Kosciél
a Koscioly

pod redakcjq naukowgq
Andrzeja A. Napiérkowskiego OSPPE,

Adama Sejbuka CM

M Uniwersytet Papieski
.tu m Mws Jana Pawla IT

w Krakowie






Kosciol
a Koscioty



CRACOVIENSIS COGITATIO ECCLESIALIS « XVI

Uniwersytet Papieski Jana Pawta II w Krakowie
Instytut Teologii Fundamentalnej, Ekumenii i Dialogu

Katedra Eklezjologii



Kosciél
a Koscioly

pod redakcjg naukowg
Andrzeja A. Napiérkowskiego OSPPE, Adama Sejbuka CM

Wydawnictwo «scriptum»
Uniwersytet Papieski Jana Pawta II w Krakowie
Wydawnictwo Naukowe
Krakéw 2025



Kolegium redakcyjne:
Andrzej A. Napiérkowski OSPPE
Adam Sejbuk CM
Piotr Szczur

Damian Wasek

Naukowi recenzenci wydawniczy:

Ks. prof. dr hab. Przemystaw Artemiuk
Uniwersytet Kard. St. Wyszynskiego w Warszawie

Ks. prof. dr hab. Jan Klinkowski
Papieski Wydziat Teologiczny we Wroctawiu

Korekta

Lamanie
Maria Zagninska

Tomasz Sekunda

Projekt oktadki
Artur Falkowski

Publikacja finansowana z subwengji dla Uniwersytetu Papieskiego
Jana Pawta II w Krakowie

Copyright © 2025 by Uniwersytet Papieski Jana Pawla I w Krakowie

ISBN 978-83-68252-32-3
ISBN 978-83-8370-056-4 (online)
https://doi.org/10.15633/9788383700564

Uniwersytet Papieski Jana Pawta II

w Krakowie
Wydawnictwo «scriptum» Wydawnictwo Naukowe
tel. 604 532 898 30-348 Krakéw, ul. Bobrzyniskiego 10

wydawnictwoe@upjp2.edu.pl
https://monografie.upjp2.edu.pl

scriptum@wydawnictwoscriptum.pl
wydawnictwoscriptum.pl



Kosciot a Koscioly, red. nauk. Andrzej A. Napiérkowski OSPPE, Adam Sejbuk CM
Uniwersytet Papieski Jana Pawta IT w Krakowie Wydawnictwo Naukowe

Krakéw 2025, https://doi.org/10.15633/9788383700564.00

Wstep

Problematyka , Kosciét a Koscioly”, ktéra stata sie przewodnia my-
$la dla szesnastego juz sympozjum organizowanego przez Katedre
Eklezjologii Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawtla II w Krakowie,
jest z pewno$cig kwestig trudna i zlozong. Mamy tu bowiem do czy-
nienia z wieloma poziomami tej problematyki.

Pierwszy kontakt z okresleniem ,Kosciét a Koscioty” winnismy
odnie$¢ do tematu réwnoczesnego istnienia jednego Kosciota po-
wszechnego, ktéry istnieje i realizuje sie w Kos$ciolach partykular-
nych (np. patriarchatach, diecezjach czy parafiach). W swoim stu-
dium Koscioly partykularne w Kosciele powszechnym Henri de Lubac
stwierdzal, ze Kosciét partykularny jako taki jest zawsze uniwersali-
styczny i dosrodkowy. Kosciét partykularny to nie jest jedynie okreg
administracyjny catego Kosciota. W sercu kazdego Kosciola partyku-
larnego zasadniczo jest obecny caty Kosciét powszechny®.

Niedawno byli$my tez swiadkami powaznego sporu teologiczne-
go na temat pierwszenstwa miedzy Kosciolem uniwersalnym a Ko-
$ciolami partykularnymi. W te debate teologiczna byli zaangazowa-
ni kard. Joseph Ratzinger, kard. Walter Kasper, kard. Avery Dulles,

1 Por. H. de Lubac, Koscioly partykularne w Kosciele powszechnym, Krakéw 2004,
s.42.



kard. Marc Quellet oraz wielu innych teologéw (np. J.R. Villar, J. Bu-
jak, P. Rodriguez, E. Lanne, H.-J. Schulz).

Niektérzy teologowie, inspirujac sie ideami minimalizacji rzym-
skiego centralizmu i usuwania przerostu instytucjonalnosci nad du-
chowoscia, postawili pod znakiem zapytania wyzszo$¢ Kosciota po-
wszechnego nad Koéciolami partykularnymi. Bronigc ontologicznej
uprzednio$ci jednego i jedynego Koéciota powszechnego, Ratzinger
odwolal sie do kategorii Oblubierica i Oblubienicy. Nawigzujac do
sléw Ksiegi Rodzaju, ze mezczyzna i kobieta staja sie ,dwoje jednym
cialem” (Rdz 2,24), idea Oblubienicy stopila sie z ideg Kosciola jako
Ciala Chrystusowego, ktérego sakramentalny fundament stanowi Eu-
charystia. Ofiarowane zostaje jedno jedyne Ciato Chrystusa; Chry-
stus i Koscidt stajg sie ,dwojejednym cialem”, a B6g w ten sposéb staje
sie ,wszystkim we wszystkich”. Ta ontologiczna uprzednio$¢ Kosciota
uniwersalnego, jednego i jedynego Kosciola oraz jednego i jedynego
Ciata oraz jednej i jedynej Oblubienicy w stosunku do konkretnego
empirycznego urzeczywistnienia w poszczegélnych Kosciotach lokal-
nych byla dla Ratzingera az nadto ewidentna?.

Natomiast W. Kasper zauwaza, ze pierwotna jerozolimska gmina
byla w rzeczywistosci jednoczesnie Kosciolem uniwersalnym i Ko-
$ciotem lokalnym. Oznacza to, ze z historycznego punktu widzenia
przypuszczalnie od samego poczatku istniato kilka gmin, obok gmi-
ny jerozolimskiej réwniez gminy w Galilei. Dlatego Koscioly partyku-
larne wedlug tego stanowiska musza zosta¢ dowartosciowane.

Relacje miedzy Kosciolem powszechnym a Kosciotami partyku-
larnymi zdefiniowal juz wczesniej Katechizm Kosciota Katolickiego,
gdzie czytamy: ,Koéciél Chrystusowy jest prawdziwie obecny we
wszystkich prawowitych miejscowych zrzeszeniach wiernych, ktére
trwajac przy swoich pasterzach, same réwniez nazywane sa Koscio-
tami w Nowym Testamencie. W nich gloszenie Ewangelii Chrystu-
sowej zgromadza wiernych i w nich sprawowana jest tajemnica Wie-

2 Por. J. Ratzinger, Fragen zur Kirche. Ekklesiologie der Dogmatischen Konstitution
iiber die Kirche Lumen gentium, ,Die Tagespost”, Mérz, Jahr 2000.



czerzy Paniskiej. W tych wspélnotach, choé nieraz sa one szczuple
iubogie albo Zyja w rozproszeniu, obecny jest Chrystus, ktérego
moca gromadzi sie jeden, $wiety, katolicki i apostolski Kosciét™.

Kolejny poziom okreslenia ,Kosciét a Koscioty” nabiera kolo-
ru ekumenicznego i bedzie odniesiony do rozréznienia miedzy po-
wszechnym jednym chrzescijaniskim Ko$ciotem a jego indywidual-
nymi, lokalnymi przejawami lub denominacjami czy kongregacjami,
ktérych jest wiele. Swiatowa Rada Kosciotéw, ktéra ma swoja siedzi-
be w Genewie, skupia przeciez az 352 Koscioly i reprezentuje wiecej
niz 500 milionéw wierzacych w Chrystusa. Kazdy z tych Kosciotéw
czesto ma odrebnie ujete prawdy wiary, tradycje, struktury przy-
wobdcze i sposoby sprawowania liturgii, cho¢ wszystkie uznajg Jezu-
sa Chrystusa za Boga i Odkupiciela.

Jednak z pozycji rzymskokatolickiej, styszac okreslenie , Kosciét
a Koécioly”, nie bez podstaw myslimy o Kosciele katolickim - kté-
ry swéj widzialny znak jednoéci upatruje w Biskupie Rzymu jako
nastepcy $wietego Piotra — jako tym jednym i wlasciwym. A przez
Ko$cioty bedziemy rozumieli wszystkie inne chrzescijariskie wspdl-
noty, ktdre sg poza nim. Stad ze wzgledéw doktrynalnych Kosciét
rzymskokatolicki nie jest czlonkiem Swiatowej Rady Koscioléw,
jakkolwiek przynalezy do jednego z pionéw struktury SRK, czyli do
JWiary i Ustroju” (Faith and Order).

W wyznaniu wiary, jak to ma miejsce w Credo Nicejsko-Kon-
stantynopolitariskim, znajduje sie wyrazenie ,jeden $wiety katolicki

3 Katechizm Kosciola Katolickiego (KKK) nr 832. Warto tez zapoznac¢ sie¢ w tym
kontekscie z KKK nr 834: , Koscioly partykularne s3 w pelni powszechne przez
jedno$¢ z jednym z nich — z Kosciolem rzymskim, «ktéry przewodniczy w mi-
tosci» (Ignacy Antiochenski, List do Rzymian). «Dlatego z tym Kosciolem, na
mocy jego wyjatkowego pierwszenstwa, musialy zawsze zgadza¢ sie w spo-
s6b konieczny wszystkie Koscioly, to znaczy wierni calego $wiata» (Ireneusz,
Przeciw herezjom). «Istotnie, od zstapienia do nas Stowa, ktére stalo sie ciatem,
wszystkie Koscioty chrzescijaniskie na calym $wiecie uznaly i uznajg wielki Ko-
$ciot, ktory jest tutaj (w Rzymie), za jedyna podstawe i fundament, poniewaz
zgodnie z obietnica samego Zbawiciela bramy piekielne nigdy go nie przemo-
g3» (Maksym Wyznawca, Opuscula theologica et polemica)”.



i apostolski Kosciol”, gdzie ,katolicki” oznacza powszechny (uni-
wersalny), co nie odnosi sie konkretnie do Kosciota rzymskokato-
lickiego. W calej historii chrzescijaiistwa nieustannie pojawialo sie
napiecie miedzy uniwersalng naturg Koséciota a réznorodnoscig wi-
doczna w poszczegdlnych Kosciotach. Odrebnosci wyznaniowe, spo-
ry doktrynalne i odmienne style nabozenistw mocno odzwierciedlaja
te réznorodnos¢, podczas gdy ideatem jest czesto jednos¢ w wierze
w Chrystusa.

Wyrazenie ,jeden, $wiety, powszechny (katolicki) i apostolski
Koscioét” jest kluczows czescig Nicejskiego Wyznania Wiary, jednego
z najwazniejszych stwierdzen wiary chrzescijaniskiej, szczegélnie dla
tradycji katolickiej, prawostawnej, anglikanskiej i wielu protestanc-
kich. A zatem pomimo réznorodnosci chrzescijaniskich tradycji i wy-
znan chrze$cijanie wierza w jeden powszechny Kosciét. Idea ta opie-
ra sie na nauczaniu, ze wszyscy wierzacy w Chrystusa sg duchowo
zjednoczeni, niezaleznie od tego, gdzie i jak oddajg Bogu czes¢. I tak
rozumiany jest jeden Kosciét jako powszechny, czyli katolicki (Eccle-
sia catholica / katholon). Termin ten odnosi sie przede wszystkim do
uniwersalnosci Kosciota chrzescijanskiego w znaczeniu obejmujacy
caly $wiat, a nie do Rzymu czy do rytu badz sposobu sprawowania
liturgii. W sensie katolickim Ko$ciét jest przeznaczony dla wszyst-
kich ludzi, we wszystkich miejscach i przez caly czas. Stad pierwot-
nie nie odnosit sie on konkretnie do Kosciota rzymskokatolickiego
i w tym znaczeniu nauczal Sob6r Watykanski II, gdy orzek?: ,To jest
ten jedyny Kosciét Chrystusowy, ktéry wyznajemy w Symbolu wia-
ry jako jeden, $wiety, katolicki i apostolski, ktéry Zbawiciel nasz po
zmartwychwstaniu swoim powierzy! do pasienia Piotrowi (J 21,17),
zlecajac jemu i pozostalym Apostotom, aby go krzewili i nim kiero-
wali (por. Mt 28,18 nn), i ktéry zalozyl na wieki «jako filar i podwa-
line prawdy» (1 Tm 3,15). Kosciét ten, ustanowiony i zorganizowany
na tym $wiecie jako spolecznosé¢, trwa w Kosciele katolickim, rza-
dzonym przez nastepce Piotra oraz biskupéw pozostajacych z nim
we wspdlnocie (communio), cho¢ i poza jego organizmem znajduja



sie liczne pierwiastki uswiecenia i prawdy, ktére jako wlasciwe dary
Kosciola Chrystusowego naklaniaja do jednosci katolickiej™. A za-
tem Ko$ciét Chrystusowy to prawomocna jedno$é w réznorodnosci,
gdzie Kosciél, cho¢ jeden, obejmuje ogromna réznorodnos¢ kultur,
jezykéw i praktyk. Jest jednak zjednoczony w swoich podstawowych
tredciach wiary, liturgii i misji. Katolicko$¢ jest bowiem uniwersalna
i ma na celu dotarcie z Ewangelig do wszystkich ludzi.

Docieramy zatem do kolejnego, trzeciego, poziomu refleksji ,,Ko-
$ciét a Koscioty”. Okredlenie to — jak wida¢ z powyzszej prezentacji —
zawiera w sobie nie tylko poziom stosunku Kosciota powszechnego
do Koscioléw partykularnych czy poziom jednego Chrystusowego
Kosciola powszechnego do r6znych wyznaniowo (konfesyjnie) Ko-
$ciot6w, ale takze istnieje poziom tzw. Kosciotéw siostrzanych. Co to
sa Koscioly siostrzane? Wiaze sie to ze starozytnoscia chrzescijan-
ska i Kos$cioly te wywodza sie od apostoléw. Wskazuje sie tu na dwa
zasadnicze elementy, a mianowicie na sukcesje apostolska i dzieki
temu waznie sprawowane misterium Eucharystii. Ta ciggtos¢ apo-
stolska gwarantuje zachowanie wiernoéci nauce Apostoléw, co jest
kluczowe dla zachowania autentycznosci przestania i misji Kosciota.

»Po II Soborze Watykanskim przywrécono nazwe «Koscioly sio-
strzane» Ko$ciotom partykularnym lub lokalnym, zgromadzonym
wokét swojego biskupa. Z kolei odwolanie wzajemnych ekskomu-
nik [miedzy Wschodem a Zachodem w roku 1965] usunelo bolesna
przeszkode natury kanonicznej i psychologicznej i stalo sie waznym
krokiem naprz6d na drodze do pelnej komunii. Tradycyjne okresle-
nie «Koscioly siostrzane» powinno nam nieustannie towarzyszy¢
na tej drodze. W ostatnim okresie Miedzynarodowa Komisja mie-
szana uczynila wazny krok naprzéd w bardzo delikatnej debacie na
temat metody, jaka nalezy stosowaé¢ w dazeniu do pelnej komunii
Ko$ciota katolickiego z Ko$ciotem prawostawnym; kwestia ta czesto
powodowala napiecia miedzy katolikami i prawostawnymi. Komisja

4  Sobor Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium (KK)
nr 8.



stworzyta doktrynalne podstawy do pozytywnego rozstrzygniecia
problemu, ktére opiera sie na doktrynie Koscioléw siostrzanych™.
Dlatego okreslenie ,Koscioly siostrzane” we wlasciwym znaczeniu,
zgodnie ze wspélng tradycjg Wschodu i Zachodu, moze by¢ stoso-
wane jedynie do tych wspdélnot koscielnych, ktére zachowatly wazny
episkopat i wazng Eucharystie.

Ta wielopoziomowa problematyka ,, Kosciét a Koscioly” posiada
naturalnie jeszcze kilka innych watkéw. Jej poszerzenie stanowia
z pewnoscig refleksje autoréw pochodzacych z réznych $rodowisk
akademickich, prezentujacych rézne chrzescijariskie Koscioty, ktére
znalazly sie w tym tomie, bedacym poswiadczeniem miedzynarodo-
wego sympozjum, jakie odbylo sie w marcu 2025 r. w Lublinie. Warto
doda¢, ze corocznie juz od 2010 roku Katedra Eklezjologii Uniwer-
sytetu Papieskiego Jana Pawla II w Krakowie organizuje w réznych
miejscach Europy obrady, podczas ktérych mysla przewodnia s3 de-
baty wlasnie nad tajemnicg Kosciola w réznych jego perspektywach.
Stad czuje sie w milym obowiazku, aby podziekowa¢ przede wszyst-
kim autorom referatéw, ktérzy ubogacili nas swoimi przemyslenia-
mi na temat misterium Ecclesiae.

Te , Krakowskie Medytacje o Kosciele” (Cracoviensis Cogitatio Ecc-
lesialis) prowadzone tym razem w lubelskim krajobrazie niech nas
ucza nie tylko tajemnicy Kos$ciota, bedacego wydarzeniem Tréjoso-
bowego Boga i cztowieka wiary, ale tez uwrazliwiajg na problem ko-
cielnej jednosci. Z ekumeniczng wrazliwoscia podchodzmy zatem
do sprawy jego jedno$ci, gdzie z jednej strony mamy dzi$ tak wiele
wysitkéw dla jego zjednoczenia, a z drugiej — istnieja wcigz smutne
podzialy i rozdarcia. W swojej encyklice po$wieconej ekumenizmo-
wi $wiety Jan Pawet II pisal: ,Pan $wiata, ktéry madrze i cierpliwie
dotrzymuje tego, co nam grzesznikom laskawie obiecal, ostatnimi
czasy wlewa skruche w rozdzielonych chrzescijan, obficiej napelnia

5  Kongregacja Nauki Wiary, Nota o okresleniu Koscioty siostrzane, Watykan 2000,
nr 8; por. Jan Pawet II, Encyklika Ut unum sint, Watykan 1995, nr 56, 60; AAS
87 (1995), 957.
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ich tesknotg za zjednoczeniem. Laska ta porusza bardzo wielu lu-
dzi na catym $wiecie, a takze pod tchnieniem taski Ducha Swietego
wsréd naszych braci odlaczonych powstal i z dnia na dzien zata-
cza coraz szersze kregi ruch zmierzajacy do przywrécenia jednosci
wszystkich chrzescijan. W tym ruchu ku jednosci, ktéry zwie sie ru-
chem ekumenicznym, uczestniczg ci, ktérzy wzywaja Boga w Trédjcy
Jedynego, a Jezusa wyznaja Panem i Zbawcg; i to nie tylko kazdy
z 0sobna, lecz takze wspdlnie w spotecznosciach, w ktérych Ewange-
lie ustyszelii o ktérych kazdy méwi, ze to jego wlasny i Bozy Kosciét.
Prawie wszyscy jednak, chociaz w r6zny sposéb, tesknig za jednym
i widzialnym Kosciolem Bozym, ktéry by byt naprawde powszechny
i miat postannictwo do catego $wiata, aby ten $wiat zwrdcil sie do
Ewangelii i w ten sposéb zyskal zbawienie na chwale Boza™.

0. Andrzej Napiérkowski

Kierownik Katedry Eklezjologii
Dyrektor Instytutu Teologii Fundamentalnej, Ekumenii i Dialogu

Krakéw, styczen AD 2025

6  Jan Pawel II, Encyklika Ut unum sint, Watykan 1995, nr 7.
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Augustyn Nomo Belinga OSPPE

Kosciét rodzing Boga
w ujeciu Augustyna Ramazani Bishwende

Wstep

Synod biskupéw Afryki i Madagaskaru z 1994 r. zlecit teologom afry-
kariskim misje poglebienia rozumienia bycia rodzing Boga w celu
lepszej inkulturacji Kosciota na Czarnym Ladzie'. W odpowiedzi na
to zaproszenie pojawilo sie szerokie spektrum interpretacji synodal-
nej eklezjologii rodziny Boga. W tym artykule staramy sie przedsta-
wié i przeanalizowaé te reprezentowang przez Augustyna Ramaza-
ni Bishwende. Rozpoczniemy zatem nasza refleksje od wyjasnienia
przejécia naszego autora od paradygmatu Kosciola jako rodziny
Boga do paradygmatu Kosciota jako rodziny dzieci Boga, a nastepnie
przedstawimy jego rozumienie teologii Kosciola jako Rodziny Boga.
Zakoniczymy niewyczerpujaca analiza teologicznych i eklezjalnych
implikacji zaproponowanego przez naszego autora rozumienia oma-
wianej synodalnej eklezjologii.

1 Ecclesia in Africa (EA), 63.
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1. Rodzina Boga czy rodzina dzieci Boga?

Ramazani Bishwende, majac na celu zbudowanie eklezjologii opar-
tej na podwéjnym filarze Eucharystii i Tréjcy Swietej?, wyjdzie nieco
poza paradygmat rodziny Boga, ktéry jego zdaniem zbytnio opiera
sie na ,teologii wypelnienia” (théologie de laccomplissement)? i afry-
kanskiej antropologii spoleczno-kulturowej. Stad proponuje jako
alternatywe paradygmat Kosciota jako rodziny dzieci Boga. Jest to
paradygmat, ktéry integruje rodzinnos¢, braterstwo i komunie. Pa-
radygmat, ktéry otwiera sie na eklezjologie promujaca chrzescijan-
stwo, ktére nie tyle prowadzi do akulturacji Afrykanczyka, co prowo-
kuje jego kreatywno$¢ kulturowa ku budowaniu twérczej tozsamosci,
zdolnej ulatwi¢ harmonizacje tozsamosci afrykanskiej i chrzescijan-
skiej, jako ze réznigc sie wprawdzie od siebie, sg jednak zdolne do
wzajemnego ubogacenia sie’.

Jednakze eklezjologia ,afrykarniska” bedzie mogla, z jednej stro-
ny, przynie$¢ oczekiwane owoce tylko o tyle, o ile Afrykanczyk, jak
slusznie zauwaza kongijski teolog, bedzie stale otwarty na historycz-
na odmienno$¢ w dynamice ponownego i krytycznego przywlaszcze-
nia sobie wlasnej kultury (ré-appropriation de la culture), a z drugiej
strony, o ile bedzie potrafita positkowac sie eklezjologia komunii wy-
nikajacej z Vaticanum II°. Komunia jest w Ko$ciele nie tylko zwyktym
wymogiem socjologicznym, lecz wymogiem wiary w Boga bedacego
w swej istocie communio Os6b. Kosciét jako rodzina dzieci Boga chce
wiec by¢ inkulturacjg lub afrykanskim rozumieniem eklezjologii ko-
munii, artykulujacym to, co partykularne, i to, co uniwersalne®, gdyz

2 Por. A. Ramazani Bishwende, Eglise-famille-de-Dieu. Esquisse d’une ecclésiologie
africaine, Paris, 'Harmattan, 2001, s. 168.

3 Jest to podejscie teologiczne, ktére mozna okresli¢ jako etno-teologie, czyli za-
dowalajace sie poszukiwaniem w kulturze pseudokamieni oczekiwan (pierres
dattente), ktére Ewangelia mialaby jedynie udoskonali¢.

4  Por. A. Ramazani Bishwende, Eglise-famille-de-Dieu. Esquisse d’une ecclésiologie

africaine, dz. cyt., s. 171-172.

Por. Gaudium et spes (GS), 40.

6  Por. Lumen Gentium (LG), 23.

%]
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uniwersalno$¢ Kosciota w pelni realizuje sie w Kosciele partykular-
nym, ale w nim sie nie wyczerpuje’.

Perspektywa eklezjologiczna zaproponowana przez afrykanskie-
go teologa jest wiec przede wszystkim teandryczng. Poniewaz chrze-
$cijanistwo niesie swoja oryginalnos$¢ z jednej strony w tajemnicy
Tréjjedynego Boga, ktéry wchodzac w historie czlowieka, udziela mu
sie, objawia i zbawia go w Jezusie Chrystusie, a z drugiej — w blisko-
$ci Boga i cztowieka, w ktérej ten ostatni zaproszony jest do wspol-
pracy ze Stwoérca w przyjeciu Ducha Swietego i do zbawienia jako
daru i zadania®.

Przejicie od eklezjalnego paradygmatu rodziny Boga do para-
dygmatu rodziny dzieci Boga u naszego autora nie jest wiec niczym
innym, jak tylko wyrazem jego troski o Kosciét, ktéry ma swoje korze-
nie ,w tajemnicy Tréjjedynego Boga w sercu historii czlowieka [Afry-
kanczyka] i w jego otwartosci na tajemnice Boga™. Jest to zatem per-
spektywa eklezjologiczna, ktéra przywraca pneumatologii nalezne jej
miejsce w glebokim szacunku dla czlowieka jako istoty historycznej,
czyli zyjacej w konkretnym spoleczenistwie ze swoimi instytucjami.

Ramazani Bishwende uwaza, ze Ko$ciét jako rodzina dzieci Boga
poprzez swoja symbolike jest zaproszeniem do kontemplacji obec-
nosci Boga w sercu ludzkiej historii i egzystencji — do kontemplacji
Boga, ktéry swoja bliskoscig staje sie jakby spokrewniony z cztowie-
kiem'®. Stad nie wdajac sie w opis wspomnianej symboliki przedsta-
wiamy, w nastepnych punktach, jej zawartos¢ teologiczna, poczyna-
jac od idei Bozego synostwa, przez braterstwo w Chrystusie Jezusie,
do komunii w Duchu Swietym.

7  Por. A. Ramazani Bishwende, Eglise-famille-de-Dieu. Esquisse d’une ecclésiologie
africaine, dz. cyt., s. 172-173.

8  Por. A. Ramazani Bishwende, Eglise-famille-de-Dieu. Esquisse d’une ecclésiologie
africaine, dz. cyt., s. 174-175.

9 A. Ramazani Bishwende, Eglise-famille-de-Dieu. Esquisse d’une ecclésiologie
africaine, dz. cyt., s. 175.

10 Por. A. Ramazani Bishwende, Eglise-famille-de-Dieu. Esquisse d’'une ecclésiologie
africaine, dz. cyt., s. 175.
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2. Rodzina dzieci Boga

Nikt nie rodzi sie cztonkiem Kosciota. Wszyscy do niego zostalismy
wlaczeni przez wyznanie wiary w Chrystusa Zmartwychwstatego
iprzez chrzest. Innymi stowy, tylko dzieki lasce jestesmy wprowa-
dzeni do rodziny dzieci Boga, w ktdrej staliémy sie synami i cdrkami
Ojca niebieskiego w Jezusie Chrystusie moca Ducha Swietego.

2.1. Synowie i cérki jednego Ojca

Dla ottawskiego teologa pojecie rodziny dzieci Boga jest, skrétowo
rzecz biorgc, préba przywrécenia Kosciolowi teologicznego zrédia
swojej komunii. Przeciez kazda komunia jest, jak zaznacza, zakorze-
niona w Bogu, ktéry objawil sie w historii ludzkosci, w Jezusie Chry-
stusie jako bedacym w swej istocie komunig mitosci (por. J 14,1-31).
Oznacza to, wedlug kongijskiego autora i idac za Leonardem Boffem,
ze Koscidl, daleki od bycia pierwotnie jakim$ ,ciatem spolecznym”,
jest przede wszystkim owa ,wspélnota tych, ktérzy odpowiedzieli
wiarg na wezwanie Boga w Jezusie przez Jego Ducha”**. Innymi stowy,
Kosciét jako rodzina Boga jest w perspektywie Ramazani Bishwen-
de wspdlnota wiary, wspélnota tych, ktérych ,chrzest, taska Ducha
Swietego, uczyni synami i cérkami Jedynego Boga: Ojca wszystkich
ludzi”*?. Zatem z przybrania Bozego (por. Ef 1,3-6) wyplywa Boze
synostwo wszystkich ochrzczonych, ktérzy, zyjac w komunii mitosci
i dzielac te sama eschatologiczng nadzieje, sa odtad, jak pisze ottaw-
ski wyktadowca, powotani do bycia mesjaniskim ludem Boga®®.

Tym odniesieniem do pojecia mesjaniskiego ludu Boga kongijski
teolog wpisuje swoje rozumienie eklezjologii posynodalnej w biblij-
ne pojecie ludu Boga, aby uwydatnia¢ wybranistwo, przymierze i po-

11 A. Ramazani Bishwende, Eglise-famille-de-Dieu. Esquisse d'une ecclésiologie afri-
caine, dz. cyt., s. 178.

12 A. Ramazani Bishwende, Eglise-famille-de-Dieu. Esquisse d'une ecclésiologie afri-
caine, dz. cyt., s. 178.

13 Por. A. Ramazani Bishwende, Eglise-famille-de-Dieu. Esquisse d’une ecclésiologie
africaine, dz. cyt., s. 178.
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wszechno$¢ jako czynniki konstytuujace Kosciét. Dzieki temu pod-
kresla, ze chrzescijanie zostali wybrani i powolani z kazdego narodu
i wszystkich pokolen, ludéw i jezykéw (por. Dz 15,13-17; Ap 7,9),
w ich r6znorodnosci spoleczno-kulturowej, mogg postuszenstwem
wiary i chrztem $wietym sta¢ sie synami i cérkami, cztonkami ro-
dziny Boga w Jedynym Synu, wchodzac w przymierze z Ojcem. Na-
byt ich Jezus Chrystus Bogu drogocenng krwig swoja (por. Ap 5,9)
iuczynil ich ipso facto bra¢mi i siostrami.

2.2. Bracia i siostry w Synu Jednorodzonym

Naturalng konsekwencja usynowienia wszystkich ochrzczonych
w Jezusie Chrystusie jest ich braterstwo w tymze Jezusie. Tak wiec,
odnoszac sie do braterstwa wszystkich chrzescijan w Synu Jedno-
rodzonym, Ramazani Bishwende chce podkresla¢ réwna godnosé
wszystkich ochrzczonych, wskazujac tym samym na teologiczno-
-chrystologiczny, jak i sakramentalny charakter Kosciota®.

Teologiczne i chrystologiczne zakotwiczenie bratersko-siostrza-
nego Kosciota jako rodziny dzieci Boga wynika z faktu, ze w Jezu-
sie Chrystusie, Nowym Adamie, braterstwo calego rodzaju ludzkie-
go, zapoczatkowane w starym Adamie, osigga swoje wypelnienie.
W Nim ludzkos$¢ zostala ponownie ukierunkowana w dynamice
eschatologicznej, ku Bogu jako swojemu ostatecznemu celowi. Bra-
terstwo koscielne, w rozumieniu naszego autora, jest wiec ta wiezia
i zasiewem, ktére na wszystkich poziomach Mistycznego Ciata Chry-
stusa umozliwia komunie i jedno$¢ cztonkéw w ich réznorodnosdi,
stwarzajac przy tym wspdlnote tych, ktérzy majac udzial w Duchu
chrystusowym, s3 dla siebie nawzajem bra¢mi i siostrami majacymi
tego samego Ojca.

14 Por. A. Ramazani Bishwende, Eglise-famille-de-Dieu. Esquisse d'une ecclésiologie
africaine, dz. cyt., s. 178-180.

15 Por. A. Ramazani Bishwende, Eglise-famille-de-Dieu. Esquisse d’'une ecclésiologie
africaine, dz. cyt., s. 180.
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Braterstwo, ujmowane w kontekscie Czarnego Ladu, przezywane
w granicach rodziny rozszerzonej, zdaniem wykladowcy ottawskiego
otwiera sie w Jezusie Chrystusie na nowa plodno$¢ i dynamizm.
W Nim nie ma juz ,Zyda ani poganina, nie ma juz niewolnika ani
czltowieka wolnego, nie ma juz mezczyzny ani kobiety, [poniewaz]
wszyscy [sa] kim$ jednym w Chrystusie Jezusie” (por. Ga 3,28),
braterska rodzing dzieci pojednanych z Ojcem krwig krzyza Syna,
w ktérym zostali zaproszeni do pojednania sie z soba. Stad dla
naszego autora pojednanie jako jeden z kluczowych elementéw zycia
i teologii Kosciota jako rodziny dzieci Boga, jesli ma by¢ autentyczne
i trwale, musi by¢ przezywane w Chrystusie, ktéry z mitosci do
swojego ciata nadal zyje i dziala w Kosciele.

Obecnosc¢ i dziatanie Chrystusa w Kosciele objawiaja sie i urze-
czywistniaja, gdy wspdlnota Jego braci i sidstr spotyka sie przy stole
slowa Bozego, z ktérego zreszta wyplywa wszelkie prawdziwe po-
jednanie. To wtasnie dla podkreslenia Boskiego pochodzenia praw-
dziwego pojednania autorzy rytuatu zairskiego'® umiescili obrzed
pokuty i pojednania po wystuchaniu stowa Bozego. Tylko w $wie-
tle ustyszanego stowa Bozego czlowiek moze bowiem sie nawrdcié
i pojednac sie z Bogiem i drugim czlowiekiem. Warto w tym miejscu
podkresli¢ za naszym autorem, ze owszem pojednanie, o ktérym tu-
taj mowa, dokonuje sie przede wszystkim w obrebie samego Koscio-
ta jako rodziny dzieci Boga, ale powinno réwniez objac reszte $wiata.

W $wiecie chrzescijanin jest w istocie jakby zaczynem, ,ktéry
pewna kobieta wzieta i wlozyta w trzy miary maki, az sie wszystko
zakwasilto” (por. Mt 13,33), i jako taki powinien §wiadectwem swoje-
go zycia i swoim zaangazowaniem w zycie spoteczne przyczynia¢ sie
do szerzenia krélestwa Bozego, majacego kulminacje w braterskiej
jednoéci, ktérej wyrazem par excellence jest Eucharystia.

16 Ryt zairski jest afrykariska, a dokladniej kongijska adaptacja rzymskiego rytu
liturgicznego Kosciola katolickiego. Zostal on zatwierdzony przez Stolice Apo-
stolska w 1988 roku.
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W Eucharystii wszyscy chrzescijanie staja sie namacalnie czton-
kami Mistycznego Ciala Chrystusa, a zatem mezczyznami i kobieta-
mi pojednanymi ze sobga i z Bogiem'’. Nie ma zresztg innej alterna-
tywy niz braterska jednos¢ tych, ktérzy przy stole eucharystycznym
spozywaja ten sam chleb, poniewaz kazdy, kto utrzymuje, ze zyje
w $wietle, nienawidzac swojego brata, nadal pozostaje w ciemnosci
(por.1J2,9-11).

Eucharystia jest wiec znakiem i przestrzenig najbardziej obja-
wiajaca braterska komunie wiernych, komunie, ktéra powinna sta¢
sie dla chrzescijan sposobem zycia i, uzywajac jezyka biznesowego,
wizytéwka, przez ktdéra wszyscy, ktdérzy ich spotykaja, powiedza, jak
za czasow Tertuliana, ,patrzcie, jak oni sie mitujg”. Po milosci ,wszy-
SCy poznaja, zescie uczniami moimi”, méwi Jezus (por. J 13,34-35),
a milo$¢ jest pierwszym owocem Ducha Swigtego (por. Ga 5,22-25),
w ktérym ochrzczony zostal kazdy chrzescijanin. Stad ponizej krét-
ko o pneumatologicznym aspekcie eklezjologii kongijskiego teologa.

2.3. Zjednoczeni w Duchu Swietym

Jedna z gléwnych trosk refleksji eklezjologicznej Ramazani Bish-
wende jest przyczynienie sie, jak juz wspominaliémy powyzej, do na-
dejscia Kosciota komunii - przynajmniej w Afryce, tj. Kosciola, ktéry
nie toleruje, na wzdr zycia wewnatrztrynitarnego, jakiejkolwiek nie-
réwnosci miedzy swoimi synami i cérkami®. Innymi stowy, projekt
teologii Kosciota jako rodziny dzieci Boga jest projektem budowania
corpus ecclesiarum, ktéry znajduje swoja zywotnos¢ w Duchu Ojca
i Syna, czyli w Duchu Swietym, z ktérego otrzymuje, jak stusznie za-

17 Autor podkredla, ze afrykanscy przodkowie, ktorzy zyli skierowani ku Bogu,
uczestnicza réwniez w tej komunii dzieki $mierci i zmartwychwstaniu Jezusa
Chrystusa.

18 Por. A. Ramazani Bishwende, Eglise-famille-de-Dieu. Esquisse d’une ecclésiologie
africaine, dz. cyt., s. 187.
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uwaza nasz autor, swoja jednos¢ i swéj misyjny impuls (por. J 20,21-
23; Dz 1,8)* oraz swoja mlodosé i ptodnosc¢.

Duch Swiety jest zatem w mysli kongijskiego teologa niejako
zwornikiem jednosci chrzescijan. To w Nim laska chrztu $wietego
staja sie synami i cérkami, nalezacymi do tej samej rodziny dzieci
Boga (por. Ef 4,3; 1 Kor 3,16)*.

W Nim zharmonizuje sie réwniez zycie wspélne w pojedna-
nej réznorodnosci spoteczno-kulturowej i charyzmatycznej (por.
Ga 5,13; 1 Kor 12,7) dla dobra Afryki* i nie tylko, w poszanowaniu
pieknej symfonii koscielnej, wylaniajacej sie z harmonizacji na prze-
strzeni wiek6éw réznorodnych dziedzictw kulturowych, liturgicznych
i teologicznych?®.

Duch Swiety jest wiec, zdaniem wyktadowcy ottawskiego, tym,
pod ktérego przewodnictwem chrzescijanie jako bracia i siostry
w Jezusie Chrystusie moga, nie kasajac i nie pozerajac sie nawzajem,
razem podazac ku Ojcuy, zjednoczeni w réznorodnosci i bedac w stuz-
bie miltosci wobec siebie nawzajem (por. Ga 5,14-15)>.

Jak mozna sie domysla¢, taka teologiczna koncepcja Kosciola nie
moze by¢ bez znaczenia dla praxis zycia eklezjalnego — jest to jednak
temat na osobny artykul. W nastepnym punkcie natomiast przyj-
rzymy sie znaczeniu, jakie ona niesie, a przynajmniej powinna nies¢,
w odniesieniu do Koéciola powszechnego.

19 A. Ramazani Bishwende, Eglise-famille-de-Dieu. Esquisse d’une ecclésiologie
africaine, dz. cyt., s. 188.

20 Por. Dei Verbum (DV), 7-9; Ad gentes (AG), 4; LG 39-40.

21 Por. A. Ramazani Bishwende, Eglise-famille-de-Dieu. Esquisse d’une ecclésiologie
africaine, dz. cyt., s. 188.

22 Por. A. Ramazani Bishwende, Eglise-famille-de-Dieu. Esquisse d’une ecclésiologie
africaine, dz. cyt., s. 188-189.

23 Por. A. Ramazani Bishwende, Eglise-famille-de-Dieu. Esquisse d’une ecclésiologie
africaine, dz. cyt., s. 190.

24 Por. A. Ramazani Bishwende, Eglise-famille-de-Dieu. Esquisse d’une ecclésiologie
africaine, dz. cyt., s. 189-190.
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3. Eklezjalne implikacje rodziny dzieci Boga

Sens zatrzymania sie nad wplywem rozumienia Kosciola w Afryce
ina spos6b postrzegania Kosciota powszechnego jako catosci przez
Ramazani Bishwende wynika ze $cislego zwigzku miedzy poszcze-
g6lnymi Kosciotami lokalnymi, funkcjonujacymi niczym naczynia
polaczone. Oznacza to, ze jakakolwiek zmiana, cho¢by w rozumie-
niu Kosciola w konkretnym Kosciele lokalnym, nie pozostaje bez
oddzwieku w calym mistycznym ciele Chrystusa, jakim jest Kosciét
(por. 1 Kor 12,26-27). Stad ponizej, wychodzac od spojrzenia na
eklezjologiczny paradygmat rodziny dzieci Boga jako synteze pa-
radygmatéw societas i communio, zajmujemy sie kolejno kwestiami
,<rzymskiego centralizmu” i synodalnosci w Kosciele.

3.1. Synteza paradygmatdw societas i communio

Od poczatku Soboru Watykanskiego II (1962) do poczatku syno-
du afrykanskiego (1994), jak zauwaza Ramazani Bishwende, ciagle
obecne jest we wspoélczesnej eklezjologii napiecie miedzy postrzega-
niem Kosciota jako spotecznosci a postrzeganiem go jako komunii®.
Napiecie to, zdaniem autora, zostalo w pewnym stopniu uwzgled-
nione przez sobdr, ktéry postugiwal sie eklezjologicznym pojeciem
komunii hierarchicznej, co w kontekscie afrykanskim przelozylo sie
na eklezjologie rodziny (dzieci) Boga jako synteze eklezjologii socie-
tas i communio®.

Ot6z Koscidt —jako ze nie jest, jak to juz wielokrotnie wspomnia-
no powyzej, spotecznoscia taka jak nasze ludzkie spotecznosci — daje
sie zrozumie¢ tylko w odniesieniu do Tréjjedynego Boga, ktérego
jest ikong. W zwiazku z tym stwierdzenie kongijskiego teologa, ze
teologia Kosciola jako rodziny (dzieci) Boga jest afrykarisky synteza

25 Por. A. Ramazani Bishwende, Ecclésiologie africaine de famille de Dieu. Annonce et
débat avec les contemporains, Paris, 'Harmattan, 2007, s. 25-31.

26 Por. A. Ramazani Bishwende, Ecclésiologie africaine de famille de Dieu. Annonce et
débat avec les contemporains, dz. cyt., s. 31-32.
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eklezjologicznych poje¢ spolecznosci i komunii, to przede wszyst-
kim podkreslenie relacyjnego charakteru afrykanskiej teologii Ko-
$ciola?’. Nasz autor przypomina, ze B6g w chrzescijanstwie objawia
sie jako bedacy ,Innym” (Altérité) i ,Relacjg” (Relation), a cztowiek
jest w antropologii afrykanskiej istota relacyjna.

Bog jest Altérité, czyli transcendentny w stosunku do $wiata,
awtej transcendencji objawia sie jako bedacy w swej istocie rela-
¢ja Ojca i Syna w ich unikalnej i niepowtarzalnej komunii, jaka jest
Duch Swiety. Nie oznacza to jednak, ze Bég w swojej innosci (Altérité)
jest absolutnie oddzielony, odseparowany od $wiata i ze jako relacja
zyje zamkniety w sobie. Przeciwnie, chrzescijaniski Bog jest Bogiem
w swojej innoéci bliskim; Bogiem, ktéry zyje w sercu $wiata jako jego
fundament, aby nada¢ mu sens. Stad tez nieustannie pragnie nawig-
zywac dialog z czlowiekiem, aby go zbawi¢ i obdarowac go szczes$ciem
w przyszlym zyciu, ale rozpoczynajacym sie juz w tym zyciu dzieki Eu-
charystii, ktéra czyni go uczestnikiem zycia i mitosci Tréjcy Swietej®.

Powiedzie¢, ze afrykanska eklezjologia jest synteza paradygma-
téw spolecznosci i komunii, to takze, wedlug teologa z Ottawy, przy-
pomniec o relacyjnosci, ktéra charakteryzuje afrykariska antropolo-
gie. Ta ostatnia dostrzega bowiem pelng realizacje czlowieczenstwa
Afrykanczyka jedynie w Zyciu zanurzonym w tréjwymiarowej sieci
relagji, czyli w zyciu przezywanym w pelnej komunii z Bogiem, z dru-
gim czlowiekiem i z kosmosem, w ktérym zyje. Jednym stowem
synteza eklezjologicznych paradygmatéw spotecznosci i komunii
w eklezjologii rodziny (dzieci) Boga jest mozliwa i owocna na tyle, na
ile przyjmuje heurystyke relacji, a prosciej na tyle, na ile owa synteza
odkrywa i promuje tak, jak to jest w rodzinie, ikone tajemnicy Tréjcy
Swietej, komunie i mitoé¢ w Kosciele?. Nie jest to pozbawione ryzy-

27 Por. A. Ramazani Bishwende, Ecclésiologie africaine de famille de Dieu. Annonce et
débat avec les contemporains, dz. cyt., s. 32-33.

28 Por. A. Ramazani Bishwende, Ecclésiologie africaine de famille de Dieu. Annonce et
débat avec les contemporains, dz. cyt., s. 32-33.

29 Por. A. Ramazani Bishwende, Ecclésiologie africaine de famille de Dieu. Annonce et
débat avec les contemporains, dz. cyt., s. 33.
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ka, jak chocby ideologiczna kompromitacja koncepcji Kosciota jako
rodziny Boga, rozumiana przez naszego autora jako strategia kon-
solidacji wladzy afrykanskich biskupéw lub po prostu krystalizacja
instytucjonalnosci czy instytucji®®.

Poniewaz autor uwaza eklezjologie rodziny (dzieci) Boga za afry-
kanska synteze eklezjologicznych paradygmatéw spotecznosci i ko-
munii, spodziewaliby$my sie, ze po wskazaniu, w czym Ko$ciét jako
rodzina (dzieci) Boga jest komunia, pokaze, w czym jest on spolecz-
noscig®'. Tego juz niestety nie robi w swoich pracach, przynajmniej
to z nich wyraznie nie wynika.

Ten brak mozna wyjasnic troska teologa o pozostanie jak naj-
wierniejszym eklezjologii komunii, inspirowanej przez Sobér Waty-
kanski II. Przy czym stracit on, pod pewnymi wzgledami, najglebsze
znaczenie instytucjonalnosci (hierarchii) Kosciota w eklezjologii po-
soborowej, wyrazone, jak sam stwierdzil, w paradygmacie komunii
hierarchicznej*. Nie jest to jednak obojetne dla jego spojrzenia na
obecng sytuacje zycia Kosciota powszechnego, mianowicie na kwe-
stie nadmiernego rzymskiego centralizmu w zyciu Koéciota, ktéra
krétko przeanalizujemy ponizej.

3.2. Centralizm rzymski a komunia Koscioléw lokalnych

Teolog z Ottawy, z zadowoleniem przyjmujac osiggniecia poczynio-
ne w eklezjologii pod wptywem Soboru Watykanskiego II w kwe-
stiach kolegialnos$ci®®, krytykuje jednak rzymski centralizm, ktéry
wedlug jego obserwacji w ciggu ostatnich trzech lub czterech dekad
nieustannie jakby przeczy posoborowemu impulsowi, nadanemu

30 Por. A. Ramazani Bishwende, Ecclésiologie africaine de famille de Dieu. Annonce et
débat avec les contemporains, dz. cyt., s. 34-38.

31 Por. A. Ramazani Bishwende, Ecclésiologie africaine de famille de Dieu. Annonce et
débat avec les contemporains, dz. cyt., s. 64-65.

32 Por. A. Ramazani Bishwende, Ecclésiologie africaine de famille de Dieu. Annonce et
débat avec les contemporains, dz. cyt., s. 25.

33 Por. A. Ramazani Bishwende, Ecclésiologie africaine de famille de Dieu. Annonce
et débat avec les contemporains, dz. cyt., s. 25-29.
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hierarchicznej kolegialnosci czy komunii hierarchicznej w Kosciele®.
Najwyrazniej mozna to zaobserwowac zaré6wno w podziale wladzy
miedzy papiestwem a Kosciotami lokalnymi, jak i w kwestiach in-
kulturacji.

Oproécz prawa kanonicznego, ktére i tak juz przyznaje synodowi
raczej role konsultacyjng niz deliberacyjna®, ogélna tendencjg ostat-
nich lat jest, zdaniem naszego autora, zastepowanie synodéw bisku-
péw konsystorzami kardynaléw, bedacymi jedynie kolejnym narze-
dziem w rekach papieza w zarzadzaniu Kosciotem?®®. Stad sprzeciw
Ramazani Bishwende, ktérego zdaniem trzeba bedzie albo powraca¢
do patrystycznej tradycji soboréw partykularnych, albo przyzna¢
zwyklym synodom wiekszg wladze niz konsystorzom kardynatéw,
poniewaz to ,synody s3g wyrazem komunii Kosciotéw lokalnych
z Kosciotami regionalnymi i Kosciotem powszechnym. Pozwalaja
wszystkim oddycha¢ soborowym duchem synodalnosci™’. To samo
odnosi sie do inkulturacji, ktéra z powodu monarchii papieskiej na-
potyka wiele trudnosci we wdrazaniu chrzescijanistwa o czarnym ob-
liczu na Czarnym Ladzie, pozbawiajac tym samym Koscioly lokalne
i regionalne ich wlasnej konsystencji®®.

Koscioly lokalne - od diecezji po Koscioly kontynentalne, po-
przez konferencje episkopatéw i Koscioty regionalne — powinny wiec,
jak sadzi autor, posiadaé wieksze uprawnienia deliberacyjne zaréwno
w waznych kwestiach natury dogmatycznej, teologicznej i liturgicz-
nej, jak réwniez natury legislacyjnej — bez koniecznosci uprzedniego
odwolywania sie do kurii rzymskiej. Dopiero taka regionalizacja wta-

34 Por. A. Ramazani Bishwende, Ecclésiologie africaine de famille de Dieu. Annonce et
débat avec les contemporains, dz. cyt., s. 29.

35 Por. Codex iuris canonici (CIC), 344.

36 Por. A. Ramazani Bishwende, Ecclésiologie africaine de famille de Dieu. Annonce et
débat avec les contemporains, dz. cyt., s. 29.

37 A. Ramazani Bishwende, Ecclésiologie africaine de famille de Dieu. Annonce et dé-
bat avec les contemporains, dz. cyt., s. 29-30.

38 Por. A. Ramazani Bishwende, Eglise-famille-de-Dieu dans la mondialisation.
Théologie d’une nouvelle voie africaine dévangélisation, Paris, 'Harmattan, 2006,
s.243-244.
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dzy umozliwiataby skuteczniejsza inkulturacje Kosciota powszech-
nego w réznych kontekstach spoteczno-kulturowych. Nie wspomi-
najac juz o tym, ze w dzisiejszych czasach trudniej kurii rzymskiej
by¢ obecnym na raz na wszystkich frontach zycia Kosciota®.

Innymi slowy kongijski teolog zmierza do tego, aby pomysle¢
o zupelnie innej organizacji Kosciola, ktéra nie sprowadza biskupéw
diecezjalnych jedynie do roli tacznika w taficuchu sprawowania wia-
dzy papieskiej nad Kosciotem, redukujac ipso facto Koscioty lokalne
do bycia niczym wiecej niz zwyktymi filiami rzymskiego Kosciota®.
Stad decentralizacja wladzy w Ko$ciele, ktéra, jak zaznaczylismy po-
wyzej, bylaby korzystniejsza zaré6wno dla usamodzielnienia sie Ko-
$ciotéw lokalnych w Afryce i nie tylko, jak i dla poglebienia i owoc-
noéci dialogu ekumenicznego®'. Takie zatozenie niekoniecznie idzie
w parze z zaprzeczeniem lub kwestionowaniem prymatu ,Piotra”,
ktérego zreszta wladza powinna by¢ w Kosciele bardziej postuga
miltosci kolegialnej komunii miedzy biskupami $wiata oraz miedzy
ich Kosciotami lokalnymi, niz forma dominacji nad nimi. A zatem to
papiez powinien by¢ na poziomie Kosciola powszechnego, zgodnie
z analizag Ramazani Bishwende, lgcznikiem miedzy biskupami i mie-
dzy Kosciotami lokalnymi, a nie odwrotnie®.

Regionalizacja Kosciola — za ktdra nasz teolog zdaje sie opowia-
da¢, sprzeciwiajac sie rzymskiemu centralizmowi - moze jednak
z jego punktu widzenia by¢ osiagnieta jedynie pod warunkiem, ze
Kosciolowi zostanie przywrécony fundament eucharystyczny, od-
rzucony lub marginalizowany w $wiadomosci koscielnej od III w.

39 Por. A. Ramazani Bishwende, Eglise-famille-de-Dieu dans la mondialisation.
Théologie d’une nouvelle voie africaine d'évangélisation, dz. cyt., s. 316.

40 Por. A. Ramazani Bishwende, E'glise—famille—de—Dieu dans la mondialisation. Théo-
logie d’une nouvelle voie africaine d évangélisation, dz. cyt., s. 189-190.

41 Por. A. Ramazani Bishwende, A. Ramazani Bishwende, Ecclésiologie africaine de
famille de Dieu. Annonce et débat avec les contemporains, dz. cyt., s. 30-31.

42 Por. LG 23.
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wraz z poczatkiem jego jurydyzacji**. W tym okresie nastapilo rozej-
$cie sie miedzy krélewskim kaplaristwem wszystkich wiernych a ka-
plaiistwem stuzebnym, postrzeganym od tego momentu jako wej-
$cie do hierarchii*’. Inaczej bylo w Kosciele apostolskim, w ktérym
kaptanistwo stuzebne bylo jedynie wyrazem krélewskiego kaptan-
stwa ludu Bozego, do ktérego wszyscy wierni jako réwni w godnoséci
sg wprowadzani chrztem i Eucharystig®.

Przyjecie wspélnoty eucharystycznej jako punktu wyjscia dla
struktury Koéciota jest w mysli ottawskiego teologa czym$ wie-
cej niz tylko dochowaniem wiernoéci Soborowi Watykanskiemu II,
dla ktérego liturgia, zwlaszcza Eucharystia, jest zarazem szczytem
i zrédlem zycia Kosciota®. Oznacza to réwniez przede wszystkim
sprowadzenie Kosciota z powrotem do tego, czym jest w swej isto-
cie: wsp6lnota braci i siéstr zgromadzonych wokét Jezusa Chrystusa,
Pierworodnego miedzy wielu bra¢mi (por. Rz 8,29)*". Wszak to Eu-
charystia jest w istocie prawdziwym sercem Kosciola, a nie hierar-
chia. A poniewaz w niej ,Ko$cié! staje sie [...] »pelnig« Chrystusa, to
Chrystus w swojej Eucharystii jest prawdziwym sercem Kosciota™®.

Autor pietnuje réwniez rzymski centralizm jako przeszkode
uniemozliwiajacg skuteczny dialog ekumeniczny. W dialogu eku-
menicznym nie moze by¢ jego zdaniem mowy o anihilacji lub pod-
porzadkowaniu Ko$ciotéw chrzescijanskich papiestwu, ale raczej

43 Por. A. Ramazani Bishwende, Pour une ecclésiologie trinitaire dans la postmoder-
nité et la mondialisation. De la déconstruction a la réception de Vatican II, t. 2, Paris,
I'Harmattan, 2008, s. 241.

44 Por. A. Ramazani Bishwende, Pour une ecclésiologie trinitaire dans la postmoder-
nité et la mondialisation. De la déconstruction a la réception de Vatican II, dz. cyt.,
s.241-242.

45 Por. A. Ramazani Bishwende, Pour une ecclésiologie trinitaire dans la postmoder-
nité et la mondialisation. De la déconstruction a la réception de Vatican II, dz. cyt.,
s.242-245.

46 Por. Sacrosanctum concilium (SC), 10.

47 Por. LG 26.

48 H. de Lubac, Medytacje o Kosciele, Krakow 2019, s. 136.
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o komunii Ko$cioléw przy zachowaniu réznorodnosci i specyfiki
(liturgicznej, teologicznej i prawnej) kazdej wspolnoty koscielnej®.

Przemysle¢ wiec regionalizacje Kosciota na wzér starozytnych
patriarchatéw z pierwszych wiekéw Kosciota, z Eucharystig (wspdl-
nota eucharystyczng) jako punktem wyjscia, to przejs¢ od uniwer-
salistycznej eklezjologii, ktéra uwzglednia lokalne Koscioty jedynie
w perspektywie hierarchii i Magisterium, czyli rzymskiego centra-
lizmu, do eucharystycznej eklezjologii trynitarnej>®. Do eklezjologii,
ktéra przyznaje pierwszenstwo konkretnym, lokalnym wspélnotom
eucharystycznym, zgromadzonym wokél swoich pasterzy — bisku-
pa i prezbiterium, nie kwestionujac ani powotania kazdego Kosciola
lokalnego do powszechnej komunii z pozostalymi Kosciotami, ani
prymatu papieza®. W Eucharystii, jak podkresla ottawski autor, za-
nika pozorna przepasc czy konflikt miedzy tym, co lokalne, a tym, co
uniwersalne®?.

