesli taka jest posta¢ prawdy, staje si¢ zrozumiate jej wewngtrzne przezna-
czenie do wiary. Ukazujac si¢ nie jako ,,wypetnienie”, ale jako ,,zadatek albo
obietnica” w formie ,,realnego (rzeczywistego) symbolu”, jawi si¢ ona zatem jako
przedmiot wiary i jednocze$nie moze by¢ rozpoznana i uznana jedynie w akcie-
postawie wiary.

Dlatego, ze prawda stanowi przedmiot wiary, podkresli¢ nalezy, ze Jezus
Chrystus nadat historyczny ksztatt zarowno Objawieniu, jak i prawdzie. Jesli
w abstrakcyjnej formie oba pojecia pozostaja rozréznione, tak, ze w teologii Va-
ticanum I sg ze sobg zestawione, to w historycznym ujgciu utozsamiajg si¢ one
ze soba. Jezus Chrystus jest bowiem w rownej mierze historycznym ukonkret-
nieniem Objawienia, jak 1 prawdy, udzielajac si¢ jako przedmiot wiary. Istotnie,
wiara wierzy (w) Jezusa Chrystusa, ktory jest prawda, ktory jest Objawieniem.

Podkresli¢ nalezy, ze Jezus Chrystus to nie jakie$ imig, ale pewna historia,
wlasciwie ,,wyjatkowa” historia ,,ukrzyzowanego, ktory zmartwychwstal”. Przed-
stawia si¢ On jako ,,tre$¢”, zawartos¢ Objawienia, a wigc jako prawda objawiona,
a co za tym idzie przedmiot wiary. Jezus udziela si¢ jako ,,wzorcowa” historia
cztowieka, to znaczy kazdego cztowieka. Wskazuje to na fakt, ze tylko w historii
Jezusa, a zatem w zgodnosci z Jego historig odnajduje si¢ prawdg o cztowieku.

W odniesieniu do historii Jezusa uprzedzajaco ujawnia si¢ fakt, ze cztowiek
moze odnalez¢ prawde jedynie we wiasnej historii, a nie poza nig. Doktadniej,
cztowiek odnajduje prawde tylko w zgodnosci whasnej historii z historig Jezusa.
Poza tym prawda nie istnieje, poniewaz w historii cztowieka niezgodnej z historig
Jezusa prawda jest negowana, a nie ,,realizowana”. Poza historig czlowieka moze
istnie¢ tylko konceptualne (albo formalne) przedstawianie prawdy, ale nie sama

2 Por. Cz.S. Bartnik, Osoba i historia. Szkice z filozofii historii, Lublin 2001.
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prawda. W pehiejszym ujeciu cztowiek dochodzi do poznania prawdy dajac wia-
re Jezusowi Chrystusowi. Zyjac bowiem w wierze w Jezusa Chrystusa czlowiek
Lsweryfikuje” w swoim zyciu walor prawdziwosci, a doktadniej wartos¢ zbawcza
1 wiarygodnos$¢ historycznej egzystencji Jezusa Chrystusa.

Zbyteczne wydaje si¢ podkreslanie, ze Jezus Chrystus, Jego wyjatkowa, je-
dyna w swoim rodzaju historia Ukrzyzowanego i Zmartwychwstatego jako
przedmiot wiary, okresla ,,kryteria wiarygodno$ci”. Okazuja si¢ one konieczne
dla uwierzytelnienia aktu wiary. Inaczej mowiac, nie nalezy si¢ w najmniejszym
stopniu obawiac, ze uznanie historycznego charakteru przedmiotu wiary, a wigc
prawdy objawionej umniejsza krytyczny wymodg wiary; po prostu podejmuje go
ono w perspektywie historycznej. Sprecyzowanie, ze zamierzeniem tej perspek-
tywy jest uznanie normatywnej warto$ci historii Jezusa, wyklucza wszelkie nie-
jasno$ci w tym wzgledzie.

Zwrdci¢ natomiast trzeba uwagg, ze oddzielajac pojecie Objawienia od czy-
stej konceptualno$ci formalnej, umozliwia si¢ jego historyczng weryfikacje, po-
wierzong nieuchronnie wolnosci cztowieka. Przedmiotem wiary jest ,,uznanie”
historii Jezusa (w jej wartosci zbawczej i wiarygodnosci), stad nie tylko wia-
ra, ale takze Objawienie , okazuja si¢ okreslone przez stuzbg na rzecz wiary.
Nie moga bowiem znalez¢ rozwigzania w doswiadczeniu czysto subiektywnym.
W perspektywie historii Jezusa, ktora nie skonczyla si¢ wraz z Jego $miercig
i zmartwychwstaniem, staje si¢ zrozumiale istnienie i rola Ko$ciota, szczegdlnie
gdy idzie o jego historyczno-instytucjonalng tozsamosc¢ ,,stréza” Objawienia, to
znaczy wlasciwie ,,historii Jezusa”.

Okreslenie ,,str6z” jest jedynie metaforg. Wihasciwe jej znaczenie wskazuje
rzeczywistos¢ zadania i funkcji, ktdra chce ono wyrazi¢. Sprecyzowanie, jakie
przyniosta Objawieniu historia Jezusa podpowiada, ze wspomnianego okreslenia
nie mozna pojmowac zwyczajnie w sensie obrony abstrakcyjnych prawd prze-
ciwko btednym albo niebezpiecznym interpretacjom. Nalezy je rozumie¢ bar-
dziej radykalnie i podstawowo w sensie dbania, by historia Jezusa byta zywa w
konkretnym zyciu ,,Judu Bozego”, bedacego ludem wierzacym w historie Jezusa
i otrzymujgcym od niej dopetnienie zbawczej prawdy. W tej perspektywie sytu-
uje si¢, wewnatrz ,,ludu Bozego”, troska o zgodno$¢ z historig Jezusa. Otwiera
ona logiczng przestrzen, a jednocze$nie uprawomocnia zadanie wlasciwe Magi-
sterium jako autentycznego ,,ttumacza” i,,gwaranta” wiernosci wobec historii Je-
zusa w jej teoretyczno-praktycznym splocie. Zrozumiate staje si¢ takze, iz tylko
obiektywna wiernos¢ historii Jezusa moze konstytuowac ,,lud Bozy” w charak-
terze $wiadka albo raczej ,,$wiadectwa” sktadanego historii Jezusa, tym samym
jako glosiciela albo raczej jako rzeczywiste ,,oredzie” zbawczej prawdy historii
Jezusa?. Bez gwarancji wierno$ci, Swiadectwo posiada warto$¢ raczej niepewna.

22 Por. Jan Pawet 11, Encyklika Redemptoris missio (1990), nr 27.
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Wystawione jest ono zdecydowanie bardziej na niebezpieczenstwo bycia nie do
konca okreslonym przedmiotem wiary.

Nalezatoby dodac, ze wiara, okreslona w swoim przedmiocie, wymagana jest
do tego, by zy¢ w perspektywie prawdy, zwazywszy na to, ze prawda dana jest
jedynie w Objawieniu Jezusa Chrystusa, ktore moze by¢ przyjete tylko w wie-
rze. Z jej strukturalnej relacji do Objawienia Jezusa Chrystusa wyptywa fakt, ze
wiary nie mozna rozumie¢ ,,intelektualistycznie”, jako ,,przedstawienie” prawdy.
Intelektualistyczna koncepcja wiary jest bowiem zwigzana z przedmiotowg re-
dukcja prawdy. Pozostaje wigc radykalnie wytgczona, gdy chodzi o odniesienie
do prawdy rozumianej jako ,,realny (rzeczywisty) symbol”. W zaprezentowanej
perspektywie wiara zostaje okreslona jako przylgnigcie wolnosci do prawdy Ob-
jawienia danego w formie, w postaci albo w osobie Jezusa Chrystusa.

W celu uniknigcia niejasnosci trzeba podkreslic, ze okreslenie wiary moze do-
kona¢ si¢ tylko w odniesieniu do Objawienia, a nie z pomini¢gciem go. W konse-
kwencji, wskaza¢ nalezy powszechnie przyjmowane ograniczenie pojgcia wiary,
poczynajac od poczatku epoki nowozytnej. Poniewaz nie opiera si¢ ono na od-
niesieniu do Objawienia, ale na zwyczajnym, frontalnym przeciwstawieniu wiary
rozumowi, nie jawi si¢ przeto jako ,,wlasciwe” dla wiary i nieuchronnie prowadzi
do redukcji wiary. Stosowne zatem bytoby uwolnienie si¢ od niego, by na nowo
skonfigurowac wiar¢ w bezposredniej relacji do Objawienia Jezusa Chrystusa.

W zwiazku z tym okazuje si¢ uprzedzajaco pospieszne i umniejszajace roz-
wigzanie przedstawiajgce wiar¢ w jej wymiarze psychologicznym. Wiara struk-
turalnie ,,odwotujaca si¢” do Objawienia jawi si¢ jako determinacja ontologiczna,
ktora ma pierwszenstwo i jest glebsza od jej wymiaru psychologicznego. ,,Odpo-
wiada” bowiem wewngtrznemu celowi — finis operis — objawienia. Logicznie, iz
tej perspektywy nie mozna pojmowac jako ,,przytaczonej” akcydentalnie i przy-
padkowo do cztowieka juz ukonstytuowanego. Nalezy ja rozumie¢ jako ,,istotng”,
ksztattujaca cztowieka. Czlowiek bowiem jest pierwotnie ,,zwrocony”, ukierun-
kowany na objawienie/prawde i ,,zwigzany” z nim nierozerwalnie poprzez relacje
nieuchronnie wyrazajacg si¢ w okreslonej opcji. Stad zrozumiale jest, ze ,,wy-
pelnienie” czy ostateczne spelnienie czlowieka moze si¢ dokonac jedynie w wie-
rze. Wiara bowiem, jako pozytywne przylgnigcie cztowieka do Objawienia, nie
jest wyobcowana ze struktury antropologicznej, ale pozostaje z nig wewngtrznie
zgodna; rzeczywiscie ja ,,realizuje”, okreslajgc zwyczajnie jej mozliwosé. Przy-
Ignawszy bowiem do Objawienia, a przylgniecie to jest mozliwe jedynie w wierze
i z wiarg, cztowiek przylega do prawdy. Prawda za$ ,,czyni” czlowieka prawdzi-
wym, to znaczy ,,czyni” go cztowiekiem.

Zgodno$¢ 1 spojnos¢ wiary ze strukturg antropologiczng wyraza rozumnosé
wiary, gdzie po raz kolejny pojecia rozumnos$ci wiary nie nalezy rozumie¢ i in-
terpretowa¢ w oparciu o redukcje intelektualistyczng, ale w jego pierwotnym,
bardziej cato$ciowym znaczeniu, zgodnym z naturg cztowieka, a $cislej mowiac
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zgodnie z rozumng naturg cztowieka. ,,Rozumnos$¢” wiary nie powinna by¢ takze
pojmowana w sensie przylgnigcia wymuszonego, ale przeciwnie, w sensie wol-
nego przylgnigcia. ,,Rozumnos¢” bowiem i ,,wolnos$¢”, oprocz ,,nadprzyrodzo-
no$ci”, sg istotnymi, a wigc niezbywalnymi ,,wlasciwosciami”, ktére klasyczna
analiza aktu wiary odkrywa i uwydatnia®.

Zbyteczne jest zapewne precyzowanie odno$nie nadprzyrodzonosci, przypo-
minanie ze sktadnik ,}aski”, z ktorego nadprzyrodzonos¢ wynika, wyraza dar-
mowa inicjatywe — zatem obecno$¢ — Boska w akcie wiary, a w konsekwencji
w cnocie wiary, ktorg teologia stusznie okresla jako cnote ,.teologalng”. Nalezy
ja jednak pojmowac¢ nie tylko w znaczeniu taski ,,aktualnej” albo ,,habitualne;j”
udzielanej pojedynczej osobie, aby mogla uczyni¢ akt wiary. Bardziej za$ rady-
kalnie nalezy rozumie¢ w znaczeniu jej ,,poczatku”, chodzi o samoudzielanie si¢
Trojcy Swietej w Jezusie Chrystusie, ktory jest ostatecznym poczatkiem, zrod-
fem i fundamentem ,,ekonomii” wiary jako pierwotnej i wolnej inicjatywy Trojcy,
zatem kazdego aktu wiary, a doktadniej aktu wiary kazdej osoby wierzace;.

Nalezy zwroéci¢ takze uwage, ze rozumno$¢ i wolnos¢, powigzane odpowied-
nio z rozumem i wola, sg sprowadzalne w sposob najbardziej radykalny, do pod-
stawowej, pierwotnej jednosci cztowieka. Przede wszystkim jednak nie nalezy ro-
zumiec¢ ich w oparciu o wzor czystej istoty cztowieka. Chodzi bowiem w kazdym
razie o rozumno$¢ 1 wolnos¢ podmiotu historycznie okreslonego i nieuchronnie
,wspotokreslonego” przez sytuacje¢ historyczng, w ktorej wolno$¢ wyroznia
si¢ jako synteza oryginalna i niezbywalna, ale nie pomijajac niczego z tego, co
wkroczylo w budowanie historii. Precyzujac zagadnienie, czlowiek istniejacy
historycznie cechuje si¢ w sposob istotny pozytywna lub negatywna determi-
nacja swojej wolnosci wobec Objawienia prawdy w Jezusie Chrystusie. W takiej
perspektywie wolno$¢ ludzka ukazuje transcendentalny charakter, bedacy wciaz
w akcie. Nalezy go uzna¢ we wszystkich kategorialnych determinacjach, przez
ktore konkretnie si¢ wyraza i ksztattuje, budujac historie cztowieka?.

2.2. Rozum teologiczny

Strukturalna relacja objawienie-wiara rodzi teologiczny rozum, nakreslajac
kontekstualnie posta¢ teologii. Po odrzuceniu przedkrytycznego rozumienia
wiary, okreslajacego ja konwencjonalnie jako alternatywe wobec rozumu, wiara
przedstawia si¢ we wlasciwej dla siebie tozsamosci przylgnigcia do Objawienia.
Jako taka, to znaczy w swojej relacji do Objawienia, wiara jawi si¢ jako nie-
odlacznie nadprzyrodzona, a ponadto posiadajaca cechy wolno$ci i rozumnosci.
Jesli te dwie whasnosci wydaja si¢ nie do pogodzenia, jest tak tylko dlatego, ze
uprzedzajaco uksztattowata si¢ alternatywa pomie¢dzy wiarg a rozumem, uznajac

3 P. Sequeri, L'idea della fede. Trattato di teologia fondamentale, Milano 2002.
24 L. Ladaria, L'uomo alla luce di Cristo nell Vaticano II, [w:] R. Latourelle (red.), Vaticano II:
bilancio e prospettive. Venticinque anni dopo (1962—1987), Assisi 1987, s. 939-951.
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w konsekwencji, ze wiara charakteryzuje si¢ wolnoscig, a rozum koniecznoscig.
Logicznie jednak, ze skoro nie da si¢ podtrzymac alternatywy, upada rowniez
twierdzenie o niezgodnosci. Istotnie wolno$¢ nie jest z definicji irracjonalna.
Wrecz przeciwnie, tylko dziatanie wolne i1 zgodne z rozumng naturg cztowieka,
ktory wlasnie w ,,racjonalnym”, a nie ,,irracjonalnym” okresleniu wtasnej wolno-
$ci ukazuje wlasng rozumng, a jednocze$nie wolng naturg. Cecha koniecznosci
przypisywana rozumowi jest tylko konsekwencja wyrzeczenia si¢ przez rozum
wypetniania swojego pierwotnego zadania. Bardziej przyst¢pnie, otwarcie wy-
razone w ostatnich czasach przez rozum przekonanie o odrzuceniu mozliwos$ci
poznania prawdy o cztowieku, a generalnie prawdy w ogole®, nalezy uznac za
wynik odstgpienia rozumu od jego pierwotnego zadania. Rozum, spolaryzowa-
ny wokoét swoich zadan ,,drugorzednych” i ,,pochodnych” tj. wokot konstruowa-
nia $wiata, ostatecznie sam dat si¢ sprowadzi¢ i zredukowaé do tychze zadan,
przybierajac nieuchronnie charakter rozumu praktycznego, kierowanego w de-
terministyczny sposob przez oczywistos¢ typu doswiadczalnego typu. W kon-
sekwencji, rozumnos$¢ w takiej perspektywie przedstawia si¢ jako nacechowana
koniecznoscig wylgczng, poniewaz alternatywng wobec wolnosci®.

W radykalnym odrzuceniu podanego rozwigzania rozum teologiczny odzy-
skuje pierwotng synteze rozumnosci i wolnosci, ktora charakteryzuje cztowieka,
sprowadzajac rozum do jego pierwszoplanowego zadania rozpoznawania praw-
dy, a doktadniej prawdy objawionej w Jezusie Chrystusie. Zbyteczne podkreslac,
ze prawda nie moze by¢ inna niz prawda fout court; inaczej mowiac jest jedyna,
nie znosi ograniczen i w historycznej formie Jezusa Chrystusa przedstawia si¢
nie jako ,,dodatek™ do rzeczywistosci stworzonej, a wlasciwie do juz ustanowio-
nej rzeczywistosci ludzkiej. Prezentuje siebie raczej jako ,,poczatek” lub ,,funda-
ment”, i w tym sensie ,,konstytutywny sktadnik” rzeczywisto$ci stworzonej (czy
bardziej ogodlnie skonczonej), a w szczegdlnosci rzeczywistosci ludzkiej. Rzeczy-
wisto$¢ skonczona bowiem, a wigc rzeczywistos¢ ludzka aktualnego porzadku
historycznego, nie tylko nie posiada sama w sobie wtasnego poczatku czy funda-
mentu, ale nie ma tez innego poczatku ani fundamentu, jak tylko Trojce Swicta
— poczatek i zrodlo, pelny 1 wytaczny fundament. W samoudzielaniu si¢ Jezusa
Chrystusa Trojca Swieta udzielita si¢ ad extra, dajac ,,poczatek” stworzonemu
i skonczonemu §wiatu.

Wynika stad, ze rozumienie egzystencji $wiata stworzonego, wigc rzeczywi-
stosci ludzkiej, w sposdb uprzedni wobec autokomunikacji, czyli udzielenia si¢
Trojcy Swigtej w Jezusie Chrystusie, odpowiada logicznemu wymogowi obronie-
nia wolnosci Boga i w danym przypadku absolutnej darmowosci nadprzyrodzo-
nosci, poprzez afirmacje mozliwosci czystej natury (DS 3891). Nie wyraza ono

% Jedynie tytutem przyktadu mozna zainteresowanych odesta¢ do pracy, red. G. Barbieri,
P. Vidali, Metamorfosi. Dalla verita al senso della verita, Roma — Bari 1986.
26 P. Sequeri, 11 Dio affidabile. Saggio di teologia fondamentale, Brescia 2000.
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natomiast historycznego faktu wolnosci Boga, ktora zostala w sposob precyzyj-
ny i jedyny okreslona przez udzielenie si¢ Trojcy w Jezusie Chrystusie. Chodzi
o fakt wcielenia Stowa, co pociagga za sobg stworzenie czlowieczenstwa Jezusa
Chrystusa, a bardziej radykalnie ujmujac, stworzenie ludzi ,,w Chrystusie”.

Stad, korygujac nawyk arbitralnego myslenia wzbudzony przez teologie ,,po-
dwojnego porzadku” (duplex ordo cognitionis), ktory polegat na uprzedzeniu naka-
zujacym oddzieli¢ rozum od wiary, wazne jest podkreslenie, ze cztowiek nie jawi
si¢ faktycznie inaczej — pomijajac kategorie czystej mozliwosci — jak tylko w relacji
z Trojca Swicta i wzajemnie Trojca udziela sie, a wiec objawia — takze faktycz-
nie, pomijajac kategorie czystej mozliwosci — tylko w Jezusie Chrystusie, a wigc
w cztowieku. Pociaga to za sobg fakt, ze jesli Trojca (sama w sobie i w czlowieku
L,immanentna” i ,,ckonomiczna) nie stanowi przedmiotu czystego dos§wiadczenia
rozumnego, ale jest poznawalna jedynie przez objawienie Jezusa Chrystusa, wigc
przez wiar¢ w Jezusa Chrystusa, to wiara, bedac zgodna, a nie odmienng od ro-
zumnej natury czlowieka, jest nie do pomyslenia jako ,,nakladajaca si¢”, to zna-
czy ,,zewnetrzna” w stosunku do rozumu czlowieka. Nie da si¢ takze relatywnie
pomysle¢ rozumu ,,zewnetrznego” — ani tym bardziej alternatywnego — lecz tylko
,wewngtrznego”, nieodlgcznego od wiary. W zwigzku z tym nasuwa si¢ wniosek,
ze tylko przy zatozeniu oddzielenia od rozumu mozna wysuwac przeciwko wierze
oskarzenia o to, ze jest ona ,,nadbudowa”, a przeciwko teologii, ze jest ideologia.

Po odrzuceniu uprzedzajacego dualizmu i odzyskaniu pierwotnej jednosci,
wiara i rozum sg do odzyskania w ich obiektywnej, pierwotnej funkcjonalnosci,
wywodzacej si¢ z odniesienia do rzeczywistosci, ktorg nalezy uznaé. Rzeczy-
wisto$cig tg jest prawda objawiona w Jezusie Chrystusie, a doktadniej prawda
o cztowieku w jego pierwotnej relacji do Trojcy Swigte;.

Poniewaz perspektywa wlasciwa teologii jest perspektywa wiary, ktorg nale-
zy rozumie¢ w strukturalnym odniesieniu do Objawienia przyniesionego przez
i wJezusie Chrystusie ( nie za§ w znaczeniu alternatywy czy oddzielenia od rozu-
mu), teologia, bedaca czgscig wiary, uznaje w Objawieniu swoj poczatek i zrodlo.
Poniewaz Objawienie nalezy rozumie¢ w sensie historycznym, co oznacza, ze ma
ono swoj moment ,.koncowy”” w osobie i w historii Jezusa, teologia pojmuje siebie
ostatecznie jako wywod, dyskurs o rzeczywisto$ci w §wietle historii Jezusa. Nie
ma potrzeby zaznaczaé, ze w perspektywie historii Jezusa Objawienie wprowa-
dza w rzeczywisto$¢ pewne antropologiczne przedrozumienie, w tym znaczeniu,
ze rzeczywistos¢ jest uznawana i pojmowana w oparciu o zasadniczo antropolo-
giczng determinacje. Nie wynika z niej jednak wizja antropocentryczna, budzgca
obawy, czasem nieco naiwne, wyrazane w literaturze zwigzanej z ochrong $ro-
dowiska i1 obrong praw zwierzat (ekologia). ,,Antropocentryzm chrzescijanski”
jest w rzeczywistosci contradictio in terminis, poniewaz wizja chrzescijanska
cechuje si¢ nie antropocentryzmem, ale chrystocentryzmem, gdyz jedynie w nim
cztowiek znajduje prawde o sobie.



PROBLEM METODY W TEOLOGII WSPOLCZESNEJ 205

Wynika stad, ze istniejg dwa centralne, istotne dla teologii momenty poczat-
kowego zainteresowania: historia Jezusa i historia ludzi. Postrzega¢ je nalezy
nie oddzielnie albo jako zwyczajnie ze sobg zestawione, zgodnie ze wszystkimi
mozliwymi wariantami, ale w oparciu o ich ,,pierwotng”, poczatkowa relacje, ob-
jawiong przez Jezusa Chrystusa i w Nim samym. Jest to relacja nierozerwalnie ta-
czaca cztowieka i jego historie z Trdjca Swieta. Relacja trynitarna, ktora powstata
przez stworzenie ,,w Chrystusie”, nie moze by¢ pojmowana jako ,,nadbudowa”
albo ,,dodatek” do cztowieka, ktory sam w sobie jest juz uksztattowany. Dla czto-
wieka jest ona nader istotna, ,,konstytutywna”, w znaczeniu wyjasnionym powy-
zej. Przedstawia si¢ ona wigc jako zasada hermeneutyczna samego cztowieka, nie
pozwalajac w zaden sposob na uprzednie oddzielenie antropologii od teologii.
Przeciwdziata, niejako u samych podstaw, niebezpieczenstwu wpisanemu w teo-
logi¢ ,,podwajnego porzadku”. Stad, w perspektywie teologicznej relacji trynitar-
nej, ktora nalezy rozumie¢ ,,radykalnie”, gdyz nie jest ona po prostu ,,natozona”
na uksztattowanego juz cztowieka, wolnos¢ kazdego cztowieka w przyjeciu albo
odrzuceniu relacji czy tez ,,daru” trynitarnego, decyduje si¢ w wolnosci przyjecia
lub odrzucenia samego siebie. Inaczej méwigc: wolnos¢ okreslajaca si¢ w wie-
rze albo w odrzuceniu wiary jest pierwotnym aktem cztowicka. Nie moze by¢
inaczej, poniewaz cztowiek, uprzedzajaco wobec kazdego swojego aktu, jest juz
niejako ,,wrzucony w byt, w istnienie”. W zwigzku z tym, nie ma on zadnej wta-
dzy nad swoim poczatkiem. Posiada jedynie wladze uznania go, uznajac siebie
samego jako byt ,,darowany”. Posiada tez zdolno$¢ zaprzeczenia temu, jednakze
pozbawia si¢ wtedy nadziei, to znaczy traci mozliwos$¢ zmiany sytuacji. Oczywi-
$cie uznanie lub zaprzeczenie otwierajg dwie rozne drogi, ukazujgc dwie rozne
wizje cztowieka. Teologia proponuje wizj¢ wiary wypracowang w perspektywie
historii Jezusa, wykonujac zadanie ukazania jej warto$ci w sposob krytyczny,
a wiec przytaczajac jej najgtebsze racje, przeciwko wszelkim ewentualnym za-
przeczeniom i negacjom.

Z historii Jezusa logicznie wyptywa odwotanie si¢ do miejsc tej historii, gtow-
nie do Pisma $w. Zarazem chodzi o odpowiednie wyjasnienia Tradycji, ktora je
przekazuje i Magisterium, interpretujgce je wiarygodnie i autorytatywnie (por.
Dei Verbum 2). Gdy chodzi o Pismo $w., trzeba je postrzegaé cato$ciowo, ponie-
waz Nowy Testament jest niezrozumiaty inaczej, jak w $wietle Starego Testa-
mentu. Nowy Testament pozwala z kolei na nowo, w kluczu chrystologicznym,
odczytac Stary Testament.

Jesli chodzi o histori¢ ludzi, nalezy stwierdzi¢, ze wkracza ona catkowicie
w obszar zainteresowan teologii, bez mozliwo$ci umniejszania jej. W szczegolno-
$ci nalezy przezwyci¢zy¢ obiektywng redukcje obecna w teologii poprzedzajaca
historyczny zwrot, ktora ogranicza swoje zainteresowania do jedynie cztowieka
i do jego filozofii. Nie tylko filozofia, ale rowniez nauki humanistyczne 1 wszyst-
ko, co ma zwiazek z historig ludzi, ma takze zwigzek z teologig. Przedstawia si¢
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ona jako zdolna do odstonigcia prawdy o cztowieku, ktora w historycznej tozsa-
mosci nie moze by¢ rozumiana jako odstonigta raz na zawsze, ale wcigz na nowo
stanowi zadanie, ktory trzeba podejmowac.

Nalezy wyjasni¢, ze prawda o cztowieku odstaniana bezposrednio umozliwia
cztowickowi poznanie jego miejsca w obliczu Objawienia, doktadniej ukazuje
mu wolno$¢ ,,wzbudzong” przez Objawienie i ,,wobec” Objawienia, w niesprecy-
zowanym sensie ,,za” albo ,,przeciw”, ktore ona za sobg pociaga kontekstualnie:
objawienie mozliwos$ci zbawienia czlowieka, ktory sam z siebie jawi si¢ jako ten,
ktorego przeznaczeniem jest Smierc¢; objawienie, ze zbawienie moze si¢ dokonac
tylko ,,przez taske”; objawienie pokazujace, ze zbawienie zwigzane jest z okresle-
niem si¢ wolnosci, a $cislej z wiarg.

Oczywiscie dyskurs teologiczny, w rzeczywistej ciaglosci z kerygmatem,
w odniesieniu wigc do Jezusa z Nazaretu, ktory umart i zmartwychwstat, jest in
recto soteriologig 1 in obliquo oskarzeniem wszelkiego samozbawienia. W kon-
sekwencji uwidacznia si¢ sktonnos¢ wspotczesnej teologii do uprzywilejowywa-
nia, z jednej strony chrystologii, i kontekstualnie, z drugiej strony, antropologii,
jednakze nie jako dyscyplin ,,specjalnych”, ale jako dyscypliny ,,podstawowe;j”.
W ostatecznym rozrachunku widoczne jest silne nawigzanie do przedsoborowej
teologii fundamentalnej, gdzie jednak dwumian rozum-wiara, rozumie si¢ nie
abstrakcyjnie, ale historycznie, i okre$la si¢ go jako objawienie/historia Jezusa
Chrystusa, a co za tym idzie historia cztowieka.

THE PROBLEM OF METHOD
IN CONTEMPORARY THEOLOGY

Summary

This article describes the itinerary of question of method from a preconciliar
formality to a postconciliar theology, while highlighting the reasons for the tran-
sition. The Second Vatican Council was received as a watershed insofar as it
renewed the notion of revelation, receiving it in a historical perspective, and ap-
plied it, consequently, to theology. In his way, there has been a change from an
existentialist theology (corresponding to an existential notion of faith, of revela-
tion and, in the last analysis, of truth) to a historically structured theology (always
corresponding to historically changing understandings of the notions of faith,
revelation and truth, which are fundamental notions of theology). The conclusion
shows that the limitations of preconciliar theology are able to be reduced to the
separation arbitrarily instituted between reason and faith. Consequently they can
be overcome, reinstating the original anthropological unity of faith and reason.
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PRZEMIANY W POLSKIEJ TEORII HOMILII
POD WPLYWEM NAUKI
II SOBORU WATYKANSKIEGO

Homilia nalezy do najstarszych form gloszenia stowa Bozego, a swoimi korze-
niami si¢ga Starego Testamentu, kiedy to w synagodze czytano i objasniano ludowi
Pismo $w. Praktykowat ja rowniez Jezus Chrystus, ktory w synagodze czytat i ob-
jasniat Pismo Swiete Starego Testamentu, a w swoim nauczaniu czesto powotywat
si¢ na nie i wzywat stuchaczy do wypetniania stowa Bozego w zyciu. Stad tez kos-
cielna praktyka homilii zakorzeniona jest mocno w Pismie Swietym Nowego Testa-
mentu, a w czasach Ojcow Kosciota dokonat si¢ jej wielki rozkwit. Tu chcemy skon-
centrowac si¢ na przemianach w pojmowaniu homilii zwigzanych z nauka II Sobo-
ru Watykanskiego i okresu posoborowego. Wymaga to przyblizenia najpierw teorii
homilii w polskiej homiletyce przedsoborowej, aby z kolei mozna bylo uwydatni¢
nowe ujecia po soborze, wskazaé na przemiany zaistniale w wieku XX. Pozwoli to
lepiej dostrzec podobienstwa i réznice pomigdzy dawnym a nowym pojmowaniem
homilii, a takze uwydatni¢ jej réznice w relacji do kazania katechizmowego.

1. TEORIA HOMILII W POLSKIEJ HOMILETYCE XIX I XX WIEKU

Homilia wywodzi si¢ z praktyki, ze w kosciele podczas nabozenstw odczyty-
wano Pismo Swicte Starego i Nowego Testamentu, a biskup wyktadat tekst $wiety
ku zbudowaniu wiernych'. Do istoty homilii nalezy jej zwigzek z Pismem $w., gdyz
jest ona z natury biblijna i mozna by jg okresli¢ rowniez jako kazanie oparte na
Pismie Swietym lub kazanie biblijne.

Teoria homilii rozwijata sic w ciagu wiekoéw rownolegle do jej praktyki. Swiad-
cza o tym wszystkie podreczniki homiletyki w jezyku polskim z wieku XIX
i pierwszej potowy wieku XX?. Teorii homilii poswiecali homileci jednak znacz-
nie mniej miejsca niz teorii kazania tematycznego, ktore wowczas dominowato
w kaznodziejstwie’.

''W. Krynicki, Wymowa swigta®, Poznan 1921, s. 117.
2 W tym okresie ukazato si¢ w sumie jedenascie podrgcznikoéw homiletyki.
3 Zob. np. Krynicki, dz. cyt., s. 7-8.
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a) Definicje homilii

W ostatnich dwu stuleciach przez homili¢ rozumiano kaznodziejski wyktad
tekstu biblijnego, Ewangelii lub lekcji, z podaniem odpowiednich wskazan mo-
ralnych 1 zastosowan zyciowych. Definicje wyprowadzano z greckiego stowa
homilein, oznaczajacego przyjacielska i poufng rozmowe. Oto definicje homilii
zawarte w podrecznikach homiletyki XIX wieku.

Ks. Jan Skidett w 1935 roku napisal: ,,Homilig nazywamy wyktad dla ludu
niektorych miejsc Pisma $w., z zastosowaniem go do obyczajow™.

Ks. Jozef Wilczek w 1864 roku napisal: ,,Homilia jest to mowa religijna, w cig-
gltym opowiadaniu do stuchacza dorostego, w ktorej objasniaja sie teksty z czesci
Pisma $w. na niedziel¢ lub $wieto przeznaczone, i wyktadaja si¢ w nich zawarte
prawdy wiary i obyczajowosci, z ktorych to prawd dotaczaja si¢ potrzebne do
ludu zastosowania™.

Ks. Jozef Krukowski w roku 1869 tak definiuje homilig: ,,Homilia, w znacze-
niu $cislejszym mowa religijna do ludu dorostego, w ktorej perykopa Pisma $w.
na czastki rozebrana i objasniona, stuzy za podstawe do réznych nauk dogma-
tycznych lub moralnych, zastosowanych do obyczajow i zycia ludu™. Natomiast
w 1880 tenze autor napisat: ,,Homilia w §cislejszym stowa znaczeniu jest to nie-
przerwana nauka religijna popularna do ludu, ttumaczaca perykope ewangelijng
i prawdy w niej zawarte wprost do zycia odnoszgca™’.

Ks. Jozef Szpaderski w 1870 roku pisze:,,Homilia z grecka znaczy rozmowa,
rozprawianie poufne w sposob jasny i praktyczny, stad w nauczaniu religijnym
oznacza jasne i praktyczne wyjasnienie Ewangelii lub Epistoly w celu pouczenia
wiernych o zawartych tam zasadach religijnych i upomnienia ich do dobrego™s.

Wedtug ks. Augustyna Lipnickiego homilia jest to ,,przemowa pasterska do
ludu potgczona z wyktadem ksigg Swigtych™.

W ujeciu ks. Aleksandra Wazynskiego ,,Homilia to jasny, pobozny wyktad
Ewangelii lub Epistoty, z zastosowaniem moralnym dla zbudowania stuchacza.”
Sktadaja sie na nig dwa warunki: wyktad i nauka'. Ks. Bronistaw Markiewicz
twierdzi, ze ,,homilia jest najwtasciwsza do ttumaczenia ludowi odczytywanych
w niedziele i $wigta Ewangelii i Lekcji”™'.

Widzimy wiec, ze wedtug homiletow XI1X wieku homilia winna by¢ popular-
nym i jasnym wyktadem czytanych z Pisma sw. lekcji lub ewangelii, potagczonym
z zastosowaniem prawd w nich zawartych do zycia stuchaczy.

* Celniejsze prawidla homiletyki, czyli wymowy kazalnej, Wilno 1835, s. 127.
5 Pastoralna o homiletyce, t. 1, Krakow 1864, s. 140.

¢ Teologia pasterska katolicka, t. 1, Przemysl 1869, s. 222.

" Teologia pasterska katolicka®, Krakow 1880, s. 147.

8 O zasadach wymowy mianowicie kaznodziejskiej, t. 1, Krakow 1870, s. 253.
® Zasady kaznodziejstwa, t. 2, Wilno 1860, s. 206.

0 Homiletyka, Krakow 1991, s. 255.

1O wymowie kaznodziejskiej, Krakow 1898, s. 444.
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Z kolei nalezy zwroci¢ uwage na definicj¢ homilii w polskich podrecznikach
XX wieku. Ks. Wladystaw Krynicki pisze o homilii: ,,Jest to budujacy i praktycz-
ny wyktad jakiego$ okreslonego ustgpu Pisma $w., najczesciej perykopy ewange-
lijnej lub lekcyjne;j. Jest ona najdawniejsza forma nauczania™'?.

Ks. Henryk Haduch rozumie homili¢ jako ,krasomoéwczy wyktad danego
watku Pisma $w., ujety w pewng catos¢ ideowa, 1 zastosowany do zycia prak-
tycznego™®. Wskazuje to na kontynuacje dziewietnastowiecznego nurtu w rozu-
mieniu homilii, ale stopniowo wchodzito wowczas do homiletyki pojecie homilii
wypracowane przez niemieckiego homilete bpa Pawla Kepplera. Wptyw ten wi-
doczny jest u Ildefonsa Bobicza, ktéry pisze: ,,Homili¢ okreslamy za Kepplerem
jako taki rodzaj gloszenia stowa Bozego, ktory najczesciej taczy si¢ z dtuzszym
lub krotszym ustgpem Pisma $w., omawia zawarte w nim mysli i rozwija je ko-
lejno wedtlug porzadku tekstu.(...) Wyktad ten ma by¢ budujacy, $cisle zwigzany
z zyciem™. Ks. Jan Czuj pisze: ,,Homilia byta i bedzie zawsze mitym i wdziecz-
nym $rodkiem tlumaczenia i objasniania stow ewangelijnych (...)Nawigzywanie
do aktualnego zycia czyni homili¢ interesujgca i zajmujaca”. Na pie¢ lat przed
IT Soborem Watykanskim ks. Zygmunt Pilch okreslit homili¢ jako ,,kaznodziej-
skie omowienie jednolitego urywka Pisma $w. perykopy, trzymajace si¢ jego my-
$li przewodniej i my$lowego toku tekstu™!¢.

Z podanych wyzej definicji homilii wynika, Ze rozumiano ja jako wyktad,
wzglednie wyjasnienie lub thumaczenie tekstu biblijnego stuchaczom. Wyktad
ten winien by¢ jasny, zrozumiaty, popularny, ujety w catos¢ ideowa, a zarazem
skierowany do zycia stuchaczy, czyli budujacy i praktyczny, a wigc zawierajacy
zastosowanie moralne. Tak poje¢ta homilia miata charakter doktrynalny i moral-
ny, przyblizata prawdy wiary i zasady zycia chrze$cijanskiego.

b) Przymioty homilii

Oweczeséni homileci zwracali réwniez uwage na przymioty homilii. Powin-
na ona by¢ gruntowna, czyli ulatwia¢ stuchaczom zrozumienie ducha Pisma
$w. 1 zawiera¢ solidny wyktad prawdy objawionej. Pomoze w tym kaznodziei
uwzglednianie kontekstu i miejsc paralelnych. Wyktad ten powinien by¢ zupet-
ny, czyli catosciowy, a wigc z uwzglednieniem wszystkich waznych czesci danej

2Dz. cyt., s. 117.

13 Zasady wymowy ogdélnej i koscielnej, Krakow 1927, s. 273.

1 Zrédla kaznodziejstwa. A. Pismo Swiete, [w:] Homiletyka duszpasterska, Kielce 1935, s. 208.

5 Wymowa ko$cielna, Warszawa 1955, s. 75, 77.

1 Wykiad zasad koscielnej wymowy, Poznan 1958, s. 132. Ks. Pilch napisat: ,,Homilia oznacza-
ta pierwotnie przemowienie religijne na zebraniu wiernych (...). Od czaséw Orygenesa okres$lata
budujace przeméwienie na temat pewnego urywku Pisma Swigtego. W éredniowieczu przybyta
jeszcze nazwa postylli. Oznaczata ona omowienie budujace perykopy wiersz za wierszem, a nawet
stowo za stowem (post illa verba), a zatem wyktad drobiazgowy, przeprowadzony metoda anali-
tyczng (homilia nizsza)”. Tamze, s. 324.
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perykopy. Homilia winna by¢ takze jasna, podana jezykiem zrozumiatym, ale
bez splycenia i wypaczenia tekstu. Do istotnych przymiotéw homilii nalezg jej
krotkosé, tresciwosé, glebokosc (glebia), precyzja mysli, prostota, naturalnosé
i utylitarnos¢. Przy czym ten ostatni przymiot jest szczeg6lnie wazny, gdyz ho-
milia winna zawiera¢ odpowiednie zastosowania do zycia stuchaczy, ukazywaé
srodki 1 sposoby realizacji powinnosci moralnej, wynikajacej z perykopy. Zasto-
sowania winny by¢ dobrze umotywowane i konkretne'”.