Nasuwa sie jednak pytanie o praktyczne zastosowanie tej regio-
nalizacji Kosciota w kontekscie eklezjologii Eucharystii (komunii).
Pytanie to jest tym bardziej interesujace, ze kaze ponownie rozwa-
zy¢, a przynajmniej pociaga za soba konieczno$¢ rozwazenia kwe-
stii prymatu papieza w Kosciele. Stad tez ponizej przedstawiamy
pokrétce remedium, jakie podaje Ramazani Bishwende na pozorng
antynomie miedzy pilnoscia regionalizacji Kosciota — za czym idzie
decentralizacja sprawowania wladzy — a postuga , Piotra” w Kosciele.

49 Por. A. Ramazani Bishwende, Pour une ecclésiologie trinitaire dans la postmoder-
nité et la mondialisation. De la déconstruction a la réception de Vatican II, dz. cyt.,
5. 247-248.

50 Por. A. Ramazani Bishwende, Pour une ecclésiologie trinitaire dans la postmoder-
nité et la mondialisation. De R. Bellarmin a Y. Congar, t. 1, Paris, ' Harmattan,
2008, s. 235-242.

51 Por. A. Ramazani Bishwende, Pour une ecclésiologie trinitaire dans la postmoder-
nité et la mondialisation. De la déconstruction a la réception de Vatican II, dz. cyt.,
5. 248-249.

52 Por. A. Ramazani Bishwende, Eglise—famille—de—Dieu dans la mondialisation. Théo-
logie d’'une nouvelle voie africaine d'évangélisation, dz. cyt., s. 311-312.

27



3.3. Synodalnos¢ Kosciota

Profesor z Ottawy widzi uzasadnienie swojego opowiadania sie za
regionalizacja Kosciola, a zatem za decentralizacja sprawowania wla-
dzy w Kosciele, w samej naturze Kosciota, ktéry, bedgc narzedziem
zbawienia w Chrystusie, moca Ducha Swietego pozostaje w stuz-
bie konkretnego cztowieka w konkretnej epoce®. Widzi je réwniez
w tym, ze Koscidl jest eucharystyczny, a wiec zaré6wno lokalny, jak
i powszechny, i da sie go uchwyci¢ w konkretnej wspélnocie sprawu-
jacej Eucharystie, jak i w eucharystycznej komunii wspélnot rozpro-
szonych na calej Ziemi*!. Poniewaz $wiat wciaz staje sie, a wspélnoty
ludzkie — w tym wspdlnoty koscielne — rdéznia sie od siebie socjo-
logicznie i kulturowo, Kos$ciél musi nieustannie szuka¢ najskutecz-
niejszych $rodkéw, dzieki ktérym bedzie mégl pod natchnieniem
i nadzorem Tréjjedynego Boga realizowac swoja zbawcza misje, przy
poszanowaniu specyfiki kazdego ludu®. W tym kluczu teolog pod-
kresla konieczno$¢ eklezjalnego zycia katolickoscig, ktéra nie jest
jednolitoscia, ale jednoscig w r6znorodnosci. Bedzie to mozliwe je-
dynie, jesli Stolica Apostolska zgadza sie na stosowanie zasady po-
mocniczodci duszpasterskiej, przejawiajgcej sie albo w uznaniu au-
tentycznosci wlasnego Magisterium kazdej konferencji episkopatu,
albo - uwzgledniajac obecng réznorodnosé w Kosciele — w powrocie
do patrystycznej tradycji patriarchatéw®.

Whbrew redukcjonistycznemu spojrzeniu na konferencje episko-
patéw jako organizacje administracyjne, dzialajace jedynie jako lacz-

53 Por. A. Ramazani Bishwende, Pour une ecclésiologie trinitaire dans la postmo-
dernité et la mondialisation. De R. Bellarmin a Y. Congar, dz. cyt., s. 236; A. Na-
pidérkowski, Maryja jest piekna. Zarys mariologii i maryjnosci, Jasna Géra, 2020,
s.18-19.

54 Por. A. Ramazani Bishwende, Pour une ecclésiologie trinitaire dans la postmoder-
nité et la mondialisation. De R. Bellarmin a Y. Congar, dz. cyt., s. 241.

55 Por. A. Ramazani Bishwende, Pour une ecclésiologie trinitaire dans la postmoder-
nité et la mondialisation. De R. Bellarmin a Y. Congar, dz. cyt., s. 236-237.

56 Por. A. Ramazani Bishwende, Eglise—famille—de—Dieu dans la mondialisation. Théo-
logie d’'une nouvelle voie africaine d'évangélisation, dz. cyt., s. 315-316.

28



nik miedzy Kosciolami peryferyjnymi a Stolicag Apostolska, ottaw-
ski wykladowca podkresla ich wtasng podmiotowos$é. Sa one przede
wszystkim instytucjonalng przestrzenig kolegialnosci, w ktorej
biskupi z danego regionu lub kontynentu mogg - wspélng reflek-
sja nad réznymi zagadnieniami dotyczacymi zycia ich Kosciotéw -
w sposéb konkretny przezywac swoja kolegialno$¢ na przykladzie
soboréw lokalnych w pierwszych wiekach Kosciota®”. Ta ich podmio-
towos¢, a wiec i kolegialnos¢, urealnia¢ sie moze na tyle, na ile zo-
stanie im przywrdécona wieksza wladza kanoniczna w rozstrzyganiu
waznych kwestii dotyczacych Koscioléw, za ktére odpowiadajg, bez
koniecznosci odnoszenia sie do Rzymu.

Natomiast w odniesieniu do ewentualnego powrotu do patry-
stycznej tradycji patriarchatéw kongijski teolog proponuje podziat
obecnego patriarchatu lacinskiego na kilka nowych patriarchatéw.
Podziat ten, ktéry nie ma by¢ jego zdaniem prosta transpozycja geo-
graficznych granic naturalnych na Kosciél, skutkowalby stworze-
niem kontynentalnych struktur komunii Kosciota w formie kolegial-
nosci patriarchatéw®. Warto na marginesie zauwazy¢ za Ramazani
Bishwende, ze taka ewentualno$¢ zostata juz dopuszczona, chociaz
odnosila sie do Kosciotéw wschodnich, w dekrecie Orientalium ecc-
lesiarum®. Tak czy inaczej tworzenie nowych patriarchatéw, wpisu-
jacych sie w dynamike komunii trynitarnej, pomogloby, zdaniem
teologa, jednoczy¢ Kosciél w réznorodnosci, zwiekszajac przy oka-
zji (jak juz podkreslono w przypadku konferencji episkopatéw) pole
manewru w inkulturacji wiary w Koéciotach lokalnych. Koscioly te

57 Por. A. Ramazani Bishwende, Eglise-famille-de-Dieu dans la mondialisation. Théo-
logie d’une nouvelle voie africaine d évangélisation, dz. cyt., s. 317-318.

58 Por. A. Ramazani Bishwende, Eglise-famille-de-Dieu dans la mondialisation. Théo-
logie d’une nouvelle voie africaine d’évangélisation, dz. cyt., s. 318-319; tenze,
Pour une ecclésiologie trinitaire dans la postmodernité et la mondialisation. De la
déconstruction a la réception de Vatican II, dz. cyt., s. 169.

59 Por. A. Ramazani Bishwende, Eglise-famille-de-Dieu dans la mondialisation. Théo-
logie d’une nouvelle voie africaine d évangélisation, dz. cyt., s. 319-320.

60 Por. Orientalium ecclesiarum (OE), 11.
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majg bowiem prawo do wlasnej tozsamosci i nie muszg by¢ , kiepski-
mi” kopiami Ko$ciota rzymskiego®”.

Ottawski teolog utrzymuje réwniez, ze konfiguracja Koscio-
ta na patriarchaty otworzylaby drzwi w dziedzinie ekumenizmu
do pelnej, widzialnej jednosci chrzescijan, ktérych obecny podzial
jest zgorszeniem dla $wiata. Ta patrystyczna struktura komunii po-
zwalataby wiec nada¢ Kosciolom prawostawnemu, anglikaniskiemu,
a takze tym zrodzonym z reformy wlasng autonomie®, umozliwiajac
przy tym stworzenie sieci relacji i solidarnosci miedzy patriarchami
i biskupami metropolitalnymi oraz ustanowienie kolegialnosci sza-
nujacej komunie Koscioléw, czyli nieuszczuplajacej podmiotowosci
Koscioléw w relacji z Rzymem. Jednym stowem, odkryta na nowo
komunia patriarchatéw wpisuje sie, zdaniem ottawskiego wykla-
dowcy, ,w dynamike synodalna, ktérej Zrédltem i fundamentem jest
Eucharystia i chrzest™.

W tym samym duchu - regionalizacji Kosciota — Ramazani Bi-
shwende wskazuje w konicu na zachowanie autonomii prowingji
niektérych wyznan chrzescijariskich jako sposéb na decentralizacje
wladzy w Ko$ciele, ktéry integrujac, nie wchtania®. Kongijski ekle-
zjolog zauwaza, ze kazdy proces synodalny jest przede wszystkim
dzietem Ducha Swietego, ktéry chce zgromadzi¢ zbawiong ludzkos¢
w jedno cialo jako rodzine Boga. Stad, jak pisze:

61 Por. A. Ramazani Bishwende, Pour une ecclésiologie trinitaire dans la postmoder-
nité et la mondialisation. De la déconstruction a la réception de Vatican II, dz. cyt.,
s5.247-248.

62 Autor sugeruje takze, zeby Koscioly anglikanskie i reformowane stworzyly
osobne patriarchaty; por. tenze, Pour une ecclésiologie trinitaire dans la postmo-
dernité et la mondialisation. De la déconstruction a la réception de Vatican II, dz.
cyt., s. 247-251.

63 Por. A. Ramazani Bishwende, Eglise-famille-de-Dieu dans la mondialisation. Théo-
logie d’une nouvelle voie africaine d'évangélisation, dz. cyt., s. 320-324.

64 Por. A. Ramazani Bishwende, Eglise-famille-de-Dieu dans la mondialisation. Théo-
logie d’'une nouvelle voie africaine d'évangélisation, dz. cyt., s. 325.
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celem wszystkich wysitkéw ruchu ekumenicznego jest przywrécenie
widzialnej komunii ochrzczonych przez wiezi solidarnosci, mitodi,
dzielenia sie i wspélnego zaangazowania w $wiecie w stuzbie krélestwa
Bozego®.

W tym przypadku komunia staje sie widoczna dzieki podpisaniu
uméw miedzy Kosciotami — co ma juz zreszta miejsce miedzy niekté-
rymi Ko$ciotami luterariskimi a Kosciolami protestanckimi zrodzo-
nymi z Reformacji®. Niemniej jednak, jakkolwiek interesujace moga
sie wydawac te trzy powyzej wspomniane mozliwe sposoby regio-
nalizacji Kosciota, kwestia réwnowagi miedzy prymatem rzymskim
a kolegialnoscia, ktéra moze przerodzi¢ sie w autokefalie, pozostaje
sola w oku teologa®’.

Papiez jest istotnie, w mysli teologa ottawskiego, jakby osig calej
struktury Kosciota. To jemu przypada postuga widzialnej jednosci
i komunii Kos$ciotéw lokalnych, ktéra to komunia z kolei jest niero-
zerwalnie zwigzana z kolegialnoscig biskupéw zgromadzonych wo-
kot biskupa Rzymu®. Stad kolegialnos¢ biskupia nalezy rozumieé
w duchu (eucharystycznej) eklezjologii komunii (trynitarnej) jako:

odpowiedzialnos¢ kazdego biskupa, otoczonego swoim prezbiterium,
pozostajacego w komunii z innymi Kosciotami lokalnymi i kolegium
biskupéw $wiata, zgromadzonych wokét papieza, za powierzony mu

Kosciol®o.

65 Por. A. Ramazani Bishwende, Eglise-famille-de-Dieu dans la mondialisation. Théo-
logie d’une nouvelle voie africaine d évangélisation, dz. cyt., s. 325-326.

66 Por. A. Ramazani Bishwende, Eglise-famille-de-Dieu dans la mondialisation. Théo-
logie d’'une nouvelle voie africaine d'évangélisation, dz. cyt., s. 326.

67 Por. A. Ramazani Bishwende, Eglise-famille-de-Dieu dans la mondialisation. Théo-
logie d’'une nouvelle voie africaine d'évangélisation, dz. cyt., s. 326-327.

68 Por. A. Ramazani Bishwende, Eglise-famille-de-Dieu dans la mondialisation. Théo-
logie d’une nouvelle voie africaine d'évangélisation, dz. cyt., s. 327-328.

69 Por. A. Ramazani Bishwende, Eglise-famille-de-Dieu dans la mondialisation. Théo-
logie d’'une nouvelle voie africaine d'évangélisation, dz. cyt., s. 328-329; LG 23.
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Jak natomiast rozumie¢ prymat biskupa Rzymu dzis w kontek-
$cie ekumenizmu? Ot6z postuga Piotrowa powinna by¢, przypomi-
na kongijski teolog, w stuzbie communio ecclesiarum, nie czyniac bi-
skupa Rzymu biskupem ponad innymi, ale raczej stuga stug Bozych
(por. Mt 23,11-12), ktéry powinien przewodniczy¢ w milosci, a tym
samym umacnia¢ wiare swoich braci w biskupstwie (por. £k 22,31
32)7. Takie podejscie do misji papieza jest zasadniczo zgodne
z ewangeliczng koncepcja autorytetu oraz misja ksiecia apostotéw.
Warto jednak zobaczy¢, jak sie wpisuje w my$l Ramazani Bishwende.

Zdaniem afrykanskiego teologa eklezjologia eucharystyczna ko-
munii trynitarnej jest fundamentem decentralizacji Kosciota. A po-
niewaz z zalozenia owa eklezjologia wyklucza jakikolwiek jurydyk-
cjonalizm™, autor postuluje reinterpretacje idei prymatu. Stad jego
twierdzenie za Jean-Marie-Roger Tillard, ze:

Nowy Testament przypisuje prymatowi Piotra potréjng funkcje: po
pierwsze, [Piotr] jest pierwszym w tym sensie, ze klucze krélestwa zo-
staly mu powierzone przez Chrystusa, czyli jest on pierwszym $wiad-
kiem tego, w co nalezy wierzy¢ i co czynic jako chrzescijanin; po drugie,
jest pierwszym w tym sensie, ze Chrystus powierza mu zadanie umac-
niania swoich braci w apostolstwie; po trzecie, jest pierwszym w tym
sensie, ze Zmartwychwstaly Pan powierza mu zadanie bycia pasterzem
Kosciola, tzn. utrzymywania go w jednosci, bronienia go i zapewniania
mu utrzymania’.

W koncepcji ramazanskiej postuga Piotrowa jest wiec gleboko
zakorzeniona w eucharystycznej eklezjologii komunii trynitarnej,
ktérej obcy jest wszelki jurysdykcjonalizm. Wszak Kosciét w pelni

70 Por. A. Ramazani Bishwende, Eglise-famille-de-Dieu dans la mondialisation. Théo-
logie d’'une nouvelle voie africaine d'évangélisation, dz. cyt., s. 329-330.

71 Poniewaz zaden biskup lub prymas nie moze rozciagnaé¢ swojej wladzy na caly
Kosciét powszechny.

72 Por. A. Ramazani Bishwende, Pour une ecclésiologie trinitaire dans la postmoder-
nité et la mondialisation. De la déconstruction a la réception de Vatican II, dz. cyt.,
s. 253-255.
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uobecnia sie w kazdej wspélnocie, w ktérej sprawowana jest Eu-
charystia, w komunii z innymi Kosciotami na $wiecie. Inaczej mé-
wigc, papiez jest uznawany za przewodniczacego komunii Koscio-
16w lokalnych i $wiatowej kolegialnosci biskupiej tylko dlatego, ze
przewodniczy nadrzednej wspélnocie eucharystycznej, Kosciotowi
rzymskiemu”. Problem w tym, ze chociaz taka reinterpretacja pry-
matu biskupa Rzymu jest interesujaca i moze, wraz z regionalizacjg
Kosciota powszechnego, otworzy¢ kolejne drzwi ku bardziej rzeczy-
wistej synodalnosci ko$cielnej i postepowi w kierunku widzialnej
jednosci Kosciotéw w dziedzinie ekumenizmu, jednakze pozostaje
pytanie o jej konsystencje.

Otéz, gdy wezmie sie pod uwage obecne funkcjonowanie prawo-
stawia, gdzie ,prymat” nie jest rozumiany jurysdykcyjnie, mozna sie
tylko obawia¢, ze takie pojmowanie postugi Piotrowej, dalekie od bu-
dowania jednosci w réznorodnosci, jak mniema autor, doprowadzi
ostatecznie do autokefalizacji Kosciola, jesli nie do jego ,protestan-
tyzacji”. Natomiast interesujace byloby podkreslenie teologicznego
aspektu postugi , Piotra” bez wykluczania aspektu jurysdykcyjnego™.
Tym bardziej, ze jedno nie wyklucza drugiego, nawet w perspektywie
eucharystycznej eklezjologii komunii trynitarnej, skoro dla Pawta
dary taski sa takze urzedami (por. Rz 1,5; 12,7; 1 Kor 12,26-30)".
By¢ moze autor powinien byl wlaczy¢ posta¢ Maryi do swojej ekle-
zjologii jako gwarantujaca réwnowage miedzy jurysdykcyjnoscia, in-
stytucja — Piotrem a relacyjnos$cia, komunig — Maryja’®. Ten aspekt

73 Por. A. Ramazani Bishwende, Pour une ecclésiologie trinitaire dans la postmoder-
nité et la mondialisation. De la déconstruction a la réception de Vatican II, dz. cyt.,
s.256-257.

74 Por. J. Ratzinger, Opera omnia. Glosiciele stowa i studzy waszej radoci, Lublin
2012, s. 228-230; A. Napiérkowski, Bosko-Iudzka wspélnota. Podstawy katolic-
kiej eklezjologii integralnej, Krakéw 2010, s. 260-268.

75 Por. A. Napiérkowski, Bosko-ludzka wspélnota. Podstawy katolickiej eklezjologii
integralnej, s. 247-250; zob. J. Krolikowski, $w. Pawel apostot i prymat sw.
Piotra, ,Sympozjum”, 1/44 (2023), s.69-88.

76 Por. A. Napiérkowski, Bosko-ludzka wspdlnota. Podstawy katolickiej eklezjologii
integralnej, dz. cyt., s. 361-363.
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nie wystepuje niestety u niego, jak zreszta u innych afrykanskich
eklezjolog6w.

Co wiecej, przyznanie Kosciotom partykularnym autentycznego
Magisterium, ktére pozwoliloby im rozstrzyga¢ wazne kwestie bez
koniecznosci odwotywania sie do Rzymu, wydaje sie nierozsadne,
poniewaz mogloby sta¢ sie zrédlem kakofonii w nauczaniu Koscio-
ta powszechnego. Natomiast wydaje sie stuszne, aby — pod kontrolg
papieza — Koscioly lokalne miaty wieksze pole manewru w rozezna-
waniu sposobu, w jaki nauczanie Kosciola powszechnego mogtoby
by¢ wprowadzone w ich uwarunkowania, nie splycajac ani Ewangelii,
ani tozsamosci adresatéw owego nauczania.

Podsumowanie

Podsumowujac, eklezjologia rodziny Boga jest, w rozumieniu Ra-
mazani Bishwende, afrykanska inkulturacja eklezjologii komu-
nii (trynitarnej). Jest nig w tym sensie, ze bedac mocno osadzona
w perspektywie eklezjologii trynitarnej, przyznaje jednoczesnie
szczegblne miejsce Kosciotom lokalnym, jako ze sa one konkretny-
mi przestrzeniami uobecniania sie jedynego Koéciota powszechnego.

Oprécz trynitarnego aspektu Ramazanowskiego rozumienia
teologii Kosciota jako rodziny Boga, musimy podkresli¢ jego przy-
wiazanie do Eucharystii, co stawia go w zgodzie z Soborem Watykan-
skim II, ktéry definiuje jg jako szczyt i zrédto catego zycia Kosciota.
Niemniej jednak, mimo ze wklad autora w opracowanie kontekstu-
alnej eklezjologii w Afryce jest godny docenienia, ocena jego teorii
pozostaje bardzo ambiwalentna w takich kwestiach, jak rozumienie
prymatu papieskiego w kontekscie eklezjologii rodziny Boga. Warto
byloby ten aspekt Kosciola poglebi¢, aby uczynic refleksje afrykan-
skiego teologa petniejsza.
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Abstrakt

Kosciél rodzing Boga w ujeciu Augustyna Ramazani Bishwende

Niniejszy artykul — bedacy zasadniczo fragmentem pracy magister-
skiej obronionej na UPJPII w maju 2024 r. pod tytulem Kosciét rodzing Boga
w mysli Augustyna Ramazani Bishwende — pokrétce przedstawia kluczowe
elementy mysli eklezjologicznej ottawskiego nauczyciela. Jakkolwiek nie
jest on wyczerpujacy, pozwala uchwycié¢ bogactwo przemyslen autora, uwy-
puklajac jednoczesnie ich odcienie.

Stowa kluczowe: Augustyn Ramazani Bishwende, eklezjologia, Kosciél,
Sob6r Watykanski II, Vaticanum II, synod, rodzina Boga, rodzina dzieci
Boga, regionalizacja Kosciola, decentralizacja Kosciola, prymat, synodal-

no$¢, centralizm rzymski, communio, societas

Résumé

L’Eglise, la famille de Dieu vue par Augustine Ramazani Bishwende

Cet article, qui est pour l'essentiel un extrait du mémoire de maitrise
soutenu a I'Université Pontificale Jean Paul II en mai 2024 sous le titre
L’Eglise comme famille de Dieu dans la pensée d’Augustin Ramazani Bishwende,
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présente briévement les éléments clés de la pensée ecclésiologique de
l'enseignant d’Ottawa. Sans étre exhaustif, il permet de saisir la richesse de
la pensée de 'auteur tout en en soulignant les nuances.

Mots clés : Augustin Ramazani Bishwende, ecclésiologie, Eglise, Concile
Vatican II, Vaticanum II, synode, famille de Dieu, famille des enfants de
Dieu, régionalisation de I’Eglise, décentralisation de I'Eglise, primauté,

synodalité, centralisme romain, communio, societas






Kosciot a Koscioly, red. nauk. Andrzej A. Napiérkowski OSPPE, Adam Sejbuk CM
Uniwersytet Papieski Jana Pawta IT w Krakowie Wydawnictwo Naukowe

Krakéw 2025, https://doi.org/10.15633/9788383700564.02

Kacper Borkowski OSPPE

Maryja — kobieta wszech czasow

Wstep

Stefan Kardynal Wyszynski w jednej z homilii przyznat, ze wtasciwie
nie znamy Kosciota do glebi*. Nie oznacza to bynajmniej, aby porzuci¢
trud poznawania Eklezji; owszem, wysitek ten jest wrecz koniecz-
ny. Kosciél - ta Bosko-ludzka wspélnota — czyli krélestwo Chrystusa
juz teraz obecne w misterium, z mocy Boga ro$nie w sposéb widzialny
w swiecie®. Uczestnictwo w tej tajemnicy, jak i jej zglebianie, wspiera-
ne jest nieustannie macierzynska milosciag Maryi, bedacg wyrazem
Jej glebokiego zwigzku z Kosciotem?. Zwigzek ten jest na tyle istotny,
ze zasadne jest stwierdzenie: poznajac Maryje, poznajemy Kosciét.
Poznawanie tajemnicy Matki Bozej w szczegélnym aspekcie
Jej kobiecosci wydaje sie by¢ wspélczesnie niezwykle wazne, takze
w przestrzeni eklezjalnej. Jednym z dokonujacych sie wspélczesnie
globalnych podziatéw, ktérego zasadnicze kryterium stanowi ple¢,

1 S. Wyszynski, Nadprzyrodzona wiez kobiety z Kosciotem, [w:] tenze, Dzieta Zebra-
ne, t. XIII, red. M. Bujanowska, Warszawa 2014, s. 211.

2 Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium, [w:] Sobér Watykariski I1.
Konstytucje, Dekrety, Deklaracje, red. M. Przybyt, wyd. I, Poznan 2002, nr 3.

3 Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium, dz. cyt., nr. 62-63.
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dotyczy w nie mniejszym stopniu wspélnot koscielnych. Siegniecie
do bogatej spuscizny pozostawionej przez Prymasa Tysiaclecia po-
zwala odnalez¢ bardzo konkretny kierunek poszukiwania rozwigzan
istniejacego juz kryzysu. Kierunek ten wskazuje osoba Matki Bozej.
Niniejszy artykul, stanowiacy fragment wiekszego opracowania,
ukazuje rys mariologiczny mysli blogostawionego Kardynala w wy-
jatkowym wymiarze kobiecosci Maryi w kontekscie mariologii femi-
nistycznej.

1. Kobieta wszech czaséw

Prymas Tysiaclecia nazwal wiek XX, w ktérym przyszto mu zy¢ i po-
stugiwaé, wiekiem masowego wejscia swiata kobiecego w zycie spoteczne,
zawodowe, gospodarcze i polityczne®. Bezsprzecznie jest to moment
dziejéw naznaczony wzmozong dzialalnoscig emancypacyjna kobiet.
Walka na rzecz réwnouprawnienia dotyczyla poczatkowo realizacji
postulatéw zwigzanych z przyznaniem kobietom praw do gloso-
wania, ale z biegiem czasu swym zasiegiem objela kazda niemalze
dziedzine zycia. Aspekt prawny stanowi jeden z przykladéw depre-
cjonowania pozycji kobiety jako podmiotu praw i obowigzkéw oby-
watelskich. Pomimo tego, ze na przestrzeni wiekéw i réznych kultur
status prawny niewiast nie byl jednolity i ulegal zmianom, to jednak
reprezentantki plci pieknej z zasady mogly cieszy¢ sie relatywnie
mniejszymi prawami niz mezczyzni’.

Dziatania kobiet na rzecz réwnouprawnienia spotecznego Wy-
szynski ocenial jako dobre oraz jak najbardziej uzasadnione. Dzie-
ki tym wysitkom wlasciwego znaczenia i nowego kolorytu nabie-

4  S. Wyszynski, Obecnosé Maryi w Kosciele a wspélczesne zagadnienia kobiece, [w:]
tenze, Kobieta w Polsce Wspétczesnej, Poznann—-Warszawa 1978, s. 185. Kwestie
te stusznie skonstatowatl sw. Jan XXIII w swojej ostatniej encyklice: ,udzial ko-
biet w zyciu publicznym jest juz faktem dokonanym i oczywistym” (Jan XXIII,
Encyklika Pacem in terris, Krakéw 1969, nr 41).

5  Zob. K. Motyka, Kobieta. Aspekt prawny, [w:] Encyklopedia Katolicka, red. A. Szo-
stekiin., t. 9, Lublin 2002, k. 240-242.
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ra przykazanie Stworcy dotyczace zadania zawartego w stowach:
,Czyncie sobie ziemie poddang” (Rdz 1,28)°. Jest to zadanie wspdlne
srodzajowi meskiemu” i ,rodzajowi niewiesciemu”: ,nie masz tutaj
podporzadkowania, chociaz jest rézno$¢, uzasadniona réznicy za-
dan, ale jest wspétrzednos¢, wspdlna odpowiedzialnos¢ mezczyzny
i kobiety za wspdlne dzieto na tej ziemi (...)”". Miarg réwnosci plci
jest wspotodpowiedzialno$é za powierzony ludziom $wiat, a nie wta-
$ciwe kazdemu obowiazki czy zadania: ,miarg odpowiedzialnosci
obojga jest sumienie, uksztaltowane przez Boga i przez prawo”®.
Jednoczesénie Wyszynski, widzac skutki odwracania sie ludzi od
Boga, przestrzegal przed niebezpieczenistwem wynaturzenia kobie-
ty. Skrajnymi tego przykladami sg chociazby $wiadectwa ofiar wie-
zien i obozéw koncentracyjnych. Trwale w ich pamieci zapisaly sie
postacie kobiet pelniacych role strazniczek i oprawczyn, nierzadko
odznaczajacych sie duzo wieksza brutalnoécia i okrucieristwem, niz
mezczyzni pelnigcy podobne funkcje. Mniej drastycznym, lecz jed-
nakowo niebezpiecznym przejawem ingerencji w kobiecg nature jest
ideowe pozbawianie kobiet mozliwosci realizacji swego powolania
do macierzynstwa lub skuteczne do niego zniechecanie. Blogosta-
wiony Kardynal méwil o tym, ze ,poganiejacy $wiat” nie chce wi-
dzie¢ w kobiecie ,matki Zycia, nawet leka sie tego, by kobieta zostata
matka, wystarczy mu, ze jest kobietg”. Taka redukcja jest wtasnie
wynaturzeniem. Prymas Tysiaclecia przekonywal, ze ,wobec takiego
niebezpieczenistwa wzrost czci Kobiety-Matki w Kosciele jest opatrz-
nosciowy dla czaséw wspélczesnych™®. Dlatego doktadat wszelkich

6 S. Wyszynski, Obecnos¢ Maryi w Kosciele a wspélczesne zagadnienia kobiece, dz.
cyt., s. 185.

7 S. Wyszynski, Boza pochwala kobiety, [w:] tenze, Glos z Jasnej Géry, red. 1. Czar-
cinska iin., Warszawa 2021, s. 65.

8  S.Wyszynski, Chrzescijariskie a neopogariskie koncepcje kobiety, [w:] tenze, Dzieta
Zebrane, t. 111, red. Z. Kraszewski, Warszawa 1999, s. 405.

9  S. Wyszynski, Obecnos¢ Maryi w Kosciele a wspotczesne zagadnienia kobiece, dz.
cyt., s. 186.

10 S. Wyszynski, Obecnosé¢ Maryi w Kosciele a wspdtczesne zagadnienia kobiece, dz.
cyt., s. 186-187.
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staranl, aby odnowi¢ obraz kobiety i kobiecosci, obierajac za punkt
odniesienia Maryje. Nie byla to jedynie intuicja wynikajaca z maryj-
nej poboznos$ci Prymasa, ale caly program odnowy jako odpowiedz
na realne zagrozenia.

Najswietsza Maryja Panna dla btogostawionego Kardynata byta
obecna — w sensie profetycznym — w zapowiadanej w Ksiedze Ro-
dzaju Niewiescie (Rdz 3,15)*, ktéra przywrdci wszystkim kobietom
wlasciwe ich naturze powotanie do stuzby na rzecz zycia i dobra.
Przywolany obraz biblijny znajduje swoje dopelnienie w mario-
logicznej interpretacji Niewiasty z apokaliptycznej wizji $w. Jana
w ,wielkim znaku”, ktéry ukazal sie na niebie (Ap 12,1)*2. W calej
tej perspektywie widaé wyraznie, ze to ,Bég wyznaczyl wzér -, Znak
wielki na niebie”, ktéry by przyswiecatl jako nadzieja i ideat pozytyw-
ny formowania kobiety po wszystkie dni dziejéw ludzkosci™®. W tak
przedstawionej interpretacji tych dwéch biblijnych obrazéw ,Mary-
ja-Kobieta” pozostaje ,Znakiem” ciggle aktualnym. Z tego wzgledu
mozna méwi¢ o Maryi jako o kobiecie wszech czaséw.

11 Wyszyniski nie ignorowal przy tym mozliwosci zastosowania innego przektadu.
Jednak dla niego nie stanowilo to znaczacej réznicy: ,Znamienne jest to ,Ona”.
Zapewne, egzegeci nieraz beda nam tlumaczy¢: ,Ona” lub ,Ono”, zaleznie od
przekladu. Ale jezeli nawet przettumaczy sie ,Ono”, to jako Owoc Jej zywota.
Czy wiec tak czy inaczej sie powie, na jedno wychodzi. Ostatecznie potrzebna
byla Kobieta, aby narodzit sie z Niej Chrystus, Bég nasz” (S. Wyszynski, Jako
jedna z was, [w:] tenze, Matka Syna Czlowieczego [dalej: MSC], red. Z. Walkie-
wicz, Poznan 1984, s. 11). W kwestii samego przektadu zob. O. da Spinetoli,
Maryja w Biblii, ttum. A. Tronina, Niepokalanéw 1997, s. 27-31.

12 Por. J. Pach, Maryja jako Matka Kosciota w nauczaniu Prymasa Stefana Wyszyn-
skiego, ,Salvatoris Mater. Kwartalnik mariologiczny” [dalej: SM] 4, nr 2 (2002),
s.128-129.

13 S. Wyszynski, Obecnosé Maryi w Kosciele a wspdtczesne zagadnienia kobiece, dz.
cyt., s. 187.
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1.1. Niedoscigly wzér?

Jednym z ograniczen przedsoborowej mariologii bylo nadmier-
ne akcentowanie osobliwych przywilejéw Maryi'®. Prowadzito to
w konsekwencji do tego, ze Najswietsza Maryja Panna stawala sie
coraz bardziej niedostepnym i odleglym wzorem dla wiernych Jej
czcicieli. Zastosowanie kryterium antropologicznego do mariologii —
w mys$l Soboru Watykanskiego II — pozwolito ukazaé Boza Rodziciel-
ke w bardziej ludzkim kontekscie.

Ciekawa mysl, 13czaca niejako te dwa sposoby méwienia o Ma-
ryi, znalez¢ mozna w nauczaniu Stefana Wyszynskiego. Zestawia
on ze sobg dwa dogmaty maryjne — o Niepokalanym Poczeciu oraz
Bozym Macierzynstwie — w celu wydobycia ich wzajemnego stosun-
ku i wspélzaleznosci. Dzieki temu zabiegowi Najéwietsza Dziewica
ukazana zostala w sposéb integralny, czyli w pelni.

Prymas Polski swoje rozwazania rozpoczyna od przedstawienia
przywileju Niepokalanego Poczecia Maryi jako znaku, a J3 samg
okresla mianem milczacego drogowskazu. Chociaz podziwiamy Ma-
ryje, to jednak jest Ona ,w swym wyjatkowym uprzywilejowaniu nie
do nasladowania (...). Ona, poniekad odosobniona w stanie swego
Niepokalanego poczecia, ma sta¢ sie dla nas Znakiem i Posrednicz-
ka”*¢. Taki ,Ideal” byt cztowiekowi potrzebny, aby na niego oddzia-
tywal, aby czltowiek na nowo ,,mégt uwierzy¢, ze koszmar zycia ludz-

kiego nie jest zjawiskiem trwalym”™’. Jednak nie chodzi wylacznie
o znak i pocieche, poniewaz ,ilekro¢ patrzymy na Niepokalane Po-

czecie, wydaje nam sie, ze to nie wszystko... To jest punkt wyjscia,

14 Por. S. Cecchin, Aktualna sytuacja mariologii. Problemy i perspektywy, [w:] Maryj-
nos¢ w Kosciele i mariologia w teologii, red. M. Chmielewski, K. Zadrozny, Czesto-
chowa 2020, s. 69.

15 Por. S. Cecchin, Aktualna sytuacja mariologii. Problemy i perspektywy, dz. cyt., s. 71.

16 S. Wyszynski, Drogowskaz mitosci, w: MSC, s. 18.

17 S. Wyszynski, Jako jedna z was, dz. cyt., s. 10. Przez ,koszmar zycia ludzkiego”
Prymas rozumie sytuacje ludzi po grzechu pierworodnym.
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z ktérego Maryja musi niejako ruszy¢™®. O tym przejéciu Prymas
Wyszynski uczyl nastepujaco:

Bég w tej Odosobnionej i Odosobniajacej sie dokonal nowego Dzieta.
Jak gdyby uruchomit ja z postawy drogowskazu i pchnat w droge. (...)
Teraz bedzie juz ciggle posylana, uzalezniona od okolicznosci, popycha-
na przez nie. (...) [Bég] sprawia, ze ta Gratia plena, Ta, z ktéra jest Pan
— Dominus Tecum, Ta wyjatkowa — Benedicta in mulieribus — staje sie zwy-
kia, codzienng Matka, jak wiele matek. Jak gdyby spadla z wysokosci
swego wysublimowania i staje sie tylko... Mulier. (...) To, co bylo powie-
dziane przez Aniota w spos6b wysublimowany: Benedicta in mulieribus,
nabierze od razu kolorytu macierzynskiej kobiecosci®®.

Maryja dopiero jako Matka staje sie cztowiekowi bliska, bardziej
dostepna. Splendor Niepokalanego Poczecia powoli przystaniany
jest przez macierzyniskie postannictwo i codzienna troske wobec
udreczonych dzieci Bozych. Maryja, pragnac wypelni¢ ostatnig wole
konajacego Jezusa (por. J 19,25-27), ,zejdzie z Kalwarii i wmiesza
sie w tlum dzieci Chrystusa, zrodzonych na krzyzu. Wejdzie w ttum
odkupionych, oczyszczonych, omytych przecenna krwig”?°. Widzimy
zatem, ze Boskie Macierzyrnistwo jest sensem i celem przywileju Nie-
pokalanego Poczecia Najswietszej Dziewicy. Przez to Maryja-Matka,
w pelnej pokory odpowiedzi na Bozy plan, staje sie ponadczasowym
wzorem dla catej rodziny ludzkiej. Cho¢ z jednej strony niedosciglym,
to jednak wlewajacym w ludzkie serca nadzieje jego osiggniecia.

1.2. Feminizm Maryjny: afirmacja kobiecosci

Rozwéj refleksji teologicznej podejmowanej przez kobiety jest kon-
kretnym przykladem ,wchodzenia $wiata kobiecego” we wszystkie
dziedziny zycia, w tym takze w zycie Kosciola. Cho¢ poczatki przeni-
kania usystematyzowanej refleksji teologicznej kobiet w przestrzen

18 S. Wyszynski, Jako jedna z was, dz. cyt., s. 19.
19 S. Wyszynski, Jako jedna z was, dz. cyt., s. 19-20.
20 S. Wyszynski, Drogowskaz milosci, dz. cyt., s. 20.
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teologii chrzescijaniskiej siegaja dopiero drugiej polowy XX w., to
jednak - jak zauwaza Elzbieta Adamiak - ,mys$l teologiczna kobiet
charakteryzuje sie bogactwem uje¢”. Ich zréznicowanie jest na tyle
duze, ze powinno sie raczej méwic o teologiach feministycznych. Wi-
dac zatem, ze w perspektywie dwudziestu wiekéw prac teologéw jest
to kierunek stosunkowo mlody, ale naznaczony niezwyklym dyna-
mizmem. To samo dotyczy feministycznej refleksji mariologicznej?2.

Bogactwo uje¢, o ktérych méwi wspomniana wyzej teolozka,
jest naprawde duze: ,Jednym z mozliwych jest ujecie feministycz-
ne, a takze ono miesci w sobie wielka réznorodnos¢”*. Pozytywna
wyktadnia teologii ukierunkowanej feministycznie przyczynia sie
na przyklad do budowania pelniejszego obrazu Boga (uwzgledniajac
chociazby Jego ,macierzynskie rysy”) czy stanowi inspiracje dla roz-
woju mysli mariologicznej*. Jednak, jak zauwaza Andrzej A. Napi6r-
kowski, ,,nie wszystkie bodzce pochodzace z teologii feministycznej,
ktéra przeradza sie czesto w radykalng teologie wyzwolenia, zastu-
guja na uwage”®. Jego zdaniem implikacje feministyczne nalezy oce-
nia¢ krytycznie, aczkolwiek warte aprobaty s3 te osiggniecia kobie-
cej mysli teologicznej, ktére ubogacaja wiedze i pobozno$¢ maryjng.

1.2.1. Mariologia feministyczna nurtem ortodoksji katolickiej

Cytowana wyzej polska teolozka Elzbieta Adamiak wskazuje na
r6znice pomiedzy teologia uprawiang przez kobiety a feministycz-
nym ujeciem teologii. Wyréznione pojecia nie s3 wiec tozsame. Kon-
sekwencja tego rozgraniczenia jest fakt, ze ,teologie feministyczng

21 E. Adamiak, O co chodzi w teologii feministycznej?, ,Wiez”, nr 1, 36 (1993), s. 69.

22 Por. E. Adamiak, Mariologia, Poznan 2003, s. 121.

23 E. Adamiak, O co chodzi w teologii feministycznej?, dz. cyt., s. 69.

24 Por. A.A. Napidérkowski, Maryja jest piekna. Zarys mariologii i maryjnosci, Jasna
Géra 2020, s. 27-28.

25 A.A. Napiérkowski, Maryja jest piekna. Zarys mariologii i maryjnosci, dz. cyt.,
s. 27.
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moga uprawial réwniez mezczyzni’?. Taka refleksja inspiruje do
odnalezienia w nauczaniu Stefana Kardynala Wyszynskiego przy-
ktadéw jego wypowiedzi, ktére wpisuja sie w nurt mariologii femini-
stycznej w jej szerokim rozumieniu.

Problematyczna okazuje sie by¢ jednakze inna kwestia. Nie kaz-
da teologie, ktérej przedmiotem refleksji sg kobiety (w tym takze
Maryja), mozna okreéli¢ mianem ,feministycznej”. Chodzi miano-
wicie o konieczno$¢ spelnienia warunku uwzglednienia ,kategorii
plci kulturowej w analizach naukowych” i wynikajacego z niej pa-
radygmatu gloszacego, ze ,dyskryminacja ze wzgledu na pte¢ doty-
czy wszystkich kobiet™’. Jednym z przejawdéw tejze dyskryminacji
jest utozsamianie kobiecosci wylgcznie z macierzyristwem w wyni-
ku obowigzujacego schematu patriarchalnego®. Dotyczy to w nie
mniejszym stopniu Matki Bozej, dlatego do zasadniczych wyzwan,
wobec ktérych - zdaniem E. Adamiak - stoi wspélczesna mariolo-
gia feministyczna, nalezy zaliczy¢ odpowiedz na pytania dotyczace
wplywu tradycji maryjnej na ksztaltowanie sie podrzednej roli ko-
biety w systemie patriarchalnym oraz wskazanie drdg reinterpreta-
cji tejze tradycji, majacej na celu wyzwolenie kobiet oraz prawdziwg
wzajemnoéé w relacjach damsko-meskich?.

Powyzsze zagadnienia w konsekwencji prowadza do nowych im-
plikacji antropologicznych. Moze to stwarza¢ przeszkody, poniewaz
przedmiotem refleksji feministycznej, zwlaszcza na gruncie mario-
logii, jest nie tyle kobieta jako osoba, co sam fakt dyskryminacji*®.
Tak zdefiniowany locus theologicus spotyka sie z zarzutem nienauko-

26 E.Adamiak, W sprawie teologii feministycznej kilka odpowiedzi, SM, nr 2,1 (1999),
s. 367.

27 E. Adamiak, W sprawie teologii feministycznej kilka odpowiedzi, dz. cyt., s. 367.

28 Por. E. Adamiak, Macierzyristwo Boga i Maryi w teologii feministycznej, SM, nr 1,
1(1999), s. 258.

29 Por. E. Adamiak, Macierzyristwo Boga i Maryi w teologii feministycznej, dz. cyt.,
s.265.

30 E. Adamiak pisze wprost: ,Teologia feministyczna nie chce stanowi¢ dopelnie-
nia teologii tradycyjnej, uznanej przez nig za androcentryczng. Pragnie roz-
wija¢ nowa koncepcje teologii, w ktérej doswiadczenia kobiet majg stanowi¢
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wosci, przy czym nie jest to jedyne zastrzezenie®'. Kolejny problem
moze stanowi¢ fragmentaryczno$¢ w odniesieniu do budowania an-
tropologicznego obrazu kobiety, w tym takze Maryi.

Kardynal Wyszynski wyraznie nauczal, ze ,chrzescijariska kon-
cepcja kobiety jest wszechstronna, uniwersalistyczna; poganska
natomiast czy neopogarniska koncepcja kobiety bedzie zawsze raczej
partykularystyczna”®2. Dlatego niezwykle wazne jest holistyczne, in-
tegralne ujecie badanego tematu oraz zachowanie naleznego wyczu-
cia, poniewaz ,umiarkowany nurt mariologii feministycznej przy-
czynia sie do odnowy tradycyjnego wyktadu o Maryi™.

Wyrazem rozsadnego umiaru w kwestii promowania godnosci
kobiet i ich obecno$ci w przestrzeni eklezjalnej sa nastepujace stowa
Prymasa Tysiaclecia: ,Oczywiscie (...) nie chcemy Kosciola femini-
zowad, ale musimy pamietaé, ze nie mamy tez prawa go catkowicie
maskulinizowa¢”?. Takie ukierunkowanie wynika wprost z Bozego
zamystu zawartego w akcie stwérczym, w ktérym kobieta i mezczy-
zna zostali obdarzeni ta sama godnoscia i powolaniem. ,Swiat z tru-
dem przebijal sie przez dzieje do realizacji tego rajskiego programu
réwnouprawnienia”® - stwierdzit Wyszynski. Takze jego zdaniem,
wbrew licznym zarzutom, bardzo istotny wptyw na promocje roli
i godnosci kobiety mial Kosciét katolicki, szczegblnie poprzez roz-
krzewianie i utrzymywanie kultu Maryi, Matki Boga. Spoteczenistwa
katolickie, naznaczone gleboka maryjnoscia, utrzymuja ,wysoki

centralny locus theologicus” (E. Adamiak, Macierzyristwo Boga i Maryi w teologii
feministycznej, dz. cyt., s. 256).

31 Zob. S. Pietrzak, W sprawie teologii feministycznej kilka pytar, SM, nr 2,1 (1999),
s. 359-364; a takze odpowiedz: E. Adamiak, W sprawie teologii feministycznej
kilka odpowiedzi, dz. cyt., s. 365-371.

32 S. Wyszynski, Chrzescijariskie a neopogariskie koncepcje kobiety, dz. cyt., s. 4000.

33 S. Napiérkowski, Mariologia, [w:] Encyklopedia Katolicka, red. A. Bednarek i in.,
t. 11, Lublin 2006, k. 1376.

34 S. Wyszynski, Chrzescijariskie a neopogariskie koncepcje kobiety, dz. cyt., s. 404.

35 S. Wyszynski, Obecnos¢ Maryi w Kosciele a wspélczesne zagadnienia kobiece, dz.
cyt., s. 187.
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poziom czci dla kobiety™®. Wobec tego katolickg mariologie femi-
nistyczng, zawarta w kerygmie Wyszynskiego, nalezy rozumiec jako
maryjna afirmacje kobiecosci (...). Niemniej jednak warto przyjrzeé
sie innym jego wypowiedziom.

W budowaniu kompleksowej koncepcji kobiety w odniesieniu do
osoby Dziewiczej Matki Boga Wyszyniski odnosil sie miedzy inny-
mi do tresci Objawienia, zawartych w Piémie Swietym. Komentujac
scene Zwiastowania, nazywa on Maryje ,Pierwsza Studentka Teolo-
gii”¥’. Inna kobieta - Elzbieta — zostata nazwana nie tylko pierwsza
czcicielkg Maryi, ale otrzymala takze tytul pierwszego mariologa;
»ona nie ma magisterium z teologii, ale intuicyjnie juz to wie. (...) Ko-
bieta pierwsza zrozumiala, ze Maryja jest Matka Boga. Nie czekala
na orzeczenie soboru, od razu rozpoczela kult Maryi”*®. Tym samym
role obu $wietych kobiet ze sceny Nawiedzenia nie ograniczaja sie
jedynie do realizacji misji macierzynstwa. Maryja wypelnia wobec
swojej kuzynki postuge apostolsks i stuzebng, natomiast Elzbieta
w imie kobiecej solidarnosci ,broni intereséw” Maryi, dbajac o ty-
tul ,Blogostawionej miedzy niewiastami”, zarezerwowanego dla jej
krewnej; we wspdlnym za$ dialogu podejmuja wazna dla wszystkich
kwestie odkupienia catej ludzkosci:

Jeszcze kaplanéw nie bylo, a juz dwie Niewiasty rozmawialy o Od-
kupieniu. Ludzie by chcieli, aby zeniska potowa rodzaju ludzkiego nie
zajmowala sie sprawami Odkupienia, ale Bég chce, by obie polowy sie
o nie troszczyly®.

Maryja i Elzbieta, jak tez inne kobiety obecne w zyciu i dziatal-
nosci Jezusa, naleza do prawdziwie ewangelicznych niewiast. One
wlasnie powinny by¢ nie tylko przykladem dla wspétczesnych ko-
biet, ale moga stanowi¢ takze swoiste locus theologicus dla refleksji

36 S. Wyszynski, Chrzescijariskie a neopogariskie koncepcje kobiety, dz. cyt., s. 408.

37 S. Wyszynski, Pierwsza Studentka Teologii, [w:] tenze, Godnos¢ Kobiety, red.
C. Wilanowski, Warszawa 2001, s. 84.

38 S. Wyszynski, Na glos Maryi..., w: MSC, s. 51.

39 S. Wyszynski, Na glos Maryi..., dz. cyt., s. 51.
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mariologicznej i teologicznej w ujeciu feministycznym, uprawianej
takze przez mezczyzn. Warto przy tym zauwazy¢, ze jednym z fe-
ministycznych osiggnie¢ reform Soboru Watykanskiego II jest do-
puszczenie kobiet do studiowania i nauczania teologii®. Jak wida¢,
zdaniem blogostawionego Kardynata teologia i mariologia uprawia-
ne przez kobiety zostaly zapoczatkowane u zarania chrzescijanstwa.
Niezbedne jest jednak respektowanie ,rajskiego programu réwno-
uprawnienia” przez reprezentantki i reprezentantéw obu pici. Dla-
tego ,trzeba uznac jej [kobiety — K. B.] miejsce w Kosciele, w pracy
apostolskiej i wyrabia¢ to miejsce dla pracy apostolskiej kobiety™.
Nie odbedzie sie to jednak bez czynnego udzialu samych kobiet
w procesie ksztaltowania pelnego ich obrazu na wzér Maryi, do cze-
go zachecal Prymas Tysiaclecia:

Gdy Kosciot kleka przed »Niewiasta, obleczong w storice«, pragnie, by
tak wielka chwala byla udziatem wszystkich kobiet. Stanie sie to za
cene udziatu kobiet w walce o wlasng godnosc¢*.

Promowanie godnosci kobiet oraz afirmacja kobiecosci moze
odbywac¢ sie zaréwno w duchu zywej poboznosci maryjnej, jak i na
drodze rozwoju i odnowy mysli mariologicznej. Jezeli punktem
wyjécia dla wspdlczesnej feministycznej refleksji mariologicznej
jest kobieta-osoba, to musi ona by¢ oparta na wlasciwej koncepdji.
Proponowana przez Stefana Kardynata Wyszynskiego chrzescijan-
ska koncepcja kobiety* jest przykladem idei nie tyle wpisujacej sie
w nurt ortodoksji katolickiej, co raczej stanowigcej z nig integralna
calos¢. Dzieje sie tak przede wszystkim dlatego, ze propozycja Pry-
masa odnosi sie w pierwszej kolejnosci do $wiata nadprzyrodzonego,
bedacego jednym z fundamentalnych komponentéw obrazu kobiety.

40 Por. E. Adamiak, O co chodzi w teologii feministycznej?, dz. cyt., s. 68.

41 S. Wyszynski, Chrzescijariskie a neopogariskie koncepcje kobiety, dz. cyt., s. 412.

42 S.Wyszytiski, Wypetniamy Jasnogérskie Sluby Narodu, [w:] tenze, Dziela Zebrane,
t. II, red. Z. Kraszewski, Warszawa 1995, s. 123.

43 Zob. S. Wyszynski, Chrzescijariskie a neopogariskie koncepcje kobiety, dz. cyt.,
s. 399-413.
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Jak zauwaza Alice von Hildebrand, ,,aby zrozumie¢ doniostosé ko-
biecej misji nalezy otworzy¢ nasze umysly i serca na przeslanie ze
strony tego, co nadprzyrodzone™**. Takiej otwartosci umystu i serca
nie brakowato btogostawionemu Kardynatowi. Do takiej otwartosci
on sam zachecal w swoim nauczaniu, takze posrednio, przez ukazy-
wanie piekna kobieco$ci Maryi.

Kardynal Wyszyriski w swoim nauczaniu uwrazliwiat wszystkich,
ktérzy go stuchali, na potrzebe dbatosci o $wiat kobiecy. Ta troska
osigga swoj konkretny wyraz w powolanym przez niego w 1953 r.
Duszpasterstwie Kobiet dziatajgcym przy KEP. Ta scentralizowana
forma duszpasterskiej troski o $wiat kobiecy powstawala ,gléwnie
jako owoc Wielkiej Nowenny i Slubéw Narodu (1956), w ktérych zo-
stalo zloZzone przyrzeczenie Matce Bozej strzezenia m.in. godnosci
kobiety i kazdego ludzkiego zycia™*.

1.2.2. Macierzyriskie rysy Boga

Pewien wspoétczesny teolog napisal, ze ,temat duchowego macie-
rzynstwa Maryi z Nazaretu (...) jest dominujagcym motywem calego
przepowiadania Stefana kardynata Wyszyriskiego™®. Prymas Ty-
sigclecia w swoim nauczaniu méwit, ze ,Bég lubi réwnowage™’. Czy
mogla ona polega¢ na tym, ze blogostawiony Prymas w réwnej mie-
rze nauczal o macierzynskich rysach zaréwno Matki-Dziewicy, jak
i Boga Ojca? Jezeli przypisywal macierzynskie cechy Bogu, to raczej
nie robil tego wprost.

W przepowiadaniu polskiego Kardynala mozna bylo ustyszec
miedzy innymi o ,znaku kultury chrzescijaniskiej”:

44 A.von Hildebrand, Przywilej bycia kobietq, Poznan 2008, s. 30.

45 A. Skreczko, Wkiad Kardynata Stefana Wyszyriskiego w organizacji duszpaster-
stwa kobiet w Polsce, , Studia Prymasowskie UKSW”, 4 (2010), s. 239.

46 J. Pach, Duchowe macierzyristwo Maryi w kerygmie Stefana Kardynata Wyszyt-
skiego, SM, nr 3-4, 13 (2011), s. 188.

47 S. Wyszynski, Jako jedna z was, dz. cyt., s. 11.
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Jest to kultura ojcowska i macierzynska. Ojcostwo chrzescijanskie ply-
nie z Ojcostwa Bozego (...). Ojcostwo nie istnieje bez macierzynstwa.
Sa to dwa filary Bozego $wiata. Patrzac na obraz Matki z Dziecieciem,
przypomnijmy sobie, ze tu wszystko jest z Ojca i jest Ojcowskie. Tu
wszystko jest przez Maryje i jest macierzynskie®.

Zacytowane wyzej stowa wyraznie wskazuja na to, ze pryma-
sowska wykladnia tajemnicy Wcielenia jest nastepujaca: Syn Bozy
jest zrodzony z Ojca (,tu wszystko jest Ojcowskie”), natomiast Je-
zus Chrystus jako Wcielony Syn Bozy przychodzi przez Maryje (,tu
wszystko jest macierzyriskie”). Z tej przyczyny ,nie ma innej drogi
do Boga jak tylko przez rece Maryi. Bég sam nie chce inaczej udzie-
la¢ sie $wiatu, jak tylko z ramion Maryi”*. Wspomniana wcze$niej
réwnowaga polega na tym, ze Bég Ojciec udziela swego Syna przez
Matke. Czyni to ze wzgledu na ojcowska mitos¢ do cztowieka™.

Maryja w Bozym planie zbawienia zostala wybrana na Matke
Zbawiciela. B6g bowiem szukal kogos, jak uczyl Prymas, kto mial-
by serce przepelnione mitoscia i wspélczuciem dla calej ludzkosdi,
serce wrazliwe na ludzkie cierpienia i niedole, dostrzegajace mesjan-
skie tesknoty i oczekiwania; kogos, ,kto bedzie sie fatwo wzruszal,
do kogo mozna podejs¢ blisko, kto wszystko zrozumie, niczym sie
nie zgorszy, niczego nie odtraci i nie odepchnie”™*. Maryja, ,niko-
mu nieznana i skromna dzieweczka izraelska”, zostaje wybrana na
Matke Stowa Przedwiecznego, poniewaz ,taka pomoc jest potrzebna
wspoélczesnemu $wiatu, o takiej ludzie $nig, ku takiej zwracajg swoje

48 S. Wyszynski, Bog karmiony piersig macierzyriskq, [w:] MSC, s. 66.

49 S. Wyszynski, Bég karmiony piersig macierzytiskq, dz. cyt., s. 66.

50 Por. S. Wyszynski, Chwata Niepokalanej a mitosierdzie Matki Boga i Kosciota, [w:]
MSC, s. 27.

51 S. Wyszynski, Stuzebnica Patiska skazana na mitos¢ i stuzbe Ludowi Bozemu, [w:]
MSC, s. 33.
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oczy i za taka tesknig”?. Od tej chwili Dziewica-Matka stata sie bli-
ska czlowiekowi, gdyz sama jest najblizej Tréjcy Swietej®.

Istnieje jednak w tym wyborze pewne sprzezenie zwrotne. Mia-
nowicie ,Maryja wyczula Boza metode” dziatania w $wiecie, ktéra
polega na tym, ze Bég ,wszystko na $wiecie zatatwia »mente cordis«.
Bég dziala na miare swej istoty, a Jego istota jest Mitos¢, ktéra prze-
jawia sie przez serce”. Obrazem tej Milodci jest ,Boza dlon” jako
znak opiekuriczej obecnosci Stwércy. Nie kto inny, ale Niepokala-
na ,widziala te uwielokrotniong dlon ramienia Boga, ktéry dotyka
swojego dzieciecia, kazdego czlowieka, kazdej rzeczy, kazdej sprawy,
wszystkich dziejéw, ludzi i narodéw”*®. Bég szuka zatem na Ziemi
kogos, kto najwierniej odwzorowywalby Jego Ojcowskie Serce, dzia-
tajac réwnie delikatnie jak On z czcig do tego wszystkiego, co czlo-
wiekowi jest drogie®®. Najodpowiedniejszym okazalo sie macierzyn-
skie Serce Dziewicy-Matki.

Glebie tej mysli odnalezé mozna réwniez w osobistej modli-
twie Prymasa, ktdra zapisal on w swoich ,Zapiskach wieziennych”.
W macierzynskich staraniach swojej matki, ktéra zmarta, gdy Kar-
dynat byt dzieckiem, widziat te ,Boza dlor”. Oto wazne $wiadectwo
maryjnego Prymasa:

W 45 rocznice $mierci mej Matki, patrzac na jej dlonie, dziekuje Ci, Oj-
cze — Dawco Zycia — za drogie ramiona, ktérymi okazywates mi Twoja
stodka Opatrznos¢ i dobroé. Z ich pomoca nosites mnie w mej dzieciecej
nieudolno$ci. Te rece podtrzymywaty od upadkéw, te palce ocieraly tzy
moje, podawaly pokarm, stuzyty w kazdej potrzebie. Niech beda uczczo-
ne Twoje Ojcowskie ramiona w dtoniach mej Matki. (...) Ty znasz meke

52 S. Wyszynski, Stuzebnica Pariska skazana na mitosé i stuzbe Ludowi Bozemu, dz.
cyt., s. 34.

53 S. Wyszynski, Najblizsza po Trojcy Swietej — Matka, [w:] MSC, s. 156.

54 S. Wyszynski, Magnificat - Maryjny manifest spoteczny, [w:] MSC, s. 58.

55 S. Wyszynski, Magnificat — Maryjny manifest spoteczny, dz. cyt., s. 58.

56 Por. S. Wyszynski, Bég karmiony piersiq macierzyriskg, dz. cyt., s. 64.
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matek tej ziemi, bo$ j3 zwiastowal Ewie. Dzi$ nagradzaj te meke podjeta,
by wypelni¢ Twéj Ojcowski plan — przekazywania zycia™.

Podsumowujac refleksje dotyczace ,macierzynskich ryséw Boga”,
nalezy zauwazy¢, ze skoro ,wyrazem, symbolem i wykonawca Bozego
programu dotyczacego zycia jest zawsze kobieta™®, to macierzynskie
troski, starania i mito$¢ wlasciwe kobietom sg niejako przedtuzeniem
tych wlasnie cech samego Stwoércy. Zupelnie zrozumialy jest zatem
wybdr Maryi, ktéra najpelniej uosabia to, co jest najwspanialsze
w Kobiecie-Matce®®. W takim znaczeniu mozna doszukiwa¢ sie ma-
cierzynskiego oblicza Boga Ojca w nauczaniu Prymasa Tysiaclecia.

1.2.3. Magnificat - spoteczny manifest wolnosci

Hymn Magnificat - piest inspirowana obecnoscia Ducha Swiete-
20% — to rewolucyjny kantyk® wyspiewany przez Maryje w obecno-
$ci Elzbiety w czasie jej nawiedzenia (zob. £k 1,39-55). W tej modli-
twie uwielbienia Dziewicza Matka Boga jako pierwsza wyspiewuje
narodom hymn wyzwolenia z niewoli i grzechu oraz jako pierwsza
staje w obronie maluczkich i faknacych, a takze okazuje swiatu Ston-
ce sprawiedliwosci — Chrystusa®. Catherina Halkes, jedna z przed-
stawicielek feministycznego nurtu teologii, okresla Magnificat mia-
nem ,pieéni protestu” czy tez ,piesni wyzwolenia”. Jej zdaniem nie
jest dzielem przypadku, ze autorka tego manifestu sprawiedliwosci
spotecznej, ewidentnie chcianego przez Boga, jest kobieta®®. W opi-

57 S. Wyszynski, Zapiski wiezienne, Warszawa 2006, s. 285.

58 S. Wyszynski, Nauczanie o matzeristwie i rodzinie. Antologia tekstow 1925-1981,
red. Z. Struzik, Warszawa 2018, 78/7.

59 Por. S. Wyszyniski, Nauczanie o matzeristwie i rodzinie. Antologia tekstéw 1925-
1981, 75/106.

60 Por. A.A. Napiérkowski, Maryja jest piekna. Zarys mariologii i maryjnosci, dz.
cyt.,s. 173.

61 Por. R.J. Karris, Ewangelia wedtug swietego Eukasza, [w:] Katolicki Komentarz
Biblijny, red. W. Chrostowski, Warszawa 2004, s. 1043.

62 Por. Jasnogérskie Sluby Narodu Polskiego, [w:] Maryjnos¢ w Kosciele i mariologia
w teologii, red. M. Chmielewski, K. Zadrozny, Czestochowa 2020, s. 152.

63 Por. C. Halkes, Pies#i protestu Magnificat, \Wiez”, nr 1, 36 (1993), s. 79-80.
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nii natomiast Stefana Kardynala Wyszyniskiego to wtasnie w czasie
Magnificat rozpoczal sie spoteczny awans kobiety®*.

Prymas Polski, komentujac hymn radosci Dziewczecia z Naza-
retu, nazwany przez niego ,maryjnym manifestem spolecznym”®,
juz na poczatku podkresla fakt spojrzenia Boga na nisko$¢ swojej
Stuzebnicy: ,To jest jakas wielka madros¢ Piewczyni Stowa. Ona
uzyla wlasnie tego wyrazu na okreslenie samej siebie, pomimo swej
wielkosci i wyniesienia”®®. W tym zadziwiajacym spotkaniu Stuzeb-
nicy oraz Boga Kardynatl ukazuje roztropna gotowos¢ Maryi do stuz-
by Jezusowi przez cale zycie, a takze realizm zwigzany z tajemnica
Wecielenia: ,Wszechmocny Bég uplatal sie po prostu w nieudolne cia-
to ijeszcze nie moze poruszac¢ nézkami”®’. Potrzebuje kogos, kto za-
niesie Go $wiatu. Tq pierwszg apostotka Boga na Ziemi jest Maryja®®.

Spotkanie dwdch postaw - unizenia Maryi i wielkoéci Boga -
stanowi zrédlo blogostawieristwa, za ktére wychwala¢ bedg Mary-
je wszystkie narody (por. Ek 1,48). Odtad w centrum uwagi swiata,
w miejscu wielkich kobiet, zon faraonéw i bazyliss®, staje ,,Dziewczy-
na do posylek” dla Stowa Przedwiecznego; od teraz $wiat ,bedzie sie
zajmowac proletariatem z Nazaret”. Awans Stuzacej staje sie zaczy-
nem awansu spolecznego kobiety. Jest to bez watpienia przewr6t po-
legajacy na korekcie stosunkéw miedzyludzkich w $wiecie. Koniecz-
nym warunkiem ,ublogostawienia Stuzacej” jest pelna gotowosé¢ do
zlozenia catkowitego daru z siebie. ,Bég mial w Maryi Stuzebnice,
dotknat sie Jej i uczynit blogostawiona. To Ja tak raduje, ze Jej dusze
napetnia Magnificat”™. Powodem radosci Matki-Dziewicy nie tyle jest
sam fakt wyniesienia, jakiego doswiadczyta od Boga, ale ogromna hoj-

64 Por. S. Wyszynski, Magnificat — Maryjny manifest spoteczny, dz. cyt., s. 55.
65 Zob. S. Wyszynski, Magnificat - Maryjny manifest spoteczny, dz. cyt., s. 53.
66 S. Wyszynski, Magnificat — Maryjny manifest spoteczny, dz. cyt., s. 54.
67 S. Wyszynski, Magnificat - Maryjny manifest spoteczny, dz. cyt., s. 54.
68 Por. S. Wyszynski, Magnificat — Maryjny manifest spoteczny, dz. cyt., s. 52.
69 Por. S. Wyszynski, Magnificat — Maryjny manifest spoteczny, dz. cyt., s. 55.
70 S. Wyszynski, Magnificat — Maryjny manifest spoteczny, dz. cyt., s. 55.
71 S. Wyszynski, Magnificat - Maryjny manifest spoteczny, dz. cyt., s. 55.
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noé¢ Dawcy. Zatem awans spoleczny kobiety swoimi korzeniami siega
zamysléw samego Boga i jest realizowany przez Niego zgodnie z Jego
wola. Maryja w swojej pokorze ten dar wielkodusznie przyjmuje.

Dziewica z Nazaretu wyspiewuje komentowany ,manifest spo-
teczny” nie tylko w swoim imieniu, ale takze ,w imieniu wszystkich
uci$nionych, maluczkich, taknacych, glodnych, spragnionych pocie-
chy i wyzwolenia””?. Ukazany przez Maryje ponadczasowy uniwer-
salizm zbawienia jest dostepny dla wszystkich, natomiast wierno$¢
Boga wobec zlozonych przezen obietnic osadzona jest w realiach
zycia i odnosi sie do konkretnego czasu, tak bylo kiedys i tak jest
dzisiaj. Przy okazji tych rozwazan Wyszynski wchodzi w polemike
z teologami stawiajacymi gléwnie na spekulatywny sposéb uprawia-
nia mariologii. Oto dtuzszy fragment jego wypowiedzi:

Niekiedy teologowie, ktérzy patrza na Maryje jako na postac okryta
sloricem, ozdobiona korong z gwiazd dwunastu - ,a ksiezyc pod Jej
stopami” — bojg sie, zeby jej zbytnio nie uwikla¢ w konkretne sprawy
$wiata. (...) Tymczasem patrzcie! Najbardziej przekonywajacy doku-
ment, jak Maryja pragnie by¢ widziana, stworzony jest przez Nig sama.
(...) Nie mozna na to pozwoli¢, aby zaanektowano Matke Boza wylacz-
nie dla nieba i dla oftarzy. Trzeba i$¢ za Jej sugestia i dostrzec Jej wraz-
liwo$é¢ na wszystkie nasze dzienne sprawy, na wszystko, co dzieje sie
konkretnie dzisiaj na calym $wiecie, we wszystkich ludziach, narodach
i w Ojczyznie naszej, we wszystkich duszach i myslach, w ogromnym
splocie filozofii, kultur, programéw, planéw, projektéw i $cierajacych
sie pradéw myslenia. Chyba ta Matka Zycia, jak ongis, tak i dzi§ nie jest
wyobcowana z zycia™.

Maryja jako Zwiastunka Bozego Milosierdzia nieprzerwanie od-
slania oredzie Bozej miltosci do czlowieka, czyniac je ciggle aktual-
nym i niejako aktualizujac je sobg. Tak te prawde wyrazit Ksigdz Pry-
mas: ,,Oto Maryja wystepuje teraz jako historyczna synteza dziejéw

72 S. Wyszynski, Magnificat — Maryjny manifest spoteczny, dz. cyt., s. 56.
73 S. Wyszynski, Magnificat - Maryjny manifest spoteczny, dz. cyt., s. 57.
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Milosierdzia Bozego w $wiecie””*. Sam Stworca za posrednictwem
dloni i serca Najswietszej i Niepokalanej Matki, bedacych niejako
przedluzeniem Jego wlasnych dloni i serca, porzadkuje $wiat na
nowo, dzialajac na miare swojej istoty, a wiec moca swojego Serca.
Wielka madroé¢ Dziewiczej Matki Boga istotnie polega na wyczuciu
tej Bozej metody dzialania z jednej strony; z drugiej pozwala Jej na
dostrzezenie pewnej cyklicznosci Bozych interwencji w $wiecie wo-
bec najbiedniejszych i najbardziej ucisnionych. Co wiecej, osobiste
doswiadczenie Bozej interwencji w swoim zyciu Maryja odczytuje
jako pewnik tego, ,ze Ten, ktéry nadchodzi, spelni wszystkie tesk-
noty ludzkie””®. Niezwykle wazna jest nieustanna solidarnos¢ Blo-
gostawionej Dziewicy, wyrazajaca sie w tym, ze to ,Ona sama stoi
na czele spragnionej rzeszy”’¢, bedac niezawodnym znakiem nadziei
i wsparcia przyswiecajacym calemu Ludowi Bozemu”.

Kardynal Wyszynski w komentarzu do Magnificat przedstawia
Maryje jako kobiete gteboko uwiktang w ludzkie sprawy. Jest to cha-
rakterystyczne dla jego sposobu przepowiadania. Dzieki temu do-
strzec mozna w Maryi niezwykla zdolnoé¢ spostrzegania i rozumie-
nia sensu dziatania Boga w $wiecie. Przynosi to podwdjna korzysc.
Po pierwsze spetnienie pragnienia pelnego wilaczenia sie i uczestnic-
twa w Bozych planach doprowadza Maryje do wypelnienia sie w Niej
tajemnicy Bozego Macierzyristwa; po drugie w obliczu realizacji od-
wiecznych obietnic Maryja zostaje ,,Gwarantkq wiernosci Boga, bo do-
Swiadczyta jej na sobie”®. Pokorna Stuzebnica Panska, cho¢ jako Nie-
pokalana zostata wyniesiona do godnosci Matki Boga, nie zapomina
o swoim ubogim pochodzeniu i pozostajac skromng osobg. staje na

74 S. Wyszynski, Magnificat - Maryjny manifest spoteczny, dz. cyt., s. 57.

75 S. Wyszynski, Magnificat — Maryjny manifest spoteczny, dz. cyt., s. 60.

76 S. Wyszynski, Magnificat - Maryjny manifest spoleczny, dz. cyt., s. 60.

77 Por. Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium, dz. cyt., nr 68; por.
Jan Pawet II, Encyklika Redemptoris Mater, [w:] Encykliki Ojca Swigtego Jana
Pawta II, Krakéw 2007, nr 6.

78 S. Wyszynski, Magnificat - Maryjny manifest spoteczny, dz. cyt., s. 61.
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czele ubogich Jahwe”, proklamujac ,oredzie zycia i odrodzenia™°. Do-
tyczy ono wszystkich ludzi - zaré6wno kobiet, jak i mezczyzn wszyst-
kich czaséw.

Zakonczenie

Proces emancypacyjny kobiet, cho¢ stuszny w swych pierwotnych za-
tozeniach, przybierajac wspélczesnie forme radykalnego feminizmu,
prowadzi do powstawania glebokich podzialéw. Jak zauwazono we
wstepie, zjawisko to dotyczy takze Kosciola ze wzgledu na jego tean-
dryczny charakter. Dla zrozumienia konieczno$ci afirmacji kobieco-
$ci oraz jednoczesnego unikniecia bledu deprecjonowania tego, co
specyficznie meskie, zwlaszcza w przestrzeni eklezjalnej, niezbedne
jest odniesienie do stwérczego zamystu Boga, ktéry w osobie Maryi
osiagga swoja wyjatkowa pelnie. Taka wlasnie metode obral Prymas
Tysiaclecia.

Stefan Kardynal Wyszyniski w swoim nauczaniu ukazywatl Boza
Rodzicielke nie tylko w perspektywie Jej typicznego odniesienia do
Kosciola, szczegblnego udziatu w dziele odkupienia czy tez wysubli-
mowanych daréw i przywilejéw otrzymanych od Stwércy. Maryja
ukazana jest takze w tym, co wlasciwe Jej kobiecej naturze. Jako
Kobieta, Dziewica, Matka, malzonka czy w konicu gospodyni naza-
retaniskiego domostwa staje sie jeszcze blizsza wszystkim ludziom,
zwlaszcza kobietom. Jest Ona wzorem tego, co specyficznie kobie-
ce. Mariologia feministyczna w oparciu o taki wlasnie obraz Matki
Zbawiciela ma szanse na rozwdj i przetamanie impasu zwigzanego
z podzialem damsko-meskim. Na koniec warto tez zauwazy¢, ze Blo-
gostawiony Prymas, ukazujac piekno czlowieczenistwa Matki Bozej,
przyczynit sie do ukazania bardziej ludzkiego oblicza Kosciota.

79 Por. O. da Spinetoli, Maryja w Biblii, dz. cyt., s. 98-109.
80 S. Wyszynski, Nauczanie o matzeristwie i rodzinie. Antologia tekstow 1925-1981,
dz. cyt., 78/7.
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Abstrakt
Maryja - kobieta wszech czaséw

Niniejszy artykut stanowi fragment pracy magisterskiej przygotowanej
pod kierunkiem o. prof. zw. dra hab. Andrzeja A. Napiérkowskiego OSPPE
w ramach seminarium naukowego z teologii fundamentalnej. Jej pelny ty-
tul to: Elementy kobiecosci Maryi w mysli bt. Stefana Kardynata Wyszyriskiego.
W pracy tej zaprezentowany zostat rys mariologii w szczeg6lnym aspekcie
kobieco$ci Maryi zawarty w przekazie bl. Stefana Kardynata Wyszynskiego.
W oparciu o wybrane tresci z niezwykle bogatej spuscizny, jaka pozostawit
po sobie Prymas Tysiaclecia, ukazana zostata osoba Matki Bozej w taki spo-
s6b, aby wyloni¢ wtasciwosci Jej kobiecej natury.

W artykule Maryja — kobieta wszech czaséw zaprezentowano wyjatki
z trzeciego rozdzialu wspomnianego wyzej opracowania. Wykorzystany
kontekst mariologii feministycznej pozwolil na wydobycie nie tylko gtebi
nauczania Wyszynskiego, ale takze jego niezwyklej aktualnosci. Wyrazny
bowiem proces globalnej feminizacji dotyczacy w réwnej mierze Kosciola,
jak i teologicznej refleksji nad nim, wymaga adekwatnej odpowiedzi. Te od-
powiedz znalez¢ mozna miedzy innymi w mariologii Stefana Wyszyriskiego.

Stowa kluczowe: Stefan Wyszynski, Maryja, mariologia, kobieco$¢, femi-
nizm, teologia feministyczna, mariologia feministyczna

Abstract
Mary - the woman of all times

This article is an excerpt from a master’s thesis prepared under the
direction of Fr. Prof. Andrzej A. Napiérkowski OSPPE, as a part of a seminar
research in fundamental theology. Its full title is: ,Elements of Mary’s
femininity in the thought of Blessed Stefan Cardinal Wyszynski”. This
thesis explores a unique aspect of Mariology, specifically Mary’s femininity
as portrayed in the message of Blessed Stefan Cardinal Wyszynski. The
Mother of God is presented through selected texts from the Primate of
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the Millennium’s extensive legacy, highlighting the characteristics of her
feminine nature.

The article ,Mary - Woman of All Times” presents excerpts from
the third chapter of the above-mentioned study. The context of feminist
Mariology that was used enabled to bring out not only the depth of
Wyszynski’s teaching, but also its extraordinary actuality. For the evident
process of global feminization affecting both the Church and theological
reflection it requires, in equal measure, an adequate response. The answer
to the issue can be found, in Stefan Wyszynski’s Mariology.

Keywords: Stefan Wyszynski, Mary, Mariology, femininity, feminism,
feminist theology, feminist Mariology






Kosciot a Koscioly, red. nauk. Andrzej A. Napiérkowski OSPPE, Adam Sejbuk CM
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Krakéw 2025, https://doi.org/10.15633/9788383700564.03

Bazyli Degérski OSPPE

Religia chrzescijanska i polityka cesarska
pod rzadami Konstantyna Wielkiego
i Konstancjusza II

W niniejszym artykule chcemy ukazac spory teologiczne, jakie
rozgorzaly po dogmatycznych ustaleniach powzietych na pierw-
szym soborze powszechnym w Nicei w Azji Mniejszej w 325 roku.
Omoéwimy okres od zakonczenia tegoz soboru do $mierci cesarza
Konstancjusza II w 361 roku. W pierwszej czesci artykulu zajmiemy
sie polityka religijng cesarza Konstantyna Wielkiego, aby nastepnie
przyjrzeé sie sporom teologicznym, jakie mialy miejsce pod pano-
waniem cesarza Konstancjusza II, ze zwrdceniem szczegélnej uwagi
na zwolany przez niego w 359 roku podwdéjny synod: dla Zachodu
w Rimini, a dla Wschodu w Seleugji. Polityka cesarska, ktéra zdomi-
nowatla wszelkie dyskusje teologiczne w badanym przez nas okresie,
doprowadzila do narzucenia herezji arianiskiej praktycznie calemu
cesarstwu.
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1. Sytuacja Kosciola pod rzagdami Konstantyna
Wielkiego

Juz kilka miesiecy po zakoniczeniu Soboru Nicejskiego (325 r.)
bylo oczywiste, ze stronnictwo arianskie nie zrezygnowalo z walki
na rzecz wlasnej koncepgji teologii trynitarnej. Dwéch czotowych
biskupéw tego ugrupowania — Euzebiusz z Nikomedii i Teognis z Ni-
cei — oznajmilo cesarzowi, ze wycofuja swoje poparcie dla sformu-
towania wiary z 325 roku. Konstantyn Wielki, nieprzyzwyczajony
do takiego traktowania uroczyscie zatwierdzonych przez siebie po-
stanowien, uznal to posuniecie biskupéw za samowykluczenie ze
wspdlnoty koscielnej. Wygnat ich wiec do Galii, a ich stolice obsa-
dzit biskupami wiernymi symbolowi nicejskiemu. List do wspédlnoty
w Nikomedii wyraza oburzenie cesarza z powodu zuchwalej postawy
jej biskupa Euzebiusza. Okazalo sie jednak, ze réwniez inni biskupi
ida w slady buntownikéw. Nalezat do nich Teodot z Laodycei, ktéry
publicznie zadeklarowal swoja sympatie dla Ariusza. Reakcja cesarza
iw tym przypadku jasno pokazala, ze bedzie on stanowczo dziatal na
rzecz obrony wiary nicejskiej'.

Niestety, na poczatku 328 roku nastapita niezrozumiata zmiana
w postawie cesarza, ktory zaczal popieraé przedstawicieli orientacji
proarianskiej. W tym tez roku powrdcili z wygnania i ponownie ob-
jeli swoje stolice biskupi Euzebiusz z Nikomedii i Teognis z Nicei®.
Co wiecej, to wlasnie Euzebiusz, ktérego trzy lata wczesniej Kon-
stantyn surowo ukaral, zaczal teraz zdobywac¢ coraz wieksze zaufa-
nie i przychylno$¢ cesarza, az w koncu zajal stanowisko jego teolo-
gicznego doradcy, wypierajac z niego Hozjusza z Kordowy, ktéry po
soborze nicejskim powrdcit do swojej diecezji w Hiszpanii i stamtad
wspieral radami cesarza. Fakt ten uczynit Euzebiusza skutecznym
rzecznikiem intereséw arian. Nalezy tu uwzgledni¢ wplyw Konstan-
¢ji, przyrodniej siostry Konstantyna, ktéra mieszkata w Nikomedii

1 Por. Philostorgius, Historia ecclesiastica 2, 7.
2 Por. Philostorgius, Historia ecclesiastica 2, 7.
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i od dawna darzyta zaufaniem wysoko urodzonego biskupa tej cesar-
skiej rezydengji®.

Z pewnoscia do zmiany stanowiska przyczynit sie takze sym-
patyzujacy z Ariuszem biskup Euzebiusz z Cezarei Palestynskiej?,
ktérego wielka kultura, umiejetnosci retoryczne i dworski sposéb
bycia wywarly ogromny wplyw na cesarza, zwlaszcza ze Euzebiusz
byt dobrym dyplomatg i miat zdolnos$¢ tagodzenia konfliktéw. Naj-
prawdopodobniej pochlebnie wyrazala sie tez o nim matka cesarza,
$w. Helena, opisujac wrazenia z podrézy do Ziemi Swietej, gdzie
z pewnoscia spotkata biskupa Cezarei.

Wréémy znéw do Euzebiusza z Nikomedii, ktéry natychmiast po
powrocie z wygnania z energia i pewnoscia siebie objat przywdédztwo
partii arianiskiej. Zrozumial, ze walka nie powinna by¢ prowadzona
bezposrednio przeciwko symbolowi z Nicei, poniewaz z pewnoscia
wywolaloby to opdr i sprzeciw cesarza. Wazniejsze byto wyelimi-
nowanie najpierw przywdédcéw nicejczykéw. Nalezal do nich Eu-
stacjusz z Antiochii, ktéry po zakonczeniu soboru zaczat odgrywaé
wéréd nich dominujaca role. Juz w Nicei sprzeciwial sie Ariuszowi
cho¢by pismami i draznil go swoim szyderstwem, takim samym,
z jakim teraz spogladal na nowa dzialalno$¢ Euzebiusza z Nikome-
dii. Z subtelng wiec zrecznoscia doniesiono cesarzowi, ze Eustacjusz
jest moralnie watpliwg postacia, ktéra coraz bardziej zakléca pokéj
religijny. By wzmoc gniew cesarza, dodano plotke, ze Eustacjusz po-
gardliwie wypowiada sie o jego matce Helenie. Aby obali¢ Eustacju-

3 Niektorzy uczeni zakladaja, ze ich rehabilitacja nastapila w 327 r. po drugiej
sesji Soboru Nicejskiego, ale istniejg powazne watpliwosci co do autentycznosci
dokumenté6w, ktdre potwierdzatyby te hipoteze. Por. np. N.H. Baynes, Constan-
tine the Great, London 1930, s. 22.

4  Odnosnie do Euzebiusza z Cezarei, por. C. Curti, Eusebio di Cesarea, [w:] Nuovo
dizionario patristico e di antichita cristiane, red. A. Di Berardino, Genova-Milano
2006, kol. 1845-1853.

65



sza, za zgoda cesarza zwotano synod w Antiochii (331?°), ktéry go
zlozyl z urzedu, a Konstantyn wygnat go do Tracji®.

Zachecona tym sukcesem partia arianska skierowala z kolei
ofensywe przeciwko Atanazemu, ktéry po $mierci w 328 r. biskupa
Aleksandrii Aleksandra objal po nim stolice biskupia. Juz na soborze
nicejskim energia i stanowczo$¢ 6wczesnego diakona Atanazego wy-
warly silne wrazenie na ojcach soborowych, ktérzy dostrzegli w nim
przyszlego obrorice prawowiernej teologii nicejskiej.

Wrogowie ariafiscy wybrali teraz, podobnie jak w przypadku
Eustacjusza z Antiochii, droge insynuacji. Przedstawiano Atanaze-
go jako cztowieka zadnego wiadzy, niedbajacego o prawo i porza-
dek, uzywajacego wszelkich $rodkéw, by realizowaé wlasne intere-
sy. Oskarzono go ponadto o zabicie biskupa Arseniusza, ktéry jako
melecjanin miat nie podporzadkowac sie bezwzglednie Atanazemu,
a takze o wychlostanie innych melecjaniskich biskupéw. Wéréd za-
rzutéw znalazlo sie nawet pomdwienie o zbezczeszczenie uzywa-
nego podczas $wietej liturgii kielicha’. Pod wptywem tych oskarzen
cesarz postanowil zwotac synod majacy zaja¢ sie sprawa Atanazego.
Byto to tym latwiejsze, ze wczesniej zaprosit biskupéw do Jerozoli-
my na poéwiecenie wzniesionego przez siebie kosciota Grobu Swie-
tego. Po tej uroczystosci, ktéra miata miejsce w 335 roku, biskupi
udali sie na synod do pobliskiego Tyru®. Oczywiscie synod byt cal-
kowicie zawladniety przez partie ariariska, ktéra do udzialu w nim
dopuscita prawie wylgcznie przeciwnikéw Atanazego, przedstawi-
ciel zas cesarza, komes Flawiusz Dionizy, byl znanym zwolennikiem
nurtu arianskiego. Biskupi egipscy towarzyszacy Atanazemu nie
zostali dopuszczeni — po prostu ich nie zaproszono. W Tyrze po raz
pierwszy na scenie pojawili si¢ takze dwaj biskupi panoniscy: Walens

5  Data synodu jest bardzo kontrowersyjna (326, 330, 331, 338). Por. H. Hess, The
Canons of the Council of Serdica, London 1958, s. 149.

6  Por. Theodoretus, Historia ecclesiastica 1, 21, 4-22.

7  Atanazy méwi o tym w Apologia contra Arianos.

8  Por. Eusebius Caesariensis, Vita Constantini 41, 42. List do ojcéw synodalnych
znajduje sie takze w: Theodoretus, Historia ecclesiastica 1, 29.
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z Mursy i Ursacjusz z Singidunum, ktérzy mieli odegra¢ znaczaca
role w pézniejszych konfliktach, a ktérych Ariusz pozyskat dla swo-
ich teorii jeszcze podczas wygnania. Atanazy mial zatem broni¢ sie
przed zarzutami wobec tych, ktérzy niemal bez wyjatku byli jego za-
ciektymi przeciwnikami. Nie mégl wiec liczy¢ na sprawiedliwy wy-
rok, a wrecz musial obawia¢ sie o wlasne zycie. Dlatego zdecydowatl
sie potajemnie opusci¢ Tyr i udat sie do Konstantynopola, aby oso-
biscie spotka¢ sie z Konstantynem. Przyspieszylo to podjecie przez
synod decyzji o zlozeniu Atanazego z urzedu. Atanazy tymczasem,
poniewaz nie uzyskal audiencji u cesarza, zwrdcit sie do niego bez-
posrednio podczas jednej z przejazdzek konnych, opowiedzial mu
o wydarzeniach w Tyrze i odwotat sie do sprawiedliwoéci. Konstan-
tyn jednak nie podjal wéwczas zadnej decyzji, ograniczajgc sie do
wezwania uczestnikéw synodu w Tyrze do Konstantynopola. Na
wezwanie cesarza stawilo sie jednak tylko czterech biskupéw - naj-
bardziej zagorzalych wrogéw Atanazego: dwéch Euzebiuszéw, Ursa-
cjusz i Walens®. Nie tylko nie wyjas$nili oni niczego obiektywnie, ale
wniedli nawet jeszcze nowe oskarzenie przeciwko $w. Atanazemu,
posuwajac sie tym razem az do zarzucenia mu zdrady stanu. Oskar-
zono go bowiem o sabotowanie rozporzadzen cesarskich w Egipcie
i uniemozliwianie eksportu zboza niezbednego do zycia stolicy. Za
tego rodzaju przestepstwa cesarz moégt orzec kare $mierci. Nie posu-
nal sie jednak do tego, lecz wygnat egipskiego biskupa do Trewiru®’.
Pozostaje niejasne, dlaczego Konstantyn nie zbadal doktadniej tego
absurdalnego oskarzenia. Mozna przypuszczaé, ze bylo mu ono na
reke, stanowilo bowiem wygodny pretekst do usuniecia ze Wschodu
cztowieka, ktérego uwazal za przeciwnika swojej pokojowej polityki.

Stronnictwo ariariskie miato teraz wolng reke, ale chciato uwien-
czy¢ swoje pasmo zwyciestw catkowita rehabilitacjg Ariusza, tj. spro-
wadzeniem go z wygnania i przywréceniem mu praw kaplanskich.

9  Por. Athanasius, Apologia contra Arianos 86; Sozomenus, Historia ecclesiastica 2,
281-313.
10 Por. Athanasius, Apologia contra Arianos 9.
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Dla Ariusza sytuacja zmienita si¢ wiec na lepsze. Dwa lata wczesniej,
w 333 r., cesarz oglosil edykt przeciwko niemu i w dlugim liscie do
Ariusza i jego zwolennikéw po raz kolejny potepil ich nauke. Ale
pézniej, w 334 r., Ariusz otrzymat list od cesarza wzywajacy go pil-
nie na sad w celu wymiany pogladéw'’. Przy tej sposobnosci Ariusz
przedstawil Konstantynowi wyznanie wiary, ktére sprytnie omijato
rzeczywisty punkt sporny. Cesarz jednak, nie bedac teologiem, a pra-
gnac zazegnac spory, odestal rozstrzygniecie sprawy na kolejny sy-
nod, ktéry mial uwolni¢ Ariusza od ekskomuniki'?. Taka mozliwos¢
przedstawiono arianiskim biskupom na spotkaniu w Jerozolimie.
Uznali oni nauke Ariusza za prawowierng i poparli proponowane
przez niego wyznanie wiary. Nastepnie uniewaznili ekskomunike na-
tozong na Ariusza w Nicei i prosili cesarza o przywrdcenie mu praw
prezbiteratu, ktére nastepnie synod zatwierdzitby uroczystym aktem
koscielnym?™. Ariusz jednak zmart wkrétce, zanim to nastgpito™.

2. Polityka koscielna Konstancjusza II

Po $mierci Konstantyna Wielkiego w roku 337 r. nastapit wielki
rozkwit arian. Wschodnig cze$¢ cesarstwa pozostawit on w spadku
synowi Konstancjuszowi, ten za$ wybral arianizm jako wlasne wy-
znanie i w ciggu dwudziestu czterech lat swojego panowania zrobit
wszystko, co w jego mocy, aby wspiera¢ jego utrwalenie.

Na poczatku rzagdéw Konstancjusza $w. Atanazy Aleksandryjski
i jego katoliccy zwolennicy mogli spodziewac sie przychylnosci cesa-
rza. Tenze poinformowal bowiem Atanazego, ze wezmie pod uwage

11 Por. Socrates Scholasticus, Historia ecclesiastica 1, 25.

12 Por. Sozomenus, Historia ecclesiastica 2, 27, 7 i nastepne.

13 Por. Sozomenus, Historia ecclesiastica 2, 27, 13-14; Athanasius, Apologia contra
Arianos 84; tenze, De synodis 21.

14 Por. Athanasius, Epistula de morte Arii ad episcopos Aegypti et Libyae 19. Atanazy
widzi w $mierci Ariusza kare Boza. Ariusz nie umart prawdopodobnie w Alek-
sandrii, ale w Konstantynopolu (por. Sozomenus, Historia ecclesiastica 2, 29,
1-5).
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wole swojego ojca i ze zawsze Atanazy moze liczy¢ na jego wsparcie.
Jak sie wydaje, taka postawa Konstancjusza mogta by¢ spowodowa-
na checia znalezienia jak najwiekszej liczby poplecznikéw w walce
z uzurpatorem Magnencjuszem. Atanazy bowiem zachowat sie bar-
dzo powsciagliwie wobec delegacji Magnencjusza, ktéry takze chcial
pozyska¢ dla siebie biskupa Aleksandrii. Co wiecej, Atanazy wezwal
swoich wiernych do modlitwy za cesarza Konstancjusza.

Niestety, w miare jak cesarz odnosit coraz wieksze zwyciestwo
nad uzurpatorem, coraz tez bardziej ulegal przeciwnikom $w. Atana-
zego™. Na poczatku 352 r. zarzucili oni wprost biskupowi Aleksan-
drii, ze chociaz rzekomo popieral Konstancjusza, to jednak przyjat
delegacje Magnencjusza, a wiec jest nielojalny wobec prawowitego
cesarza's.

Przeciwnicy Atanazego wzmogli swoje wysitki po §mierci papieza
Juliusza I (12 IV 352 r.), w ktérym biskup Aleksandrii mial na Za-
chodzie najsilniejsze oparcie. Nowy papiez — Liberiusz (352-366 r.)*®
— podobnie jak jego poprzednik odrzucit oskarzenia przeciwko $w.
Atanazemu i w celu przywrdcenia pokoju miedzy Wschodem a Za-

15 Odnosnie do cesarza Konstancjusza II i jego zwigzkéw ze $w. Atanazym, por.:
G. Gigli, Lortodossia, larianesimo e la politica di Costanzo II (337-361), Roma
1949; R. Klein, Constantius Il und die christliche Kirche, Darmstadt 1977; D. Kie-
nast, Romische Kaisertabelle: Grundziige einer romischen Kaiserchronologie,
Darmstadt 1990, s. 314-322; T.D. Barnes, Athanasius and Constantius: Theology
and Politics in the Constantinian Empire, Cambridge 1993; P.O. Cuneo, La legisla-
zione di Costantino II, Costanzo II e Costante (337-361), Milano 1997; G. Ven-
tura da Silva, Reis, santos e feiticeiras. Consténcio II e os fundamentos misticos
da basileia 337-361, Vitoria 2003; M. Forlin Patrucco, Costanzo II, [w:] Nuovo
dizionario patristico e di antichita cristiane, red. A. Di Berardino, Genova-Milano
2006, kol. 1247-1248.

16 Por. Athanasius, Historia Arianorum ad monachos 30.

17 Odnosnie do papieza Juliusza I, por. B. Studer, Giulio I papa, [w:] Nuovo diziona-
rio patristico e di antichita cristiane, red. A. Di Berardino, Genova-Milano 2007,
kol. 2317-2318.

18 Odnoénie do papieza Liberiusza, por. B. Studer, Liberio papa, [w:] Nuovo dizio-
nario patristico e di antichita cristiane, red. A. Di Berardino, Genova-Milano
2007, kol. 2822-2823.
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chodem poprosit Konstancjusza, ktéry przebywal wéwczas w Ar-
les, o zwotanie synodu w Akwilei®. Cesarz byt gotéw zwota¢ synod
natychmiast, ale chcial, by odby! sie on w Arles, i tam tez w 353 r.
zaproszono biskupéw Galii®*. Z pewnoscig nie byt to jednak dobry
znak, ze uczestniczacy w synodzie biskupi Panonii - Walens z Mursy
(Valens; dziatat w latach 335-359) i Ursacjusz z Singidunum?* (Ur-
sacius; dzialal w latach 335-346), pelnigcy funkcje teologicznych
doradcéw cesarza dla tacinskiego Zachodu, wydatnie popierali linie
arian. Moze za ich sugestig nie przedstawiono ojcom synodalnym
zadnej z nierozstrzygnietych kwestii teologicznych, lecz jedynie
przygotowany wczesniej dekret zawierajacy potepienie $w. Atana-
zego. Legaci papiescy bezskutecznie nalegali, aby najpierw oméwié
spory teologiczne. Cesarz jednak, podobnie jak zrobil to niegdy$
jego ojciec wobec mniejszo$ci w Nicei, zagrozil odwotaniem i wy-
gnaniem zachodnich biskupdw, jesli nie podpisza decyzji synodu.
Ta grozba i zreczna elokwencja biskupa Walensa z Mursy sprawily,
ze biskupi Galii, ktérzy ponadto byli stabo poinformowani o caltym
przebiegu kontrowersji zwigzanej ze $w. Atanazym, jeden po drugim
ztozyli podpisy. Tylko jeden, w swojej uczciwosci, miat odwage sie
sprzeciwi¢, a mianowicie biskup Trewiru Paulin??, ktéry zostat z tego
powodu zestany na wygnanie do Frygii, gdzie wkrétce zmart®.

19 Por. Hilarius Pictaviensis, Fragmentum historicum 5, 1-6. Por. takze: Scolies
ariennes sur le concile d’Aquilée, introduction, texte latin et notes par R. Gry-
son, Sources Chrétiennes 267, Paris 1980 (w dodatku znajduja sie akta synodu
w Akwilei, ale z 381 roku); M. Zelzer (wyd.), [w:] Corpus Scriptorum Ecclesiasti-
corum Latinorum 82/3 (wydanie krytyczne akt synodu z 381 roku).

20 Por. Ch. Munier, G. Pilara, Arles, [w:] Nuovo dizionario patristico e di antichita cri-
stiane, red. A. Di Berardino, Genova-Milano 2006, kol. 535-540 (szczegélnie
kol. 539).

21 Obecnie w granicach Belgradu.

22 Por. A. Martin, Athanase d’Alexandrie et I'Eglise d’Egypte au IV® siécle (328-373),
Rome 1996, s. 455, 461, 466; M. Simonetti, Paolino di Treviri, [w:] Nuovo dizio-
nario patristico e di antichita cristiane, red. A. Di Berardino, Genova-Milano
2008, kol. 3832-3833.

23 Por. Hilarius Pictaviensis, Fragmentum historicum 1, 6.
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Takze papiez Liberiusz nie mégl zgodzic sie z depozycjg $w. Ata-
nazego Aleksandryjskiego i poprosit cesarza o zwotanie nowego
wielkiego synodu®. Konstancjusz chetnie przystal na te prosbe, po-
niewaz juz wiedzial, ze nie nalezy spodziewa¢ sie powaznego opo-
ru wobec jego woli ze strony tego episkopatu, i jako miejsce synodu
wyznaczyt Mediolan?. W 355 roku w mie$cie tym zebrato sie wielu
biskupéw wschodnich i duza liczba biskupéw zachodnich®. Wraz
z tym synodem rozpoczela sie jednak wielka tragedia Kosciota, ktéra
tez bardzo powaznie splamita cesarza, nieznoszacego najmniejszego
sprzeciwu i posuwajacego sie wobec przeciwnikéw do coraz ostrzej-
szych srodkéw. Po raz kolejny despotycznie zazadal on, aby ojcowie
synodalni podpisali wyrok potepiajacy $w. Atanazego?’.

Kiedy biskup Euzebiusz z Vercelli?® zaproponowal, aby obecni bi-
skupi najpierw zlozyli swoje podpisy pod nicejskim symbolem wia-
ry, a biskup Mediolanu Dionizy*® miat wtasnie to uczyni¢, nastapity
straszliwe zamieszki*®. Cesarz, aby lepiej kontrolowa¢ biskupéw, ka-
zal przenie$¢ kolejne sesje z kosciola do palacu cesarskiego® i uzy-
wajac tych samych grézb, osiagnat ten sam rezultat, jaki mial miejsce

24 Por. Hilarius Pictaviensis, Fragmentum historicum, 5, 3. 6.

25 Odnosnie do tego synodu por.: G. Corti, Lucifero di Cagliari, Milano 2004,
s. 63-85; A. Di Berardino, Milano. II. Concili, [w:] Nuovo dizionario patristico e di
antichita cristiane, red. A. Di Berardino, Genova—-Milano 2007, kol. 3277-3279.

26 Por. Sozomenus, Historia ecclesiastica 4, 9, 1.

27 Por. A. Di Berardino, Milano. II. Concili, [w:] Nuovo dizionario patristico e di anti-
chita cristiane, red. A. Di Berardino, Genova—Milano 2007, kol. 3277.

28 Odnoénie do Euzebiusza z Vercelli por.: E. Crovella, S. Eusebio di Vercelli, Ver-
celli 1960; M. Capellino, Spiritualita di S. Eusebio, Vercelli 1986; T. Bosco, Euse-
bio di Vercelli nel suo tempo pagano e cristiano, Torino 1995; M. Capellino (red.),
S. Eusebio di Vercelli (Documenti e osservazioni storico-teologiche), Vercelli 1996;
Eusebio di Vercelli e il suo tempo, red. E. dal Covolo, R. Uglione, G.M. Vian, Roma
1997; L. Dattrino, Eusebio di Vercelli, [w:] Nuovo dizionario patristico e di anti-
chita cristiane, red. A. Di Berardino, Genova—Milano 2006, kol. 1861-1862.

29 Por. M. Simonetti, Dionigi di Milano, [w:] Nuovo dizionario patristico e di antichi-
ta cristiane, red. A. Di Berardino, Genova—Milano 2006, kol. 1443.

30 Por. Athanasius, Historia Arianorum ad monachos 31-34.

31 PoR. Luciferus Calaritanus, Moriendum esse pro Filio Dei 1.
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w Arles: prawie wszyscy biskupi poddali sie przemocy. Sprzeciwili sie
jedynie trzej z nich: Euzebiusz z Vercelli, Lucyfer z Cagliari*? i Dioni-
zy z Mediolanu. Za kare skazano ich na wygnanie, a mediolariskim
katolikom narzucono jako biskupa arianina Auksencjusza pochodza-
cego z Kapadogji*?, ktéry nie potrafil nawet naucza¢ wiernych w ich
ojczystym lacinniskim jezyku. Po zakonczeniu synodu wystannicy
cesarscy udali sie do biskupéw, ktérzy byli na synodzie nieobecni,
i réwniez wymusili ich podpisy. Napotkali jednak pewien opér w Ga-
lii, ktérej dusza stal sie swiety biskup Hilary z Poitiers®. W nastep-
nych latach miat on w decydujacy sposéb przyczynic sie do tego, by
taciniski Zachéd nie padl ofiarg arianizmu. Tymczasem jednak zostal
zmuszony do udzialu wraz z innymi biskupami potudniowej Galii
w synodzie w Béziers (356 r.)*, gdzie wiekszosci uczestnikéw znéw
narzucono silg potepienie $w. Atanazego. Hilary jednak wraz z bi-

32 Por. G. Corti, Lucifero di Cagliari, Milano 2004.

33 Por. M. Simonetti, Aussenzio di Milano, [w:] Nuovo dizionario patristico e di anti-
chita cristiane, red. A. Di Berardino, Genova—Milano 2006, kol. 662-663.

34 Co do $w. Hilarego i jego pogladéw teologicznych por.: P. Smulders, La doctrine
trinitaire de s. Hilaire de Poitiers, Roma 1944; C.F.A. Borchardt, Hilary of Poitiers’
Role in the Arian Struggle, Den Haag 1966; E.R. Labande (red.), Hilaire et son
temps. Actes du Colloque de Poitiers, 29 septembre — 3 octobre 1968, a l'occasion
du XVI* centenaire de la mort de saint Hilaire, Paris 1969; J. Doignon, Hilaire de
Poitiers avant l'exil, Paris 1971; L.F. Ladaria, El Espiritu Santo en San Hilario de
Poitiers, Madrid 1977; L. LONGOBARDO, Il linguaggio negativo della trascendenza
di Dio in Ilario di Poitiers, Napoli 1982; H.C. Brennecke, Hilarius von Poitiers und
die Bischofsopposition gegen Konstantius II.: Untersuchungen zur dritten Phase des
Arianischen Streites (337-361), Berlin-New York 1984; M. Figura, Das Kirche-
nverstindnis des Hilarius von Poitiers, Freiburg-Basel-Wien 1984; M. Durst, Die
Eschatologie des Hilarius von Poitiers: ein Beitrag zur Dogmengeschichte des vier-
ten Jahrhunderts, Bonn 1987; L.F. Ladaria, La cristologia de Hilario de Poitiers,
Roma 1989; G. Vaccari, La teologia della assunzione in Ilario di Poitiers: uno studio
sui termini ,adsumere” e ,adsumptio”, Roma 1994; Y.-M. Duval, Lextirpation de
larianisme en Italie du Nord et en Occident: Rimini (359/60) et Aquilée (381), Hila-
ire de Poitiers (367/8) et Ambroise de Milan (397), Aldershot 1998; M. Simonetti,
Ilario di Poitiers, [w:] Nuovo dizionario patristico e di antichita cristiane, red. A. Di
Berardino, Genova-Milano 2007, kol. 2521-2528.

35 Po tym synodzie $w. Hilary z Poitiers napisal przeciw biskupom Walensowi
z Mursji i Ursacjuszowi z Singidunum jedno ze swoich historycznych dziet:
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skupem Rodaniuszem z Tuluzy*® sprzeciwit sie temu. Skazano ich za
to na wygnanie do Frygii.

Prawde powiedziawszy, na Zachodzie byl tylko jeden biskup,
ktérego postawa nie mogta by¢ obojetna cesarzowi i jego doradcom,
a byl nim biskup Rzymu, papiez Liberiusz. Ten za$ stal po stronie
Atanazego i nicejczykéw. Powiadomiony o wyniku synodu w Me-
diolanie napisat list do wygnanych biskupéw, wyrazajac uznanie dla
ich prawego postepowania i zal, ze nie moze by¢ ich towarzyszem?”.
Ranga i rola biskupa Rzymu sprawila, ze cesarz chcial poczatkowo
w jaki$ spos6b zalagodzi¢ sprawe. Wysltal wiec do papieza z boga-
tymi darami swojego urzednika Euzebiusza. Gdy jednak papiez
zdecydowanie odméwit ich przyjecia, spotkal sie z grozbami. Kiedy
nastepnie kazal usungé¢ owe cenne dary zdeponowane w Bazylice
$w. Piotra, prefekt miasta Leoncjusz otrzymal polecenie, aby sila
postawi¢ papieza przed sadem. Aby jednak unikna¢ powszechnego
buntu, aresztowanie przeprowadzono pod ostong nocy®.

Na dworze w Mediolanie doszto do powaznych spie¢ miedzy
rozdraznionym ponad miare cesarzem, uwazajacym Atanazego za
,bezboznika o niewypowiedzianej zuchwalosci’®, a papiezem Li-
beriuszem, ktéry z dostojng stanowczoscia odméwil potepienia bi-
skupa Aleksandrii. Ostatecznie cesarz dal papiezowi trzy dni do na-
mystu, po ktérych Liberiusz mial wybraé: albo podpisze dokument
i natychmiast powrdci do Rzymu, albo uda sie na wygnanie. Jednak
juz po dwéch dniach Liberiusz zostat zestany do Tracji, gdzie powie-
rzono go nadzorowi arianiskiego biskupa. Papiez odrzucil takze pie¢
tysiecy zlotych monet przekazanych mu przez cesarza na pokrycie

Hilarius Pictaviensis, Liber adversus Valentem et Ursacium. Co do synodu w Bé-
ziers, por. E. Griffe, La Gaule chrétienne, t. 1, Paris 1964, s. 224-228.

36 Co do biskupa Rodaniusza z Tuluzy por.: H. Crouzel, L. Odrobina, Rodanio di
Tolosa, [w:] Nuovo dizionario patristico e di antichita cristiane, red. A. Di Berardi-
no, Genova—Milano 2008, kol. 4573-4574.

37 Por. Hilarius Pictaviensis, Fragmentum historicum 6, 1-2.

38 Por. Athansius, Historia Arianorum ad monachos 35-37.

39 Theodoretus, Historia ecclesiastica 2, 16, 1-27.
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wydatkéw. Odmoéwil réwniez przyjecia pieniedzy przestanych mu
przez cesarzowa®’. Dlugo liczono sie ze sprzeciwem papieza, ale po
pewnym czasie wyznaczono jego nastepce. Zostal nim niejaki arcy-
diakon Feliks*!, kt6ry byt wystarczajaco pozbawiony charakteru, by
w tych okolicznosciach obja¢ tak wazny urzad®.

W ten sposdb kazdy glos zdolny do skutecznego przeciwstawie-
nia sie polityce cesarskiej zostat praktycznie uciszony. Lojalne wzgle-
dem cesarza osoby pamietaly jeszcze jednak, ze w odleglej Hiszpanii
wcigz zyl prawie stuletni biskup Hozjusz z Kordowy*? (zwolennik $w.
Atanazego i uczestnik pierwszego soboru nicejskiego w 325 roku).
Nawet ten starzec wydawal sie im niebezpieczny, a kiedy po kolej-
nych listach od cesarza Konstancjusza wyrazil sprzeciw wobec po-
tepienia $w. Atanazego, takze i on zostal wygnany na Batkany, gdzie
trzymano go pod nadzorem wlasnie w Sirmium**.

Po tym, jak cesarz zastraszyt i podporzadkowal sobie w ten spo-
s6b Zachéd, mozna bylo latwiej przystapi¢ do walki ze $w. Atana-
zym, ktéry w miedzyczasie powrdcit do Aleksandrii i przy kazdym
zagrozeniu sprytnie odwolywat sie do listéw, w ktérych cesarz za-
pewnial go o swoim wspétczuciu i pomocy. Préba powszechnego wy-
stapienia przeciw Atanazemu réwniez zakonczyla sie niepowodze-
niem. W koricu, podczas nabozenstwa, ktéremu przewodniczyt $w.
Atanazy, oddzial zolnierzy wkroczyt do kosciota ,Theona”, aby poj-
mac¢ Biskupa. W wyniku jednak zamieszek, ktére spowodowaly wiele

40 Por. M. Goemans, L'exil du pape Libére, [w:] Mélanges Chr. Mohrmann, Utrecht
1963, s. 184-189.

41 Por. P. Marone, Felice II antipapa, [w:] Nuovo dizionario patristico e di antichita
cristiane, red. A. Di Berardino, Genova—-Milano 2007, kol. 1927.

42 Por. Athanasius, Historia Arianorum ad monachos 75; Theodoretus, Historia
ecclesiastica 2,17, 3.

43 Por. M. Simonetti, Ossio, w: Nuovo dizionario patristico e di antichita cristiane,
red. A. Di Berardino, Genova—Milano 2007, kol. 3700.

44 Sirmium to starozytne miasto rzymskie i bizantynskie, potozone nad rzeka
Sawg, wazna twierdza w rzymskiej prowincji Panonia i jej stolica. Twierdza ta
bronila péinocnej granicy Cesarstwa Rzymskiego. Obecnie miasto to nazywa
sie Sremska Mitrovica i jest polozone w Serbii.
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$miertelnych ofiar, Atanazy zdotal uciec (luty 356 r.), a nastepnie
schronit sie na pustyni u mnichéw, ktérzy entuzjastycznie go powi-
tali i przyjeli®®. Rok p6zniej, mimo oporu ludnosci, ktéra zwrdcita sie
przeciwko cesarzowi, $wigtynie zostaly odebrane katolikom i prze-
kazane arianom, a wspélnota chrzescijariska Aleksandrii przyjeta
jako biskupa cudzoziemca®.

Tym ariaiiskim biskupem Aleksandrii byl Jerzy. Wprowadzit
on w Egipcie prawdziwy terror, wygnat prawowitych biskupéw i ka-
planéw oraz nekal na wszelkie sposoby wiernych, ktérzy pozostali
przywigzani do $w. Atanazego. Po osiemnastu miesigcach aleksan-
dryjczycy, zmeczeni niezno$na sytuacja, zmusili jednak narzucone-
go im biskupa Jerzego do ucieczki®.

Mimo to Atanazy nie mégl zaryzykowaé powrotu, gdyz obrornicy
katolickiej wiary nicejskiej byli zmuszeni do prowadzenia ukrytego
zycia. W schronieniu u egipskich mnichéw $w. Atanazy napisal swoje
najwazniejsze dziela apologetyczne. W Apologii do cesarza Konstan-
cjusza obalil krazace o sobie oszczerstwa. Z kolei Apologia o ucieczce
byta skierowana do calego Kosciola i stala sie jednym z najbardziej
poczytnych pism Atanazego®. Wreszcie Apologia przeciwko arianom*®
ma nieoceniong warto$¢ dla historii lat 339-357 ze wzgledu na
liczne dokumenty, ktére przytacza. Swoich przeciwnikéw Atanazy
poddat surowemu i nieublaganemu osadowi w jeszcze innym dziele
- w Historii arian®, ktéra zadedykowal egipskim mnichom. Opisuje

45 Por. Athanasius, Apologia de fuga 24.

46 Por. Athanasius, Historia Arianorum ad monachos 55-58; Sozomenus, Historia
ecclesiastica 4, 9, 8-12.

47 Por. Athanasius, Historia Arianorum ad monachos 73; Epiphanius Constantien-
sis, Panarium 76, 1.

48 Wydania Atanazjanskich dziel Apologia ad Constantium oraz Apologia de fuga
dokonat J.-M. Szymusiak w: Sources Chrétiennes 56 bis, Paris 1958.

49 Wydanie Atanazjaniskiej Apologia contra Arianos znajduje sie w: J.-P. Migne (wyd.),
Patrologiae cursus completus. Series Graeca, t. 25, [Parisiis] 1857, kol. 247-410.