Homileci wskazywali takze na zalety i niedociggnigcia homilii. Do jej glow-
nych zalet nalezy to, ze pozwala ona w ciggu roku poda¢ wiernym catos¢ prawd
wiary i obyczajow i ze prawdy te oparte na Pismie Swigtym latwiej trafiaja do
stuchaczy. Kaznodzieja natomiast przede wszystkim gtosi stowo Boze, a nie tylko
popularyzuje samg teologi¢. Zapoznaje stuchaczy z Pismem $w., a przez to latwiej
utrzymuje ich uwage, gdyz tresci biblijne sa podane obrazowo i konkretnie'®.

Ujemng strong homilii jest to, ze kaznodzieja ma przed sobg zbyt obfity ma-
terial i nie zawsze potrafi go nalezycie wylozy¢, a stuchacze nie moga przyswoic¢
wszystkich tresci. Grozi to powierzchownoscig i jednostajnoscig wyktadu teks-
tow biblijnych, zacieraniem roznicy pomiedzy tym, co wazne, a co niewazne.
Latwo tez o powtarzanie tych samych tresci, tematow i watkow'.

¢) Rodzaje homilii

Podziat homilii jest dychotomiczny, gdyz 6wcze$nie homileci rozrézniali dwa
rodzaje homilii: analityczng i syntetyczna.

Homilia analityczna byta analizg tekstu polegajacg na wyjasnieniu wiersza po
wierszu, a nawet stowa po stowie, szczegolnie gdy chodzito o trudniejsze wyrazy
i pojecia. W tym znaczeniu w $redniowieczu przyjeta miano postylli, gdyz zgod-
nie z tacinskim zwrotem post illa Serba, czyli ,,po tych stowach” nastgpowaly
kolejne i nalezato je objasniaé. W zwigzku z tym ten rodzaj homilii otrzymywat
miano rozbiorczej lub egzegetycznej, gdyz kaznodzieja rozbierat tekst na czesci,
nawet drobne, 1 po kolei je objasniat. Byta to kaznodziejska egzegeza tekstu i stad
homilia nosita miano egzegetycznej. Nazywano ja takze homilig prostg (homilia
simplex) lub nizszg, gdyz nie wymagata specjalnego przygotowania i byla tatwo
zrozumiata przez stuchaczy niewyksztatconych (prostych).

W homilii analitycznej mieszczg si¢ takze nauki homiletyczne, w ktorych ka-
znodzieja wyktadat tylko kilka wazniejszych czeéci perykopy. Miato to zasto-
sowanie szczegdlnie w przypadku perykop dtuzszych, a m.in. przy omawianiu
tekstow narracyjnych, np. w przypadku opiséw cudow lub przypowiesci.

Tego rodzaju analiza lub rozbior tekstu stuzyly przyblizeniu (ukazaniu) prawdy
objawionej, stowa Bozego lub woli Bozej i zastosowania ich do zycia stuchaczy.

17 Zob. Krynicki, dz. cyt., s. 118—119; Haduch, dz. cyt., s. 275-282.
8 Haduch, dz. cyt., s. 275-276; Pilch, dz. cyt., s. 326.
1 Krynicki, dz. cyt., s. 118—121; Haduch, dz. cyt., s. 283-284; Pilch, dz. cyt., s. 331-336.
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Taka homilia analityczna sktada si¢ z szeregu krotkich nauk Iub pouczen oraz
zwigzanych z nimi zachet lub napomnien. Jest wicc tatwa i prosta zaréwno dla
mowiacego, jak i dla stuchacza®.

Homilia syntetyczna byta okreslana mianem homilii zbiorczej, wyzszej,
wzniostej lub subtelnej (sublimis). Nazywano ja takze homilig oratorskg (%o-
milia oratoria), albo homilig tematyczng lub nawet kazaniem homiletycznym.
Przedmiotem tego rodzaju homilii byta gtéwna mysl perykopy, czyli tzw. skopus
— sedno lub rdzen tekstu, zawarte zwykle w weztowym lub gtéwnym jego zda-
niu. Do przeprowadzenia tego rodzaju homilii najbardziej nadaja si¢ weztowe
teksty biblijne zawierajace jednolite watki tresciowe, np. gldowne tajemnice wia-
ry: zwiastowanie, narodzenie, post i kuszenie, cuda przypowiesci, meka, Smieré
i zmartwychwstanie. Wtedy tekst naczelny jako gtowna mysl perykopy moze by¢
zarazem tematem homilii. Ten rodzaj homilii polegat m.in. na budujagcym wykta-
dzie Pisma §w. w formie kazania tematycznego. Homili¢ syntetyczng uwazano za
najlepsza i czesto stosowano w kaznodziejstwie. Nie jest ona jednak tatwa, gdyz
wymaga dobrej znajomosci tekstu biblijnego i jego kontekstu. Zawsze bowiem
zagraza jej doczepianie do tekstu tematow luzno z nim zwigzanych?'.

Nalezy dodac, ze ks. Jozef Krukowski dzieli homilie na czastkowe i catkowi-
te, w zaleznosci, ile tekstu objasnia sig, a takze wyroznia homilie mieszane oraz
analityczno-syntetyczne i syntetyczno-analityczne??. Ks. Jan Czuj pisze, ze ,,na
granicy miedzy homilig a kazaniem istnieje forma posrednia, mianowicie kaza-
nie homiletyczne®.

d) Budowa homilii

Ogolnie biorac, kazda homilia powinna mie¢ wstep, czes¢ gtowna czyli roz-
winigcie 1 zakonczenie. Pod tym wzgledem homilia, a szczegolnie homilia syn-
tetyczna, w swojej kompozycji podobna jest do kazania tematycznego, chociaz
wystepuja miedzy nimi zasadnicze rdznice.

Wstep wprowadza w perykope przez to, ze wiaze ja z kontekstem biblijnym,
a takze nawigzuje do poprzednich tekstow biblijnych, jezeli objasniamy je w spo-
sob ciagly. Mozna wigc nawiazywaé do realiow biblijnych i okolicznosci powsta-
nia tekstu. Wstep moze poprzedzaé tekst naczelny brany z omawianej perykopy,
co od poczatku sygnalizuje przyjete w homilii akcenty tresciowe.

20 Zob. przyktady homilii analitycznych: Orygenes, Homilia na temat Jeremiasza 2, 21 n.,
[w:] M. Michalski, Antologia literatury patrystycznej, t. 1, Warszawa 1975, s. 378-380; Orygenes,
Komentarz do Ewangelii Mateusza, [w:] Michalski, dz. cyt., s. 380-389.

2 Krynicki, dz. cyt., s. 118—121; Haduch, dz. cyt., s. 283-284; Pilch, dz. cyt., s. 331-336.

22 Teologia pasterska katolicka, Przemys$l 1869, s. 225.

2 Bierze ono temat z perykopy, ale traktuje go swobodnie, czerpiac dowody takze z innych
zrodet, nie objasnia tekstu Pisma Swietego i nie krepuje sie podziatem materiatu ani biegiem my-
$li zawartych w perykopie, ten rodzaj jest pociagajacy i nader pozyteczny; jest tez u nas obecnie
najczesciej stosowany.” Czuj, dz. cyt., s. 77.
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Cze$¢ gtdowna zawiera najpierw kaznodziejski wyktad tekstu, jego wyjasnienie
kolejno wierszami i stowami, jak w przypadku homilii analitycznej, albo gtoéwnej
mysli perykopy, jak to ma miejsce w przypadku homilii syntetycznej. Przeprowa-
dzajac wyktad czastkowy lub ogolny, nalezy uwydatni¢ gtdéwna prawde wiary. Po
czesci doktrynalnej nastepuje cze¢$¢ moralna czyli zastosowanie ukazanej prawdy
do zycia stuchaczy, zawierajgce wskazania praktyczne i odpowiednie ilustracje
i przyktady*.

Mozna wigc czgs¢ gldwna ujaé w trojstopniowy podziat lub trzy etapy:

— wyjasnienie tekstu biblijnego w formie egzegezy kaznodziejskiej — explicatio,

— uwydatnienie zawartej w nim prawdy Bozej lub nauki — doctrina;

— zastosowanie przyblizonego stowa Bozego do zycia stuchaczy — applicatio.

Tego rodzaju trzystopniowy proces mozna przeprowadza¢ na przykladzie
kazdego kolejnego wiersza, jak to ma miejsce w przypadku homilii analitycz-
nej. Natomiast w homilii syntetycznej przedmiotem tego procesu bedzie gtéwne
oredzie perykopy. Niezaleznie od rodzaju homilii zawsze musi by¢ w niej czesé
doktrynalna i moralna, stowo Boze ma znalez¢ powiazanie z aktualnym zyciem
stuchaczy.

Zakonczenie homilii stanowi goracg zachgte do stosowania w zyciu ustyszanej
prawdy. Moze tez by¢ przypomnieniem kilku zastosowan, ktére mialy miejsce
przy wyjasnianiu poszczeg6élnych czgsci perykopy. Nastepuje teraz krotkie po-
wtorzenie tych zastosowan, streszczenie, podsumowanie gtéownych mysli homilii.
Koncowym elementem homilii winna by¢ serdeczna zachgta wyplywajaca z jej
przewodniej tresci. W ten sposob homilia uktada si¢ w zwartg cato$¢ myslowa,
ktorej tok wyptywa z omawianej perykopy lub z zaczerpnigtego z niej tematu.

Widzimy wigc, ze homilia ze swej istoty jest zwigzana z tekstem biblijnym.
Najbardziej $cisty zwigzek ma homilia analityczna, gdyz stanowi kaznodziejska
egzegeze tekstu, przybliza jego oredzie i wigze je z zyciem stuchaczy. Rowniez
homilia syntetyczna jest mocno zwigzana z tekstem biblijnym, gdyz wnika w jego
orgdzie i przybliza je stuchaczom. Nie jest ona jednak tatwa, gdyz wymaga od
kaznodziei solidnego przygotowania, aby mogt glosi¢ stowo Boze w duchu Pisma
sw. Jezeli kaznodzieja trzyma si¢ gldwnego przestania tekstu, unika tym samym
popadania w peryferyzm, czyli odchodzenia od autentycznego stowa Bozego.

Mozna powiedzie¢, ze wypracowana w ciggu wiekow teoria homilii uwydatnia
jej istote jako kazania biblijnego, ktore opiera si¢ na objawieniu Bozym i zywi si¢
stowem Bozym. Ta najstarsza forma przechodzita jednak w ciggu wiekow rézne
koleje losu, a to w zwigzku z praktykowanym rowniez kazaniem tematycznym.
W historii kaznodziejstwa byly bowiem okresy, kiedy to homilia schodzita na
drugi plan, a na czoto wysuwalo si¢ kazanie tematyczne, jak np. w okresie $red-
niowiecznej scholastyki, w czasach baroku i o§wiecenia, a takze w wieku XIX
i w XX do II Soboru Watykanskiego. Uwazano nawet, ze kazanie tematyczne jest

24 Pilch, dz. cyt., s. 338-341; Bobicz, art. cyt., s. 208-213; Haduch, dz. cyt., s. 279-282.
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bardziej odpowiednie dla ludzi wyksztatconych, a homilia dla prostego ludu. Byto
i tak, ze homili¢ gltoszono w niedziele na mszy porannej, a kazanie tematyczne,
zwykle katechizmowe, na uroczystej sumie. Interesujgce bytoby zatem badanie
historii homilii w Kos$ciele katolickim i w catym chrzeScijanstwie

2. ODRODZENIE HOMILII PO I SOBORZE WATYKANSKIM

Przetlomowe znaczenie w koscielnej nauce o postudze stowa, a w tym w nauce
o homilii, ma II Sobor Watykanski. Sprecyzowat on bowiem pojecie homilii oraz
ukazal jej miejsce i funkcje w liturgii. Od tego czasu w okresie przeszto 40 lat
ukazato si¢ kilkadziesigt dokumentow Kosciota, w ktorych jest mowa o homilii®.
Nigdy dotad tak czesto i1 z takim naciskiem Urzad Nauczycielski Ko$ciota nie
akcentowatl potrzeby gloszenia homilii. By¢ moze jest tak dlatego, Ze pierwotnie
byta ona czyms$ oczywistym, a pdézniej z réznych wzgledow na czoto wysuwato
si¢ kazanie tematyczne, a nawet odchodzono od Pisma $w. w postudze stowa
i trzeba bylo powrdcic do tej najstarszej formy kaznodziejstwa.

Chcac wigc nalezycie zrozumie¢, czym jest homilia, trzeba zacytowac naj-
wazniejsze wypowiedzi Kosciota na jej temat. Ukazanie ich w porzadku chrono-
logicznym pozwoli przyblizy¢ rowniez rozwdj niektorych akcentoéw we wspot-
czesnej nauce Kosciota.

Przetomowym dokumentem w nauce Kosciota jest Konstytucja o Swigtej
liturgii Sacrosanctum Concilium z 4 grudnia 1963 roku?®. Wedtug tego doku-
mentu Pismo §w. ma donioste znaczenie w sprawowaniu liturgii. ,,Z niego bo-
wiem pochodza czytania, ktore wyjasnia si¢ w homilii” (KL 24). Rubryki po-
winny ,,wskazywa¢ najbardziej odpowiednie miejsce dla kazania, poniewaz jest
ono czescig czynnosci liturgicznej.” (KL 35,2). ,,Zaleca si¢ bardzo, by homilia,
w ktorej w ciggu roku liturgicznego przedstawia si¢ na podstawie swietego teks-
tu tajemnice wiary i zasady chrzescijanskiego zycia, byta czgscig sprawowanej
liturgii. Bez powaznego powodu nie nalezy jej wigc opuszcza¢ we Mszach $w.
sprawowanych z udziatem wiernych w niedziele i §wieta nakazane”. (KL 52).

Drugim dokumentem Kos$ciota, ktory uwydatnil znaczenie homilii, jest In-
strukcja o nalezytym wykonywaniu Konstytucji o $wietej liturgii Inter oecume-
nici z 26 wrzesnia 1964 roku?. Znajdujemy tam nastgpujace okreslenie: ,,Przez
homilig, gloszong w oparciu o §wiety tekst rozumie si¢ wyjasnienie albo jakiego$
aspektu czytan Pisma §w, ewentualnie innego tekstu z czesci statych lub wlasnych

2 'W. Bronski, Homilia w dokumentach KoSciola wspélczesnego, Lublin 1999, s. 10-16, 21,
87-92, 101-146.

26 [w:] Sobér Watykanski I1. Konstytucje, dekrety, deklaracje. Tekst polski, nowe tlumaczenie,
Poznan 2002, s. 48-78.

27 [ w:] Posoborowe Prawodawstwo Koscielne, t. 1, z. 2, zebrat i przel. E. Sztafrowski, War-
szawa 1969, s. 199-200.
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Mszy $w. z dnia, uwzgledniajac czy to czczong tajemnice, czy szczegdlne potrze-
by stuchaczy.” (I10e 54). Widzimy wigc, ze w tym dokumencie nastagpito poszerze-
nie akcentow, bowiem zrodlem homilii moze by¢ rowniez tekst liturgiczny, bra-
ny z czesci statych lub czgéci zmiennych Mszy $w. Nalezy rowniez uwzgledniad
w homilii sprawowane misterium, czyli podkres§la¢ zwigzek gloszonego stowa
z liturgia, a takze nalezy pamietaé o szczeg6lnych potrzebach stuchaczy.

Z kolei Konstytucja dogmatyczna o objawieniu Bozym Dei Verbum, z 18 li-
stopada 1965 roku?® podkresla, ze ,,tym stowem Pisma skutecznie zywi si¢ oraz
Swiecie umacnia takze postuga stowa, to jest kaznodziejstwo, nadto katecheza
i wszelkie nauczanie chrze$cijanskie, w ktorym homilia liturgiczna powinna zaj-
mowac naczelne miejsce” (KO 24).

Ogolne wprowadzenie do Mszatu Rzymskiego Institutio Generelis Missalis Ro-
mani, z 6 kwietnia 1969% roku tak definiuje homili¢: ,,Homilia stanowi czes¢ litur-
gii. Jest bardzo zalecana jako nicodzowny czynnik zasilajacy zycie chrzescijanskie.
Ma to by¢ albo wyktad ujmujacy pewien aspekt czytan Pisma $w., albo wyjasnie-
nie innego tekstu, zaczerpnigtego z czgsci statych czy tez wlasnych Mszy z dnia,
zuwzglednieniem obchodzonego misterium badz szczegodlnych potrzeb stuchaczy.”
(OWMR 41). Podobne akcenty tresciowe, chociaz ujete w nieco inne stowa, zawiera
,,0golne wprowadzenie do trzeciego wydania Mszatu Rzymskiego™.

Trzecia instrukcja wykonawcza do Konstytucji o swigtej liturgii Liturgicae
instaurationes, z 5 wrzeénia 1970 roku’!' podkresla, ze ,,celem homilii jest wyjas-
nienie wiernym gloszonego stowa Bozego i przystosowanie go do wspdlczesnego
sposobu myslenia. Nalezy ona przeto do kaptana. Natomiast wierni powinni si¢
powstrzymywac od uwag, dialogow (dyskusji) i tym podobnych rzeczy. Nie wol-
no bra¢ tylko jednego czytania” (LI 2a).

Nauke Kosciota o homilii precyzuje jeszcze bardziej Instrukcja Kongregacji
Biskupow na temat pastoralnej postugi biskupoéw Ecclesiae Imago— Directorium
de pastorali ministerio episcoporum, z 22 lutego 1973 roku*2, wskazuje: ,,Szcze-
golng forma przepowiadania do wspolnoty juz ewangelizowanej jest ‘homilia’.
Gtlosi ja biskup podczas sprawowania Stuzby Bozej, postugujac si¢ jezykiem po-

2 Sobor Watykanski II..., s. 350-362.

» Wprowadzenie do Mszatu Rzymskiego, Poznan 1986, s. 26.

30 Poznan 2004. ,,Homilia bedaca czgscia liturgii, jest bardzo zalecana: stanowi bowiem pokarm
konieczny dla podtrzymywania chrzescijanskiego zycia. Winna by¢ wyjasnieniem jakiego$ aspek-
tu czytan Pisma Swictego albo innego tekstu sposrod stalych i zmiennych czesci Mszy danego
dnia, z uwzglednieniem zaréwno obchodzonego misterium, jak i szczegdlnych potrzeb stuchaczy.”
(OWMR 1II 65), tamze, s. 32. Wida¢ wiec, ze kaznodzieja winien w homilii uwzglednia¢ zaréwno
sprawowane misterium, jak i potrzeby stuchaczy (OWMR I1I 65), nie za$ akcentowac lub wybiera¢
,badz” jedno, ,.badZz” drugie, jak to zdaje si¢ sugerowac tekst wezesniejszy (OWMR 41).

31 [w:] Posoborowe Prawodawstwo KoScielne, t. 3, z. 2, zebrat i przet. E. Sztafrowski, War-
szawa 1971, s. 186.

32 [w:] Posoborowe Prawodawstwo Koscielne, t. 6, z. 1, zebrat i przet. E. Sztafrowski, War-
szawa 1975, s. 94-95.
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prawnym, rodzinnym i dostosowanym do pojetnosci stuchaczy. Na podstawie
tekstu $wictego przedstawia wielkie dziela Boze i tajemnice Chrystusa oraz po-
daje wiernym zasady chrzescijanskiego zycia.”(EI 59). Tak poj¢ta homilia ,,prze-
wyzsza inne formy przepowiadania i w pewien sposob je przejmuje, zwlaszcza
‘katecheze’ (EI 59).

Instrukcja Kongregacji sakramentdéw i Kultu Bozego sprawie niektorych norm
dotyczacych kultu Tajemnicy Eucharystycznej Inaestimabile Donum,* z 3 kwiet-
nia 1980 roku mowi: ,,Homilia ma na celu wyjasni¢ wiernym stowo Boze zawarte
w czytaniach oraz wskazac¢ na jego wspolczesng wymowg. Homilia nalezy zatem
do kaptana lub diakona.” (ID 3).

Dotychczasowa nauke o homilii streszcza Kodeks Prawa Kanonicznego — Co-
dex Iuris Canonici z 25 stycznia 1983 roku®.

Kanon 767 § 1 poucza: ,,Wsrdd roznych form przepowiadania szczegdlne miej-
sce zajmuje homilia. Stanowi ona czg$¢ samej liturgii i jest zarezerwowana kapta-
nowi lub diakonowi. W ciagu roku liturgicznego nalezy wyktada¢ w niej na pod-
stawie swictych tekstow tajemnice wiary oraz zasady zycia chrze$cijanskiego™.

Z przytoczonych wypowiedzi Kosciota wynika, ze Urzad Nauczycielski Kos-
ciola przywigzuje wielkg wage do homilii, akcentujac rozne aspekty jej glosze-
nia. W dokumentach tych dostrzega si¢ rowniez czgste przypominanie istotnych
elementow homilii 1 rozwdj soborowej nauki o tej formie postugi stowa. Dlatego
wspotczesna nauka Kosciota o homilii wywarta wielki wptyw na polskich homi-
letow, ktorzy w ostatnich latach opublikowali kilka ksigzek?® i kilkadziesigt arty-
kulow na jej temat®’. Soborowa i posoborowa nauka Kosciota o homilii oraz zwia-
zane z nig wskazania homiletow znalazty odzwierciedlenie w polskich synodach

3 Tamze, s. 337-338.

3% Kodeks Prawa Kanonicznego. Przeklad, Poznan 1984, s. 333.

35 Zob. W. Goralski, Misja nauczania w Kosciele w perspektywie odnowionego Prawa Ka-
nonicznego, ,,Studia Plockie”, 9(1983), s. 193-195; H. Simon, Przepowiadanie kaznodziejskie
w Swietle nowego Prawa Kanonicznego, ,,Homo Dei”, 53(1984), nr 4, s. 282-287.

3¢ Zob. W. Broniski, Homilia w dokumentach Kosciola wspdlczesnego, Lublin 1999; H. Sta-
winski, ,, Dzis spetnily si¢ stowa Pisma...”. Homilia w niedzielnym zgromadzeniu wiernych (przet.
z ang. H. Stawinski), Wloctawek 2002; W. Pazera, Koncepcja homilii ewangelizacyjnej, Czgsto-
chowa 2002.

3" M. Brzozowski, Przepowiadanie homilijne, ,,Wspotczesna Ambona”, 12(1984), nr 3, s. 163—
168; J. Nalaskowski, Homilia jako stowo swiadczqgce Boga, ,,Studia Theologica Varsaviensia”,
11(1973), nr 1, s. 255-272; H. Simon, Homilia jako integralny element Eucharystii, ,,Wspolczesna
Ambona”, 4(1987), nr 3, s. 105-120; E. Sobieraj, Homilia w katolickiej teologii posoborowej, [w:]
Eucharystia w duszpasterstwie, red. A.L. Szafranski, Lublin 1977, s. 165-253; W. Swierzawski,
Proklamacja stowa Bozego w liturgii, AK, 56(1964), t. 67, s. 45-55; tenze, Mysterium Christi,
Krakow 1975, Misterium. 229-243; J. Twardy, Homilie niedzielne dla dorostych, ,,Wspolczesna
Ambona”, 17(1989), nr 3, s. 107-123; W. Wojdecki, Homilia w liturgii mszalnej, [w:] Materia-
ty z kursow homiletyczno-katechetyczno-liturgicznych 1972—1974, red. W. Wojdecki, Warsza-
wa 1979, s. 386-396; A. Zuberbier, Homilia a kazania katechizmowe, ,,Wspolczesna Ambona”,
2(1984), nr 5, s. 161-164.
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diecezjalnych®. Sprobujmy zatem usystematyzowac i zwiezle przedstawi¢ gtéwne
zatozenia zainspirowanej przez sobor homilii.

1. Homilia jest szczeg6lng forma gloszenia stowa Bozego, stanowi integralng
cze$e liturgii, a jako taka przewyzsza inne formy postugi stowa i w pewien spo-
sob je przejmuje, zwlaszcza katecheze. Liturgia, a szczegdlnie niedzielna i $wia-
teczna, bez gloszenia homilii, a jedynie ze stotem stowa zawierajacym czytania,
bytaby niepetna. Homilia stanowi akt liturgiczny.

2. Dlatego homilia jest obowiazkowa w niedziele i §wigta nakazane i nie wolno
jej opuszczac bez waznej przyczyny. Nakazana jest rowniez we Mszach obrzedo-
wych, jak Slubne i pogrzebowe. Zaleca si¢ rowniez gtoszenie homilii we Mszach
odprawianych w ciagu tygodnia, a zwlaszcza w okresie adwentu, wielkiego po-
stu i Wielkanocy, szczeg6lnie wtedy, gdy wierni liczniej przybywaja do kosSciota,
w liturgii uczestniczy ich wigksza liczba.

3. Glosicielem homilii jest biskup, kaptan Iub diakon. Moze jg bowiem glosic¢
jedynie upowazniony do tego urzedowy $wiadek wiary KosSciota, a to na mocy
sakramentu $wigcen, czyli kaptanstwa stuzebnego. W pierwotnym Kosciele glo-
sit jg przede wszystkim biskup. Ludzie §wieccy nie moga glosi¢ homilii, gdyz
jest ona integralng czgscig liturgii 1 w pierwszym rzedzie nalezy do celebransa,
ktorym jest cztowiek duchowny. Nawet biskup nie moze dyspensowac od tych
przepiséw 1 dopuszczaé $wieckich do gloszenia homilii w ramach liturgii. Lu-
dzie $wieccy majg wiele innych mozliwosci gloszenie stowa Bozego i trzeba ich
do tego przygotowywacé. ,,Homili¢ z zasady winien glosi¢ kaptan celebrujacy.
Moze on ja zleci¢ kaptanowi koncelebrujacemu, takze diakonowi, nigdy za$ oso-
bie $wieckiej” (OWMR III 66). Celebrans gtéwny jednoczy bowiem stot stowa
i Eucharystii, jest znakiem nauczajacego Chrystusa.

4. Wielka wage przywiazuje Kosciot do zrodet tresci homilii i odpowiedniego
ich traktowania przez kaznodziejow. Jej zrodtem jest przede wszystkim Pismo
$w., a z niego sg brane czytania biblijne, czyli teksty $wigte, ktore nalezy wyjas-
niaé, bioragc np. pod uwage ,.ktorys z aspektow Pisma Swictego”. Zrodlem tresci
homilii moze by¢ takze liturgia, jej czesci state lub zmienne. Na ukierunkowanie
tre$ci homilii mogg wskazywac szczegodlne potrzeby stuchaczy.

5. Trescig homilii jest stowo Boze, a jego ukierunkowanie wynika z zaczerp-
nictych zrodel. W oparciu o tekst $wiety nalezy w ciggu roku liturgicznego wy-
ktada¢ stuchaczom prawdy wiary, przybliza¢ wielkie dzieta Boze i tajemnice
Chrystusa. Nalezy takze na podstawie tekstow $wigtych uczy¢ wiernych zycia
wedtug Ewangelii, czyli wypelniania stowa Bozego. Tre$¢ homilii ma réwniez
aspekt mistagogiczny, gdyz nalezy w niej uwzglgdnia¢ celebrowane misterium,
wtajemnicza¢ w nie wiernych, a w rezultacie winna ona doprowadza¢ do tego,
by $wiadomie i z wiarg uczestniczyli w tajemnicy paschalnej uobecnianej w Eu-
charystii w ciggu roku liturgicznego. Homilia w swej tre$ci ma wigc wymowe

38 Zob. Brofiski, dz. cyt., s. 92-93, 113115, 117-118, 120-123, 125-132, 134-143, 145-146.
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kerygmatyczna, moralng i mistagogiczng. Mozna takze moéwi¢ o dogmatycznych,
moralnych i kultycznych aspektach homilii.

6. Znamienna jest takze troska Kosciota o stuchaczy, ktérych szczegolne po-
trzeby nalezy uwzglednia¢ w homilii. Wymaga to znajomosci ich zycia, aktual-
nych probleméw i postugiwania si¢ odpowiednim jezykiem. Winien to by¢ jezyk
poprawny, rodzinny, dostosowany do poj¢¢ stuchaczy, aby mozna byto przysto-
sowa¢ stowo Boze do wspolczesnego sposobu myslenia, czyli dokona¢ jego po-
prawnej aktualizacji.

7. Taka homilia jako integralna czgs$¢ liturgii jest aktem liturgicznym, ma zara-
zem charakter kultyczny, a jej celem jest chwata Boza. Homilia jest wydarzeniem
zbawczym, gdyz w gloszonym stowie obecny jest i dziata Chrystus zmartwych-
wstaty. Budzi ona i poglebia wiare, a przez to prowadzi do owocnego udziatu
w sakramentach uobecniajagcych Chrystusowe dzieto zbawienia cztowieka. Osta-
tecznie wigc homilia prowadzi do jednoczenia ludzi z Bogiem i wzajemnie ze
soba, czyli do budowania wspdlnoty Kosciota na Ziemi.

Widzimy wigc, ze soborowa i posoborowa nauka Ko$ciota o homilii jest boga-
ta w tres¢ 1 wielostronnie naswietla znaczenie tej liturgicznej formy kaznodziej-
stwa. W refleksji tej dostrzega si¢ wyrazny rozwoj zarowno w dziedzinie tresci,
jak i formy homilii. Wynika to z powrotu do zrdédet biblijnych i liturgicznych
w gloszeniu stowa Bozego. Pismo §w., czyli stowo Boze, stanowi gtowne zrodto
homilii, a obok niego istotnym zrodtem jest liturgia, ktora stanowi aktualizacje
stow i1 czynoéw zbawczych Boga dokonanych w dziejach zbawienia. Dlatego tez
w nauce Kos$ciota zaznacza si¢ misteryjne spojrzenie na liturgiczng postuge sto-
wa, traktowang jako akt zbawczy i forma kultu.

Poréwnujac soborowe i posoborowe spojrzenie na homili¢ z ujgciem przedso-
borowym, nalezy zaznaczy¢, ze sg miedzy nimi podobienstwa i réznice. Podo-
bienistwo wynika stad, ze homilia ze swej istoty oparta jest na Pismie $w., ktore
przybliza i wyjasnia wiernym jako stowo Boze, a z kolei wigze je z zyciem i ma
przez to zawsze wydzwigk moralny. Wspolna dawnemu i nowemu pojeciu homilii
jest takze troska Kosciota o odpowiedni jej jezyk, jasny i1 zrozumiaty dla stucha-
czy. Nadal aktualna jest tez kompozycja homilii, w ktorej powinien by¢ odpo-
wiedni wstep, cze$¢ gtdowna 1 zakonczenie; nie do przyjecia jest lekcewazenie tej
struktury i moéwienie bez nalezytego uporzadkowania tresci. Podobnie jak kiedys,
tak i dzisiaj glosicielem homilii winien by¢ duchowny, czyli kaptan lub diakon.

Zarysowujg si¢ takze wyrazne rdznice pomiedzy dawnym a nowym pojmo-
waniem homilii. Wskazuje na to akcentowany we wspodlczesnej nauce Kosciota
zwigzek homilii z liturgia, ktora obok Pisma $w. moze by¢ jej zrodtem. Podobnie
nowym akcentem w relacji do homiletyki przedsoborowe;j jest potrzeba nawigzy-
wania w homilii do sprawowanego misterium, czyli tzw. aktualizacja mistago-
giczna stow 1 czyndw Boga. Wydaje si¢ jednak, Ze o tych akcentach mato pamig-
tajg wspoélczesni kaznodzieje, skoro spora cze$¢ autorow homilii drukowanych
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nie nawigzuje do liturgii mszalnej i liturgii roku liturgicznego. Nowym akcentem
w nauce Kosciota o homilii jest takze zalecenie, aby uwzglednia¢ w niej szcze-
golne potrzeby stuchaczy. Wprawdzie dawniej homileci i kaznodzieje rowniez
interesowali si¢ potrzebami stuchaczy, ale wspotczesnie ta troska Kosciota si¢
spotegowata, co jest uzasadnione zmianami w spoteczenstwie.

W ten sposob we wspolczesnej nauce Kosciota zaznaczyla si¢ szczegolna
troska o gloszenie homilii, jej tres¢ i forme¢. Wynika to z traktowania kazno-
dziejstwa jako gloszenia stowa Bozego, ktore posiada moc zbawcza i wino by¢
wiernie przyblizane stuchaczom. Tak wigc homilia, a nie kazanie katechizmowe
jest gtdwng formag (wyktadnikiem) postugi stowa, co wynika z przyznania sto-
wu Bozemu priorytetu w kaznodziejstwie 1 stanowi powrot do tradycji biblijnej
1 patrystyczne;.

Dla lepszego uwydatnienia istoty homilii przytoczmy kilka prob jej definicji.
Ks. Edward Sobieraj pisze: ,,Homilia jako cze$¢ integralna liturgii jest proklamo-
waniem dziet Bozych dokonanych w historii zbawienia; inspirujac si¢ tekstem
Swietym ma na wzgledzie sprawowang tajemnice paschalng Chrystusa oraz egzy-
stencjonalne potrzeby stuchaczy.”* Ks. Mieczystaw Brzozowski wskazuje na cel
homilii: ,,Zadaniem tego rodzaju przepowiadania jest kontynuacja i aktualizacja
czytan biblijnych, wyktad prawd wiary i moralnosci oraz proklamacja dokonuja-
cego sie misterium.™’, Ks. Jan Janicki tak okresla homilie: ,,Jest to przemowie-
nie, z reguty celebransa, oparte na tekscie mszalnym, biblijnym lub liturgicznym,
a zawierajace jego wyjasnienie w kontekscie catego objawienia, w $wietle spra-
wowanej tajemnicy i uwzglgdniajace szczegolne potrzeby stuchaczy. Homilia jest
we Mszy $w. kontynuacja tekstow biblijnych i liturgicznych i stanowi integralng
cze$¢ liturgii mszalnej. Nie jest dodatkiem ani przerwa w liturgii mszalnej lecz
etapem tejze liturgii, przejSciem migdzy czytaniami stowa Bozego a modlitwa
i akcjg eucharystyczng.”™' Tak pojeta homilia liturgiczna jest kontynuacja i aktua-
lizacjg tekstow biblijnych i liturgicznych, uwzgledniajacg sprawowane misterium
oraz sytuacj¢ zyciowa stuchaczy, a gtoszong na sposob §wiadectwa. Kaznodzieja
czyli glosiciel homilii lub homilista jest stuga stowa Bozego i wiarygodnym jego
swiadkiem — daje o nim $wiadectwo swoim stowem i zyciem. Homilia jest ka-
zaniem biblijno-liturgicznym, a jej istota polega na wiernym i aktualizujagcym
gloszeniu stowa Bozego. Jest ona kontynuacja tekstow biblijnych i liturgicznych,
gloszeniem or¢dzia zbawienia w powigzaniu ze sprawowanym misterium oraz
w odniesieniu do zycia i potrzeb aktualnych stuchaczy.

% E. Sobieraj, dz. cyt., s. 169.

4 Postuga stowa w liturgii, ,,Collectanea Theologica”, 41(1971), fasc. 4, s. 83.

4 J. Janicki, Homilia, [w:] Stownik teologiczny, red. A. Zuberbier, t. 1, Katowice 1985,
s. 208-209.
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3. WNIOSKI

W wieku XX pod wptywem II Soboru Watykanskiego i zwigzanym z nim po-
wrotem do zrdédet biblijnych i patrystycznych, na nowo dowartosciowano homilig¢
w kaznodziejskiej postudze stowa. Biblijna odnowa kaznodziejstwa i zwigzany
z nia obficie zastawiony stot stowa wymagaty powrotu do tej formy przepowia-
dania, aby mozna bylo wiernie przybliza¢ stuchaczom stowo Boze i odpowied-
nio wigzac je z ich zyciem, dokonujac poprawnej aktualizacji. Odnowa liturgii
rozumianej jako uobecnianie zbawczych stow i czynéw Boga w sprawowanym
misterium wymagala $cistego mistagogicznego powigzania z nim homilii.

W ten sposéb homilia stata si¢ na nowo forma proklamacji zbawienia uobecnia-
nego w liturgii. Nowoscia jest jej mistagogiczny charakter w odréznieniu od ho-
milii w ujeciu przedsoborowym, majgcej charakter doktrynalno-moralny. W ten
sposob homilia wyparta z celebracji mszalnej kazanie katechizmowe, ktore jako
kazanie tematyczne winno prowadzi¢ wiernych do czynnego udziatu w liturgii.
Niezbegdna jest bowiem wiedza religijna, odpowiednio usystematyzowana i cig-
gle poglebiana, aby wierni mogli $wiadomie i owocnie uczestniczy¢ w liturgii.
W zwigzku z nakazem gloszenia homilii przez Kosciot po soborze, zaznaczyta
sie wsrdd kaznodziejow dyskusja na temat roli kazania katechizmowego, co wy-
maga osobnego omowienia.

Dobra homilia musi by¢ biblijna, a wigc powinna opiera¢ si¢ na stowie Bo-
zym, powinna by¢ aktualna, a wigc nawigzywac do problemow i przezy¢ shucha-
czy, powinna by¢ liturgiczna, a wigc wtajemnicza¢ w sprawowane misterium,
powinna by¢ drogowskazem zycia chrzescijanskiego indywidualnego i wspolno-
towego, a takze powinna stanowi¢ drogowskaz do osiggania eschatycznej pelni
shuchaczy.

Na doniostosé, tres¢ i forme gloszenia homilii wskazuja stowa: ,,Nowa ewan-
gelizacja domaga si¢ postugi stowa pelnej zapatu, catosciowej i dobrze umoty-
wowanej, o przejrzystej tresci teologicznej, duchowej, liturgicznej i moralnej,
uwzgledniajacej konkretne potrzeby ludzi, do ktérych zamierzamy dotrze¢. (...)
Nasladujac Chrystusa, kaptan winien gtosi¢ stowo w sposoéb pozytywny i pocig-
gajacy ludzi w kierunku Dobra, Pigkna i Prawdy, jaka jest Bog™?.

2 Kongregacja ds. Duchowienstwa, Kaplan glosiciel stowa, szafarz sakramentéw i przewod-
nik wspolnoty w drodze do trzeciego tysigclecia chrzescijanstwa, Tarnoéw [b. r. w], s. 3031, 35.
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THE CHANGES IN POLISH THEORY OF HOMILY UNDER
THE IMPACT OF VATICAN II

Summary

The Vatican II has inspired the reform of lithurgy and within it also the biblical reviv-
al of preaching. The richly set table of God’s word needed the enhancing of sermon which
during last centuries got out in the background — mainly due to influence of thematic
sermon. Owing to Vatican II and its documents, a significant development of reflection
concerning the homily has occured in Polish homiletics. To emphasise the changes that
have occured, the notion of homily that existed before the Vatican II and after it has been
approximated. The comparison of both the notions helped to higlight the new content of
Polish homiletics. The contemporary homilets emphasise firmly the biblical-kerygmatic,
updating and mystology-lithurgical character of homily. So one may say about the real
revival of the theory of homily in Polish language that occured during last 40 years under
the impact of Vatican II.Some books and several dozen of articles that have been pub-
lished as regards this matter mean that the subject is very important.
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KOMUNIKOWANIE I INFORMACJA
W SLUZBIE
POSOBOROWEGO KOSCIOLA

Migdzy Kosciotem, ktoremu poczatek daje Chrystus — Wcielone Stowo Boga,
a komunikacjg masowa, istnieje wiele punktéw stycznych!. Chrystus dat przy-
ktad tego, ze komunikowanie to nie tylko gloszenie nauki, wypowiadanie mysli,
ale takze komunikacja zbawcza. Nie ulega watpliwosci, ze komunikowanie i in-
formacja medialna staly si¢ po Soborze Watykanskim II jedng z wazniejszych
dziedzin zycia eklezjalnego.

Koscidl, nasladujac Chrystusa, czyni wszystko, by doprowadzi¢ ludzkos¢ do
Boga, wlaczajac si¢ w proces komunikowania. Istnieje zatem $cisty zwigzek mig-
dzy komunikowaniem spotecznym, a Kos$ciolem Stowa?. Dlatego tez Kosciot,
co wyraza dokument posoborowy Aetatis novae, pragnie by $rodki spotecznego
przekazu objete zostaty ewangelizacjg i stuzyly jako jej narzedzie.