50 Wydanie Atanazjanskiej Historia Arianorum ad monachos znajduje sie w: J.-P.
Migne (wyd.), Patrologiae cursus completus. Series Graeca, t. 25, [Parisiis] 1857,
kol. 691-796.
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tam skierowane przeciwko wierze nicejskiej intrygi, a cesarza Kon-
stancjusza nazywa prekursorem Antychrysta. Na Zachodzie w tej
krytyce sekunduje Atanazemu tacinski biskup Cagliari na Sardynii,
$w. Lucyfer, ktéry w swoich dzietach napisanych na wygnaniu réw-
niez ostro polemizuje z Konstancjuszem®™.

We wszystkich tych sporach na pierwszym miejscu nie byla juz
kwestia prawdziwej wiary, ale raczej walka o uznanie lub potepienie
biskupéw: zwolennicy Atanazego we wlasnym (i naszym) mniemaniu
walczyli o prawdziwg wiare; Konstancjuszowi natomiast zalezalo na
utrzymaniu za wszelka cene pokoju w zaleznym od cesarstwa Koscie-
le. Nic wiec dziwnego, ze popieral tych, ktérzy okazywali wzgledem
niego lojalnos¢. Dlatego tez, gdy przeciwnikom $w. Atanazego udato
sie zdoby¢ wplywy polityczne, ich pierwsza troska nie bylo dzielenie
sie z wiernymi swoimi pogladami na wiare, ale usuniecie ze stolic bi-
skupich zwolennikéw Atanazego i zastgpienie ich biskupami o pogla-
dach zgodnych z wlasnymi. Nie powinno zatem dziwi¢, ze w potowie
IV wieku w szeregach poplecznikéw cesarskich nie bylo ani jednego
cztowieka, ktéry bylby zainteresowany kwestiag dogmatyczna.

Sytuacja zmienila sie okoto 356 r., gdy Aecjusz®?, mistrz dialek-
tyki, po nieuporzadkowanym zyciu, ktére dotychczas prowadzit, od-
nalaz! droge do teologii i przez biskupa Antiochii Leoncjusza zostal
wys$wiecony na diakona. Aecjusz zajal sie istotng kwestig dotyczaca
Ariusza, czyli relacja miedzy Ojcem i Synem, i zaproponowat w sto-
wach i pismach jej najbardziej radykalne rozwigzanie. Wedlug niego
Syn Bozy nie ma tej samej natury ani substancji, ktéra posiada Oj-
ciec. Co wiecej, Syn Bozy nie jest nawet podobny do Ojca. Aecjusz
wyrazil to, odrzucajac dotychczasowa terminologie teologiczng
i wprowadzajac formute dvopolog. Historia dogmatéw uznaje wiec

51 Wydalje: W. Hartel, Luciferi Calaritani opuscula, Corpus Scriptorum Ecclesiasti-
corum Latinorum, t. 14, Vindobonae 1886.

52 Odnosnie do Aecjusza por.: T.A. Kopecek, A History of NeoArianism, t. 1, Cam-
bridge MA 1979, passim; M. Simonetti, Aezio di Antiochia, [w:] Nuovo dizionario
patristico e di antichita cristiane, red. A. Di Berardino, Genova-Milano 2006, kol.
91-92.
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tego herezjarche za zalozyciela ,anomei” lub ,Aecjan”, radykalnego
skrzydla nurtu arianskiego.

W Antiochii jednak Aecjusz znalaz! niewielkie poparcie dla swo-
jej radykalnej teorii i dlatego udat sie do Aleksandrii, gdzie pdzniej
spotkal Eunomiusza® (wcze$niej biskupa Kyzikos), ktéry przyjal
nowa doktryne i ja rozpropagowal. W ten jednak sposéb obydwaj
btednowiercy zapoczatkowali podzial arian na rézne grupy i nie-
$wiadomie stali sie gléwna przyczyna oslabienia tego catego ruchu
heretyckiego.

Koncepcje Aecjusza podzielal réwniez biskup Germiniusz**, kté-
ry w 351 r. zostal przeniesiony z Kyzikos do Sirmium i tam latem
357 r. przygotowal w ogélnym zarysie nowa formute wiary, w ktérej
przemilczano terminy substantia, consubstantialis i oczywiscie grecki
oryginatl tego ostatniego stowa — 6p10000106>*, 0 ktére wszelaka dys-
kusja teologiczna sie rozbijata.

Na poparcie tego heretyckiego wyznania ,wiary” prébowano
uzyskac podpis starego biskupa Kordoby Hozjusza, ktéry, jak po-
wiedzieliémy, znajdowal sie wéwczas na wygnaniu wlasnie w Sir-
mium. Niestety, to sie udato! Stuletni biskup, ktérego sita ducha od
jakiego$ czasu stabla, mial jeszcze tylko tyle jasnosci umystu i sity,
by nie pozwoli¢ na potepienie swojego dlugoletniego przyjaciela
$w. Atanazego®.

53 Odnoénie do Eunomiusza por.: E. Cavalcanti, Studi Eunomiani, Roma 1976;
R.P. Vaggione (red.), Eunomius, The extant works, Text and translation, Oxford
1987; E. Pilloni, Influssi Eunomiani sull'origine e lo sviluppo della teologia dei Cap-
padoci, Roma 1998; R.P. Vaggione, Eunomius of Cyzicus and the Nicene revolution,
Oxford 2000; M. Simonetti, Eunomio di Cizico, [w:] Nuovo dizionario patristico
e di antichita cristiane, red. A. Di Berardino, Genova—-Milano 2006, kol. 1836
1837.

54 Odnoénie do Germiniusza por. M. Simonetti, Germinio di Sirmio, [w:] Nuovo
dizionario patristico e di antichita cristiane, red. A. Di Berardino, Genova-Milano
2007, kol. 2106-2107.

55 Tekst w: Hilarius Pictaviensis, De synodis 11, 28.

56 Por. Sozomenus, Historia ecclesiastica 4, 12, 6; Hilarius Pictaviensis, De synodis
11, 63, 87.
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O wiele wieksze znaczenie niz zwiedzenie tego starca miata zmia-
na teologicznego stanowiska papieza Liberiusza, co chronologicznie
nalezy umiejscowi¢ jeszcze wczedniej. Istnieja cztery niewatpliwie
autentyczne listy Liberiusza, w ktérych podczas wygnania w Tra-
cji, ostabiony w swoim oporze i dumie oraz znajdujac sie pod presja
biskupéw arianskich, porzucil dotychczasowa linie postepowania
i potepil $w. Atanazego. Wszed! ponadto w uklady z przeciwnikami
Atanazego, a takze podpisal formute wiary, ktérg zawsze odrzucat
(prawdopodobnie tozsama z formulg z Sirmium z 351 r.; nalezy tu
doda¢, ze formute te mozna rozumie¢ niekoniecznie w sposéb here-
tycki, lecz takze zgodny z wiara katolicka). Dostosowawszy sie do wy-
magan cesarza, papiez poprosit Konstancjusza II o zgode na powr6t
na stolice biskupig w Rzymie. Za ugodowo$¢ te, ktéra byta bardziej
wyrazem ludzkiej stabosci niz pogladéw teologicznych, papiez Libe-
riusz musial jednak wiele zaptaci¢. Kiedy bowiem w 358 r. za zgoda
cesarska powrdécit do Rzymu, musiat dzieli¢ urzad i godno$é biskupa
Rzymu z swoim ,nastepcy” Feliksem II, ktéry w miedzyczasie za-
jal jego miejsce. Chociaz rzymianie byli przychylni jego powrotowi
z wygnania, a Feliks zostal zmuszony do opuszczenia miasta, to jed-
nak autorytet Liberiusza poza Rzymem zostal tak bardzo oslabiony,
ze nie odegral on zadnej roli w dalszych dyskusjach teologicznych®”.

Radykalne skrzydlo anomejczykéw, propagujac formute z Sir-
mium z 357 r., nie spotkato sie jednak z taka przychylnoscia, na jaka
liczyto. Nie tylko w Galii, gdzie biskup Febadiusz z Agen napisat trak-
tat Contra Arianos®®, i w p6lnocnej Afryce®, ale takze w arianiskich
kregach Wschodu pojawil sie silny op6r przeciwko walce anomejczy-
kéw z boskos$cig Syna. Na pierwszy plan wysunat sie nowy umiarko-
wany nurt, ktéry byl blizszy zwolennikom Nicei niz poplecznikom

57 Por. Sozomenus, Historia ecclesiastica 4, 15, 4—6; Theodoretus, Historia ecclesia-
stica 2, 17.

58 W: Patrologia Latina 20, 13-30. Por. A. Durengues, Le livre de Phoebade contre les
Arien, Agen 1927.

59 Por. Hilarius Pictaviensis, Adversus Constantium 26.
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Eunomiusza. Jego przywdédcg byl Bazyli z Ancyry®®, dobrze znaja-
cy teologie. W 358 r. zaprosil on do swojego miasta na Wielkanoc
wielu biskup6w, a nastepnie opublikowatl w ich imieniu dokument
o duzym znaczeniu dla dalszego rozwoju dyskus;ji teologicznej. Do-
kument ten z jednej strony zdecydowanie odrzucil tezy anomejczy-
kéw, z drugiej za$ jako nowy termin proponowal stowo dpotovoiog.
W ten sposéb uznano, ze Syn jest podobny do Ojca pod wzgledem
substancji, co niewatpliwie oznaczalo znaczne zblizenie do stano-
wiska zwolennikéw Nicei. Co wiecej, cesarz Konstancjusz II, ktéry
dotychczas faworyzowat anomejczykéw, zostat przekonany o stusz-
nosci tej nowej formuly, ktéra zostata potwierdzona w 358 r. na
synodzie w Sirmium i przyjeta réwniez przez papieza Liberiusza®.
Zaréwno $w. Atanazy, jak i $w. Hilary z Poitiers z zyczliwos$cia odno-
sili sie do tej nowej terminologii, ktérej ortodoksyjna interpretacja
wydawala sie mozliwa i ktéra miata zostac przedyskutowana w przy-
jaznej i serdecznej atmosferze®®. Biskup Bazyli z Ancyry wykorzystat
ponadto cesarska przychylnos¢, aby ostro wystapic¢ przeciwko ano-
mejczykom, ktérych czolowi biskupi musieli z kolei doswiadczy¢ go-
ryczy wygnania®. Bazyli z Ancyry dazy! nastepnie do jak najbardziej
oficjalnego uznania swojej teologii, co mialoby nastapi¢ na wielkim
soborze powszechnym, kt6ry miat sie odby¢ w Nicei®.

3. Podwéjny synod w Rimini i w Seleucji (359 r.)

Podczas gdy biskup Bazyli z Ancyry byl zajety przygotowaniami
do tego soboru, grupie innych biskupéw udato sie podsunaé¢ cesa-

60 Odnosnie do Bazylego z Ancyry por. M. Simonetti, Basilio di Ancira, [w:] Nuovo
dizionario patristico e di antichita cristiane, red. A. Di Berardino, Genova-Milano
20086, kol. 723-724.

61 Por. Sozomenus, Historia ecclesiastica 4, 14-15.

62 Por. Hilarius Pictaviensis, De synodis 41, 81.

63 Por. Philostorgius, Historia ecclesiastica 4, 8-9.

64 Por. Sozomenus, Historia ecclesiastica 4, 16, 1-4. 14-19; Hieronymus Strido-
nensis, Chronicon ad annum 358.
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rzowi Konstancjuszowi pomyst o zwolaniu, zamiast powszechnego
soboru, podwéjnego synodu, ktéry mialtby sie odby¢ w tym samym
czasie: na Zachodzie dla episkopatu laciniskiego i na Wschodzie dla
biskupéw prowincji wschodnich. To oczywiste, ze projekt ten spodo-
bal sie cesarzowi. Synod bowiem wschodni mégl z pewnoscia liczyd,
pomimo rozlaméw, na ,ariarisky” wiekszo$¢, biskupi zachodni zas,
jak pokazaly ostatnie wydarzenia, ostatecznie ulegng wtadzy.

Na miejsce synodu wschodniego wybrano Seleucje w prowingji
Izauria w Azji Mniejszej, a biskupom zachodnim wyznaczono miej-
sce w Rimini®.

Wraz z tym podwdéjnym synodem rozpoczat sie ostatni akt dra-
matu oplakanej polityki religijnej cesarza Konstancjusza II. Naj-
pierw, w maju 359 r., zwolano do Sirmium komisje przygotowawcza.
Jej zadaniem bylo opracowanie formuly, ktérag miano przedstawi¢
obu synodom jako podstawe doktrynalng (swoisty rodzaj instrumen-
tum laboris)®. Grecka koncepcja tego podstawowego dokumentu,
przy opracowywaniu ktérego biskupi Walens z Mursy i Ursacjusz
z Singidunum wspétpracowali, uzywajac swoich zdolnosci manipu-
lowania i kretactwa, musiala by¢ niemalym zaskoczeniem dla Ba-
zylego z Ancyry. Wyrézniajacym sie w niej terminem teologicznym
nie bylo bowiem zaproponowane przez niego okreslenie 6polovotog,
ale zwrot épolog T@ matpi, ktéry wyrazat jedynie mysl, ze Syn Bozy
jest podobny do Ojca. Zwolennicy tej nowej koncepcji najwyrazniej
przekonali cesarza, ze tego rodzaju niejasne i dwuznaczne sformuto-
wanie, ktére wykluczalo kwestie substancji, moze zapewni¢ mu zgo-
de wielu ojcéw synodalnych o najrézniejszych pogladach. Komisja
przygotowawcza ustalita réwniez procedure tego podwéjnego syno-
du: pod koniec sesji uczestnicy kazdego z synodéw mieli wysta¢ de-
legacje do cesarza, aby poinformowa¢ go o wynikach dyskusjiinada¢
ostateczna forme ustalonym wnioskom.

65 Por. Hilarius Pictaviensis, Fragmentum historicum 2, 9-15, 3, 16.
66 Por.tamze, 4,17, 3. Tekst grecki w: Hilarius Pictaviensis, De synodis 8; Socrates
Scholasticus, Historia ecclesiastica 2, 37.
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3.1. Synod w Rimini

Latem 359 r. przybylto do Rimini ponad czterystu biskupéw Za-
chodu ze wszystkich prowingji tej czesci cesarstwa®”. Tylko Rzym nie
byl reprezentowany. Najwyrazniej cesarz nie wystat do stolicy papie-
skiej zadnego zaproszenia, moze dlatego, ze byto tam dwéch bisku-
péw — Liberiusz i Feliks II. Byl to takze znak, ze poddanie sie papieza
Liberiusza zagdaniom Konstancjusza nie zwiekszyto cesarskiego sza-
cunku wzgledem niego.

W chwili rozpoczecia synodu w Rimini przytltaczajaca wiekszosé
stanowili zwolennicy ortodoksyjnej teologii nicejskiej, co zawazyto
na biegu wydarzen. Grupa arianska stanowila tylko okolo dwudzie-
stu procent wszystkich uczestnikéw synodu, a na jej czele stali bi-
skupi: Walens i Ursacjusz z Panonii, Auksencjusz z Mediolanu i Sa-
turnin z Arles®®. Nic wiec dziwnego, ze wiekszo$¢ biskupéw w Rimini
nie przyjeta nowej formuly z Sirmium. Co wiecej, ekskomunikowa-
no przywdédcdw mniejszos$ciowego nurtu arianiskiego i ponownie
wyznano wierno$¢ postanowieniom pierwszego soboru w Nicei
(325 r.). Wyznaczono tez delegacje, ktéra miata przedstawi¢ wnioski
cesarzowi Konstancjuszowi II. Poniewaz jednak arianska opozycja
nie przyjeta tej deklaracji synodu, z Rimini wyruszyly na Wschéd, by
spotkac sie z cesarzem w Konstantynopolu, dwie delegacje. Niestety,
podczas gdy grupa arianska zostala przez cesarza natychmiast przy-
jeta, delegacji wiekszosciowej (katolickiej) nakazano czeka¢ w Adria-
nopolu, a nastepnie w Nicei w Tracji®®. Przywddca tej prawowiernej

67 Por. C.A. Balducci, Aspetti religiosi e politici del concilio di Rimini, Rimini 1960.

68 Odnosnie do Saturnina z Arles por.: E. Griffe, La Gaule chrétienne a I'époque ro-
maine, t. 1, Paris 1964, s. 224-226; 243-246; 262-264; H.C. Brennecke, Hila-
rius von Poitiers und die Bischofsopposition gegen Konstantius II. Untersuchungen
zur dritten Phase des arianischen Streites (337-361), Berlin—-New York 1984,
passim; V. Saxer, S. Samulowitz, Saturnino di Arles, w: Nuovo dizionario patri-
stico e di antichita cristiane, red. A. Di Berardino, Genova—-Milano 2008, kol.
4768-4769.

69 Por. Athanasius, Historia Arianorum 16; 44; tenze, Apologia contra Arianos 48.
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grupy byl stawny Restytut z Kartaginy™, ktéry jednak nie sprostat
zadaniu. Wkrétce bowiem do grupy biskupéw tacinskich przenikneli
przedstawiciele mniejszo$ci arianskiej i tak dtugo urabiali swoich ka-
tolickich kolegéw wyjasnianiem formuly z Sirmium, ze w koncu i ci
~prawowierni” podpisali dokument. Co wiecej, posuneli sie nawet tak
daleko, ze uroczyscie potwierdzili swéj sojusz z ariariskimi biskupami
ekskomunikowanymi w Rimini. Dzialo sie to w pazdzierniku 359 r.”.

W miedzyczasie w Rimini czterystu biskupéw juz od trzech mie-
siecy czekalo na decyzje cesarza i mozliwo$¢ powrotu do swoich die-
cezji. Miasto oferowalo niewiele rozrywek, a cesarski urzednik od-
powiedzialny za porzadek zewnetrzny coraz wyrazniej dawal im do
zrozumienia, ze bez podpisania drugiej formuty z Sirmium nie beda
mogli opusci¢ miasta. Z tego powodu biskupi katoliccy, chociaz sta-
nowili wiekszo$¢, z biegiem czasu lamali sie w swoich pogladach, az
w koricu byli nawet gotowi podziekowa¢ cesarzowi na pismie za jego
troske o zachowanie nieskazonej wiary! Ostatnia grupa okoto pietna-
stu biskup6w, ktérzy nadal mieli watpliwosci co do zlozenia podpisu,
zostata zapewniona, ze po podpisaniu bedg mogli jeszcze wprowadzi¢
pewne wyjasnienia. Uzupelnienia te nie interesowaly cesarza, ktéry
miat juz w reku obszerny dokument — wyznanie wiary (professio ,, Sir-
miana”) podpisane przez wszystkich biskupéw Zachodu (oczywiscie
z wyjatkiem wygnarncéw). Nie trzeba tu przypominacé, ze wyznanie to
bylo sprzeczne z formula pierwszego soboru w Nicei (325 r.).

3.2. Synod w Seleugji

Pod koniec wrzesnia 359 r., gdy konflikt w Rimini dobiegal kon-
ca, biskupi Wschodu zebrali sie po raz pierwszy w Seleucji’2. Wszyscy

70 Odnosénie do Restytuta z Kartaginy por. A. Di Berardino, Restituto (o Restuto),
[w:] Nuovo dizionario patristico e di antichita cristiane, red. A. Di Berardino, Ge-
nova-Milano 2008, kol. 4499-4500.

71 Por. Hilarius Pictaviensis, De synodis 8; Socrates Scholasticus, Historia ecclesia-
stica 2, 37.

72 Por. Socrates Scholasticus, Historia ecclesiastica 2, 39-40; Sozomenus, Historia
ecclesiastica 4, 22.
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ze stu piecdziesieciu obecnych byli arianami podzielonymi na trzy
nurty. Najbardziej liczacym sie byt odtam homoiouzjanski”™ repre-
zentowany miedzy innymi przez Bazylego z Ancyry, Macedoniusza
z Konstantynopola’™, Sylwana z Tarsu”. Na drugim miejscu plasowat
sie nurt homejanski’®, ktéremu przewodzit Akacjusz z Cezarei Pale-
styniskiej”’, od ktérego imienia jego zwolennikéw nazywano réwniez
akacjanami”®. Najstabszym byt radykalny nurt anomejski’ reprezen-
towany przez Jerzego z Aleksandrii®* i Eudoksjusza z Antiochii®.

73 Por. J. Gummerus, Die homdusianische Partei bis zum Tode des Konstantius,
Leipzig 1900; M. Simonetti, Omeousiani, [w:] Nuovo dizionario patristico e di an-
tichita cristiane, red. A. Di Berardino, Genova—Milano 2007, kol. 3605-3607.

74 Odnoénie do Macedoniusza i jego zwolennikéw (macedonian) por.: E. Loofs,
Die Christologie der Macedonianer, Leipzig 1916, s. 64-76; M. Simonetti, Mace-
donio (macedoniani), [w:] Nuovo dizionario patristico e di antichita cristiane, red.
A. Di Berardino, Genova-Milano 2007, kol. 2961-2962.

75 Odnosnie do Sylwana z Tarsu por.: R.P.C. Hanson, The search for the Christian
doctrine of God: the Arian controversy, 318-381, Edinburgh 1988, s. 763-764;
M. Simonetti, Silvano di Tarso, [w:] Nuovo dizionario patristico e di antichita cri-
stiane, red. A. Di Berardino, Genova—Milano 2008, kol. 4937-4938.

76 Por. H.Chr. Brennecke, Studien zur Geschichte der Homéer. Der Osten bis zum
Ende der homdischen Reichskirche, Tibingen 1899; M. Simonetti, Omei, [w:] Nu-
ovo dizionario patristico e di antichita cristiane, red. A. Di Berardino, Genova-Mi-
lano 2007, kol. 3599-3600.

77 Odnosnie do Akacjusza por.: J.M. Leroux, Acace évéque de Césarée de Palestine
(341-365), Studia Patristica 8 (= Texte und Untersuchungen zur Geschichte
der altchristlichen Literatur 93), Berlin 1966; M. Simonetti, Acacio di Cesarea,
w: Nuovo dizionario patristico e di antichita cristiane, red. A. Di Berardino, Geno-
va—Milano 2006, kol. 36-37.

78 Odnosénie do akacjan por.: Socrates Scholasticus, Historia ecclesiastica 2, 39-40;
Sozomenus, Historia ecclesiastica 4, 22-23. Por. takze M. Simonetti, Acaciani,
[w:] Nuovo dizionario patristico e di antichita cristiane, red. A. Di Berardino, Ge-
nova-Milano 2006, kol. 35.

79 Odnosnie do anomejczykéw por. M. Simonetti, Anomei (anomeismo), [w:] Nu-
ovo dizionario patristico e di antichita cristiane, red. A. Di Berardino, Genova-Mi-
lano 2006, kol. 322-323.

80 Odnosnie do arianina Jerzego por. M. Simonetti, Giorgio il Cappadoce, [w:] Nuo-
vo dizionario patristico e di antichita cristiane, red. A. Di Berardino, Genova-Mi-
lano 2007, kol. 2170.

81 Odnosnie do Eudoksjusza por. M. Simonetti, Eudossio, [w:] Nuovo dizionario
patristico e di antichita cristiane, red. A. Di Berardino, Genova-Milano 2006, kol.
1823-1824.
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Biskupi, podzieleni na trzy zwalczajace sie odlamy, nie doszli
do porozumienia. Wiekszo$¢ z nich opowiedziala sie za ponownym
zatwierdzeniem formuly wiary ustanowionej przez tzw. ,,synod po-
$wiecenia kosciota”, ktéry odbyt sie w Antiochii w 341 r. Akacjanie
tymczasem na sesji swojej grupy trzymali sie ostatniej formuly z Sir-
mium, ale dodali do niej potepienie terminu dvopoloc®?. Poniewaz
stanowiacy wiekszo$¢ homoiouzjanie pozostali nieugieci w swojej
postawie, akacjanie opuscili synod i natychmiast sami rozpoczeli ne-
gocjacje z cesarzem. Homoiouzjanie réwniez wystali do Konstantyna
swoich zaufanych ludzi.

W sporze o cesarskie poparcie wygrali ostatecznie akacjanie,
poniewaz ich teologia byla zgodna z tym, co zostalo juz podpisane
w Rimini. Po dtugim i zaciektym sprzeciwie homoiouzjanie ustgpi-
li, gdy cesarz ujawnil, ze 1 stycznia 360 r., z okazji rozpoczecia jego
dziesigtego konsulatu, zamierza oznajmi¢ mieszkaficom cesarstwa,
ze pokoj religijny zostal znéw przywrécony®. W ten sposéb wy-
znanie wiary z pierwszego soboru powszechnego w Nicei (z 325 r.)
zostalo catkowicie porzucone. Wraz z przyjeciem teologii homoian
zwyciezyla jednoznacznie orientacja arianska.

Cesarzowi Konstancjuszowi II zalezalo jednak na tym, aby to
jego zwyciestwo zostalo uroczyscie potwierdzone przez wspélny sy-
nod. Zebral sie on w Konstantynopolu w styczniu 360 r.3%. Obok bi-
skupéw wschodnich znalazlo sie na nim tylko kilku biskupéw z Tra-
¢ji. Synod w takim skladzie ostatecznie zatwierdzit te formule wiary,
ktérej podpisanie wymuszono w Rimini; miata ona obowigzywac na
zawsze. Aby zapewni¢ przyjecie tej formuly przez wszystkich, bi-
skup6éw o odmiennych pogladach osadzono, choé nie nazwano tego
wprost potepieniem za odmienng, ,heterodoksyjng” doktryne, ale

82 Por. Hilarius Pictaviensis, De synodis 29; Socrates Scholasticus, Historia eccle-
siastica 2, 39-40.

83 Por. Theodoretus, Historia ecclesiastica 2, 8, 37-52; Athanasius, Tomos ad Antio-
chenos 5.

84 Por. Athanasius, Apologia contra Arianos 44-51; Theodoretus, Historia ecclesia-
stica 3, 8, 1-36; Hilarius Pictaviensis, Fragmentum historicum 2, 1-8.
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karg za rzekome naduzycie wladzy podczas wykonywania funkgji.
W ten spos6b wszyscy biskupi, ktérzy przewodzili homoiouzjanom,
stracili swoje stolice, a cesarz Konstancjusz jeszcze zaostrzy! ten wy-
rok, skazujac na wygnanie tych, ktérzy nie spelnili wymogéw, jakie
zawieral wydany przez niego dekret.

Podobnie jak na Zachodzie, réwniez i tutaj starano sie sktoni¢
do uleglosci tych biskupéw wschodnich, ktérzy nie uczestniczyli
w zadnym z tych synodéw. Ukrywajacy sie biskup Aleksandrii $w.
Atanazy nie zostal jednak jeszcze odnaleziony przez policje cesarska,
ktéra mogla jedynie ustali¢, ze wystal on do wszystkich biskupéw
Egiptu i Libii list, w ktérym wzywal ich do wiernosci nicejskiemu
wyznaniu wiary i odmowy zlozenia podpisu po wyznaniem here-
tyckim®. Dzieki temu caly Egipt pozostal wierny prawowiernemu
wyznaniu wiary. Takze w innych prowincjach Wschodu znajdowali
sie tu i 6wdzie pojedynczy biskupi, ktérzy woleli raczej wygnanie,
niz wyparcie sie swojej katolickiej wiary®. Stolice biskupie za$, na
ktérych czasowo nie byto ordynariuszéw, Akacjusz (prawdopodob-
nie nie chcac zaostrza¢ konfliktéw) w wiekszosci obsadzit osobami,
ktére w przeszlosci nie byly zainteresowane ,polityka koscielng”.
Wszystkie jednak wazne osrodki koscielne, takie jak Aleksandria,
Antiochia, Konstantynopol, Cezarea w Palestynie, Sirmium na Bal-
kanach i Mediolan, posiadaty nadal arianiskich biskupéw i wydawalo
sie, ze arianizm na zawsze stal sie jedynym mozliwym wyznaniem
chrze$cijanskiej wiary.

4. Podsumowanie

Zwienczeniem powyzszej refleksji niech beda stowa $w. Hiero-
nima, ktéry zyt wéwczas, gdy miaty miejsce opisane wyzej wydarze-
nia, obserwowat je i surowo oceniatl: ,$wiat, jeczac z bély, ze zdum-

85 Tekst krytyczny: C.H. Turner (wyd.), Ecclesiae occidentalis monumenta iuris an-
tiquissima, t. 1, Oxford 1939, s. 480-482.
86 Por. kanony 3,4, 7.
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nieniem spostrzegt, ze stal sie ariariskim”’. Na szczescie wiemy,
jak potoczyly sie dalej koleje historii, doprowadzajac juz po okoto
dwudziestu latach do tryumfu prawdziwej wiary nicejskiej, ktéra po
arianskiej zawierusze zostala potwierdzona i jeszcze raz przypiecze-
towana podczas pierwszego soboru w Konstantynopolu z 381 r.%.
To wyznanie prawowitej chrzescijariskiej wiary w Tréjjedynego Boga
jest wspdlne dla wszystkich chrzescijan az do dnia dzisiejszego.
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Abstrakt
Religia chrzescijanska i polityka cesarska pod rzadami Konstan-
tyna Wielkiego i Konstancjusza II

Artykul przedstawia spory teologiczne, ktdére powstaly po ustaleniach
dogmatycznych dokonanych na pierwszym powszechnym Soborze Nicej-
skim w Azji Mniejszej w 325 r. Omawia okres od zakoriczenia tego soboru
do $mierci cesarza Konstancjusza II w 361 r. Pierwsza czes$¢ ukazuje po-
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lityke religijng cesarza Konstantyna Wielkiego, wspierajaca dogmatyczne
postanowienia Soboru Nicejskiego. Kolejna cze$¢ przedstawia spory teo-
logiczne za panowania cesarza Konstancjusza II, ktére zostaly przypiecze-
towane podwéjnym synodem zwolanym przez niego w Rimini i Seleucji
w 359 r. Polityka cesarska, ktéra zdominowata wszystkie dyskusje teolo-
giczne w badanym okresie, doprowadzita do narzucenia herezji arianiskiej
praktycznie calemu imperium.

Stowa kluczowe: historia dogmatdéw, spory dogmatyczne IV wieku, aria-
nizm, Konstantyn Wielki, Konstancjusz I, synod w Rimini (359), synod
w Seleugji (359)

Summary
Christian religion and imperial politics under Constantine
the Great and Constantius II

The article presents the theological disputes that arose after the
dogmatic determinations made at the First Universal Council of Nicaea
in Asia Minor in 325. It discusses the period from the conclusion of that
council until the death of Emperor Constantius II in 361. The first part
shows the religious policy of Emperor Constantine the Great, supporting
the dogmatic provisions of the Council of Nicaea. The next part depicts
the theological disputes under Emperor Constantius II, which were sealed
by the double synod he convened in Rimini and Seleucia in 359. Imperial
policy, which dominated all theological discussions during our study period,
led to the imposition of the Arian heresy on virtually the entire empire.

Keywords: history of dogma, dogmatic disputes of the 4™ century,
Arianism, Constantine the Great, Constantius II, synod of Rimini (359),
synod of Seleucia (359)
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Duchowa Adopcja Dziecka Poczetego
wobec zjawiska , kultury $mierci”

Jestesmy swiadkami ogromnej batalii o Zycie nienarodzonych, kté-
ra toczy sie nie tylko w naszej ojczyznie, ale i na calej Ziemi. Wo-
bec tajemnicy zycia rozwinela sie aura wrogosci, w ktérej, depczac
przyrodzona godnos¢ czlowieka stworzonego na obraz i podobien-
stwo Boga, czyni sie wszystko, aby jak najwiekszej liczbie dzieci po-
czetych nie pozwolono przyj$¢ na $wiat. Podejmowane w tym celu
liczne inicjatywy odwolujace sie do nosnych hasel wolnosciowych
i tolerancyjnych nie tylko umniejszajg wielkim osiggnieciom, jakie
na przestrzeni wiekéw osiggnela ludzkos¢, ale wrecz w swej istocie
zaprzeczaja temu, co pojecie cywilizacji w sobie zawiera. Zaslepiony
ponowoczesna kulturg globalng czlowiek, wyzuty z mitosci do Boga
i blizniego, zamiast udoskonala¢ $wiat przez rozwéj ducha i intelek-
tu, deprecjonuje jego warto$¢, a sam traci sens swego zycia. Wiedzio-
ny mirazami $wiata, ulega jego pokusom i nieustannie przyczynia sie
do umacniania na $wiecie kultury $mierci.

Ko$ciél natomiast reaguje na te zjawiska i we wlasciwy sobie
sposéb dziata na réznych plaszczyznach - religijnej, kulturowej,
spolecznej — aby poprzez udzielane wsparcie przeciwdziataé zjawi-
skom antykultury. Jest w pelni $wiadomy, ze walka, ktéra toczy sie
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w obecnych czasach, dotyczy przyszlosci swiata — zachowania badz
utraty jego duchowego wymiaru. Nigdy tez nie traci nadziei, pamie-
tajac, ze ,zastuga Kosciola dla wielkiej kultury dawnej, wspélczesnej
i przyszlej lezy przede wszystkim w tym, ze Kosciét uczy szacunku
i milosci do cztowieka™. Idac ta droga, moze by¢ pewien, ze misje
wypelni pomyélnie.

1. Zagrozenia zycia ludzkiego w ponowoczesnej
kulturze globalnej

Czasy, w ktérych zyjemy, charakteryzuja sie wielkimi osiggnieciami
naukowymi i technicznymi. Nierzadko jednak cztowiek w pogoni za
tym, co nowoczesne i spektakularne, gubi istote swego zycia, traci po-
czucie sensu i przestaje widzie¢ cel, do ktdrego zmierza. Stad uzasad-
nionymi i ciggle aktualnymi wydaja sie by¢ stowa, ktére wypowiedzial
przed laty papiez Benedykt XVI, przestrzegajac, ze ,tam, gdzie niesie-
my ludziom tylko wiedze, umiejetnosci, techniczne osiggniecia i na-
rzedzia, niesiemy im zbyt malo™. Ponowoczesna cywilizacja staje sie
Jkulturg odrzucenia”, charakteryzujacg sie tym, ze ,czlowieka uwaza
sie za dobro konsumpcyjne, ktérego mozna uzy¢, a potem wyrzuci¢”.
W taki sposéb rozwineta sie globalizacja obojetnosci, w ktérej wielu
wykluczonych stalo sie ,niepotrzebnymi resztkami™.

1.1. Uwarunkowania kultury zycia

Zjawisko kultury jest na tyle szerokim zagadnieniem, ze zamkniecie
go w jednej definicji urasta do rangi zadan utopijnych. Badacze wyli-
czaja az 257 jej okreslen: i najczesciej klasyfikuja ja w pieciu grupach,
wedle przyjetej specyfiki przedmiotu. Ujmuje sie zatem kwestie kul-

1 S. Wyszynski, Czas to milos¢, Czestochowa 2019, s. 293.

2 Benedykt XVI, Homilia (Monachium, 10 wrzesnia 2006), ,L'Osservatore Roma-
no”, 11-12 wrzesnia 2006, s. 9.

3 Por. Franciszek, Adhortacja apostolska Evangelii gaudium o gloszeniu Ewangelii
w dzisiejszym $wiecie, Krakéw 2013, nr 53.
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tury w wymiarze antropologicznym, filozoficznym, socjologicznym,
psychologicznym czy historycznym®. Nie bez znaczenia jest takze
teologiczny aspekt kultury, bowiem, jak uczy Sobdér Watykanski II:
»Do istoty cztowieka nalezy to, ze do prawdziwego i pelnego cztowie-
czenstwa dochodzi on jedynie przez kulture, to jest troske o dobra
i wartoéci natury™. Inaczej méwigc — dzieki kulturze i tylko przez
nia czlowiek moze osiggnaé pelnie swego cztowieczenstwa. Jest ono
zar6éwno darem, jak i zobowigzaniem, ktére kazdy winien sumiennie
realizowad w ciggu swojego zycia, a moze to czyni¢ m.in. przez two-
rzenie szeroko rozumianej kultury, w tym takze kultury zycia®.
Niemniej jednak, aby okresli¢ przynajmniej zarys problemu, od-
wolam sie do zaproponowanej w Encyklopedii Katolickiej og6lnikowej
charakterystyki kultury, ktéra to Daniel Capata okresla jako ,cato-
ksztatt materialnego (cywilizacja) i duchowego dorobku ludzkosci
(przeciwstawiany — naturze), wynik twérczej dzialalnosci cztowieka
oraz zesp6t wartoéci, norm i zasad obowigzujacych w danej zbioro-
wosci”’. Kultura jest wiec domeng ludzka, bowiem tylko czlowiek
sposrdd catego stworzenia posiada zdolnoé¢ komunikowania sie za
pomoca jezyka i symboli, $mieje sie i nawigzuje relacje z innymi, po-
trafi wytwarzac r6znego rodzaju narzedzia techniczne i urzadzenia
elektroniczne, wykracza poza wlasne ograniczenia, kreslac wizje in-

4  Por. A. Zwolinski, Kultura idiotéw, Krakéw 2019, s. 8-9.

5  Sobér Watykariski II, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie wspétcze-
snym Gaudium et spes [dalej: KDK], [w:] Sobér Watykariski II. Konstytucje. Dekre-
ty. Deklaracje, Poznan 2002, nr 53.

6  Zob. A. Dziuba, Kultura zycia wobec kultury smierci, ,,Collectanea Theologica”,
84/2 (2014). Jest tam napisane m.in.: ,,Dlatego ludzko$¢, i kazdy z osobna, jest
jakby zobowigzany do rozpoznania tego zta [globalizacja kultury $mierci - £.E],
do jej pietnowania i do skutecznego przeciwstawiania si¢ mu. To jest koniecz-
nos$¢, ktora musi pozwoli¢ zrozumied, ze demagogia demografii, demagogia po-
stepu dobra spotecznego, wyzwolenia stuzby zyciu za cene zycia faktycznie, to
wszystko sa czesto formy ekwilibrystyki stownej, ztudzenie, fatszowanie praw-
dy” (s. 96-97).

7  D. Capala, Kultura, [w:] Encyklopedia Katolicka, Lublin 2004, t. X, s. 188.
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nych $wiatéw, oraz tworzy osobliwe dzieta architektoniczne, malar-
skie, muzyczne czy pisarskie.

Prezentowane zewnetrzne walory kulturowe znajduja swoje do-
pelnienie w wewnetrznych, duchowych przezyciach jednostki, gdyz
jedynie czlowiek posiada $wiadomos¢ swego istnienia oraz koniecz-
nosci nieuchronnej $mierci; ma nie tylko potrzeby, ale kieruje sie
warto$ciami, z ktérych podstawowymi sg: prawda, dobro i piekno®;
doswiadcza nie tylko lekéw, ale réwniez i swego sumienia; nie patrzy
na to, co dawne, wylacznie jako na relikt przeszlosci, ale widzi w tym
pewna historie, zyjac w terazniejszosci, snuje plany i perspektywy
na przyszlosc.

Widzimy zatem ogromng réznorodnos¢ fenomenu kultury, kté-
ra jednak nie jest sprzeczna sama w sobie, ale tworzy pewien obraz,
mozaike wlasciwie skorelowanych elementéw. Obok powszechnie
rozpoznawalnych wartoéci — prawdy, dobra i piekna — wytyczajacych
wzgledne ramy czy granice, w ktérych mieszcza sie rozbieznosci
kulturowe, przystoi wskaza¢ réwniez na znaczenia, ktére czlowiek
»1 tylko cztowiek nadaje przedmiotom, zjawiskom i zdarzeniom”. Nie
chodzi tu o znaczenie jakiekolwiek, bowiem ,do kultury zalicza sie
tylko pewna szczegdlna kategoria znaczen, a mianowicie znaczenia
normatywne, powinnosciowe wyznaczajace pewne spotecznie uzna-
ne idealy, wzorce, pozadane stany rzeczy”'°. Takie zawezenie tematu
podyktowane jest etymologia stowa kultura; wszakze pielegnowania,
uprawiania (od tac. colo, colere) warte jest tylko to, co jest kultywo-
wania godne.

Zatrzymac sie na poziomie naturalnym, doczesnym i zawezié
wszelkie zdobycze cywilizacyjne wylacznie do poziomu przyrodzo-
nego byloby wielka nieuczciwos$cig. Bowiem czlowiek, stworzony na

8  Zob. P. Sztompka, O pojeciu kultury raz jeszcze, ,Studia Socjologiczne”, 1/232
(2019), s. 12-19.

9 Por. C. Geertz, The Transition to Humanity, [w:] Horizons of Anthropology, red.
Sol Tax, Routledge Taylor & Francis Group, London and New York, ebook ver-
sion 2017, s. 37.

10 Por. P. Sztompka, O pojeciu kultury raz jeszcze, dz. cyt., s. 9-11.
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obraz i podobienistwo Boze (Rdz 1,27), zostal wezwany do czegos
wiecej anizeli kultywowania $wiata stworzonego poprzez uczynienie
sobie Ziemi poddana (por. Rdz 1,28). ,Uznajac w sobie istnienie du-
szy niematerialnej i nie§miertelnej”, wnikajac w glebie swego istnie-
nia, jest on $wiadom, iz ,przerasta calg rzeczywisto$¢ materialng™?,
a sam zdolny jest nie tylko do poznania swego Stworzyciela, ale tak-
ze pokochania Go™. Powolujac cztowieka do istnienia, Bég jedno-
czeénie wpisuje w glebie jego sumienia prawo, ktéremu jednostka
powinna by¢ postuszna, i w tymze sumieniu rozbrzmiewa glos na-
wolujacy ludzi zawsze do milowania i czynienia dobra oraz unika-
nia zta®. Postuch temu wezwaniu stanowi o godnosci czlowieka, jak
réwniez winno ono by¢ swoistym spiritus movens wszelkich dokonan
kulturowych ludzkosci ukierunkowujacych $wiat na milo$¢ Boga
iblizniego, bez ktérej rozwijanie cywilizacji zycia i mitosci', szanu-
jacej godnos¢ kazdego czlowieka i jego fundamentalnego prawa do
zycia, bedzie niewykonalne.

1.2. W kierunku antykultury

Ten sam czlowiek, w ktérym drzemia wielkie zdolnosci kulturotwér-
cze, moze jednoczesnie im sie w rézny sposéb sprzeniewierzyc i za-
miast ubogacac wiat, przyczynia sie do jego upadku. Swiadomi jeste-
$my wielkich okrucienistw, do ktérych zdolni byli ludzie wszystkich
wiekéw — nie wylaczajac czaséw obecnych. Wystarczy wspomniec na
tragiczny los milionéw ludzi wiezionych i nieludzko traktowanych
w obozach koncentracyjnych. Lista haniebnych wykroczen przeciw-
ko ludzkiemu zyciu i godnosci jest znacznie dtuzsza. Ojcowie Vatica-
num II, méwiac o bezecnych postawach, wskazuja na ,wszystko, co

11 Por. KDK, nr 14.

12 Por. KDK, nr 12.

13 Por. KDK, nr 16.

14 W niniejszym artykule wyrazenia ,kultura zycia” i ,cywilizacja zycia” s trak-
towane synonimicznie. Literatura przedmiotu wprawdzie wyodrebnia owe
pojecia, niemniej jednak przez dtugie wieki traktowane byly zamiennie. Zob.
M.A. Krapiec, Czlowiek i kultura, Lublin 2008, s. 9-18.

97



godzi w samo zycie, jak wszelkiego rodzaju zabéjstwa, ludobéjstwa,
spedzanie plodu, eutanazja i dobrowolne samobéjstwo; wszystko,
cokolwiek narusza calo$¢ osoby ludzkiej, jak okaleczenia, tortury
zadawane ciatu i duszy, wysitki w kierunku przymusu psychiczne-
go; wszystko, co ubliza godnosci ludzkiej, jak nieludzkie warunki
zycia, arbitralne aresztowania, deportacje, niewolnictwo, prostytu-
¢ja, handel kobietami i mlodzieza; a takze nieludzkie warunki pra-
cy, w ktérych traktuje sie pracownikéw jak zwykle narzedzia zysku,
a nie jak wolne, odpowiedzialne osoby”". Postawy takie ,zatruwajg
cywilizacje ludzky” oraz ,,sprzeciwiajg sie czci Stwércy”*°.

W takich sytuacjach mamy wiec do czynienia nie z kultura, a jej
przeciwienistwem - antykulturg. Czestaw Bartnik pisze, Zze odnosi
sie ona do wszystkiego, co istotowo godzi w procesy personalizacji
i socjalizacji ludzkiego zycia oraz niszczy $wiat osobowy i $rodowi-
sko. Dodaje takze, ze wszelka ,kreatywno$¢ ludzka wykorzystywana
wedlug idei, hasta lub techniki, bez jednoczesnego poznawania jej
glebi i uznania w niej osobowej godnosci oraz Bozego daru stwércze-
go, moze by¢ szkodliwg utopia antykulturowa™"”.

Jej zrodtem, z jednej strony, jest tajemnica grzechu pierworod-
nego i skutkéw, ktérymi natura ludzka jest obarczona'®, oraz powia-
zana z nig tajemnica nieprawosci (por. 2 Tes 2,7-10) ukazujgca dra-
mat zaniku poczucia grzechu®®. Z kolei z drugiej strony tworzone sg
przez cztowieka w sposéb $wiadomy programy i struktury zla. Ich
zadaniem jest przede wszystkim niszczenie ogélnoludzkiego dobra,
z ktérych pierwszym jest zawsze cztowiek na kazdym etapie rozwoju.

15 KDK, nr 27; Por. takze Jan Pawet II, Encyklika Evangelium vitae o wartosci i nie-
naruszalnosci zycia ludzkiego [dalej: EV1, [w:] Encykliki Ojca Swigtego Jana Paw-
ta II, nr 11, Krakéw [b.d.w.], s. 13-16; W. Roszkowski, Roztrzaskane lustro. Upa-
dek cywilizacji zachodniej, Krakéw 2019, s. 307-342.

16 Por. KDK, nr 27.

17 Cz. Bartnik, Kultura. Aspekt teologiczny, [w:] Encyklopedia Katolicka, Lublin
2004, t. X, s. 191-192.

18 Por. Katechizm Kosciota Katolickiego [dalej: KKK], Poznan 1994, nr 402-409.

19 Zob. Z. Sobolewski, Mysterium iniquitatis, ,Teologiczne Studia Siedleckie”, Rok
VIII (2001).
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Przed wieloma laty Jan Pawel II okreslit ten stan mianem swoistego
»spisku przeciwko zyciu” — ,wojna silnych przeciw bezsilnym”%.

Utrata poczucia grzechu oraz przyjmowana wroga postawa wo-
bec zycia drugiego czlowieka ma swoje korzenie w za¢mieniu wrazli-
wosci na Boga bedacego ,decydujacym punktem wewnetrznego od-
niesienia” cztowieka?. Mogliby$smy zapyta¢, co jest tego przyczyna?
Sposréd licznych odpowiedzi jedna — ze wzgledu na poruszang tema-
tyke — jest istotna, a mianowicie s3 to liczne elementy wspétczesnej
kultury. Wséré6d nich naczelne miejsce zajmuje zjawisko sekularyzmu,
bedacego zespolem zwyczajéw i pogladéw bronigcych humanizmu,
jednak w catkowitym oderwaniu od Boga. Cztowiek, odarty ze swego
ostatecznego przeznaczenia oraz sensu, jaki winien nadawaé wszel-
kim poczynaniom, popada w kult dziatania i produkeji, dazac w ten
spos6b do maksymalizacji przyjemnosci, odrzucajac jednoczesnie to,
co jest trudne, wymagajace odpowiedzialnoéci i poswiecenia®.

Czlowiek staje sie wiec nie tyle twérca badz odbiorcg débr kultu-
ry, ale jej konsumentem. Takie nastawienie ma wspétczesnie wymiar
globalny i umiejscawia osobe w konkretnej strukturze spolecznej,
ukazujac jej inklinacje®®, gdzie czesto materia ostabia ludzkiego du-
cha, technika przewyzsza etyke, a rzecz staje sie priorytetowa wobec
osoby. Stajac sie niejako niewolnikiem takiego stylu zycia, cztowiek
wpada w pulapke materializmu praktycznego. Z niego natomiast ro-
dza sie takie postawy, jak indywidualizm, utylitaryzm i hedonizm?*
znieczulajace ludzi na krzywde drugich, a nawet popychajace do
osiggniecia wlasnego dobra kosztem stabszych, jakimi sg nienaro-
dzone dzieci.

20 Por.EV,nr12.

21 Por. Jan Pawel II, Adhortacja apostolska Reconciliatio et paenitentia o pojedna-
niu i pokucie w dzisiejszym postannictwie Kosciota [dalej: ReP], Wroctaw 1999,
nr 18.

22 Por. ReP, nr 18.

23 Por. A. Zwolinski, Spoteczeristwo rzeczy. Konsumpcjonizm, Krakéw 2020, s. 37-47.

24 Por. EV, nr 23.
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Obok sekularyzmu istniejg dwa inne czynniki w znaczacy sposéb
determinujace myslenie wspélczesnego czlowieka w caloksztalcie
zycia kulturowo-spolecznego, ktérego ,owocem” jest programowe
ksztaltowanie cywilizacji $mierci. S3 nimi postmodernizm i neo-
marksizm, okreslany réwniez mianem marksizmu kulturowego?®.

Podstawowym zalozeniem postmodernizmu jest taka interpreta-
cja rzeczywistosci, w ktérej wszystko jest zmienne i podlega wielosci
mozliwych interpretacji. Znaczy to, ze wszystkie objasnienia danego
zjawiska, cho¢by sprzeczne ze sobg, maja jednakowa wartos¢. Z tego
wynika, ze mozliwos¢ roszczenia prawa do stuszno$ci tezy nigdy nie
bedzie osiagnieta?®. Widzimy, jak owo zjawisko uobecnia sie w deba-
tach dotyczacych poczatkéw ludzkiego zycia, kiedy to prawo do naro-
dzenia sie nie bedzie zalezne od obiektywnych norm, ale od wtasne-
go zdania poszczegélnej jednostki, ktéra zwyczajnie moze nie uznaé
embrionu jako poczatkowego etapu istnienia czlowieka. Ponadto
w podejmowanych przez postmodernistéw wysitkach unaocznia sie
préba dekonstrukgji nie tylko pojec, ale takze i przekonan, tradycji
i wszelkich narracji. Tworzy sie przez to ,pltynna nowoczesno$¢” od-
zegnujaca sie od wiary, metafizycznych zatozen, duchowego badz
intelektualnego tadu na rzecz przygodnosci oraz dominacji wielosci
nad staloscia i jednorodnoscig?’. Dlatego tez nie dziwig wysuwane
przez nich tezy moéwiace, ze tozsamosci czlowiek nie otrzymuje, lecz
ja kreuje; ze kwestie moralne zaleza od subiektywnej decyzji jednost-
ki, a nie podlegaja obiektywnym normom; ze wszelkie granice mozna
przekraczaé, bowiem s3 one wymyslem spotecznym, ktéry — podob-
nie jak cala sztuke — nalezy przewartosciowac w toku dekonstrukcji’®.

25 Por. A. Sarnacki, Wptyw wspétczesnej kultury na podjecie przez ludzi swieckich
wiasciwej im roli w Kosciele, ,Sympozjum”, Rok XXVII, nr 2(45), 2023, s. 29-34.

26 Por. A. Sarnacki, Wplyw wspdtczesnej kultury na podjecie przez ludzi swieckich
wlasciwej im roli w Kosciele, dz. cyt., s. 30.

27 Por. W. Kawecki, Reinterpretacja chrzescijatiskiej kultury w swietle ponowoczesno-
Sci, [w:] Kosciét a kultura, red. A.A. Napiérkowski, Krakéw 2024, s. 202-208.

28 Por. A. Sarnacki, Wptyw wspétczesnej kultury na podjecie przez ludzi swieckich
wilasciwej im roli w Kosciele, dz. cyt., s. 30. Zob. réwniez: H. Pluckrose, J. Lindsay,
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W taki tez sposéb kulturowe dziedzictwo pokolen dostrzegajacych
w czlowieku Boze arcydzieto stworzone na Jego obraz i podobien-
stwo ulega wypaczeniu na korzysé¢ ,,odpersonifikowanej kultury od-
cinajacej sie od koncepdji cztowieka jako osoby”%.

Neomarksizm, chociaz ciggle oparty na koncepcji rewolucyjnej,
odrzuca wszelki terror i w pokojowy (bierny), lecz niejawny spos6b
dazy do opanowania kultury oraz uzyskania w $wiecie hegemonii
instytucjonalnej i mentalnej. Zapewniajac sobie wtadze, moze na-
rzuci¢ okreslony porzadek spoteczny, ktéry charakteryzowac sie ma
plynnoscia, antyhierarchicznoscia czy antysystemowoscig. Tutaj,
w przeciwienstwie do postmodernizmu, nie chodzi o dekonstruk-
cje poje¢, ale raczej o rewolucje prowadzaca do doglebnej trans-
formacji $wiadomosci spotecznej. Dokonuje sie to przez tzw. dlugi
marsz przez instytucje, czyli systemowga prace w szkotach, urzedach,
anawet domach, skutkiem czego jest wytworzenie nowoczesnego
cztowieka, ktéremu przyswiecajg prooswieceniowe idee wolnosci
i moralnos$ci®*. Wydaje sie zbednym wyjasnienie, ze dokonuje sie to
kosztem tradycyjnych wartosdci chrzesdcijaniskich, sposréd ktérych
godno$¢ i zycie czlowieka ,przegrywaja” konfrontacje z takimi zato-
zeniami, jak np. ochrona planety.

2. Zmaganie Kosciola z kultura $mierci

Wobec wielkich mozliwosci, jakie daje czlowiekowi rozwdj kultury,
ale takze zagrozen wynikajacych z przyjmowanych przez niego za-
chowan zaprzeczajacym postepowi cywilizacji zycia i milosci, Ko-
$ciét winien w odpowiednim czasie oraz we wlasciwy sobie spos6b

Cynical Theories. How Activist Scholarship Made Everything about Race, Gender
and Identity — and Why This Harms Everybody, Durham, North California 2020,
s.28-29.

29 W. Kawecki, Reinterpretacja chrzescijariskiej kultury w $wietle ponowoczesnosci,
dz. cyt., s. 205.

30 Por. A. Sarnacki, Wplyw wspdlczesnej kultury na podjecie przez ludzi swieckich
wiasciwej im roli w Kosciele, dz. cyt., s. 31-33.
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na nie reagowa¢ przez kontynuowanie misji ewangelizacyjnej i kul-
turowej. W przeciwnym razie — w obliczu niepokojacych postaw
Zachodu - naraza sie na zaniedbanie wzgledem ochrony godnosci
i sensu ludzkiego zycia, nad ktérym unosi sie coraz wieksze widmo
nieszczescia.

2.1. Ewangelia zycia a kultura globalna

Stad tez wydaje sie by¢ koniecznym wskazanie na zwigzek kultu-
ry z religia, bowiem tam, gdzie cztowiek prawdziwie poszukuje sen-
su zycia oraz poprzez rézne wysitki swego intelektu i ducha stara sie
go wyrazié, niejako uzewnetrznia swoje przezycia religijne®’. Przed
laty pisal o tym papiez Pius XII w stowach:

W wielkich cywilizacjach, ktére odkryly badania naukowe, kultura byta
zawsze organicznie zwigzana z religia. (...) Nigdy nie bylo ludu bez
religii. Irreligijno$¢ zawsze oznacza che¢ odseparowania sie od religii,
negacje, odrzucenie, nigdy nie jest postawa oryginalng ani trwalg. De-
kadencja kultury jest zwykle poprzedzona dekadencja zycia religijnego.
Jesli wiec religia (...) jest radykalnie niezalezna od form i stopni kultury,
to z drugiej strony kultura, ktéra chce by¢ autentyczna, zdrowa i trwala,
domaga sie intymnej relacji z religia®>.

Mysl te podjal takze Sob6r Watykanski II, twierdzac, ze ,pomie-
dzy oredziem zbawienia a kultura ludzky istniejg wielorakie powia-
zania”®. Pamietajac o powszechno$ci misji uczniéw Chrystusa oraz
uniwersalnosci przestania Dobrej Nowiny o zbawieniu czlowieka
w Chrystusie, Kosciét glosi Ewangelie wszystkim ludom i narodom
przy jednoczesnym zachowaniu wlasnej tradycji. Dlatego tez nalezy

31 Por. P. Mazurkiewicz, Kosciét katolicki a kultura, [w:] Studia kulturowe, Krakéw
2022, s. 4.

32 Pius XII, Allocutio, ,Acta Apostolicae Sedis”, 45 (1956), s. 210-216, cyt. za:
P. Mazurkiewicz, Koscidt katolicki a kultura, dz. cyt., s. 45.