Punktem wyjscia dla ewangelizacji stanowi Chrystus — Stowo, ktory przy-
szedt na $wiat, by go zbawic¢, takze przez obecnos$¢ w kulturze®. Instrukcja Aeta-
tis novae starajac si¢ da¢ odpowiedZz na wymogi ewangelizacji podkresla, ze
odniesieniem w przekazywaniu prawdy powinien by¢ zawsze Jezus Chrystus,
gdyz jest On ,,zawsze trescig i zrodlem tego, co oznajmia Kosciol, gloszac Ewan-
gelig™.

Instrukcja mowi takze o tym, ze Koscidt winien podja¢ odpowiednie $rodki,
by mass media budowaty wspolnotg ludzka i staly si¢ narzedziem nowej ewan-
gelizacji’. Gwarancja skuteczno$ci ewangelizowania za pomoca mediow jest, jak
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mowi Aetatis novae: ,,swiadomos¢, ze stowo Boze przekazuje samo siebie™.

' Por. A. Lepa, Uwigzienie stowa czy ekspansja obrazu?, ,,Ethos” 24(1993), s. 21.

2 Zob. K. Klauza, Teologiczne aspekty komunikowania spolecznego, ,,Chrzescijanin w §wie-
cie” 1(1992), s. 153-161.

3 Por. A. Lepa, Uwigzienie stowa, art. cyt., s. 21.

*AN 6.

5 Por. AN 6-11.

¢ AN 10.
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1. MEDIA W SLUZBIE WSPOLNOCIE KOSCIOLA

Zaistnienie epoki srodkow masowego przekazu o olbrzymim zasiggu i moz-
liwo$ciach stanowi wielkie wyzwanie dla Kosciola, a zwlaszcza dla jego misji
ewangelizacyjnej. Znajduje to wyraz w Instrukcji Aetatis novae, ktora stwierdza,
ze: ,,potega Ssrodkow przekazu jest tak wielka, ze wptywaja one nie tylko na to
jak ludzie mysla, ale takze, o czym mys$la. Dla wielu rzeczywistoscig jest to, co
srodki przekazu uznajg za rzeczywiste; wszystko zas to, czemu nie poswigcaja
uwagi, wydaje si¢ pozbawione znaczenia’”’.

Od poczatkow istnienia Kosciot starat sie¢ ewangelizowa¢ wszelkimi dostep-
nymi metodami. Najpierw byt to przekaz ustny, pdzniej pisemny. Wazng rolg
w zyciu chrzescijan odgrywaty przede wszystkim: §wiadectwo zycia, modlitwa,
obrzedy liturgiczne, symbole religijne, itp. Podstawowym sposobem przekazy-
wania Ewangelii byto wiec przez wieki stowo méwione i drukowane. W miare
rozwoju innych technik przekazu spotecznego, Kosciot zaczat wykorzystywac je
do swoich celow®. Dokumentem, w ktérym Koscidt przedstawia swojg etyczng
i teologiczng oceng dotyczacg filmu, radia i telewizji, byla encyklika Piusa XII
Miranda prorsus z 1957 roku. Przezywajac kolejng rocznice Soboru, warto przy-
pomnie¢, ze stata si¢ ona punktem wyjscia do soborowego dekretu Inter mirifica
(1963), czyli Dekretu o srodkach spotecznego przekazywania mysli’.

Nauka Soboru zawarta w tym dekrecie wyznaczyla nowa droge dla Kosciota
i zaowocowata wieloma dokonaniami w dziedzinie srodkéw masowego przekazu.

Jednym z takich dokonan jest dziatajaca od 1964 roku Papieska Rada ds.
Srodkéw Spotecznego Przekazu. Wydala ona wicle dokumentéw, m.in. dwie in-
strukcje: instrukcj¢ duszpasterskg Communio et progressio (1971) oraz instruk-
cje Aetatis novae (1992), zawierajace doktryne oraz wytyczne dla dzialalnosci
Ko$ciota w dziedzinie srodkéw spotecznego komunikowania'®.

Jak wazne sa mass media dla ewangelizacyjnej dziatalnosci Kosciota $wiad-
czy obchodzony od 1967 roku Swiatowy Dzien Srodkéw Spotecznego Przeka-
zu, podczas ktorego papiez kieruje oredzie na ten temat, natomiast Episkopaty
wydaja listy pasterskie, po§wigcone problematyce mediow, uwzgledniajgc ak-
tualne potrzeby spoteczenstwa. Instrukcja Aetatis novae podkreslajagc waznos$c
przekazu mowi, iz ,,biskupi oraz inne osoby odpowiedzialne za wykorzystanie
ograniczonych ludzkich i materialnych zasobéw Kos$ciola powinny przyznawaé

TAN 4.

8 Zob. J. Chrapek, J. Goral, Zarys historii wazniejszych wynalazkéw z dziedziny masowego
komunikowania oraz wypowiedzi Kosciola na temat srodkow spolecznego przekazu, [w:] Dzien-
nikarski etos, dz. cyt., s. 197-208.

® Zob. A. Ruszkowski, Sobér Watykanski Il a srodki spolecznego przekazu, ,,Znaki czasu”
18(1990), s. 183—195.

10Zob. A. Lewek, Nowa Ewangelizacja w duchu Soboru Watykarniskiego I, t. 2, 1995, s. 103—125.
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tej dziedzinie nalezny priorytet — przy uwzglednieniu konkretnej sytuacji swego
kraju, regionu, czy diecezji”'!.

Zgodnie z inspiracjami Soboru Watykanskiego II dziatajg w Kosciotach lo-
kalnych specjalne Komisje Episkopatu ds. Srodkéw Spotecznego Przekazu, ktore
koordynujg prace w tym zakresie na szczeblu diecezjalnym, czy tez parafialnym.
Dziatajg tez liczne organizacje katolickie, ktore maja na celu ewangelizowanie
przez srodki masowego przekazu.

We wspotczesnym $swiecie czestokro¢ obserwuje si¢ rozdzwick migdzy war-
tosciami kultury medialnej, tzw. ,,medialng wolno$cig cztowieka”, a etyka i reli-
gig. Czlowiek, zwlaszcza wierzacy, winien uczyni¢ wszystko, by nie byto takich
sztucznych granic. Jest to mozliwe, gdyz kazdy rodzi si¢ z naturalng potrzeba do-
bra'?. Dobro za$ zwigzane jest z wyborem i ukierunkowaniem na kogo$ drugie-
go: zar6wno na Boga jak i na cztowieka'. Soborowy dekret Inter mirifica mowi
wyraznie, ze Kosciotowi przystuguje naturalne prawo uzywania srodkow, ktore
sg pomocne w osiagnieciu przez ludzi zbawienia. Dekret przypomina rowniez,
ze informacja powinna by¢ peina i prawdziwa, a dziennikarz winien zachowy-
wac w sobie sprawiedliwos$¢ 1 mito$¢ wobec tych, ktorym przekazuje informacje.
Kazdy, kto doskonali si¢ moralnie, sprzyja doskonaleniu innych ludzi, a to spra-
wia, ze wzmacnia si¢ spoteczenstwo'.

Soborowa eklezjologia w zderzeniu z kulturg masowa ujawnia, ze dzisiaj cze-
sto uwidacznia si¢ ,,lekkie” traktowanie religii w zyciu, jezyku i postepowaniu
chrzescijan. By temu zaradzi¢ na nowo nalezy zglebi¢ tajemnicg Chrystusa i Kos-
ciola, aby wszyscy odkryli, jak wielkie znaczenie ma dla kazdego cztowicka zy-
cie petnig Ewangelii. Chrzescijanstwo odcisngto swoje pietno w historii §wiata,
mimo iz wielu nie zdaje sobie z tego sprawy. Wielopokoleniowy proces laicyzacji
sprawia, iz ulega zmianie $wiadomos$¢ ludzi. Wielu jest przekonanych, ze Bog
w codziennym Zzyciu nie jest im potrzebny. W takim $wiecie trudno jest glosi¢
prawdy wiary. Przede wszystkim nalezy uzdolni¢ cztowieka zyjacego w Kosciele
do sktadania §wiadectwa wierze">. Ewangelizujacy winni wigc zachowa¢ funk-
cj¢ dydaktyczna i wychowawcza, odznaczajac si¢ przy tym wysoka moralno$cia
i szacunkiem dla godnos$ci, wiary i przekonan os6b najstabszych.

Zachodzi wreez koniecznosé¢ dgzenia do rzetelnej, kompletnej informacji, kto-
ra petni role narzgdzia ewangelizacyjnego'. Celem zycia cztowieka wiary jest

AN 20.

12 Por. J. Sochon, Mass media w czasach szczegdlnej odpowiedzialnosci; [w:] Dziennikarski
etos, dz. cyt., s. 150-167.

13 Zob. tamze.

14 Zob. M.A. Krapiec, O ludzkq polityke!, Katowice 1993.

15 Por. K. Lehmann, Czym jest nowa ewangelizacja Europy, [w:] Nowa Ewangelizacja, Kolek-
cja ,,Communio”, 8(1993), s. 71.

16 Zob. D. Morawski, Niezalezno$¢ dziennikarza w stuzbie prawdzie i cztowiekowi; [w:] Dzien-
nikarski etos, dz. cyt., s. 168—185.
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catkowite zjednoczenie si¢ z Bogiem. Kosciot pragnie doprowadzi¢ do komunii ze
Stworca przez solidarnos¢ migdzyludzka, ktora opiera si¢ na prawdzie. Instruk-
cja duszpasterska Communio et progressio uzasadnia rolg medidw w gloszeniu
zbawienia w ten sposob, ze ,,Kosciol widzi w srodkach spotecznego przekazu dar
Bozy, poniewaz zgodnie z opatrzno$ciowymi zamiarami Boga doprowadzaja one
do braterskiej przyjazni migdzy ludzmi, ktdrzy w ten sposob tatwiej odpowiadajg
Jego zbawczej woli”".

Jako cel wszelkiej komunikacji mi¢dzyludzkiej powyzsza instrukcja wska-
zuje zjednoczenie, wspolnote 1 wspodlprace, ktorej pierwowzorem jest komunia
wewnatrz-trynitarna: ,,z samej natury srodki spotecznego przekazu zmierzaja do
tego, aby ludzie, dzigki czestym kontaktom migedzy soba nabrali wigkszego po-
czucia wspolnoty. W ten sposob cztowiek, jakby prowadzony reka Boga, razem
z innymi ludzmi przyczynia si¢ do wypetniania Jego planow w historii. Wspot-
zycie 1 zjednoczenie ludzi, pierwszorzedny cel wszelkiej komunikacji, wywodzi
si¢ zgodnie z wiarg chrzeScijanska i znajduje swoj najwigkszy przyktad w od-
wiecznym wspotzyciu Boga Ojca i Syna i Ducha Swietego, zyjacych tym samym
zyciem Bozym™'®,

Zjednoczenie przez komunikacje medialng jest mozliwe, gdy gloszona jest
prawda, gdy jej nie ma lub jest znieksztalcona, zagrozony jest cztowiek, jego
swiat warto$ci, dochodzi do rozdzwigku miedzy kulturg a Ewangelia'®. Wspolno-
te mozna budowac jedynie na prawdzie.

Reasumujac powyzsze rozwazania, trzeba podkreslic, ze celem Koscio-
fa i koscielnych $rodkoéw przekazu w mysl instrukcji Communio et progressio
oraz Aetatis novae jest budowanie wiary, duchowy rozwdj, jednoczenie zaréwno
wspolnoty koscielnej jak i migdzyludzkiej, czyli zbawianie®.

2. MEDIA W SLUZBIE NOWEJ EWANGELIZACJI

Zaistnienie nowej ,,epoki srodkéw masowego przekazu”, oddziatujacej w tak
przeogromny sposob na ludzi, stato si¢ wielkim wyzwaniem i zobowigzaniem
dla Kosciota, zwlaszcza w jego dziele ewangelizacyjnym. W czwartym artykule
instrukcji Aetatis novae czytamy, ze ,,dla wielu rzeczywistoscia jest to, co srodki
przekazu uznajg za rzeczywiste; wszystko, czemu nie poswigcaja uwagi, wyda-
je sie pozbawione znaczenia™?'. Jezeli jest to prawdg, to nieobecno$¢ Ewangelii
w srodkach przekazu, bytaby dla wielu jej nicobecnosciag w zyciu.

7CP 2.

8 CP 8.

¥ Por. R. Brague, Prawda was wyzwoli, ,,Communio” 4(1987), s. 23-36; zob. takze: P. Henrici,
Grzech jako nieprawda; ,,Communio” 1(1990), s. 22-32.

2 F. Mickiewicz, Ewangelia ta sama wczoraj i dzis, ,,Communio” 8(1993), s. 86.

2LAN 4,



KOMUNIKOWANIE I INFORMACJA W SLUZBIE POSOBOROWEGO KOSCIOLA 225

Nowa ewangelizacja nie jest dzielem jedynie ludzkim, ale polega na wspot-
dziataniu z Bogiem w realizacji zbawienia??. Natomiast celem nowej ewangelizacji
jest wewngtrzna przemiana czlowieka, by mogt on na nowo opowiedzie¢ si¢ za
Stworca.

W dziele ewangelizacji wzorem do nasladowania jest i zawsze pozostaje Jezus
Chrystus, ktorego Communio et progressio nazywa doskonatym ,,Glosicielem”.
Chrystus nakazatl Kosciotowi glosi¢ Stowo Boze i nauczaé¢ o zbawieniu: ,,IdZcie
wigc 1 nauczajcie wszystkie narody. (...) Uczcie je zachowywaé wszystko, co wam
przykazatem. A oto Ja jestem z wami przez wszystkie dni, az do skonczenia $wia-
ta” (Mt 28, 19-20). Stowa Jezusa skierowane do Apostotéow sa ciagle aktualne
i zobowigzuja do ciaglego ewangelizowania §wiata najlepszymi, w danym czasie,
metodami®.

Nowa ewangelizacja polega na gloszeniu tej samej Ewangelii, co przed wieka-
mi, ale innym nowym jezykiem, dostosowanym do kultury i mentalno$ci nowego
pokolenia. Jest to przekazywanie tresci orgdzia w ten sposob, by docierata do
odbiorcow, obejmujac zarazem cata Dobrg Nowing. Aetatis novae podkresla, ze
»przekaz spoteczny, jaki dokonuje si¢ w Kosciele i poprzez Kosciot polega gtow-
nie na oznajmianiu Dobrej Nowiny Jezusa Chrystusa. Jest to gloszenie Ewangelii
jako stowa prorockiego i wyzwalajacego, skierowanego do ludzi naszych czasow;
jest to — w obliczu radykalnej laicyzacji — §wiadectwo o Bozej prawdzie i o trans-
cendentnym przeznaczeniu cztowieka”.

Powyzsze stowa wskazuja, iz spotkanie cztowieka ze stowem Bozym ma dla
niego moc wyzwalajaca. To spotkanie $wiata z Ewangelia nie moze odbywac si¢
w obrgbie abstrakcyjnych wartosci, uwazanych przez wigkszo$¢ za uniwersal-
ne. Nowa ewangelizacja musi glosi¢ osobe Jezusa Chrystusa, Jego $wiadectwo
i zaproszenie ,,p0jdz za mng”. W gloszonym przez Koscioét odkupieniu Chrystusa
cztowiek wspotczesny znajdzie odpowiedz na stawiane sobie pytania: o sens zy-
cia moralnego, wolnos$¢ czy stuzbe wspolnocie®. Nic wigc dziwnego, ze ewange-
lizacja §wiata jawi si¢ dzisiaj jako sprawa pierwszej wagi. Chodzi w niej, coraz
czesciej o cztowieka, ktdry w pewien sposob zatracit sens wiary: chrzescijanstwo,
ktore zna niezbyt doktadnie nie pociaga go, nie wywotuje zadnej glebszej reakc;ji,
a niekiedy nie potrafi odr6ézni¢ go od innej religii czy sekty. Jest to cztowiek wy-
chowany w gléwnej mierze przez srodki spotecznego przekazu, wzorujacy si¢ na
przekazywanych przez nie modelach zycia. Taki chrzescijanin, ktory nie rozumie
swej wiary praktycznie nie rozni si¢ od czlowieka zlaicyzowanego, gdyz sposob

22 Por. M. Figura, Nowa Ewangelizacja jako centralne zadanie Kosciola, [w:] Nowa Ewangeli-
zacja, kolekcja ,,Communio”, Poznan 1993, s. 7.

2 Por. M. Dubost, Srodki przekazu jako miejsce sakramentalne?, ,,Communio” 6(1995),
dz. cyt., s. 64.

2 ANO.

% Por. A. Suqvia, Nowa Ewangelizacja: niektore zadania i niebezpieczenstwa; [w:] Nowa
Ewangelizacja, dz. cyt., s. 51.
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myslenia i postgpowania w obydwu przypadkach jest taki sam. Dramatem nie-
jednego wspodlczesnego cztowieka jest oddzielenie wiary od zycia. Dlatego tez
Koscidt na nowo musi rozpocza¢ nauke poznawania i przezywania odkupienia
Jezusa, ktorg posiada sam w sobie. Potwierdzajg to stowa Instrukeji Aetatis no-
vae: ,,Przekazywanie prawdy moze istotnie mie¢ moc odkupiencza, pochodzaca
od osoby Chrystusa. Jest On bowiem wcielonym Stowem Bozym i obrazem nie-
widzialnego Boga. W Nim i przez Niego Bog udziela siebie ludzkosci przez dzia-
fanie Ducha. (...) Dlatego spoteczny przekaz musi by¢ jednym z najwazniejszych
aspektow zycia koscielnej wspdlnoty™?6.

Podstawe godnosci cztowieka stanowi jego odniesienie do Tajemnicy trans-
cendentnej?’. Dla cztowieka wiary doskonatym wzorcem jest Jezus Chrystus,
Syn Boga a rownoczesnie Czlowiek, ktory przez Wcielenie stat si¢ bliski wszyst-
kim i kazdemu z osobna. W Jezusie wida¢ najpetniej, ze dazenie cztowieka do
doskonatos$ci nie jest czyms$ nierealnym, lecz jest dazeniem do peinej Prawdy.
Jezus ukazat nam, ze prawdziwa moralnos$¢ polega na bezgranicznym zaufaniu
do Boga ,,bogatego w mitosierdzie”. Z moralnosciag za$ wigze si¢ Scisle kwestia
wolnosci cztowieka, o ktorej tak duzo mowi Veritatis splendor.

Cztowiek posiadajacy swoja godnos¢, jako osoba rozumna, juz z samej swej
natury powotany jest do szukania prawdy i do jej odkrywania. Czlowiek wybiera
w swoim zyciu droge, ktéra chece kroczy¢. Bedac wolnym i chege zachowaé wol-
no$¢, wybiera to, co dla niego i innych jest dobre i sprawiedliwe, a przede wszyst-
kim jest zgodne z wolg Boga. W ten sposob osoba moze si¢ w petni zrealizowac.
Chrzescijanie powinni dawac¢ jasne $wiadectwo umitowania wolnosci w praw-
dzie, gdyz znajg ewangeliczne milosierdzie i zbawcza taske samego Boga.

Kosciot, ze swej natury, jest znakiem nie tylko powotania cztowieka do zjedno-
czenia z Bogiem, ale rowniez do budowania jedno$ci wsrod ludzi, zmierzajac ku
»ostatecznemu zjednoczeniu eschatycznemu”?, przezwycigzajac liczne podziaty
miedzyludzkie, spoteczne czy religijne. Dazenie chrzescijan do jednosci wsrod
ludzi jest $wiadectwem o Chrystusie. On bowiem zbawia cztowieka, jednoczac
go z Bogiem i z innymi ludzmi. Ewangelizacja przez mass media prowadzi do
tego samego celu. Potwierdza to dokument Kongregacji Wychowania Katolickie-
go Wskazowki odnosnie do formacji przysztych kaptanow w zakresie srodkow
spotecznego komunikowania (1986), w stowach: ,,Posoborowe nauczanie Kos-
ciota wskazuje, ze wszelkie komunikowanie powinno doprowadzi¢ do komunii
— wspolnoty, niezaleznie od tego, czy jest to komunikowanie migdzyosobowe czy
masowe.”(3) Wiele bowiem zalezy od jednostek, ktore dziataja w zrzeszeniach,
parafiach, duchowych wspolnotach. Wszyscy, ktorzy sg zakorzenieni w wierze,
powinni dawa¢ $wiadectwo i by¢ osobiScie zaangazowani w szerzenie Dobrej

2 AN 6.
YKDK 12, 14-16, 36.
# AN 6.
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Nowiny. Adresatem ewangelizacji jest cztowiek, 1 dopiero przez niego wspolnoty
ludzkie oraz cata kultura®.

Jan Pawet Il w encyklice Redemptoris missio naucza, iz nalezy glosi¢ Stowo
Boze nie tylko poganom, ale nalezy je w szczegdlny sposob adresowac do ludzi
ochrzczonych, ktorzy ,utracili sens wiary, albo wprost nie uwazajg si¢ juz za
cztonkéw Kosciota, prowadzac zycie dalekie od Chrystusa i Jego Ewangelii”.>°
Stad wywodzi si¢ wspotczesna, pilna, potrzeba ponownej ewangelizacji Europy
i chrzescijanskich krajow catego swiata. Wspotczesny cztowiek zyje czestokroé
tak, jakby Bog nie istnial®'. Taki stan rzeczy sprzyja demoralizacji i laicyzacji
catego zycia spolecznego.

Nie dziwi wigc fakt, ze po Soborze Watykanskim I sporo uwagi poswigca si¢
»kryzysom”., Wspotczesny swiat przezywa wielorakie kryzysy: kryzys wartosci
moralnych, kryzys kultury i cywilizacji. W poszukiwaniu religii mtodziez czgsto
tworzy ,,wlasne religie”, szuka zrozumienia w sektach, probujac znalez¢ odpo-
wiedz na egzystencjalne pytania, dotyczace sensu zycia, szczgscia, zbawienia.
Swiat potrzebuje dzisiaj reewangelizacji, albo lepiej — nowej ewangelizacji. Jest
to ta sama Ewangelia, co przed wiekami, ale gloszona w nowy sposob, dostoso-
wany do nowej kultury i mentalnosci wspdlczesnego spoteczenstwa. Do reewan-
gelizacji przez $rodki masowego przekazu wzywa tez Aetatis novae w stowach:
,Srodki spotecznego przekazu moga i powinny byé narzedziami w shuzbie pro-
wadzonej przez Kosciot reewangelizacji i nowej ewangelizacji wspolczesnego
swiata”¥. By ozywi¢ wiarg, a takze przekaza¢ jg niewierzacym, nalezy uwzgled-
ni¢ rézne uwarunkowania, zaréwno osobiste, jak i kulturowe ewangelizowanych.
Sposob przepowiadania musi si¢ zmieni¢, gdyz zmienia si¢ takze cztowiek, zy-
jacy w danym czasie.

Nowa ewangelizacja zaklada gotowo$¢ dialogu miedzy poszczegdlnymi re-
ligiami. Mowi o tym dokument Papieskiej Rady ds. Miedzyreligijnego Dialogu
oraz Ewangelizowania Narodow z dnia 19 maja 1991 roku Dialog i Przepowiada-
nie. ,,Prawdziwy miedzyreligijny dialog zaktada od strony chrze$cijan pragnie-
nie, aby lepiej ukazaé i przyblizy¢ Chrystusa oraz rozbudzi¢ ku Niemu mitosc.
Gloszenie Jezusa Chrystusa musi by¢ prowadzone w dialogowym duchu Ewan-
gelii”.** Potwierdza to takze instrukcja Aetatis novae moéwiac, iz odpowiedzialni
za chrzescijanski dialog ze §wiatem za pomocg srodkoéw spotecznego przekazu,
winni nawigza¢ z wyznawcami innych religii relacje oparte na wspolnych war-
toSciach, nacechowane zaufaniem i szacunkiem?*.

¥ Por. A. Lewek, Nowa Ewangelizacja w duchu Soboru..., art. cyt., s. 135.

30 Jan Pawet 11, Redemptoris missio, 33.

31 Por. Jan Pawet II, Adhortacja Ecclesia in Europa, 7-8.

2 AN 11.

3 Por. Redemptoris missio, 55; por. M. Figura, Nowa Ewangelizacja jako centralne zadanie
Kosciola, [w:] Nowa Ewangelizacja, dz. cyt., s. 12.

3 Por. AN 8.
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Innym waznym elementem ewangelizacji jest szerzenie katolickiej nauki
spotecznej jako narzedzia gloszenia wiary. Encyklika Centesimus annus mowi,
iz katolicka nauka spoteczna ,,podejmuje zagadnienia, takie jak: prawa kazde-
go cztowieka a szczegolnie ,,proletariatu”, rodzina i wychowanie, powinnosé¢
Panstwa, ustrdj spotecznosci narodowej i migdzynarodowej, zycie gospodarcze,
kultura, wojna i pokdj, szacunek dla zycia od chwili poczgcia az do $mierci”.®
Wszystkie te elementy sg niezwykle wazne w budowaniu nowego $wiata w duchu
Ewangelii. Adresatem nowej ewangelizacji jest nie tylko cztowiek, ale rowniez
kultura ludzka, ktora on tworzy.>® Warto przyblizy¢ tutaj pojecie kultury. Dla
przyktadu podamy okreslenie wedtug polskiego socjologa Jana Szczepanskiego.
Kultura jest to wedtug niego ,,0g6t wytwordéw dziatalnosci ludzkiej, materialnych
i niematerialnych wartosci i uznanych sposobdéw postgpowania, zobiektyzowa-
nych i przyjetych w dowolnych zbiorowo$ciach, przekazywanych innym zbioro-
wosciom i nastepnym pokoleniom™?’.

Juz od encykliki papieza Leona XIII Rerum novarum” Koscidl przejawiat
zyczliwosé wobec kultury, lecz jedynie wowczas, gdy stuzyta religii chrzescijan-
skiej. Sobor Watykanski II uznat autonomig¢ kultury ludzkiej jako skarbnice war-
tosci, ktore shuza osobie i wspélnocie ogolnoludzkiej®®. Srodki spotecznego prze-
kazu tworza dzisiaj nowg kulture, dlatego tez Ko$ciot cheae skutecznie ewange-
lizowa¢, musi bra¢ udziat w jej tworzeniu ,,wskazujac wtasciwe kryteria etyczne
i moralne, wyptywajace z warto$ci zarazem ludzkich i chrzescijanskich”?’.

Nowa ewangelizacja jawi si¢ dzisiaj jako sprawa najwazniejsza. Zatamanie si¢
totalitarnych systemow rzadzenia, dzigki czemu Kosciot odzyskat wolno$¢ w Eu-
ropie Srodkowej i Wschodniej; upadek moralnosci na $wiecie — wszystko to spra-
wia, ze Kosciot dazy do tego, by na nowo uzdolni¢ ludzi do opowiedzenia si¢ za
Bogiem. Gloszenie Dobrej Nowiny jest tutaj wspotdziataniem i uprzedzajaca taska
Boga przemieniajacg cztowieka. Nadzwyczajny Synod Biskupdw (1985) zwrocit
uwagg na podstawowe tresci wspolne kazdej ewangelizacji. Podkreslit on przede
wszystkim, ze ,,misterium zycia Bozego, w ktorym Koscidl uczestniczy, trzeba
zwiastowa¢ wszystkim narodom. (...) Przekaz wiary i wartosci moralnych wypty-
wajacych z Ewangelii i podawanych mtodemu pokoleniu, jest dzi$ na catym $wie-
cie w niebezpieczenstwie. Znajomos$¢ wiary i uznanie porzadku moralnego cze-
sto sprowadza si¢ do minimum. Niezbedny jest wicc nowy wysitek ewangelizacji
i integralnej systematycznej katechizacji’™’. Na temat drég nowej ewangelizacji
w obregbie Kosciota katolickiego wypowiadajg si¢ takze: adhortacja apostolska
Evangelii nuntiandi oraz dokument koncowy specjalnego Zgromadzenia Synodu

35 Jan Pawet 11, Centesimus annus, 54.

% Por. A. Lewek, Nowa Ewangelizacja, dz. cyt., s. 215.

37]. Szezepanski, Elementarne pojecia socjologii, Warszawa 1972, s. 78.

38 Por. KDK 59.

¥ AN 12.

40 Por. M. Figura, Nowe Ewangelizacje jako centralne zadanie Kosciola, art. cyt., s. 9.
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Biskupow, poswieconego Europie Abysmy byli swiadkami Chrystusa, ktory nas
wyzwoli”. W dokumencie tym Biskupi stwierdzaja, iz nowa ewangelizacja jest
mozliwa jedynie wowczas, gdy wszyscy chrze$cijanie uznajg to za swoj prorocki
obowigzek. Wskazane sg rowniez warunki, ktore trzeba spetni¢, by nowa ewan-
gelizacja byta mozliwa 1 odniosta zamierzony skutek. Sa to: uporczywa modlitwa,
rozwazanie Stowa Bozego, Eucharystia oraz cze¢ste przystgpowanie do sakramen-
tu pokuty. Evangelii nuntiandi procz drog ewangelizowania, zwrocila takze uwa-
ge na to, jak wazng sprawa jest wykorzystanie sSrodkow masowego przekazu dla
celow ewangelizacji®!.

Celem nowej ewangelizacji jest spotkanie $wiata z Ewangelia, czyli z 0so-
ba Jezusa Chrystusa w Kosciele wspotczesnym. Nalezy wigc glosi¢ wiare jako
wiez Boga z cztowiekiem, ktora nie zalezy wylacznie od rozumu. Trzeba takze
respektowaé wolno$¢ osobista ewangelizowanych, opierajac si¢ na autorytecie
Chrystusa, ktory postepowat z mitoscig i cierpliwoscig. Wazng sprawg jest tak-
ze umiejetne zachecanie ludzi do uczestnictwa w zbawieniu przez ukazywanie
dobrodziejstw krolestwa Bozego®. Takie gltoszenie Stowa Bozego ma ogromny
wplyw na cztowieka. Oddziatywuje przede wszystkim na jego umyst, ktéry za-
poznaje si¢ z poznawang prawda, a nastgpnie probuje ja zrozumie¢, by w kon-
sekwencji przyja¢ ja badz odrzucié. Niebagatelng sprawg jawi si¢ tutaj postawa
glosicieli Stowa Bozego: ich osobiste przekonanie czy zycie zgodne z gtoszonymi
prawdami, gdyz wszystko to przyczynia si¢ do powstawania wiary u stuchaja-
cych. Ewangelizacja oddzialywuje takze na wole cztowieka, ktora podobnie jak
rozum, jest nicodzowna do powstania aktu wiary u ewangelizowanych.

Nowa ewangelizacja ma wigc na celu nie tylko obudzi¢ akt wiary u niewierza-
cych, czy umacnia¢ jg u chrzescijan, ma na takze budowac¢ Kosciot jako wspol-
note*. Taki ma by¢ roéwniez cel mediow chrzescijanskich, ktore winny przede
wszystkim budowac¢ wspolnote braterska wsrod ludzi, oparta na wspolnocie
z Bogiem. Papiez Jan Pawet 11 w adhortacji apostolskiej Christifideles laici (1988)
podkresla range srodkow przekazu w realizacji tych zadan: ,,na wszystkich dro-
gach $wiata, a wigc takze na jego wielkich arteriach, jakimi sg prasa, film, radio,
telewizja i teatr, musi by¢ gloszone zbawcze stowo Ewangelii™*. Ewangelizacja
ma wigc na celu rozbudzi¢ wiare, ktora prowadzi do zbawienia. Ma to czyni¢ za
pomoca srodkéw spotecznego przekazu. Potwierdza to Aetatis novae: ,,Ewange-
lizacja w dzisiejszych czasach powinna czerpa¢ $rodki i mozliwosci z aktywnej
i otwartej obecnos$ci Kosciota w swiecie srodkow przekazu™.

4 Por. Adhortacja Apostolska Evangelii nuntiandi, 44.

“ Por. A. Lewek, Nowa Ewangelizacja, dz. cyt., s. 145—151.
4 Tamze, s. 198.

44 ChL, 44.

4 AN 11.
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3. ETYCZNY ASPEKT POSLANNICTWA DZIENNIKARZY

Srodki masowego przekazu modelujac $wiadomo$é indywidualng i zbiorowa
odbiorcow sa w znacznym stopniu odpowiedzialne za kulture masowg. Wobec
zagrozen, jakie stwarza taka sytuacja, Ko$ciot wielokrotnie w swych dokumen-
tach poruszat zagadnienie komunikowania spotecznego. Bogaty w teologiczna
refleksje nad srodkami masowego przekazu sg dokumenty Soboru Watykanskie-
go I i caty pontyfikat Jana Pawta I1%.

Nie ulega watpliwosci, ze dzi§ dziennikarze w sposob szczegdlny ksztattuja
wiele dziedzin zycia, dlatego wazna sprawa sa zarowno ich kwalifikacje zawodo-
we, jak i jeszcze bardziej — moralne. Podkresla to szczegolnie instrukcja Aetatis
novae: ,...) jest rzecza istotng, aby osoby pracujace zawodowo w §wieckich srod-
kach przekazu oraz w galeziach przemystu zwigzanych ze spotecznym przeka-
zem wypetnialy swe odpowiedzialne zadanie, kierujac si¢ warto$ciami moralny-
mi i wolg stuzenia ludzkos$ci™’.

Srodkom masowego przekazu bardzo trudno dotrzeé i zadowoli¢ wszystkich
odbiorcow. Opinia publiczna, to ludzie r6zniacy si¢ od siebie pochodzeniem spo-
fecznym, wyksztatceniem, przynalezno$cig polityczng, wyznawang religia. To,
co interesuje lub zadowala kogo$ bogatego, nie interesuje cztowieka zyjacego
na skraju nedzy. Powodzenie przekazu zalezy wigc od akceptacji tych, do kto-
rych dociera. Gwarancja zachowania grona odbiorcow jest postepowanie zgodne
Z normami etycznymi.

W mediach mozna odnalez¢ dwie miary komunikowania, gdzie przez jednych
dziennikarzy ich zawéd jest traktowany jako stuzba prawdzie, ktéra moze nadaé
walor zyciu ludzkiemu, a przez drugich sprowadzona jest do prymitywnego qua-
si-dziennikarstwa, deformujacego swiadomos¢ osoby poprzez jej koniunkturalne
wykorzystanie. Dziennikarze maja znaczacy, a moze wrgcz ogromny wptyw na
egzystencje indywidualng i spoteczng, ksztattujac lub deformujac pewnos¢ po-
staw swoich odbiorcow, orientujac ich lub dezorientujac. Dlatego nie bez znacze-
nia jest, kto zostaje dziennikarzem, kim jest dziennikarz i kim moze si¢ stac, jesli
jego profesja nie bedzie harmonizowac z etosem*.

Obecnos$¢ etosu dziennikarskiego w komunikowaniu ,,jest papierkiem lakmu-
sowym testu na to, czy dziennikarz jest czlowiekiem etyki zasad czy etyki sytua-
cyjnej; czy jest cztowiekiem odpowiedzialnosci czy lekkomys$Inosci; postgpu czy
podstepu, prawdy czy fatszu; czy posiada etyczng wrazliwos¢, ktora jest niezbed-

4 Zob. K. Klauza, Prawda — informacja — moralnosé, ,,Ethos” 24(1993), s. 44-52.

4T AN 19.

* Por. Z. Kobylifiska, R.D. Grabowski, Dziennikarski etos. Z wybranych zagadnien deontolo-
gii dziennikarskiej, Olsztyn 1996.
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nym warunkiem ujawniania prawdy o rzeczywistosci; czy tez reprezentuje opor-
tunistyczng stabos$¢, ktora podsuwa laksystyczne i utylitarne rozwigzania™.

Droga do komunikacji miedzyludzkiej sa stowa, obrazy i dzwicki. Aby moz-
na bylo si¢ porozumie¢ muszg zawiera¢ prawde. Bog objawil siebie — Prawdg,
cztowiekowi poprzez Stowo, ktore stato si¢ Cialem. Wiara w Boga staje si¢ wiarg
w Stowo. Prawda jest zatem podstawa komunikacji cztowieka z cztowiekiem. In-
strukcja Aetatis novae mowiac o znaczeniu prawdy zwraca uwage na to, ze ,,cala
koncepcja tego, czym jest w Kosciele przekaz spoteczny, opiera si¢ na §wiadomo-
$ci, ze Stowo Boze przekazuje samo siebie”. Opowiedzenie si¢ za prawda musi
wigc dotyczy¢ kazdego, kto przekazuje stowo innym ludziom. Wszelkie kodeksy
etyki dziennikarskiej nawotlujg o zastosowanie prawdy, jako normy postgpowania
zawodowego’!. Kazdy, kto odpowiada za przekaz informacji, dajac $wiadectwo
prawdzie, ktora dzieje si¢ w zyciu publicznym, odstania to, co najbardziej ludz-
kie. W prawdzie urzeczywistnia si¢ wolnos¢, a sprzeniewierzenie si¢ jej godzi
zarobwno w cztowieka, jak i w Boga. Potwierdzaja to stowa papieza Jana Pawta II
wypowiedziane podczas homilii w Olsztynie dnia 6 czerwca 1991 r., w ktorych
moéwil, iz ,,wielki zamet wprowadza czlowiek w nasz ludzki $wiat, jesli praw-
de prébuje odda¢ w stuzbe ktamstwa. Wielu ludziom trudniej zrozumiec¢, ze ten
$wiat jest Bozy. (...). Czeka nas wielka praca nad naszg mowa, jaka si¢ postugu-
jemy. Nasze stowo musi by¢ wolne, musi wyrazaé¢ nasza wewngtrzng wolnosc.
Tylko wtedy ludzkie stowo jest prawdziwie narzedziem prawdy”>2. Postepujac
zgodnie z zasadami etycznymi, czyli uznajac calg moc prawdy, osoba moze staé
si¢ w pelni wolna.

Kodeksy deontologii dziennikarskiej sa systematycznym zbiorem norm etyki
zawodowej. Odnoszg si¢ one do zastosowania prawdy w przekazie informacji
oraz do wlasciwego interpretowania zaistniatych sytuacji. Wszelkie jednak pra-
wa etyki dziennikarskiej zobowigzuja tworcow przekazu jedynie w sumieniu,
dlatego tez w instrukcja Aetatis novae omawiajac aktualne wezwania czasu wy-
raznie podkresla, iz: ,,Ko$ciol nie rosci sobie prawa do narzucania (tych) decyzji
1 wyborow, stara si¢ jednak pomagac¢ w ich podejmowaniu wskazujac whasciwe
kryteria etyczne i moralne, wyptywajace z warto$ci zarazem ludzkich i chrzes-
cijanskich™.

Dziennikarz — jak kazdy cztowiek — powinien odroznia¢ dobro od zta. Filo-
zof niemiecki Immanuel Kant, znany etyk, twierdzit, Zze ,,kazdy z nas posiada

4 Tamze, s. 37.

0 AN, 10.

31 Por. 1. Dobosz, Prawo prasowe, [w:] Dziennikarstwo i swiat mediéw, red. Z. Bauer, E. Chu-
dzinski, Krakow, 1996, s. 247-254; zob. réwniez: L. Brajnovic, Kodeksy deontologii dziennikar-
skiej, [w:] Z. Kobylinska, R.D. Grabowski, Dziennikarski etos. Z wybranych zagadnien deontolo-
gii dziennikarskiej, dz. cyt., s. 10-22.

2 K. Klauza, Prawda — informacja — moralnosé, art. cyt., s. 48.

3 AN 3.
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moralng $wiadomos$¢, ktéra nie powstaje z doznan i do§wiadczen, ale wyrasta
z absolutnego imperatywu czynienia dobrze, samemu w sobie — dla spokoju su-
mienia, dla wasnej §wiadomosci. Ow nakaz sklania nas do akceptowania mak-
symy, ktorg gotowi byliby$my uzna¢ za prawo naturalne, a ponadto za obowiazek
do traktowania kazdego jako cel, a nie $rodek prowadzacy do celu™*.