33 KDK, nr 58.
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przypominaé, ze Kosciét ,nie wigze sie wylgcznie i nierozerwalnie z
zadna rasa ani narodem, obyczajowoscia ani zwyczajem”?*.

Misja Kosciola nie jest likwidowanie poszczegélnych kultur lu-
déw, do ktérych dociera prawda Ewangelii, ale ich oczyszczenie,
odrodzenie i wprowadzenie na droge wiodaca do zbawienia. Dobra
Nowina ,odnawia zycie i kulture upadtego czlowieka oraz zwalcza
iusuwa btedy i nieszczescia plynace z ciagle zagrazajacego zwodze-
nia przez grzech. Nieustannie oczyszcza ona i podnosi obyczaje na-
rodéw”*>. W zetknieciu sie z nowoscig nauki Chrystusa przyjmujacy
ja dokonujg konkretnego wyboru, niejako zyciowego exodusu. To, co
dobre, cenne i szlachetne, zachowuja, a dzieki nadprzyrodzonej ta-
sce Bozej i poznaniu prawa zapisanego w ludzkiej naturze wszelkie
poczynania ukierunkowuja ku wzrostowi do zycia w prawdzie i we-
wnetrznej wolnosci.

W przeciggu ostatnich wiekéw znajdujemy wiele przyktadéw po-
zytywnego oddzialywania ewangelizacyjnej i kulturotwérczej misji
Kosciota na terenach, na ktérych gtoszone jest Boze Stowo. Paulin
0. Andrzej Napidrkowski wskazuje na istotne plaszczyzny rozwoju
kultury $wieckiej dzieki promowaniu przez Kogciét takich wartosdi,
jak: ,mitosierdzie, mito$¢ blizniego, poszanowanie ludzkiego zycia
od momentu poczecia, troska o nierozerwalno$¢ malzenistwa, wier-
noéé, réwnosé, dobroé i uczciwosé e,

Z powyzszego wynika, ze gloszona prawda o godnosci osoby
ludzkiej jest $cisle zlaczona z rozwojem kultury. Dlatego tez nie na-
lezy lekcewazy¢ kultury bedacej nosnikiem odkupienia, gdyz ,jako
cze$¢ antropologii przynalezy ona do istoty ludzkiej i dzieki niej
mozliwe jest osiggniecie prawdziwego i pelnego czlowieczenstwa™’.

34 Por. KDK, nr 58.

35 KDK, nr 58.

36 A.A. Napiérkowski, Kultura chrzescijariska i swiecka w $wietle (po)soborowej
eklezjologii. Ich jednos¢ w odmiennosci, [w:] Kosciét a kultura, red. tenze, Krakéw
2024, s. 248.

37 Por. A.A. Napioérkowski, Kultura chrzescijariska i swiecka w swietle (po)soborowej
eklezjologii. Ich jednos¢ w odmiennosci, dz. cyt., s. 244.
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Niemniej jednak chrzescijanin nie moze zwolni¢ sie¢ z czujnosci
wobec zagrozen przychodzacych z zewnetrznego $wiata i winien
krytycznie oceniaé, a nastepnie odrzuca¢ wszystko, co grozi praw-
dziwemu rozwojowi cztowieka. Jedng z takich postaw, o czym czesto
moéwi papiez Franciszek, jest tzw. ,kultura odrzucenia”. Oceniany
przez pryzmat skutecznosci i uzytecznosci czltowiek, jezeli nie spel-
nia arbitralnie narzuconych kryteriéw, jest odrzucony. Postawy te
nie tylko $wiadcza o utracie wrazliwosci na drugiego, ale takze skut-
kuja deprecjacja cztowieka i niszczeniem chrzescijaniskiej solidarno-
$ci i braterstwa. Kulturze odrzucenia spoleczenistwa cywilizowane
winny sie stanowczo przeciwstawiac®®.

2.2. Kulturowy wymiar Ewangelii zycia

Kosciét katolicki jest straznikiem budzacego sie zycia od chwi-
li poczecia. Dobrze jest sobie ten fakt uswiadomié, bowiem bedac
obronca dzieci nienarodzonych, Kosciét nie tyle prawo o zakazie
aborcji narzuca wspélczesnemu $wiatu, ile odczytuje je z Bozego
Objawienia, nastepnie podaje ludziom do wierzenia i wzywa do jego
przestrzegania.

O tym, ze ludzkie Zycie jest $wiete na kazdym etapie rozwoju,
dowiadujemy sie juz z Pisma Swietego. Prézno szukaé na kartach
Starego Testamentu jakiejkolwiek wzmianki o aborcji, poniewaz
mysl o przerwaniu rozwijajacego sie zycia przerastala wyobrazenia
ludzi biblijnych®. Ludzkie istnienie bylo wyrazem Bozej przychyl-
nosci i blogostawienstwa, bezplodnos$¢ zas utozsamiana byta z kara
Boz3*. Najbardziej jednak doniostym poswiadczeniem nauki o $wie-

38 Por. Franciszek, Przemdwienie do cztonkéw Zgromadzenia Plenarnego Kongregacji
Nauki Wiary, Watykan 30.01.2020, https://www.vatican.va/content/france-
sco/it/speeches/2020/january/documents/papa-francesco_20200130_plena-
ria-cfaith.html (dostep: 23.09.2024)

39 Por. M. Starowieyski, Ojcowie Kosciola i starozytne Sobory, Krakéw 2019,
s.252-253.

40 Por. L. Ryken, J.C. Wilhoit, Niemowle, [w:] Sfownik symboliki biblijnej, Warszawa
2013, s. 583-584.
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tosci zycia ludzkiego od poczecia $wiadczy sam fakt Wcielenia Bo-
zego Syna. Narodzony z Dziewicy Maryi za sprawa Ducha Swietego
- Jezus poczal sie w tonie Kobiety i pierwsze miesigce zycia spedzit
pod sercem Matki. Juz wtedy zainaugurowal swojg zbawcza misje.
»Tylko w $wietle Boga, ktdry stat sie dzieckiem przy poczeciu, mozna
pojac zycie ptodowe w calej jego wspaniatosci” — pisze John Saward
i dodaje, ze ,stajac sie cztowiekiem przy poczeciu, Syn Bozy zjedno-
czyl kazde nienarodzone dziecko ze sobg i uczynit zycie ptodowe nie
tylko $wietym, ale boskim, godnym samego Boga”*'.

Kosciét juz od pierwszych wiekéw bronit tej prawdy. O koniecz-
nosci ochrony dzieci poczetych pisali Ojcowie Apostolscy m.in.
w Didache, czyli Nauce Dwunastu Apostotéw, oraz w Liscie Barnaby*?.
Surowe oceny procederu aborcji przedstawiali Tertulian, Klemens
Aleksandryjski, Hipolit Rzymski, Cyprian, Jan Chryzostom czy Hie-
ronim, wprost okreslajgc ten czyn morderstwem. O przerwaniu cia-
zy jako zabéjstwie wypowiadali sie takze Augustyn z Hippony, Bazyli
Wielki czy Teodoret z Cyru®®. Nadto praktyka penitencjarna pierw-
szych wiekéw oraz $wiadectwa synodéw zaswiadczaja o niegodnoséci
interrupcji*t.

Majac na uwadze fakt, ze ,Ewangelia zycia znajduje sie w samym
sercu oredzia Jezusa Chrystusa i Ko$ciét kazdego dnia przyjmuje ja
z miloscia, aby wiernie i odwaznie glosi¢ jg jako dobra nowine lu-

745

dziom wszystkich epok i kultur”™®, a takze bedac swiadkiem rosna-
cego w sile zamachu na zycie najbardziej bezbronnych, w ostatnich

dziesiecioleciach Kosciét niestrudzenie przypomina prawde o $wie-

41 J. Saward, Odkupiciel w tonie Matki, Warszawa 2011, s. 230-232.

42 Por. M. Starowieyski, Aborcja i zycie nienarodzonych w starozytnosci chrzescijari-
skiej, [w:] Aborcja. Filozoficzne, teologiczne, historyczne i prawne spojrzenie, red.
A. Muszala, M. Starowieyski, T. Slipko, Krakéw 2021, s. 168-169.

43 Zob. M. Starowieyski, Aborcja i zycie nienarodzonych w starozytnosci chrzescijari-
skiej, dz. cyt., s. 172-198.

44 Zob. A. Chrapkowski, Il delitto dellaborto procurato nella Chiesa delle origini,
VoxP”, 20 (2000), t. 38-39, s. 544-550.

45 EV,nrl.
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tosci ludzkiego zycia od poczecia do naturalnej $mierci. Z szeregu
dokumentéw wymienie zaledwie kilka, aby ukaza¢ wage problemu
i skale zaangazowania. Do najwazniejszych wypowiedzi naleza: en-
cykliki papieskie Humanae vitae (1968), Veritatis splendor (1993),
Evangelium vitae (1995) oraz Caritas in veritate (2009); dokumenty
Kongregacji Nauki Wiary, tj. Quaestio de abortu procurato (1974), Per-
sona humana (1975), Donum Vitae (1987), Dignitas personae (2008),
Katechizm Ko$ciola Katolickiego (nr 2258-2330) czy ostatnio wy-
dana Deklaracja Dignitas infinita (2024). Obok wymienionych wypo-
wiedzi Magisterium Ko$ciota jest jeszcze wiele przeméwien, instruk-
qji, listéw i przestan papiezy odnosénie poruszanego zagadnienia®.
Wypowiedzi, w ktérych namiestnicy Chrystusa na ziemi upo-
minajg sie o uszanowanie zycia ludzkiego od poczecia i tworzenia
kultury zycia, jest caly szereg®’. Nie sposéb przytoczy¢ tutaj wszyst-
kich mysli, jednak dla przyblizenia tych tresci odwolam sie do kilku
stanowisk. Jan Pawet II w Evangelium vitae pisze: ,(...) przerywanie
cigzy jest niezwykle bolesna rang zadang spoteczenstwu i jego kul-
turze przez tych, ktérzy powinni by¢ jego budowniczymi i obronca-
mi”®. Z kolei Benedykt XVI wskazywal na poszanowanie ludzkiego
zycia jako pierwszego warunku sprawiedliwos$ci spolecznej, podkre-
$lajac, ze wspoélczesna kultura charakteryzuje sie zanikiem poczucia
sensu zycia i sklania sie ku ,kulturze $mierci”, w ktérej zbyt tatwo
akceptuje sie dramat aborcji*®. Natomiast w encyklice Caritas in ve-
ritate ukazal problematyke ochrony Zycia w perspektywie rozwoju
calych narodéw i stwierdzil, ze ,jednym z najbardziej oczywistych
aspektéw dzisiejszego rozwoju jest doniostos¢ zagadnienia szacun-

46 Zbiér wazniejszych dokumentéw od pontyfikatu Pawta VI do Benedykta XVI
znajduje sie w: W trosce o zycie. Wybrane dokumenty Stolicy Apostolskiej, Tom I,
red. K. Szczygiel, Tarnéw 1998, Tom II, red. J. Brusito, Tarnéw 2012.

47 Zob. m.in. M. Ozorowski, Wartos¢ zycia ludzkiego w nauczaniu papiezy Jana Paw-
ta II, Benedykta XVI i Franciszka, ,Teologia i Moralno$¢”, Vol. 12, nr 2(22), 2017.

48 EV,nr 59.

49 Por. M. Ozorowski, Wartos¢ zycia ludzkiego w nauczaniu papiezy Jana Pawta II,
Benedykta XVIi Franciszka, dz. cyt., s. 43-44.
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ku dla zycia, ktérego w zadnej mierze nie mozna oddziela¢ od spraw
zwigzanych z rozwojem narodéw”. I dalej - ,otwarcie sie na zycie
jest osérodkiem prawdziwego rozwoju”°. Podobnie Franciszek po
wielokro¢ apeluje o obrone zycia od poczecia do naturalnej $§mierci.
Naucza on o pieknie i $wietodci ludzkiej egzystendji, ktéra nie tyl-
ko powinna by¢ podziwiana, ale i chroniona®. Wzywa rodziny, aby
staly sie przestrzenia rozkwitu kultury i obrony zycia, co najpelniej
dokonac sie moze przez dawanie osobistego $wiadectwa i zaangazo-
wanie, a kazdy katolik zobowigzany jest do stawania sie glosicielem
Lewangelii zycia”?.

3. Wysilki Kosciota na rzecz cywilizacji zycia

Gloszac Ewangelie zycia, Ko$ciél nieustannie wzywa do uszanowa-
nia istnienia kazdego czlowieka — od poczecia do naturalnej $mier-
ci®®. Apel ten nie ogranicza sie wylacznie do przekazu stownego, cho¢
ten jest istotny i niezbedny, bo ,wiara rodzi sie z tego, co sie slyszy,
a tym, co sie slyszy, jest Stowo Boze” (por. Rz 10,17). Niemniej jed-
nak zaleca podejmowania sie wszelkich form duszpasterskiej postu-
gi w celu promowania kultury zycia.

3.1. Inicjatywy pastoralnego zaangazowania

Chwile przed Wniebowstgpieniem Jezus zostawit uczniom nakaz glo-
szenia Ewangelii calemu stworzeniu (Mk 16,15). Kosciét, postuszny
wezwaniu Zbawiciela, wiernie wypelnia Jego wole. Obok proklamo-
wanego oredzia wzywajacego do nawrdcenia podejmuje sie takze kon-

50 Benedykt XVI, Encyklika Caritas in veritate o integralnym rozwoju ludzkim
w milosci i prawdzie, [w:] Encykliki i adhortacje Ojca Swietego Benedykta XVI,
Krakéw 2019, nr 28.

51 Franciszek, Rozwazanie przed modlitwg ,Aniot Pariski” 5 lutego 2017, ,L'Osserva-
tore Romano” wyd. pol. 38 (2017), s. 2.

52 Por. M. Ozorowski, Wartos¢ zycia ludzkiego w nauczaniu papiezy Jana Pawta II,
Benedykta XV1i Franciszka, dz. cyt., s. 46-48.

53 Zob. KKK 2258-2283.
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kretnych czynéw i dziet mitosierdzia wedle stéw $w. Jakuba przestrze-
gajacego, ze wiara bez uczynkéw jest martwa (por. Jk 2,14-18).

By mdc te uczynki spelniac i stawac sie miloénikiem zycia, naj-
pierw ci, ktérzy maja to czyni¢, winni szukac zrédla, z ktérego sami
czerpac beda mito$¢ wobec bliznich, a nastepnie codziennoscia zycia
przepowiada¢ jej Ewangelie. Miejscem tym jest oczywiscie liturgia
$wieta, podczas ktdrej sprawowana jest Eucharystia. Bedac zrédlem
i szczytem chrzescijaniskiego zycia, Najswietsza Ofiara ,uswieca lu-
dzi w Chrystusie” i uzdalnia ich do doskonatego uwielbienia Boga,
do ktérego zmierzaja wszelkie dzialania Kosciota®®. Ponadto, jako
pierwsze i niezastagpione zrddlo, liturgia jest przestrzenia, z ktérej
wierni ,czerpig prawdziwie chrzescijafiskiego ducha”®. Jan Pawet II
dodaje, ze Eucharystia zasiewa w doczesnej pielgrzymce wiernych
impuls i ziarno nadziei na spelnianie ich codziennych zadan i obo-
wigzkéw, dzieki ktérym moga przyczyniac sie do ,budowania $wia-
ta na miare czltowieka i odpowiadajgcego we wszystkim zamystowi
Boga”. Posréd tych zadan wylicza obrone zycia ludzkiego od poczecia
az do jego naturalnego konca®.

Eucharystia znajduje swoje przedluzenie w podejmowaniu in-
nych form modlitwy bedacych wspdlnym i zarliwym wolaniem
w intencji ocalenia Zycia najbardziej bezbronnych. Modlitwa rodzin
i indywidualna, katolikéw i wszystkich ochrzczonych, a takze po-
dejmowany dialog z ludZmi dobrej woli jest tym, do czego Kosci6t
usilnie zacheca, bowiem ,Jezus sam pokazal, ze modlitwa i post to
najwazniejsza i najskuteczniejsza bron przeciw mocom zta”>’.

Poprzez zaangazowanie w katecheze szkolng i parafialna, wszel-
ka edukacje i wychowanie, prace z malzenistwami, prowadzenie ka-

54 Por. Sob6r Watykanski II, Konstytucja o liturgii $wietej Sacrosanctum Concilium
[dalej: SCI, [w:] Sobér Watykariski II. Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, Poznan
2002, nr 10.

55 Por. SC, nr 14.

56 Por. Jan Pawel II, Encyklika Ecclesia de Eucharistia o Eucharystii w zyciu Koscio-
ta, [w:] Encykliki Ojca .S"Wigtego Jana Pawta II, nr 20, Krakéw [b.d.w.].

57 Pro. EV,nr 100.
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tolickich mediéw, podejmowanie sie ré6znych form pielgrzymowania
do miejsc $wietych, wspieranie doméw samotnych matek czy orga-
nizacji dziatajacych na rzecz obrony dzieci poczetych, uczestnictwo
w publicznych wydarzeniach, tj. Marsz dla Zycia i Rodziny — wspél-
nota Kosciota kazdorazowo ma okazje do $wiadectwa oraz opo-
wiedzenia sie po stronie kultury zycia stanowiacej istotny przejaw
uczestnictwa w misji krélewskiej Chrystusa®®. Podjecie sie tego
typu zadan duszpasterskich i wielu innych bedzie zawsze szansa do
wspéttworzenia cywilizacji mitosci, ktéra moze zaistnie¢ tylko tam,
gdzie prawa czlowieka s3 szanowane i uznawane, a spoleczenstwo
rozwija sie w atmosferze pokoju.

3.2. ,Moja przygoda” z dzietlem Duchowej Adopcji*®

Jedna z form modlitewnego zaangazowania, do ktérego Kosciét
réwniez zacheca, jest dzielo Duchowej Adopcji Dziecka Poczetego
Zagrozonego Zagltada. Inicjatywa ta polega na odmawianiu, przez
okres dziewieciu miesiecy, jednej dziesigtki rézarnca $wietego oraz
tzw. modlitwy codziennej w celu uratowania przed aborcja zagrozo-
nego zycia poczetego dziecka®.

Chociaz w Polsce, gdzie ma swdj poczatek, dzielo to istnieje juz
ponad trzy dekady, osobiécie zetknalem sie z nim 13 lat temu. Bylo
to podczas Mszy $wietej na placu jasnogdrskim, w ktérej uczest-
niczylem razem z Podlaska Pielgrzymka Piesza przybyla na Jasna
Gore. Tak jak jest to zwyczajem po dzien dzisiejszy, w czasie maryj-

58 Por. EV, nr 87-100.

59 Ostatnia czes$¢ niniejszej pracy prezentuje w nieco innym stylu. Tres¢ zostala
zredagowana w kluczu metody narracyjnej, ktérej podstawowym zalozeniem
jest przekazanie pewnych prawd za pomoca osobistych doswiadczen auto-
ra. Mozna powiedzie¢, ze autobiografia jest punktem wyjscia do prezentacji
problemu. Opowiadajac fragment historii mojego zycia i wydarzenia doswiad-
czenia Boga, zapraszam Czytelnika, aby przypatrujac si¢ swojej historii, mogt
w analogiczny sposéb odkry¢ Boga w swoim zyciu. Wiecej na temat tej metody
zob. A.A. Napidrkowski, Teologie XX i XXI wieku, Krakéw 2016, s. 279-281.

60 Zob. L. Filipiuk, Duchowa Adopcja Dziecka Poczetego, Krakéw 2020, s. 83-85.
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nych uroczystosci sktadane s3 publiczne przyrzeczenia duchowej ad-
opcji podczas Mszy $wietej. Wtedy, chociaz nie bylem do korica $wia-
domy przedstawionej inicjatywy, razem z wielotysiecznym tlumem
patnikéw zdecydowalem sie na zlozenie publicznego przyrzeczenia
duchowej adopgji, mimo iz osobiscie nie bytem do tego przekonany.
Jak dobrze pamietam, zobowigzania modlitewnego nie wypelnitem,
co byto powaznym zaniedbaniem moralnym, jednak tego wéwczas
nie wiedzialem®.

Szansa niejako zrehabilitowania sie wobec uprzednio opuszczo-
nej modlitewnej inicjatywy nadarzyla sie w czasie formacji semina-
ryjnej. Poczatkowo bylem ostrozny w podejmowaniu jakichkolwiek
zobowigzan, wspomniawszy na pierwsze niepowodzenia. Niemniej
jednak przytrafita sie okazja, z Boskiego zrzadzenia, ustyszenia o tym
dziele raz jeszcze. Stalo sie to dlatego, ze w grupie pielgrzymkowej,
teraz juz Warszawskiej Pielgrzymki Pieszej, w ktdrej chodzilem, byla
Pani Malgorzata Bartas-Witan — zaangazowana i propagujaca dzieto
nie tylko Duchowej Adopcji Dziecka Poczetego, ale réwniez i inicja-
tywy ,Malych pomocnikéw Boga”®2.

Dziewieciodniowemu pielgrzymowaniu zatem towarzyszyly re-
fleksje, rozwazania modlitewne i przytoczone fragmenty poruszaja-
ce tematyke obrony zycia. Nalezy nadmieni¢, ze posréd omawianych
zagadnient duchowa adopcja odgrywata role centralng. Bedac juz na
Jasnej Gorze, w czasie uroczystej sumy odpustowej postanowilem
podjac sie jeszcze raz zadania ratowania zagrozonych aborcjg dzieci
poczetych, tyle ze w sposéb bardziej swiadomy. Postanowieniem do-
datkowym, towarzyszacym tej modlitwie, bylo zglebienie wiedzy na
temat dziela. Wtedy tez zrodzil sie pomyst napisania na ten temat
pracy magisterskiej.

61 Z.Arkuszynski, W. Kowalska, J.M. Zieliniski, E. Pyrkosz, T. Wiszowata, Duchowa
Adopcja Dziecka Poczetego — Instrukcja przeprowadzania, Gdansk 1997, s. 14-15.

62 Zob. K. Pazdan, Mali pomocnicy Boga. Przewodnik dla dzieci po duchowej adopcji,
Warszawa 2016.
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Byla ona pierwszym kompleksowym zbiorem informacji na te-
mat inicjatywy, ktéra pomogta nie tylko mi osobiscie uswiadomi¢
sobie wage podejmowanego zadania, ale réwniez stanowila istotny
wklad w rozwdj i rozumienie dziela, ktére jest jednym z charyzma-
téw postugi oo. Paulinéw w Polsce i na $wiecie. W jednym z postano-
wien Uchwaly Kapituly Generalnej Zakonu Paulinéw czytamy: , Wo-
bec rzeczywistosci promowania kultury smierci, zagrozenia matzeristwa
i rodziny, Kapitula potwierdza, ze obrona zycia przez dzieto Duchowej
Adopcji Dziecka Poczetego jest jedng z form duszpasterstwa pauliriskiego,
ktorg nalezy podtrzymywac i dalej rozwijac™:.

U wielu, ktérzy stysza o dziele Duchowej Adopcji Dziecka Pocze-
tego, na twarzy pojawia sie lekki uémiech. Wiaze sie on z niedowie-
rzaniem w zasadno$¢ i moze skuteczno$é podejmowania sie inicja-
tywy ratowania dzieci przez tak prosta modlitwe. S réwniez i tacy,
ktérzy odrzucaja te forme obrony zycia, wskazujac na brak mozliwo-
$ci jej empirycznej weryfikacji. Czyz nie nasuwajg sie tutaj stowa Je-
zusa — ,Blogostawieni, ktorzy nie widzieli, a uwierzyli” (J 20,29), ktére,
cho¢ w innym kontekscie wypowiedziane, to pokazuja stan duszy
poszczegdlnych 0séb? Jezus przeciez powiedzial, ze nie ma nic nie-
mozliwego dla tego, kto wierzy (por. Mk 9,22-24) oraz ze wystarczy
wiara wielkoéci ziarnka gorczycy, by to, co po ludzku niemozliwe —
wykonato sie (por. Mt 17,20).

Dzieto to jednak nie przestaje zadziwiac. Osobiscie wierze, ze za-
angazowanie sie w nie, chociaz wigzalo sie z r6znymi trudnosciami®*
- chodzi przeciez o sprawe ogromnej wagi — przyniosto wiele dobra.

63 Uchwaly Kapituly Generalnej Zakonu Swietego Pawta Pierwszego Pustelnika odby-
tej w dniach 18.02 - 01.02. 2008 r., s. 14-15. Podczas kolejnych Kapitul Gene-
ralnych (lata 2014 i 2020) decyzja ta byla podtrzymana.

64 Por. W. Kowalska, W obronie zycia, ,Informator Rycerstwa Niepokalanej”, 1997,
s. 227. Wieslawa Kowalska pisze o pewnych znamionach, jakimi charakteryzu-
ja sie dzieta Boze. W przypadku Duchowej Adopcji Dziecka Poczetego stwier-
dza, ze to znamie to — ,znak sprzeciwu — Boze dziela rodza sie w cierpieniu,
trudzie, napotykaja wiele przeszkdd i przeciwnosci, po prostu ,rodza sie na
Kalwarii”.
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Ufam, ze B6g umocnil mnie w powolaniu jeszcze na etapie formacji
seminaryjnej i juz wtedy przygotowywal do stawania sie ojcem - nie
tylko dzieci duchowo adoptowanych, ale penitentéw, ktérych mam
mozliwos¢ prowadzi¢ w ich zyciu osobistym, stajac sie dla nich ojcem
duchownym. Ponadto modlitwa ta zbliza do Maryi, gdyz w zatozeniu
swoim polega na odmawianiu kazdego dnia dziesigtka rézarca $wie-
tego. Modlitwie tej towarzyszy réwniez mocne przekonanie, ze Ma-
ryja jest nie tylko patronka dzieci poczetych, ale ich Matka. To za$
z kolei podsuwa mi mys$l, ze juz od pierwszych chwil mego istnienia
na ziemi bylem otoczony Jej matczyng opieka.

Angazowanie sie w dzielo Duchowej Adopdji czyni cztowieka tak-
ze wrazliwszym na los bliZniego — nie pozwala przechodzi¢ obojetnie
obok do$wiadczenia tego, ktérego zycie w najbardziej podstawowym
wymiarze jest zagrozone. Jednak wychodzi poza aspekt jednej, za-
grozonej istoty — ale wlacza w szeregi modlacych sie za cate rodzi-
ny. Duchowa Adopcja Dziecka Poczetego modlitewnym parasolem
ochronnym oslania nie tylko zagrozone dziecko poczete, ale réwniez
jego rodzicéw, caly personel medyczny i w koricu wszystkich wrogo
nastawionych do zycia ludzkiego i promujacych cywilizacje $mierci.
Jest to wiec walka o uratowanie zycia wiecznego milionéw oséb. Ja
osobiscie przekonatem sie, jak wazna jest troska o zycie rodziny, o to,
by byla otoczona modlitwg nieustannie zanoszong do Boga.

Jeszcze jedna, niezwykle istotng kwestig w tej sprawie jest to, ze
Bég, ktéry w swojej hojnosci nie da sie przescignaé (Ps 40,6), postat
ludzi, ktérzy w mojej intencji podjeli sie margaretki, czyli tzw. du-
chowej adopdji kaptana. I tak jak ja od kilku lat staram sie ratowac
zagrozone aborcja nienarodzone dzieci poprzez podejmowanie sie
modlitwy Duchowej Adopcji Dziecka Poczetego, tak i Bég, poprzez
modlitwe 42 os6b (czyli 6 margaretek), ratuje kazdego dnia moje zy-
cie, powolanie i umacnia w codziennoéci ponownego wybrania Go
i pjscia za Nim (por. Mk 8,34-37).

O Duchowej Adopcji méglbym napisa¢ znacznie wiecej. Wydaje
mi sie jednak, ze najlepszym sposobem na poznanie tego dziela be-
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dzie osobiste zaangazowanie si¢ w nie i doswiadczenie milosci Boga,
ktéra Ojciec Niebieski otacza kazdego, kto wytrwale walczy w Jego
sprawie, w obronie najbardziej bezbronnych i niewinnych. Podejmu-
jac sie tego dziela — chociazby bylo najmniejsze posréd wszystkich
innych - wlaczamy sie w wielki ruch promujacy zycie, wspéttworzy-
my kulture zycia, cywilizacje milodci i poprzez drobne gesty i ofiary
przyczyniamy sie do uswiecenia nas samych i calego swiata®.

4. Podsumowanie

Powyzsza analiza oraz dos$wiadczenie codzienno$ci nieuchronnie
prowadza do wnioskéw, ze wspélczesne czasy nie stuzg rozwojowi
cywilizacji zycia. Wiele niepokojacych zjawisk oraz postaw, ktére
maja miejsce w zachodnim $wiecie, coraz bardziej przyczynia sie do
tego, ze fundamentalne prawo czlowieka do zycia jest famane juz
od pierwszych chwil jego istnienia. Pierwszorzedowym powodem
takiego stanu rzeczy jest odejscie czlowieka od Boga, bowiem utrata
wrazliwosci na Stwérce niechybnie prowadzi do zaniku wrazliwosci
ina drugiego czltowieka. Ponadto dzialajac pod wplywem wspétcze-
snych ideologii postmodernizmu i neomarksizmu, ludzko$¢ nie roz-
wija swojego potencjatu we wtasciwy sposéb, to znaczy poprzez ubo-
gacenie spolecznosci wszelakimi darami duchowymi i zdobyczami
naukowymi, a nierzadko osiagniecia, ktérymi sie szczyci, zwracaja
sie przeciw niej samej.

Kosciél katolicki nie pozostaje bierny wobec tego stanu i be-
dac postusznym wezwaniu Chrystusa do niesienia Dobrej Nowiny
o zbawieniu calemu $wiatu, pragnie zasiewac ziarna Ewangelii zycia
tam, gdzie panuje duch $mierci. Poprzez sprawowana Eucharystie
oraz podejmowanie sie licznych inicjatyw duszpasterskich wierzacy

65 Nawet najdrobniejsze czyny wykonane z miloscig majg ogromna wage. Siostra
Faustyna Kowalska notuje: ,Wielka mito$¢ rzeczy mate umie zamienia¢ na rze-
czy wielkie i tylko milo$¢ nadaje czynom naszym wartos¢”. F. Kowalska, Dzien-
niczek. Milosierdzie Boze w duszy mojej, Warszawa 2015, nr 302.
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staraja sie nie$¢ promient nadziei na rozwdj kultury zycia, bowiem
»przyszly los ludzkosci spoczywa na rekach tych, ktérzy zdolni sa
przekazac przyszlym pokoleniom motywacje do zycia i do nadziei®®”.
Jedng z form takiego zaangazowania jest podjecie sie modlitwy Du-
chowej Adopcji Dziecka Poczetego, bedacej nie tylko remedium na
panoszaca sie kulture $émierci, ale i pomoca dla tych, ktérzy osobiscie
wlaczajg sie w wielki ruch pro-life, ktadac w ten sposéb fundamenty
pod cywilizacje zycia i mitosci.
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Abstrakt
Duchowa Adopcja Dziecka Poczetego wobec zjawiska
ykultury $mierci”

Kultura $mierci jest caloksztaltem postaw, dziatan i struktur odwotu-
jacych sie do wspélczesnych pradéw kulturowych, gtéwnie sekularyzmu,
postmodernizmu i neomarksizmu, ktére kwestionuja czy nawet neguja
warto$¢ ludzkiego zycia. Majac $wiadomo$¢ wagi problemu, Kosciét kato-
licki podejmuje zmagania z cywilizacja $mierci przez konsekwentne glosze-
nie Ewangelii zycia. Jest bowiem przekonany, ze obrona zycia jest podsta-
wowym zadaniem zleconym mu przez Boga. Koscielna promocja cywilizacji
zycia i mitosci opiera sie przede wszystkim na gloszeniu prawdy o nienaru-
szalnej wartosci i godnosci kazdego czlowieka, stworzonego na obraz i po-
dobieristwo Boze i powolanego do wiecznego szczescia w Bogu. Ponadto
w promogdji tej podkresla sie znaczenie zycia sakramentalnego, modlitwy,
postu oraz innych form duszpasterskiego zaangazowania.

Jedng z inicjatyw pastoralnych na tym polu jest dzielo Duchowej Ad-
opcji Dziecka Poczetego. Polega ono na odmawianiu przez okres dziewieciu
miesiecy jednej dziesigtki rézanica $wietego oraz tzw. modlitwy codziennej
w celu uratowania przed aborcjg zagrozonego zycia poczetego dziecka. Toz-
samo$¢ objetego modlitwa dziecka znana jest tylko Bogu. Odwolanie sie
autora do osobistego doswiadczenia i ukazanie waloréw dzieta w formie
autobiograficznej narracji stanowi rodzaj zachety, by Czytelnik przytaczyt
sie do tego modlitewnego wysitku, przyczyniajac sie do ochrony ludzkiego
zycia i umacniania cywilizacji mitosci.

Stowa klucze: duchowa adopcja dziecka poczetego, kultura zycia, kultura

$mierci

117



Summary
Spiritual Adoption of the Conceived Child in the face of
the ,,culture of death”

The culture of death is a totality of attitudes, actions and structures
referring to contemporary cultural currents, mainly secularism, postmoder-
nism or neo-Marxism, which question or even negate the value of human
life. Aware of the seriousness of the problem, the Catholic Church takes up
the struggle against the civilisation of death by consistently proclaiming
the Gospel of life. This is because it is convinced that the defence of life
is a fundamental task entrusted to it by God. The Church’s promotion of
the civilisation of life and love is based above all on proclaiming the truth
about the inviolable value and dignity of every human being, created in
the image and likeness of God and called to eternal happiness in God. In
addition, this promotion emphasises the importance of sacramental life,
prayer, fasting and other forms of pastoral commitment.

One of the pastoral initiatives in this field is the work of the Spiritual
Adoption of the Conceived Child. It consists of praying, for a period of
nine months, one decade of the Holy Rosary and the so-called Daily Prayer
to save the life of a conceived child at risk from abortion. The identity of
the child being prayed for is known only to God. The author’s reference
to personal experience and the presentation of the values of the work in
the form of an autobiographical narrative is a kind of encouragement for
the Reader to join in this prayerful effort, contributing to the protection of
human life and strengthening the civilisation of love.

Keywords: spiritual adoption of the conceived child, culture of life, culture
of death
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Geistlicher Okumenismus:
Die Einheit der Kirche entsteht im Gebet

Der geistliche Okumenismus ist die Seele der ganzen 6kumenischen
Bewegung. So fithrt das Zweite Vatikanische Konzil (1962-1965) in
Artikel 8 des Dekretes Unitatits retintegratio aus®. Als dessen Vater
ist, nach den Worten Benedikts XVI (reg. 2005-2013)?, der franzs-
sische Priester Paul Couturier (1881-1953) anzusehen, den bereits
Johannes Paul II als den Apostel der Einheit der Christen (,apétre
de l‘unité des chrétiens™) bezeichnet hat. Couturier hat mit dem Aus-
druck ,spiritueller Okumenismus® (,0oecuménisme spirituel”) nicht
nur einen terminus technicus geschaffen, sondern auch das Wesen
des Okumenismus beschrieben. Dies ist von grundlegender Bedeu-

1 Vgl Concilium Oecumenicum Vaticanum II, Decretum Unitatis Redintegratio.
De (CEcumenismo, 21. November 194, in: AAS 57 [1965], S. 98, Nr. 8. Hier und
im Folgenden sind die Dokumente des Zweiten Vatikanischen Konzils zitiert
nach: Das Zweite Vatikanische Konzil, Konstitutionen, Dekrete und Erklarun-
gen, Lateinisch-Deutsch, Kommentare (= LThK, Das Zweite Vatikanische Kon-
zil, Dokumente und Kommentare hrsg. von Heinrich Suso Brechter; Bernhard
Hiring, u.a., 2. Auflage), Teil I-I1I, Freiburg 1968.

2 Vgl. Benedikt XVI, Ansprache. Okumenisches Treffen im Erzbischoflichen
Haus in Kéln, 19. August 2005, in: AAS 97 [2005], S. 914.

3 Johannes Paul II, Ansprache zum Okumenischen Treffen im Amphitheater der
drei Gallien, 4. Oktober 1986, in: ASS 79 [1987], S. 299.
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tung, wenn man die Ausfithrungen Joseph Ratzingers bedenkt, der
sagt: ,Wer eine Prognose fiir die Zukunft des Okumenismus geben will,
muss erst kldren, was er unter Okumenismus versteht, das heifdt: wie er
die Spaltung der Christenheit sieht und welches Modell von Einheit ihm
vorschwebt™. Couturier gibt mit dem geistlichen Okumenismus auf
beide Fragen eine eindeutige Antwort.

1. Der Geistliche Okumenismus und das kirchliche
Lehramt vor dem II. Vatikanum

Die Vision Couturiers unterscheidet sich grundsatzlich von jenem
Verstindnis der Spaltung der Christenheit und dem Modell der
Einheit, wie es das Lehramt vor dem Zweiten Vatikanischen Konzil
festschreibt. Der Gegensatz kénnte nicht gréfer sein, wie sich im
Folgenden zeigt.

1.1 Die Vision Couturiers vom unsichtbaren Kloster
in der Auslegung von Spens

Der Lyoner Abbé Couturiers legt 1937 in einem nicht namentlich
von ihm gekennzeichneten Beitrag, in den Pages documentaires, sein
Verstiandnis vom geistlichen Okumenismus dar®.

Vorausgegangen ist der Vision eine intensive Zeit der Begegnung
Couturiers mit den christlichen Konfessionen. Hier treten besonders
vier Momente hervor, die sich an den Jahren 1923, 1932, 1935 und
1937 festmachen lassen. 1923 verhilft der zweiundvierzigjihrige
Priester einer Gruppe orthodoxer Christen zur Flucht, die sich der

4  Ratzinger, Joseph, Prognosen fiir die Zukunft des Okumenismus, [in:] Kirche - Zei-
chen unter den Volkern. Schriften zur Ekklesiologie und Okumene, Bd. 8/2 (= Ge-
sammelte Schriften, hrsg. von Gerhard Ludwig Miiller), Freiburg 2010, 717.

5  Vgl. Rocher, Philippe, Des temps et des lieux. Le Groupe cecuménique des Dombes
et la conversion des Eglises (1937-2011), [in:] Presses universitaires de Rennes,
hrsg. von Nicolas Breton u.a., Rennes 2018, 151-165 https://books.openedi-
tion.org/pur/166252 (abgerufen am 4. Oktober 2024)
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in Russland ausgebrochenen Revolution entziehen wollen. Durch die
intensive, personliche Begegnung dringt er tiefer in die Welt des or-
thodoxen Christentums ein®. 1932 erlebt er wihrend eines lingeren
Aufenthalts im von Dom Lambert Beaudin OSB? gegriindeten Klos-
ter der Union in Amay-sur-Meusein den interkonfessionellen Aus-
tausch zwischen Katholiken und Anglikanern und erweitert seine
diesbeziiglichen 6kumenischen Erfahrungen. 1935 revolutioniert
Couturier die Gebetswoche fiir die Einheit der Christen, indem er sie
von der kontroversen und proselytischen Perspektive befreit, ohne
dabei in den vom Lehramt gefturchteten Indifferentismus zu verfal-
len®. Es gelingt ihm, dass nicht mehr fir die Ruckkehr der Anderen,
sondern fir die Heiligung aller Christen gebetet wird®. Thm geht es
um die ,Re-union® aller, von der nur soviel bekannt ist, dass Gott sie
will, da Christus fur die Einheit gebetet hat'®. 1937 griindet er die
,Group des Dombes™, in der Katholiken und Protestanten als inter-
konfessionelle Zelle (,,cellule interconfessionnelle”'?) intensiv um die
Einheit der Christenheit beten und miteinander im Dialog ringen."

Die Vision Couturiers vom Okumenismus, die er 1943 schlief3-
lich versffentlicht, ist bestimmt durch das Bild des unsichtbaren
Klosters (,monastére invisible”*). Hierunter versteht er:

Wenn an jedem Donnerstagabend, dem wéchentlichen Gedenktag des
Groflen Donnerstags, eine immer grofiere Anzahl von Christen aller

6  Aufermair, Josef, Paul Couturier. Pionier des Geistlichen Okumenismus, [in:] IKaZ
51 [2022] S. 332. (Kurzform: Aufiermaier, Pionier des geistlichen Okumenismus)

7 Vgl. ebd.; Beauduin, Lambert, [in:] Biographia Benedictina (Benedictine Biogra-
phy), http://www.benediktinerlexikon.de/wiki/Beauduin,_Lambert (abgeru-
fen am 4. Oktober 2024)

8  Vgl. Spinsanti, Sandro, Ecumenismo spirituale, [in:] Nuovo Dizionario di Spiritua-
lita, Ed. Paoline, Rom 1973, S. 465.

9 Ebd, S.464.

10 Vgl. AuBermaier, Pionier des geistlichen Okumenismus, S. 333.

11 Rocher, Des temps et des lieux.

12 Ebd.

13 Vgl. AuRermaier, Pionier des geistlichen Okumenismus, S. 339f.

14 Zit. n.: Rocher, Des temps et des lieux.
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Konfessionen wie ein riesiges Netz die Erde umspannen wiirde, wie ein
grofdes unsichtbares Kloster, in dem alle im Gebet Christi fiir die Ein-
heit versunken wiren, wiirde dann nicht die Morgendammerung der
christlichen Einheit tiber der Welt aufgehen? [...] Dieses unsichtbare
Kloster der Einheit besteht aus der Gesamtheit der Seelen, denen der
Heilige Geist in einer intimen Kenntnis den schmerzhaften Zustand
der Trennungen zwischen den Christen gezeigt hat, weil sie versucht
haben, sich wirklich seiner Flamme und damit seinem Licht zu 6ffnen,
und in denen diese Kenntnis ein stindiges Leiden hervorgerufen hat,
das zu regelmafligem Gebet und Bufle fihrt. [...] Der Name Kloster ist
fur diese Gesamtheit angemessen, da das gleiche Leiden, die gleichen
Wiinsche, die gleichen Sorgen, die gleiche geistliche Aktivitit aus allen
Nationen sie verbindet™.

Nach Ansicht von Maurice Villain (1900-1977) hat die Vision

des unsichtbaren Klosters bei den Anglikanern zuerst den gréf3ten

Anklang gefunden’. So verwundert es nicht, dass Maisie Spens
(t 1994) als Mitglied der Wiedervereinigungsbewegung (,Reunion
Movement”), tiefer in die Gedanken Couturiers eintritt und diese

durchdringt®’. Sie geht besonders den Fragen nach, welchem Orden

das unsichtbare Kloster angehért und wo es zu finden ist.

Zur ersten Fragestellung fuhrt die aus:

Wenn es unméglich ist, dass ein sichtbares Kloster auflerhalb der
Obédienz einer konkreten religiosen Gesellschaft oder eines Ordens
arbeitet, ist es ebenso unmoglich, dass ein ,unsichtbares Kloster‘ ohne
eine konkrete Gesellschaft, Gemeinschaft oder einen Orden lebt. Der
Orden, der das ,unsichtbare Kloster‘ bildet, von dem der Abbé spricht,
ist kein anderer als der Orden des betenden Jesus. Es ist der ,betende
Jesus’, mit dem es sich in der Gesamtheit seines Gebetes vereint hat
und noch vereint, es ist der gesamte betende Christus, Haupt und Glie-
der, im Himmel und auf Erden?®.

15
16

17
18

Ebd.; dt. Ubers. MK.

Vgl. Villain, Maurice (Hrsg.), LAbbe Paul Couturier, Paris 19572, 333. (Kurzform:
Villain, L’Abbe Paul Couturier)

Vgl. Couturier, Paul, Apéte de ['unité chrétienne. Témoignages, Lyon 1954, S. 188.
Villain, L’Abbe Paul Couturier, S. 334; dt. Ubers. MK.
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Das unsichtbare Kloster ist Teil des Ordens des betenden Jesus.
Seine Mitglieder vereinen sich mit dem Gebet Jesu, der den Vater
um die Einheit bittet. Von daher liegt es nahe, dass Spens das un-
sichtbare Kloster biblisch in Joh 4,21-23 begrundet sieht. Es ver-
ortet sich ,im Geist und in der Wahrheit” (Joh 4,23).

Dariiber hinaus erklirt sie, dass das unsichtbare Kloster im Ge-
samt der Realitit, die Himmel und Erde umfasst, seinen Platz hat:
Viele erkennen das ,unsichtbare Kloster’ bereits als hochste Reali-
tat an: es hat seinen Platz nicht nur in ihrem eigenen Leben und in
dem der streitenden Kirche, sondern ist auch wie von selbst mit dem
Leben der triumphierenden Kirche und der Anbetung der Engel und
Erzengel verbunden™. Hinsichtlich der Verortung in der irdischen
Realitat fithrt sie aus:

Dieses ,Kloster” des Ordens des betenden Jesus wird als ,unsichtbar’
bezeichnet, nicht weil es nebulés oder ohne genaue Existenz wire, son-
dern im Gegenteil, weil es keine Grenzen kennt und konkret so existiert,
wie Gott es will, und in vielen verschiedenen Formen der Ordnung, die
in ihrer Gesamtheit nur Thm allein bekannt sind. Manchmal wird es in
Gruppen funktionieren, konfessionellen oder interkonfessionellen, de-
ren Mitglieder einander kennen; manchmal sogar in sichtbaren Klos-
tern, die Ihm geweiht sind, um die Einheit zu férdern, die Er will, und
mit den Mitteln, die Er will; manchmal in der Form von zwei oder drei,
die in seinem Namen innerlich versammelt sind, vielleicht sogar 6rtlich
zusammen,; es wird sich sogar in einzelnen Personen realisieren: aber
immer im Ganzen Christus und betend im Himmel und auf der Erde®.

In der Vision des unsichtbaren Klosters sieht Couturier das We-
sen des geistlichen Okumenismus: Aus der Vereinigung mit dem
Gebet Jesu um die Einheit erwichst die Einheit der Christen in der
einen Kirche.

19 Ebd,; dt. Ubers. MK.
20 Ebd,; dt. Ubers. MK.
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1.2 Die Vision des geistlichen Okumenismus im Kon-
text des Lehramtes

Die Vision, die als geistliches Testament Couturiers anzusehen ist,
ver6ffentlicht er in einer Zeit, in der die lehramtliche Haltung der r6-
misch-katholischen Kirche zum Okumenismus durch die Enzyklika
Mortalium animos®* bestimmt ist. Pius XI (reg. 1922-1939) erklirt in
diesem 1928 erschienen Dokument:

Es gibt namlich keinen anderen Weg, die Vereinigung aller Christen
herbeizufihren, als den, die Riickkehr aller getrennten Briider zur
einen wahren Kirche Christi zu férdern, von der sie sich ja einst unse-
ligerweise getrennt haben. Zu der einen wahren Kirche Christi, sagen
Wir, die wahrlich leicht erkennbar vor aller Augen steht, und die nach
dem Willen ihres Stifters fiir alle Zeiten so bleiben wird, wie er sie zum
Heile aller Menschen begriindet hat?.

In Mortalium animos wird der Anspruch bekraftigt, dass die r6-
misch-katholische Kirche mit der einen und wahren Kirche Jesu
Christi identisch ist. Zugrunde liegt die Auffassung, dass ein Verlust
der Einheit nie stattgefunden hat. Das morgenlandische Schisma von
1054 wie die Reformation von 1517 sind nicht als Kirchenspaltungen
zu verstehen, sondern als Abspaltungen hiretischer Bewegungen?®.
Aus diesem Grund spricht Pius IX (reg. 1846-1878) in seinem Apos-
tolischen Schreiben Graves ac diuturnce im Blick auf die Altkatholiken
von einer verurteilten bzw. verdammten Sekten (,damnatze suee sec-

21 Pius XI., Litterae Encyclicae Mortalium animos. De vera Religionis unitate fo-
venda, 6. Januar 1928, in: ASS 20 [1928], S. 5-16.

22 Ebd,, S. 10; dt. Ubers.: Heilslehre der Kirche, Dokumente von Pius IX. bis Pius XII,
Hrsg. von Anton Rohrbasser, Freiburg 1953, Nr. 686, S. 408. (Kurzform: Heils-
lehre der Kirche)

23 Vgl. Tuck, Jan-Heiner, Abschied von der Riickkehr-Okumene. Das II. Vatika-
num und die 6kumenische Offnung der katholischen Kirche, [in:] Helmut Hoping
(Hrsg.), Konfessionelle Identitit und Kirchengemeinschaft (= Studien zur syste-
matischen Theologie und Ethik, Bd. 25), Miinster 2000, 11.
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tae”?*). Folgerichtig kann keine positive Wiirdigung nichtkatholischer,
christlicher Gemeinschaften erfolgen, auch wenn seit dem Pontifikat
Leos’ XIII. (1878-1093) die Pipste ,»freundlicher« tiber »guten Glau-
bens« getrennte Christen”? sprechen. Okumene ist in dieser Zeit nur
als Riickkehr-Okumene zu verstehen. Die nichtkatholischen Christen
sind gerufen, in den Schof der einen und einzigen Kirche zuriick-
zukehren®. Dieses Verstindnis setzt sich in der Enzyklika Mystici
Corporis fort. In dem pépstlichen Lehrschreiben aus dem Jahr 1943
bekraftigt Pius XII (reg. 1939-1958) erneut die bereits bestehende
Lehrauffassung: Die rémisch-katholische Kirche ist mit der wahren
Kirche Jesu Christi voll und ganz identisch?’. Eine 6kumenische Be-
wegung kann es nur auflerhalb der wahren Kirche geben, die dazu
dient, die Getrennten in Form von ,Individual-oder Kollektivkon-
versionen”® zurtuickkehren zu lassen. Das Hl. Offizium erklart unter
demselben Papst in der Instruktion Ecclesia Catholica im Jahr 1949:

Nun aber ist in vielen Teilen der Welt sowohl infolge dufierer Ereignisse
und Wandlungen in der geistigen Einstellung, als auch vor allem dank
dem gemeinsamen Gebet der Glaubigen, natirlich unter dem Gnaden-
antrieb des Heiligen Geistes, in den Herzen vieler Nichtkatholiken der
Wunsch mehr und mehr lebendig geworden, zuriickzukehren zur Ein-
heit aller, die an Christus den Herrn glauben. Das ist gewiss fur die

24 Pius IX,, Litteree Apostolicee Graves ac diuturnae, 23. Mirz 1875, in: ASS 8
[1874-1875], S. 370.

25 Hilberath, Bernd Jochen, Theologischer Kommentar zum Dekret iiber den Oku-
menismus ,Unitatis redintegratio”, [in:] Herders Theologischer Kommentar zum
Zweiten Vatikanischen Konzil, hrsg. von Peter Hiilnermann und Bernd Jochen
Hilberath, Bd. 3, Freiburg 2005, 76. (Kurzform: Hilberath, Theologischer Kom-
mentar zu UR.)

26 Vgl. Tiick, Abschied von der Riickkehr-Okumene, 12.

27 Pius XII. Litterae Encyclicae Mystici corporis. De mystico lesu Christi Corpore
deque nostra in eo cum Christo coniunctione, 29. Juni 1943, in: ASS 35 [1943],
S.193-248, hier: S. 199f.

28 Euler, Walter Andreas, Okumenismusdekret: Vorrang des Verbindenden, [in:]
1962-2012: 50 Jahre II. Vatikanisches Konzil, hrsg. von der Theologischen Fakultct
Trier, Trier 2012, o.S.
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Séhne der wahren Kirche ein Grund zu heiliger Freude im Herrn und
zugleich eine Einladung, allen ehrlichen Wahrheitssuchern zu Hilfe zu
kommen, indem sie ihnen mit innigem Gebet Licht und Kraft von Gott
erflehen®.

Fur das Lehramt stellt Couturiers Konzept des unsichtbaren
Klosters und des geistlichen Okumenismus eine Herausforderung
dar, die zugleich zahlreiche Bischofe der Weltkirche zum Umdenken
angeregt hat.

2. Der geistliche Okumenismus und das Zweite
Vatikanische Konzil

Die Vision vom geistlichen Okumenismus zeitigt Friichte und findet
mit dem Zweiten Vatikanischen Konzil Eingang in die Lehre der Kir-
che. Damit wird ein Paradigmenwechsel vollzogen. Im Dekret tiber
den Okumenismus wird die Vision Couturiers aufgenommen, die
inhaltlich mit dem Verstindnis der Kirche korrespondiert, wie es in
der dogmatischen Konstitution Lumen gentium dargelegt wird*.

2.1 Die Aufnahme des oecuménisme spirituel in Unita-
tis Redintegratio

Die Viter des Zweiten Vatikanischen Konzils bringen in Unitatis
redintegratio ihre Uberzeugung zum Ausdruck, dass die Einheit der
Christen durch alle an Christus Glaubenden geférdert wird*. Im
Mittelpunkt steht nicht mehr die rémisch-katholische Kirche, zu der
die Getrennten zuriickkehren, sondern Jesus Christus, zu dem sich

29 Suprema sacea Congregatio S. Officii, Instructio Ecclesia Catholica. De motione
cecumenica, 20. Dezember 1949, in: ASS 42 [1959], S. 142-147, hier: S. 143f;
dt. Ubers.: Heilslehre der Kirche, Nr. 691, S. 413.

30 Concilium Oecumenicum Vaticanum II, Constitutio Dogmatica Lumen gentium.
De Ecclesia, 21. November 1964, in. AAS 57 [1965], 5-75.

31 Vgl. UR7.
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alle Christen hinwenden und zusammengefigt werden in seinem
Leib, der die Kirche ist.

Zugrunde gelegt ist dem geistlichen Okumenismus eine bib-
lisch-heilsgeschichtliche Sicht, die sich sowohl auf die Kirche als
auch auf die Einheit bezieht®. Die Konzilsviter gehen von der Sen-
dung des Gottessohnes aus, der Mensch geworden ist, um das ganze
Menschengeschlecht durch die Erlésung zur Wiedergeburt zu fih-
ren und sie in sich gnadenhaft zu einen®. Eine ebenso zentrale Be-
deutung kommt dem Heiligen Geist zu. Er wohnt in allen, die an Je-
sus Christus glauben und verbindet sie in ihm so innig miteinander,
dass sie in der Einheit der Kirche zusammengefasst werden. Hier
zeigt sich, dass die Kirche als gottgewirkte communio und nicht als
von Menschen vollzogener gesellschaftlicher Zusammenschluss zu
verstehen ist*. Auch die Einheit ist in dieser Sichtweise nicht sta-
tisch, sondern dynamisch.

Johannes Feiner (1909-1985) erlautert, was die Bestimmung
des Heiligen Geists als das Prinzip der Einheit der Kirche und der
Christen fur die rémisch-katholische Kirche und die anderen Kir-
chen bzw. die Christen bedeutet:

Mit den Aussagen des Okumenismusdekretes {iber den Heiligen Geist
als Schopfer der kirchlichen Gemeinschaft des Glaubens, der Hoffnung
und der Liebe ist (in Verbindung mit der einen Taufe [...]) das Funda-
ment dafiir gegeben, dass die ekklesiale Wirklichkeit der nichtkatho-
lischen Kirchen anerkannt werden und von einzelnen Gliedern dieser
Kirchen sogar gesagt werden kann, in ihnen sei die Kirche (unter die-
sem grundlegenden Aspekt) voller verwirklicht als in einzelnen Glie-

32 Vgl Hilberath, Bernd Jochen, Theologischer Kommentar zum Dekret iiber den
Okumenismus ,Unitatis Redintegratio”, [in:] Herders Theologischer Kommentar
zum Zweiten Vatikanischen Konzil, hrsg. von Bernd Jochen Hilberath u.a. Bd. 3,
Freiburg 2005, S.111. (Kurzform: Hilberath, Theologischer Kommentar zu ,,Uni-
tatis Redintegratio”)

33 Vgl. UR 2; Feiner, Johannes, Kommentar zum Dekret iiber den Okumenismus, [in:]
LThK?. Das Zweite Vatikanische Konzil. Dokumente und Kommentare, Bd. 2, S. 45.

34 Vgl ebd, S. 46.
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dern der katholischen Kirche, insofern in jenen Glaube, Hoffnung und
Liebe lebendiger sind als in diesen®.