Rozroznienie dobra i zta dokonuje si¢ w sumieniu i jest bardzo wazne, gdyz
od niego zalezy czy sam cztowiek jest dobry czy zty. W przypadku dziennika-
rzy poziom moralny odzwierciedla takze ich kwalifikacje zawodowe. Dotyczy
to zaréwno odpowiedzialnosci, sumiennos$ci jak i pracowitosci. Aby oceni¢, czy
dany przekaz jest dobry, nalezy zwroci¢ uwage na jego przedmiot, okolicznosci
i cel®. Przekaz jest wowczas dobry, gdy zgadza si¢ z normami etycznymi sumie-
nia. Rownie wazny jest cel, ktory zawsze musi by¢ godny cztowieka, od niego
bowiem zalezy prawo$¢ czynu. Nie mozna w imi¢ dobra, dopusci¢ si¢ ztego czy-
nu. Zto godzi bezposrednio w ludzka godnos¢, dlatego tez kryterium oceny dobra
jest dobro cztowieka, a wszystko co je narusza jest dziataniem ztym. Dziennikarz
musi posiada¢ $wiadomos¢ moralnej oceny prawd zyciowych: im bardziej do-
niosta jest prawda dla odbiorcy, tym wigkszy jest obowigzek prawdomownosci.
Konieczna jest zatem osobista odpowiedzialnos$¢ i osobiste powotanie, ktore nie
utozsamiajg si¢ z zawodem, gdyz si¢ w nim nie wyczerpuja, ale si¢ w nim urze-
czywistniajg>®.

Majac na wzgledzie dobro odbiorcéw instrukcja Aetatis novae nawotuje
wrecz do tego, by ,,0s0by pracujace zawodowo w $wieckich srodkach przekazu
oraz w gateziach przemyshu zwigzanych ze spotecznym przekazem wypetniaty
swe odpowiedzialne zadanie, kierujac si¢ wartoSciami moralnymi i wolg stuzenia
ludzkosci™’. Kierowanie si¢ ,,wartoSciami moralnymi” to nic innego jak postepo-
wanie zgodnie z zasadami etycznymi wyrostymi z sumienia. Dobry dziennikarz
powinien odznaczac si¢ cickawos$cia, krytycyzmem oraz dgzeniem do niezalez-
nosci’®. W ten sposob staje si¢ on konieczny dla spoteczenstwa, ktore potrzebuje
jego rady, czy tez wolnej, krytycznej opinii.

Tworcy przekazu muszg to jednak czyni¢ w sposob wolny od uprzedzen, z za-
chowaniem podstawowe] wartosci prawdy, ktoéra pozwoli im sta¢ si¢ wolnymi.
Odpowiedzialno$¢ moralna za proces komunikacji spada na obie strony proce-
su, dlatego jest sprawg istotna, by wszyscy korzystajacy z przekazu spotecznego,
,,znali podstawowe zasady moralne i $cisle je w tej dziedzinie wcielali w zycie™”.

* W.L .Rivers, C. Mathews, Etyka srodkow przekazu, Warszawa 1995, s. 24.

5% K. Czuba, Etyczne konsekwencje manipulacji w mass mediach, [w:] Dziennikarski etos,
dz. cyt., s. 131.

3¢ Por. D. Morawski, Niezaleznos¢ dziennikarza w stuzbie prawdzie i czlowiekowi; [W]: Dzien-
nikarski etos, dz. cyt., s. 168—185.

ST AN 19.

8 Por. K. Lehmann, W trosce o kompleksowe rozumienie, ,,Communio” 6(1995).

¥ IM 4; (cyt. za AN 4).
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Z przekazem prawdy laczy si¢ zawsze obiektywizm. Nie jest on catkowicie
mozliwy, gdyz dziennikarze sa ograniczeni okoliczno$ciami, wlasnym zyciem,
pogladami; ale obiektywizm jest konieczny, gdyz dzigki niemu mozemy ukazac
wierny obraz rzeczywistosci. Kryterium obiektywnosci dla dziennikarza powin-
na by¢ uniwersalna hierarchia wartosci odkrywana w prawym sumieniu®.

Jednym z wymogow obiektywizmu jest krytycyzm®. Dziennikarz, przeka-
zujac informacj¢ nie moze troszczy¢ si¢ jedynie o wlasne dobro, czy tez interes
okreslonej grupy politycznej, czy ideologicznej. Kazde zafalszowanie prawdy,
réwniez przez stronniczo$¢ jest ktamstwem. Mowi o tym Jan Pawet [I w Oredziu
na Swiatowy dzien pokoju w stowach: ,,Przez nieprawdg nalezy rozumie¢ kazda
forme, i to na jakimkolwiek poziomie, wyrazajacg brak, odrzucenie czy wzgar-
de prawdy, a wigc klamstwo we wlasciwym tego stowa znaczeniu, informacje
niepelne czy znieksztatcone, propagand¢ stronnicza, manipulowanie srodkami
przekazu i tym podobne™®?,

Informacje powinny by¢ zatem obiektywne, gdyz jest to warunkiem tego, by
odbiorca miat mozliwo§¢ wyrobienia sobie wlasnego zdania o otaczajagcym go
$wiecie w duchu prawdy i wolnosci. Mimo, iz obiektywnos$¢ w idealnym ksztat-
cie jest nieosiggalna, to obowigzkiem kazdego dziennikarza jest dazenie do mak-
symalnej obiektywnosci.

Reasumujac powyzsze rozwazania mozna stwierdzi¢, iz niezaleznie od tego,
w jaki sposob pojmujemy obiektywizm, jest on srodkiem do tego, by w sposdb
uczciwy 1 zgodny z prawda ukazaé obraz rzeczywistosci. Instrukcja Aetatis no-
vae podkresla, ze whasciwe wykorzystanie srodkéw przekazu ,,wymaga oparcia
na zdrowych wartosciach i podejmowania madrych decyzji i wyborow przez jed-
nostki, instytucje prywatne i publiczne oraz spoteczenstwo jako cato$¢”®.

Podstawowe zasady spotecznego komunikowania tj. prawda, wolno$¢, migdzy-
ludzka solidarnos¢, sprawiedliwos$é, uzasadniane sg wowczas, gdy odnoszg si¢ do
osoby. Poszanowanie ludzkiej godnosci staje si¢ zatem jednym z podstawowych
kryteriow oceny etycznej srodkow masowego przekazu. W dzisiejszym $wiecie
nie jest to latwym zadaniem, gdyz jak méwi instrukcja duszpasterska Aetatis no-
vae ,,zdarza si¢, ze Srodki przekazu zaostrzaja zjawiska jednostkowe i spoteczne,
stanowia przeszkode dla solidarnosci i integralnego rozwoju czlowieka™*. Srod-
ki przekazu moga przyczyniaé si¢ zatem do niszczenia tozsamosci odbiorcow.
Weigz otwartym problemem jest potrzeba chrzescijanskiej formacji w dziedzinie
mass mediéw. Sobor Watykanski II w swych dokumentach nawotuje do tego,

¢ Por. K. Klauza, Etyczne aspekty stowa i obrazu w komunikacji miedzyludzkiej, [w:] Dzien-
nikarski etos, dz. cyt., s. 91-93.

1 Zob. A. Lepa, Mass media — niezaleznos¢ czy odpowiedzialnos¢; [w:] Dziennikarski etos,
dz. cyt., s. 114-115.

¢ Jan Pawet 11, Oredzie na swiatowy dzien pokoju 1980 r. Prawda silg pokoju, 1.

S AN 12.

¢ AN 13.
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,,by srodki przekazu spolecznego stosowane byly skutecznie — bez zwloki i z jak
najwickszg zapobiegliwoscig — w rozlicznych pracach apostolskich™®. Stanie si¢
to jednak mozliwe wowczas, gdy w mediach bgdg pracowac ludzie wiary, odpo-
wiednio przygotowani do postugi apostolskiej.

W dziele ewangelizowania przez $rodki spotecznego przekazu swieccy winni
korzystac z opieki swych duszpasterzy, moéwi o tym Aetatis novae w nastgpujacych
stowach: ,,$wieccy specjalisci katoliccy i inne osoby pracujgce w $rodkach przeka-
zu (...) oczekuja czgsto od Kosciota wskazan duchowych i opieki duszpasterskiej’.
Dlatego tez Instrukcja podaje propozycje programu duszpasterskiego w zakresie
spotecznego przekazu. Zaktada on migdzy innymi poglebianie formacji zawodo-
wej przez $wieckich katolikow 1 innych pracownikow srodkow przekazu, poprzez
dni skupienia, rekolekcje, seminaria itp., oraz opieke duszpasterska, pomocng w
pielegnowaniu wiary i motywacji do pracy, w szczegdélny sposob przez gloszenie
warto$ci ewangelicznych i autentycznych warto$ci ludzkich®’.

IL COMUNICARE E ’INFORMAZIONE
AL SERVIZIO DELLA CHIESA POSTCONCILIARE

Sommario

Tra la Chiesa e la comunicazione di massa esistono numerosi punti di contatto.
Dopo li Concilio Vaticano II il comunicare e I'informazione sono diventate degli
elementi principali della vita ecclesiale. La Chiesa dovrebbe intraprendere i mezzi
appropriati affinché i mass media costruissero la comunita umana e diventassero
veri mezzi della nuova evangelizzazione. Le regole fondamentali del comunicare
sociale: la verita, la liberta, la solidarieta, la giustizia, vengono realizzate quando
riferite alla persona. Il rispetto per la dignita umana diventa uno dei criteri fonda-
mentali del giudizio etico sui mezzi di comunicazione di massa.

% CP 13.
% AN 29.
7 Por. AN, 29.
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WSKAZANIA PASTORALNE DEKRETU
RESBYTERORUM ORDINIS
SOBORU WATYKANSKIEGO I1 AKTUALNE DZIS

Od kilkunastu lat Kosciot w §wiecie przezywa kryzys powotan i rGwnoczes-
nie kryzys tozsamosci kaptanskiej'. Réwniez przybierajace ogromne rozmiary
zjawisko odchodzenia prezbiterow (zwtaszcza w Europie Zachodniej oraz Ame-
ryce Potnocnej) z czynnego postugiwania wraz z katastrofalnym w niektorych
krajach spadkiem powotan wywotuje zatroskanie, graniczace czasami z przestra-
chem?. Dokument Papieskiego Dzieta Powotan Duchownych analizujac te sytua-
cj¢ zauwaza jednak, ze: ,,[...] kryzys powotan w ostatnich kilku dziesigcioleciach
jest przejawem glebszego kryzysu wartosci ludzkich i religijnych. [...] Mentalno$¢
wolnos$ci zasiana w nowych pokoleniach sprawia, iz jest konieczny ogromny wy-
sitek, aby ukaza¢ glebokie motywacje zdolne sktoni¢ do bardzo wymagajacych
zadan zwigzanych z zyciem duchowym’,

Troska zatem o ksztaltowanie zycia jako powotania wydaje si¢ by¢ jednym
z podstawowych obowigzkow Kosciota w dzisiejszych czasach*. Nalezy to czy-
ni¢ w autentycznym duchu Ewangelii, a zarazem trafnie odczytywaé znaki cza-
sow, na ktore zwrocit uwage Sobor Watykanski T1°.

Niniejszy artykut jest propozycja skromnego skierowania uwagi czytelnikow na
nauke Soboru Watykanskiego II na temat kaptanstwa prezbiterow w swietle dekretu
o postudze i zyciu prezbiterow Presbyterorum ordinis®. Juz od ponad czterdziestu
lat dekret ten okresla posoborowa droge Kosciota, dotyczacg nauki na temat tozsa-
mosci, stuzby oraz zycia prezbiterow w dzisiejszym $wiecie, wyrazajac przy tym

V' Por. Zasady formacji kaplanskiej w Polsce, red. 1. Skubi$, Czestochowa 1999, s. 17; zob. Inny
dla innych. Z ks. Romanem Rogowskim rozmawia Jozef Majewski, [w:] Dzieci Soboru zadajg py-
tania. Rozmowy o Soborze Watykanskim I, red. Z. Nosowski, Warszawa 1996, s. 350-351.

2 Por. A. Dulles, Postuga kaplariska w $wiecie wspélczesnym. Refleksje teologiczne, Krakow
2005, s. 7.

3 Papieskie Dzieto Powolani Duchownych, Rozwdj duszpasterstwa powolan w Kosciolach lo-
kalnych, [w:] Nauka KoSciota o powotaniach duchownych. Wybor dokumentow dotyczgcych dusz-
pasterstwa powolan, red. T. Nowak, Gniezno 1995, nr 71, s. 367.

* Por. Kaplanstwo i Zycie konsekrowane jako wspdlnota zZycia i postugi z Chrystusem, [w:
II Polski Synod Plenarny (1991-1999), Poznan 2001, nr 43, s. 171.

5 Tamze.

¢ Dalej: DP.
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radosci, nadzieje, problemy i niepokoje prezbiterow, ktdrzy swoje zycie poswigcili
Chrystusowi, Glowie i wiecznemu Kaptanowi, jak rowniez Ko$ciotowi’.

Przedstawiona ponizej analiza pragnie zatem przypomnie¢ najbardziej istot-
ne zagadnienia zawarte w tym soborowym dekrecie oraz skupi¢ naszg uwagg na
tresci pastoralne tu obecne, aktualne dzisiaj.

1. TOZSAMOSC PREZBITEROW

Czlowiek, ktory przyjat sakrament kaptanstwa, istnieje nadal jak przedtem,
ale jednoczesnie istnieje inaczej. Istnieje jako kaptan, czyli uczestnik jedynego
zbawczo-odkupienczego posrednictwa Chrystusa. Posiada od tej pory wyodregb-
niajaca go w ludzie Bozym tozsamos$¢ prezbiterad. Kaptanstwo zatem, to naj-
pierw okreslony sposob istnienia, a dopiero potem okreslony sposob postepowa-
nia. Tutaj réwniez obowigzuje prymat ,,by¢” przed ,,miec”. Tylko ten bowiem,
kto rzeczywiscie stat si¢ kaptanem, ma szans¢ w sposodb owocny wykorzystaé
swoja wiedze oraz kompetencje, jak réwniez dobra materialne, ktorymi dyspo-
nuje’. Wspotczesny cztowiek potrzebuje kaptanow, ktorzy uksztattowali w sobie
dojrzala, ewangeliczng postawe. Wykazuje bowiem trudnos$ci ze zrozumieniem
samego siebie oraz traci sSwiadomo$¢ wlasnej tozsamosci; prowadzi go to do fru-
strujacego poczucia niepewnosci, do zagubienia i niepokoju emocjonalnego, jak
réwniez do chaosu w mysleniu i dziataniu. Pierwszym i najwazniejszym narzg-
dziem wychowania nie moze by¢ tutaj jakis program formacyjny ani pomoce dy-
daktyczne, ale osoba wychowawcy: jego tozsamos$¢ oraz wynikajacy z niej spo-
sob bycia'’. Takze tozsamos¢ prezbitera winna wyrazac si¢ w sposobie jego bycia
i dziatania oraz w tym, jakie wartosci i normy moralne przyjmuje'’. Na kwesti¢
tozsamosci kaptana zwraca si¢ uwage rowniez w dekrecie Soboru Watykanskie-
go II o postudze i zyciu prezbiterow Presbyterorum ordinis, gdzie podkreslone
zostato, ze prezbiter, pragnacy sta¢ si¢ w dzisiejszych spoleczno-kulturowych
realiach, ,,solg” i ,,Swiatlem” dla tego Swiata, musi najpierw uswiadomic sobie
swoja kaptanska tozsamos$¢. Jasna oraz petna jej $wiadomos¢ pomoze mu bo-

" Por. Kongregation fiir den Klerus, Internationales Symposion zum 30. Jahrestag des Kon-
zilsdekrets Presbyterorum Ordinis (28 XII 1995), Hrsg. Sekretariat der Deutschen Bischofskonfe-
renz, Bonn 1995, s. 5.

8 Por. S. Grzechowiak, Prezbitera o powolania kaplarskie troska wlasna, [w:] Ewangelizacja
w tajemnicy i misji Kosciota. Misja ewangelizacyjna kaptanéw w nauczaniu Kosciota. Materialy
Jformacyjne i homiletyczne w roku duszpasterskim 1994/95, red. E. Szczotok, A. Liskowacka, Ka-
towice 1994, s. 169.

° Por. M. Dziewiecki, Kaplan swiadek Mitosci, Krakoéw 2005, s. 37.

10 Por. tamze, s. 130—131; zob. K. Dyrek, Formacja ludzka w wychowaniu seminaryjnym do
kaptanstwa w swietle dokumentow posoborowych Kosciola i literatury teologicznej (1967-1997),
Warszawa 1998, s. 85.

' Wigcej na ten temat zob.: A. Cencini, A. Manenti, Psychologia a formacja, Krakow 2002.
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wiem zachowaé rownowage w zyciu i z niej takze wynikac bedzie owocno$¢ jego
duszpasterskiej misji. Bardzo aktualne wydajg si¢ zatem stowa dekretu przypo-
minajace, ze: ,,[...] kaplanstwo prezbiteréw [...] udzielane jest [...] przez specjal-
ny sakrament, moca ktorego prezbiterzy, dzigki namaszczeniu Ducha Swietego,
zostajg naznaczeni szczegolnym znamieniem i wskutek tego upodabniajg si¢ do
Chrystusa Kaptana, tak iz mogg dziata¢ w osobie Chrystusa Gtowy” (nr 2).

Dla prezbiteréw, ktdrzy otrzymujg to znami¢ wraz z sakramentalnym na-
maszczeniem Ducha Swigtego, oznacza ono bowiem szczegdlna konsekracije'2,
w odniesieniu do chrztu oraz bierzmowania; glebsze upodobnienie do Chrystusa
Kaptana, ktory czyni ich aktywnymi stugami w sprawowaniu oficjalnego kultu
Boga i w uswigcaniu braci; wladze stuzebng, sprawowang w imieniu Chrystusa
Glowy i Pasterza Kosciota (por. KKK 1581-1584)5.

Prezbiter staje si¢ wiec w sposob ontologiczny uczestnikiem kaptanstwa Chry-
stusa; jest naprawde konsekrowany. Wyklucza to z pewnoscia probe interpreto-
wania wszelkiej postugi kaptanskiej w kategoriach swieckich, tak jakby prezbiter
zajmowat si¢ wprowadzaniem sprawiedliwosci albo szerzeniem mitosci w $wie-
cie'. Prezbiter jest bowiem ,,cztowiekiem — sacrum”, wybranym jak Chrystus
do sprawowania kultu Ojca oraz do prowadzenia misji ewangelizacyjnej, dzigki
ktorej szerzy oraz ofiaruje braciom rzeczy swigte — prawdg, taske Boza.

2. MISJA EWANGELIZACYJNA PREZBITEROW

Presbyterorum ordinis przypomina takze, ze rozwdj wydarzen w ostatnich
czterdziestu latach oraz poczatek nowego trzeciego Tysigclecia chrzescijanstwa,
wzywa wszystkich prezbiteréw Ko$ciota, aby starali si¢ jeszcze aktywniej uczest-
niczy¢ w dziele ewangelizacji, jako nieustraszeni §wiadkowie mitosci, ktorg Bog

12 Por. A. Kokoszka, Rozpalaé kaplaniski charyzmat. Kaplanstwo jako wspélnota Zycia i po-
stugi z Chrystusem, [w:] W trzecie tysigclecie. Komentarz pastoralny do dokumentow II Polskiego
Synodu Plenarnego, Tarnéw 2002, s. 139.

13 Por. K. Wojtyta, U podstaw odnowy..., s. 238; zob. J. Szkodon, Oddani na stuzbe ludowi
Bozemu, Krakdéw 1994, s. 119-121.

14 Raptowne przemiany spoteczno-kulturowe Europie i $wiecie sprawity, ze w wypowiedziach
wielu awangardowych teologdéw, zwlaszcza w ciggu dekady od 1965 do 1975, zaczely coraz czes-
ciej pojawiac si¢ stwierdzenia, w ktorych autorzy ci wzywali do zaprzestania stosowania okresle-
nia ,.kaptan” w odniesieniu do szafarzy Kos$ciota i uzywania raczej okreslen funkcyjnych, takich
jak ,,przywddca” i ,,przewodniczacy”. Poglady te spotkaty si¢ z dezaprobata rzymskiej Kongrega-
cji Nauki Wiary wyrazong w liscie apostolskim Sacerdotium ministeriale z 6 sierpnia 1983 roku.
Kongregacja, nawiazujac zwlaszcza do nauki Soboru Watykanskiego II, poglady te uznata za
,obrazajace dla wspolnoty eklezjalnej”. Zob. H. Kiing, Wozu Priester?, Ziirich — Einsiedeln 1971;
Kongregacja Nauki Wiary, List do biskupow Kosciota katolickiego o niektorych zagadnieniach do-
tyczacych szafarza Eucharystii Sacerdotium ministeriale, [w:] W trosce o petni¢ wiary. Dokumenty
Kongregacji Nauki Wiary 1966—1994, red. Z. Zimowski, J. Krolikowski, Tarnéw 1995, s. 202-207.
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pragnie napetni¢ wszelkie stworzenie, aby kazdego dnia jeszcze pelniej oddali si¢
do wigkszej ,,dyspozycji” Bogu®.

Powotaniem wszystkich wierzacych w Kosciele jest gtoszenie Dobrej Nowi-
ny Jezusa Chrystusa, przekazywanie jej w sposdb coraz petniejszy wierzacym
(por. Kol 3,16) oraz zapoznawanie z nig niewierzacych (por. 1P 3,15). Zaden
chrze$cijanin nie moze si¢ dzi$ czu¢ zwolniony z tego obowigzku, wyptywajace-
go z sakramentdéw chrztu oraz bierzmowania, i podejmowanego pod dziataniem
Ducha Swigtego. Nalezy zatem zaznaczyé, ze ewangelizacja nie jest zadaniem
zarezerwowanym tylko dla jednej kategorii cztonkéw KosSciota. Nalezy jednak
przyznaé, ze biskupi sg jej gtownymi podmiotami, a prezbiterzy winni ich wspo-
magac¢ w tym dziele's.

Bardzo aktualna staje si¢ wiec nauka Soboru, zawarta w nr. 6 dekretu Pres-
byterorum ordinis gdzie czytamy, ze: ,,W budowaniu wspolnoty chrzescijanskiej
prezbiterzy nigdy nie stuzg jakiej$ ideologii czy grupie ludzi, ale jako heroldowie
Ewangelii i pasterze Kosciota trudza si¢ nad osiggnigciem duchowego wzrostu
Ciata Chrystusowego”.

Misja przepowiadania stowa Bozego zostata powierzona prezbiterom przez Kos-
ciot jako udziat w zbawczym posrednictwie Chrystusa (por. DP 2); dlatego winni
oni spetnia¢ ja w mocy i zgodnie z wymogami Jego polecenia (por. 1Tm 2,5)". So-
boér uwypukla tez te misjg, wiazac ja z ksztattowaniem ludu Bozego oraz z prawem
wszystkich do otrzymania od kaptanéw oredzia ewangelicznego (por. DP 4),

»Presbyterorum ordinis” przypomina, ze celem przepowiadania stowa Bozego
jest wzbudzanie i ozywianie wiary oraz przyczynianie si¢ do wzrostu Kosciota.
,»Przez zbawcze stowo — mowi Sobor — rodzi si¢ bowiem wiara w sercach niewie-
rzacych, a serca wierzacych nim si¢ karmig; dzigki niej powstaje i wzrasta wspol-
nota wierzacych, wedtug stéw Apostota: ‘Wiara rodzi si¢ z tego, co si¢ styszy, tym
za$, co si¢ styszy, jest stowo Chrystusa’ (Rz 10,17) (nr 4)”. O tej zasadzie trzeba
i dzisiaj stale pamigtac: szerzenie, umacnianie i wzrost wiary powinien by¢ pod-
stawowym celem kazdego glosiciela Ewangelii, a wigc prezbitera, ktory w sposob
szczegolny i tak bardzo czgsto wzywany jest do petnienia ,,postugi stowa™".

Dekret podkresla tez, ze: ,,Prezbiterzy sg dtuznikami wszystkich, po to zeby
dzieli¢ si¢ z nimi prawda Ewangelii, ktorg ciesza si¢ w Panu. Czy wigc, zyjac
wzorowo pomi¢dzy ludzmi, doprowadzajg ich do oddania chwaty Bogu, czy tez,
otwarcie nauczajac, zwiastuja niewierzgcym misterium Chrystusa, czy tez prze-
kazujg katecheze chrzescijanskg lub wyjasniajg nauke Kosciota, czy staraja si¢
badac problemy swojego czasu w $wietle Chrystusowym, zawsze majg uczy¢ nie

15 Por. K. Wojtyta, U podstaw odnowy..., s. 236.

16 Por. Kongregacja ds. Duchowienstwa, Kaplan glosiciel Stowa, szafarz sakramentow i prze-
wodnik wspolnoty w drodze do trzeciego tysigclecia chrzescijanstwa, Watykan 1999, nr 1, s. 7-9.

17 Por. A. Dulles, Postuga kaplariska..., s. 34.

18 Por. J. Nowak, Trdjstopniowosc sakramentu Swigcen, [w:] Ewangelizacja w tajemnicy..., s. 131.

¥ Por. A. Dulles, Postuga kaplariska, s. 52-56.
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swojej madrosci, lecz stowa Bozego, wszystkich usilnie zacheca¢ do nawrocenia
i $wigtosci” (nr 4).

Koscidt wskazuje wigc nastepujace sposoby przepowiadania stowa Bozego
aktualne i dzi$: §wiadectwo zycia, ktore pomaga odkry¢ potege mitosci Bozej
i uwiarygodnia stowa tego, ktory ja glosi; bezposrednie gloszenie tajemnicy
Chrystusa niewierzacym; katecheza oraz uporzadkowany i petny wyktad nauki
Kosciota; zastosowanie objawionej prawdy do oceny i rozwigzania konkretnych
probleméw?’. W tych warunkach przepowiadanie prezbiteréw ukaze piekno i po-
ciagnie ludzi pragnacych takze i dzi§ widzie¢ chwate Boga.

Potrzebie autentycznosci i petnego przepowiadania nie sprzeciwia si¢ zasada
»przystosowania” sposobu gtoszenia stowa, szczegdlnie podkreslona przez Pres-
byterorum ordinis (zob. DP 4). Jest wigc sprawg oczywistg, ze prezbiter powinien
przede wszystkim odpowiedzialnie oraz z poczuciem realizmu postawi¢ sobie
pytanie, czy stuchacze rozumieja to, co glosi, czy posiada wptyw na ich sposdb
myslenia i zycia. Winien rowniez uwzgledni¢ w swoim wlasnym przepowiadaniu
rozne potrzeby shuchaczy i okolicznosci, z powodu ktérych si¢ gromadzg i prosza
go o zabranie glosu.

Koniecznym jest rowniez state odwotywanie si¢ prezbitera do taski Bozej
i Ducha Swietego (por. DP 12). Bardziej bowiem niz naturalnymi talentami,
przepowiadajacy stowo Boze powinien postugiwaé si¢ w swej misji nadprzyro-
dzonymi charyzmatami: powinien zatem prosi¢ Ducha Swietego, by natchnat go
przy wyborze najbardziej odpowiedniego i skutecznego sposobu przepowiada-
nia, zachowania si¢ i prowadzenia dialogu ze stuchaczami?'.,

Zgodnie ze wskazaniami Soboru, prezbiter, jako gloszacy orgdzie ewangeli-
zacyjne, powinien takze dotrze¢ do wszystkich srodowisk i warstw spotecznych,
uwzgledniajac takze niewierzacych: zarowno prawdziwych ateistow, jak — co si¢
zdarza coraz czesciej — agnostykow badz ludzi obojetnych?.

3. DUCHOWOSC PREZBITEROW

Kazdy prezbiter, $wiadom specyfiki duchowosci kaptana, winien réwniez od
poczatku troszczy¢ si¢ o absolutne pierwszenstwo zycia duchowego w swojej po-
studze®. Troska o zycie duchowe nie staje si¢ bowiem dzisiaj tylko jego osobistym
obowiazkiem, ale takze prawem wiernych, do szukania w kaptanie cztowicka

2 Por. A. Kokoszka, Rozpalaé kaplarski charyzmat..., s. 129.

21 Zob. Kongregacja ds. Duchowienstwa, Kaplan glosiciel Stowa..., s. 23.

22 Por. Jan Pawet 11, Misja ewangelizacyjna prezbiteréw (21 IV 1993), [w:] Ewangelizacja w ta-
jemnicy..., s. 208.

3 Zob. J. Watroba, Permanentna formacja duchowa kaplanéw w swietle soborowych i poso-
borowych dokumentow Urzedu Nauczycielskiego Kosciola (1963—1994), Czgstochowa 1999.
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Bozego — ojca duchownego®*. Prezbiter powinien pamietaé, ze taska upodobnie-
nia do Chrystusa w postudze duszpasterskiej (in persona Christi) wymaga ,,[...]
oddychania klimatem przyjazni i osobistego spotkania z Jezusem, stuzby Kos-
ciotowi — Jego Ciatu i $wiadectwa, ze mituje si¢ Go przez wierne i niestrudzone
wypetnianie postugi duszpasterskiej. Tylko to pozwala unikna¢ izolacji i rutyny
oraz przezwycigzy¢ wyzwania, ktore niesie ze sobg mentalnos¢ §wiecka”>.

Specyficzna rola, jaka pelnig prezbiterzy w dzisiejszym Kosciele, wymaga
od nich glebokiego zycia duchowego?. O tym ich zadaniu przypomina réwniez
Presbyterorum ordinis, ktory po ukazaniu prezbiterom ich obowigzku dazenia
do doskonatosci na mocy konsekracji chrzcielnej, stwierdza, ze: ,,Do osiggnigcia
tej doskonatosci kaptani sg zobowigzani ze szczegdlnego powodu; wiasnie jako
ci, ktorzy przez przyjecie Swigcen w nowy sposob poswigceni zostali Bogu, maja
oni sta¢ si¢ zywymi narzedziami Chrystusa Wiecznego Kaptana, aby mogli pro-
wadzi¢ dalej przez wieki Jego przedziwne dzieto, ktore mocg z wysoka odnowito
caty zniewolony rodzaj ludzki” (nr 12).

Swiecenia kaptanskie oznaczaja zatem nie tylko przekazanie misji w Koscie-
le, postugi, ale rowniez i konsekracj¢ osoby, zwigzang z wyrytym przez sakra-
ment kaplanstwa znamieniem, ktory jest niezniszczalnym znakiem duchowym
szczegoblnej przynaleznosci do Chrystusa w tym, czym czlowiek jest oraz w tym,
co robi?’. Troska prezbitera o prowadzenie poglebionego zycia duchowego wig-
ze si¢ wiec przede wszystkim z jego uczestnictwem w kaplanstwie Chrystusa
jako sprawcy odkupienia (por. DP 12)*. Dlatego tez prezbiter uzyskuje pewien
rodzaj zwierzchnictwa taski, pozwalajacy mu cieszy¢ si¢ pelnym zjednoczeniem
z Chrystusem 1 jednocze$nie oddawaé si¢ pasterskiej stuzbie dla dobra braci.
Prezbiter winien wigc w sposob szczegdlny nasladowac Chrystusa Kaptana dzig-
ki tasce swigcen. Nie bedzie mu to przeszkadzaé w wypetnianiu postugi, ale
moze pomoc osiggnaé doskonatos¢ i wzrasta¢ w swigtosci.

Presbyterorum ordinis podkresla wreszcie, ze uczestnictwo w kaplanstwie
Chrystusowym musi wzbudza¢ w prezbiterze ducha ofiary, przejawiajgcego si¢ w
umartwieniu. Jakze aktualne i wazne to przypomnienie w czasach, gdy tematyka
ta wydaje si¢ by¢ bardzo niepopularna. W nr 12 dekretu czytamy: ,,Chrystus,
ktorego Ojciec uswigcit, czyli poswigcit i postat na Swiat, ‘wydal samego siebie

2 Szerzej na ten temat zob.: W. Stomka, Duchowos¢ kaptanska, Lublin 1996; P. Socha, Zycie
duchowe kaplana, ,,Ateneum Kaptanskie” 504(1993), s. 223-237; A. Suski, Duchowos¢ pasterza,
»Pastores” 1(1998), s. 91-102.

% Kaplanstwo i zZycie konsekrowane..., nr 67, s. 176; Krajowa Rada Katolikow Swieckich, Lai-
kat wobec wyzwan trzeciego tysigclecia chrzescijanstwa (z doswiadczen i nadziei), ,Wiara — Kul-
tura — Spoteczenstwo” 1(1997), s. 9-67.

26 Por. J. Szkodon, I Ja was posylam, Krakow 1996, s. 123—124.

2" Por. Inny dla innych..., s. 349.

8 Zob. A. Suski, Priorytety duchowosci kaplana trzeciego tysigclecia, [w:] Duchowosé 0séb
powolanych, red. S. Urbanski, M. Szymula, Warszawa 2002, s. 13-27.
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za nas, aby odkupi¢ nas od wszelkiej nieprawosci [...](Tt 2,14) [...]. W podobny
sposob i prezbiterzy, poswieceni przez namaszczenie Ducha Swigtego i postani
przez Chrystusa, umartwiajg w sobie uczynki ciata i oddaja si¢ catkowicie na
stuzbe ludzi; w ten sposob dzieki §wigtosci, ktora zostali ubogaceni w Chrystu-
sie, moga dojrzewac do ludzkiej doskonatosci”.

Oczywiscie, zawsze potrzebna jest postawa otwarcia i wspotpracy z taska, dla-
tego Sobor przypomina, ze: ,,Prezbiterzy osiagna Swigtos¢ w sposob im wiasci-
wy, wypelniajac szczerze i niestrudzenie swe zadania w Duchu Chrystusowym”
(DP 13). Gtoszenie stowa zachgca ich bowiem do urzeczywistniania w samych
sobie tego, co gloszg innym. Sprawowanie sakramentow umacnia ich w wierze
i zjednoczeniu z Chrystusem. Cata ich pasterska postuga pogltebia w nich mi-
los¢: ,,Jako kierownicy i pasterze ludu Bozego pobudzani sg mito$cia Dobrego
Pasterza, by dawali Zycie za owce swoje, gotowi rowniez do najwyzszej ofiary”
(por. DP 13). Ich idealem bedzie osiggnigcie jednosci zycia w Chrystusie, po-
przez synteze modlitwy i postugi, kontemplacji i dziatania, dokonujaca si¢ dzigki
nieustannemu poszukiwaniu woli Ojca oraz uczynieniu z siebie daru dla dobra
owczarni (por. DP 14).

Dekret zaleca takze, by kaptani ,,[...] za pomoca wszystkich srodkow zaleca-
nych przez Kosciol, zdazali stale do owej zawsze coraz wyzszej Swigtosci, dzig-
ki ktérej mogg stawac si¢ z kazdym dniem coraz doskonalszymi narzedziami
w stuzbie catego Ludu Bozego” (nr 12).

4. WSPOLNOTA I BRATERSKA WIEZ MIEDZY PREZBITERAMI

Kaptan uswigca si¢ przez troske o ksztalttowanie Ko$ciota jako komunii®. Po-
lega ona zwlaszcza na szczerym pragnieniu zachowania glebokiej, pokornej i sy-
nowskiej komunii hierarchicznej®®. Sobor Watykanski IT podkreséla, ze jest rzeczg
bardzo wazna, by kazdy prezbiter umiat dzi$ traktowac ze zrozumieniem i sza-
cunkiem komuni¢ jedno$ci miedzy uczestniczacymi w sakramencie kaptanstwa,
ktora w szczegdlny sposob winna przejawiac si¢ w wigzi migdzy prezbiterami i
ich biskupami (por. DB 15). Kazdy prezbiter wyraza t¢ komuni¢ w Modlitwie Eu-
charystycznej, gdy modlac si¢ za papieza, swojego biskupa oraz wszystkich bisku-
péw $wiata, poswiadcza autentyczno$¢ sprawowanej przez siebie Eucharystii’!.

Wszyscy prezbiterzy danego KosSciota partykularnego, ,,[...] tworzg prezbite-
rium diecezji. Jest to gleboka rzeczywistos¢ teologiczna i prawna Kos$ciota par-
tykularnego, w ktorej kazdy kaptan znajduje rodzine zrodzong z daru $wigcen,

2 Zob. A. Cencini, Oddech zycia..., s. 48—50.

3 Por. Kaptanistwo i zycie konsekrowane..., nr 8, s. 161.

31 Por. Kongregacja ds. Duchowienfistwa, Dyrektorium o postudze i Zyciu kaplanéw (31 11994),
[w:] Nauka Kosciola o powotaniach..., nr 24.
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bliskie wzory ewangelicznych postaw kaptanskich, a takze konkretng pomoc
w dziele ewangelizacji i osobistego uswiecenia™?. Cytowane tu ,,Dyrektorium
o postudze i zyciu kaptanéw” bardzo konkretnie nawigzuje do soborowego de-
kretu Presbyterorum ordinis, w ktorym czytamy, ze: ,,Wszyscy prezbiterzy, przez
Swigcenia wlgczeni do stanu prezbiterow sa ze soba najglebszym braterstwem
sakramentalnym, szczegélnie za$ tworza jedno prezbiterium w diecezji, w ktorej
stuza pod zwierzchnictwem witasnego biskupa” (por. nr 8).

Jak zaznacza Sobor, wigzy tej mitosci pasterskiej znajdujg swe odbicie zwlasz-
cza w postudze oraz w liturgii, ,,Z innymi wigc cztonkami tegoz prezbiterium
kazdy kaptan jest zwigzany szczegdlnymi wigzami mitosci apostolskiej, postugi
i braterstwa, co juz od starozytnych czasow wyraza si¢ w liturgii, kiedy prez-
biterzy, wraz z biskupem udzielajacym $wigcen otaczajacy nowo wybranego,
wzywani sg do wktadania rak i gdy zgodnym sercem koncelebrujg $wigta Eucha-
rysti¢” (DP 8). W tym przypadku chodzi o jedno$¢ sakramentalna, jak rowniez
i duchowa, znajdujaca w liturgii swoje zrodto, by glosi¢ Bogu i $§wiadczy¢ bra-
ciom o jednos$ci ducha®.

W Presbyterorum ordinis czytamy réwniez o braterstwie kaptanskim, wyra-
zajacym sie w jednoS$ci postugi duszpasterskiej (por. DP nr 8). Mozemy mie¢ tu
do czynienia ze znaczng réznorodnoscig zadan (np. postuga w parafii, na szczeb-
lu dekanatu, diecezji; apostolat; postuga mitosierdzia; dziatalno$¢ ekumeniczna;
sztuka religijna; misja ewangelizacyjna poprzez srodki przekazu itd.). Sytuacja
ta nie moze jednak tworzy¢ odrgbnych kategorii 1 nieréwnosci, chodzi bowiem
o zadania, ktore dla prezbiterow stanowia cze$¢ dzieta ewangelizacji. ,,Wszyscy
[...] — méwi Sobdr — daza do jednego, mianowicie do budowania Ciata Chry-
stusowego, a budowanie to zwlaszcza w naszych czasach wymaga réznorakiego
rodzaju stuzby i nowych przystosowan” (DP ).

5.STALA FORMACJA PREZBITEROW

Kolejny obszar troski o charyzmat kaptanski*, bardzo mocno zwigzany dzis
z formacja pastoralng kaptanow, taczy si¢ ze wskazaniami Presbyterorum ordi-
nis dotyczacymi zagadnienia statej formacji prezbiteréw. W nr. 18 dekret podkre-
sla, ,,Aby we wszystkich okolicznos$ciach zycia prezbiterzy mogli pielggnowaé
jednos¢ z Chrystusem, poza $wiadomym wykonywaniem swej postugi majg do
dyspozycji zwyczajne i szczegdlne, nowe i stare $rodki, ktorych Duch Swigty nie

32 Kaplanstwo i Zycie konsekrowane...,nr 9, s. 162.

3 Por. K. Wojtyta, U podstaw odnowy..., s. 163—164.

3 Zob. A. Kokoszka, ,, Blaski i cienie” formacji stalej polskich kaptanéw, ,,Currenda” 2(2001),
s. 253-261.
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przestat nigdy podsuwaé¢ Ludowi Bozemu i ktore Kosciot dla uswigcenia swoich
cztonkow zaleca, a nawet niekiedy i nakazuje”.

Jak wigc wynika z cytowanego wyzej fragmentu dekretu, szczegdlnie istotne
jest dzi$ dostrzezenie wewnetrznej wigzi, jaka istnieje miedzy formacja poprze-
dzajaca $wigcenia kaptanskie a formacja pdzniejsza. Formacja stata nie moze
by¢ jednak powtdrzeniem formacji seminaryjnej, zwyktym jej przypomnieniem
czy tez poszerzeniem o nowe wskazania praktyczne. Przynosi ona nowe tresci,
a przede wszystkim powinna by¢ prowadzona nowymi metodami*. Ten doniosty
i zintegrowany proces, zakorzeniony w formacji seminaryjnej wymaga na kolej-
nych etapach pewnych przystosowan, aktualizacji i zmian, ktoére nie mogg jed-
nakze przerywac ani ostabiaé jego cigglosci®®. Wedtug wskazan Presbyterorum
ordinis, stata formacja powinna by¢ kontynuacjg ogolnego i integralnego procesu
ciagtego dojrzewania, polegajacego na poglebianiu kazdego wymiaru formacyj-
no-ludzkiego, duchowego, intelektualnego i duszpasterskiego — a rownoczesnie
na umacnianiu wewnetrznej i zywotnej wiezi miedzy nimi.