Die Kirche ist somit der Ort des Volkes des neuen Bundes, indem
die Christen durch den Heiligen Geist in Jesus Christus in Einheit
versammelt werden®®. ,Hoéchstes Vorbild und Urbild dieses Geheim-
nisses ist die Einheit des einen Gottes, des Vaters und des Sohnes
im Heiligen Geist in der Dreiheit der Personen.”” Die Formulierung
,im Heiligen Geist“ kennzeichnet diesen sowohl als Band der Liebe
zwischen dem Vater und dem Sohn wie auch als Band der Gemein-
schaft der Christen untereinander®®. ,Als sichtbarer Zusammenhalt
der Glaubenden hat die Einheit der Kirche zwar ihren fir jedermann
feststellbaren Aspekt, sie geht aber darin nicht auf, sondern grindet
in Tiefen, die nur der Glaube weif}, dass die Kircheneinheit Abbild
der geheimnisvollen Einheit der géttlichen Trinitit ist.”

In Unitatis Redintegratio wird somit eine Neubestimmung vor-
genommen. Von den Christen in der anderen Konfessionen wird ge-
sagt, dass sie von der katholischen Kirche ,als Brider, in Verehrung
und Liebe™® angesehen werden. Diese Formulierung geht weit tiber
die Aussagen Leos XIII. hinaus, denn es wird festgehalten: ,wer an
Christus glaubt und in der rechten Weise die Taufe empfangen hat,
steht dadurch in einer gewissen, wenn auch nicht vollkommenen
Gemeinschaft mit der katholischen Kirche”*. Zugrunde liegt hier
das Verstindnis, dass jene, die auflerhalb der rémisch-katholischen
Kirche zum Glauben an Christus gekommen und getauft worden
sind, dem mystischen Leib Christi eingegliedert sind. Dies bedeu-
tet: der Leib Christi und die rémisch-katholische Kirche sind nicht
als identische Realititen, genauso wenig wie als zwei voneinander

35 Ebd, 47f.

36 Vgl ebd., S. 46.

37 UR2.

38 Feiner, Kommentar zum Dekret iiber den Okumenismus, S. 49.
39 Ebd, S. 49.

40 UR3.

41 Ebd.
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verschiedene anzusehen. Es wird die in Lumen gentium getroffene
Aussage appliziert:

Diese Kirche, in dieser Welt als Gesellschaft verfasst und geordnet, ist
verwirklicht in der katholischen Kirche, die vom Nachfolger Petri und
von den Bischéfen in Gemeinschaft mit ihm geleitet wird. Das schliefit
nicht aus, dass auflerhalb ihres Gefiiges vielfiltige Elemente der Heili-
gung und der Wahrheit zu finden sind, die als der Kirche Christi eigene
Gaben auf die katholische Einheit hindringen*.

Bernd Jochen Hilberath (*1948) erklirt, dass auch durch Unitatis
Redintegratio ausgesagt wird, ,dass nicht nur die rémisch-katholi-
sche Kirche [...] das Erbe Jesu Christi bewahrt”* hat. Zwischen al-
len Christen besteht eine Verbundenheit, die auf dem Glauben, auf
der Taufe und auf der gemeinsamen Sorge um die Einheit beruht.
Besonders die Sorge fiihrt dazu, nach Gottes gnadigem Willen, ,zur
vollen und vollkommenen Einheit™* zu streben. Daraus folgt: Der
einzelne Christ wird durch das Wirken des Heiligen Geistes zur inne-
ren Bekehrung und zur Heiligkeit des Lebens gefithrt. Was bedeutet:
»je evangeliumsgemafier das Leben, desto mehr wird die Einheit der

Christen gefordert™

. Die innere Bekehrung duflert sich in der De-
mut, der gegenseitigen Herzensgiite und dem geduldigen erfiillen des
Dienstes. Zur Umkehr gehéren auch die Anerkennung der eigenen
Schuld und die Reue. Feiner erklart: ,Wenn die Umkehr in Hinsicht
auf die Einigung der getrennten Christen betrachtet wird, muss auch
an die Sinde gegen die Einheit der Christenheit gedacht werden”.
Wesentlich ist dabei das Eingestandnis auf der rémisch-katholischen
Seite: \Wir sind auch am Argernis der Spaltung mitschuldig, und wir

bitten Gott und die getrennten Bruder um Verzeihung™’.

42 LGS8.

43 Hilberath, Theologischer Kommentar zu ,Unitatis Redintegratio”, S. 109.
44 URS.

45 Hilberath, Theologischer Kommentar zu ,,Unitatis Redintegratio”, S. 139.
46 Feiner, Kommentar zum Dekret iiber den Okumenismus, S. 74.

47 Ebd., S. 75. (Hervorhebung im Text)
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Auf der Basis dieser Aussagen fithren die Konzilsvater in UR 8
den von Couturier gepragten terminus technicus des geistlichen Oku-
menismus ein. Das Franzésische oecuménisme spirituel wird im au-
thentischen Text mit cecumenismus spiritualis iibersetzt. Dazu wird
erklirt: ,Die Bekehrung des Herzens und die Heiligkeit des Lebens
ist in Verbindung mit dem privaten und 6ffentlichen Gebet fir die
Einheit der Christen als die Seele der ganzen 6kumenischen Bewe-

gung anzusehen”®.

2.2 Die Seele der 6kumenischen Bewegung liegt in
der geistlichen Dimension

Bereits in UR 7 ist die Rede von der Bekehrung des Herzens und
der Heiligkeit des Lebens, die die Seele der 6kumenischen Bewegung
sind und den geistlichen Okumenismus ausmachen. Diesen beiden
wird in UR 8 das private und 6ffentliche Gebet hinzugefugt.
Zugrunde liegt den drei Bestimmungen eine geistliche Dimen-
sion. Die Einheit der Christen ist ein geistliches Werk, das nicht zu-
erst der Mensch schafft, sondern Gott schenkt. Der Weg zur Einheit
vollzieht sich durch das gnadenhafte Wirken Gottes, der die Chris-
ten verbindet und sie zusammen auf sich ausrichtet. Sie werden
durch dieses geistliche Werk in die trinitarische Gottesgemeinschaft
hineingenommen und empfangen die Gnade der Vereinigung®. Die
Einheit ist somit nicht Ergebnis eines theologisch-wissenschaftli-
chen Diskurses oder einer organisatorischen Zusammenfihrung,
sondern Werk Gottes, in das der Christ hineingenommen ist. Fei-
ner erliutert: ,Die Einheit der Kirche ist ein Geheimnis der Gna-
de, das in erster Linie vom Heiligen Geist verwirklicht wird und das
nur dann auch in sichtbaren Dimensionen zur Vollendung gelangt,
wenn diejenigen, die an dieses Mysterium glauben, aus ihrem In-
nern heraus auf Gottes Gnadenangebote eingehen”.
48 URS.

49 Vgl. Hilberath, Theologischer Kommentar zu Unitatis Redintegratio, S. 139.
50 Feiner, Kommentar zum Dekret iiber den Okumenismus, S. 76.
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2.3 Das Gebet als Zeichen der Einheit

Im geistlichen Okumenismus kommt dem Gebet eine besondere
Bedeutung zu. In UR 8 wird zwischen dem privaten und dem 6ffen-
tlichen Gebet sowie zwischen dem Gebet, das katholische Christen
untereinander verrichten und jenem, das sie mit den nichtkatholi-
schen Christen zusammen vollziehen, unterschieden. Die commu-
nicatio spititualis von Katholiken und Nichtkatholiken ist Ausdruck
fir eine bereits bestehende Einheit unter den Christen, die die we-
itere Vereinigung stirkt. Hilberath kommentiert: ,Es ist, ein sicher-
lich sehr wirksames Mittel® zur Erlangung der Gnade der Einheit,
hat also quasi sakramentalen Charakter (»perefficax mediumc), und
es [ist] ,ein echtes Zeichen (»genuina sinificato«) der bis heute beste-
henden Verbundenheit™!. Die Viter des Konzils erkliren jedoch
auch, dass ,die Gemeinschaft beim Gottesdienst (communicatio in
sacris) [...] nicht als ein allgemein und ohne Unterscheidung giiltiges
Mittel zur Wiederherstellung der Einheit der Christen”>? angesehen
werden darf. Dies bedeutet, dass es nicht als Instrument vom Men-
schen zu nutzen ist, der damit die Einheit von sich aus vollzieht.
Denn, so wird in UR 8 erklart: ,Die Bezeugung der Einheit verbietet
in den meisten Fillen die Gottesdienstgemeinschaft”.

Hilberath spezifiziert in seinem Kommentar die Ausfithrungen
zu UR 8 mit dem Titel: ,das einmiitige Gebet”* und weist damit auf
eine weitere Dimension des Gebetes hin: Im Gebet ereignet sich die
Einmiitigkeit des Beters mit Gott und mit den an Jesus Christus
Glaubenden. Dies bringt die bestehende Einheit zum Ausdruck und
fordert sie zugleich. Das Gebet ist somit der geistliche Raum des die
Einheit bildenden und schenkenden Gottes.

51 Hilberath, Theologischer Kommentar zu ,Unitatis Redintegratio”, S. 140.
52 URS.
53 Hilberath, Theologischer Kommentar zu ,Unitatis Redintegratio”, S. 139.
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2.4 Das Gebet um die Einheit als Teilnahme am hohe-
priesterlichen Gebet Jesu

In UR 8 wird daran erinnert, dass Jesus, nach dem Zeugnis des Johan-
nesevangeliums, am Vorabend seiner Passion, im Hohepriesterlichen
Gebet um die Einheit seiner Junger gebetet hat>*. Das Gebet der Chri-
sten wird auf diese Weise mit dem Gebet Jesu verbunden und zugleich
durch dieses bestimmt. Die Verbindung ist jedoch nicht nur dufler-
licher, sondern inhaltlicher Art. Joseph Ratzinger / Benedikt XVI.
(1927-2022) erlautert, dass beim Gebet Jesu in Joh 17 der Blick, ,ein-
zigartig in den Evangelien™” ist, da er tiber die damalige Jiingerschaft
hinausreicht: ,,Der weite Horizont der kommenden Gemeinschaft der
Glaubenden 6ffnet sich tiber die Generationen hin”*®. Damit ist nicht
nur die zukiinftige Kirche in das Gebet Jesu hineingenommen, son-
dern auch das Gebet der Christen durch das Gebet Jesu bestimmt.

Beachtenswert ist, dass Jesus viermal die Bitte um die Einheit
wiederholt, die er an seinen himmlischen Vater richtet®’, und da-
mit die Bedeutung der Bitte um die Einheit der Jinger angezeigt
wird. Fiir Couturier ist das Gebet Jesu der Prototyp des christlichen
Gebetes um die Einheit, in dem in den Christen Christus selbst als
Hohepriester vor dem Vater fiir die Einheit bittet®. In diesem Sinn
erklart Couturier: ,Christus in uns beten zu lassen, fordert von uns,
jene Wege zu gehen, die ER will, so unbekannt, lang, unwegsam und
tragisch sie auch sein mégen”®.

Zu klaren ist, um welche Einheit Jesus gebetet hat und wie er
die Einheit versteht®. Ratzinger erliutert das Verstindnis der Ein-

54 Vgl. Joh 17,1-26; besonders 21.23-24.

55 Ratzinger, Joseph / Benedikt XVI., Jesus von Nazareth, Teil 2, S. 111.

56 Ebd.

57 Joh17,11.22ff.

58 Vgl. Auermaier, Pionier des geistlichen Okumenismus, S. 334.

59 Couturier, Paul, Prére er unité (Testament cecuménique), [in:] Villain, L’Abbe Paul
Couturier, S. 357; dt. zitiert nach: Auflermaier, Pionier des geistlichen Okumenis-
mus, S. 334f. (Hervorhebung im Text)

60 Vgl. Ratzinger, Joseph / Benedikt XVI., Jesus von Nazareth, Teil 2, S. 111.
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heit im Sinn Jesu: ,Die Einheit kann nur vom Vater durch den Sohn
kommen. Sie hat mit der »Herrlichkeit« zu tun, die der Sohn gibt: mit
seiner durch den Heiligen Geist geschenkten Gegenwart, die Frucht
des Kreuzes, seiner Verwandlung in Tod und Auferstehung ist”®".
Des Weiteren verweist Ratzinger auf Rudolf Bultmann (1884-1976):
»Sie [Anm.: die Einheit, MK] griindet [...] nicht in natirlichen oder
weltgeschichtlichen Gegebenheiten, und sie kann auch nicht durch
Institutionen oder Dogmen hergestellt werden”®. Nein, sie ist ,kein
weltliches Phinomen”®, denn sie , kommt nicht aus dieser Welt”%4. In
dieser Weise muss die Einheit im Sinn Jesu verstanden werden. Um
dies zu verdeutlichen, erklirt Ratzinger: ,Aus den eigenen Kriften
der Welt ist sie [Anm.: die Einheit, MK] nicht méglich. Die eigenen
Krafte der Welt fithren zur Spaltung. [...] Soweit die Welt in der Kir-
che ist, in der Christenheit wirksam ist, kommt es zu Spaltungen”®.

Als Geschenk von Gott her, beruht die Einheit auf dem Glauben
an Gott, den Vater, und an Jesus Christus, den Sohn, im Heiligen

Geist. Ratzinger erklart:

Der Glaube ist mehr als ein Wort, eine Idee: Er bedeutet das Eintreten
in die Gemeinschaft mit Jesus Christus und durch ihn mit dem Vater.
[...] Dieser Glaube ist in seinem Kern ,unsichtbar”. Aber weil die Jin-
ger sich an den einen Christus binden, wird der Glaube ,Fleisch und
fugt die Einzelnen zu einem wirklichen »Leib« zusammen®.

Dies bedeutet: ,Die Inkarnation des Logos setzt sich fort bis hin
zur vollendeten Gestalt Christi”®’.

In diesem Sinn erklirt Couturier:

61 Ebd.

62 Bultmann, Rudolf, Das Evangelium des Johannes, S. 393f, zit. nach: Ratzinger,
Jesus von Nazareth, S. 112.

63 Bultmann, Das Evangelium des Johannes, S. 394, zit. nach: Ratzinger, Jesus von
Nazareth, S. 113.

64 Ratzinger, Jesus von Nazareth, S. 113.

65 Ebd.

66 Ebd., S.115.

67 Ebd.
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Durch die Wirkung des Gebetes wird jede christliche Gruppierung ihre
Lebenserfahrung vertiefen kénne, Talente wuchern lassen, sich in den
Punkten dndern, die einer Korrektur bediirfen, und dem Herrn dorthin
folgen, wo sich die Mauern der Trennung befinden. Dann werden alle
wechselseitig in den anderen Briiddern Christus erkennen, um ihn an-
zubeten. Sie werden ihn erkennen, wie er ist, identisch mit sich selbst,
eins und einzigartig in seiner Liebe, seinem Leben und Denken®.

Fir Couturier ist die ,,Christus-Konformitit”® durch die Teilnah-

me am Gebet Jesu fiir alle Christen das Entscheidende. In diesem

Sinn kann der Geistliche Okumenismus folgendermafien zusam-

mengefasst werden: ,Alle glauben an denselben Herrn, alle wollen

demselben dienen, alle anerkennen, das Jesus der einzige Herr ist””.

3. Die ,,Okumenischen Direktorien”

Inden ,,Okumenischen Direktorien”, diein der ersten Ausgabe 19677
und 19707 sowie in der zweiten Ausgabe 19937 veroffentlicht sind,

68

69
70
71

72

73

Villain, L’Abbe Paul Couturier, 361; dt. zitiert nach: Auflermaier, Pionier des
geistlichen Okumenismus, S. 335.

AuRermaier, Pionier des geistlichen Okumenismus, S. 336.

Ebd.

Secretariatus ad Christianorum unitatem fovendam, Directorium Ad totam Ec-
clesiam, Ad ea quae a Concilio Vaticano Secundo de re oecumenica promulgata
sunt exequenda, Pars Prima, 14. Mai 1967, in: AAS 59 [1967] S. 574-592; dt.
Ubers.: Sekretariat fiir die Einheit der Christen, Okumenisches Direktorium,
Richtlinien zur Durchfithrung der Konzilsbeschliisse tiber die Okumenische
Frage, Erster Teil, Lat..dt, eingeleitet von Wilhelm Bartz (=Nachkonziliare Do-
kumentation 7), Trier 1967, S. 13-59. (Kurzform fiir die dt. Ubers.: Okumeni-
sches Direktorium.)

Secretariatus ad Christianorum unitatem fovendam, Directorium Spiritus Do-
mini, Ad ea quae a Concilio Vaticano Secundo de re oecumenica promulgata
sunt exequenda, Pars Altera, 16. April 1970, in: AAS 62 [1970] S. 705-724.
Secretariatus ad Christianorum unitatem fovendam, Directorium oecume-
nicum noviter compositum La recherche de I'unité, 25. Marz 1993, in: AAS 85
[1993] 1039-1119; dt. Ubers. Pipstlicher Rat zur Férderung der Einheit der
Christen, Direktorium La recherche de l'unité. Zur Ausfithrung der Prinzipi-
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werden im Hinblick auf den geistlichen Okumenismus wertvolle Dif-
ferenzierungen bzw. Akzentuierungen vorgenommen.

3.1 Die Communicatio in spiritualibus und communica-
tio in sacris

1967 erscheint der erste Teil des Direktoriums mit den Richtlinien zur
Durchfiihrung der Konzilsbeschliisse tiber die 6kumenische Frage. In Ad
totam Ecclesiam 21 wird nicht nur UR 8 mit der Definition des ge-
istlichen Okumenismus zitiert, sondern zur Férderung der Einheit
auch herausragende Zeiten des Gebetes um diese angefiihrt, die den
katholischen Christen empfohlen werden”™. In besonderer Weise
wird die Unterscheidung zwischen der Communicatio in spiritualibus
und communicatio in sacris eingefithrt. Hierbei geht es nicht nur um
eine kirchenrechtliche, sondern auch um eine theologische Ausdif-
ferenzierung, durch die die unterschiedlich liturgisch gemeinsamen
moglichen Feiern bestimmt werden. Die erste communicatio ist we-
itaus grofler zu fassen als die zweite. Zur Communicatio spirituali-
bus wird gesagt, dass darunter ,alle gemeinsam verrichteten Gebe-
te, der gemeinsame Gebrauch von heiligen Dingen oder Orten und
jede liturgische Gemeinschaft® zu verstehen sind”. Dies beruht auf
der Annahme, dass die geistlichen Elemente einerseits von Christus
ausgehen und zu ihm hinfithren und andererseits ,zu der einzigen
Kirche Christi””® gehoren. Bezug wird hierbei auf UR 3 genommen.
Die communicatio in sacris dagegen ist enger gefasst und meint die
Gemeinschaft im Gottesdienst. Zu dieser wird mit Bezug zu UR 8

en und Normen, 25. Mirz 1993 (= VdApSt, Nr. 110, 6. Auflage, Bonn 2012).
(Kurzform: Direktorium La recherche de l'unité.)

74 Als Zeiten instindigen Betens um die Einheit werden die Gebetswoche um die
Einheit der Christen, Novene von Christi Himmelfahrt bis Pfingsten, die Tage
um das Hochfest der Erscheinung des Herrn, der Griindonnerstag, der Kar-
freitag und das Fest Kreuzerhéhung sowie das hohe Osterfest angefiihrt; vgl.
Okumenisches Direktorium, Nr. 22.

75 Okumenisches Direktorium, Nr. 29.

76 Ebd., Nr. 25.
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hervorgehoben: ,Man darf jedoch die Gemeinschaft beim Gottes-
dienst nicht als ein allgemein und ohne Unterscheidung gultiges
Mittel zur Wiederherstellung der Einheit der Christen ansehen”””.

Der geistliche Okumenismus realisiert sich somit zuerst in der
Communicatio in spiritualibus, in der Christen aller Konfessionen
miteinander im Gebet geeint sind. In unterschiedlicher Weise kann
sich die Einheit in der communicatio in sacris verdichten. Hierzu ist
jedoch das jeweils kirchenrechtlich und theologisch bestimmte Ver-
haltnis der rémisch-katholischen Kirche zu den anderen Kirchen
und kirchlichen Gemeinschaft mafigebend.

3.2 Die Vereinigung mit Christus und das Mysterium
der Kirche

1993 erfolgt die Verdffentlichung der zweiten, revidierten Fassung
des ,Okumenischen Direktoriums”. In diesem wird die Vision Co-
uturiers vom unsichtbaren Kloster aufgenommen, dessen Zentrum
Jesus Christus ist und das durch das Hohepriesterliche Gebet Jesu
charakterisiert ist. Darin heif3t es:

Diejenigen, die sich innig mit Christus vereint wissen, missen sich
auch mit seinem Gebet, und besonders mit seinem Gebet fiir die Ein-
heit vereinen. Diejenigen, die im Geiste leben, miissen sich von der
Liebe verwandeln lassen, die um der Einheit willen ,,alles ertrigt, alles
glaubt, alles hofft, allem standhilt” (1 Kor 13,7). Diejenigen, die im
Geiste der Buf3e leben, werden ein Gespur fir die Stinde der Trennun-
gen haben und um Vergebung und Bekehrung beten. Diejenigen, die
nach Heiligkeit streben, werden in der Lage sein, deren Frichte auch
aufBerhalb der sichtbaren Grenzen ihrer eigenen Kirche zu erkennen.
Sie werden zur wahren Erkenntnis Gottes gefithrt werden, der allein
dazu imstande ist, alle zur Einheit zu versammeln, weil er der Vater
aller ist’@.

77 Ebd., Nr. 38.
78 Direktorium La recherche de l'unité, Nr. 25.
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Mit diesen Worten wird das unsichtbare Kloster inhaltlich und
personell bestimmt, das alle um die Einheit der Kirche in Christus
verbindet.

In Kapitel 1V, das tiiberschrieben ist mit dem Titel ,Die Gemein-
schaft im Leben und im geistlichen Tun unter den Getauften”, wird in
besonderer Weise auf die gemeinsame Basis der Taufe rekurriert
und erklart:

Durch das Sakrament der Taufe wird der Mensch ganz in Christus und
in seine Kirche eingegliedert. [...] Die Taufe begriundet somit das sakra-
mentale Band der Einheit zwischen allen, die durch sie wiedergeboren
sind. [...] So ist sie hingeordnet auf das Bekenntnis des Glaubens, auf
die vollige Eingliederung in die Heils6konomie und auf die eucharisti-
sche Gemeinschaft™.

Hierzu wird weiter ausgefithrt: ,Die Kirchen und die kirchlichen
Gemeinschaften, die nicht in voller Gemeinschaft mit der katho-
lischen Kirche stehen, sind keinesfalls ihrer Bedeutung und ihres
Wertes im Heilsmysterium beraubt, da der Geist Christi sich nicht
weigert, sie als Mittel des Heils zu gebrauchen”®.

Als allgemeines Prinzip wird ausgefiihrt, dass die Christen dazu
befihigt sind, das geistliche Erbe, das sie gemeinsam besitzen, mit-
einander zu teilen®’. Hierzu zihlt das Direktorium in Nr. 103 auf:
das gemeinsame Gebet, die Gemeinschaft in der Liturgie im stren-
gen Sinn sowie der gemeinsamen Gebrauch von kirchlichen Rdéumen
und aller notwendigen liturgischen Gegenstinde. Das Direktorium
fokussiert das gemeinsame Gebet deutlicher in ekklesiologischer
als in christologischer Hinsicht, wenn gesagt wird: ,Es kénnte aus-
gerichtet sein zum Beispiel auf das Mysterium der Kirche und ihre
Einheit, auf die Taufe als sakramentales Band der Einheit oder auf

79 Ebd., Nr. 92.
8o Ebd., Nr.104b.
81 Vgl ebd., Nr. 102.
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die Erneuerung des persénlichen und gemeinschaftlichen Lebens als
notwendiger Weg, um die Einheit zu vollenden”®.

4. Der geistliche Okumenismus in die Enzyklika Ut
unum sint

Papst Johannes Paul II. geht im Blick auf den geistlichen Okume-
nismus, wie er bisher bestimmt wurde, noch einen Schritt weiter,
indem er in der 1995 verdffentlichten Enzyklika Ut unum sint® die
Vision Couturiers aufnimmt und weiterentwickelt. Das Bild vom
unsichtbaren Kloster wird transformiert in den sogenannten , inner-
sten geistlichen Raum™*. Den Martyrern aus allen christlichen Kir-
chen und kirchlichen Gemeinschaften wie dartiber hinaus den Heili-
gen wird besondere Aufmerksamkeit geschenkt, denn in ihnen sieht
der Papst die Einheit bereits verwirklicht.

Der Papst richtet auf die bereits realisierte Einheit, sein beson-
deres Augenmerk:

Diese Einheit, die der Herr seiner Kirche geschenkt hat und in der er
alle umfangen wollte, ist nicht etwas Nebensichliches, sondern steht
im Zentrum seines Wirkens. Und sie ist auch nicht gleichbedeutend
mit einem zweitrangigen Attribut der Gemeinschaft seiner Jinger. Sie
gehort vielmehr zum Wesen dieser Gemeinschaft selbst. Gott will die
Kirche, weil er die Einheit will und in der Einheit die ganze Tiefe sei-
ner Agape zum Ausdruck kommt®.

Die bereits sich realisierte Einheit setzt sich in der sich realisie-
renden Einheit fort. Dies beruht auf der Tatsache, dass diese Glaubi-

82 Ebd,, Nr.110.

83 loannes Paulus II, Encyclica Ut unum sint. De Oecumenico Officio, 25. Mai
1995, in: ASS 87 [1995], S. 921-982; dt. Ubers.: Johannes Paul II, Enzyklika
Ut unum sint. Uber den Einsatz fiir die Okumene (=VdApSt 121, Bonn 1995).
(Kurzform fiir die dt. Ubers.: Enzyklika Ut unum sint.)

84 Enzyklika Ut Unum sint, Nr. 82.

85 Ebd., Nr.9.
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gen eins sind, ,weil sie sich im Geist in der Gemeinschaft des Sohnes
und in ihm in seiner Gemeinschaft mit dem Vater befinden”®. So
erfiillt sich der Plan Gottes durch das Gebet Christi an den Vater, in
das die Glaubigen sich hineinnehmen lassen®”. Dies bedeutet: ,An
Christus glauben heif3t, die Einheit wollen; die Einheit wollen heifit,
die Kirche wollen; die Kirche wollen heifdt, die Gnadengemeinschaft
wollen, die dem Plan des Vaters von Ewigkeit her entspricht. Das
also ist die Bedeutung des Gebetes Christi: »Ut unum sint«”%,

In den Nummern 82 bis 85 geht der Papst in der Enzyklika auf
den geistlichen Raum ein, in den der einzelne Christ und die christli-
chen Gemeinschaften durch den Willen zur Bekehrung vor Gott ein-
treten. In diesem geistlichen Raum, in dem Christus in der Macht
des Geistes wirkt, fithrt er ,alle ohne Ausnahme dazu [...], sich vor
dem Vater zu prifen und sich zu fragen, ob sie seinem Plan uiber die
Kirche treu gewesen sind”®. Hier vernimmt jede geistliche Gemein-
schaft zugleich ,den Aufruf zu einer Uberwindung der Hindernisse
[...], die der Einheit im Weg stehen”®® und findet den Weg vorge-
zeichnet, der zur vollen Einheit fithrt.

In diesen geistlichen Raum sind bereits die Mirtyrer aller christ-
lichen Kirchen und Gemeinschaften eingetreten. Uber sie fithrt Jo-
hannes Paul II. aus: ,Alle [Anm.: christlichen Gemeinschaften, MK]
besitzen [...] Martyrer des christlichen Glaubens. Trotz des Dramas
der Spaltung haben diese Briider in sich selber eine so radikale und
absolute Hingabe an Christus und an seinen Vater bewahrt, dass sie
so weit zu gehen vermochten, ihr Blut zu vergieflen™". Daraus folgt
fur den Papst: ,Ich glaube nun, dass sie [Anm.: die Einheit, MK] da-
rin schon vollkommen ist, was wir als den Gipfel des Gnadenlebens
betrachten, den Mirtyrertod, die intensivste Gemeinschaft, die es

86 Ebd.

87 Vgl ebd.

88 Ebd.

89 Ebd., Nr. 82.
9o Ebd.

91 Ebd., Nr. 83.
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mit Christus geben kann, der sein Blut vergief3t und durch dieses
Opfer jene, die einst in der Ferne waren, in die Nihe kommen lisst
(vgl. Eph 2,13)7%%

Auflerdem ist die volle Einheit der Christen bereits fest veran-
kert der vollen Gemeinschaft der Heiligen, die ,aus allen Kirchen
und kirchlichen Gemeinschaften [kommen], die ihnen den Eintritt
in die Heilsgemeinschaft eréffnet haben”®. Es sind jene ,die sich
nach einem Leben in Treue zur Gnade in der Gemeinschaft mit dem
verherrlichten Christus befinden”®,

5. Zusammenfassung

Anhand des zuriickgelegten Weges zeigt sich deutlich, dass die Vi-
sion des franzésischen Abbe Paul Couturier vom geistliche Okume-
nismus, die sich im Bild des unsichtbaren Klosters konkretisiert, zu
einem Paradigmenwechsel der Lehre des rémisch-katholischen Kir-
che tber die Einheit der Christen gefithrt hat. Die Verbreitung der
Vision, die theologische Durchdringung und Vertiefung derselben
sowie die geistliche Praxis ebnen den Weg zum Neuverstindnis des
Okumenismus. Aus dem Verstandnis des geistlichen Okumenismus
ergibt sich, dass die Einheit der Christen im Plan Gottes enthalten
ist. Die Christen werden durch das Wirken des Heiligen Geistes auf
Jesus Christus ausgerichtet und in die trinitarische Gottesgemein-
schaft hineingenommen. Im Gebet Jesu an den Vater findet dies se-
inen Ausdruck. Die Inkarnation des Logos setzt sich fort bis hin zur
Vollgestalt Christi in den Christen, die sich ausdriickt in der einen
Kirche, die sein Leib ist.

Nach Couturier sind die Christen aller Konfessionen herausge-
fordert, in das unsichtbare Kloster einzutreten. Nach Johannes Paul

92 Ebd., Nr. 84.
93 Ebd.
94 Ebd.
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II. ist es der geistliche Raum, in dem Christus im Heiligen Geist vor
dem Vater wirkt.

Das Gebet ist von besonderer Bedeutung. Die communicatio in
spiritualibus zwischen den Christen und unter den Kirchen und
kirchlichen Gemeinschaften ist sichtbarer Ausdruck dieses geistli-
chen Tuns. Durch das Gebet treten die Christen in den geistlichen
Raum ein. Der einzelne und die Kirche nehmen durch ihr Gebet am
Gebet Jesu zum Vater teil, der die Einheit gnadenhaft schenkt. Im
geistlichen Raum zeigt sich: Die Einheit der Kirche ist bereits in den
Mirtyrern der Kirchen und kirchlichen Gemeinschaften, die die
Hingabe an Gott in Jesus Christus ganz und gar gelebt haben, ver-
wirklicht. Zugleich zeigt sich den Kirchen und kirchlichen Gemein-
schaften sowie in den einzelnen Christen, was der von Gott gewoll-
ten Einheit aller noch im Wege steht und welche Schritte zur vollen
Einheit fihren.

Der hier vorgelegte Durchgang uber das Verstindnis des geist-
lichen Okumenismus legt offen, dass dieser kein spiritueller Uber-
bau iiber das Einheit schaffende Wirken der Christen ist, sondern
Schliissel und Weg, damit Gott in den Christen aller Kirchen und
kirchlichen Gemeinschaften die Einheit schaffen kann.
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Resiimee
Geistlicher Okumenismus: Die Einheit der Kirche entsteht
im Gebet

Der vorliegende Artikel beschaftigt sich mit dem geistlichen Okume-
nismus, der nach Unitatis Redintegratio 8, als die Seele der ganzen ¢kume-
nischen Bewegung zu verstehen ist. Als dessen Vater ist der franzgsische
Priester Paul Couturier (1881-1953) anzusehen, der ihn im Bild des un-
sichtbaren Klosters konkretisiert, in dem sich die Einheit der Christen in
der einen Kirche vollzieht. Im ersten Kapitel wird der Weg hin zur Vision
Couturiers von 1937 bzw. 1943 wie die Auslegung dieser durch Maisie
Spens (+1994) tiefer erschlossen, um anschlieflend den Kontrast zur Leh-
re der katholischen Kirche tiber die Einheit gemif3 der Enzyklika Mortali-
um animos und anderer Texte aufzuzeigen. Die Verbreitung der Vision, die
theologische Durchdringung derselben sowie die geistliche Praxis fithren
zu einem Paradigmenwechsel, der mit dem Zweiten Vatikanischen Konzil
(1962-1965) vollzogen wird. Sowohl die Aufnahme des Begriffs , geistlicher
Okumenismus“ wie dessen inhaltliche Bestimmung in Unitatis Redintegra-
tio und die tiefere Erschliefung der Bedeutung des Gebetes fiir die Einheit
der Christen, stehen im Fokus des zweiten Kapitels. Der nachkonziliare Weg
wird innerhalb der beiden folgenden Kapitel in den Blick genommen. Im
dritten Kapitel stehen die 6kumenischen Direktorien im Mittelpunkt und
die darin vorgenommenen Bestimmungen zur communicatio in spiritualibus
und zur communicatio in sacris. Im vierten Kapitel wird schliefilich die Wei-
terentwicklung des geistlichen Okumenismus in den Blick genommen, die
Papst Johannes Paul II. in der Enzyklika Ut unum sint genommen hat. Das
unsichtbare Kloster Couturiers wird zum innersten geistlichen Raum, in dem
durch die Mirtyrer bereits die Einheit der Christen vollzogen ist. Kapitel
funf dient dazu, die gewonnenen Erkenntnisse zusammenzufassen und zu
verdeutlichen, dass der geistliche Okumenismus kein spiritueller Uberbau
tiber das Einheit schaffende Wirken der Christen ist, sondern Schliissel und
Weg, damit Gott in den Christen aller Kirchen und kirchlichen Gemein-
schaften die Einheit realisieren kann.

Schlussworte: Geistlicher Okumenismus, Enzyklika Ut unum sint, Unita-

tis Redintegratio, Paul Couturier
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Sintesi
Ecumenismo spirituale: I'unita della Chiesa nasce nella preghiera

Questo articolo tratta dellecumenismo Spirituale che, secondo Unita-
tis Redintegratio 8, deve essere inteso come banima dellintero movimento
ecumenico. Il suo padre ¢ il sacerdote francese Paul Couturier (1881-1953),
che lo ha concretizzato nelbimmagine del monastero invisibile in cui si re-
alizza bunita dei cristiani nellbunica Chiesa. Nel primo capitolo si appro-
fondisce il percorso che ha portato alla visione di Couturier del 1937 e del
1943 e alla sua interpretazione da parte di Maisie Spens (+1994), per poi
mostrare il contrasto con binsegnamento della Chiesa cattolica sulbunita
secondo benciclica Mortalium animos e altri testi. La diffusione di quella vi-
sione, il suo approfondimento teologico e la sua pratica spirituale hanno
portato a un cambiamento di paradigma, portato a compimento con il Con-
cilio Vaticano II (1962-1965). Il secondo capitolo si concentra sull>adozi-
one del termine “ecumenismo spirituale”, sulla sua definizione nellUnita-
tis Redintegratio e sulbapprofondimento del significato della preghiera per
bunita dei cristiani. Il cammino post-conciliare & analizzato nei due capitoli
successivi. Il terzo capitolo si concentra sui Direttori ecumenici e sulle di-
sposizioni in essi contenute sulla communicatio in spiritualibus e sulla com-
municatio in sacris. Nel quarto capitolo, infine, si esamina 'ulteriore svilup-
po dell'ecumenismo spirituale, ripreso da Giovanni Paolo II nell’enciclica Ut
unum sint. Il monastero invisibile di Couturiers diventa lo spazio spirituale
interiore in cui bunita dei cristiani si é gia realizzata attraverso i martiri.
I1 quinto capitolo si prefigge lo scopo di riassumere le conoscenze acquisite
e chiarire che becumenismo spirituale non é una sovrastruttura spirituale
sopra bopera creatrice di unita dei cristiani, ma piuttosto la chiave e la via
per cui Dio realizza lunita nei cristiani di tutte le Chiese e comunita eccle-
siali.

Parole chiave: Ecumenismo Spirituale, enciclica Ut unum sint, Unitatis

Redintegratio, Paul Couturier
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Summary
Spiritual ecumenism: the unity of the Church is born in prayer

This article deals with spiritual ecumenism, which according to Unitatis
Redintegratio 8 is to be understood as the soul of the whole ecumenical
movement. The French priest Paul Couturier (1881-1953) is considered to
be its father. He conceived of it using the image of an invisible monastery in
which the unity of Christians in the one church is achieved. The first chapter
presents the path leading to Couturier’s vision of 1937 and 1943, as well
as its interpretation by Maisie Spens (+1994), in order to then show how
it contrasts with the teaching of the Catholic Church on unity according
to the encyclical Mortalium animos and other texts. The dissemination of
that vision, its theological study, and spiritual practice lead to a paradigm
shift which was brought to fulfilment with the Second Vatican Council
(1962-1965). The second chapter focuses on the inclusion of the term
»Spiritual ecumenism” and its definition in Unitatis Redintegratio, as well as
a deeper exploration of the significance of prayer for Christian unity. The
following two chapters focus on the post-conciliar path. The third chapter
focuses on the Ecumenical Directories and the provisions made therein for
communicatio in spiritualibus and communicatio in sacris. Then, the fourth
chapter looks at the further development of spiritual ecumenism as
taken up by Pope John Paul II in the encyclical Ut unum sint. Couturier’s
invisible monastery becomes the interior spiritual space, where Christian
unity has already been achieved through the martyrs. Chapter five serves
to summarise the insights gained and to make it clear that spiritual
ecumenism is not a spiritual superstructure over and above the creative
work of Christian unity, rather it is the key and the path through which God
achieves unity among Christians of all churches and ecclesial communities.

Keywords: Spiritual Ecumenism, Encyclical Ut unum sint, Unitatis Redinte-

gratio, Paul Couturier
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Ks. Janusz Lewandowicz

Kosciot a Koscioty w 16dzkiej perspektywie
historyczno-teologicznej

Jednos¢ w réznorodnosci czy réznorodnosé w jednosci? Tak mogto-
by brzmie¢ postawienie problemu mojej wypowiedzi. Zainspirowato
mnie do tego haslo ,jedno$¢ w réznorodnosci” na okladce jednego
z numer6éw dwumiesiecznika Katolickiej Odnowy Charyzmatycznej
»Szum z Nieba”, wydawanego przez ,Mocnych w Duchu™, wspélno-
te zwigzang z osrodkiem duszpasterskim ojcéw jezuitéw w Lodzi.
Wilasnie w Lodzi, w ktérej od potowy XIX w. istnialy obok siebie i ze
soba rézne wspélnoty religijne.

W jakim zatem znaczeniu mozna méwic o jednosci, a w jakim
trzeba o réznorodnosci? Hasto mozna by odwrdcic i taczac oba, za-
pytaé: ,jedno$¢ w réznorodnosci czy réznorodnos$é w jednosci?”.
Jakie konsekwencje to za soba niesie? Pierwsze stowo jest zwykle
dominujace. Akcentujemy wiec ,jednos¢” albo ,r6znorodnos¢”. Je-
$li przyjrzec sie blizej, to dojdziemy do wniosku, ze jedno$¢ mozna
dostrzec po pierwsze w tym, ze ma sie wspélne korzenie; po drugie,
ze ma sie wspdlne dazenie, czyli cel; po trzecie, ze kazdy element
w zbiorze, chocby sie ré6znit pod wzgledem pochodzenia i dazenia,
czyli zasadnicze elementy réznityby sie istotnie, to mialyby jakas
1 ,Szum z nieba”, 6/156 (2019).
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wspblng mniej wazky ceche — na przyklad bycie bialym lub czerwo-
nym. Nie méwimy wéwczas o jednosci.

Jak ma sie rzecz z jednoscia i réznorodnoscia, gdy dotyczy Ko-
$cioléw albo jeszcze szerzej wspdlnot wyznaniowo-religijnych?
W przypadku tych ostatnich jedno$¢ gwarantuje wspélne czlowie-
czenstwo. Dla chrzedcijan natomiast fundamentem, punktem refe-
rencyjnym i celem jest Chrystus. Bez watpienia wspélnoty te réznia
sie. W przeciwnym razie méwiliby$smy o jednosci Kosciota, tymcza-
sem Kosciét jest podzielony. Jest rzecza stuszng i zrozumiala, gdy
dazy do przezwyciezenia podziatéw w réznych interakcjach zacho-
dzacych na gruncie dazen opartych o fundament ludzki albo maja-
cych wspélny cel. Pod tym wzgledem £6d% jest szczegdlnie bogatym
owych interakeji przykladem.

Nie spos6b calosciowo przedstawi¢ zlozonej i wielowymiaro-
wej problematyki relacji miedzywyznaniowych w Lodzi w wymiarze
historycznym i teologicznym w ramach krétkiej wypowiedzi. Zbyt
szczuple bylyby réwniez ramy obszernego artykulu. Zamierzam
wiec w swoim wystapieniu ograniczy¢ sie jedynie do krétkiej prezen-
tacji wspélnot wyznaniowych wedlug czasu ich pojawiania sie w Lo-
dzi ikilku przykladéw, ktére w jakim$ stopniu beda obrazowa¢ te
relacje. Wazne jest w tym przypadku i to, ze w temat mojego referatu
wpisana jest t6dzka perspektywa, a zatem to, jak todzianie widzieli
i widza wspélistnienie i jednoczes$nie wspétdziatanie réznych pod
wzgledem wyznaniowym spolecznosci.

1. T1o historyczne

W 1818 r. £6dz zostala wlgczona do archidiecezji warszawskiej
(poprzednio nalezala do archidiecezji gnieZnieniskiej i do diecezji
wloctawskiej). W dniu 30 stycznia 1821 r.? z inicjatywy Stanistawa
Staszica, reprezentujacego rzad w Krélestwie Polskim, oraz Rajmun-

2 Budziarek datuje ten akt na rok 1820. Zob. M. Budziarek, Wyznania i religie
w Lodzi w XIX wieku, ,E6dzkie Studia Teologiczne” 4 (1995), s. 8-9.
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da Rembielinskiego, reprezentanta wojewdédztwa mazowieckiego,
}6dz zaliczono do miast fabrycznych. Decyzja ta miata zr6dto w stra-
tegii rzadu Krélestwa Polskiego, ktérego namiestnik J6zef Zajaczek
wydal 2 marca 1816 r. postanowienie o osiedlaniu sie ,,uzytecznych
cudzoziemcé6w™. Zmienilo to sytuacje miasta. Podupadto ono bo-
wiem w XVIII w. wskutek polityki zaborczych wladz pruskich, kté-
re dokonaly sekularyzacji débr biskupich i przejely administracje?.
W Krélestwie Polskim z kolei wladze podejmowaly planowa akcje
osiedlericza. W krajach niemieckich prowadzono agitacje zachecaja-
ca do emigracji. Zmiany gospodarcze w tamtych krajach wywotaty
upadek warsztatéw tkackich. W tych warunkach chetni do emigracji
znajdowali sie tatwo. Tkacze ruszyli na wschéd, a za nimi przedsta-
wiciele innych zawodéw".

Od tej pory historia Eodzi nie tylko nabrala tempa, ale stata
sie ewenementem w skali europejskiej. W blyskawicznie rozrasta-
jacym sie mieécie pojawily sie réwniez szybko problemy zwigzane
z antyko$cielng polityka wladz prowadzona pod zaborem rosyjskim.
Walka z apostolatem, uniemozliwianie rozwoju sieci parafialnej, bu-
dowy kosciot6éw, stwarzanie trudnosci w rozwigzywaniu takich pro-
bleméw jak nedza, analfabetyzm, szerzaca sie prostytucja, wyzysk
dzieci przez prace, nocna praca kobiet i dziewczat, nierespektowa-
nie niedziel i $wiat koscielnych — to obraz dzialania z jednej strony

3 Zob. H. Krajewska, Relacje tédzkich protestantow z katolikami (1816-1914),
[w:] Archidiecezja tédzka w latach 1920-2020. W setng rocznice powstania, red.
W. Glinski, E. Slazak, E6dz-Warszawa 2023, s. 149.

4 M. Budziarek, Wyznania i religie w Lodzi w XIX wieku, dz. cyt., s. 8-9. Jest to
znakomity i syntetyczny artykul, do ktérego bedziemy sie czesto w tej czesci
opracowania odwolywa¢, niestety pozbawiony przypiséw zrédltowych.

5  H. Krajewska, Relacje tédzkich protestantéw z katolikami (1816-1914), dz. cyt.,
s.149. Zob. tez P. Hauser, Kolonista niemiecki na ziemiach polskich w XIX i XX wie-
ku: mit i rzeczywistos¢: wyktad wygloszony na inauguracyjnym spotkaniu ze studen-
tami I roku w roku akademickim 1994/1995, Poznan 1994, s. 37-39; A. Breyer,
Die ersten drei Jahre der grossen Einwanderung deutcher Tuchmacher nach Mittel-
polen 1820, 1821, 1822, ,Deutsche Monatshefte in Polen”, z. 1 (1938/1939),
s. 23-249.
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wladz carskich, z drugiej zas niepohamowanej checi zysku chocby
kosztem innych. Na oczach jednego pokolenia powstal wielki mo-
loch narodowosciowy, kulturowy i wyznaniowy®.

Spoleczenstwo dziewietnastowieczne charakteryzowalo sie duza
inercja, ktéra zwigzana byla w znaczacym stopniu z apatycznoscia
t6dzkich katolikéw, stanowigcych znaczna wiekszo$¢, a wywodza-
cych sie ze srodowiska wiejskiego. Rozwdj miasta spowodowat bo-
wiem przycigganie ludnosci z calego regionu, zwabionej mozliwoscia
zarobku przy produkeji przemystowej. Swoisty zascianek, ogranicza-
nie sie do zaspokajania swoich najprostszych potrzeb, ograniczenie
w rozumieniu §wiata to typowa postawa wiekszosci 16dzkiego spole-
czenistwa w I potowie XIX w. Kiedy w polowie tego wieku pojawili sie
migranci z Czech i Saksonii, to bardziej oni nadawali ton rodzacemu
sie zyciu spotecznemu niz zakorzenieni juz jako$ miejscowi’. Dlugie
dziesieciolecia uptynetly, zanim 16dzki tygiel nabral wtasnego wyra-
zu. Wydaje sie, ze proces ten dopelnit sie w latach [ wojny $wiatowe;j.
Byla ona czasem, kiedy wszystkie problemy todzi nabrzmialy, na-
warstwily sie i urosly tak, ze w wielu przypadkach stanowily o ,by¢
albo nie by¢” znacznej czesci mieszkancéw. Wtedy jednak wtasnie
powstawaly nowe, najbardziej znaczace i ksztaltujace ducha spo-
teczenistwa inicjatywy dobroczynne i o$wiatowe. Zmiany, jakie za-
szlty w warunkach pracy i zycia, daly impuls do dalszej dziatalnosci
w okresie miedzywojennym.

Nie braklo jednak w tych okolicznosciach dziatalno$ci, mozna by
powiedzie¢, pionierskiej. Dwaj ksieza, Marceli Godlewski i Jan Al-
brecht, z dwdch istniejacych w Lodzi na przetomie XIX i XX wieku
parafii zaszczepiali idee chrzescijariskiego ruchu robotniczego®, co
przyniosto w pézniejszym czasie wymierne owoce.

W pierwszym okresie nowego rozwoju miasta obok katolikéw
16dz zawierata w sobie spotecznoé¢ zydowska. Osadnicy przybywa-

6  Zob. M. Budziarek, Wyznania i religie w £odzi w XIX wieku, dz. cyt., s. 9.
7 M. Budziarek, Wyznania i religie w Lodzi w XIX wieku, dz. cyt., s. 9.
8 M. Budziarek, Wyznania i religie w Lodzi w XIX wieku, dz. cyt., s. 9.
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li do Lodzi zwlaszcza po drugim zaborze, kiedy miasto nalezato do
Prus. W 1825 r. na potudniu Starego Miasta utworzono dzielnice
zydowska. Jej ludnos¢ izolowala sie od obcych jej kulturowo obywa-
teli miasta, a takze sama byla izolowana przez rosnaca spotecznos¢
polsko-niemiecko-czeska lub inaczej rzecz ujmujac, katolicko-prote-
stancka®. Przez dtugie lata opierala sie wszelkim prébom asymilagji.
Kiedy w 1862 r. wladze Krélestwa Polskiego zniosly ograniczenia
w osiedlaniu sie Zydéw, zniknely wprawdzie rewiry w miescie, ale
zaczely by¢ widoczne réznice miedzy Zydami ortodoksyjnymi i ,po-
stepowymi”. Ci ostatni zbudowali u progu ostatniej ¢wierci XIX wie-
ku druga synagoge w Lodzi przy ulicy Zachodniej (pierwsza zaczeto
budowaé w 1859 r.)*°.

Tworzenie osiedli przemystowych w Lodzi przyciggato w pierw-
szym rzedzie migrantéw niemieckojezycznych. W znacznej mierze
byli to ewangelicy. Juz pod koniec lat dwudziestych XIX w. stanowili
niemal jedng trzecig miejskiej populacji wobec 58% katolikéw. W na-
stepnym dziesiecioleciu bylo ich 41-45% wobec 42-47% katolikéw,
aby w ciagu kilku lat reprezentowa¢ przez krétki czas wiekszos¢'.
Wskutek tego powstal znaczacy osrodek luteranizmu, ktéry w okre-
sie najwiekszego rozwoju liczyt okoto 100 tys. wiernych. W polowie
lat sze$édziesigtych XIX w. przewage stanowili Niemcy - bylo ich po-
nad 20 tys. na ogdlng liczbe ludnosci stalej miasta wynoszaca ponad
32 tys™. Pierwsza parafia ewangelicka powstala juz w 1826 r. i za-
czeto przygotowania do budowy pierwszej $wigtyni'®. Wybudowano

9 M. Budziarek, Wyznania i religie w Lodzi w XIX wieku, dz. cyt., s. 10.

10 Rutkowska-Siuda D., Szlakiem tddzkiej architektury sakralnej, ,Kronika miasta
Lodzi”, 3/82 (2018), s. 149.

11 J. Janczak, Ludnos¢ Lodzi przemystowej 1820-1914, ,Acta Universitatis Lo-
dziensis” 1982, Folia Historica 11, s. 111; zob. tez H. Krajewska, Relacje f6dz-
kich protestantow z katolikami (1816-1914), dz. cyt., s. 152.

12 J. Janczak, Ludnos¢ Lodzi przemystowej 1820-1914, dz. cyt., s. 121.

13 Archiwum Gtéwne Akt Dawnych w Warszawie (dalej: AGAD), Centralne Wta-
dze Wyznaniowe Krélestwa Polskiego (dalej: CWWKP), 1263, Akta Komisji
Rzadowej Wyznan Religijnych i Oswiecenia Publicznego tyczace sie gminy
ewangelicko-augsburskiego wyznania w Lodzi, wojewddztwa mazowieckiego,
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ja juz w latach 1826-1828, pod wezwaniem $w. Tréjcy, przy placu
Wolnosci (obecnie katolicki kosciét pod wezwaniem Zestania Ducha
Swietego), zas w latach 1880-1884 powstal kosciét $wietego Jana
przy ulicy Sienkiewicza (obecnie katolicki kosciét Najswietszego
Imienia Jezus). W latach 1909-1928 postawiono kosciét swietego
Mateusza, siedzibe obecnej parafii ewangelickiej w Lodzi'* liczacej
dzi$ ok 550 os6b™.

Jak zauwaza Marek Budziarek, juz w pierwszej polowie XIX w.
struktura narodowosciowa nie pokrywala sie z wyznaniowg':
JW tym wyjatkowym miescie wiecej byto katolikéw niz Polakéw, jak
réwniez mniej Niemcéw niz protestantow”?’.

Ci ostatni stanowili od poczatku ery przemystowej w Lodzi naj-
bardziej ekspansywny zywiol. Oni pierwsi zdali sobie sprawe z po-
trzeb kulturalnych i o$wiatowych. Do powstatej w 1834 r. ewan-
gelickiej szkoly podstawowej uczeszczaly réwniez dzieci polskie.
Ewangelicy podejmowali tez starania zmierzajace do utworzenia
Instytutu Politechnicznego. Spelzly one na niczym z powodu nie-
ustepliwo$ci wtadz carskich?®.

W 1861 r. mialy miejsce manifestacje religijno-patriotyczne. In-
spirowat je proboszcz ewangelickiej parafii Swietej Tréjcy Karol Gu-

1826-1839, k. 5. Zob. H. Krajewska, Relacje todzkich protestantow z katolikami
(1816-1914), dz. cyt., s. 150-151.

14 A. Grzegorczyk, Kosciot Ewangelicko-Augsburski, ,Kronika miasta Lodzi”, kwar-
talnik 3/82 (2018), s. 38.

15 A. Grzegorczyk, Kosciot Ewangelicko-Augsburski, dz. cyt., s. 39.

16 Obszerne i cenne studium wielowyznaniowego charakteru Lodzi do wybuchu
I wojny $wiatowej daja K. Badziak, K. Chylak, M. Lapa, £6dZ wielowyznaniowa.
Dzieje wspdlnot religijnych do 1914 roku, £6dz 2014. Zob. tez Badziak K., Chylak
K, Lapa M., Chrzescijariskie wspélnoty wyznaniowe (bez Kosciola rzymskokatolic-
kiego) w Eodzi do wybuchu I wojny swiatowej, [w:] Kulesza M., Eapa M., Walicki J.
(red.), Rola wspdlnot wyznaniowych w historii miasta £odzi, £6dz 2010.

17 M. Budziarek, Wyznania i religie w Eodzi w XIX wieku, dz. cyt., s. 11. Warto za-
znaczy¢, ze w statystykach czesto utozsamiano Niemcéw z protestantami, zas
katolikéw zaliczano do Polakéw. Zob. H. Krajewska, Relacje tédzkich protestan-
téw z katolikami (1816-1914), dz. cyt., s. 152.

18 M. Budziarek, Wyznania i religie w Eodzi w XIX wieku, dz. cyt., s. 11-12.
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staw Manitius. Znaczna czes$¢ spotecznosci ewangelickiej miata juz
wtedy poczucie przynaleznosci do zywiotu polskiego. Wielu ewan-
gelikéw przyltaczylo sie réwniez do powstania styczniowego. O zna-
czeniu ewangelickiej spotecznosci t6dzkiej $wiadczy przeniesienie
w 1911 r. z Warszawy do Lodzi ewangelickiego seminarium maja-
cego za cel ksztalcenie nauczycieli, kantoréw i organistéw™. Spo-
teczno$¢ miata tez wlasne czasopisma - réwniez w jezyku polskim.
Warto tez wspomniel, ze w 16dzkim kalejdoskopie wyznaniowym
znalezli swoje miejsce tzw. hernhuci albo bracia morawczycy. Byta
to aktywna spotecznos¢ ewangelizacyjna i modlitewna w ramach
Kosciola ewangelicko-augsburskiego®. Z hernhutéw (hernhuttéw)
wywodzili sie inicjatorzy wspdlnoty baptystéw, czyli ,zboru wierza-
cych, swiadomie ochrzczonych”. Johann Rohner, buchalter, i Ludwig
Heinrich Pufahl, tkacz, ,importowali” nowe wyznanie z Ciechanowa,
zapoznawszy sie uprzednio z obyczajami i nauka baptystéw. Ich gor-
liwa dziatalno$¢ ewangelizacyjna sprawita, ze w 1868 r. w stawie przy
fabryce Scheiblera przyjeta chrzest ,na wyznanie wiary w Chrystu-
sa” pierwsza grupa wyznawcéw. Stanowila ona dynamiczny zaczyn
szybko rosnacej wspdlnoty, obejmujacej gléwnie nizsze isrednie
warstwy spoleczenstwa t6dzkiego. Mimo odmiennosci i powtérnego
przyjecia chrztu byli postrzegani przez wspélnote ewangelicka jako
podobni i swoi, majgc sprzymierzenica w pastorze parafii luteran-
skiej. Katolicy postrzegali ich dzialalno$¢ jako wewnetrzna sprawe
ewangelikéw?'. Wspélnota rozrastala sie tak szybko, ze wr. 1875
przy ul. Nawrot 27 wybudowano dla niej najwieksza wéwczas $wig-
tynie murowang w todzi. W 1905 r. wspélnota dysponowala juz
$rodkami pozwalajacymi na zorganizowanie lecznicy chirurgicznej
i potozniczo-ginekologicznej — ,Betlejem”, domu opieki spolecznej

na Chojnach, wydawnictwa i drukarni ,Kompas™.