W ludzkim wymiarze formacji ktadzie si¢ nacisk na ksztattowanie i rozwijanie
u prezbiterow wrazliwosci, ktora pozwala im rozumie¢ potrzeby ludzi, spetniaé
ich prosby, wyczuwac ich niewypowiedziane pytania, dzieli¢ ich nadzieje i ocze-
kiwania, radosci i ucigzliwosci zycia. Jest to takze ksztaltowanie postawy dialogu
ze wszystkimi oraz umiejgtnosci wspotpracy z innymi kaptanami i §wieckimi®’.

Sobdér wymaga szczegdlnego uwzglednienia w procesie dojrzewania prezbi-
tera formacji duchowej, ktora Kosciot nazywa sercem catej formacji. Formacja
ta, bedac bowiem nakazem nowego i ewangelicznego zycia na skutek wylania
Ducha Swietego w sakramencie $wigcen, jest niezbedna rowniez ze wzgledu na
postuge kaptanska, na jej autentyczng i duchowa ptodno$é?®.

Presbyterorum ordinis postuluje tez dobrze zorganizowang formacje intelek-
tualng prezbiterow (por. DP 19). Intelektualny wymiar formacji winien bowiem
stale zasila¢ duchowe zycie prezbitera. Studium teologii jest tez potrzebne po
to, by mogt on w sposob sumienny petni¢ postuge stowa, glosi¢ je bez btedow
i dwuznaczno$ci, odrozniajac je od zwyktych opinii, cho¢by uznanych lub roz-
powszechnionych®.

35 Zob. H. Muszyniski, Istotne wymiary formacji kaplanskiej, [w:] Ewangelizacja w tajemni-
cy..., s. 148-161.

36 Por. J. Szkodon, I Ja was.. ., s. 117-118.

37 Por. H. Muszynski, Istotne wymiary..., s. 149—151; zob. B. Dittrich, Der Priester und Myst-
agoge und Missionar, [w:] Priester heute. Anfragen, Aufgaben, Anregungen, Hrsg. K. Hillenbrand,
Wiirzburg 1990, s. 255.

38 Por. A. Suski, Jak w Swietle wskazan synodalnych rozpalaé charyzmat kaplana diecezjal-
nego, [w:] Oddanie i wytrwatosé. Recepcja Il polskiego synodu plenarnego, red. W. Goralski,
H. Seweryniak, Warszawa 2004, s. 274; zob. O.H. Pesch, Das Zweite Vatikanische Konzil. Vorge-
schichte — Verlauf — Ergebnisse — Nachgeschichte, Wiirzburg 2001, s. 263-266.

% Por. H. Muszyniski, Istotne wymiary..., s. 157-159.
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Pasterski wymiar formacji, wynikajacy z formacji duchowej, przeniknigtej du-
chem pasterskiej mitosci, jak rowniez 1 wzmacniany formacjg teologiczng, winien,
wedtug Presbyterorum ordinis, sktania¢ prezbitera do coraz lepszego poznawania
rzeczywistych warunkow zycia ludzi i poszukiwania wtasciwych metod oraz bardziej
przydatnych form sprawowania postugi w dzisiejszych czasach (zob. DP 20-21).

ZAKONCZENIE

Nalezy stale potwierdzaé, ze praca prezbiteréw w KoSciele i w $wiecie jest
niezastapiona i konieczna*. W dobie pluralizmu zdarza si¢ jednak, Ze prezbite-
rzy ,,[...] cierpig dzi§ z powodu nadmiernego rozproszenia posrod stale rosnacej
liczby obowiazkéw duszpasterskich; w obliczu trudnych problemow spotecznych
i kulturowych wspotczesnosci widzg konieczno$¢é powtdrnego przemyslenia sty-
lu zycia 1 priorytetow pracy duszpasterskiej oraz uswiadamiajg sobie coraz bar-
dziej potrzebe nieustannej formacji™!.

U niektorych prezbiterow ,,widaé przerost aktywizmu na niekorzys¢ zycia we-
wnetrznego, u innych przerost pragmatyzmu nad zainteresowaniem dziet teolo-
gicznych, jeszcze u innych przerost socjologii i psychologii nad teologia w prze-
powiadaniu. [...] Te i inne cienie w postawach kaptanow sg zagrozeniem dla ich
owocnej postugi”™?.

W nr 13 ,,Presbyterorum ordinis” przypomina, ze prezbiterzy jako wspotpra-
cownicy biskupa (por. KK 28) sa zobowiazani do gtoszenia Ewangelii, do sprawo-
wania czynno$ci sakramentalnych i duszpasterskiego kierowania powierzonymi
im wspolnotami chrze$cijanskimi®. Jako studzy Eucharystii, przekaziciele mito-
sierdzia Bozego w sakramencie pokuty i pojednania, dawcy pocieszenia dla dusz
oraz przewodnicy wspolnoty wierzacych w trudnych chwilach dnia codziennego,
dzialajg oni w z polecenia Chrystusa i in persona Christi**.

40 Por. S. Cichy, Misja kaplanistwa stuzebnego, [w:] Ewangelizacja w tajemnicy..., s. 145—147,
zob. J. Watroba, Wzajemne relacje kaptanow i wiernych swieckich w procesie dojrzewania ducho-
wego, [w:] Duchowos¢ osob. .., s. 39-56.

4 Jan Pawel I1,. Adhortacja apostolska Ojca Swictego Jana Pawta II do biskupow, do ducho-
wienistwa i wiernych po Synodzie Biskupow o formacji kaptanéw we wspotczesnym $swiecie
(25 111 1992) Pastores dabo vobis, Zabki 1992, nr 3.

2 Chrystusowe kaplarnstwo w Kosciele w Polsce, [w:] II Polski Synod Plenarny. Teksty robo-
cze, Poznan — Warszawal991, nr 19, s. 149.

# Zob. B. Dziwosz, Sakrament kaptanstwa w odnowionych obrzedach swigcen, [w:] W kie-
runku chrzescijanskiej kultury, Warszawa 1978, s. 373-374; L. Balter, Kaplanstwo ludu Bozego,
Warszawa 1982, s. 261; S. Glowa, Kaplanstwo wedtug mysli Soboru, [w:] Kosciot w §wietle Sobo-
ru, Poznan 1968, s. 205.

# Por. Pawet VI, Oredzie do kaplanéw z okazji zakorczenia Roku Wiary (30 VI 1968), [w:]
»Wiadomosci Archidiecezji Gnieznienskiej” 8-9(1969), s. 171; zob. Pastores dabo vobis, nr 15;
P. Socha, Kaptan stugg Kosciola — misji, ,,Dobry Pasterz” 14(1994), s. 167-168.
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Wierne i ofiarne wypelnienie tych zadan nie bgdzie jednak mozliwe bez po-
glebione;j i statej formacji, dzigki ktorej wspotczesny prezbiter moze stac si¢ czy-
telnym i przekonywujacym $wiadkiem Chrystusa na miar¢ czaséw wspolczes-
nych®.

Duszpasterskie ,,dzi§” i duszpasterskie ,,jutro” pracy Kosciota domaga si¢
réowniez tego, by kazdy prezbiter dochowat wierno$ci charyzmatowi, jaki otrzy-
mal w sakramencie $wigcen kaptanskich*®. Te troske wypowiedziat tez Vatica-
num II w omawianym wyzej dekrecie Presbyterorum ordinis. Dlatego warto na
zakonczenie przytoczy¢ zachete tu zawartg do wszystkich prezbiterow: ,,Niech
prezbiterzy pamigtaja o tym, ze w wykonywaniu pracy nigdy nie sa sami, lecz
opierajg si¢ na potgdze Wszechmogacego Boga, a wierzac w Chrystusa, ktory ich
powotat do uczestnictwa w swoim kaptanstwie, niech z cata ufnoscia poswigca-
ja sie swemu postugiwaniu, wiedzac, ze Bog potrafi pomnozy¢ w nich mitos¢”
(DP 22).

DIE HEUTE AKTUELLEN PASTORALEN HINWEISE
ZUM DEKRET PRESBYTERORUM ORDINIS
DES II. VATIKANISCHEN KONZILS

Zusammenfassung

Seit mehreren Jahren erlebt die Kirche in der Welt eine Krise der Berufungen
und gleichzeitig eine Krise der priesterlichen Identitit. Ebenso die zunehmende
Dimension des Phdnomens des Abgang es der Presbyterianer (hauptsidchlich in
Westeuropa und in Nordamerika) aus der aktiven Dienerschaft, gleichzeitig mit
der in manchen Léndern katastrophalen Abnahme der Berufungen, bewirkt ein
mit furcht grenzendes Besorgnis.

Die Sorge um die Gestaltung des Lebens als Berufung scheint demnach eine
der fundamentalen Pflichten der Kirche in den heutigen Zeiten zu sein. Man muss
dass im authentischen Geiste des Evangeliums tun, und zugleich zutreffend die
Zeichen der Zeit ablesen, auf welche das 11 Vatikanische Konzil verwiesen hat.

Diese Publikation /Dieser Artikel/ ist ein Vorschlag einer bescheidenen Len-
kung der Aufmerksamkeit der Leser auf die Lehre des I Vatikanischen Konzils
iiber das Priestertum der Presbyterianer im Licht des Dekrets vom Dienst und
Leben der Presbyterianer ,,Presbyterorum ordinis*

* Por. M. Dziewiecki, Kaplan swiadek..., s. 73-74; zob. tez: A. Cencini, Oddech zycia. Laska
Jformacji permanentnej, Krakéw 2003, s. 59-75.

4 Zob. G. Greshake, Priester sein, Freiburg—Basel-Wien 1983, s. 22-23; W. Stomka, Ducho-
wos¢ kaplanska, Lublin 1996, s. 67-74.
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Schon seit vierzig Jahren bestimmt dieses Dekret den nach-Konzilen Weg der
Kirche, betreffend der Lehre von der Identitét, des Dienstes und des Lebens der
Presbyterianer in der heutigen Welt, und bringt dabei die Freude, die Hoffnung,
die Probleme und die Besorgnisse der Presbyterianer, die ihr Leben Christus dem
Haupt und ewigem Priester wie auch der Kirche geopfert haben, zum Ausdruck.

Die vorgestellte Analyse will daher an die wesentlichen, in der Verordnung
enthaltenen, Probleme erinnern und die Aufmerksamkeit an die, hier anwesenden
und aktuellen pastoralen Inhalte lenken.

Getreue und aufopfernde Erfiillung dieser Aufgaben wird nicht ohne vertief-
ter und stetiger Formation, dank welcher der zeitgendssische Presby-terianer ein
verstindlicher und iiberzeugter Zeuge Christus in der gegenwirtigen Zeit sein
sollte, mdglich sein.

Das seelsorgerische wirken der Kirche ,,Heute” und ,,Morgen” verlangt, das
jeder Presbyterianer das Charisma, welches er im Sakrament der Priesterweihe
bekam, aufrecht erhalten moge. Diese Sorge hat auch das II Vaticanum in dem
oben erwiahnten Dekret ,,Presbyterorum ordinis* geduBert: ,,So sollen denn die
Priester daran denken, dass sie in der Ausiibung ihres Amtes nie allein sind, son-
dern sich auf die Kraft des allméichtigen Gottes stiitzen konnen. Im Glauben an
Christus, der sie zur Teilhabe an seinem Priestertum berufen hat, sollen sie sich
mit ihrem ganzen Vertrauen ihrem Dienst weihen, im Wissen darum, dafl Gott
méchtig ist, die Liebe in ihnen zu mehren (DP 22) “.
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RELACJE CHRZESCIJANSKO-ZYDOWSKIE
WEDLUG OJCOW SOBORU WATYKANSKIEGO II
I DEKLARACJI NOSTRA AETATE nr 4

Jednym z warunkéw budowania nowych, pozytywnych relacji z kazdg spo-
tecznoscig religijng lub kulturows, w tym takze z Zydami, jest szczera, rzeczowa
i pozbawiona apologetycznych watkéw ocena wzajemnych stosunkéw w prze-
sztosci. Wielu Zydow, réwniez zaangazowanych w dialog z chrzescijanami,
uwaza, ze cztonkowie narodu zydowskiego byli ponizani i przesladowani przez
Kosciot katolicki, w ktorym dominowato, jak to okreslit fracuski historyk zy-
dowskiego pochodzenia Jules Isaac, ,,nauczanie pogardy’. Leon Klenicki z Ligi
przeciw Zniestawianiu Zydéw B’nai B’rith stwierdza, ze ilekroé wychodzi w so-
bote z synagogi zawsze widzi krzyz na pobliskim kosSciele. Stanowi on dla niego
wyzwanie. Zostaje wowczas zmgcona $wieto$¢ dnia przez wspomnienia i obrazy
przesladowan oraz nauczania pogardy przekazywane przez kolejne pokolenia
zydowskie, rowniez przez jego rodzicow. Krzyz jest dla Klenickiego symbo-
lem chrzes$cijan, ktorzy w imieniu wilasnej religii byli w przeszlosci niezyczli-
wi, czgsto wrogo nastawieni do jego wspoélnoty religijnej?. Wizja takiej historii
jest niezmiernie trudna do zaakceptowania przez chrzescijan. Wskazuja oni, ze
pomimo wielu napie¢ i prze§ladowan istniaty w historii okresy wzajemne;j tole-
rancji i wspolpracy. Niezaleznie od rozbieznych ocen chrzescijanie 1 wyznawcy
judaizmu zaangazowani na rzecz wzajemnego pojednania uwazajg, ze jednym
z koniecznych warunkow dla budowania wspolnej przysztosci jest zdecydowane
potepienie przez Kosciot wszelkich przejawow antysemityzmu oraz rozrachunek
z bolesng przesztoscia.

Wéréd najwazniejszych dokumentéw Koéciota katolickiego na temat Zydow
i judaizmu wymienia si¢: Deklaracje soborowag o stosunku Kosciota do religii
niechrze$cijanskich Nostra aetate (28 pazdziernika 1965 r.), a nastepnie trzy
dokumenty opracowane przez watykanskag Komisj¢ ds. Kontaktow Religijnych
z Judaizmem: Wskazowki i sugestie w sprawie wprowadzenia w Zycie deklaracji

!'Na temat ,,nauczania pogardy” wedtug Julesa Isaaca zob. G. Ignatowski, Na drogach pojed-
nania. Miedzynarodowy Katolicko-Zydowski Komitet £gcznosci, £.6dz 2003, s. 92-101.

2 L. Klenicki, On Christianity: Towards a Process of Historical and Spiritual Healing-Un-
derstanding the Other as a Person of God, [w:] Jews and Christians: Rivals or Partners for the
Kingdom of God?, red. D. Pollefeyt Louvain 1997, s. 63.
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soborowej Nostra aetate nr 4 (1 grudnia 1974 r.), Zydzi i judaizm w gloszeniu
Stowa Bozego i katechezie Kosciola katolickiego. Wskazowki do wlasciwego wy-
Jjasniania tych zagadnien (25 czerwca 1985 r.) oraz Pamietamy: Refleksja nad
Szoah (16 marca 1998 r.). Ostatni z wymienionych dokumentéw opublikowany
zostal w czasie przygotowan Kosciota katolickiego do uroczystych obchodow
Wielkiego Jubileuszu Roku 2000. Wypowiadajac si¢ na temat jego znaczenia,
Jan Pawet II w liScie skierowanym do przewodniczacego watykanskiej Komi-
sji, australijskiego kardynata Edwarda Idrisa Cassidy’ego napisal, iz w okresie
przygotowania do obchodéow Jubileuszu ,,Koscidt zachgca swoich synow i cor-
ki, aby oczyszczali swoje serca przez pokutg za niewiernosci i btedy popetnione
w przesztosci”. Papiez, majac na uwadze relacje chrzescijansko-zydowskie, wy-
razil nadziej¢, ze dokument ,,pomoze uleczy¢ rany nieporozumien i niesprawied-
liwosci™. Przyjmuje si¢ powszechnie, ze publikujac Pamietamy: Refleksja nad
Szoah, Kosciot katolicki podjat trudng probe rozrachunku wspdlnej i bolesnej
historii*. Najbardziej znaczace wyrazy skruchy za postawe chrze$cijan wobec
Zydoéw w przesztosci, nie tylko ze wzgledu na tre$¢ wystapienia, lecz rowniez na
kontekst, w jakim zostaty okazane, stanowig stowa Jana Pawta II wypowiedzia-
ne 23 marca 2000 r. w instytucie Yad Vashem: ,,Jako Biskup Rzymu i Nast¢pca
Apostota Piotra zapewniam narod zydowski, ze Kosciot katolicki, kierujac sie
ewangelicznym prawem prawdy i mitosci, a nie wzglgdami politycznymi, jest
gleboko zasmucony z powodu nienawisci, aktow przesladowania i okazywania
antysemityzmu skierowanego przeciw Zydom przez chrzescijan w jakimkolwiek
czasie i miejscu’ Wedtug zgodnej opinii teologdw i historykdéw Nostra aetate ot-
wiera nowy, pozytywny rozdzial w stosunkach katolicko-zydowskich. Dokument
soborowy byl przedmiotem licznych i pozytywnych ocen, zarowno oso6b zaanga-
zowanych we wzajemne relacje ze strony Kosciota katolickiego, jak i sposrod sa-
mych Zydoéw. Wobec deklaracji wysuwano kilka negatywnych uwag. Zarzucano
jej przede wszystkim, ze nie podejmuje kwestii dotyczacej najwazniejszych wy-
darzen w dziejach wspolczesnych Zydow, a wiec Holokaustu, okreslanego coraz
czesciej jako Szoah oraz utworzenia w 1948 r. Panstwa Izrael. Trzeci z najczesciej
powtarzanych zarzutow dotyczy braku rozrachunku z nabrzmiatg przesztoscia®.

3 Jan Pawet 11, Do czcigodnego Brata kard. Edwarda Idrisa Cassidy’ego, ,,L’Osservatore Ro-
mano” (wyd. pol.) 1998, nr 5/6, s. 52.

*E.L Cassidy, Le sens et la portée du document du Vatican: Nous nous souvenons. Une réflexion
sur la Shoah, La Documentation Catholique 1998, nr 13, s. 630—636; J. Pawlikowski, Nous nous
souvenons: une critique constructive, ,,Jstina” 1998, nr 4, s. 386-391; A. Doobov, The Vatican and
the Shoah: Purified Memory or Reincarnated Responsibility?, ,,Policy Forum. Institute of the World
Jewish Congress” 1998, nr 15, s. 5-22; S. Gadecki, Dokument o Shoah spowiedzig Kosciola, KAl
1998, nr 11, s. 7; J. Turowicz, Akt skruchy, ,,Tygodnik Powszechny” 1998, nr 13,s. 1, 9.

5 Jan Pawet 11, Budujemy nowq przysziosé, ,,L’Osservatore Romano” (wyd. pol.) 2000, nr 5,
s. 28.

¢ Zob. np.: E. J. Fisher, Official Roman Catholic Teaching on Jews and Judaism: Commentary
and Context, [w:] In Our Time. The Flowering of Jewish — Catholic Dialogue, red. E. J. Fisher,
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Proba odpowiedzi na pytanie o stosunek Nostra actate do ostatniego z wy-
mienionych powyzej zagadnien moze wydawac¢ si¢ zadaniem dos¢ ryzykownym,
pozbawionym szans na znalezienie pozytywnych rozwigzan, ze wzgledu na to, iz
dokument soborowy nic nie méwi bezposrednio na temat relacji chrzescijansko-
zydowskich. Fakt ten moze wzbudzaé pewne zdziwienie, poniewaz pewien $lad
rozrachunku z historig katolicko-muzutmanskg odnajdujemy w trzecim punkcie
Nostra aetate, ktory dotyczy islamu. W tekscie soborowym czytamy, ze ,,w ciggu
wiekow powstawaty migdzy chrzescijanami a muzulmanami liczne spory i uczu-
cia wrogosci”’. Analiza kolejnych schematow deklaracji wraz z uwzglednieniem
wypowiedzi Ojcow soborowych pozwala jednak na sformutowanie kilku wnio-
skow dotyczacych relacji katolicko-zydowskich w przesztosci.

Dla przejrzystszego wyktadu nalezy przypomnieé¢, ze podczas obrad so-
borowych, najpierw schemat o Zydach — a potem juz jako projekt deklaracji
o religiach niechrzescijanskich, zawierajacy punkty po$§wiecone muzulmanom
i wyznawcom innych religii — byt czterokrotnie prezentowany na Soborze przez
Augustina Bee, przewodniczacego Sekretariatu ds. Jednosci Chrzescijan, osobi-
Scie odpowiedzialnego za przygotowanie deklaracji. W swoich wypowiedziach
Bea dwukrotnie wypowiadatl si¢ na temat historycznych relacji chrzescijansko-
zydowskich. Pierwszy raz uczynit to 19 listopada 1963 r., prezentujac dokument
zatytutowany O postawie katolikéw do niechrzescijan, a szczegélnie do Zydow,
stanowigcy czwarty punkt schematu dekretu De oecumenismo. Nalezy podkre-
$li¢, ze zgodnie z ustalonym porzadkiem obrad, projekt nie miat by¢ wowczas,
podczas drugiej sesji soborowej, poddany dyskusji, ktorg chciano ograniczy¢ do
omoéwienia kwestii ekumenizmu®. Niektorzy jednak Ojcowie odstgpili od usta-
lonego tematu obrad i swoje wystapienia, w mniejszym lub wigkszym zakresie,
poswigcili problematyce zydowskiej. Przypominajgc najwazniejsze wypowiedzi,
zauwazmy na poczatku, ze zanim tekst zostat oméwiony przez Bee, biskup Phi-
lip Pocock z Toronto wyrazit opini¢, ze rozumie powody, dla ktoérych podjeto na
Soborze kwestie zydowska. Pierwszym z nich byt fakt, ze Zydzi zostali wybrani
przez Boga, aby odegra¢ szczeg6lng role w historii zbawienia. Ponadto, w naszych
czasach — przypomniat Pocock — Zydzi byli w sposéb szczegdlny znienawidze-
ni i przesladowani’. Wspomniany powyzej Bea, prezentujac Ojcom soborowym
w 1963 r. projekt deklaracji, pytat, czy kaznodzieje, przede wszystkim podczas

L. Klenicki, New York, Mahwah, N.J., s. 3—18; L. Klenicki, From Argument to Dialogue: , Nostra
Aetate” Twenty-Five Years Later, tamze, s. 77-103.

" Deklaracja o stosunku Ko$ciota do religii niechrzescijanskich Nostra aetate nr 3, [w:] Sobér
Watykanski I1. Konstytucje, Dekrety, Deklaracje, Poznan 2002, s. 335.

8 Na temat historii deklaracji zob.: F. Solarz, Sobdr Watykanski II a religie niechrzescijanskie,
Krakow 2005, s. 171-222.

° P. Pocock, Schema decreti ,,de Oecumenismo”, Acta Synodalia Sacrosancti Concilii Oecu-
menici Vaticani Secundi (dalej — Acta Synodalia), vol. 11, pars 5, Typis Polyglottis Vaticanis 1973,
s. 467.
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omawiania meki Chrystusa, postuguja si¢ wlasciwym jezykiem, aby wyrazi¢ od-
powiedni szacunek, ktory nalezy si¢ ludowi zydowskiemu szczegodlnie ze wzgle-
du na Stary Testament, za wybranie Izraela przez Boga oraz zalozenie i rozwdj
pierwotnego Kosciota. Nawiazujac do wspotczesnej historii, Bea zauwazyl, ze
podczas rzadow sprawowanych przez narodowych socjalistow w Niemczech po-
petnione zostaty okrutne zbrodnie, ktére doprowadzity do ,,unicestwienia kilku
milionéw Zydow™°.

Fortunato da Veiga Coutinho, biskup Bangalore (Indie), przyznat, ze w ostat-
nich latach popetniono najwicksze zbrodnie na Zydach. Dodat on jednak, polemi-
zujac z wypowiedzig przewodniczacego Sekretariatu, iz ,,nie jest to wystarczajacy
powdd, aby Sobor w specjalnym, odrebnym tekécie wypowiadat sie o Zydach™'!.

Koptyjski patriarcha Aleksandrii Stephanos Sidarouss uwazat, ze Kosciot kato-
licki w czasie przesladowan jakich doznawali Zydzi w przesztoéci, okresleni przez
niego jako ,,nardd hebrajski”, otwarcie ich bronit wydajac uroczyste dokumenty,
a ,,przede wszystkim poprzez czyny niewolne od zagrozen i po§wiecen’'?.

Endre Hamvas, biskup Szeged-Csanad na Wegrzech, twierdzit, ze Zydzi
w przesztosci wzbudzali zdecydowang niechg¢ z powodu swojego potencjatu nie
tylko ekonomicznego, lecz takze intelektualnego. Jednakze podczas drugiej woj-
ny $wiatowej, zaznaczyt Hamvas, tamtejszy Kosciot zawsze odrzucal i zwalczat
antysemityzm, a wyzsi duchowni katoliccy — jak np. prymas Justinien Serédi,
poprzedni biskup Csanad Gyula Glattfelder oraz nuncjusz apostolski Angelo Rot-
ta — zdecydowanie chronili Zydoéw przed przesladowcami, ocalajac wielu z nich
przed $miercia. Hamvas dodal, ze podczas wojny Zydzi ze $rodkowej i wschod-
niej Europy zostali niemal catkowicie unicestwieni.

Vincentas Brizgys, biskup Kaunas (Litwa) przypomniat, ze inni biskupi z jego
kraju nie mogg bra¢ udzialu w obradach soborowych ze wzgledu na ograniczenia
wolnosci w jego kraju. Pytat, dlaczego wigc Sobor zajmuje si¢ niechrze$cijanami,
szczegolnie Zydami, a pomija miliony katolikow i innych chrzescijan przesla-
dowanych za wiarg 1 zycie wedlug jej zasad. Milczenie Soboru przynosi prze-
$ladowanym chrze$cijanom ogromny bol. Wspdtczesni Zydzi, nawet i niektorzy
inni chrzedcijanie, wedtug Brizgysa, ,,catkiem bezwstydnie zlorzecza imieniu
Boga, usituja odwroci¢ mtodziez od wiary i religii stosujac nie tylko perswazje,

" A. Bea, De catholicorum habitudine ad non christianos et maxime ad Iudaeos, tamze,
s. 482-483.

I'F. da Veiga Coutinho, Patrum orationes ,,de Oecumenismo” in genere, tamze, s. 745. Podob-
nie uwazat arcybiskup Bombaju Valerian Gracias, Animadversiones scripto exhibitae quaod sche-
ma ,,de Oecumenismo” ante diem 21 maii 1964, [w:] Typis Polyglottis Vaticanis 1974, vol. 111,
pars 11, s. 784.

12 S.1. Sidarouss, Patrum orationes ,,de Oecumenismo in genere”, s. 541-542.

13 E. Hamvas, tamze, s. 678. Postawe Kosciota wegierskiego wobec Zydow podczas wojny
omawia P. Blet, Pius XII i druga wojna swiatowa w tajnych archiwach watykanskich, Katowice
2000, s. 277-303.
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ale takze stosujac najbardziej bezbozne, niesprawiedliwe prawa”. W schemacie
dokumentu znajdowaly si¢ stowa, ze Kosciot ,,surowo odrzuca krzywdy wyrza-
dzone ludziom gdziekolwiek, tak tym bardziej jeszcze po matczynemu gieboko
optakuje i potgpia nienawis¢ i przesladowania, jakie byty skierowane przeciw-
ko Zydom zaréwno w przesztosci, jak i w czasach obecnych™. Wedtug bisku-
pa z Litwy, Sobor prosi niemal o wybaczenie przesladowan, niezaleznie od tego
kiedy zostaty popetnione. W dokumencie nalezatoby wyjasnic, ze przesladowan
majacych miejsce w czasach wspotczesnych dopuscili si¢ ludzie, ktorzy wyrze-
kli si¢ chrze$cijanstwa. Litwin nie mial jednak na mysli zbrodni nazistowskich.
W swojej wypowiedzi dodaje, ze wspotczesne przesladowania popetnione zo-
staly za posrednictwem 16z masonskich i organizacji marksistowskich, w sktad
ktérych wchodza réwniez Zydzi. Bywa niekiedy, thumaczyl Brizgis, ze chrzesci-
janin, ktory zostal zmuszony do porzucenia swojej wiary, moralnie okaleczony,
zwraca si¢ przeciwko wlasnym oprawcom. Z tego tez powodu Sobor powinien
rozwazyé propozycje wezwania chrzeécijan i Zydéw do powstrzymania sie od
dziatalnoSci ateistycznej i antychrzes$cijanskiej'.

Wspomnijmy jeszcze dwie wypowiedzi: Frane Frani¢a, biskupa Splitu-Ma-
karaska oraz Alessadro Scandara, koptyjskiego biskupa Assiut. Pierwszy z nich
przekonywal, ze Zydzi ponosza odpowiedzialno$¢ za $mieré Syna Bozego. Z tego
wlasnie powodu cierpieli i doznawali strasznych cierpien. Jest prawda, ze czy-
now tych dopuscili si¢ ludzie niesprawiedliwi. Zostali oni jednak usposobieni
do takiego postepowania przez Boga'®. Scandar, podobnie jak Frani¢, uwazat, ze
wszystkie nieszczescia jakich doznali Zydzi wynikajg z faktu, ze odrzucili oni
Chrystusa 1 wydali Go na ukrzyzowanie. Drugim powodem ich ztego losu jest
wyznawany przez Zydéw faryzeizm, o ktérym mozna przeczyta¢ w Talmudzie.
Przez cate wieki byli i pozostajg wrogami Chrystusa i chrzescijan. Jedynym ra-
tunkiem dla Zydéw, wedtug Scandara, jest okazywanie przez nich szacunku dla
tego wszystkiego, co nie jest zydowskie. Postawa taka pozwoli Zydom dostrzec
mitos¢ i heroizm chrzescijan, ktore emanujg z krzyza'’.

Nie wszystkie jednak wypowiedzi z tego okresu sa nieprzychylne Zydom. Bi-
skupi z potudnia Francji uwazali, ze zadaniem dokumentu soborowego jest przy-
pomnienie chrzescijanom o mitosiernej postawie Chrystusa wobec swojego ludu.
Wielu z nich nie okazuje jednak miloéci do Zydéw. Z tego tez powodu Sobdr po-
winien ich upomnie¢, aby wyzbyli si¢ blednego nauczania i wrogich uczu¢ do ludu

4 De catholicorum habitudine ad non christianos et maxime ad ludaeos, Acta Synodalia, vol.
I, pars V, [w:] Typis Polyglottis Vaticanis 1973, s. 432. Polski przektad podaje G. Ignatowski,
Koscioly wobec przejawow antysemityzmu, £.6dz 1999, s. 154—155.

15'V. Brizgys, Animadversiones scripto exhibitae quoad cap. I schematis ,,de Oecumenismo”,
Acta Synodalia, vol. 11, pars VI, [w:] Typis Polyglottis Vaticanis 1973, s. 104-105.

16F Franic, tamze, s. 660.

7 A. Scandar, Animadversiones scripto exhibitae quaod schema ,,de Oecumenismo” ante
diem 21 maii 1964, s. 803—-804.
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zydowskiego. Ponadto nalezy pamietaé, ze Zydzi wielokrotnie byli traktowani
przez chrzescijan w sposob niesprawiedliwy, przesladowani, nawet przez wladze
koscielne. Biskupi postulowali, aby Sobor potepit antyzydowskie postawy dla prze-
ciwdziatania ich nawrotowi. Twierdzili, ze jest wielu chrzescijan, ktorzy kierujg sie
uprzedzeniami w stosunku do Zydéw, poniewaz w sposob bledny interpretujg fakty
religijne, uwazajac lud zydowski za ,,nar6d bogobdjcow” lub ,,naréd wyklety™s.

Schemat dokumentu o Zydach zostat poprawiony w przerwie miedzy trzecig
a czwartg sesja soborowa. Nowy projekt, nieznacznie poszerzony 0 wyznawcow
innych religii, szczegdlnie o islam, przedstawiony zostat przez przewodniczace-
go Sekretariatu 25 wrzesnia 1964 .Y Zwro¢my uwage w jaki sposob potgpiono
wrogie postawy wobec Zydow. Po przypomnieniu, ze chrzescijanie przyjeli od
Zydow religijne dziedzictwo oraz wezwaniu do wzajemnego dialogu schemat de-
klaracji mowit, ze Sobor, tak jak ,,surowo odrzuca krzywdy wyrzadzone ludziom
gdziekolwiek, tak tez gleboko optakuje i potepia nienawisc i obelgi, jakie byty
skierowane przeciwko Zydom”. W projekcie apelowano, aby kaznodzieje ,,nie
czynili nic takiego, co mogtoby odstreczaé umysty od Zydow™.

W dyskusji, ktora odbyta si¢ w auli soborowej 28 i 29 wrzesnia 1964 r., Oj-
cowie wielokrotnie powracali do relacji chrzescijansko-zydowskich. Zagadnie-
nie to bylo czesto poruszane podczas omawiania problemu odpowiedzialnosci
za $mier¢ Chrystusa. Ogolnie, wypowiedzi biskupoéw mozna podzieli¢ na kilka
grup. Pierwsza z nich stanowig ci, ktorzy twierdzili, ze chrzescijanie w przeszto-
$ci przesladowali Zydow.

Wspominany powyzej Bea zauwazyt, iz w historii réznych narodow mozemy
odnalez¢ liczne przyktady, kiedy to chrzescijanie przekonani, Zze Zydzi ponoszac
wing za zabicie Syna Bozego, sa przekleci i odrzuceni przez Boga. Z tego powodu
byli pogardzani, a nawet przesladowani?'.

Richard Cushing, arcybiskup Bostonu, pytal, czy Sobdr nie powinien z po-
korg wyznaé, ze chrzescijanie w stosunku do Zydow nie postepowali jak praw-
dziwi 1 ufni wyznawcy Chrystusa. W dalszej wypowiedzi stwierdzit: ,,Ilez oni
wycierpieli w tym naszym stuleciu! [luz zgingto z powodu oboj¢tnosci i milczenia
chrzescijan?” Zadaniem Soboru, mowit Cashing, jest w sposob uroczysty oglosic,
ze chrzes$cijanie nie majg zadnego uzasadnienia, zarowno z perspektywy teolo-

8 Episcopi Provinciarum Aquensis et Avenionensis et Dioecesium Massiliensis et Monoecen-
sis, Acta Synodalia, Animadversiones scripto exhibitae circa schema decreti ,,de Oecumenismo”
post diem 10 decembris 1963, ante diem 20 maii 1964, Acta Synodalia, vol 111, pars 111, [w:] Typis
Polyglottis Vaticanis 1974, s. 768—769.

1 Na temat kwestii islamu na Soborze Watykanskim II zob.: G. Ignatowski, Problem islamu na
Soborze Watykanskim II, [w:] IdZcie i nauczajcie. Wyzwania ewangelizacyjne dzisiaj, G. Noszczyk
(red.), Katowice—Sosnowiec 2004, s. 131-143.

2 Declaratio altera. De Iudaeis et de non christianis, Acta Synodalia, vol. 111, pars 11, [w:] Typis
Polyglottis Vaticanis 1974, s. 328. Polski przektad podaje G. Ignatowski, Koscioly wobec..., s. 156.

2 A. Bea, Relatio super declarationem de ludaeis et de non-christianis, Acta Synodalia,
vol. I11, pars 11, [w:] Typis Polyglottis Vaticanis 1974, s. 559.
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gicznej, jak i historycznej, aby popetniaé czyny niesprawiedliwe 1 prze§ladowania,
okazywac¢ nienawis$¢ ,,przeciwko naszym zydowskim braciom”. Deklaracja po-
winna upomina¢ tych wszystkich, ktorzy usitujg usprawiedliwia¢ wrogie postawy,
takze przesladowania, odwotujac si¢ do chrzescijanskiego nauczania, szczegdlnie
dotyczacego odpowiedzialnosci za $mier¢ Zbawiciela. Projekt dokumentu méwit
0 wspolnym dziedzictwie. Arcybiskup Bostonu postulowal, aby Sobor ogtosit, ze
chrzescijanie maja okazywaé z tego powodu Zydom ,,wyjatkowy szacunek i szcze-
g0lng mito$¢”. Cushing przypomniatl réwniez, ze dopiero w ostatnich czasach
chrzescijanie zaczeli wystgpowac przeciwko postawom antyzydowskim. Z tego
powodu Sobdr powinien w sposob pokorny zabra¢ glos w kwestii zydowskiej*2.

Franz Konig, arcybiskup Wiednia, dopominat si¢, aby chrze$cijanie zmieni-
li postepowanie wobec Zydéw, ktore wynika nie tylko ze ztych zamiarow, lecz
rowniez z blednej interpretaciji Pisma Swietego®. Joseph Ritter, arcybiskup Saint
Louis, przypominal, ze chrzescijanie w ciagu wiekow w sposob niewlasciwy
i niesprawiedliwy postepowali w relacjach z Zydami. Ich postawa nie ograni-
czala si¢ jedynie do czynow, lecz dotyczyta takze blednego nauczania, a $wia-
dectwem tego sg dokumenty koscielne. Owo niewtasciwe nauczanie dotyczy
szczegdlnie przedstawiania zagadnienia meki i $mierci Chrystusa, okreslania
Zydow za pomoca termindw ,,naréd bogobojcow”, lud ,,opuszczony” przez Boga
i ,wiarotomny”?*, Wspominany juz Pocock ogdlnie domagat si¢, aby deklaracja
potepita i wyrazita ubolewanie z powodu przesladowan lub dyskryminacji na tle
religijnym lub rasistowskim, ktérych Zydzi doznawali zaréwno w przesztosci, jak
i w czasach wspotczesnych?.

Niezmiernie stanowcza jest wypowiedz Franjo Sepera — arcybiskupa Zagrze-
bia. Domagajac si¢ bardziej zdecydowanego potgpienia przez Sobdr wrogich po-
staw antyzydowskich, podkreslat, ze Kosciot nie moze pozostaé obojetny wobec
przesladowan jakich doznali Zydzi, szczegodlnie w czasach wspdtczesnych. Zwra-
cajac si¢ do uczestnikéw obrad soborowych wspomniat, iz s3 w auli osoby, ktore
znaja z wlasnego doswiadczenia i dlatego moga zaswiadczy¢, jak wiele krzywd
wycierpieli Zydzi tylko dlatego, ze nalezeli do ,,narodu izraelskiego”. Seper za-
znaczyl rowniez, ze przesladowania Zydéw w przesztosci byly niekiedy uspra-
wiedliwiane przez nauczanie chrzeScijanskie?.

22 R. 1. Cushing, Patrum orationes. Declaratio altera ,,de ludaeis et de non-christianis, tamze,
s. 593-594.

2 F. Konig, tamze, s. 595. Stosunek arcybiskupa Wiednia do Zydéw dobrze prezentuje publi-
kacja: Zydzi i chrzescijanie jedng majq przysztosé. Z kardynatem Franzem Konigiem i Ernestem
Ludwigiem Ehrlichem rozmawia Bernhard Moosbrugger, Krakow 2001. Ehrlich jest europejskim
dyrektorem Ligi przeciw Zniestawianiu Zydéw B’nai B'rith.

241, Ritter, Patrum orationes. Declaratio altera , de Iudaeis et de non-christianis, s. 599.

2 P. Pocock, tamze, s. 602.

26 F. geper, Patrum orationes ,,de ludaeis et non-christianis”, Acta Synodalia, vol. 111, pars 111,
[w:] Typis Polyglottis Vaticanis 1974, s. 13.
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Sergio Méndez Arceo, biskup meksykanskiego Cuernavaca, przypomniat, ze
z historii Kosciola dowiadujemy si¢ o krzywdach wyrzadzonych Zydom przez
chrzedcijan réoznych wyznan, ktore wynikaty nie tylko z bardzo blednej inter-
pretacji Objawienia, lecz takze z faktu, iz zapominano o prawie, sprawiedliwos$ci
i mitosci. Biskup z Meksyku zwrocit uwagg na nastepujace fragmenty Pisma §w.:
Mt 24,2 i par., Mt 27,25; Rz 9,22. Arceo domagat si¢ potepienia postaw antyzy-
dowskich, szczegdlnie tych, ktore popetnili chrzescijanie opierajgc swoje stano-
wisko na religijnych uprzedzeniach. Stwierdzit nawet, ze nie powinno by¢ dla
Kosciota cigzarem uznanie, ze chrze$cijanie postgpowali w tak niesprawiedliwy
sposob. Dodajmy jeszcze, ze Arceo byl przekonany, iz taka postawa przyczyni
si¢ do uznania przez Zydow czystych intencji chrzeécijan, a w konsekwencji do
ich nawrécenia. Twierdzit wigc, ze ,,Koscidt powinien w matczynym duchu opta-
kiwaé i potepia¢ nienawié¢ i przesladowania skierowane przeciwko Zydom [..],
szczegolnie te, ktore w jakikolwiek sposob zostaly zadane przez chrzescijan™?’.

Simon Hoa Nguygn-van Hien, biskup Br Lat (Wietnam), wskazujgc na ko-
nieczno$¢ dokonania pewnych zmian w deklaracji, uwazal, iz wyrazne wyznanie
przez Sobor winy za postawy antyzydowskie chrzescijan z przeszlosci i okazanie
za nie dezaprobaty, wzbudzi wérod Zydow poczucie wdziecznosci i zaufania,
Rowniez Patrick O’Boyle, arcybiskup Waszyngtonu, proponowat, aby w deklara-
cji znalazl si¢ akt pokory i unizenia za postawe chrzescijan wobec Zydow. Praw-
dziwy dokument dotyczacy Zydow nie moze pominaé faktu, ze pewni chrzesci-
janie zadawali cierpienia cztonkom narodu zydowskiego. Najlepszym sposobem
okazania milo$ci Zydom bedzie, wedtug arcybiskupa Waszyngtonu, prosba, aby
przebaczyli takie antyzydowskie wystgpienia®.

Stephen Leven, biskup z Sao Antonio, wystepujacy w imieniu biskupow
ze Stanow Zjednoczonych, uwazat, ze wszelkie wystapienia chrzescijan i popet-
nione przez nich zbrodnie na Zydach wynikaty z przekonania, Ze naréd zydowski
ponosi odpowiedzialno$¢ za ,,bogobdjstwo”, czyli zabicie Syna Bozego. Nalezy
wigc potepi¢ wszystkie tego typu oskarzenia i usunaé je z jezyka chrzescijan-
skiego®’. Nie mozemy do konca zgodzi¢ si¢ z danymi podanymi przez kolejnego
biskupa, Johna Carmela Heenana — arcybiskupa Westminster. Jego wypowiedz
wymaga jednak szczegdlnej uwagi, poniewaz odnajdujemy w niej pewng pole-
mike z Levenem. Arcybiskup Westminster przypomnial, ze w czasach wspot-
czesnych, a wiec w okresie panowania nazistow, Zydom wyrzadzone zostaty nie-
ludzkie krzywdy. Faktycznie, chrzescijanie uwazali, iz wszyscy Zydzi ponosza
odpowiedzialno$¢ za $mier¢ Chrystusa. Nie mozna jednak twierdzi¢, poniewaz

27S.M. Arceo, tamze, s. 18-19. Na temat Mt 27,25 zob.: W. Chrostowski, Odpowiedzialnosé za
Smierc¢ Jezusa Chrystusa, ,,Ateneum Kaplanskie” 2(1990), s. 222-241.

2 S.H. Nguyen-van Hien, Patrum orationes ,,de ludaeis et non-christianis”, s. 24.

¥ P.A. O’Boyle, tamze, s. 41.

30'S. Leven, tamze, s. 31.
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bytoby to niesprawiedliwe — moéwil Hweenan — ze wszyscy chrzescijanie europej-
scy ponosza wing za zamordowanie w naszych czasach szesciuset tysiecy (sex-
centorum millium) Zydéw w Niemczech i w Polsce?".

Najbardziej zdecydowane jest wystapienie Léona-Arthura Elchingera, bisku-
pa ze Strasburga. Stwierdzil, Ze musimy pami¢tac, iz nie tylko w dwudziestym
wieku, ale takze w przesztosci, chrzescijanie — okresleni przez biskupa Strasburga
jako synowie Kosciota — popetniali wobec Zydow niegodne czyny. Mozemy uznaé
za przejaw uzurpacji, ze owi chrzescijanie przekonywali, iz wystepuja w imieniu
Kosciota. Elchinger méwit dalej o zniewagach i przesladowaniach, jakich doznali
w historii Zydzi, wymienit wiec zniewalanie ich sumien, nawracanie sitg. W kon-
cu, mowit dalej biskup, nie powinnismy zaprzeczac, ze az po lata ostatnie zbyt
czesto przedstawiano ich w nieprzychylnym swietle, zarbwno przepowiadajac
Ewangelig, jak i nauczajac katechezy. Czy w takim razie Sobdr — wystepujacy
w imieniu licznej grupy chrzescijan i czerpiacy natchnienie z Ewangelii — nie
powinien poprosi¢ Zydéw o przebaczenie za popetnione zlo i niesprawiedliwos¢.
Oczywiscie, kontynuowat Elchinger, Zydzi takze dopuszczali si¢ zta i btadzili.
Ewangelia Jezusa Chrystusa wymaga jednak od nas, abySmy wyznawali nasze
grzechy i nie czekali na takie same gesty ze strony Zydow. Ponadto, jest obo-
wigzkiem i zadaniem Soboru wykorzenic¢ z katechezy wszelkie btedne nauczanie
o Zydach, szczegdlnie oskarzenie o ,,bogobdjstwo’2.

Na tle powyzszych wystapien — zdecydowanych 1 wyraznych, w sposob sto-
nowany brzmig wypowiedzi biskupoéw niemieckich. Rudolf Graber, biskup Ra-
tyzbony, przypomniat stowa Jacquesa Maritaina: ,Izrael jest Jezusem posrod
narodow, a zydowska diaspora wérdd chrzescijan jest dtuga droga cierpienia™.
W imieniu biskupéw niemieckich przemawiat Franz Hengsbach, biskup Essen.
Wyrazit on zadowolenie z powodu podjetych przez Sobor prac nad deklaracja,
poniewaz biskupi niemieccy sg $wiadomi najwigkszych win ,,ktorych dopuszczo-
no si¢ wobec Zyddéw w imieniu naszego narodu™.

Druga grupe stanowig biskupi, ktorzy wspominajac krzywdy i cierpienia
zadane Zydom w przesztosci, nie twierdzili jednak wprost, ze przesladowcami
byli chrzescijanie. Jules Deam, biskup Antwerpii, popart tych chrzescijan, ktorzy
w duchu mito$ci usitujg nawigzaé i podtrzymaé dobre stosunki migdzy katolikami
i cztonkami narodu zydowskiego. Potepiat wszystkie krzywdy, a wiec przejawy

3'1.C. Heenan, tamze, s. 39.

32 A. Elchinger, tamze, s. 28. Francuski przektad wystapienia Elchingera znajduje si¢ w publi-
kacji Les Eglises devant le judadisme. Documents Officiels 1948-1978, red. M.T. Hoch, B. Dupuy,
Paris 1980, s. 345-349.

3 R. Graber, Animadversiones scripto exhibitae quoad schema ,,de Iudaeis et de non chris-
tianis”, Acta Synodalia, vol. 111, pars 111, [w:] Typis Polyglottis Vaticanis 1974, s. 167. Stosunek
Maritaina do kwestii zydowskiej prezentuja jego publikacje: Le mystére d’Israél et autres essais,
Paris 1965; De I’ Eglise du Christ, Paris 1975; L” impossible antisémitisme, Paris 1994.

34 F. Hengsbach, Animadversiones scripto..., s. 169.
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nienawisci, przesladowania, pogromy, zabojstwa i zbrodnie, ktore popetnione
zostaty na Zydach z powodu pochodzenia lub wyznawanej religii. Wyrazit takze
nadzieje, ze ustang one w przyszto$ci®.

Edmund Nowicki, biskup Gdanska, przemawiajgc w imieniu biskupéw pol-
skich, ktorzy postulowali dokonanie pewnych zmian w tekscie, stwierdzit, ze
ogromne krzywdy i okrucienstwa, jakie zadane zostaty narodowi zydowskiemu
,,W naszych czasach i na naszych oczach [...] napawajg nas ogromnym smutkiem”.
Wydarzenia te sprawily, ze zmienita si¢ postawa chrzescijan ,,do narodu zydow-
skiego, dzieki gleboko wspotczujacej mitosci chrzescijanskiej”.

Zwrdoémy teraz uwage na wypowiedzi kilku biskupoéw domagajacych si¢ do-
konania korekt w schemacie deklaracji. Przypomnijmy, iz w projekcie napisano,
ze Sobor ,,surowo odrzuca krzywdy wyrzadzone ludziom gdziekolwiek™ [...], gte-
boko optakuje i potepia nienawis¢ i obelgi, jakie byly skierowane przeciwko Zy-
dom”. Soboér apelowat rowniez, aby kaznodzieje nie odstreczali umystow chrzes-
cijan od Zydow. Arcybiskup Bolonii, Giacomo Lercao uznat, ze termin ,,0belgi”
(vexationes) jest zbyt tagodnym okresleniem na opisanie czynow popetnionych
wobec Zydoéw w przesztosci, a szczegolnie w czasach wspotczesnych®”

Paul Emile Léger, arcybiskup Montrealu, uwazat, ze powodem potepienia
wrogich postaw w stosunku do Zydéw nie powinny by¢ tylko ogoélne przeko-
nania. Ko$ciol powinien je potepi¢, poniewaz — mowit arcybiskup Mediolanu —
$w. Pawet stwierdza, ze Zydzi ,,gdy jednak chodzi o wybranie, sg oni — ze wzgle-
du na praojcow — umitowani [...], bo dary taski i wezwanie Boze sg nieodwotalne
(Rz 11, 28-29)”. Sobér powinien potepié¢ przesladowania Zydow, ktore pochodza
z fatszywej filozofii lub btgdnie interpretowanych prawd chrzescijanskich?®.

Albert Gregory Meyer, arcybiskup Chicago, proponowal, aby w sposéb jas-
niejszy wyartykutowano powdd, dla ktorego Kosciot potepia przesladowania
Zydéw. Nalezy wyraznie — twierdzil Meyer — zwrdci¢ uwage na ogromna moc
i liczbe krzywd wyrzadzonych Zydom w przesztosci®. Pieter Antoon Nierman
z Groningen, przedstawil nowa propozycje tekstu, stwierdzajacg, ze Sobor ,,po-
tepia nienawiéé i przesladowania skierowane przeciw Zydom optakujac krzywdy
wyrzadzone temu ludowi, niegdy$ wybranemu i uwielbionemu przez Boga jako
»Swiety korzen” (Rz 11, 16)”. Nierman uwazal, ze przedstawiony przez niego
tekst zwraca uwage na obelgi i zniewagi wyrzadzone wszystkim ludziom w ogdl-
nosci oraz wyréznia krzywdy, jakich doznali Zydzi w przesztosci®.

3 1. Deam, Patrum orationes..., s. 605.

3 E. Nowicki, Patrum orationes ,,de Iudaeis et non-christianis”, s. 22-23.

371. Lercaro, Patrum orationes..., s. 589.

3 P.A. Léger, tamze, s. 590. Na temat wybrania Izraela pisze M. Czajkowski, Co nas lgczy?
ABC relacji chrzescijansko-zydowskich, Warszawa 2003.

¥ A.G. Meyer, Patrum orationes..., s. 597.

40 P. Nierman, tamze, s. 604.
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Cytowany juz Pocock prosit, aby w deklaracji potgpiono i wyrazono ubolewa-
nie z powodu przesladowan lub dyskryminacji Zydéw na tle religijnym lub raso-
wym, z ktorymi spotykaja si¢ rowniez w naszych czasach*. Joseph Shehan, arcy-
biskup Baltimore, przemawiajac w imieniu niemal wszystkich biskupow z USA,
zaproponowal, aby zamiast tagodnego stwierdzenia ,,0dstrecza¢ umysty od Zy-
dow” w tekscie znalazlo si¢ bardziej zdecydowane stwierdzenie ,,zrodzi¢ niena-
wi$é lub pogarde wobec Zydow”. Obecny tekst, argumentowal Shehan jest bardzo
staby. Nie oddaje do konca przekonan ani ztej woli ludzi, ktorzy przez wieki,
a zwlaszcza w tym stuleciu dopuszczali sie wobec Zydow strasznych zbrodni®.

Chcac przedstawi¢ w pelnej perspektywie poglady, jakie mieli biskupi na re-
lacje chrzescijansko-zydowskie nalezy zwroci¢ rowniez uwage na kilka innych
wypowiedzi. Ernesto Ruffini — arcybiskup Palermo — uwazal, iz Sobor powinien
zwroci¢ sie do Zydow, aby majac na uwadze okazang im w deklaracji mitos¢,
odwzajemnili si¢ w taki sam sposob katolikom. Sa oni bowiem, twierdzit arcy-
biskup, wrogo nastawieni do chrzescijanstwa, wspieraja potepiong przez Kosciot
masoneri¢. Podczas drugiej wojny swiatowej, mowil Ruffini, Kosciot dat wiele
przyktadéw $wiadczacych o mitoéci do Zydow, chronit wielu z nich przed de-
portacjami, a w konsekwencji przed $miercig. Arcybiskup Palermo przypomniat
réowniez, ze wyrazy wdzigcznosci dla Stolicy Apostolskiej za postawe z okresu
wojny okazal najwyzszy rabin Rzymu®.

Arcybiskup Lourengco Marques w Mozambiku Custédio Alvim Pereira, okazu-
jac duza dezaprobate dla dokumentu, prosit o dodanie wezwania, aby Zydzi oraz
wyznawcy innych religii nie Zywili nienawisci do katolikow**. Maroniski biskup
Sarba (Liban), Michael Doumitha przypominal, Ze Sobor pragnie, aby w przyszto-
$ci unikano nienawisci i okazywania wrogich postaw wobec Zydow ze wzgledow
religijnych. Deklaracja nie powinna wigc wspomina¢ w sposob szczegdlny o Zy-
dach, poniewaz zastuguja oni na takg samg troske, jak inne narody. Dopuszcza-
jac sie czynow niesprawiedliwych, sami moga przyczynia¢ si¢ do okazywania
im wrogich postaw®. Biskup Chiusi-Pienza we Wtoszech, Carlo Baldini uznat,
iz Sobor stusznie potepia w deklaracji najsrozsze przesladowania, jakich dozna-
li Zydzi podczas przesladowan rasistowskich, ktére miaty miejsce za panowania

4 P. Pocock, tamze, s. 602.

2 L. 1. Shehan, Patrum orationes ,,de ludaeis et non-christianis”, s. 46.

 E. Ruffini, Patrum orationes. Declaratio altera , de ludaeis et de non-christianis”, s. 586.
Wielki rabin Rzymu, Israel Zolli uczunit to podczas audiencji otrzymanej 25 lipca 1944 r. Za-
znaczmy, ze 17 lutego 1945 r., Zolli przyjat chrzest. Decyzja rabina wynikata z zyczliwej posta-
wy Piusa XII wobec Zydéw podczas drugiej wojny $wiatowej. Zob.: M. Horoszewicz, Przez dwa
millenia do rzymskiej synagogi. Szkice o ewolucji postawy Kosciota katolickiego wobec Zydéw
i judaizmu, Warszawa 2001, s. 259-260.

# C.A. Pereira, Animadversiones scripto..., s. 158.

4 M. Doumith, tamze, s. 163.
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niemieckich nazistow. Problem jednak w tym, ze poréwnal on niemiecki rasizm
z ruchem syjonistycznym?.

Podsumowujac nakreslong powyzej dyskusje, cztonkowie Sekretariatu ds.
Jednosci napisali, ze niektorzy Ojcowie prosili, aby Sobor dokonat wyznania win
popelnionych przez chrzescijan wobec Zydéw. Inni biskupi, jak podaje Sekre-
tariat, uwazali, iz tekst deklaracji powinien by¢ bardziej umiarkowany. Wielu
Ojcow, porownujac pierwszg i drugg wersje deklaracji, uwazalo, ze lepsza byla
wersja przedstawiona w 1963 r. Przesladowania Zydéw zostaty w tym projekcie
potepione w sposob duzo bardziej zdecydowany*.

Jeszcze podczas trzeciej sesji soborowej tekst deklaracji zostat poprawiony.
18 listopada 1964 r. Ojcowie otrzymali poprawiony schemat. W obecnej wiec,
trzeciej juz redakcji dokumentu, czytamy w komentarzu Sekretariatu, wykorzy-
stano sformutowania zawarte w pierwszym projekcie®®. Faktycznie, w zapropo-
nowanym przez Sekretariat tekscie, ktory przyjety zostal przez Sobor 20 listopa-
da 1964 r., Kosciot — wskazujac na wspolne duchowe dziedzictwo, zachgcajac do
wzajemnego poznania i poszanowania — odrzuca ,,.krzywdy wyrzadzone ludziom
gdziekolwiek [...], pamigtajac o wspdlnym dziedzictwie, gleboko optakuje i pote-
pia nienawi$¢ i przesladowania, jakie byly skierowane przeciwko Zydom zarow-
no w przeszto$ci, jak i w czasach obecnych™”.

Czy w takim razie Sobor nie potepit chrzescijanskich, antyzydowskich postaw?
Zauwazmy wigc, ze w przerwie miedzy trzecig a czwartg sesja soborowa Sekreta-
riat pracowat w dalszym ciagu nad przyjetym juz tekstem dokumentu, a Ojcowie
przysytali propozycje kolejnych zmian. Niektorzy biskupi domagali si¢ potepie-
nia nie tylko przesladowan fizycznych i moralnych, jakich doznali w przesztosci
Zydzi, lecz réwniez wyrzadzonych im krzywd ekonomicznych. Argumentowali,
ze w przeszto$ci miaty one miejsce. Prosba ta nie zostata jednak przyjeta przez
Sekretariat. Inne propozycje zmian wynikaty z troski, aby dokument soborowy
nie zostal odczytany w sposob polityczny, poniewaz obawiano si¢ gwattownych
protestow ze strony krajow arabskich. Pewni Ojcowie, zaznaczajac, iz do wysta-
pien antyzydowskich dochodzito w przesztosci, proponowali potepienie aktow
skierowanych wobec Zydow, ,,szczegélnie tych, ktére wyrzadzone zostaly przez
chrzescijan” albo ,,z powodu kultu Iub religii”. Inni biskupi proponowali sformuto-
wania natury ogolnej, w ktorych Sobor stwierdzatby, ze kierujac si¢ powszechnym
braterstwem, odrzuca wszelkie przesladowania i niesprawiedliwosci skierowane
przeciwko wszystkim ludziom. Sekretariat chcac unikng¢ jakichkolwiek politycz-
nych interpretacji mogacych wynikngé z potepienia antysemityzmu — czytamy

46 C. Baldini, tamze, s. 159.

47 Relatio de emendatonibus, Acta Synodalia, vol. 111, pars VIII, [w:] Typis Polyglottis Vatica-
nis 1974, s. 648.

* Tamze.

¥ Schema Declarationis de Ecclesiae habitudine ad religiones non-christianas, Acta Synoda-
lia, vol. IV, pars 1V, [w:] Typis Polyglottis Vaticanis 1977, s. 659.
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w oficjalnym komentarzu — zaznaczyt, iz pietnujac wrogie postawy wobec Zy-
dow kieruje si¢ wylacznie chrzescijanska mitoscig. W tym samym celu wskazu-
je, ze potepia wszelkie przesladowania, zaréwno te z czasoOw wspotczesnych, jak
i z przesztosci®.

Deklaracja zostata uchwalona 28 pazdziernika 1965 r. W ostatecznosci tekst
dokumentu brzmi: ,,Ko$ciot, ktory odrzuca wszelkie przesladowania zwrocone
przeciwko jakimkolwiek ludziom, pomngc na wspolne dziedzictwo z Zydami,
nie z pobudek politycznych, ale pod wptywem religijnej mitosci ewangelicznej
gleboko optakuje akty nienawisci, przesladowania, przejawy antysemityzmu,
ktore kiedykolwiek i przez jakichkolwiek ludzi kierowane byty przeciwko Zy-
dom™'. Komentarza wymaga znaczenie terminu ,,antysemityzm”, ktory znalazt
si¢ dopiero w ostatniej wersji deklaracji. Za pomocg tego okreslenia Sobor pote-
pit przede wszystkim antyzydowskie uprzedzenia, ktoére wynikaty z przekonan
chrzedcijan, iz Zydzi, jako ogot ponoszg dziedziczng odpowiedzialno$é za $mieré
Chrystusa®. Mozemy wiec powiedzie¢, ze juz w 1965 r. Sobor zdystansowat si¢
od antyzydowskich postaw, ktore byly okazywane przez chrzescijan. Niektorzy
Ojcowie domagali si¢, aby Kosciot okazat akt skruchy za antyzydowskie postawy
katolikow. Dokonany on zostal w sposob jednoznaczny dopiero trzydziesci pieé
lat p6zniej.

THE CHRISTIAN-JEWISH RELATIONS ACCORDING
TO THE STATEMENTS OF THE FATHERS
OF THE SECOND VATICAN COUNCIL
AND OF THE DECLARATION OF NOSTRA AETATE NO 4

Summary

The one of the important problems in the Catholic-Jewish dialogue is
the evaluation of the common history. The Jews contend that for centuries
the Christians had persecuted members of their nation and their religious
convictions through the Church legislation and its implementation in their daily
lives. In the official dialogue the Catholics usually acknowledge that the numerous
of their laws were hostile to the Jewish people but they also indicate certain periods
of the harmonious co-exsistence. The article presents the different opinions of
the Councilar Fathers on the subject of the common relations in the history and

0 Expensio modorum, tamze, s. 711.

! Declaratio de Ecclesiae habitudine ad religiones non-christianas, Acta Synodalia, vol. 1V,
pars V, [w:] Typis Polyglottis Vaticanis 1978, s. 619. Por. Deklaracja o stosunku Ko$ciota do religii
niechrzescijanskich Nostra aetate nr 4, s. 336.

2 G. Ignatowski, Pojecie antysemityzmu w deklaracji ,, Nostra aetate”, ,,Studia Oecumenica”
2004, nr 4, s. 121-131.
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the attitude of the Secretariat for the Promoting of Christian Unity the members
of which had been responsible for the preparation of the declaration on the Jewish
people. Eventually the author of the article mentions that the term “anti-Semitism”,
as used in the declaration, means, first of all the anti-Jewish ideas and actions of
Christians, which had been inspired by the fallacious (based on error) religious
teachings. By rejecting the anti-Semitism the Council condemned the attitudes of
the Christians who had persecuted the Jews in the common history.



Ks. Jan Gorecki
Katowice

SWIETY KOSCIOL. GRZESZNIKOW

W roku 2005 mija 40 lat od zakonczenia II Soboru Watykanskiego. Warto wigc
u progu 2006 roku dokonac¢ refleksji teologicznej nad ,,Kosciotem grzesznikow™!.

Karl Rahner w latach pigédziesigtych XX w. wydat broszurke ,,Kirche der Siin-
der” ,,Kosciot grzesznikow”. W pewnej mierze zdystansowal si¢ wobec tresci tej
broszurki papiez Pius XII. Za$ Yves Congar stwierdzal, ze mowienie o Kosciele
grzesznikow jest teologicznie poprawne. Natomiast btedne byloby sformutowa-
nie, ze Kosciot w swej istocie jest grzeszny. Kosciot bowiem sktada si¢ z ludzi,

a przed Bogiem wszyscy jesteSmy grzesznikami.

1. PROCES ZDOBYWCZY - ZBAWIENIE

Grzech jest niczym innym jak zakldceniem przez cztowieka fundamentalnej
relacji migdzy nim Bogiem?. Cztowiek powiedzial Bogu ,,nie”, odszedt od Niego,
zerwal osobowa przyjazn i szukal szczgscia poza Nim. Grzech ostabia dochodzenie
do prawdy. Kosciot jako konkretna rzeczywisto$¢ realna ma dochodzi¢ do pelni
prawdy na swoja miare, chociaz Duch Swiety i Chrystus posiadaja pelnie prawdy?.
Wyplywa stad cieckawa dialektyka: Kosciot posiadajacy prawde dazy do Prawdy.
Chrystus jest obecny w swoim Kosciele a my pielgrzymujemy do Chrystusa (in pa-
rusione). W efekcie Kosciot jest tajemnica, gdyz obecny jest w Nim Bog®.

' Oto soborowe okreslenia Kosciota: ,,Tak to caty Kosciot okazuje si¢ jako Lud zjednoczo-
ny jednoscig Ojca i Syna i Ducha Swictego” KK p. 4’; ,,Chrystus jedyny Posrednik, ustanowit
swoj Kosciot swigty, te wspolnote wiary, nadziei i mitosci tu na ziemi, jako widzialny organizm;
nieustannie go tez przy zyciu utrzymuje, prawde i taske rozlewajac przez niego na wszystkich”
KK 8; ,,Do spotecznosci Kosciota weieleni sa w petni ci, co majac Ducha Chrystusowego w catosci
przyjmuja przepisy Kosciola i wszystkie ustanowione w nim $rodki zbawienia i w jego widzialnym
organizmie pozostaja w facznosci z Chrystusem rzadzacym Kosciolem przez papieza i biskupow,
w tacznoséci mianowicie polegajacej na wigzach wyznania wiary, sakramentow i zwierzchnictwa
koscielnego oraz wspolnoty (communio)” KK 14.

2 Por. M. Buber, Dwa typy wiary, thum. J. Zychowicz, Krakow 1995, s.149.

3, Kazda prawda, jakakolwiek gtoszono, pochodzi od Ducha Swictego” (Ambrozy) cyt. za:
W. Kasper, chrzescijanstwo [w:] Pie¢ wielkich religii Swiata. Hinduizm, buddyzm, islam, judaizm,
chrzesScijanstwo, red. E. Brunner-Traut, przel. J. Doktor, Warszawa 2002, s. 169.

* Die Kirche ist ein Geheimnis [w:] Katholischer Erwachsenen — Katechismus. Das Glaubens — Bekennt-
nis der Kirche. Herausgegeben von der Deutschen Bischofskonferenz, 4 Auflage, Bonn 1989, s. 271-272.
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Stowo jest nie tylko informacja, ale jest narzgdziem zbawczego dziatania
doprowadzajacym cztowieka do zbawienia. Role stowa podkresla patrystyka
uwazajac stowo w sakramentach $wietych za nosnik Ducha Swigtego. Stowo re-
prezentuje czynnik Ducha Swigtego — czynnik Bozy. Karl Rahner twierdzi, ze
sakramenty stanowig zbawcze stowo Boze w najglebszym skondensowaniu. Sa-
kramenty to stowo Boze w swej najwigkszej intensywnos$ci. Sakramenty Swiete
to najpetniejsza i skuteczna realizacja stowa. Przez stowo Boze przenosi si¢ moc
i skuteczno$¢ zbawcza. Stowo konstytuuje sakrament.

Kosciodt jest podporzadkowany Chrystusowi obecnemu w Nim. Tak jak Chry-
stus byl postany, tak Kosciot ma by¢ postuszny Duchowi Swictemu. Kosciot jest
wigc posrednictwem ,,uzaleznionym” od Chrystusa.

Proces zbawczy utozsamia si¢ z samym zbawieniem. To jest wybawienie czto-
wieka przez Boga z niewoli szatana, grzechu i $§mierci. Biblijng aluzja do procesu
zbawczego byto wyzwolenie z niewoli Izracla. Zbawienie Boze zostato dokonane
za posrednictwem Chrystusa i Kosciota’. Chrystus jest jedynym Posrednikiem
miedzy cztowiekiem a Bogiem (1Tm 2,5). Tak wigc proces zbawczy dokonu-
je sie przez Chrystusa i Ko$ciot®. Spotykajac sie z Chrystusem spotykamy sie
z Bogiem. Jezeli jednocze si¢ z Chrystusem to dokonuje si¢ zbawienie. Spotkanie
cztowieka z Bogiem to otwarcie si¢ i oddanie si¢ Mu. Jezeli potrafi¢ si¢ otworzy¢
znaczy, ze jestem soba. Spotkanie 0os6b musi by¢ wolne. Bog staje przed czlowie-
kiem, wzywajac go do wolnego przyjecia objawienia i do wolnego otwarcia si¢
wobec Boga.

Zbawcze posrednictwo Kosciota jest konieczne. Wynika to z woli samego Chry-
stusa. Chrystus chciat, by wyznawcy Go reprezentowali. Tam Chrystus w sposob
widzialny nie staje przed ludzmi, ale daje Kosciot. Kosciot jest przedtuzeniem

5 ks. Andrzej Zuberbier méwit o tej prawdzie wiary tak: ,,Sobor Watykanski I1 nazywa Kos-
cidt sakramentem jednos$ci wszystkich ludzi z Bogiem i miedzy soba (KK 1). Ta jedno$¢ jest
czyms$ zrozumialym, jezeli si¢ wierzy, ze Bog jest Stworca wszystkiego i wszystkich i ze wszy-
scy ludzie, stworzeni na obraz i podobienstwo Boze, sa sobie bra¢mi. Jedno$¢ miedzy ludzmi
jest tez powszechnie uznawana za istotne dobro, do ktorego trzeba zdecydowanie dazy¢. Kazdy
grzech burzy t¢ jednos$¢. Jest zwycigstwem mito$ci wiernej nad mitoscia do innych, a zarazem jest
niepostuszenstwem wobec Boga — dawcy przykazan. Zbawienie dokonane i ciagle dokonywane
przez Syna Bozego, Jezusa Chrystusa, jest przywracaniem burzonej przez grzech jednosci ludzi
z Bogiem i migdzy soba. Jezus Chrystus objawia, ze Bog jest Ojcem wszystkich ludzi, a wszyscy
ludzie sa bra¢mi. Domaga si¢ mitosci Boga i blizniego jako jednej i niepodzielnej postawy. Mito-
$ci posunietej az do oddania Zycia za innych. Sam postuszny Ojcu az do $mierci, oddaje zycie za
nasze zbawienie, a zatem za wyzwolenie od grzechu i $mierci, za jedno$¢, ktora, ma ostatecznie
potaczy¢ w Nim wszystkich ludzi z Bogiem i migdzy soba (J. 17).” [w:] A. Zuberbier, Czy wiem
w co wierze, Kielce 1992, s. 223-224. Na innym miejscu tenze teolog pisze: ,,Zbawienie kazdego
czlowieka, cho¢by nigdy nie styszat (lub nie styszat przekonujaco) o Jezusie Chrystusie, dokonuje
si¢ dzigki Jezusowi Chrystusowi. I dokonuje si¢ dzigki Kosciotowi, ktory w swoich wyznawcach
jest ciagle obecnym znakiem zbawienia §wiata przez Jezusa Chrystusa”. Tamze, s. 222.

¢ Por. Y. Congar, Kosciél jako sakrament zbawienia, przet. T. Mazus, Warszawa 1980, s. 62—63.
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uwielbionego Chrystusa zasiadajgcego po prawicy Ojca’. Kosciot ma by¢ manife-
stacjg uwielbionego Chrystusa.

Katolicy sg wcieleni w Chrystusa. Oni majg ducha Chrystusowego a wiec jest
tu zaakcentowany zwiagzek nie tylko widzialny, ale i niewidzialny. O zbawieniu
stanowi mitos$¢ 1 zgodnos$¢ swojego postgpowania z sumieniem. Dzi§ nie mowi
si¢ kto nalezy lub nie do Ko$ciota ale jaki ktos ma zwigzek z KoSciotem i to przez
nawrdcenie z drogi zta®.

2. SWIETY, POKORNY KOSCIOL

W Credo wyznajemy nasza wiar¢ w ,,Swiety pokorny Kosciot... swigtych ob-
cowanie, grzechéw odpuszczenie...”. Moze wtasnie w kontekscie swigtosci Kos-
ciola nalezaloby rozpatrywac misterium iniquitatis Kosciota.

Trzeba spojrze¢ na Kosciot obiektywnie, tj. uwzgledni¢ dwa wektory z gory
na dot — wektor taski, obecnosci Boga i wektor grzechu, zta, nieprawosci. Kos-
ci6él moze sobie urobic¢ na tej podstawie istnienie dwoch Kosciotow: jeden swigty,
a drugi grzeszny. Taki twor w ogole nie istnieje 1 nie moze istnie¢. Jest tylko jeden
Koéciot Swicty sktadajacy si¢ z grzesznikéw. Karl Rahner we wspomnianej wy-
zej broszurce powiedziat, ze ,,Kos$ciot jest tak przerazajaco §wicty, ze potrzebuje
wcigz oczyszczenia”. Ojcowie Soboru Watykanskiego bez kozery mowili o Kos-
ciele jako o casta meretrix — czyli o czystej nierzadnicy.

Swietosé Kosciola to $wiatlosé zas grzesznosé jest biblijna ,,dolina $mierci”.
Mozna tez ten stan rzeczy poréwnac¢ do funkcjonowania naczyn potaczonych
w fizyce. Dolewajac do probowki cieczy zwigksza si¢ automatycznie poziom cie-
czy we wszystkich proboéwkach et vice versa.

Ale nade wszystko kryterium $wigtosci Kos$ciota jest postuszenstwo Bogu,
postawa stuzebnos$ci i ubostwa. Maryja jest Matka Kosciota i jako Matka uczy nas
postawy stuzebnej, gdyz ona przez caty bieg zycia stuzyta. Maryja jako pierw-
szy cztonek Kos$ciota spetnia wobec nas takg rolg, jaka spetnia matka wzgledem
dziecka: doprowadza do Boga Ojca przez Chrystusa. Ten, kto nie stucha najpierw
Boga, ten nie ma $wiatu nic do powiedzenia.

Mozna powiedzie¢, ze zagadnienie ubostwa Kosciota stanowito na Soborze
prawdziwy leitmotiv wszystkich debat nad misterium Kosciota. Wielkie, a nieraz
wstrzasajace stowa padaty szczegoélnie z ust Ojcdw soborowych rekrutujgcych sie
z okreslonych stref geograficznych (biskupi potudniowoamerykanscy, francuscy

7 Ed. Schillebeeckx powiada, ze Ko$cidt jest na tym $wiecie, ziemskim sakramentem uwiel-
bionego Chrystusa. Por. Yves Congar, Kosciol jako sakrament zbawienia, przet. T. Mazus$, War-
szawa 1980, s. 65.

8 Por. M. Buber, Dwa typy wiary, przet. J. Zychowicz, Krakow 1995, s. 148—149.
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i walonisko-belgijscy, belgijscy a takze kard. G. Lercaro). Przez postuszenstwo
dokonuje si¢ odkupienie. Samo za$ postuszenstwo jest tez funkcjg Kosciota’.

Ten ostatni o$wiadczyt, ze hierarchia ko$cielna (biskupi, kaptani, diakoni)
mniej powinni ukazywaé swe oblicze jako potestas, a wigcej wystgpowaé w roli
stuzebnosci, diakonii®. Podobnie jak Chrystus, tak ,,i Ko$ciot darzy mitoscig
wszystkich dotknigtych staboscig ludzka, co wigcej, w ubogich i cierpigcych od-
najduje wizerunek swego ubogiego i cierpigcego Zbawiciela, im stara si¢ stuzy¢
w niedoli i w nich usituje stuzy¢ Chrystusowi™!!.

Chrystus przez cate swoje zycie stuzyt ubogim. Kosciot ma obrac ten sam styl
tzn. ma dawac przyktad ubdstwa i pokory i stuzy¢ ubogim, gdyz z istoty swej
jest ubogi. Przez ubdstwo Kosciot ma wypetnia¢ swiat Bogiem. Bedac przesla-
dowanym, Kosciot byt moca. Tak pojety Koscidt co do swej funkeji jest matym
symbolicznym panstwem majacym jednak wiele do powiedzenia.

Ubostwo Kosciota wigze si¢ ze stuzbg ubogich. Ubostwo i przesladowanie to
jakby warunek dobrej funkcji Ko$ciota. Sobor Watykanski II méwiac o ciggtym
nawracaniu i oczyszczaniu Kosciola, wraca czgsto do tej podstawowej wizji, Kos-
ciota ubogich, jak si¢ Go okreslalo na Soborze. Kosciot jest wigc powotany, by
kroczy¢ droga stuzby. Stuzba ubogim przez mito$¢ czyli caritas, jest podstawowa
funkcjg Kosciota, mocno wyartykutowang na II Soborze Watykanskim.

Chrystus dokonat w uboéstwie i1 przesladowaniu zbawienia, stad i Kosciot ma
spetnia¢ swojg misje w ubdstwie i przesladowaniu. Ten Kosciot Chrystusowy trwa
(subsistit in Ecclesia Cathelica) w Kosciele katolickim. Chrystus dokonat zbawie-
nia, przez $mier¢ i zmartwychwstanie Kosciot zas udziela owocow zbawienia.

Jest oczywistg prawda, ze Kosécidol ma swoj poczatek w Jezusie Chrystusie po-
czgwszy od tajemnicy Wcielenia. Piotr jako widzialna Glowa KoS$ciota towarzy-
szyl Jezusowi. W starych modlitewnikach morawskich prawda ta jest uwidocz-
niona na tytutowej rycinie. Obok krzyza Jezusowego stoja: Matka Boza, $w. Jan,
Maria Magdalena i $w. Piotr z kluczami. Ko$ciot towarzyszy swojej niewidzial-
nej Glowie przez cale zycie Jezusa'.

Z zagadnieniem tym wigze si¢ rowniez kwestia wyzbycia si¢ wszelkich postaci
triumfalizmu. Konstytucja Lumen gentium wyraznie odzegnuje si¢ od wszystkich
przejawoéw wyniostosci i paternalizmu. W tym konteks$cie trzeba jeszcze zacyto-
wac akapit: ,,Koscidl obejmujacy w tonie swoim grzesznikdw, §wiety 1 zarazem
ciggle potrzebujacy oczyszczenia” (Ecclesia... sancta simul et semper purificanda)

° Por. KK 3.

0Por. E.H. Schillebeeckx, Die Signatur des Zweiten Vaticanums. Riickblick auf die drei Sit-
zungsperioden, Wien 1965, s. 126.

KK 8.

12 Por. Katolicky Kancyondl®... opracowany przez Tomasza Fry¢age, Brno 1835. Por. R. Rak,
Wprowadzenie do ksiazki pt. Eucharystia w wypowiedziach papiezy i innych dokumentach Sto-
licy Apostolskiej XX w. Wybor i komentarz R. Rak, Katolicki Osrodek Wydawniczy ,Veritas”,
Londyn 1987, s. 8.
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podejmuje ustawicznie pokute i odnowienie swoje”"®. Ale nawrdcenia nie mozna
sprowadzi¢ do prywatnej relacji z Jezusem. W rzeczywisto$ci bytby to monolog.
Nawrdcenie, idac tokiem mysli $w. Pawla, ma by¢ wejsciem w ,,my” Kosciota, ma
posiada¢ charakter eklezjalny'.

Arcybiskup Bejrutu J. Ziade na II Soborze Watykanskim, wygtosit znamienne
wyznanie: Grzeszna sytuacja w jakiej ciaggle znajduje si¢ Kosciot, uwidacznia sie
dobitnie w fakcie, ze papiez nie ma juz swej siedziby w macierzystym Kosciele
jerozolimskim, ale w Rzymie. Fakt ten jest apokaliptycznym znakiem wygnania
Kosciota, w ktorym to wygnaniu oczekuje Kosciot wsrod ucisku przyjscia Zmar-
twychwstalego, Zyje wiec Kosciot w oczekiwaniu, ze grzech zostanie przezwy-
ciezony, a zacznie si¢ nowe, niebianskie Jeruzalem'.

Biskup S. Laszlo (Eisenstadt, Austria) w dyskusji nad grzechem w Kosciele
wyglosit czteropunktowy apel:

a) nie wolno przemilcze¢ istnienia grzechu w $wictym Kosciele Bozym ani
w jego hierarchii, rownocze$nie jednak nalezy méwic¢ o chwale Kosciota.

b) akcentowa¢ wszedzie nalezy nie tylko jednos¢ Kosciota z Chrystusem, ale
rowniez podkreslac trzeba z niemniejszym naciskiem dystans migdzy Chrystu-
sem a Kosciotem pielgrzymujacym i pokutujgcym,

¢) wyraznie powiedzie¢ nalezy, ze Kosciot podlega ustawicznej reformie,

d) wreszcie sobor winien ztozy¢ oficjalne wyrazne wyznanie wspdtodpowie-
dzialnosci i wspotwiny naszego Kosciota za roztam w chrzescijanstwie'.