19 M. Budziarek, Wyznania i religie w £odzi w XIX wieku, dz. cyt., s. 12.
20 M. Budziarek, Wyznania i religie w £odzi w XIX wieku, dz. cyt., s. 12.
21 M. Budziarek, Wyznania i religie w £odzi w XIX wieku, dz. cyt., s. 13.
22 M. Budziarek, Wyznania i religie w £odzi w XIX wieku, dz. cyt., s. 13.
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Ze wspdlnot ewangelickich najmniej liczng grupe chrzescijan
w Lodzi stanowili kalwini. W 1888 r. w jej ramach powotano w to-
dzi filial zboru warszawskiego®, za§ w 1904 r. zbér. Kalwini na-
stawieni byli propolsko?’. Ich nabozenistwa odbywaly sie za zgoda
proboszcza parafii ewangelicko-augsburskiej w ewangelickim koscie-
le Swietej Tréjcy®. Nabozenstwa i nauczanie odbywaly sie po pol-
sku, czesku i niemiecku. W 1889 r. do zboru nalezaly 334 osoby?®.
W 1908 r. zbudowano dla zboru dom przy ul. Radwanskiej, zas w la-
tach 1928-1932 postawiono kosciél. Pracujacy w Lodzi duszpasterz
kalwinéw ks. Jerzy Jelen w czasie II wojny $wiatowej zmuszany byt
przez Niemcéw do prowadzenia nabozenstw w jezyku niemieckim.
Pod presja zrezygnowal z polskiego, ale zaczal odprawiac po czesku.
Ten wymierzony wtadzom okupacyjnym policzek przyczynit sie do
aresztowania go przez Gestapo. Zginagl w obozie koncentracyjnym
w Dachau w 1942 r.”” W okresie powojennym ewangelicy reformo-
wani byli niestusznie utozsamiani z Niemcami.

Kolejna wspoélnota chrzedcijariska obecna w t6dzkiej przestrzeni
to prawostawie. Pierwsijego wyznawcy pojawili sie w Lodzi na progu
drugiej potowy XIX w. Ich liczba zwiekszyta sie po powstaniu stycz-
niowym, gdy administracje, skladajaca sie dotychczas z urzednikéw
polskich, zastapiono rosyjska, a w miescie stworzono rosyjski garni-
zon wojskowy i sprowadzono rosyjska policje. W konicu wieku XIX
w mie$cie zamieszkiwalo ponad 7 tys. Rosjan, czyli prawostawnych,
nie liczac zolnierzy (ok. 4,5 tys.)®. Zbudowano dla nich najpierw
cerkiew Aleksandra Newskiego, ktérg poswiecono w maju 1884 r.,

23 K. Badziak, K. Chylak, M. Lapa, £6dz wielowyznaniowa. Dzieje wspdlnot religij-
nych do 1914 roku, dz. cyt., s. 453.

24 M. Budziarek, Wyznania i religie w £odzi w XIX wieku, dz. cyt., s. 14.

25 Byl nim ks. W. Rondthaler. Zob. S. Koroza, Koscié? Ewangelicko-Reformowany
w RP - parafia w Eodzi, ,Kronika miasta Lodzi”, 3/82 (2018), s. 42.

26 S. Koroza, Kosciot Ewangelicko-Reformowany w RP — parafia w £odzi, dz. cyt.,
s. 42.

27 S. Koroza, Kosciét Ewangelicko-Reformowany w RP - parafia w Lodzi, dz. cyt.,
s. 46.

28 M. Budziarek, Wyznania i religie w Lodzi w XIX wieku, dz. cyt., s. 14-15.

152



nastepnie cerkiew garnizonowg $w. Aleksego (1896) i wreszcie $wie-
tej Olgi (1898). Kolejny skokowy wzrost liczebnosci prawostawnych
mial miejsce na poczatku XX w. i spowodowany byt zwiekszeniem
liczby policjantéw i urzednikéw. Liczba Rosjan przekroczyta wéw-
czas 10 tys. Po odzyskaniu niepodleglosci zostato ich w miescie oko-
fo 1,5 tys.

Kolejna 16dzka wspélnotg wyznaniows byli mariawici. Wywo-
dzili sie od zakonnicy Felicji Koztowskiej (w zakonie Maria Francisz-
ka), ktéra w 1887 r. zalozyta zgromadzenie siéstr katolickich opar-
te na regule $w. Klary, a p6zniej meskie Zgromadzenie Kaptanéw
Mariawitéw. Nazwa zwigzana jest z charyzmatem, jakim mieli sie
odznacza¢ czlonkowie — Mariae vitam imitantes, czyli nasladujacy
zycie Maryi. Zgromadzenia te mialy poczatkowo charakter tajny,
gdyz wladze carskie zakazywaly tworzenia jakichkolwiek stowa-
rzyszen. Czlonkowie zgromadzenia w myél zalozycielki winni byli
odznacza¢ sie szczegdlnym nabozeristwem do Najswietszego Sakra-
mentu i przyjac za patronke Matke Boska Nieustajacej Pomocy?®.
Za date powstania mariawityzmu uznaja jego wyznawcy 2 wrzeénia
1893 r., kiedy mialo mie¢ miejsce pierwsze widzenie siostry Ko-
zlowskiej Chrystusa, ktéry domagal sie utworzenia zgromadzenia
kaptanskiego. Formalne odejécie z Kosciota katolickiego nastgpito
1 lutego 1906 r. przez wypowiedzenie postuszenistwa arcybiskupo-
wi Wincentemu Chosciakowi-Popielowi ze strony ksiezy ze zgroma-
dzenia®. Kiedy w tymze roku 1906 papiez Pius X odmoéwil zatwier-
dzenia zgromadzen i rozwiazat je, ksieza mariawiccy wraz ze swymi
zwolennikami zatrzymali ko$cioly katolickie, co stalo sie zarzewiem
konfliktéw. Mariawici uzyskali informacje o werdykcie kongrega-
¢ji i papieza w dniu 31 grudnia 1906 r. i byt to moment, w ktérym
zaczeta funkcjonowaé osobna wspdlnota wyznaniowa. Po stronie
mariawitéw opowiedzial sie ks. Edward Marks, gorliwy kaznodzie-

29 M. Sidor, Starokatolicki Kosciét Mariawitéw, ,Kronika miasta todzi”, 3/82
(2018), s. 61.
30 M. Sidor, Starokatolicki Kosciét Mariawitéw, dz. cyt., s. 63.
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ja i spowiednik. Jego zdolnosci oraz operatywnos¢ innych 16dzkich
ksiezy dotychczas katolickich sprawily, ze wspélnota rozrastala sie
bardzo szybko®!. On tez stworzyl centrum mariawityzmu w Lodzi,
mimo iz miejscem jego powstania byl Plock. Pod jego kierunkiem
wzniesiono w dwa miesigce kosciél swietego Franciszka w poblizu
ul. Franciszkanskiej. W 1908 r. w Lodzi i okolicach bylo juz 74 tys.
mariawitéw?, z czego ok. 40 tys. wiernych w samej Lodzi. W 1909 r.
istnialy trzy parafie. W roku nastepnym utworzono pierwsze bi-
skupstwo w ELodzi i bylo to wlasnie biskupstwo mariawickie. Na jego
czele stanat ks. Leon Maria Golebiowski. Spoleczna dziatalnosé ksie-
zy mariawitéw skupita sie na pomocy ubogim i potrzebujacym?*.

W sytuacji wspélistnienia tak wielu wspélnot pojawialy sie mie-
dzy nimi napiecia, ale tylko z mariawitami konflikty nabraty krwa-
wego charakteru. W 1906 r. doszlo do zamieszek, ktére u podtoza
mialy che¢ odzyskania przez katolikéw zatrzymanych przez maria-
witéw kosciotéw. W dwudziestu czterech starciach zgineto 18 oséb,
kilkaset zostato rannych. Tego rodzaju akty byly na reke wladzom
carskim, totez 11 grudnia 1906 r. uznaly one mariawityzm za le-
galny zwigzek wyznaniowy®!, mimo iz mial on charakter propolski.
Popularnos¢ i moznos¢ dzialania nieograniczana szykanami wiladz
sprawily, ze wspélnota mariawitéw budowala ochronki, domy dziec-
ka i szkoly, zakladala tzw. ,,domy ludowe”, organizowala sale zaje¢
przygotowujacych do zawodu i kursy szycia dla dziewczat®. Stwo-
rzyla tez wlasng prase wydawang przez wlasng drukarnie, nie tylko
w jezyku polskim ale i litewskim. Mariawici w czasie II wojny $wiato-
wej dzielili kaplice z grekokatolikami®®.

Dla grekokatolikéw pierwsza parafia zostata utworzona w 2003
r. Obecnie z racji wojny na Ukrainie znacznie si¢ powiekszyla, a swo-

31 M. Budziarek, Wyznania i religie w £odzi w XIX wieku, dz. cyt., s. 16.
32 M. Sidor, Starokatolicki Kosciét Mariawitéw, dz. cyt., s. 63.
33 M. Budziarek, Wyznania i religie w £odzi w XIX wieku, dz. cyt., s. 16.
34 M. Sidor, Starokatolicki Kosciét Mariawitow, dz. cyt., s. 63.
35 M. Sidor, Starokatolicki Kosciét Mariawitow, dz. cyt., s. 66.
36 M. Sidor, Starokatolicki Kosciét Mariawitéw, dz. cyt., s. 69.
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ja liturgie sprawuje w kaplicy $wietego Krzysztofa w koséciele ojcéw
jezuitéw w Lodzi*".

Kosciét polskokatolicki reprezentowany byt od 1927 r., kiedy
przybyl do Lodzi byly katolicki ksigdz Bolestaw Jaegier, a juz w na-
stepnym roku powolano parafie. W okresie miedzywojennym ich
liczba wzrosta do czterech, po wojnie byly dwie, obecnie jedna (licza-
ca ok. 300 oséb)3.

Wraz z rozwojem miasta struktura ludnosci do wybuchu I woj-
ny $wiatowej stawala sie coraz bardziej ztozona. Do polowy XIX w.
ludno$¢ opisywano wedlug kryterium podzialu na chrzescijan i zy-
déw®. Czasami tylko rozrézniano katolikéw i ewangelikéw, kté-
rych z kolei okreslano réwniez mianem protestantéw, luteran albo
lutréw. W potowie wieku zaczeto ujmowac réwniez prawostawnych
i braci morawskich, zwanych tez morawczykami albo hernhuttami.
Od lat siedemdziesigtych XIX w. ujmowano w statystykach chrze-
$cijan reformowanych, a od osiemdziesigtych — baptystéw. Wypada
zaznaczy¢, ze w latach dziewiecdziesiatych w $ladowej liczbie po-
jawili sie réwniez muzulmanie. Z poczatkiem XX wieku ujmowano
réwniez mariawitéw, choé nie zawsze odrézniano ich od katolikéw.
Zasadniczo w opisach dominuja cztery grupy: katolicy, ewangelicy,
prawostawni i zydzi*®. Bezposrednio przed wybuchem I wojny $wia-
towej proporcje wyznaniowe przedstawialy sie nastepujaco: katolicy
- 51%, ewangelicy - 25%, zydzi — 23%, prawostawni 1%*'.

37 V. Berkyta i in., Ukrairiski Kosciot Grekokatolicki, ,Kronika miasta Eodzi”, 3/82
(2018), s. 94.

38 J.A. Zdrojewski, Kosciét Polskokatolicki, ,Kronika miasta Lodzi”, 3/82 (2018),
s. 74.

39 Pisownia ,Zydzi”i,2ydzi” rézni sie w zaleznosci od tego, czy mowa o kryterium
narodowosciowym — wowczas wielkg litera, czy wyznaniowym — wéwczas mala.

40 J. Janczak, Ludnos¢ Lodzi przemystowej 1820-1914, dz. cyt., s. 107-108.

41 J. Janczak, Ludnosc Lodzi przemystowej 1820-1914, dz. cyt., s. 112. Nie uwzgled-
niamy w tym zestawieniu osiedli administracyjnie nienalezacych wéwczas do
Lodzi (jak Batuty, Widzew czy Chojny). Wéwczas struktura wyznaniowa w 1897
r. przedstawialaby sie nastepujgco: katolicy — 48%, zydzi — 32%, ewangelicy -
18%, prawostawni - 2% (nie uwzgledniajac wojska). Tamze, s. 112.
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Spotecznosé tédzka odznaczala sie posiadaniem znanych rodzin
fabrykanckich, ktére zaznaczyly swéj udziat w zyciu i rozwoju mia-
sta. Przedstawiciele najbardziej znanych rodzin zydowskich nosili
nazwiska: Poznanski, Silberstein, Prussak, Kon, Rappaport, Rosen-
blatt, Hertz, Birnbaum, Wachs. Zydzi zdominowali drobny handel,
cze$¢ przemysltu i banki. Stanowili tez obok Polakéw wiekszos¢ ta-
niej sily roboczej w fabrykach.

Rodziny niemieckie to:

a) protestanci: Geyer, Scheibler, Grohman, Kunitzer, Herbst,

b) katolicy: Heinzl.

Inteligencja wywodzila sie najpierw z kregéw niemieckich, p6z-
niej dopiero z polskich i zydowskich (II pot. XIX w.). Artur Rubin-
stein, Aleksander Tansman, Samuel i Leon Hirschenbergowie (mala-
rze postimpresjonisci), Julian Tuwim, Jerzy Kosinski - to nazwiska
najwybitniejszych w sferze kultury. Spolecznos¢ zydowska zorgani-
zowala kilkadziesigt szkét podstawowych i zawodowych, rozwineta
z czasem dzialalnos¢ charytatywna*.

Jednos¢ i réznorodnosé spolecznosci wyznaniowych zostanie
ukazana w réznych obszarach.

2. Dzialalnos¢ dobroczynna i oswiatowa

Czas poprzedzajacy wybuch I wojny swiatowej az do wybuchu
II wojny $wiatowej byl niezwykle dynamiczny pod wzgledem spo-
tecznym. Rosnaca $wiadomosé ludnosci, rozumienie koniecznosci
podejmowania dzialari oswiatowych i charytatywnych owocowaly
pojawianiem sie réznorodnych inicjatyw, ktére najczesciej mialy ob-
licze konfesyjne. Pojawily sie liczne organizacje dobroczynne zakta-
dane przez miejscowe spoltecznosci wyznaniowe i osoby prywatne.
Mialy one za cel niesienie pomocy wspétwyznawcom albo okreslo-
nym grupom jak starcy czy dzieci, bez kryterium wyznaniowego®.

42 M. Budziarek, Wyznania i religie w £odzi w XIX wieku, dz. cyt., s. 10-11.
43 A. Stawiszynska, £6dz w latach I wojny swiatowej, O$wiecim 2016, s. 267-268.
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W zarzadach dzielnic Komitetu Obywatelskiego Niesienia Pomocy
Biednym zasiadali ksieza katoliccy i mariawiccy, pastorzy i rabini*.
Najbardziej znaczaca organizacja dobroczynng bylo Lédzkie
Chrzescijanskie Towarzystwo Dobroczynnosci (powotane w 1885
r. na bazie zalozonego w 1877 r. Komitetu Wsparcia Biednych)*.
Pierwszym jego prezesem byl katolik Juliusz Heinzel (1877-1895),
a jednym z najbardziej znaczacych byt m.in. pastor Rudolf Gundlach
wywodzacy sie z rodziny polskich ewangelik6w (190 -1920), po Karo-
lu Jonscherze. Wiekszos¢ inicjatoréw byla wyznania ewangelickie-
go. Warto nadmieni¢, ze czlonkostwo w zarzadzie przyjat w imieniu
gminy zydowskiej Herman Konstadt*’. Towarzystwo zorganizowalo
Przytulek dla Starcéw i Kalek (1886), tanie herbaciarnie (0d 1894 r.),
Przytutek Noclegowy i Sal Zarobnych dla ,,nedzarzy, zebrakéw, wié-
czegédw i kloszardéw” (1898). W miesigcach zimowych nocowato
w nim nawet ponad 1200 os6b*®. Kolejnymi dzietami Towarzystwa
byly: Komitet Przeciwzebraczy (1905), Biuro Posrednictwa Pracy
(1911), Schronisko dla Nauczycielek (1912), Przytulki Potoznicze
(od 1889/1890), Szpital dla Umystowo i Nerwowo Chorych ,Kocha-
néwka” (1902), Ambulatorium Bezptatne (1901). W zakresie troski
o dzieci i mlodziez Towarzystwo organizowalto ochronki i dziatajace
przy nich szkoly elementarne (od 1889), Szkote Rzemiost (1900),

44 Zob. A. Stawiszynska, £6dz w latach I wojny swiatowej, dz. cyt., s. 259-261.

45 J. Sosnowska, Dziatalnos¢ socjalna i opiekuriczo-wychowawcza Eédzkiego Chrze-
Scijariskiego Towarzystwa Dobroczynnosci (1885-1940), £.6dz 2011, s. 14-15, 23.
Jest to bardzo obszerne i szczegélowe opracowanie, wazne dla studium historii
Lodzi.

46 J. Sosnowska, Dziafalnos¢ socjalna i opiekuriczo-wychowawcza £édzkiego Chrze-
Scijariskiego Towarzystwa Dobroczynnosci (1885-1940), dz. cyt., s. 39; zob. tez
A. Stawiszynska, £6dz w latach I wojny swiatowej, dz. cyt., s. 268.

47 J. Sosnowska, Dziatalnos¢ socjalna i opiekuriczo-wychowawcza £édzkiego Chrze-
Scijariskiego Towarzystwa Dobroczynnosci (1885-1940), dz. cyt., s. 30.

48 J. Sosnowska, Dziatalnos¢ socjalna i opiekuriczo-wychowawcza £édzkiego Chrze-
Scijariskiego Towarzystwa Dobroczynnosci (1885-1940), dz. cyt., s. 122.
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Kolonie Letnie (1893), pediatryczny Szpital dla Dzieci ,Anny Marii”
(1910), précz tego réwniez dorazne akcje na rzecz ubogich®.

Obok Lédzkiego Chrzescijariskiego Towarzystwa Dobroczynno-
$ci ,jedna z najprezniej dziatajacych organizacji dobroczynnych byto
Towarzystwo Schronisk $w. Stanistawa Kostki” kierowane przez
ksiedza katolickiego Wincentego Tymienieckiego. Prowadzito ono
ochronki, przytulki, schroniska i szkoty dla gluchoniemych*®. Po-
dobng dziatalno$é¢ prowadzili réwniez mariawici. Wlgczali sie w nig
takze zydzi — w 1899 r. powstato Lédzkie Zydowskie Towarzystwo
Dobroczynnosci, ktére stawiato sobie podobne cele pomocowe®.

Z poczatkiem XX wieku aktywnos$¢ katolikéw coraz bardziej
zaczela odpowiadaé wielkosci ich wspédlnoty. Przyczynila sie do
tego szczegblnie dziatalno$¢ ksiedza Wincentego Tymienieckie-
go, pozniejszego pierwszego katolickiego biskupa 16dzkiego, ktéry
w listopadzie 1895 r. zostal skierowany jako wikariusz do parafii
Podwyzszenia Krzyza Swietego w Lodzi. Waznym jego dziataniem
dobroczynnym byto przeciwdzialanie skutkom biedy. Stala sie ona
szczegdlnie dotkliwa, gdy wybuchta I wojna swiatowa. Juz w sierp-
niu 1914 r. powstal w L.odzi Komitet Obywatelski Niesienia Pomocy
Biednym. Po zajeciu Lodzi przez wojska niemieckie ksigdz Wincen-
ty Tymieniecki stanal na jego czele®. Nie tylko zajmowal pierwsze
miejsce, ale osobi$cie udawat sie po prosbie do fabrykantéw i oséb

49 J. Sosnowska, Dziatalnos¢ socjalna i opiekuriczo-wychowawcza £édzkiego Chrze-
Scijariskiego Towarzystwa Dobroczynnosci (1885-1940), dz. cyt., s. 93-344.

50 A. Stawiszynska, £6dz w latach I wojny swiatowej, dz. cyt., s. 268.

51 Wsrdd instytucji, ktére powolalo, znajdowaly sie: Bezprocentowa Kasa Po-
zyczkowa, Przytulek dla Kalek i Paralitykéw, Komitet Tanich Mieszkan, Tania
Kuchnia, Komitet Biednych Poloznic, Klinika Poloznicza, Komisja Wspar¢,
Komitet Centralny Budowy Szpitala dla Umystowo Chorych Zydéw. Zob.
Lédzkie Zydowskie Towarzystwo Dobroczynnosci, https://pl.wikipedia.org/
wiki/%C5%81%C3%B3dzkie_%C5%BBydowskie_Towarzystwo_Dobroczyn-
n0o%C5%9Bci (dostep 23.10.2024)

52 Archidiecezjalne Archiwum Eddzkie (dalej AAL), Akta Kurii Diecezji Eodzkiej
(dalej AKDE), ,Caritas” i Dobroczynno$é 1914-1932, sygn. 84A, vol. 1. Zob.
P. Zwolinski, Biskup Wincenty Tymieniecki i jego inicjatywy spoteczno-dobroczynne
— przyczynek do biografii, ,E6dzkie Studia Teologiczne”, 17 (2008), s. 449-450.
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zamoznych, aby uzyska¢ pomoc, i otrzymywal ja. Cho¢ nie byla
w stanie zaspokoi¢ wszystkich naglacych potrzeb biedoty t6dzkiej,
to uzyskiwal ja niezaleznie od konfesyjnej przynaleznosci proszo-
nych o nig. W pierwszym roku wojny udato sie zebra¢ niebotyczng
woéwczas sume 5 mln rubli®*. Co nas tu szczegélnie interesuje, to to,
ze w Komitecie aktywnie dziatali duchowni réznych wyznan.

To, ze przyszto im dziata¢ w tragicznych okolicznosciach, poka-
zuja liczby, wedtug ktérych liczba 0s6b pozbawionych srodkéw do
zycia w dniu 1 wrzesnia 1914 r. wynosita 135 tys. (250 tys. z rodzi-
nami). Skala wspélnego zrywu lodzian do niesienia wzajemnej po-
mocy $wiadczy o poziomie spotecznej solidarnosci. Byl to czas, kiedy
banki przestaly wyplaca¢ oszczednosci, a utrata Zaglebia Dabrow-
skiego skutkowala brakiem opatu na zime. Do tego doszed! pobér
do wojska zwlaszcza mtodych mezczyzn. Zmiany na rynku spowo-
dowane wojna doprowadzily do upadku fabryk i produkgji. Bezrobo-
ciu towarzyszyly nedza i gtéd, choroby i wysoka $miertelnog¢, ktéra
jeszcze przez lata utrzymywala sie na takim poziomie, zwlaszcza
wéréd nowo narodzonych niemowlat®. Dos¢ powiedzie¢, ze przez
czas [ wojny $wiatowej sposrdd 600 tysiecy ludnosci miasto stracito
250 tysiecy mieszkanicéw®?, zatem na kazdych 12 oséb ubylo 5.

W warunkach zagrozenia nie tylko zdrowia, ale i zycia Komitet
skupiat sie na organizowaniu jadlodajni i zapewnieniu dostepu do
zywnosci, organizowaniu opieki nad dzie¢mi i mtodzieza, a takze,
w miare mozliwo$ci, na udzielaniu pozyczek najbardziej potrzebuja-
cym. Komitet funkcjonowal przez rok. W 1915 r. zostal rozwigzany
przez wtadze niemieckie.

53 Dla poréwnania fundusz odlewu dzwonu ,, Zygmunt” wynosit 3000 rubli. Zob.
Pamigtka odlewu i chrztu dzwonu dla kosciota sw. Stanistawa Kostki, opr. Jan Rym-
kowski, £6dz 1911, s. 6.

54 Zob. E Mikinka, Zagadnienie walki ze $miertelnoscig niemowlgt w £odzi, ,Dzien-
nik Zarzadu Miejskiego w £odzi”, R. 20, nr 10 (1938), s. 962-972.

55 J. Lewandowicz, Z dziejow Eodzi katolickiej. Powstanie diecezji todzkiej i sylwetka
jej pierwszego biskupa Wincentego Tymienieckiego, ,Kronika miasta Lodzi”, 3/82
(2018), s. 14.
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W czasie wojny niedozywienie dotykalo réwniez inteligencje.
Ksigdz Tymieniecki postanowil powola¢ nowa organizacje — Tanig
Higieniczng Kuchnie dla Inteligencji. Wydata ona w przeciagu roku
100 tysiecy obiadéw, co daje niemal 300 obiadéw dziennie*®. Oczy-
wiscie i w tym przypadku nie miata ona charakteru konfesyjnego.

Innym przejawem troski o spoleczno$é¢ dla zapewnienia schro-
nienia bezdomnym, zwlaszcza dzieciom, a takze dla zapewnienia mi-
nimum o$wiaty bylo kierowane przez ksiedza Tymienieckiego Towa-
rzystwo Schronisk $w. Stanistawa Kostki. Z kolei organizacja Kropla
Mleka, stworzona réwniez przez ksiedza Tymienieckiego, troszczyla
sie, aby dzieci mialy dostep do mleka w sytuacji, gdy transporty mle-
ka byly konfiskowane przez wojsko, a mieszkancy organizowali sie,
aby je odbija¢>’. Kropla Mleka dozywiata w potowie lat dwudziestych
1800 dzieci i matek dziennie®®.

Na poczatku drugiego roku wojny ksigdz Tymieniecki postarat
sie o zorganizowanie Pierwszej Chrzescijanskiej Szkoly dla Glucho-
niemych. Jej otwarcie miato miejsce 15 listopada 1915 r. Nazwa tej
szkoly jest bardzo znaczaca, gdyz oddaje jej ekumeniczny wymiar.
Obejmowata opieka dzieci pochodzace z rodzin réznych wyznan
chrzescijanskich, nie ograniczajac sie do przyjmowania dzieci z ro-
dzin katolickich®®. Opiece nad dzie¢mi robotnikéw, réwniez w na-
szym dzisiejszym pojeciu ekumenicznym, stuzylo sprowadzenie do
Lodzi zgromadzenia Siéstr Stuzebniczek Starowiejskich®. Ich postu-
ga nie ograniczata sie bowiem do katolikéw.

56 J. Lewandowicz, Z dziejow Eodzi katolickiej. Powstanie diecezji todzkiej i sylwetka
jej pierwszego biskupa Wincentego Tymienieckiego, dz. cyt., s. 12-13.

57 J. Lewandowicz, Z dziejow Lodzi katolickiej. Powstanie diecezji todzkiej i sylwetka
jej pierwszego biskupa Wincentego Tymienieckiego, dz. cyt., s. 13.

58 J. Lewandowicz, Z dziejow Eodzi katolickiej. Powstanie diecezji todzkiej i sylwetka
jej pierwszego biskupa Wincentego Tymienieckiego, dz. cyt., s. 17.

59 J. Lewandowicz, Z dziejow Eodzi katolickiej. Powstanie diecezji tddzkiej i sylwetka
jej pierwszego biskupa Wincentego Tymienieckiego, dz. cyt., s. 13.

60 J. Lewandowicz, Z dziejow Lodzi katolickiej. Powstanie diecezji todzkiej i sylwetka
jej pierwszego biskupa Wincentego Tymienieckiego, dz. cyt., s. 13.
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Spoteczna dzialalnos¢ ksiedza Tymienieckiego nie zakorczy-
fa sie, kiedy 11 kwietnia 1921 r. zostal pierwszym biskupem nowo
utworzonej diecezji t6dzkiej. Wokét inicjowanej przez siebie dziatal-
noéci dobroczynnej nadal skupiat przedstawicieli r6znych konfes;ji.

3. Obchody 125. rocznicy Konstytucji 3 Maja

W 1916 r. przypadla 125. rocznica Konstytucji 3 Maja. Jej obcho-
dy staly sie nie tylko manifestacja w wymiarze narodowym, ale réw-
niez wyrazem jednosci t6dzkiego spoteczenistwa ponad podziatami.
Aktywnie wlaczyli sie w nie réwniez wyznawcy religii mojzeszowej®’.
Liberalizacja polityki niemieckich wladz okupacyjnych pozwolita na
obchody w skromnym wymiarze rok wczesniej, lecz w 1916 r. udato
sie zorganizowac je bardzo okazale. Czuwal nad nimi Komitet Ob-
chodéw Trzeciego Maja. Zasiadl w nim m.in. ks. Wincenty Tymie-
niecki®?. Osobny komitet utworzyta gmina zydowska®:.

Obraz nastrojéw ogarniajacych spoleczeristwo 1édzkie oddaje
ulotka Rodacy! zachowana w Archiwum Panistwowym w Lodzi:

Uczcijmy dzient 3-go Maja tak, jak czcilismy go wbhrew zakazom wiladz
moskiewskich przez ttumny udziat w nabozeristwach i hojne ofiary na
dar szkolny. Przystrojeniem miasta, przypieciem odznak, wstrzyma-
niem sie od codziennych zaje¢, udziatem w powaznym pochodzie przez

61 Na ten temat zob. A. Stawiszynska, £6dz w latach I wojny swiatowej, dz. cyt.,
s.151-211.

62 Pr6cz niego znalezli w nim miejsce Antoni Tomaszewski, Tadeusz Sutowski,
Bronistaw Knothe, S. Swidwinski, L. Starkiewicz, S. Musiatowicz, S. Czajkow-
ski, E. Wagner, T. Kaminski, A. Lindner, M. Wocalewska, Tadeusz , ,Nowy Ku-
rier £6dzki”, 28 IV 1916 (113), s. 1. Zob. A. Stawiszynska, £6dz w latach I woj-
ny $wiatowej, dz. cyt., s. 177. Zob. tez Archiwum Panistwowe w Eodzi (dale;j:
APL), Zesp6t Drukéw i Pism Ulotnych (dalej: ZDiPU), t. 448a, Lista prelegen-
téw 3 Maja.

63 Nalezeli do niego E. Heyman, M. Kernbaum, A.M. Daube, M. Goldman, J. Taj-
ner. Zob. ,Gazeta Lédzka” 29 IV, 3 V 1916, s. 1, 3; ,Nowy Kurier £6dzki” 4 V
1916, s. 1.
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ulice miasta — wzywano - dajmy jawny wyraz wspélnosci naszych uczué
ijednolitosci naszej woli®.

To poczucie wspélnoty u todzian wyréznialo sie na tle duzych
miast. Archiwum Paristwowe w Lodzi przechowuje kopie aktu wmu-
rowanego za tablica pamigtkowa w kosciele $w. Stanistawa Kostki
w Lodzi, w ktérym stwierdzono, ze ,przedstawiciele Obywatel-
stwa Loédzkiego bez réznicy wyznania i odcieni politycznych staneli

w zwartych szeregach w pochodzie narodowym” i nazwano to ,jed-

nomyslnym przejawem uczucia dzieci polskiej ziemi” ©.

£6dz przystrojono w sposéb wyjatkowy. Fabryki produkowaty
tkaniny w biato-czerwonych barwach®. Obraz wspélnoty zas daje
»Porzadek ustawienia i ruchu pochodu narodowego w dn. 3 V
1916 r. w Lodzi” ze zbioréw APL. Orszak skladat sie z pieciu czto-
néw. W drugim wraz z Komitetem Obchodu 3 Maja szli m.in. du-
chowni katoliccy i wszystkich pozostatych wyznan chrzescijanskich
oraz rabini izarzad gminy starozakonnych®. Obok otwierajacych

64 APL, ZDiPU, t. 448a, ulotka Rodacy! Zob. B. Wachowska, Obchody Krajowe 125
rocznicy Konstytucji 3 Maja, ,,Acta Universitatis Lodziensis”, Folia Historica 41
(1991), s. 73.

65 ,Roku panskiego 1916, 3 Maja, w czasie zawieruchy wojennej, ktorej skutki
W najstraszniejszy sposob odczuty ziemie polskie, w 125 rocznice ogloszenia
Ustawy Rzedowej 3 i 5 maja 1791, za pontyfikatu Ojca $w-go Benedykta XV,
w drugim roku po ustagpieniu Rosjan z Krélestwa Polskiego, a okupacji niemiec-
kiej, w roku wielkich nadziei na Odrodzenie Ojczyzny i wskrzeszenie Paristwa
Polskiego — przedstawiciele Obywatelstwa Eédzkiego bez réznicy wyznania
i odcieni politycznych staneli w zwartych szeregach w pochodzie narodowym,
po raz pierwszy widzianym w Eodzi, biorac czynny udzial w calym uroczystym
obchodzie $wieta narodowego. Ten jednomyslny przejaw uczucia dzieci pol-
skiej ziemi niech bedzie rekojmia i zapewnieniem na lepsza przyszlos$¢ wspdl-
nej pracy w wolnej niepodleglej Polsce. Tak nam Panie Boze dopoméz”. APL,
ZDiPU, t. 448a.

66 B.Wachowska, Obchody Krajowe 125 rocznicy Konstytucji 3 Maja, dz. cyt., s. 179.

67 Zob.APL, ZDiPU, t. 448a. Zob. tez Uroczysty obchdd 3-go Maja, ,Gazeta Eédzka”
29 IV 1916, s. 1. Zob. tez B. Wachowska, Obchody Krajowe 125 rocznicy Kon-
stytucji 3 Maja, dz. cyt., s. 184-185. ,Udzialu w obchodach nie wzieli syjoni-
$ci, ktédrym nie pozwolono przypiag¢ oznak partyjnych”. A. Stawiszynska, £5dz
w latach I wojny $wiatowej, dz. cyt., s. 177.

162



pochéd dzieci i mtodziezy ze szkét powszechnych stanela i dziatwa
ze szkot niemieckich, co bylo niemata sensacja®.

Dzieciaki byly wynedzniale, czes¢ szta bez obuwia, Zle odziana, wida¢
bylo, ze sa wyglodniale. Cienkimi glosikami $piewaly piesni narodowe,
czestokroc falszywie i nieharmonijnie, ale z wielkim zapatem®.

Pochéd rozpoczat sie $piewem piesni Boze, cos Polske. Przez caly
czas marszu bity dzwony w kosciele ewangelickim Swietej Tréjcy™.

Pastorzy i rabini w swoich miejscach kultu odwolywali sie do
tolerancji wynikajacej z Konstytucji i podkreslali zwigzki z Polska
mniejszo$ci narodowosciowych i wyznaniowych™. Prelegenci mé-
wigcy o Konstytucji wywodzili sie réwniez z réznych $rodowisk
konfesyjnych”. Uroczysta akademie zorganizowalo réwniez Stowa-
rzyszenie Nauczycieli Chrzescijan™. Mozna powiedzie¢, ze w duchu
tamtego czasu byto to wydarzenie ponad podziatami.

4. Wspoélpraca miedzywyznaniowa — budowa swiatyn

Pod koniec lat piecdziesigtych XIX w. ludno$¢ miasta przekro-
czyla 40 tys. mieszkancéw. Katolicy w granicach administracyjnych
miasta mieli zaledwie jedng parafie. Skupiala sie ona wokot drew-
nianego kosciota Wniebowziecia Najswietszej Maryi Panny. Budowa
drugiego kosciota ze wzgledu na trudnosci czynione przez wladze
carska mogla sie rozpocza¢ dopiero w lipcu 1860 r. u zbiegu ulic Dzi-

68 B. Wachowska, Obchody Krajowe 125 rocznicy Konstytucji 3 Maja, dz. cyt., s. 184.

69 Opis Mieczystawa Hertza. Cyt. za B. Wachowska, Obchody Krajowe 125 rocznicy
Konstytucji 3 Maja, dz. cyt., s. 184.

70 B.Wachowska, Obchody Krajowe 125 rocznicy Konstytucji 3 Maja, dz. cyt., s. 185.

71 ,Nowy Kurier £6dzki” 4 V 1916, nr 121, s. 1. Zob. A. Stawiszyniska, £.6dz w la-
tach I wojny $wiatowej, dz. cyt., s. 179.

72 APLE, ZDiPU, sygn. 448, k. 14, Lista prelegentéw. Zob. A. Stawiszynska, £6dz
w latach I wojny swiatowej, dz. cyt., s. 179.

73 APE, ZDiPU, t. 17 103, dok. 3, 11.
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kiej i Przejazd (dzi$ Sienkiewicza i Tuwima). Byt to kosciét pw. Pod-
wyzszenia Krzyza Swietego™”.

Jakkolwiek rzad mnozyl przeszkody w zwiazku z budowa no-
wych koscioléw, to miejscowa spotecznos¢ okazywata w tym wzgle-
dzie solidarno$¢. Przedstawiciele réznych Kosciotéw wspierali sie
wzajemnie przy budowie nowych $wiatyn. Bylo to w Eodzi cecha
charakterystyczna. Najwiekszy wkiad finansowy w budowe nowego
kosciola katolickiego pw. Podwyzszenia Krzyza Swietego miata ro-
dzina Scheibleréw nalezaca do wyznania ewangelickiego.

Czy wplywaly na to wzgledy ekonomiczne i wizerunkowe podyk-
towane tym, ze $wiatynie stuzyly zatrudnianym w ich fabrykach ro-
botnikom? Bez watpienia tak, ale z pewnoscia nie tylko. Na pewno
historia miasta wplynela na powstanie w nim szczegélnego w odnie-
sieniu do innych o$rodkéw ducha tolerancji i wzajemnego szacunku.

W drugiej polowie XIX i w pierwszej XX. w. miasto gwaltownie
rosto. W 1909 r. erygowano dzisiejsza parafie katedralng. Stalo sie
to po dlugich zabiegach. W 1898 r. ogloszono miedzynarodowy kon-
kurs na projekt nowego kosciota w Lodzi, ktéry mial mie¢ monu-
mentalny charakter. Nadestano 38 projektéw z réznych krajéw Eu-
ropy. Wybrano propozycje architektéw 16dzkich. Budowe rozpoczeto
w1901 r. Do 1909 r. wzniesiono mury. Budowe ukoriczonow 1912 r.
}6dz liczyta wtedy juz ponad 400 tys. ludnosci. Méwi sie, ze ,witraze
z jednej strony transeptu przedstawiajace prorokéw wiekszych Sta-
rego Testamentu (Izajasz, Jeremiasz, Ezechiel i Daniel) miata ufun-
dowac jedna z rodzin zydowskich”. Postacie po stronie przeciwnej
przedstawiajace Ewangelistow (Mateusz, Marek, tukasz, Jan) po
stronie przeciwnej zostaly wykonane z datkéw wspélnot protestanc-

kich. Otwarcie nowego kosciota mialo miejsce 22 grudnia 1912 r.”7

74 J. Lewandowicz, Z dziejow Eodzi katolickiej. Powstanie diecezji todzkiej i sylwetka
jej pierwszego biskupa Wincentego Tymienieckiego, dz. cyt., s. 7. Parafia erygowa-
na byta, gdy liczba ludnosci przekroczyta 100 tysiecy.

75 Nie jest to informacja historycznie potwierdzona.

76 J. Lewandowicz, Z dziejow Lodzi katolickiej. Powstanie diecezji todzkiej i sylwetka
jej pierwszego biskupa Wincentego Tymienieckiego, dz. cyt., s. 10.
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Przykladem nie tylko wspétlistnienia, ale i wzajemnego zrozu-
mienia, a nawet solidarnosci i wspétpracy chrzescijan réznych wy-
znan jest sytuacja zwigzana z budowa ewangelickiego kosciota swie-
tego Mateusza. Potrzeba nowego kosciola stala sie tym pilniejsza, ze
z poczatkiem wojny nastgpil znaczny naptyw zolnierzy niemieckich.
Kiedy budowa sie przedtuzala, ,Gazeta E6dzka” w marcu 1915 r.
trzykrotnie podawata do wiadomosci, ze nabozenistwa dla wyznaw-
c6w ewangelickich odbywaja nie tylko w parafii $wietego Jana (przy
ul. Sienkiewicza), ale réwniez w katolickim kosciele Podwyzszenia
Swietego Krzyza”. Kiedy za$ wybuch wojny zahamowat plany spo-
tecznosci wspoélnoty ewangelicko-reformowanej, miejsca na odczy-
ty w jezyku czeskim w zwigzku z obchodzonym przez nig w 1915 r.
pieésetleciem wystgpienia Jana Husa udostepnita ewangelicko-au-
gsburska $wiatynia pod wezwaniem $wietego Mateusza’.

Bardzo wymowne jest réwniez to, ze wywodzacy sie z katolickiej
rodziny Juliusz J6zef Heinzel baron von Hohenfels (1834-1895),
urodzony w Lodzi w pazdzierniku 1884 r. zostal odznaczony orde-
rem Swietego Stanistawa II klasy za gorliwos¢ okazana przy dziele
budowy cerkwi $w. Aleksandra Newskiego w Lodzi przy ul. Widzew-
skiej (ob. ul. Kilinskiego 56).

5. L6dzki dzwon

Niezwykle ciekawie pod wzgledem wspoélpracy réznych wspdl-
not religijnych przedstawia sie historia t6dzkiego dzwonu. Jak w so-
czewce skupia sie w niej obraz miasta. Z okazji koronacji obrazu
Matki Boskiej Czestochowskiej w 1910 r. pomyst odlania dzwonu

77 A. Stawiszynska, £6dz w latach I wojny Swiatowej, dz. cyt., s. 189; zob. ,,Gazeta
bodzka” 12 111 1915, nr 58; tamze, 13 II1 1915, nr 59; 27 II1 1915, nr 275.

78 Zob. K. Badziak, K. Chylak, M. Lapa, Chrzescijariskie wspélnoty wyznaniowe (bez
Kosciota rzymsko-katolickiego) w Lodzi do wybuchu I wojny swiatowej, [w:] Rola
wspdlnot wyznaniowych w historii miasta £odzi, red. M. Kulesza, £6dz 2011.
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poddali rzemie$lnicy t6dzcy™. Wiadystaw Wagner (1865-1937), ka-
tolik, organizator i pierwszy prezes Resursy Rzemieslniczej, zawia-
zal komitet fundacji dzwonu ,,Zygmunt”®.

Zachowat sie wydany w 1911 r. opis historii powstania dzwonu,
zatytulowany Pamigtka odlewu i chrztu dzwonu dla koSciota $w. Stani-
stawa Kostki. Samo odlewanie dzwonu w fabryce Jézefa Johna bylo
dla fodzian wielkim $wietem. Przy dzwiekach orkiestry detej zgro-
madzili sie ttumnie przedstawiciele spoleczenstwa. Z listy nazwisk
0s6b obecnych przy odlewaniu mozna wnioskowad, ze byla to grupa
zrdznicowana wyznaniowo. Jest ona bardzo znaczaca, wiele méwig
imiona i nazwiska. Zanotowal je autor, ktéry nalezal do komitetu
organizacyjnego:

Proske Gotlib, starszy majster w odlewni; Kraszkiewicz Wiktor i Blum-
berg Teodor, majstrowie odlewni; Portych Antoni, rachmistrz odlewni,
Czech Roman, Kroczewski Szymon, Bakalarski Walenty i Jeske Jan, od-
lewnicy; Chmielewski Szczepan, starszy $lusarz; Studniarek Teofil $lu-
sarz; Fokczynski Zygmunt, praktykant odlewni. Pr6cz tego niesli chet-
na pomoc w pracy wszyscy prawie bez wyjatku urzednicy, rzemieslnicy
i robotnicy firmy ,J. John”, jedni rada a inni za$ czynem, za co ogé6l
rzemie$lnikéw - fundatoréw dzwonu, sklada serdeczne ,Bég zaptac™®'.
W czasie I wojny $wiatowej Niemcy chcieli wywiezé dzwon. Lo-
dzianie pilnowali go jednak, aby to uniemozliwi¢. Niestety w 1943 r.
udalo sie to Niemcom uczyni¢. Dzwon potajemnie wywiezli i nigdy
nie powrdcil do Lodzi®. Kiedy powstal, byl najwiekszym dzwonem
w Kroélestwie Polskim. Mierzyt 170 cm wysokosci, mial 2 metry

79 Pamigtka odlewu i chrztu dzwonu dla kosciota sw. Stanistawa Kostki, opr. J. Rym-
kowski, [L6dz] 1911, s. 3.

8o S. Rachalewski, Campo Santo Lodzi. Wczoraj a dzis 1odzkich cmentarzy chrzesci-
jariskich, czes¢ 1V, [w:] ,Dziennik Zarzadu Miejskiego w Eodzi”, R. 20, nr 10
(1938), s. 991-992.

81 Pamigtka odlewu i chrztu dzwonu dla kosciota sw. Stanistawa Kostki, dz. cyt., s. 32.

82 J. Lewandowicz, Z dziejow Lodzi katolickiej. Powstanie diecezji todzkiej i sylwetka
jej pierwszego biskupa Wincentego Tymienieckiego, dz. cyt., s. 12.
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$rednicy, wazy! 10 024 funty, nadto serce 320 funtéw i przeciwwaga
5108 funtéw, czyli calos¢ 15 452 funty®.

Dzwon zostal ,,odtworzony” w 2011 r. z inicjatywy proboszcza
katedry — ks. Ireneusza Kuleszy, dyrektora Narodowego Centrum
Kultury Krzysztofa Dudka oraz dziennikarza Jacka Grudnia. Zbie-
rano fundusze wérdéd spotecznosci catego miasta. Przy poswieceniu
obecni byli przedstawiciele wszystkich wyznan.

6. Zakonczenie

W specyficznym srodowisku t6dzkim od czasu nowego rozwoju
miasta ma miejsce polgczenie sfer spotecznej i wyznaniowej, ich
wzajemne przenikanie sie i oddzialywanie. Przedstawiciele réz-
nych wyznan dbali o to, by dokona¢ dziela misyjnego wsréd ro-
botnikéw pracujacych u innego wyznaniowo fabrykanta. Wszyscy
czynili wysilki na rzecz zwalczania prostytucji i biedy, podnoszenia
poziomu o$wiaty i zapewnienia przetrwania ludzi znajdujacych sie
w skrajnej nedzy.

W wielowyznaniowych §rodowiskach czesto ma miejsce prozeli-
tyzm. Wystepowat on réwniez w Lodzi. Najszybciej polonizowali sie
niemieccy katolicy®. Przynajmniej poczatkowo w kwestii jezykowej
byta gotowos¢ do zaspokojenia oczekiwan wiernych. Okoto potowy
wieku XIX katolicki proboszcz czynit starania o ksiedza, ktéry znal-
by jezyk niemiecki. Z drugiej strony w 1888 r. w ko$ciele ewangelic-
ko-augsburskim $w. Jana wprowadzono nabozenstwa w jezyku pol-
skim dla pochodzacych z Lodzi luteranéw®. Szybko germanizowata
sie ludnos$¢ zydowska, ktéra zdobywata wyksztalcenie za granica,
najczeéciej na obszarach niemieckojezycznych®. W XIX w. Zydéw
chrze$cijan raczej nie widaé.

83 Pamigtka odlewu i chrztu dzwonu dla kosciota sw. Stanistawa Kostki, dz. cyt., s. 20.
84 M. Budziarek, Wyznania i religie w Lodzi w XIX wieku, dz. cyt., s. 11.
85 M. Budziarek, Wyznania i religie w Lodzi w XIX wieku, dz. cyt., s. 17.
86 M. Budziarek, Wyznania i religie w Lodzi w XIX wieku, dz. cyt., s. 18.
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Religijno$¢ ludnosci byla zwykle powierzchowna i ograniczana
wzgledami ekonomicznymi. Pierwszym celem zyciowym ludzi bylo
bogacenie sie. Kwestie religijne traktowane byly najczesciej jako do-
datkowe®”. Mimo réznic odmienne tradycje religijne przejmowane
byly w zwyczajach rodzinnych, a nawet w sferze kultu. Zachowywa-
no podstawowe cechy wlasnej obrzedowosci, ale przejmowano te,
ktére daly sie pogodzi¢ z wlasna tradycja®. Ich ekumeniczny wymiar
wida¢ w przejmowaniu zwyczajéw $wigtecznych. Przykladem moga
by¢ wienice adwentowe wywodzace sie ze srodowiska ewangelickie-
go, ktére przyjely sie w katolickich domach i kosciotach. W polskich
rodzinach ewangelickich, odmiennie niz w niemieckich, w Wigilie
zachowywano post i dzielono sie oplatkiem, a charakterystyczne dla
Lodzi byly w czasie wieczerzy makietki. W Lodzi w rodzinach ewan-
gelickich 6 grudnia przychodzit z prezentami $w. Mikolaj, mimo iz
w innych regionach ze wzgledu na nieuznawanie kultu §wietych pre-
zenty przynosito Dziecigtko Jezus®. Prawostawni obchodza w Lodzi
Boze Narodzenie podobnie jak katolicy i wedlug kalendarza kato-
lickiego, cho¢ maja réwniez oryginalne wtasne zwyczaje®, a w $wie-
towaniu zydowskim Nowego Roku (Rosz ha-Szana) w Lodzi znalez¢
mozna analogie do katolickiego $wietowania Bozego Narodzenia®.

Czas powrdci¢ do mysli podjetej na poczatku. Jedno$é w rézno-
rodnosdci czy réznorodnosé w jednosci? Raczej to drugie. Wyznanie
to kwestia poznania, mysli i woli, wiary, ktéra dzielimy réwniez i bez
racjonalnego uzasadnienia. Niemniej jest ona zwigzana z jakim$
wyborem, mniej lub wiecej zaleznym od nas. To rzeczywistosc ta-
ski. Tymczasem w tym, co ludzkie, spotykamy sie wszyscy z natury.
W nig wpisane jest nasze podobieristwo do Logosu. Wszyscy jako
ludzie jestesmy dzie¢mi jednego Boga. Jestesmy r6znorodni wyzna-

87 Zob. M. Budziarek, Wyznania i religie w £odzi w XIX wieku, dz. cyt., s. 18.

88 A. Plucinska, Swieto niechaj $wietem bedzie..., ,Kronika miasta Lodzi”, 3/82
(2018), s. 176.

89 A. Pluciniska, Swieto niechaj §wietem bedzie..., dz. cyt., s. 177.

90 A. Plucinska, Swieto niechaj swietem bedzie..., dz. cyt., s. 177-178.

91 A. Pluciniska, Swieto niechaj swietem bedzie..., dz. cyt., s. 179.
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niowo, ale jednorodni w cztowieczenistwie. Tak jak wyplywamy osta-
tecznie z jednego zrédla, tak tez zyczymy sobie, aby$my spotkali sie
w jednym punkcie docelowym, w Chrystusie. Zapewne majacito na
uwadze, w 2018 r. wyznania wspdétorganizowaly Pierwszg Ekume-
niczng Pielgrzymke do Ziemi Swietej®.

Czlowieczenistwo nie moze stanowi¢ przeszkody dla jednosci, ale
solidny fundament, punkt wyjscia i plaszczyzne wspétpracy w osia-
gnieciu tego, co czlowieczenstwo da¢ moze. £6dz jest dobrym tego
przykladem, co starano sie pokazaé. Moze warto w tym miejscu do-
da¢, ze kiedy 20 maja przybyt do Lodzi Achilles Ratti, pdzniejszy pa-
piez Pius XI, katolicy byli zaklopotani, gdyz nie dysponowali, wedtug
wlasnej oceny, godna siedziba dla przedstawiciela Ojca Swietego.
Zwrdcili sie wiec do ewangelika Karola Scheiblera (III) z prosba, aby
nuncjusz mégl zamieszkaé w jego palacu, na co ten ochoczo sie zgo-
dzil. Taka wlasnie jest £6dz.
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Abstrakt
Kosciét a Koscioly w 16dzkiej perspektywie historyczno-teolo-
gicznej

Autor, uwzgledniajac tlo historyczne, ukazuje na wybranych przykta-
dach wspélistnienie oraz wspdldzialanie t6dzkich grup wyznaniowych

w zakresie dobroczynnosci, sprawowania kultu, budowy $wiatyn, edukacji,
troski o poziom moralny spoleczeristwa i zdrowie. W $rodowisku 16dzkim
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dziatania r6znorodnych pod wzgledem narodowo$ciowym i wyznaniowym
spolecznosci wzajemnie sie przenikaly i obfitowaly w inicjatywy ponad po-
dzialami. Z tego powodu dzialania te s3 szczegdlnie interesujacym przykta-
dem ekumenicznej koegzystencji i w jakims stopniu moga stanowic¢ wzor
nie tylko dla dzisiejszych wysitkéw ekumenicznych, ale i dla wspélistnienia
i wspélpracy dzisiejszego spoleczeristwa (ktére cho¢ jest duzo mniej zrézni-
cowane niz dawniejsza £6dz, to wydaje sie¢ bardziej konfliktowe).

Stowa kluczowe: ekumenizm, £6dz, wyznania chrzescijariskie, Zydzi, do-

broczynnos¢

Summary
Church and Churches in the £4dz historical and theological
perspective

The author presents a selection of examples, set against the historical
background, that illustrate the ways in which the religious denominations
in £6dz lived and worked together in the areas of charity, worship, the
construction of temples, education, and care for the moral welfare and
health in society. L6dZ seems to have fostered an environment in which
communities that were otherwise distinct in terms of nationality and
religion were able to engage in abundant nonpartisan initiatives which
intertwined across boundaries. As such, they constitute a uniquely
interesting example of ecumenical coexistence and may, to some extent,
provide a blueprint not only for the current ecumenic endeavours but also
for a successful coexistence and collaboration in today’s society which,
although more homogeneous than that of the old £6dz, appears to be more
riddled with internal conflict.

Keywords: ecumenism, £6dz, Christian denominations, Jews, charity
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Ks. Marek Lawreszuk

Istota i natura Cerkwi

Wprowadzenie

Zaltozeniem do pracy nad niniejszym tekstem stala sie préba spoj-
rzenia na Kosciét - Cerkiew z perspektywy prawostawnej eklezjolo-
gii. W krétkim, syntetycznym ujeciu pozwoli on na przedstawienie
wielu funkcjonujacych definicji tego terminu. Kazda préba charak-
terystyki tego, czym jest Cerkiew, wyznacza nieco inny punkt od-
niesienia w dalszej analizie. Katechizmowa, teologiczna, admini-
stracyjna, poréwnawcza, historyczna, wspotczesna, wewnetrzna lub
zewnetrzna definicja implikuje sposéb méwienia o Cerkwi. W obre-
bie granic nakreslanych przez definicje bedziemy w stanie scharakte-
Cerkiew prawostawna. Bedzie to wiec analiza oparta na teologicz-
nym, wewnetrznym ujeciu, ktére jednak uwzgledni charakterystyke
zewnetrzna, tj. odniesienie do tego, jak Cerkiew jest postrzegana.
Teologiczna analiza wewnetrzna wykorzysta przede wszystkim osia-
gniecia prawostawnej eklezjologii, uwzgledniajac zaréwno jej histo-
ryczne fundamenty, jak i wspélczesne interpretacje.
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Koscidl czy Cerkiew? - krotka analiza
terminologiczna

Wykorzystanie w tytule niniejszego tekstu terminu ,cerkiew”
wymaga krétkiego wyjasnienia. Termin ten w polskiej prawostawnej
teologii jest synonimem ,kosciola”, chociaz posiada swa specyfike
i szerszy kontekst stosowania, szczegélnie w utrwalonych potacze-
niach wyrazowych. Zastosowanie tego terminu moze i powinno
by¢ w niniejszym tekscie rozumiane synonimicznie, aczkolwiek ze
wzgledu na powigzanie z dziedzictwem biblijnym i spuscizng epo-
ki patrystycznej wykorzystanie wlasnie tego rzeczownika w rodzaju
zenskim moze by¢ usprawiedliwione glebiej anizeli wylacznie senty-
mentem czy zachowaniem tradycji.