Z zadowoleniem stwierdzi¢ nalezy, ze wszystkim tym czterem punktom sobor
dobitnie uczynit zados¢.

3. GRZECHY PRZESZL.OSCI KOSCIOLA

Ko$ciot nie przemilczat grzechu, ktory spowodowat Schizme Wschodnig
(1054) i Reformacje (XVI w.).

Najazd Krzyzowcow 17 lipca 1203 roku na Konstantynopol byt postawieniem
kropki nad 1", gdy chodzi o roztam w chrze$cijanstwie. Jeszcze po 1054 roku
spotykali si¢ przy oltarzu papiez i patriarcha Konstantynopola. Natomiast na-
jazd krzyzowcow mienigcych si¢ chrzescijanami w Wielki Pigtek na chrzescijan
w Konstantynopolu dokonat formalnego roztamu w chrzescijanstwie'’.

13 KK 8; Por. B. Mokrzycki, Kosciél w oczyszczeniu, Warszawa 1986, s. 9-10.

4 Por. J. Ratzinger, Prawda w teologii, Krakow 2005, s. 66.

S Viitervoden iiber das Volk Gottes und die laien, [w:] Vaticanum Secundum, Leipzig 1965,
11, s. 362.

16 Viiterreden zur theologie der Kirche, [w:] tamze, s. 267.

17 Por. J. Kracik, Powszechny, apostolski w historig wpisany, Krakow 2005 s. 37 n. Temat ten
podejmuje rowniez praca zbiorowa zatytutowana Sto punktow zapalnych w historii Kosciola. Przet.
z francuskiego oryginatu Cent points chauds de L histore de [ 'Eglise T. Szafranski, Warszawa 2001.
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Papiezem, ktory zmniejszyt roztam w Kosciele byt Jan Pawet II. Program
zjednoczenia chrzescijan kontynuuje jego nastepca Benedykt X VT,

Na Koscidt trzeba spojrze¢ dynamicznie, gdyz jako Wspolnota znajduje si¢
On w drodze do niebieskiego Jeruzalem. ,,Koscidol wsérdd przesladowan Swia-
ta i pociech Bozych zdaza naprzod w pielgrzymcee, zwiastujac krzyz Pana, az
przybedzie”". Kosciot jest w drodze, w zrywie, tak jak Izraelici przed wymar-
szem z niewoli egipskiej. Stad Kosciot nie moze osigs$¢ na laurach, usadowic si¢
w konkretnym systemie spoteczno-gospodarczym, politycznym, czy nawet w da-
nej kulturze. Egzystujac w drodze, Kosciot wymaga permanentnej korekty, nie-
ustannej reformy?®’. Stad Ecclesia semper reformanda. Jak tu nie przytoczy¢ stow
soborowych: ,, Do pielgrzymujacego Kosciota kieruje Chrystus wotanie o nie-
ustanng reforme, ktorej Kosciot rozpatrywany jako ziemska i ludzka instytucja,
wcigz potrzebuje”?. Sam wyraz ,reforma” zelektryzowat Ojcéw soborowych.
Przywotywat im na pamig¢ reformacj¢ dr Marcina Lutra. Mimo poczatkowego
zakwestionowania tego terminu, zwrot ostat si¢, gdyz Drugi Sobor Watykanski
byt de facto soborem reform.

Teza Marcina Lutra o cztowieku, ktory jest usprawiedliwiony przez taske
w mys$l Lutrowej zasady simul iustus et peccator, rownoczesnie sprawiedliwym
i grzesznikiem, jest koherentna z Konstytucjg Dogmatyczna o Kosciele w ktorej
w nr 8 czytamy: ,, A podczas gdy Chrystus, §wiety 1 niepokalany, nie znat grze-
chu, lecz przyszedt dla przebtagania jedynie za grzechy ludu, Ko$ciot obejmujacy
w tonie swoim grzesznikow, Swiety 1 zarazem ciagle potrzebujacy oczyszczenia,

,....Ostatecznym detonatorem staty si¢ spory wewnetrzne w Konstantynopolu: pierwszy atak na
miasto doprowadzil do osadzenia na tronie syna Izaaka II jako Aleksego I'V. Nie zdotat on jednak
zrealizowac zadnej ze swych obietnic, poza tym zostal zamordowany przez awanturnika Aleksego
Morzuphlosa, ktory oglosit si¢ cesarzem jako Aleksy V i zobowiazat si¢ wypedzi¢ krzyzowcow.
W takiej sytuacji przywddcy krzyzowcow doszli do przekonania, Zze jedynym ratunkiem dla nich
jest polityka sily: postanowiono zaatakowa¢ miasto i dokona¢ podziatu cesarstwa. Ow drugi atak
zakonczyt si¢ krwawa rzezig i rabunkiem, miejsca §wigte zostaty sprofanowane, ludno$é¢ wyna-
rodowiona. ,,Dopusciliscie si¢ odchylenia i sprowadziliscie armi¢ chrzescijanska z dobrej drogi
na zfa... Ci obroncy Chrystusa, ktorzy mieli obroci¢ swe miecze przeciw niewiernym, skapali je
we krwi chrzescijanskiej. Nie mieli wzgledu na religig, wiek czy pte¢” — powiedziat Innocenty I1I,
a stowa te sa wystarczajacym potepieniem. Poza tym dokonujac podziatu cesarstwa bizantynskie-
go, krzyzowcy zniszezyli ostatni szaniec §wiata chrze$cijanskiego bronigcy przed atakami isla-
mu. Réwniez zainstalowanie si¢ Kos$ciota facinskiego na terytorium greckim nie mogto przyniesé¢
oczekiwanych rezultatow: nie mozna przywraca¢ jednosci chrzeécijan na fundamencie gwattu”
[w:] Sto punktow zapalnych w historii Kosciota, dz. cyt. s. 123. O innej Europie kreowanej przez
$w. Bernarda z Clairvaux w kontek$cie wypraw krzyzowych pisze Andrzej Zielinski w rozprawie
pt.: Opat Krzyzowcow — Swiety Bernard, Warszawa 2005.

18 Por. H.J. Fischer, Benedykt XVI. Ein Portrdt, Herder—Freiburg—Basel-Wien 2005, s. 163—168.

PKK 8.

20 Por. J. Ratzinger, Pielgrzymujqca wspélnota wiary. Koscioét jako Komunia, red. S.O. Horn
i Vinzenz Pfniir, Krakow 2005.
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podejmuje ustawiczng pokute i odnowienie swoje”*2. Tak wigc do Kosciota nalezg
grzesznicy i nie odmawia si¢ miejsca przy stole nikomu.

Mozna by mowi¢ o Kosciele, w ktorego strukturze jest ztlozona rzeczywistosc,
gdyz jest $wiety 1 ma uobecnia¢ $wigto$¢. Ale patrzac na drugg strone Kosciot jako
wspodlnota ma zaczaé proces nawrocenia od siebie. To Kosciot potrzebuje oczysz-
czenia, a nie tylko grzesznicy. Jest Swigty i ciggle potrzebujacy oczyszczenia. Od-
nowie i reformie poswigcony jest Dekret o Ekumenizmie 6. Ma to by¢ nie tylko we-
wnetrzna odnowa, metanoja, ale takze zmiana zewngtrznych uwarunkowan, form
i struktur w Kosciele, ktdre czasem moga spowalnia¢ proces duchowej odnowy.
Kosciot weigz tej reformy potrzebuje — Ecclesia semper reformanda. Ta reforma
winna objac takze dziedzing obyczajow, zwyczajow a takze poboznosci ludowe;.
To jest tez zadanie Kosciota w stosunku do samego siebie, czyli do procesu sa-
mobudowania, np. zniesienie rygorystycznych przepisow postu eucharystycznego.
Cnota pokory m.in. warunkuje skuteczno$¢ odnowy Mistycznego Ciata Chrystusa.
W Ewangelii Jezus opowiedziat si¢ za postawa celnika a nie faryzeusza.

Drugi Soboér Watykanski zainspirowal wspolnoty parafialne angazujace si¢
spotecznie. To zaangazowanie spoteczne wynikato przede wszystkim z bolesne-
go doswiadczenia ucisnionych, biednych, zepchnigtych na margines zycia spo-
tecznego. w tym konteks$cie zaczeto wypracowywac nowe modele przepowiada-
nia or¢dzia ewangelicznego i nasladowania Chrystusa.

Do ,,wazniejszych bledéw, a nawet grzechow naszych czasow” jak mowi
Gaudium et spes w nr 43, nalezy zaliczy¢ rozdzwigk miedzy zyciem doczesnym
a religijnym, wyniktym z teologii dwoch porzadkow: naturalnego i nadprzyro-
dzonego®.

4. EUCHARYSTIA ZRODLEM JEDNOSCI Z BOGIEM I LUDZMI

Przeciwienstwem grzechu w Kosciele jest wiara, ktdra jest niczym innym
jak osobowym postuszenstwem Chrystusowi. Oprocz wiary wilasciwg posta-
wa chrzescijanina jest nasladowanie Jezusa Chrystusa. Nic tez dziwnego, ze po
Ewangelii ksigzka Tomasza a Kempis jest w dalszym ciggu na drugim miejscu.

2 KK 8.

2 Odstepuja od prawdy ci, ktorzy wiedzac, ze nie mamy tu trwatego panstwa, lecz ze poszu-
kujemy przysztego mniemaja, iz moga wobec tego zaniedbywaé swoje obowiazki ziemskie nie
baczac na to, ze na mocy samej wiary bardziej sa zobowiazani wypetnia¢ je wedtug powotania,
jakie kazdemu jest dane. Ale niemniej btadza ci, ktérzy na odwrdt sadza, ze moga tak si¢ pogra-
zy¢ w interesach ziemskich jakby one byly catkiem obce Zyciu religijnemu, poniewaz to ostatnie
podlega, wedle ich mniemania, na samych aktach kultu i wypelnianiu pewnych obowiazkéw mo-
ralnych. Roztam miedzy wiarag wyznawana, a zyciem codziennym wystepujacy u wielu trzeba
zaliczy¢ do wazniejszych bledow naszych czaséw” (Gaudium et spes nr 43). Szczegdtowo temat
przezwycigzania dualizmu natura — nadprzyrodzono$¢ rozwiazuje A. Zuberbier w rozprawie: Re-
lacja natura — nadprzyrodzonosé. W swietle badan teologii wspolczesnej, Warszawa 1973.



268 Ks. JAN GORECKI

Koscidt w mysl ducha soborowego winien by¢ Eccelesia semper reformanda,
ale powinien by¢ réwniez Eccelesig reformata czyli zreformowanym, mimo ewi-
dentnych usterek, s3 w nim takze Swiadectwa ludzi, ktérzy na serio zawierzyli
Chrystusowi i obrali radykalizm ewangeliczny.

Grzech powoduje rozbicie, destrukcje Kosciota, za§ Eucharystia odnawia
i buduje Kos$ciol, wzmacnia nasza wiare, nadzieje i mito$¢. Na Eucharystii uwi-
dacznia si¢ jedno$¢ wiernych z Chrystusem w Kosciele. Chrystus przez Eucha-
rysti¢ chce zaprosi¢ wszystkich do jedno$ci?!. Jedno$¢ wokot Eucharystii to jest
dynamiczno-eklezjologiczny znak®. Ojcowie Kosciota mocno podkreslali, ze
Sakrament Eucharystii ciggle buduje Kosciol. Nie wolno do Eucharystii podcho-
dzi¢ egoistycznie, jakby byla ona $rodkiem jedynie wtasnego uswigcenia. Trzeba
przyjaé postawe otwarta, dynamiczng w relacji do wiernych swoich braci i siostr,
a takze wobec calego §wiata, ktory okreslit Sobor Watykanski 11 jako $wiat war-
tosci ludzkich. Eucharystia jest zatem sakramentem budowania Kosciota, o ile
Koscidt pojmujemy jako wspolnote zespolong wigzami wiary, nadziei i mitosci,
a nigdy jako instytucje¢ prawng. Stale dzialanie, tworzenie i budowanie si¢ Kos-
ciota, dokonuje si¢ przez Chrystusa oraz tych, ktorzy sag w Niego wszczepieni.
,Beze mnie nic uczyni¢ nie mozecie”. Ten element dynamiczno — wspdlnotowy
jest mocno akcentowany w teologii protestanckiej. Przyjmujac Eucharystic mamy
by¢ znakiem jednosci dla catego $wiata i budowacé swigty Kosciot.

DIE HEILIGE KIRCHE DER SUNDER
Zusammenfassung

Im Credo der heiligen Messe bekennen wir: Ich glaube an die eine, heilige,
allgemeine/katholische und apostolische Kirche. Es ist die eine heilige Kirche,
obwohl sie Siinder umfafit. Das II. Vatikanische Konzil ruft stets alle ihre Glieder
zur Bekehrung auf. Der Satz Ecclesia semper reformanda und reformata bezieht
sich nicht nur auf die Glieder des Volkes Gottes, sondern auch auf das Reformie-
ren der Strukturen. Hilfe in diesem Prozel3 ist Christus selbst und seine Worte,
die in diesem Kontext ihre Aktualitdt nicht verlieren: Ohne mich kénnt ihr nichts
tun (Joh 15,5). Der Prozef unserer Bekehrung das heif3t, da3 wir uns aufs Neue zu
Gott und zu den Menschen wenden ist ein kontinuierlicher und stindiger Prozel.
Dieses dynamisch — gemeinschaftliches Element, das so sehr in der protestanti-
schen Theologie betont wird, ist ein wesentliches Moment unserer metanoia.

24 Szerzej na temat Eucharystii w dialogu ekumenicznym traktuje ksiazka: Fucharystia i po-
stannictwo, red. L. Gorka, W. Hryniewicz, Warszawa 1978.
3 Por. J. Ratzinger, Eucharystia. Bog blisko nas, red. S.O. Horn, V. Pfniir, Krakow 2005, s. 132.
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Im BewubBtsein die Siinden des Hasses und der Vernachldssigung der Ver-
gangenheit habend, mufl man sich aufs Neue auf den Weg der Nachahmung Jesu
Christi begeben. Die Eucharistie ist die Quelle der Einheit mit Gott und den Men-
schen. Sie ist auch die Kraft und Inspiration fiir die Sendung der Christen in die
Welt. Weder die Kirche, noch die Eucharistie sind ein Ziel fiir sich, sie sind fiir
das Heil der Welt da. Deshalb soll man auch mit der Eucharistie die Sendung
verbinden.

Der einen, nicht geteilten Kirche, hat der Herr seine grofite Gabe, das Sakra-
ment der ganzen Hingabe anvertraut. Die Eucharistie ist die grofite Herausforde-
rung zur Einheit der Christen. Das Gebet der Epiklese der Kirche ist nicht nur
ein Flehen um die Wandlung der heiligen Gaben, aber auch um die Umwandlung
und Einheit von uns selbst in der heiligen Kirche. Wir bitten demiitig, dall der
Heilige Geist uns alle, die wir den Leib und das Blut Christi empfangen, vereinige
(Zweites Hochgebet)*®.

26 Im Schott-Messbuch: Wir bitten dich: Schenke uns Anteil an Christi Leib und Blut und lal
uns eins werden durch den Heiligen Geist.



Ks. Bogdan Biela
Katowice

ZNAKI I WYMAGANIA CZASU DLA RUCHU
SWIATLO-ZYCIE

Po Soborze Watykanskim 11, nastapit dynamiczny rozwdj ruchow i stowa-
rzyszen w Kosciele. Ten nowy dynamizm ruchow okreslony zostat jako ,,wiosna
Kosciota™. Ta wiosna pojawita si¢ w duzej mierze w Kosciele polskim dzigki
Ruchowi Zywego Kosciota, ktory w latach 70. ubieglego stulecia okreslit sie jako
Ruch Swiatlo-Zycie (RSZ). Dzielo to jest przede wszystkim zastuga ks. Francisz-
ka Blachnickiego, ktory dzigki asymilacji dorobku Vaticanum II, studiom teolo-
gicznym oraz wrecz prorockiej intuicji duszpasterskiej, trafnie odczytat znaki
1 wyzwania czasu stojgce przed Kosciotem.

Ks. Blachnicki zastanawiajac si¢ jak RSZ moze stuzyé budowaniu zywego
Kosciota we wspolnotach lokalnych, wskazat na konkretne charyzmaty Ruchu:
charyzmat Swiatlo-Zycie, czyli dar metody owocnego dziatania; charyzmat
ewangelizacji — dar zrédta i fundamentu; charyzmat ,,ewangelii wyzwolenia” —
dar gloszenia z mocg; charyzmat katechumenatu — dar drogi formacji autentycz-
nych chrzescijan we wspolnocie lokalnej; charyzmat liturgii — dar zrozumienia
i przyjecia odnowionej przez II Sobor Watykanski liturgii jako zrodta i szczytu
zycia Kosciota; charyzmat Chrystusa-Stugi i diakonii — dar drogi do budowania
Kosciota wspolnoty i jednosci wszystkich chrzescijan; charyzmat ,,domowego
Kosciota — dar odnowy rodzinnego katechumenatu i rodziny jako ,,eklezjoli”;
charyzmat zywego Kos$ciota — dar communio jako syntezy eklezjologii Vatica-
num II; charyzmat Niepokalanej, Matki Kosciota — dar tajemnicy Kosciota zy-
wego i zyciodajnego oraz charyzmat jednosci — dar tajemnicy Ducha Swietego
dla budowania Ko$ciota?.

Czterdziesci lat po Soborze, trzeba zapytaé, na ile w dzisiejszych warunkach
RSZ spelnia jeszcze swoja role? Pozostaje takze ciagle aktualne pytanie: Co robié,

' W przestaniu Jana Pawta 11 do I Kongresu Ruchow Katolickich, ktory odbyt si¢ w 1994 r.
w Warszawie, czytamy: ,,Niezwykty rozkwit ruchoéw i stowarzyszen katolikow $wieckich w Kos-
ciele jest jednym z wielkich znakow czasu, ktory trzeba ciggle na nowo odczytaé (...). Zwykto si¢
moéwié dzisiaj o nowej wiosnie zrzeszen w Kosciele (...). Jest to dar Ducha Swietego dla Kosciota
w naszych czasach, ktorego nie wolno zmarnowac. Dzisiaj odnowa Kosciota przebiega w znacznej
mierze ta wlasnie droga” (zob. A. Schulz, Wiosna Kosciota w Polsce, [w:] A. Petrowa-Wasilewicz,
Leksykon ruchéw i stowarzyszen w Kosciele, Warszawa 2000, s. 9).

2 F. Blachnicki, List z Boliwii, [w:] tenze, Charyzmat i wiernosé, Carlsberg 1985, 69-75.
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aby RSZ owocniej przyczynit si¢ do odnowy Kosciota w Polsce w §wietle impul-
sow duszpasterskich Vaticanum II oraz wyzwan wspotczesnosci?

1. RUCH SWIATLO-ZYCIE JAKO FORMA AUTOREALIZACJI
EKLEZJALNEJ WSPOLNOTY

Pragnac stwierdzi¢ aktualno$¢ i znaczenie dla Kosciota posiadanych przez
dany ruch charyzmatow, trzeba spojrze¢ na niego wpierw pod katem eklezjalno-
$ci. Chodzi wigc o odpowiedz na pytanie: Czy w jego charyzmatach sg obecne
wszystkie cechy i istotne elementy niezbedne do budowania wspolnoty Koscio-
ta? Czy w przyjetych celach, zatozeniach metodycznych i formacji buduje zywy
Kosciol?

Ogolnie méwiac, ruchem eklezjalnym nazywamy taki, ktory stosujac wiasci-
we metody rozbudzania i pogtebiania wiary, w centrum swoich wysitkoéw 1 dgzen
stawia sprawe osobistej relacji do Chrystusa w Duchu Swietym. Ta wspdlnota
wertykalna wyraza si¢ jednocze$nie we wspodlnocie horyzontalnej, a wicc w ma-
tych wspolnotach, w ktorych cztonkowie w bezposrednich, migdzyosobowych
relacjach moga doswiadcza¢ srodowiska zywej wiary 1 w ktorych moga przezy-
wac Kosciot w kategoriach ,,my”. W oparciu o kryteria eklezjalnosci, stanowia-
cych pewne minimum, do istotnych elementéw takiej wspolnoty naleza: stowo
Boze, przezywane jako aktualne wezwanie i zarazem norma dla zycia, modli-
twa — bedaca odpowiedzia na to stowo, metanoia — bedaca zarazem podstawowa
forma $wiadectwa, agape — wyrazajaca si¢ w stuzeniu wspolnocie za pomoca
otrzymanych darow, liturgia — ukazujgca istote wspolnoty oraz skutecznie po-
magajaca w jej realizacji, jednos¢ z nadrzgdnymi wspdlnotami w Kosciele oraz
uczestnictwo w ewangelizacyjnej misji Ko$ciota®.

Pierwszym i podstawowym elementem eklezjalnej wspolnoty jest doprowa-
dzenie do osobistej relacji z Bogiem. W Ruchu Swiatto-Zycie dokonuje sie to
poprzez program ewangelizacyjny, ktorego istotnym elementem sa rekolekcje
ewangelizacyjne oraz oaza rekolekcyjna. W zwigzku z wprowadzeniem w latach
70. ubieglego wieku do RSZ programu ewangelizacyjnego, pojawity sie zarzuty,
iz formacja oazowa przekazuje ,,katecheze niepetng”. Wynikneto to z nieznajo-
mosci faktycznego stanu rzeczy, zapomniano bowiem, ze na formacj¢ oazowa
sktada si¢ nie tylko ewangelizacja, ale jako jej konsekwencja — wdrazanie do
dojrzatego zycia chrzescijanskiego zgodnie z wizja ,,Obrzedow chrzescijanskie-
go wtajemniczenia dorostych”. Warto tutaj powotac¢ si¢ na ksigdza Blachnickie-
go, ktory w oparciu o swoje studia z zakresu katechetyki fundamentalnej dobrze
wiedziat, ze jednym z gtdwnych zrodet kryzysu katechezy jest brak osobowego,

3 B. Biela, Kosciol-Wspdlnota, Katowice 1993, s. 214-215. Por. Kryteria charakteru koscielne-
go zrzeszen laikatu [w :] Jan Pawet 11, Christifideles laici, nr 30.
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zywego 1 modlitewnego kontaktu z Chrystusem u katechizowanego. Dlatego tez
,realizowany system formacji oazowej nie jest tylko jakims$ dodatkiem do kate-
chezy, ale w wielu przypadkach jest czyms fundamentalnym w stosunku do niej,
warunkujacym jej skuteczno$é (...). Katecheza nie jest bowiem petnym katechu-
menatem, lecz tylko jej integralnym elementem. Natomiast oaza to petny system
formacji deuterokatechumenalnej. Dlatego tez nie ma obawy, ze zaakcentowanie
na pewnym etapie tego systemu nuty ewangelizacyjnej stanie si¢ zagrozeniem
systemu. Nuta ta natomiast jest konieczna, aby petniej zabrzmiat akord™.

Osobowa wi¢z z Chrystusem domaga si¢ pogltgbienia i nicustannego ozywiania
w $rodowisku zywej wiary, w matych grupach. Zasadniczg bazg, na ktorej opiera
si¢ formacja zar6wno na oazach rekolekcyjnych, jak 1 w ciggu pracy calorocznej
jest kontakt ze stowem Bozym. Wykorzystuje si¢ w tym celu ré6znego rodzaju
»~metody”, miedzy innymi: dzielenie si¢ Ewangelia, krag biblijny, ewangeliczng
rewizje zycia, krag liturgiczny. Wdrazanie do Zycia stowem Bozym jest ponadto
osobnym tematem formacji deuterokatechumenalnej. Warto w tym kontekscie
zwroci¢ uwage na tak bardzo zalecane przez Kosciot nabozenstwa stowa Bozego,
ktore sg integralnym elementem catej formacji deuterokatechumenalnej RSZ.

Wezwane stowem Bozym wspolnoty winny stawac si¢ niejako automatycznie
podmiotami modlitwy, bedacej jednym z podstawowych elementdéw kazdej oazy
i kazdego spotkania matej grupy. Modlitwa jest rdéwniez wymogiem praktyki
osobistej (tzw. Namiotu Spotkania). Inicjacja w zycie modlitwy odbywa si¢ takze
w ramach szkoty modlitwy ONZ I stopnia, jest tematem szostego kroku formacji
deuterokatechumenalnej oraz na specjalnie organizowanych tzw. oazach modli-
twy. Warto takze zauwazy¢, ze poglebianie zycia modlitwy obejmuje wszelkie
jej rodzaje, od modlitwy liturgicznej, poprzez adoracje, az do charyzmatycznej
modlitwy wstawienniczej 1 uwielbienia.

Liturgia — jako kolejny element eklezjalnosci — stanowita od poczatku ,,trzon”
Ruchu Zywego Kosciota, gdyz z niego miaty si¢ wywodzi¢ wspdlnoty stuzby
liturgicznej, ktore z kolei mialy by¢ nosicielami soborowej odnowy Kosciota,
szczegoblnie przez odnowe liturgii. W procesie formacyjnym — oprocz osobnego
kroku w formacji deuterokatechumenalnej — oaza II stopnia jest tym momentem,
w ktorym problem liturgii i jej odnowy jest w szczegolny sposob podejmowany.
Rozpoczyna si¢ wtedy nie tylko etap pogtebionej inicjacji liturgicznej, ale ponad-
to uczestnicy majg odkry¢ swoje powotanie do diakonii na rzecz odnowy liturgii
we wspolnotach lokalnych. Mozna wrgcz $miato powiedzie¢, ze wsrdd ruchow
posoborowej odnowy Kosciota trudno znalez¢ drugi podobny ruch, ktory tak
zdecydowanie bylby zorientowany na liturgie i jej odnowe jak RSZ.

Urzeczywistnianie si¢ Kosciota moze dokonywac si¢ jedynie poprzez stale
dazenie do zycia wedtug norm Ewangelii. Metanoia jest procesem catego zycia.
Szczegolnym wyrazem tej przemiany jest dla cztonkow RSZ abstynencja od al-

4 Biuletyn Informacyjny RSZ” 1980, nr 2, s. 77-78.
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koholu, tytoniu i wszelkiego rodzaju narkotykow. Jest to jeden z podstawowych
wymogow przyjetych przez Ruch w ramach dziewigtego kroku formacji deute-
rokatechumenalne;j. ,,Nowa Kultura” jest wyrazem przeciwstawienia si¢ wszyst-
kiemu, co uwtacza ludzkiej godnosci i poniza obyczaje zdrowego spoteczenstwa,
co czasem moze az zagrazac jego egzystencji. W efekcie powstata w ramach
RSZ Krucjata Wyzwolenia Cztowieka — uroczyscie proklamowana przez papieza
w Nowym Targu w czasie jego pielgrzymki do Ojczyzny.

7, metanoig nieroztacznie zwigzane jest $wiadectwo, jako jej podstawowa for-
ma. W szczegolny sposob wezwanie do swiadectwa jest tematem kroku 6smego
do dojrzatosci chrzescijanskiej. Jest ono uwazane w RSZ za najistotniejszy element
ewangelizacji i apostolstwa. Dlatego tez nieodtgcznym elementem réznego rodza-
ju spotkan, rekolekcji, dni wspolnoty itp. jest jaka$ forma $wiadectwa, majgcego
na celu ubogacenie innych przez podzielenie si¢ swoim zyciem w Chrystusie.

Wspolnoty eklezjalne musza by¢ dla swych cztonkéw $rodowiskiem i miej-
scem doswiadczenia mitosci — agape, wyrazajacej si¢ we wzajemnym znoszeniu
siebie, przebaczaniu oraz stuzeniu sobie i lokalnej wspdlnocie za pomocg otrzy-
manych darow. Mito$¢ ,,jako bezinteresowny dar z siebie” jest tematem ostatniego
kroku w ramach formacji deuterokatechumenalnej. Jesli jednak chodzi o stopien
waznosci, to jest ona podstawowym ,,przykazaniem” w RSZ. Jesli ta postawa
agape bedzie realizowana — ciagle podkreslat ksigdz Blachnicki — to w oazie
tryska¢ bedzie zrodto nowego zycia i dzigki temu oaza bgdzie oazg — miejscem
rozkwitu zycia’.

W zrozumieniu tej tajemnicy ma pomoc wyeksponowany w Ruchu kult Maryi
— Niepokalanej. Tajemnica Niepokalanej wyrazona w akcie oddania RSZ Nie-
pokalanej, Matce Ko$ciota a przezywana szczegolnie w ramach drugiego kroku
formacji deuterokatechumenalnej i na oazie III stopnia ma w efekcie przyczynié
si¢ do zrozumienia i przezycia tajemnicy Kosciota jako wspdlnoty powstajacej
w wyniku aktualizacji relacji migdzyosobowych. Dopiero taka wizja Kosciota,
wyrazajaca si¢ w ,,my” s$wiadomosci, jest dla ks. Blachnickiego wtasciwym fun-
damentem diakonii i apostolstwa. Zatozyciel RSZ byt w petni §wiadomy — czemu
dat wyraz podczas prezentacji Ruchu wobec Komisji Episkopatu ds. Apostolstwa
Swieckich — ze ,,doprowadzenie do §wiadomosci, ze si¢ jest komorka w ciele,
to istotny prog, ktory musimy przejsé, jezeli apostolstwo swieckich ma si¢ staé
czyms$ realnym, jezeli nie ma by¢ tylko jakas fikcja. Dopomaganie do tego jest
celem Ruchu Swiatto-Zycie”. Dlatego tez charyzmat oazy, nazywany tez chary-
zmatem spotkania z Chrystusem w Duchu Swietym we wspdlnocie zywego Kos-
ciola, z natury swej staje si¢ zrodtem dynamiki apostolskiej i powstania réznego
rodzaju diakonii®.

5 F. Blachnicki, Tajemnica wielka — w Chrystusie i w Kosciele. Charyzmat maryjny Ruchu
Swiatlo-Zycie, tenze, Charyzmat Swiatto-Zycie, Krakoéw 1987, s. 63.
¢ Tamze, s. 71.
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Do istotnych elementéw wspodlnoty eklezjalnej nalezy takze otwarcie si¢ ku
jednosci. Dotyczy to zarowno réznych ruchow i wspélnot dziatajacych na da-
nym terenie, jak i ich tacznos$ci z hierarchig Kosciota. Mozna stwierdzi¢, iz mimo
zdarzajacego sie niezrozumienia istoty i dziatan RSZ przez pasterzy Kosciota
(zwhaszcza w latach siedemdziesigtych i osiemdziesigtych ubiegtego wieku), Ruch
tkwi bardzo mocno w jednosci z Kosciotem hierarchicznym. Mozemy nawet po-
wiedzieé¢ wigcej. Ruch Swiatto — Zycie pragnie uczyé rozwiazywania w praktyce
i weielania w zycie soborowej nauki o Kosciele. Czynit to i ciggle czyni, organi-
zujac chocéby réznego rodzaju rekolekcje czy kursy pastoralno-liturgiczne’.

Konkludujgc, mozna powiedzieé¢, ze RSZ spetnia wszystkie kryteria ekle-
zjalnosci, czyli inaczej mowigc w przyjetych celach, zalozeniach metodycznych
i programie rekolekcji oazowych oraz w realizowanej formacji buduje Kosciot.

Potwierdzeniem eklezjalnosci RSZ, byly niejako stowa samego papieza.
W 1980 r. Jan Pawet II skierowat do RSZ list, w ktorym dzigkuje Bogu za dzieto
realizacji Kosciota przez Ruch oraz zacheca jego cztonkow do brania odpowie-
dzialnosci za konkretne odcinki zycia Kosciota w Polsce™. Z kolei w liscie skie-
rowanym do Ruchu z okazji 30-lecia poswigcenia go Niepokalanej Matce KosScio-
ta papiez pisze: ,,Tchnienie Ducha, jakie odczuwato si¢ w coraz to nowych inicja-
tywach Ruchu, jest darem dla Kosciota w Polsce i na $wiecie (...). Chce wyrazié
przekonanie, Ze nowe czasy nie mniej niz dawne potrzebuja tego Swiadectwa.
Moze nawet bardziej niz kiedykolwiek dotad, Kosciot w Polsce potrzebuje wiary,
nadziei i mito$ci mtodych ludzi, ktorzy starajg si¢ budowac swoje zycie w oparciu
o Stowo Boze, o liturgi¢ i udziat w zyciu rodzimej parafii. (...) Prawdziwie Boza
byta mysl ks. Blachnickiego, by ten Ruch zwigza¢ z parafig”’.

2. PRIORYTETY DUSZPASTERSKIE DLA KOSCIOLA
U PROGU NOWEGO TYSIACLECIA

W kontekscie charyzmatu RSZ rodzi sie pytanie, na ile dzi$ — 40 lat po Vatica-
num II — jest on odpowiedzig na wyzwania wspolczesnego Kosciota? Odpowia-
dajac na to pytanie warto sieggna¢ do listu apostolskiego Novo millennio ineunte.
Na poczatku trzeciego tysigclecia Jan Pawet 11 wskazal pewne priorytety dusz-
pasterskie, aby orgdzie Chrystusa docierato do ludzi i ksztaltowato wspolnoty

7 Zob. Biela, Kosciol-Wspdlnota, s. 214-226. Por. M. Sedek, Drogi dojrzatosci, Kro$cienko
2002, s. 228-240.

8 F. Blachnicki, Godziny Taboru, Carlsberg—Lublin 1989, s. 165.

® Zob. List skierowany do bpa Wiktora Skworca, [w:] B. Biela, Rekolekcje oazowe jako metoda
wychowawcza uczestnikow Ruchu Swiatlo-Zycie, [w:] Ksigdz dr Franciszek Blachnicki. Wycho-
wawca miodziezy polskiej, red. R. Brom, J. Sliwiok, Katowice 2003, s. 70-72.
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Kosciotow lokalnych (por. NMI 29—41). Tymi priorytetami sa: ,,Swictos¢, modli-
twa, niedzielna Eucharystia, sakrament pojednania, pierwszenstwo taski, stucha-
nie stowa Bozego, gloszenie stowa Bozego” (NMI 30—40). Mozna powiedzie¢, ze
sg to swoistego rodzaju stowa — klucze, majace by¢ drogowskazami, by ,,czynié
Kos$ciot domem i szkotg komunii” (NMI 43). Jest to wiec propozycja strategii pa-
storalnej dla Kosciota.

Perspektywa, w ktorg winna by¢ wpisana cata dziatalnos¢ duszpasterska, jest
perspektywa swietosci (NMI 30). Podporzadkowanie programu duszpasterskiego
priorytetowi $wietosci, wynika z wlaczenia si¢ w $wietos¢ Boga na chrzcie $w.
Zaktada to caty zespo6t inicjatyw, w ktorych chodzitoby o poglebienie rozumienia
i przezywania wiary otrzymanej na chrzcie''. Chodzi wigc w efekceie o ,,katechu-
menacka” koncepcje duszpasterstwa, ktorg postulowat juz w latach siedemdzie-
sigtych ks. Blachnicki. Wedtug tej koncepcji z instytucji katechumenatu mozna
odczytaé i przeja¢ podstawowe prawa zycia i rozwoju chrzescijanina'>. Wyma-
ga to jednak — jak si¢ wyrazal F. Blachnicki — dokonania w naszym duszpaster-
stwie zwrotu kopernikanskiego: przejscie od duszpasterstwa do ewangelizacji.
»Jezeli zaszczepi si¢ parafiom ewangelizacje w znaczeniu metody — przekonywat
ks. Blachnicki — to kazda parafia musi zrozumie¢, ze jej normalng funkcja jest
prowadzenie ewangelizacji. W konsekwencji z tego powstanie w parafii katechu-
menat jako owoc ewangelizacji. W kazdej parafii musi powsta¢ w tej chwili nowy
system formacji do dojrzatej wiary, ktory uzupetni braki katechezy. Katecheza
jest jednym z elementéw katechumenatu. Ona oczywiscie zostanie, jest potrzebna
i pozyteczna, nikt jej nie bedzie kwestionowat. Katecheza musi mie¢ swoje pod-
toze, uwarunkowania, ktorych sama w sobie nie posiada, wtedy dopiero bedzie

19 Jan Pawet I1 pisze wprost: ,,Wtasnie w Kosciotach lokalnych mozna okres$li¢ konkretne ele-
menty programu — cele i metody pracy, zasady formacji i doskonalenia duszpasterzy i ich wspot-
pracownikow, sposoby poszukiwania potrzebnych srodkéw dzigki ktorym orgdzie Chrystusa
moze dociera¢ do ludzi, ksztattowaé wspolnoty, gieboko na nie oddzialtywac poprzez $wiadectwo
o warto$ciach ewangelicznych, sktadane takze w zyciu spotecznym i kulturze. Usilnie zachgcam
zatem Pasterzy Kosciotéow partykularnych, aby z pomoca réznych $rodowisk ludu Bozego z uf-
noscig wytyczali etapy przyszlej drogi, uzgadniajac zamierzenia poszczegdlnych wspdlnot diece-
zjalnych z Kosciotami sgsiednimi oraz z calym Kos$ciotem powszechnym” (NMI 29).

" A. Przybecki, Jak by¢ Kosciotem w Polsce dzisiaj? ,,siedem stow” jako propozycja dla dusz-
pasterstwa, [w:] tenze, Duszpasterstwo w Polsce. Poszukiwanie nowych form obecnosci, Poznan
2001, s. 133.

12 Por. D. Zimon, Miejsce na mistagogi¢ w roku liturgicznym, [w?] red., Mistagogia a ducho-
wosé red. A. Zadto, Katowice 2004, s. 66—68. Nietrudno zauwazyé, ze priorytety duszpasterskie
podane przez Jana Pawla I1 w NMI $cisle tacza si¢ z cechami klasycznego starochrzescijanskiego
katechumenatu oraz zaleceniami posoborowego Rytuatu Ordo initiationis christianae adultorum
(6 styczen 1972 ). Zob. F. Blachnicki, Formacja stuzby liturgicznej jako jedna z form mlodziezowe-
go deuterokatechumenatu w parafii, [W]: Biblioteka Animatora, z. 2, Kroscienko n. Dunajcem 1977,
s. 59-60; Cz. Krakowiak, Katechumenat chrzcielny dorostych w Kosciele posoborowym, Lublin
2003. Na temat roli i znaczenia katechumenatu w duszpasterstwie, zob. zbior artykutow F. Blachni-
ckiego w Sympatycy czy chrzescijanie? Katechumenat na dzisiejszq godzing, Kroscienko 2002.
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skuteczna. Katechumenat, wychowuje ludzi zdolnych do $wiadectwa, do kolejnej
aktywnej ewangelizacji. Wtedy parafia ze statycznej przemieni si¢ w dynamiczng
i nie tylko powstrzyma proces kurczenia sig, ale odwréci go. Beda z niej wycho-
dzity rozne impulsy ewangelizacyjne i parafia bedzie mogta by¢ Zywym Koscio-
fem”". Nie dziwi w tym kontekscie postulat IT Polskiego Synodu Plenarnego, by
wykorzystywac istniejace juz doswiadczenia i projekty odnowy parafii', w kto-
rych wielka role odgrywaja ,,koscielne wspodlnoty podstawowe, czyli wspolnoty
sasiedzkie, w ktorych z Pismem Swigtym w reku ludzie glebiej poznaja swoja
wiare i przezywajg swoje chrzescijanstwo™?. Laczy sie to jednak $cisle — jak po-
stuluje Jan Pawel 11 w adhortacji Christifideles laici — z bardziej stanowczg odno-
wa struktur parafialnych',

Kolejne elementy proponowanego programu duszpasterskiego wyrastaja
z tego pierwszego podstawowego. Podtozem bowiem ,,pedagogiki §wietosci po-
winno by¢ chrzeécijanstwo wyrdzniajace si¢ przede wszystkim sztukg modlitwy
(...). Uczy¢ sie chrzescijanskiej modlitwy (...) — oto jest sekret naprawde zywego
chrzescijanstwa, ktore nie musi si¢ obawiaé przyszlosci, poniewaz nicustannie
powraca do zrodet i z nich czerpie nowe sity” (NMI 32). Ustalajac priorytety
duszpasterskie, trzeba si¢ wigc pytac, gdzie i w jaki sposob jest w nim miej-
sce na wychowanie czy tez wdrazanie w sztuke modlitwy w warunkach tzw.
zwyczajnego duszpasterstwa. Jak ksztattowaé duszpasterstwo, by nasze parafie
stawaty si¢ prawdziwa ,,szkota” modlitwy, ,,w ktorej spotkanie z Jezusem nie
polega jedynie na btaganiu Go o pomoc, ale wyraza si¢ tez przez dzigkczynienie,
uwielbienie, adoracj¢, kontemplacjg, stuchanie, zarliwo$¢ uczuc az po prawdziwe
‘urzeczenie’ serca” (NMI 33). W RSZ modlitwa jest wymogiem praktyki osobi-
stej (tzw. Namiotu Spotkania). Inicjacja w zycie modlitwy odbywa si¢ w ramach
szkoty modlitwy ONZ I stopnia, jest tematem szostego kroku formacji deuteroka-
techumenalnej oraz na specjalnie organizowanych tzw. oazach modlitwy. Warto

13 F. Blachnicki, Rekolekcje dla wspélnoty kapltanéw Chrystusa Stugi, Lublin 1991, s. 14.
,»Kiedy§ mowitem na sympozjum katechetycznym w Lublinie referat na temat: “Wychowanie do
$wiadectwa przez katechezg’ i stwierdzitem, ze nasza przecigtna, normalna katecheza nawet nie
ma takiej ambicji, zeby wychowywac¢ $wiadkoéw. Mamy tylko ambicje nauczy¢ tego, co cztowiek
musi zrobi¢, zeby zbawi¢ swoja dusze. Jak juz tegosmy go nauczyli, to dobrze, a tymczasem ten
tylko moze zachowac¢ wiare dla siebie, kto potrafi przekazywac ja innym, bo zachowanie doko-
nuje si¢ w przekazywaniu. Rzadzi tu to samo prawo, co w mitosci, ze przyjmowanie dokonuje si¢
w dawaniu” (tamze)

14 Przyktadem moga tutaj by¢ wspotczesne propozycje-projekty odnowy parafii: ,,Nowy obraz
parafii” Ruchu dla Lepszego Swiata, metoda ,,ewangelizacyjnych komorek parafialnych”, projekt
,parafia wspélnota wspolnot” (zob. A. Zadlo, Wspolczesne propozycje odnowy parafii, [w:] Te-
ologia Pastoralna, red. R. Kaminski, t. 2, 2002, s. 94-108) oraz program odnowy parafii we-
dtug projektu ,,Nowa Wspdlnota” (zob. B. Biela, Czyni¢ Kosciol domem — ku holistycznej wizji
urzeczywistniania wspolnoty parafialnej, [w:] Teologia w stuzbie spotecznosci gornoslgskiej, red.
M. Kubista-Wrobel, Katowice 2003, s. 13-27).

15 Potrzeby i zalozenia nowej ewangelizacji art. 44, s. 22; por. ChL 26.

16 Por. ChL 26.
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takze zauwazy¢, ze poglebianie zycia modlitwy obejmuje wszelkie jej rodzaje,
od modlitwy liturgicznej, poprzez adoracje, az do charyzmatycznej modlitwy
wstawienniczej i uwielbienia.

Wsrod papieskich priorytetow jest takze apel, aby Kosciot u progu trzeciego
tysigclecia nie bat si¢ ,,podjgcia z nowa odwaga duszpasterskg codziennej peda-
gogii chrzescijanskiej wspolnoty, ktora potrafi przekonujaco i skutecznie zache-
ca¢ do praktyki Sakramentu Pojednania” (NMI 37). Urzeczywistnianie si¢ Kos-
ciola moze dokonywac si¢ jedynie poprzez state dazenie do zycia wedtug norm
Ewangelii. W RSZ wigze si¢ to cisle z metanoig i ,,nowa kulturg”. Szczegdlnym
wyrazem tej przemiany jest dla cztonkéw RSZ abstynencja od alkoholu, tytoniu
i wszelkiego rodzaju narkotykow. Jest to jeden z podstawowych wymogow przyje-
tych przez Ruch w ramach dziewigtego kroku formacji deuterokatechumenalne;.

Otwarto$¢ na przestanie Dobrej Nowiny i cigglte powracanie do stucha-
nia stowa Bozego, bedacego — idac za mysla Novo millennio ineunte — jednym
z wazniejszych priorytetow duszpasterstwa, jest tg sprawnoscia, ktéra w znacza-
cy sposob wptywa na ksztatt zycia poszczegolnych chrzescijan. Bez niej trudno
urzeczywistni¢ tak bardzo podkreslane przez papieza pierwszenstwo §wigtosci
i modlitwy. ,,Chodzi o to, aby stuchanie stowa Bozego stawato si¢ zywym spot-
kaniem, zgodnie z wickowa i nadal aktualng tradycja lectio divina, pomagajaca
odnalez¢ w biblijnym tekscie zywe stowo, ktore stawia pytania, wskazuje kieru-
nek, ksztattuje zycie” (NMI 39).

W RSZ zasadnicza baza, na ktorej opiera si¢ formacja zarowno na oazach re-
kolekcyjnych, jak 1 w ciggu pracy catorocznej jest kontakt ze stowem Bozym. Wy-
korzystuje si¢ w tym celu réznego rodzaju ,,metody”, migdzy innymi: dzielenie si¢
Ewangelia, krag biblijny, liturgiczny. Wdrazanie do zycia stowem Bozym jest po-
nadto osobnym tematem formacji deuterokatechumenalnej. Warto w tym kontekscie
zwrdci¢ uwage na tak bardzo zalecane przez Kosciol nabozenstwa Stowa Bozego,
ktore sg integralnym elementem catej formacji deuterokatechumenalnej RSZ.

Kolejny element — Eucharystia. Nalezy w duszpasterstwie, przywigzac ,,szcze-
golne znaczenie do Eucharystii niedzielnej i do samej niedzieli, przezywanej jako
specjalny dzien wiary, dzien zmartwychwstatego Pana i daru Ducha Swietego”
(NMI 35). Wymaga to utrwalania w $wiadomos$ci wiernych, ze liturgia ,,jest
szczytem, do ktorego zmierza dziatalno$¢ Ko$ciota, i jednoczesnie jest zrodtem,
z ktorego wyplywa jego moc” (KL 10), a nastepnie rozumienia Eucharystii jako
serca wspolnoty. Wszelkie inicjatywy pastoralne powinny wigc bra¢ poczatek
z niedzielnej Eucharystii, ktéra jest centrum organizacji catej aktywnosci kos-
cielnej wspolnoty i zarazem szkotg eklezjologii. Taki bowiem bedzie w $wiado-
mosci chrzescijan obraz Kosciota — wspolnoty réznorakich stuzb i charyzma-
tow, jaki bedzie ksztatt i porzadek niedzielnej liturgii eucharystycznej. Laczy si¢
z tym Scisle wysitek zmierzajacy do angazowania laikatu w wypetnianie przyna-
leznych mu w liturgii funkcji, a takze wychowywanie w ramach katechezy mis-
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tagogicznej do $wiadomego przezywania Mszy $w. jako ofiary i dzigkczynienia.
W procesie formacyjnym RSZ — oprocz osobnego kroku w formacji deuteroka-
techumenalnej — oaza Il stopnia jest tym momentem, w ktorym problem liturgii
i jej odnowy jest w szczegolny sposob podejmowany. Rozpoczyna si¢ wtedy nie
tylko etap poglebionej inicjacji liturgicznej, ale ponadto uczestnicy majg odkry¢
swoje powotanie do diakonii na rzecz odnowy liturgii we wspdlnotach lokalnych.
Mozna $miato powiedzieé, ze wérod ruchdw posoborowej odnowy Kosciota trud-
no znalez¢ drugi podobny ruch, ktéry tak zdecydowanie bylby zorientowany na
liturgie i jej odnowe jak RSZ.

Kolejny duszpasterski priorytet zawiera si¢ w zdaniu — pierwszenstwo faski.
Istnieje bowiem realna pokusa — jak przypomina Jan Pawet II — , ktéra od za-
wsze zagraza zyciu duchowemu kazdego cztowieka, a takze dziatalnosci duszpa-
sterskiej: jest nig przekonanie, ze rezultaty zalezg od naszej zdolnos$ci dziatania
i planowania. To prawda, ze Pan Bog oczekuje od nas konkretnej wspotpracy
z Jego taska, a zatem wzywa nas, bysmy w stuzbie Jego krolestwa wykorzy-
stywali wszelkie zasoby naszej inteligencji i zdolnosci dziatania. Biada jednak,
gdybysmy zapomnieli, ze bez Chrystusa ‘nic nie mozemy uczyni¢” (por. J15, 5)
(NMI 38). Oznacza to, ze punktem wyjscia wszelkiej aktywnosci koscielnej
wspolnoty, powinno by¢ glebokie zakorzenienie w Jezusie Chrystusie, z ktorego
chrze$cijanin czerpie moc swego dziatania. Przyjmujac dar, ktoremu na imi¢ Je-
zus Chrystus, odkrywamy, ze nie ma wsrod nas nikogo, kto nie miatby co dac.
Nie ma w zyciu chwili, w ktdrej nie mielibysmy niczego do dania. Nie ma tez oko-
liczno$ci, w ktorych nie byloby komu dawac’. Przypomnijmy stowa Jezusa do
$w. s. Faustyny Kowalskiej: ,,Zadam od ciebie uczynkéw mitosierdzia, ktore maja
wyptywaé z mitosci ku mnie. Mitosierdzie masz okazywac zawsze 1 wszedzie
bliznim, nie mozesz si¢ od tego usung¢ ani wymowic, ani uniewinni¢. Podaje¢ ci
trzy sposoby czynienia mitosierdzia bliznim: pierwszy — czyn, drugi — stowo,
trzeci — modlitwa; w tych trzech stopniach zawiera si¢ petnia mitosierdzia i jest
niezbitym dowodem mitosci ku mnie. W ten sposob dusza wystawia i oddaje
cze$¢ mitosierdziu mojemu” (Dzienniczek 742). Uczymy si¢ rowniez wtedy poj-
mowac wlasne zycie jako wielki dar, ktory cztowiek otrzymuje po to, aby dawac
go innym (por. KDK 24).

Mitos¢ ,,jako bezinteresowny dar z siebie” jest tematem ostatniego kroku w ra-
mach formacji deuterokatechumenalnej RSZ. Jesli jednak chodzi o stopien waz-
nosci, to jest ona podstawowym ,.przykazaniem” w RSZ. ,,Jesli ta postawa agape
bedzie realizowana — ciagle podkreslat ksigdz Blachnicki — to w oazie tryskac
bedzie zrodto nowego zycia i dzigki temu oaza bedzie oazg — miejscem rozkwitu
zycia”®, W zrozumieniu tej tajemnicy ma poméc wyeksponowany w Ruchu kult

17 Por. T. Wectawski, Siedem stéw, ,,Tygodnik Powszechny” 1999, nr 50, 1, 10.
18 Blachnicki, Tajemnica wielka —w Chrystusie i w Kosciele. [w:] Charyzmat maryjny Ruchu
Swiatto-Zycie, s. 63.
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Maryi — Niepokalanej. Tajemnica Niepokalanej wyrazona w akcie oddania RSZ
Niepokalanej, Matce KoSciota a przezywana szczegolnie w ramach drugiego kro-
ku formacji deuterokatechumenalnej i na oazie I1I stopnia ma w efekcie przyczy-
ni¢ si¢ do zrozumienia i przezycia tajemnicy Kosciota jako wspdlnoty powstaja-
cej w wyniku aktualizacji relacji migdzyosobowych. Dopiero taka wizja Koscio-
la, wyrazajaca si¢ w ,,my” $wiadomosci, jest dla ks. Blachnickiego wtasciwym
fundamentem dla diakonii i apostolstwa. Dlatego tez charyzmat oazy, nazywany
tez charyzmatem spotkania z Chrystusem w Duchu Swietym we wspélnocie zy-
wego Kosciota, z natury swej staje si¢ zrodtem dynamiki apostolskiej i powstania
roznego rodzaju diakonii®.

Formutujac pastoralne propozycje dla odnowy eklezjalnej wspdlnoty niezwy-
kle istotng sprawa jest apostolstwo. Zwigzane jest ono $cisle z gloszeniem stowa
Bozego. ,,Jest to — mdwi papiez — z pewnoscig jedno z najwazniejszych zadan
stojacych przed Kosciolem na progu nowego tysiaclecia” (NMI 40). Ow nowy
rozmach w apostolstwie, ,,ktore byloby przezywane jako codzienne zadanie
wspolnot i grup chrzescijanskich” (NMI 40), oznacza nie tyle wysitek, ktorego
celem jest przemieszczanie si¢ z miejsca na miejsce, ile postawe zyciowa. Z calg
pewnoscig to najprostsze stowo jest najtrudniejsze. Ten ostatni priorytet duszpa-
sterski jest zwigzany z obudzeniem pierwotnej gorliwosci 1 przyzwolenia na to,
aby udzielit si¢ nam zapat apostolskiego przepowiadania, ktore wzigto poczatek
z Pigédziesigtnicy (por. NMI 40). Moc Ducha Swietego jest takze potrzebna do
swiadectwa, ktore jest tematem kroku 6smego do dojrzatosci chrzescijanskie;.
Jest ono uwazane w RSZ za najistotniejszy element ewangelizacji i apostolstwa.
Dlatego tez nieodtacznym elementem réznego rodzaju spotkan, rekolekcji, dni
wspolnoty itp. jest jakas forma §wiadectwa, majacego na celu ubogacenie innych
przez podzielenie si¢ swoim zyciem w Chrystusie.

Podsumowujgc, mozemy stwierdzi¢, iz priorytety duszpasterskie dla Kosciota
wskazane przez Jana Pawtla I na poczatku nowego wieku, sg tozsame z tym, co
ma do zaoferowania Ko$ciotowi RSZ. Otwarta pozostaje sprawa, jak zalozenia
RSZ sg realizowane w praktyce oraz gdzie polozyé akcenty, aby potencjat RSZ
mogl by¢ jeszcze owocniej wykorzystany.

3. CHARYZMATY RUCHU SWIATLO-ZYCIE
W SLUZBIE KOSCIOLA

Opierajac si¢ na badaniach empirycznych przeprowadzonych w archidiecezji
katowickiej w 2000 r., na sporej grupie ankietowanych (475 ankiet), mozna jed-
nakze powiedziec, i to jest generalny wniosek z badan, ze ,,koscielno$¢ cztonkow
Ruchu Swiatto-Zycie na terenie archidiecezji katowickiej, badana w wymiarze

19 Tenze, Charyzmat Swiatlo-zycie, s. 71.
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praktyk religijnych, przywiazania do parafii, akceptacji religijnej roli kaptana
oraz akceptacji doktryny religijnej, okazata si¢ by¢ bardzo zywotna. Niewatpli-
wie znaczacg role odgrywa tutaj rzetelna praca formacyjna prowadzona w para-
fialnych grupach oazowych i w czasie letnich rekolekcji. Badania potwierdzaja,
ze koscielnos¢ oazowiczow pozostaje w zwigzku z czasem i stopniem ich forma-
cji”20. Innymi stowy méwigc, stan i poziom koscielnosci cztonkéw RSZ bardzo
wyraznie odbiega, od przecietnej diecezjalne;.

Inne badania pokazaly w jakich dziedzinach RSZ spostrzegany jest na pa-
rafiach?’. Oto zestaw wypowiedzi: odnowa liturgii poprzez jej odpowiednie
przygotowanie, pomoc w formacji ministrantow, pomoc w przygotowaniu do
bierzmowania, schola, pomoc gospodarcza, rekolekcje, triduum paschalne, or-
ganizacja festynu, dozywianie dzieci, kursy parafialne np. na temat abstynen-
cji, nauki przedslubne, korepetycje, szkota modlitwy, przygotowanie czuwan np.
adwentowych, przygotowanie pielgrzymek, organizacja zawodoéw sportowych,
ksztattowanie odpowiedzialnosci polityczno-spotecznej poprzez organizowanie
prelekcji, ewangelizacja w szkotach, $wiadectwo wiary dla mtodych przez obec-
nos¢ oazy w kosciele, gloszenie stowa Bozego w rodzinach, organizacja wakacji
dla dzieci, prowadzenie Jutrzni, promocja KWC, misteria, musicale, koncerty,
festiwale, ewangelizacje, wprowadzanie nowych, liturgicznych pie$ni z Exulta-
te Deo, organizacja chrzescijanskich dni mtodziezy, msze mtodziezowe, pomoc
starszym, gazetka parafialna, roraty dla mlodziezy, prowadzenie nabozenstw,
duszpasterstwo rodzin.

Taki jest zestaw dziatan oazowiczéw w naszych parafiach. Oczywiscie para-
fia parafii nierowna, to samo dotyczy i grup oazowych w parafiach. Realizacja
formacji czy tez podejmowanych zadan w poszczegdlnych wspolnotach zalezy
z pewnoscig od wielu czynnikéw. Jest rowniez oczywiste, ze RSZ w swoich
strukturach, metodach i zaangazowaniu musi ciaggle dojrzewac oraz odczytywaé
znaki czasu, zwlaszcza w kontek$cie wyzwan pastoralnych Kosciota lokalnego.
Sprobujmy zatem na koniec podac pare sugestii ukazujacych kierunek najwaz-
niejszych dziatan RSZ ad intra i ad extra.

4. POSTULATY

Nawiazujac do stéw Jana Pawta II skierowanych do RSZ: ,,Moze bardziej niz
kiedykolwiek dotad, Kosciot w Polsce potrzebuje ludzi, ktorzy starajg si¢ budo-
wac swoje zycie w oparciu o Stowo Boze, o liturgi¢ i udzial w zyciu rodzimej

2 J. Kupny, Eklezjalnos¢ Ruchu Swiatlo-Zycie, ,,Slaskie Studia Historyczno-Teologiczne”
2005, t. 38, z. 1, s. 116.

2! Autor artykutu przeprowadzil badania na ¢wiczeniach z teologii laikatu wérod studentow
Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Slaskiego w pazdzierniku 2005 r.
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parafii”, jawi si¢ problem, czy RSZ nie powinien bardziej skoncentrowaé si¢ na
dziataniach zwiazanych szczegodlnie z charyzmatami Ruchu, a wigc na tych dzia-
faniach, z ktorych go nikt nie wyreczy.

Pierwszym i podstawowym charyzmatem RSZ jest oaza rekolekcyjna, jako
skuteczna metoda wychowania Nowego Cztowieka?. Nalezy wi¢c robi¢ wszyst-
ko, by tych oaz bylo jak najwiecej, by jak najwiecej ludzi moglto dos§wiadczyé
zywego Kosciota, by potem uczestniczy¢ w formacji deuterokatechumenalne;.
Mozna $miato powiedzieé, ze na tej bazie opiera si¢ gtdéwnie duszpasterstwo mto-
dziezy w parafii, duszpasterstwo akademickie, nie méwiac juz o adeptach teolo-
gii, a zwlaszcza klerykach. Jesli potrzeba w parafii animatoréw do prowadzenia
jakichs$ grup, to najczesciej szuka si¢ oazowiczow.

Wiaczanie ludzi do oaz jest $cisle zwigzane z tzw. pierwszg ewangelizacja.
Ks. Blachnicki stawiat tutaj sprawe niezwykle jasno: Jako, ze jest to zrédto 1 fun-
dament catego zycia chrzescijanskiego, dlatego tez uznanie absolutnego priory-
tetu tego zadania powinno prowadzi¢ do rewizji i odnowy catego stylu duszpa-
sterstwa. Jest to wedtug ks. Blachnickiego pilne zadanie podjete §wiadomie przez
Ruch, jako szczegblny jego charyzmat?,

Pytanie jak to zadanie wyglada w naszych parafiach, jak to zadanie wyglada
w naszych diecezjach? Kto w ogole mysli o tym wsrdd strategéw duszpasterstwa
w diecezjach, aby pod tym katem ,,odnowi¢ styl duszpasterstwa”. Nie ma ani
w Ruchu, ani w parafiach, ani w diecezji jakiego$ programu permanentnej ewan-
gelizacji, sg tylko jakie$ sporadyczne, mniej czy bardziej ,,prywatne” akcje.

Trzeba w zwiazku z tg sytuacja zwrdci¢ uwage na jedng rzecz. Mianowicie
wydaje si¢, iz podstawowa formacja deuterokatechumenalna nie przygotowuje
odpowiednio do ewangelizacji, w sensie pierwszej ewangelizacji. To co np. ro-
big tzw. szkoly ewangelizacji poprzez organizacj¢ odpowiednich kursow, ktore
konkretnie ucza co i jak robi¢, by poradzi¢ sobie z gltoszeniem Dobrej Nowi-
ny. Ko$ciot musi naprawdeg powaznie zaangazowaé si¢ w powstajace inicjatywy,
dzieki ktérym formowani sa glosiciele Ewangelii i $wiadkowie Jezusa Chrystu-
sa?. 7 pewnoscig — podkre$la papiez w Christifideles laici — nakaz Jezusa Idzcie

2 B, Biela, Rekolekcje oazowe jako metoda wychowawcza uczestnikéw Ruchu Swiatto-Zycie,
[w:] Ksigdz dr Franciszek Blachnicki. Wychowawca milodziezy polskiej, red R. Brom, J. Sliwiok,
Katowice 2003, s. 36-72.

23 Blachnicki, List z Boliwii, s. 70-71.

24 Por. ChL 33-35. Warto zwrdci¢ uwage na fakt, ktory od razu rzuca si¢ w oczy: dziatania
zwigzane z ,,nowa ewangelizacja” sa przede wszystkim inicjatywami oddolnymi jako dojrzaty
owoc ruchéw eklezjalnych. Zadna bodaj z wymienionych inicjatyw nie powstata w wydziatach
duszpasterskich. Nadzieja napawa to, ze stopniowo akceptowane, coraz czgsciej bywaja pilotowa-
ne przez poszczegolnych ksigzy biskupow. Poza tym potrzeba powaznego, a nie li tylko ,,dekora-
cyjnego” wspotudziatu swieckich w dziele ewangelizacji. By¢ moze warto czasami popatrzec¢ na
Koscioty afrykanskie, gdzie udziat $wieckich w przygotowywaniu programéw duszpasterskich
jest nieraz bardzo duzy (por. L. Koj, Od bezradnosci do programu, ,,Znak” 1992, nr 10, s. 36;
1. Zycinski, Krajobraz z nadziejg, tamze, s. 28).
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i gloscie Ewangeli¢ zawsze pozostaje tak samo wazny i przynaglajacy. Jednak
sytuacja aktualna nie tylko $wiata, ale takze réznych czegsci Kosciota absolutnie
wymaga, aby na stowo Chrystusa odpowiedzie¢ postuszenstwem bardziej zde-
cydowanym i wielkodusznym. Kazdy uczen jest wezwany osobiscie. Nikomu nie
wolno si¢ uchyla¢ od osobistej odpowiedzi: ,,Biada mi, gdybym nie gtosit Ewan-
gelii!” (1 Kor 9,16 ).

Darem, ktory od poczatku $cisle zwiazany byt z Ruchem Zywego Koéciota jest
liturgia. Ks. Blachnicki byt przekonany, ze wspolnoty Ruchu mogg przyczynié
si¢ do budowania Ko$ciota w parafiach przez ksztattowanie zywych zgromadzen
liturgicznych, aby stawaly si¢ epifanig i sakramentem Kos$ciota — Wspolnoty*.
Mysle, ze w kontek$cie zakonczonego co dopiero Roku Eucharystii, wspolnoty
RSZ powinny szczegblnie przejaé si¢ przygotowywaniem liturgii w parafii, i to
nie tylko na tzw. swoich Mszach. Mozna np. w ramach kregow liturgicznych
przed niedzielng Eucharystig zapraszac¢ wszystkich chetnych, czy tez konkretnie
cztonkow innych grup parafialnych z kaptanami na czele. Niestety obraz Mszy
$w. w wielu parafiach delikatnie méwigc, pozostawia wiele do zyczenia. Powinna
tu si¢ rozpocza¢ jakas wielka ofensywa Ruchu, takze, a moze przede wszystkim
wobec pasterzy parafii. Parafianie i czlonkowie Ruchu powinni odwazniej mowié
duszpasterzom to, co im si¢ nie podobal

I wreszcie trzecia sprawa, parafia. Dla ks. Blachnickiego, Ruch mial prowadzi¢
do przeksztalcenia parafii w wspolnote, dlatego tez predzej czy pozniej RSZ, cheac
by¢ wierny charyzmatowi, bedzie musiat podjac to ciggle niezrealizowane zadanie.
Na razie zajmuje si¢ nim jedynie kilkunastu zapalencow na corocznych sympo-
zjach ,,Koinonia”, zapoczatkowanych przez ks. Blachnickiego w 1997 r. Nie miej-
sce w tym artykule, by szczegdlowo rozwija¢ ten temat. Trzeba jednak stwierdzic,
ze patrzac na rzeczywisto$¢ naszych parafii mozna powiedzieé, iz niewiele z nich
jest wspolnotami. W czterdziesci lat po Soborze Watykanskim II ciggle przypomi-
naja ,,piramidalne” instytucje zarzadzane przez proboszczéw dla zapewnienia spo-
fecznosci katolickiej postug religijnych. Zwroéémy tylko uwage, ze parafia, wspol-
notg wspolnot nie jest jeszcze ta, w ktorej sg jakie$ grupki. Tutaj naprawdg potrze-
ba, projektu czy tez programu budowania parafii z prawdziwego zdarzenia, ktory
wspomaga powstawanie na terenie parafii podstawowych wspolnot koscielnych.
Bez nich nie ma mowy o parafii wspdlnotowej. Taki projekt wypracowat np. Ruch
dla Lepszego swiata. W takich sgsiedzkich wspdlnotach, w parafii podzielonej na
rejony duszpasterskie, mozliwa jest dopiero formacja katechumenalna parafian zy-
jacych na obrzezach wiary. Ostatecznie wspolnoty te prowadzg do aktywnego za-
angazowania si¢ wiernych w proces budowania parafii*’.

2 ChL 33.
26 Blachnicki, List z Boliwii, s. 72.
27 Por. A. Zadto, Jaka parafia na nasze czasy, Kielce 1994, s. 23-24.
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Nie dziwi w tym kontekscie wielkie wotanie Jana Pawta Il o odnowg parafii.
W Christifideles laici, papiez podal nawet dwa podstawowe warunki, aby parafie
mogly stanowi¢ prawdziwe chrzescijanskie wspolnoty. Po pierwsze wladze lo-
kalne powinny zadbac¢ ,,0 przystosowanie struktur parafialnych z duzg elastycz-
noscia, jaka w tej dziedzinie dopuszcza Kodeks Prawa Kanonicznego, majac na
wzgledzie przede wszystkim udziat §wieckich w odpowiedzialno$ci duszpaster-
skiej”. Po drugie chodzi ,,0 tworzenie niewielkich podstawowych wspdlnot kos-
cielnych, zwanych takze wspolnotami zywymi, w ktorych wierni mogg przeka-
zywac sobie nawzajem Stowo Boze oraz stuzy¢ innym i praktykowaé mitosc.
Wspdlnoty te s prawdziwym wyrazem ko$cielnej komunii i o§rodkami ewange-
lizacji, dziatajacymi w tacznosci ze swoimi pasterzami”.

Probujac podac kilka zasad, ktorych weielenie jest warunkiem sine qua non
realizacji parafii wspolnotowej, mozna wskazaé nastgpujgce: przyswoic sobie
obraz Kosciota jako komunii. Bez poprawnej wizji Ko$ciota nie bedzie popraw-
nego duszpasterstwa parafialnego; otworzy¢ si¢ na laikat, bez niego nie ma Kos-
ciola ani prawdziwej ewangelizacji; przygotowa¢ odpowiednio $wieckich do
wspotodpowiedzialnosci za misje Kosciota; rozpozna¢ charyzmaty i uznaé ich
role w duszpasterstwie parafialnym; wyjs¢ z kregu ,,sakramentalizmu, kultuali-
zmu 1 dewocjonizmu’ i i$¢ na poszukiwanie owczarni, czyli opcja na rzecz ewan-
gelizacji. Ona jest w sumie tozsama z opcja na rzecz ubogich; dostrzec i uznaé
istniejgce na terenie parafii grupy, stowarzyszenia, wspolnoty i ruchy oraz podjaé
z nimi wspotprace w ramach programu odnowy parafii; opracowaé¢ konkretny,
albo wybra¢ jeden z juz istniejacych i realizowanych przez innych, projekt od-
nowy duszpasterstwa parafialnego; powota¢ do istnienia faktycznie dziatajaca
parafialng rade duszpasterska, w ktorej parafia odnajdzie si¢ jako wspoélnota. Nie
mozna bowiem nada¢ duszpasterstwu parafialnemu cech wspolnotowosci, jezeli
nie istnieje w niej rada, ktorej zadaniem jest projektowanie duszpasterstwa jedno-
litego, wspolnego dla wszystkich; da¢ poczatek, szczegdlnie w duzych parafiach
miejskich, istnieniu podstawowych wspdlnot koscielnych, stanowigcych prawdzi-
we mate komorki zycia parafialnego. Ich rolg moga petni¢ wspolnoty ,,domowego
Kosciota”, ktore bedac srodowiskiem domowego katechumenatu, moga by¢ nie
tylko droga do odnowy matzenstwa i rodziny, ale takze wspolnoty parafialnej
jako ,,rodziny rodzin”. W tym §wietle duszpasterstwo rodzin, tworzenie krggow
domowego Kosciota powinno by¢ czyms$ priorytetowym w parafii®.

W zwigzku z tym, mozna powiedzie¢, ze duszpasterze w parafii powinni prze-
de wszystkim zaja¢ si¢ realizacja powyzszych postulatow wyptywajacych z ekle-
zjologii komunii, a nie gros sit i czasu poswigca¢ skadinad potrzebnej katechezie
szkolnej. Ona nie moze by¢ jednak priorytetem, bo inaczej nasze parafie beda
zamierac¢, a duszpasterze coraz bardziej beda si¢ stawac¢ urzednikami martwej

2 ChL 26.
» Por. A. Zadto, Parafia w trzecim tysigcleciu, Kielce 1999, s. 69-73.
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instytucji a nie pasterzami zywego Kosciota. Tak tez odnowe duszpasterstwa,
juz w latach sze$c¢dziesigtych ubiegtego wieku widziat ks. Blachnicki®. Dlatego
tez wizj¢ parafii wspolnotowej probowat realizowac poprzez stworzenie Ruchu
zywego Kosciota™.

Konkludujac, mozna stwierdzi¢, ze RSZ stat sie wielka szansa nie tylko dla
posoborowego duszpasterstwa, ale takze, a moze przede wszystkim dla Kosciota
A.D. 2005. Wymownie w tym konteks$cie brzmig stowa kard. Wojtylty wypowie-
dziane na spotkaniu z przedstawicielami RSZ w 1976 roku: ,,Ruch 0azowy jest
zaadresowany do parafii przysztosci, nie do tej, jakg ona byta i wcigz jeszcze jest
silg cigzkosci.(...) Dlatego tez ruch oazowy pozostaje w jakim$ szczegdlnym sto-
sunku do catego Ko$ciota w Polsce, z niego wyrasta i do niego chce wracaé, jemu
chce stuzy¢”2. Rodzg si¢ w zwigzku z tym pytania. Sprowadzmy je do dwoch:
Czy Ruch Swiatlo-Zycie jest widziany i przyjmowany przez pasterzy jako szcze-
golny dar dla Kosciota? Co robimy w zwigzku z tym w duszpasterstwie zwyczaj-
nym Kosciota, aby realizowato ono wizj¢ Kosciota ukazang w Lumen Gentium
1 Gaudium et spes, a konkretnie wizje parafii wspolnoty wspolnot? Bez przesady
mozna powiedzie¢, iz od odpowiedzi na te pytania, bedzie zalezata w duzej mie-
rze kondycja Kosciota w Polsce u progu nowego tysigclecia.

SIGNS AND REQUIREMENTS OF TIME FOR LIGHT-LIFE
MOVEMENT

Summary

After Vaticanum II there was a very dynamic development of movements and
associations within the Church. This new dynamism was described as “spring of
the Church”. This spring became present within the Polish Church mainly thanks
to the Living Church Movement, which in the 70s of the last century called it-
self Light-Life Movement [Ruch Swiatlo-Zycie (RSZ)]. To a large extent credits
for this achievement go to father Franciszek Blachnicki, who thanks to assimila-
tion of Vaticanum II, theological studies and almost prophetic pastoral intuition
was able to interpret rightly the signs and challenges of time for the Church.
The challenges were to be achieved via RSZ through such gifts as: charism of
Swiatto-Zycie, i.e. the gift of fruitful actions method, charism of evangelisation,
“Gospel of liberation”, catechumenate, liturgy, deaconship, home Church, “living
Church”, Immaculate — Mother of the Church and charism of unity. The question
arises whether today, 40 years after Vaticanum II, RSZ is still a valid answer to

30 Blachnicki, Sympatycy czy chrzescijanie?, s. 26-37.
31 Tenze, Zycie swoje oddatem za Kosciot, Krakéw 2005, s. 25-27.
32 Blachnicki, Godziny Taboru, s. 81-82.
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the challenges of the Church today. To answer this question one might like to go
through an apostolic letter Novo millennio ineunte. At the beginning of the third
millennium John Paul II pointed at certain “pastoral priorities” which would let
the message of Christ reach people and form communities of local Churches (see:
NMI 29—41). These priorities are as follows: sainthood, prayer, Sunday Eucha-
rist, sacrament of reconciliation, priority of grace, listening to the word of God,
preaching the word of God (NMI 30—40). One can say that these are keywords
and post signs leading to making ,,the Church a home and school of communion”
(NMI 43). Analysing the charisms of RSZ in the context of the pastoral priorities
one concludes that they are indeed still relevant. Whether the assumptions of the
Movement are being implemented and where to put emphasis so that the potential
of the Light-Life Movement could bear more fruits remains an open question.

In the context of the pastoral challenges of the Church one can give a few sug-
gestions for the most important tasks of the Movement. The first and the most fun-
damental charism of RSZ is so called “oasis retreat” as an effective educational
method of a New Man. One should, therefore, do everything within one’s power
to make this retreat available for the widest possible group of people. More and
more participants should get a chance to experience a living Church and in due
course take part in a deuterocatechumenal formation. Participation in the oases is
closely related to the so-called first evangelisation. Question: how does it look like
in our parishes? Is there anyone at all among our pastoral strategists interested in
a renewal of the pastoral services in this respect? A gift connected from the very
beginning with the Movement is liturgy. This is why communities of the Move-
ment should pay a special attention to preparation of the liturgy in parishes, not
only for “their own Masses”. One should experience a real offensive of the Move-
ment here! Here we come to the third issue — a parish. For father Blachnicki the
movement was supposed to transform a parish into a community, and that is why
if the Movement wishes to remain faithful to its charism it will sooner or later
need to grapple with this still unfulfilled task. Looking at everyday life of our
parishes one concludes that not many of them are real communities. Forty years
after Vaticanum II they still remain “pyramidal” institutions managed by their
pastors to secure religious services for the faithful. It is quite obvious that pastoral
work cannot bear traces of a communal life if there are no basis church communi-
ties within a parish. Their role can easily be performed by communities of “home
Church”. Being an environment of a home catechumenate, not only might they be
a way to a marriage and family revival, but also to a parish renewal as a “family of
families”. In this context setting up circles of a home Church should be a priority
in a parish.

RSZ still remains a huge chance for the Church. Words uttered by cardinal
Wojtyta during his meeting with representatives of the Movement in 1976 are very
telling in this respect: ,,Oasis movement is addressed to a parish of the future, not to
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the one which existed in the past and sometimes still exists by the force of gravity.
(...) Therefore the oasis movement remains in a very special relation to the whole
Church in Poland, it springs out from this Church and wishes to come back to it.
It wished to serve this Church”. With regards to these words one may have various
questions. Let us ask two of them. Is the Movement perceived and received by
pastors as a special gift for the Church? What do we do within ordinary pastoral
services of the Church in order to implement a vision of a parish as a community
of communities? Without any exaggeration one can say that answers to these
questions are decisive for a condition of the Church in Poland at the threshold of
the new millennium.



Ostatnie publikacje naukowe wydane w serii
Studia i Materialy
Wydzialu Teologicznego Uniwersytetu Slaskiego

Publikacje naukowe Wydzialu Teologicznego Uniwersytetu Slaskiego w Katowi-
cach wydawane w serii Studia i Materiaty prezentujg szeroki wachlarz teologicz-
nych zainteresowan ich autoréw. W serii publikowane sg ksigzki z zakresu teo-
logii dogmatycznej, historii Kosciota powszechnego i Ko$ciota na Slasku, Pisma
Swietego, katechetyki, teologii fundamentalnej, socjologii, teologii pastoralnej,
mariologii, duchowosci, katolickiej nauki spotecznej, misjologii i muzykologii.
Dotad ukazato si¢ 31 pozycji.

SiM 29
Ks. Remigiusz Sobanski
Europa obojga praw

Ksigzka jest zbiorem wyktadow monograficznych, wygloszonych w roku aka-
demickim 2005/2006, na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu Slaskiego i na
Wydziale Prawa Kanonicznego Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego.

SiM 30

ks. Grzegorz Strzelczyk

Jesus Christ — person and offices — bibliography 2001-2002
Jezus Chrystus — osoba i dzieto — bibliografia 2001-2002
Gesu Cristo — persona e opera — bibliografia 2001-2002

Ksiagzka obejmuje pozycje, ktore wg rozpowszechnionych kryteriow katalo-
gowania znalaztyby si¢ pod hastem ,,Jezus Chrystus — osoba i dzieto”. Skupia
zatem obszar zagadnien zwigzanych z szeroko pojeta chrystologia: poczynajac
od kwestii Jezusa historycznego, poprzez chrystologi¢ biblijng , fundamentalna,
dogmatyczng (W ujgciu ,,integralnym”: tgcznie z soteriologia), histori¢ dogma-
tu, az po tematy teologiczno-egzystencjalne. Uwzglednione zostaty tu publika-
cje (zarébwno zwarte, jak i artykuly z czasopism i prac zbiorowych) w jezykach:
polskim, angielskim, wtoskim, francuskim, niemieckim oraz znaczna ilo$¢ tytu-
tow w jezyku hiszpanskim . Niniejszy tom, zawierajacy opisy bibliograficzne za
okres 2001-2002, zgodnie z zatozeniami redakcji, stanowi poczatek serii; kolejne
jej czesci ukazywac sie beda co dwa lata.



Prezentowane opisy odzwierciedlajg zasoby dostepne w najwickszych pol-
skich bibliotekach teologicznych oraz bibliotekach w Rzymie (Gregoriana), Pary-
zu (ICP) 1 Tybindze. Zgromadzone po przeprowadzonych kwerendach dane zo-
staly skonfrontowane (czasem tez uzupetnione) z informacjami publikowanymi
przez biblioteki narodowe poszczegolnych krajow. Aby umozliwi¢ korzystanie
z bibliografii poza Polska, dokonano jej trojjezycznego opracowania; rowniez in-
deksy, ktore tego wymagaty, przygotowano w trzech wersjach jezykowych: an-
gielskiej, polskiej 1 wloskie;.

Wersja elektroniczna niniejszej bibliografii dostepna jest on-line w postaci
bazy danych z interfejsami i stowami kluczowymi w jezyku polskim, angielskim
i wloskim (http://chrystologia.pl/bibliografia). Uzupetnia si¢ ja w cyklu miesigcz-
nym (w lipcu 2006 zawierata okoto 2500 opisow za lata 2001-2006 oraz okoto
3500 opisow z lat wezesniejszych).

SiM 31

Ks. Janusz Wilk

» Teologia kontaktu” na podstawie Listu sw. Pawla do Filipian i Dziejow Apo-
stolskich 16

Postugujac si¢ metoda historyczno-krytyczng oraz historyczno-spoteczng Au-
tor analizuje relacje migdzy Pawlem a wspolnotg chrzescijan w Filippi.

Rozdziat pierwszy, majacy charakter wprowadzenia, przedstawia potozenie
miasta, ogdlny rys historyczny, opis §rodowiska zycia mieszkancow w czasach
rzymskich oraz sytuacje spoteczng i religijng mieszkancow.

W rozdziale drugim autor przedstawia histori¢ kontaktow Pawta ze wspdlnota
z Filippi, pierwsze domowe Koscioty i strukture wspolnoty. Jak pisze autor ,,Bg-
dzie to egzegeza kontaktu bezposredniego, czyli forma komunikacji misjonarzy
z ludnos$cig miasta, podczas Il podrozy misyjnej”.

Rozdziat trzeci, zbudowany na podstawie trzech cnét teologicznych: wiary,
nadziei i mito$ci, zostat poswigcony ,.teologii kontaktu”.

Pozycja zawiera spis tresci w jezyku niemieckim i wloskim oraz bibliografie.