Grecki termin 1) ékkAnoia, ktdry staje sie punktem wyjscia two-
rzenia dalszej terminologii i odpowiednikéw w innych jezykach,
méwi o pewnym organizmie. Na przestrzeni tysigcleci dokonywano
wielu préb zdefiniowania tego organizmu, przy czym - jak twierdzi
Paul Evdokimov, powolujac sie na twérczos¢ o. Sergiusza Buthako-
wa czy o. Pawla Florenskiego — wszelkie definicje przytaczaja jedynie
czedciows, fragmentaryczna charakterystyke Cerkwi, albowiem ,,s3
natury konceptualnej, a nie doktrynalnej™.

W wielu z tych definicji, dla bardziej wyrazistej i precyzyjnej cha-
rakterystyki, wykorzystano biblijng terminologie i biblijne obrazy.
Préba ich interpretacji zawarta w tworczosci patrystycznej i dzie-
dzictwie mysli epoki soboréw powszechnych opierala sie m.in. na
zespoleniu greckiego rzeczownika rodzaju zeniskiego z réznymi sym-
bolami, obrazami i terminami, z ktérymi rzeczownik ten wchodzit
w swoiste interakcje. W opisach definicyjnych grecka eklesia taczyta
sie w zestawieniu z biblijnym Oblubiericem, stajac sie w opisie ,Ob-
lubienicy” i wigzac wzajemne relacje w oparciu o starotestamentowe
obrazy (m.in.: Oz 1; Ez 16,; Jr 33,11; 12 49,18, 61,10, 62,5; Mdr 8,2),
a przede wszystkim na podstawie tejze metafory wykorzystywanej

1 Evdokimov P, Prawostawie, Warszawa 1964, s. 131.
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przez Jezusa Chrystusa (Mt 9,15; Mt 25,1-13) i precyzyjnie opisa-
nej przez apostota Pawta w 2 Kor 11,2 oraz Ef 5,25. Ta najstarsza, bi-
blijna i jednoczesénie chrzescijariska préba definicji Kosciota-Cerkwi
przez metaforyczny obraz relacji Oblubienica i Oblubienicy domino-
wala w mysli patrystycznej, ktéra odszukiwala coraz to gtebsze od-
niesienia zawarte m.in. w Piesni nad Piesniami czy obrazie malzonki
Baranka z Objawienia $§wietego Jana (zob. m.in. Ap 21,9-10, 19,7,
21,2, 22,17).0Obok tego biblijnego metaforycznego obrazu mozemy
réwniez wskaza¢ na utrwalone polaczenie 1 Mntnp ExkAnoia, ktére
charakteryzuje gtéwny element jako ,,matke”.

Juz te dwa przyklady pozwalaja wskazad, ze rodzaj zenski grec-
kiego terminu eklesia w naturalny sposéb pozwolil na rozwijanie
charakterystyki i opisu tego, co ten termin kryje. W obu przypad-
kach rodzaj zeniski terminu pozwala na budowe spdjnego obrazu re-
lacji kobiety i mezczyzny lub charakterystyki funkcji przypisywane;j
matczynej trosce i mitosci.

Grecki termin odnalazl w $wiecie swoje r6znojezyczne odpo-
wiedniki. Warto zauwazy¢, iz jezyki hiszpanski (iglesia), francuski
(eglise), wloski (chiesa), norweski (kyrkje), niemiecki (kirche), tacinski
(ecclesia) oraz cala grupa jezykéw slowianskich (bulgarski, rosyjski,
biatoruski, ukrainski, cerkiewnostowianski, chorwacki, czeski, ma-
cedonski, serbski) zachowujg w tej sytuacji rodzaj zeriski. W jezyku
polskim, na styku dwéch kultur i tradycji jezykowych, upowszech-
nily sie terminy ko$ciét w rodzaju meskim oraz cerkiew rodzaju zen-
skiego. Eklezja, stanowiaca synonim rodzaju zeriskiego, nie jest po-
wszechnie utozsamiana z cerkwig-ko$ciotem, lecz raczej nawigzuje
do bardziej ogdlnego rozumienia jako ,zgromadzenie”. We wspét-
czesnym nowogreckim termin ten stal sie synonimem budynku sa-
kralnego wyznan chrzescijaniskich. W zwigzku z powyzszym termin
ten, mimo blisko$ci etymologicznej z greckim odpowiednikiem, nie
moze by¢, poza naukowymi opracowaniami, wykorzystywany w celu
charakteryzowania chrzescijaniskiej wspélnoty. Redaktorzy Stownika
polskiej terminologii prawostawnej wskazali, ze tego typu rozréznienie

175



bylo ,specyficzne dla jezykéw dawnej Rzeczypospolitej Obojga Na-
rodéw i obecne wspélczesnie réwniez w jezykach czeskim i stowac-
kim™. Zachowujac $wiadomo$¢ synonimicznosci terminéw cerkiew
oraz kosciol, w niniejszym tekscie zostal wykorzystany rzeczownik
rodzaju zenskiego®.

Cerkiew czy cerkwie? Wieloznacznos¢é terminu
w ujeciu prawoslawnej teologii

Koncentrujac sie na przedstawieniu istoty i natury Cerkwi, nale-
zy udcisli¢, o jakim kontekscie tego wieloznacznego terminu méwi-
my. Ujecie teologiczne pozwala nam w oczywisty sposéb wykluczy¢
architektoniczne znaczenia tego terminu, ktére wskazuja na: ,,0$wie-
cony budynek badZ wydzielone miejsce w budynku przeznaczone do
sprawowania nabozenistw i misteriéw” oraz liturgiczne okreslenie
gléwnej nawy $wigtyni®. W ten sposéb pozostaje nam zasadnicza
teologiczno-doktrynalna definicja terminu, ktéra za Stownikiem
polskiej terminologii prawostawnej jest nastepujaca: ,bosko-ludzki
organizm, ktérego glowa jest Jezus Chrystus, a cialem wspélnota
anioléw i ochrzczonych ludzi zjednoczonych wiara w Boga oraz mi-
sterium Eucharystii™. Nalezy tutaj doda¢, ze wspélczesna teologia
prawostawna niechetnie przyjmuje i poddaje krytyce historyczne
waskie definicje Cerkwi, opracowane przez prawostawnych teologéw
w duchu dogmatyki scholastycznej, ktére traktowaly Cerkiew badz
wylacznie jako wspdlnote, badz wyltacznie jako instytucje®.

Etymologia podkresla, Ze ten organizm stanowi ,,zgromadzenie”
- ,synakse”, ktére taczy Stworce i $wiat stworzony, ktére jest zorga-

2 Cerkiew, [w:] Stownik polskiej terminologii prawostawnej, red. W. Przyczyna,
K. Czarnecka, M. Lawreszuk, Bialystok 2022, s. 124-127.

W cytowanych fragmentach tekstu zachowano pisownie oryginalng.

Cerkiew, [w:] Stfownik polskiej terminologii prawostawnej, dz. cyt., s. 124-127.
Cerkiew, [w:] Sfownik polskiej terminologii prawostawnej, dz. cyt., s. 124-127.
Lialiou D.A., Wspélczesna teologia grecka eklezjologii, ,Elpis”, t. 5 (2003), s. 101.
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nizowane na fundamencie dobrowolnosci’, wyboru i o ktérym moz-
na powiedzie¢, ze do zachowania swej wspélnotowosci wymaga nie-
ustannej woli i podejmowania dziatan (gr. ergon, praksis)®. Wola jest
wyrazenie prawdziwej wiary, a dziatania powinny wyplywac z niej
i znajdowac swoje wypelnienie w Sakramencie sakramentéw Cerkwi
Chrystusowej, tj. w Eucharystii.

Powyzsze definicje wyraZznie wskazuja na istnienie jednej Cer-
kwi. Z drugiej jednak strony, zaréwno historyczne i wspétczesne
$wiadectwa realnego zycia wspdlnot chrzescijariskich na $wiecie, jak
ustalenia kanoniczne i koncepcje eklezjalne méwig o cerkwiach — ko-
$ciolach w liczbie mnogiej. Czy takie rozréznienie podwaza pierwot-
na definicje i zmienia charakter Cerkwi?

Za Christosem Jannarasem mozemy powiedzie¢, ze jako bo-
sko-ludzki organizm Cerkiew przejawia sie wielorako jako ,religij-
ne” elementy historycznego ciala eklezjalnego, ktéra ,konstytuuje
Cerkiew jako dajgca perspektywe ‘zycia wiecznego’ po tej ziemskiej
stronie, ktdra jest czasowa i ograniczona przestrzenia”®. Cerkiew
jako bosko-ludzki organizm i jako jego przejawy w okreslonym cza-
sie i miejscu jest ze soba tozsama pod wzgledem swej natury i istoty,
ktéra sprobujemy przeanalizowa¢ w kolejnym paragrafie.

Wskazanej wyzej stownikowej definicji mozemy przypisa¢ pola-
czenie wyrazowe ,Cerkiew powszechna”, ktére pojawia sie wlasnie
dlatego, aby rozr6zni¢ omawianie jednosci i wielosci. Polaczenie to
staje sie wsparciem przy wyréznieniu eklezjalnego okreslenia ,,Cer-
kiew lokalna”. Ich definicje s3 od siebie wzajemnie zalezne i przed-
stawiajg sie nastepujgco. Cerkiew powszechna méwi o Cerkwi
w aspekcie kanoniczno-teologicznym. Nie zmienia definicji Cerkwi,
lecz przedstawia ja w realiach $wiata doczesnego jako ,wszystkie
Cerkwie lokalne pozostajace ze sobg w facznosci eucharystycznej™ .

7 Katechizm. Podrecznik do nauki Religii Prawostawnej, Warszawa 1938, s. 25.

8  Hrycuniak S., Eucharystia, [w:] Prawostawie. Swiatlo wiary i zdrdj doswiadczenia,
red. K. Lesniewski, J. Lesniewska, Lublin 1999, s. 209.

9 Annaras H., Vera Cerkvi, Kiev 2012, s. 206.

10 Cerkiew, [w:] Stownik polskiej terminologii prawostawnej, dz. cyt., s. 124-127.
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Ten kanoniczny aspekt istnienia Cerkwi odnajduje swoje wyrazenie
réwniez i w innych utrwalonych polaczeniach: Cerkiew widzialna,
Cerkiew ziemska.

Druga grupa czesto wykorzystywanych potaczen akcentuje wie-
los¢ istniejacych ziemskich struktur. Do tej grupy polaczen wyrazo-
wych zaliczamy: Cerkiew lokalng, Cerkiew autokefaliczng, Cerkiew
autonomiczng, Cerkiew matke, Cerkiew kiriarchalng, Cerkwie/
Koscioly wschodnie, Cerkiew/Cerkwie prawostawna(e), Cerkwie/
Koscioty unickie, rzymskokatolickie, protestanckie itd. Unikajac gle-
bokiej i trudnej do zrealizowania w ramach niniejszej pracy analizy
wewnetrznych podzialéw chrzescijaristwa i wynikajacych z nich roz-
bieznosci terminologicznych, koncentrujac sie nie na przyczynach
i skutkach, lecz jedynie analizujac sam fakt istnienia wielu zréznico-
wanych struktur okreslanych jako Cerkwie/Ko$cioty (w liczbie mno-
giej), mozemy wpisac je pod najbardziej uniwersalng definicje ,mno-
gosci” eklezjalnej. Definicja ta dotyczy ,Cerkwi lokalnej” ibrzmi:
»cze$¢ Cerkwi powszechnej wyodrebniona na podstawie kryteriéw
administracyjnych, kanonicznych lub organizacyjnych”. Ta ka-
noniczno-eklezjalna definicja wyjasnia zaréwno zjawisko wielosci
struktur Cerkwi prawostawnej zorganizowanej w struktury patriar-
chatéw, autokefalii czy autonomii, jak tez i istnienie wieloéci struk-
tur charakteryzowanych dodatkowym przymiotnikiem ,prawostaw-
na”, ,rzymskokatolicka”, ,protestancka” itd.

Definicja wieloéci jest podporzadkowana i zgodna z definicja jed-
nostkows. Istotnym jej punktem jest bowiem charakterystyka, ze
mowi ona o okreslonej ,,czesci” Cerkwi powszechnej, co wskazuje, ze
nie jest ona z tego duzego, uniwersalnego zbioru wyodrebniona. Ks.
Henryk Paprocki, wyjasniajac wielo$¢ lokalnych wspélnot, w swietle
doktryny prawoslawnej stwierdza: ,kazdy Koscié! [z tych lokalnych
wspélnot — przyp. ME] jest Ciatem Chrystusa [...]. Milo$¢ bowiem
wigze wszystkie Koscioly w jeden mistyczny organizm, zalezny od
Chrystusa jako Glowy calego Ciata. W tym sensie Koscié! jest pota-

11 Cerkiew, [w:] Stownik polskiej terminologii prawostawnej, dz. cyt., s. 124-127.
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czeniem nieba i ziemi, znakiem eschatologicznej pelni, gdy Bég be-
dzie »wszystkim we wszystkich«”*2.

Wspélczesna doktryna prawostawna wyraznie poszerza znacze-
nie i wymiar Cerkwi lokalnej, wskazujac, ze nie méwi tutaj wyltacz-
nie o patriarchatach, autokefaliach czy autonomiach, lecz utozsamia
z tym okresleniem diecezje (badz w zaleznosci od przyjetej lokalnie
terminologii - eparchie)*?.

Teologiczne debaty na temat zgodnosci tej definicji z realnoscia
istnienia w $wiecie wielu wspélnot religijnych okreslajacych siebie
jako cerkwie - ko$cioty wymagaja opracowan doktrynalno-poréw-
nawczych i jako takie byty juz wielokrotnie podnoszone. Posréd wie-
lu syntetycznych opracowan mozemy przytoczy¢ wnioski Jean-Clau-
de’a Larcheta, ktéry stwierdzal: ,Kosciél prawostawny uwaza siebie
za jedyny Kosciét Chrystusowy i nie moze przyznac tego okreslenia
Kosciota innym wyznaniom chrzescijaniskim”*. John Meyendorft,
piszac: ,Kosciél prawostawny ma $wiadomosé bycia jedynym praw-
dziwym Kosciotem”®, wskazywal, ze ten definitywny ekskluzywizm
na poziomie teologicznym jest analogiczny do rzymskokatolickiej
interpretacji.

Powyzsze stanowiska, potwierdzane réwniez w publikacjach in-
nych wybitnych teologéw, niosg jednak bardzo precyzyjne ukierun-
kowanie. Podkreslaja nie tyle problem z uznaniem czy wlasciwa oce-
na istniejacych wspélnot/cerkwi/kosciotéw chrzescijanskich, lecz

12 Paprocki H., Biblijne podstawy eklezjologii, ,Elpis”, t. 5 (2003), s. 53, https://
bazhum.muzhp.pl/media//files/Elpis/Elpis-r2003-t5-n7_8/Elpis-r2003-t5-
n7_8-s53-58/Elpis-r2003-t5-n7_8-s53-58.pdf.

13 Kuzma A., Istota eklezjologii pierwszego tysigclecia w ujeciu prawostawnym i rzym-
skokatolickim w swietle dokumentu: ,, Synodalnosé¢ i prymat w pierwszym Tysigcle-
ciu: Ku wspdlnemu rozumieniu w stuzbie jednosci Kosciota”, Chieti 2016, ,Elpis”,
t. 21 (2019), s. 115, https://repozytorium.uwb.edu.pl/jspui/handle/11320/
8631, https://doi.org/10.15290/elpis.

14 Larchet J.-C., Kosciét — Ciato Chrystusa. Relacje miedzy Kosciolami, Bialtystok
2016, s. 128.

15 Cyt. za: Larchet J.-C., Koéciot - Ciato Chrystusa. Relacje miedzy Kosciotami, dz.
cyt., s. 128-129.
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koncentruja sie na wlasnej charakterystyce i samoocenie tej wspoél-
noty, w ktérej sie znajduja i o ktdrej pisza. Podkresla to szczegdlnie
aktywny w ruchu ekumenicznym metropolita Maksym ze Stauropo-
lis, kt6ry stwierdzil m.in.: ,prawostawie nie jest jednym z Koscioléw,
ale samym Ko$ciolem. Zachowato ono w sposéb dokladny i auten-
tyczny nauke Chrystusa [...]. To wlasnie stanowi ceche wyrézniajaca
prawostawia i to uzasadnia jego proklamacje, ze jest ono i pozostaje
Kosciolem™®.

Podobna samoocene deklaruja oficjalne statuty Cerkwilokalnych
lub organizacji panprawostawnych, ktére w swych preambutach de-
finiuja sie m.in. tak: ,naszym obowiazkiem [...] jest wyznawa¢, ze
Kosciét prawostawny jest jedynym Kosciotem Chrystusowym. Wy-
znajemy to, poniewaz jesteSmy przekonani, ze od czaséw naszego
Pana Jezusa Chrystusa i Jego Apostotéw Kosciét prawostawny nie
zaakceptowal zadnej mylnej normy zycia, pomimo btedéw popelnio-
nych zbiorowo lub indywidualnie przez czlonkéw Kosciota™”.

Istota i natura Cerkwi

Przywolujac mysl o. Pawla Evdokimowa, nalezy stwierdzi¢, iz zré-
dla patrystyczne wystrzegaly sie ograniczenia wynikajacego z opra-
cowania definicji istoty Cerkwi i prowadzily raczej w kierunku , opi-
su zycia Kosciota, przyjmujac za punkt wyjscia — wiare™®. Dlatego
tez o. Pawel Florenski konkludowal, iz ,pojecie Kosciota nie istnieje
wcale, chociaz on sam istnieje i dla kazdego zywego czltonka Koscio-
la zycie koscielne jest czyms najbardziej okreslonym™. Sw. Justyn
Popowicz pisal: ,Organizm Cerkwi jest w swej pelni ztozonym orga-
nizmem, ktéry moze by¢ zrozumiany ludzka dusza. Dlaczego? Ponie-

16 Cyt. za: Larchet J.-C., Kosciot — Ciato Chrystusa. Relacje miedzy Kosciotami, dz.
cyt., s. 129.

17 Encyclical Letter of the Holy Synod of Bishops of the Orthodox Church in America on
Christian Unity and Ecumenism (1973).

18 Evdokimov P, Prawostawie, dz. cyt., s. 131.

19 Cyt. za: Evdokimov P, Prawostawie, dz. cyt., s. 131.
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waz stanowi jedyny Bogo-ludzki organizm, w ktérym Boze i ludzkie
moce wspéitworza jedno harmonijne cialo. Jedynie wszechmadry
i wszechmocny Bogocztowiek, Pan Chrystus mégt to wszystko zjed-
noczy¢ i zgromadzi¢ w jedno ciato, swoje Ciato, ktérego On sam jest
odwieczng gtowg”?. Sytuacja braku jednoznacznej autodeklaracji czy
samodefinicji Cerkwi bywa okre$lana jako charakterystyczne dziata-
nie Ojcéw Kosciota, ktérzy ,nie starali sie nadaé Kosciotowi definigji,
lecz zadowolili sie wylacznie stowami Symbolu wiary”?.

Wszelkie definicje kieruja wiec ku fragmentarycznym opisom,
ktére nawet wspdlnie zestawione nie s w stanie w pelni obja¢ mi-
stycznego organizmu. Tak postrzegana Cerkiew — Kosciél, wykra-
czajaca poza charakterystyke jej poszczegélnych cech, ma pelnie
praw do wykorzystywania synonimicznych okreslenn takich, jak
,Cialo Chrystusowe”, ,Cerkiew Chrystusowa”. By zrozumie¢ opi-
sywanie Cerkwi przez fragmentaryczng charakterystyke i z jedno-
czesnym wykorzystaniem metod apofatycznej i katafatycznej, nale-
zy uwzglednic postrzeganie tejze z perspektywy czlowieka. Ma on
przeciez do czynienia ze zlozong realnoscia, zaré6wno widzialng, jak
i niewidzialng. Stad, rozwijajac katechizmowe ,wierze w [...] Cer-
kiew”, o. Paul Evdokimov i kontynuatorzy jego koncepdji teologicz-
nych rozrézniaja ,wiare” i ,poznanie”. ,Wierzy¢” i ,pozna¢” Cerkiew
oznacza mie¢ mozliwo$¢ postrzegania i analizy obejmujacej widzial-
na i niewidzialng przestrzen w ramach jednosci bosko-ludzkiego or-
ganizmu®.

Pomimo tych ograniczen teologia charakteryzuje Cerkiew i pré-
buje precyzyjnie okresli¢ zaréwno jej istote, jak i nature. Nalezy przy
tym jednak pamieta¢, ze mistycyzm Cerkwi nie moze by¢ ostatecznie
zamkniety w ograniczonym przez czlowieka spisie cech charaktery-
stycznych.

20 Popovich I, prep., Dogmatika pravoslavnoj Cerkvi. Jekklesiologija, Moskva 2005,
s. 31.

21 Lialiou D.A., Wspdtczesna teologia grecka eklezjologii, dz. cyt., s. 101.

22 Lialiou D.A., Wspélczesna teologia grecka oeklezjologii, dz. cyt., s. 101.
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Istota i natura Cerkwi zostala okreslona przez Zbawiciela i Jego
uczniéw, spisana w ksiegach Nowego Testamentu i opisywana przez
zgromadzenia soboréw powszechnych i lokalnych oraz teologéw
epoki patrystycznej. Fundamentalne cechy s3 zapisane w Nicejsko-
-konstantynopolitaniskim symbolu wiary. Kazda z wystepujacych
tam czterech charakterystyk: jedna, $wieta, powszechna/katolicka/
soborowa, apostolska Cerkiew, bylta juz obiektem wielu wybitnych
analiz teologicznych i autorytatywnych opracowan. Dalej skoncen-
trujemy sie wiec jedynie na wybranych uwagach z nimi zwigzanych.

Przywolujac wstepnie ukazang w niniejszym tekscie definicje,
nalezy wskaza¢ na nadnaturalng nature Cerkwi. W dokumencie Sy-
nodalnos¢ i prymat w pierwszym tysigcleciu. Ku wspélnemu rozumie-
niu w stuzbie jednosci Kosciola przygotowanym w 2016 roku przed
Panprawostawnym soborem na Krecie podkreslano, ze natura Cer-
kwi wynika z Bozego ustanowienia Cerkwi, ,wynikajacego z woli
Ojca i udziatlu w tym ustanowieniu pozostatych oséb Tréjcy Swie-

tej”?

. ,Bosko-ludzki organizm” wskazuje na synergie miedzy Bo-
giem a stworzeniem. Natura Cerkwi wyraza sie wiec w wyjatkowe;j
relacji. Relacja ta wykracza poza $wiat doczesny, poza czasowos¢,
lecz z drugiej strony wyrazana z perspektywy czltowieka, jest cal-
kowicie precyzyjnie zlokalizowana zaréwno w czasie, jak i w prze-
strzeni. Opierajac sie na biblijnej koncepcji ,narodu wybranego”,
ktéry w Ewangelii staje sie nowym narodem wybranym przez Boga,
prawostawna teologia podkresla Boze ustanowienie Cerkwi, zaréw-
no jak ponadczasowe wyrazane w dziejach zbawienia przez Stary
i Nowy Testament. W tym ustanowieniu istotne sa wytyczne, kt6-
rymi Zbawiciel przypieczetowal to przymierze z ludem Bozym. S3 to
nastepujace wytyczne: wspélnota jest otwarta na wszystkich (por.
Mt 28,19-20; Gal 3,28 i in.), aby w niej by¢ i trwa¢, nalezy przyjaé

23 KuZma A., Istota eklezjologii pierwszego tysigclecia w ujeciu prawostawnym i rzym-
skokatolickim w $wietle dokumentu: ,,Synodalnos¢ i prymat w pierwszym Tysigcle-
ciu: Ku wspélnemu rozumieniu w stuzbie jednosci Kosciota”, Chieti 2016, dz. cyt.,
s.114.
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irealizowa¢ Nowe Przymierze, co sie dokonuje poprzez przelamanie
chleba i blogostawienistwo kielicha, tj. Eucharystie*.

Natura bosko-ludzkiego organizmu wplywa na wszelkie aspekty
zycia Cerkwi. Aby to udowodni¢, skoncentrujmy sie na wybranych
przykladach jej wplywu na ksztaltowanie sie prawostawne;j teologii,
duchowodci i obrzedowosci.

Swietos¢ Cerkwi wyraza sie w jej koncentracji na tym, co $wie-
te. Pierwotna, nowotestamentowa organizacja pierwszych wspdl-
not wiary, tj. pierwszych Cerkwi, na co wskazuja m.in. Dzieje Apo-
stolskie i listy Pawlowe, rodzila sie dzieki kerygmie i ewangelizacji.
Gloszenie stowa Bozego przez apostoléw gromadzilo i organizowa-
to wspélnote®. Absolutna koncentracja na Bogu, na Jego stowach,
Jego przykazaniach i relacji z Nim stanowi jedyna droge na osiggnie-
cie i podtrzymywanie cechy $wietosci.

Jednos¢ Cerkwi zostala juz scharakteryzowana wyzej, przy ana-
lizie wielosci jej ziemskich struktur. Cerkiew jest zawsze jedna, na-
wet w wieloéci struktur lokalnych, gdyz , posiada w sobie pelnie i jest
kierowana przez Ducha Swietego”. W uzupelnieniu tej niezbywal-
nej cechy Cerkwi nalezy jednak wskazad, ze jako ,zgromadzenie”
oraz ,wspoélnota” jest ona otwarta i obejmuje wszelkie tego pragna-
ce Boze stworzenie. Jest ewangelicznym polem, na ktérym rosnie
zaréwno pszenica, jak i chwasty (Mt 13,25-26), i jednoczesnie sie-
cig zarzucona w morze, ktéra zagarnia ,ryby wszelkiego rodzaju”
(Mt 13, 47-51). To sprawia, ze w tym organizmie moga sie odnalez¢
zaréwno $wieci, jak i grzesznicy, sprawiedliwi i cnotliwi wraz z to-
trami, nierzadnikami i ktamcami. Wszelkie bowiem zréznicowanie
ludzkoséci zostaje w ten sam spos6b naznaczone $miercig. Cerkiew
zas$ nie tylko moze przeprowadzi¢ przez $mier¢ do zycia wiecznego,
moze i powinna by¢ zgromadzeniem ,nie dla ulgi $miertelnikowi [w
jego codziennych troskach], lecz dla zycia wiecznego czlowieka, kté-

24 Annaras H., Vera Cerkvi, dz. cyt., s. 178.
25 Annaras H., Vera Cerkvi, dz. cyt., s. 194.
26 Paprocki H., Eklezjologia Aleksego Chomiakowa, ,Elpis”, t. 12 (2010), s. 297.
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ry sie kaja"?’. Jedno$¢ Cerkwi podkresla wiec jej uniwersalny, wszyst-
ko obejmujacy charakter. Sw. Justyn Popowicz okreslit Cerkiew jako
spelnie Bozej prawdy, sprawiedliwosci, milosci, zycia i wieczno$di,
pelnie wszystkich Bozych cnét i jednoczesnie pelnie wszelkich ludz-
kich cnét, albowiem Pan Chrystus — Bogocztowiek”?.

Poniewaz natura opiera sie na relacji, to musi by¢ ona zgodna
z nauczaniem Jezusa Chrystusa. Ten, ktéry okreslat swoich uczniéw
mianem przyjaciél, braci i si6str, ktéry wzywal do wzajemnej szcze-
rej relacji, tejze relacji oczekuje zaréwno w modlitwie, jak i w kazdym
ludzkim dziataniu. Stad, przy calym pozornym formalizmie prawo-
stawnej obrzedowosci, pielegnacji konserwatywnego rytu i starych
modlitw, Cerkiew od epoki patrystycznej nieustannie podkreéla zna-
czenie ludzkich intencji. Czlowiek nie rodzi sie jako cztonek Cerkwi,
a nim sie staje z wlasnego wolnego wyboru®. Wazne s3 intencje,
z ktérymi zwracamy sie do Boga, i to one s3 ponad literg obrzedu
czy deklaracji. Sam Zbawiciel powiedziat ,Nie kazdy, kto mi méwi:
Panie, Panie, wejdzie do Krélestwa Niebios; ale ten, kto czyni wole
mojego Ojca, ktéry jest w niebiosach” (Mt 7,21-23). W tym samym
duchu méwit i o modlitwie (zob. Mt 6,5-15), i o relacjach miedzy-
ludzkich we wspélnocie, i o wszelkich przejawach ludzkiej duchowo-
§ci (por. m.in. Mt 5,23-24). Dlatego prawostawna mysl teologiczna
priorytet szczerej relacji wykorzystala przy wyjasnieniu istoty mo-
dlitwy, zycia duchowego i organizacji zycia eklezjalnego. Natura Cer-
kwi bezposrednio wplywa na rozumienie misteriéw (sakramentéw)
Cerkwi, ktére réwniez musza opierac sie na kwestii szczerych relacji,
unikajac ,szamanizmu” i ujecia stricte jurydycznego.

Natura Cerkwi nie tylko koncentruje sie na urzeczywistnianiu
w codziennych dzialaniach wspélnotowosci i jednosci. Uczac o tej
relacji, wskazuje ja jako calkowicie odmienna od wszelkich innych

27 Annaras H., Vera Cerkvi, dz. cyt., s. 207.

28 Popovich I, prep., Dogmatika pravoslavnoj Cerkvi. Jekklesiologija, dz. cyt., s. 9.

29 tawreszuk M., ,Oto matka moja i moi bracia” — chrzescijariskie rozumienie rodzi-
ny, ,Elpis”, t. 18 (2016), s. 127, https://doi.org/10.15290/elpis.2016.18.17,
http://hdl.handle.net/11320/4916.
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dziatan, ktére mégltby podejmowac czlowiek opierajacy sie na swej
logice i oczekiwaniach. Christos Yannaras wyjasnit to poprzez patry-
styczne przyréwnanie woli pierwszych ludzi oraz motywacji i woli
ludzi tworzacych Cerkiew. Pierwsi ludzie, dgzac do realizacji swoich
celéw, skosztowali owocu z drzewa poznania i tym samym skazili zy-
cie i nature, podlegajac wtadzy $mierci. Proces spozywania niezbed-
nych do Zycia pokarméw poprzez zla wole i nieprawidtowa droge
doprowadzil do tego, ze ,,spozywanie pokarméw, ktére zabezpiecza
mozliwoé¢ zycia, oddzielito czlowieka od mozliwoéci jednoczenia sie
z Bogiem”®. Eucharystyczne zgromadzenie wspélnoty wiary wyko-
rzystuje spozywanie pokarmu w catkowicie odmienny sposéb. W na-
turze Cerkwi spozycie pokarmu ,,nie stanowi sposobu przedtuzenia
ziemskiej egzystendji, lecz jest mozliwoscig realizacji zycia jako ofia-
ry — daru przynoszonego Bogu i [trwania] z Nim we wspélnocie™™.
Ten wskazany wyzej eucharystyczny wymiar relacji z Bogiem, daru
skladanego w dziekczynieniu diametralnie r6zni sie od dokonanej
w rajskim ogrodzie uzurpacji.

Tego typu relacja nie zamyka sie wylacznie w relacji euchary-
stycznej, ktéra jest w pelni zgodna z idealem wskazanym przez sa-
mego Jezusa Chrystusa, dotyczacego budowania nowej, wykraczaja-
cej poza doczesnoéé relagji. ,Kazdy bowiem, kto chcialby ocali¢ swoja
dusze, utraci ja, kazdy za$, kto utraci swoja dusze dla Mnie - ocali
ja” (Ek 9,24-25). ,Jedli kto chce i§¢ za Mna, niech sie zaprze same-
go siebie, niech co dnia bierze krzyz swdj i niech Mnie nasladuje!”
(Ek 9, 23). Zaréwno te, jak i wiele innych przykazan Zbawiciela kaza
spojrzec na wzor relacji we wspélnocie wiary w catkowicie odmienny
sposéb.

Prawidlowa relacja wynikajaca z nauczania Zbawiciela i wyraza-
na w naturze Cerkwi nie moze by¢ jednak rozumiana jako proste za-
sady etyczne czy literalne podporzadkowanie sie przykazaniom. Nie
moze tez wynika¢ wylacznie z przeprogramowania ludzkiej $wiado-

30 Annaras H., Vera Cerkvi, dz. cyt., s. 181.
31 Annaras H., Vera Cerkvi, dz. cyt., s. 181.
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mosci, pobudzenia duchowego czy samych mistycznych doswiad-
czen. Moze sie rodzi¢ wylacznie poprzez eucharystyczne ,skoszto-
wanie pokarmu, ktéry zostal przemieniony we wzajemna wymiane
zyciem realizowanym w mitoséci™?. Odkrywa to glebie rozumienia
wzajemnych relacji w Cerkwi, ktéra jest definiowana jako ,synergia”,
tj wspolpraca.

Trwanie w Cerkwi nie pozwala na autonomicznos¢ jednostki. Nie
tylko zmusza do ciagglego pozostawania w relacji, ale tez wskazuje na
prawidlows relacje, ktéra musi by¢ nieustannie synergiczna, tj. dwu-
kierunkowa. Relacja ta nie jest wiec jednokierunkowym pasozytnic-
twem, nie jest jednak tez i symetryczna, uéredniong matematycznie
i zbilansowana dwukierunkowg relacja. Relacja ta nie jest takze spo-
laryzowana, lecz angazuje we wspdlnotowe zycie wszystkich®.

Natura Cerkwi pozwala na synergiczna relacje dzieki ozywiajacej
mocy Swietego Ducha. Sw. Justyn Popowicz, rozwijajac stowa btogo-
slawionego Augustyna, stwierdzil: ,istnieje jedno ciato [Ciato Chry-
stusowe — Cerkiew], ktére zyje. Czym zyje? Jedynym Duchem. Tym,
czym nasza dusza jest dla naszych cial, tym [Swiety] Duch jest dla
wszystkich czastek Ciata Chrystusowego — Cerkwi™®*. Stad powis-
zanie istoty i natury Cerkwi z wydarzeniem Piecdziesigtnicy. Bez-
graniczna mito$¢ Boza odnawia stworzong nature i wznosi ,,nowego
czlowieka”, jednoczac Béstwo i czlowieczenstwo w ,Ciele” Chrystu-
sowym?® . W synergicznej relacji wymagane jest nie tylko prawidlowe
zaangazowanie czlowieka, wymagana i niezbedna jest réwniez Boza
taska, ktéra jest rozumiana jako ,zstapienie” Swietego Ducha i nie-
ustanne zstepowanie ku kazdemu czlonkowi Ciata Chrystusowego.
Historyczna Pie¢dziesigtnica realnie dokonuje sie podczas kazdej
Boskiej Liturgii, kiedy chleb i wino przemieniaja sie¢ w Cialto i Krew
Chrystusa.

32 Annaras H., Vera Cerkvi, dz. cyt., s. 181.

33 tawreszuk M., ,Oto matka moja i moi bracia” - chrzescijariskie rozumienie rodziny,
dz. cyt., s. 128.

34 Popovich L, prep., Dogmatika pravoslavnoj Cerkvi. Jekklesiologija, dz. cyt., s. 20.

35 Annaras H., Vera Cerkvi, dz. cyt., s. 182.
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Idealna synergia jest zdaniem $wietych ojcéw trudna do osia-
gniecia. W przeszlosci wyznaczyli nawet wiec stadia jej realizacji.
Opierajac sie na stowach ap. Pawla , nie jestes juz niewolnikiem, lecz
synem” (Ga 4,7), budowali oni nauczanie o stopniach tejze relacji,
wyznaczajac jej trzy poziomy: poziom niewolnika, poziom najemni-
ka i poziom przyjaciela, okreslany réwniez jako ,wiara syna”.

To wlasnie ze wzoru prawidlowej relacji wynikajacej z natury
Cerkwi rodzi sie prawostawne rozumienie sakramentéw, ktére ,nie
sg wiezami, ktére zniewalajg cztowieka, nie stanowig pieczeci, kté-
ra stawiana jest wbrew naszej woli. Ko$ciét prawostawny nigdy nie
traktowal sakramentéw jako ceremonii, ktére tajemniczo (czy wrecz
magicznie) zmieniajg stan przyjmujacego je cztowieka®. Dlatego $w.
Cyryl Jerozolimski moégl stwierdzi¢: ,,Jesli jestes hipokryta, ludzie
beda ciebie chrzci¢, lecz Duch Swiety chrzci¢ ciebie nie bedzie™.
Misteria Cerkwi, w zgodzie z jej natura, stanowia szanse na zywa,
autentyczna relacje, nie sg za$§ gwarantem sukcesu z samego jedy-
nie zalozenia, ze zostaly prawidlowo przeprowadzone. Cerkiew
iwszystkie jej charakterystyczne elementy stanowi propozycje, kté-
ra wymaga wolnego i §wiadomego wyboru®?, ktéry tez nie wyraza sie
w ponadczasowej przysiedze czy zobowigzaniu, lecz jest kazdorazo-
wo aktualizowany ludzkimi dziataniami i decyzjami.

Moéwigc o grzechu, Cerkiew okresla go mianem porzucenia
chrzescijanskiej drogi, odlaczenia sie od Cerkwi Chrystusowej. Nie-
zaleznie od przyczyn, tj. swiadomego lub nieswiadomego grzechu,
droga powrotu wymaga pokajania, rozpoznania i zrozumienia bte-
du, skruchy i szczerej checi powrotu. Powr6t ten, zgodnie z naturg

36 Lawreszuk M., ,Oto matka moja i moi bracia” — chrzescijariskie rozumienie rodzi-
ny, dz. cyt., s. 127; Zawada M., Trzy oblicza chrzescijaristwa, ,W drodze”, nr 11
(2003), https://wdrodze.pl/article/trzy-oblicza-chrzescijanstwa/.

37 Lawreszuk M., Sakrament matzetistwa. Liturgiczna symbolika i znaczenie sakra-
mentu malzeristwa w Kosciele prawostawnym, Biatystok 2014, s. 17.

38 $w. Cyryl Jerozolimski, Katechezy przedchrzcielne i mistagogiczne, red. M. Boguc-
ki, ttum. W. Kania, Krakéw 2000, s. 7.

39 Annaras H., Vera Cerkvi, dz. cyt., 8. 177.
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Cerkwi, nie jest ograniczany formalizmem, a jedynie skutecznoscia
zabliZznienia sie ran powstalych w wyniku grzechu, albowiem tym
w tradycji prawostawnej jest terapeutyczna epitymia.

Natura Cerkwi wymaga wiec relacji, ktérg wida¢ we wszystkich
prawostawnych misteriach, ktére oczekuja przede wszystkim wiary
i wolnej woli®. Relacja ta, nie za$ wyltacznie strona formalno-kano-
niczna, stanowi zrédto prawdziwej sakramentalnej pieczeci. Obok
wspomnianego wyzej $w. Cyryla Jerozolimskiego pisal o tym bardzo
jednoznacznie w V wieku $w. Marek Eremita: ,Twardo wierzacym
Duch Swiety jest dany w sakramencie chrztu, tym za$, ktérzy nie wie-
rz3, nie jest dany nawet po chrzcie™. Jeszcze wcze$niej wspominal
o tym ap. Pawel, méwiac o relagji, ktéra wszystkich prowadzi ,do jed-
noséci wiary i pelnego poznania Syna Bozego, do czlowieka doskona-
tego, do miary wielkosci wedlug Pelni Chrystusa” (Ef 4,13). Wlasciwa
relacja i dazenie do wdrozenia w calej pelni jednoéci z Bogiem pro-
wadzi wiec do blizszego poznania i zjednoczenia®. Stanowi krok na
drodze ku wewnetrznej przemianie czlowieka i jego przebdstwieniu.

Podobnie do jednosci natury Cerkwi, réwniez i misteria (sakra-
menty) Cerkwi buduja schemat i strukture jednosci. Wszystkie one
sa eucharystyczne, a wiec wyrazaja jednos¢ na podobieristwo natury
Cerkwi w zjednoczeniu w komunii Ciata i Krwi Chrystusa. Histo-
ryczne $wiadectwa i wspoélczesne liturgiczne i teologiczne analizy
jednoznacznie wskazuja, ze mistyczng pieczecia wszelkich miste-
ri6w-sakramentéw byla wlasnie Eucharystia®®, ktéra nieustannie
aktualizuje dar taski Swietego Ducha i dlatego jest okreslana jako

L2ustawiczna Pie¢dziesigtnica”*.

40 Meyendorff J., Christian Marriage in Byzantium. The Canonical and Liturgical
Tradition, Washington 1990, s. 30.

41 Podvizhnik M., prep. Nravstvenno-podvizhnicheskie slova, Slovo 4, Moskva 2009.

42 Popovich I, prep., Dogmatika pravoslavnoj Cerkvi. Jekklesiologija, dz. cyt., s. 27.

43 Milosevic N.S., ,To Christ and the Church” (Eph. 5:32). The Divine Eucharist as the
All-Encompassing Mystery of the Church, Los Angeles 2012, s. 11-21.

44 Calivas A.C.,, Zycie sakramentalne, [w:] Prawostawie. Swiatto wiary i zdréj do-
$wiadczenia, red. K. Lesniewski, J. Lesniewska, Lublin 1999, s. 186.
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Dazenie do zywej relacji, wyrazane w nauczaniu o naturze Cerkwi,
dopelnia tez wszystkie mniejsze elementy tego, co mozemy okresli¢
mianem zycia duchowego czlowieka wiary. Relacje te powinien on
wyraza¢ zaréwno w aktywnym uczestnictwie we wspdlnocie wiary,
jak w stosunku do bliznich oraz w stosunku do samego siebie. To, co
zostalo okreslone jako natura Bogo-ludzkiego organizmu, dopelnia
nie tylko eklezjologie, tj. nauke o Cerkwi, lecz dotyka réwniez chrze-
$cijanskiej teologii (rozumianej wasko, zgodnie z pierwotnym wcze-
snochrzescijaniskim rozumieniem tego terminu, jako nauke o Bogu),
albowiem ukazuje Boza wole, Jego opatrznos¢ oraz wyjasnia przyczy-
ny zbawczego Bozego dzieta. Dopelnienie to siega réwniez chrzesci-
janskiej antropologii, albowiem wskazuje cele i dziatania czlowieka,
nadajac mu cel nadrzedny — , partycypacje w zyciu Bozym”*.

Natura Cerkwi wyraza tez okreslony porzadek. Jego Glowga jest
Chrystus. Aleksy Chomiakow u$ciélal, ze ,nie znamy zadnej innej
glowy Kosciota, duchowej lub $wieckiej, poza Chrystusem”®. Orga-
nizm cerkiewny spajany jest za$ nieustanng synergia, w ktérej wola
i wiara czlowieka spotyka wole Boza i Bozy dar zsylany przez Swie-
tego Ducha. Na wzdr tego porzadku zbudowane s3 struktury Cer-
kwi widzialnej, poszczegélnych Cerkwi lokalnych i porzadku orga-
nizacyjnego kazdej mniejszej jednostki wspélnoty wiary. Wspélnota
prawostawna, opierajac sie na naturze Cerkwi Chrystusowej, wypra-
cowala w $wiecie pewien porzadek jurysdykcyjno-administracyjny.
Jego elementy i szczegély dziatania niekiedy podlegaly zmianom,
jak tez rdznia sie nieznacznie w aspekcie praktycznych lokalnych
porzadkéw. Niemniej jednak zgodne s3 w fundamentalnym swym
aspekcie: ,W Kosciele prymat nalezy do jego Glowy — Jezusa Chry-
stusa”¥’. Prymat ten jednak, z perspektywy natury i istoty Cerkwi,
unika narzucania wtadzy i autorytetu i stara sie by¢ zgodny z ocze-

45 Hryniewicz W., Wspélczesna antropologia prawostawna, ,Analecta Cracovien-
sia”, 4 (1972), s. 224.

46 Paprocki H., Eklezjologia Aleksego Chomiakowa, dz. cyt., s. 294.

47 Cyt. za: Kuzma A., Istota eklezjologii pierwszego tysigclecia w ujeciu prawostaw-
nym i rzymskokatolickim w swietle dokumentu: , Synodalno$¢ i prymat w pierwszym
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kiwaniem na wtasciwg relacje bliskosci i mitosci wyznaczong przez
Zbawiciela w odpowiedzi na pytanie ,jak mamy sie modli¢?”, na
ktére Jezus Chrystus odpowiada ,méwcie: Ojcze nasz...” (Mt 6,9).
Odpowiedz Cerkwi to budowa tej bliskiej, synergicznej relacji, kt6-
ra moze sie uwidoczni¢ w dobrowolnym podazaniu za stowami ap.
Pawta: ,Dlatego zginam kolana moje przed Ojcem, od ktérego bierze
nazwe wszelki r6d na niebie i na ziemi” (Ef 3,15).

Konkludujac nature porzadku Cerkwi, mozemy stwierdzi¢, ze
z jednej strony jest to oddzialywanie Bozej taski, ktéra stanowi ele-
ment wewnetrzny, a nie zewnetrzny autorytaryzm, z drugiej strony
jest to dobrowolne i $wiadome przyjecie i podazanie za tg faska re-
alizowane przez czlowieka, nieustannie aktualizowane i podtrzymy-
wane dzieki asce.

Relacja cztowieka wiary w Cerkwi nie moze by¢, zdaniem Alekse-
go Chomiakowa, oparta na autorytecie, ktéry jest postrzegany jako
dazenie za czyms$ zewnetrznym. Cerkiew jako zywy organizm kieru-
je swymi czastkami, elementami swego ciala, stanowigc wewnetrzne
oddzialywanie®. Nie ma w niej autorytaryzmu, potegi i despoty-
zmu, gdyz cechy te wywoluja lek, ,a lek jest przeciwny milosci. Dla-
tego Chrystus, chociaz jest Panem wszechswiata, jest po ludzku tak
bardzo staby, przegrany i zharibiony. Stabo$¢ ta staje sie poczatkiem

wielkosci i chwaly™®

. Z koncepdji tej rodzi sie charakterystyka Cer-
kwi, ktéra ,zna jedynie pojecie braterstwa, a nie poddanstwa”’.
Relacyjnoéé¢, nierozerwalnie zwigzana z natura Cerkwi, najpet-
niej wyraza sie poprzez Eucharystie, ktéra cementuje lokalng wspdl-
note pod przewodnictwem jej pasterza, tj. biskupa. To fundamen-
talne, wczesnochrzes$cijaniskie postrzeganie Cerkwi zostalo w swej
glebi wyrazone w liscie $w. Ignacego Antiocheniskiego do Kosciola

w Smyrnie: ,Gdzie pojawi sie biskup, tam niech bedzie wspélnota,

Tysigcleciu: Ku wspélnemu rozumieniu w stuzbie jednosci Kosciota”, Chieti 20186,
dz. cyt., s. 114.

48 Paprocki H., Eklezjologia Aleksego Chomiakowa, dz. cyt., s. 294-295.

49 Paprocki H., Eklezjologia Aleksego Chomiakowa, dz. cyt., s. 295.

50 Paprocki H., Eklezjologia Aleksego Chomiakowa, dz. cyt., s. 295.
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tak jak gdzie jest Chrystus, tam i Kosciét powszechny (katholiki ek-
klesia)”>'. W ten sposéb mozemy réwniez zaobserwowad, jak natura
Cerkwi i jej rozumienie wplywalo i wcigz wplywa na charakterystyke
istoty Cerkwi i formowanie katechizmowych definicji Cerkwi wska-
zujacych na jej cztery fundamentalne cechy. Wbrew matematycznej
logice, cecha powszechnosdci, ktérg mozemy scharakteryzowaé na
podstawie stéw $w. Ignacego, nie opiera sie (tak jak tego pragneli
niektérzy pédzniejsi teolodzy zachodnioeuropejscy) na dominagji te-
rytorialnej czy wskaznikach ilosciowych wyrazanych poprzez okre-
$lenia: wszedzie, wszyscy. Powszechnos$é¢ widoczna jest w kazdej,
pojedynczej, lokalnej wspélnocie, ktéra realizuje swoj cel i trwa w re-
lacji z Bogiem i Jego wyznawcami.

Analogicznie mozemy méwic¢ o innej cesze Cerkwi, a mianowi-
cie jej jednosci. Wbrew logicznym implikacjom i wyréznieniu Cerkwi
w Antiochii, na Cyprze, w Polsce, Rumunii czy Kanadzie, mozemy
moéwié o zachowaniu cechy jednoéci, jesli tylko podtrzymana zosta-
nie zywa relacja w calym Bogo-ludzkim organizmie. To, o czym pisal
$w. Ignacy Antiocheriski, oparfo sie m.in. na tresci listéw apostola
Pawtla i zrodzito w prawostawnej teologii koncepcje eklezjologii eu-
charystycznej. Podobnie jak powszechno$¢, tak i jednos$¢ wyraza sie
w wielu relacjach, z ktérych dominujacg i niezbednga jest jednosc¢ eu-
charystyczna®. Sw. Jan Chryzostom, koncentrujac sie na jednosci
eucharystycznej, wskazuje, ze to wlasnie ,jeden stét nas taczy”, po-
zwalajac tym samym wyrazi¢ i dopelni¢ jednos¢ z Jezusem Chrystu-
sem, ktory jest ,pasterzem, krélem, nauczycielem, sedzig, stwoércg,
ojcem”®. Jedno$¢ eucharystyczna, zdaniem metropolity Jana Zizio-
ulasa, w naturalny sposéb wynika z wiernosci doktrynalnej, gdyz
ywarunkiem dla uczestnictwa w $w. Eucharystii jest akceptacja de-

51 $w. Ignacy Antiochenski, Ignacy do Kosciola w Smyrnie, [w:] Pierwsi swiadko-
wie. Pisma Ojcéw Apostolskich, red. M. Starowieyski, Krakéw 1988, s. 136-139,
akap. 8.2.

52 KoztowskiR., Z eklezjologii o. Mikotaja Afanasjewa, ,Elpis”, t. 5 (2003), s. 73-74.

53 Starowieyski M. (red.), Ojcowie Kosciota Wschodniego o Eucharystii, Katowice—
Zabki 2005, s. 38-39.
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cyzji soborowych Kosciota prawostawnego, co wyraza jednosé w wie-
rze oraz powr6t do proroczego i apostolskiego swiadectwa w Duchu
Swietym, tzn. $wiadectwa, ktére od wieku stanowi kryterium ducho-
wego postepu cztonkéw Kosciota, a nie indywidualnej religijnogci”?.

Dazenie do zachowania jednosci implikuje nie tylko relacje mie-
dzy wspélnota a Bogiem czy miedzy poszczegdlnymi lokalnymi
wspélnotami. Trwanie w jednosci i poznanie Chrystusa wymaga
przebywania we wspélnocie ,z wszystkimi $wietymi” (Ef 4,13), tj.
przez wspdélnotowos¢ z bliznimi, $wietymi apostotami, prorokami,
ewangelistami, pasterzami i nauczycielami®. Dazenie do zachowa-
nia jedno$ci wplywa wiec takze na konieczno$¢ nieustannej troski
o relacje pasterza, tj. hierarchy badZ prezbitera, i zgromadzonego
przy nim Ludu Bozego. Podobnie wywoluje to swoje konsekwencje
w rodzinie, ktéra w prawostawnej teologii okreslana jest jako ,mata
cerkiew” lub ,,cerkiew domowa”. Sktada sie ona z najblizszych czlon-
kéw rodziny, ktéra jest zjednoczona w relacji z Bogiem. Mata cerkiew
staje sie cerkwia lokalna w relacji eucharystycznej, stajac sie elemen-
tem wspoélnoty pod przewodnictwem duszpasterza i realizujac cele
stawiane przed lokalng wspélnotg wiary. Opierajac sie na stowach
Ewangelii, mata cerkiew sklada sie z tych, ,Kto pelni wole Boza”, al-
bowiem wlasnie dlatego, z perspektywy Jezusa Chrystusa, ,ten Mi
jest bratem, siostra i matky” (Mk 3,35).

Istota Cerkwi wyraza sie takze w jej powszechnosci lub soboro-
wodci. I jeden, i drugi z tych terminéw kryja wielostronng i zréznico-
wang egzegeze. Moga by¢ rozumiane metafizycznie lub praktycznie,
by¢ postrzegane jako cechy $wiadczace o istnieniu Cerkwi w czasie
i przestrzeni, w okreslonych granicach geograficznych czy tez méwié
o modelu organizacyjno-administracyjnym zarzadzania. Rozwinieta
w stowianskiej terminologii soborowo$¢ sklania sie jednak ku uka-
zaniu relagji, ktéra przemienia postrzeganie zaréwno Cerkwi, czlo-
wieka, jak i catego $wiata. Cerkiew w idei soborowej jest w jednosci

54 Lialiou D.A., Wspdtczesna teologia grecka eklezjologii, dz. cyt., s. 102.
55 Popovich I., prep., Dogmatika pravoslavnoj Cerkvi. Jekklesiologija, dz. cyt., s. 24.
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z Bogiem i soborowo$¢ oznacza zachowanie tejze jednosci poprzez
nieprzerwang wiez i trwanie we wspélnocie. Podobnie cztowiek nie
jest rozumiany jako jednostka, lecz ,jako rzeczywisto$¢ stanowiaca
jednosé z Chrystusem i innymi ludzmi”*®. W ten sposéb cecha okre-
$lana w kregach stowianskich jako soborowo$¢ przyjmuje pierwotne
znaczenie terminu ,katolicko$¢” (gr. kath ‘olon) - ,wedtug catosci”.

Soborowos¢, katolickos$¢, powszechnosé - to charakterystyki
moéwigce o Cerkwi i o cztowieku jako o wspélnocie, w ktérej cztowiek
Ljest soba przez wspdlnote i we wspdlnocie z drugimi™’. Stad w pré-
bach tlumaczeniowych termin ,,soborowos¢” uzyskat w wybranych
przekladach odpowiedniki , togetherness” lub ,conciliarite”.

Istotng charakterystyka cechy soborowosci czy tez katolicko$ci
Cerkwi zawartg w pismach wczesnochrzescijanskich jest fakt, ze to
soborowos$¢-katolickosé¢ stanowi kryterium prawdziwej wiary, a nie
odwrotnie (tzn. ze prawostawie stanowi kryterium katolickosci)®.
Z cecha soborowosci powigzana jest tez nieomylnosé Cerkwi, ktéra —
w stowach Encykliki czterech patriarchéw z 1848 roku — przynalezy
calej Cerkwi jako Ciata Chrystusowego®.

Zaréwno na poziomie ogélnospotecznym, jak i lokalnym po-
wszechno$¢ i soborowosé¢ Cerkwi jest czesto rozumiana jednak nie
tyle w kontekécie teologicznym, nierozerwalnym z rozumieniem
Cerkwi jako Bogo-ludzkiego organizmu, lecz traktuje sie te cechy
jako charakterystyke administracyjna dotyczaca struktur eklezjal-
nych. Takie ujecie z jednej strony jest niebezpieczne, albowiem moze
zaowocowac postrzeganiem Cerkwi jako instytucji. Z drugiej jednak
strony, pozwala to nawet te administracyjna, czesto przyziemnga, do-
czesna i zmienng sfere dziatalnosci nakierowaé na glebszy, bardziej
mistyczny cel. Celem parafii, diecezji, Cerkwi autokefalicznej czy pa-
triarchatu nie jest bowiem jedynie organizacja i zarzadzanie wsp6l-

56 Hryniewicz W., Wspélczesna antropologia prawostawna, dz. cyt., s. 223.

57 Hryniewicz W., Wspélczesna antropologia prawostawna, dz. cyt., s. 223-224.

58 Annaras H., Vera Cerkvi, dz. cyt., s. 211-212.

59 Encyklika czterech patriarchéw z 1848 roku, ttum. H. Paprocki, ,Wiadomosci Pol-
skiego Autokefalicznego Kosciola Prawostawnego”, 11 (1981), s. 3-24.
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nota na podobienstwo $wieckich instytucji, lecz przede wszystkim
realizacja misyjnych, duszpasterskich i ewangelizujacych celéw,
ktére nabieraja mistycznego wymiaru w $wietle podporzadkowania
struktury niewidzialnej, ponadczasowej Bozej zwierzchnosci i prze-
wodnictwu. Nawet tak przyziemne debaty dotyczace prymatu, tj.
organizacji zarzadzania strukturami eklezjalnymi, staja sie podpo-
rzadkowane nadrzednemu prymatowi Gtowy Cerkwi.

Niezaleznie od wielo$ci doczesnych struktur okreslajacych sie
jako Cerkwie — Ko$cioty, istotg Cerkwi jest jej jednoé¢. Istotny sprze-
ciw wobec teorii o istnieniu Ko$ciola niepodzielonego w pierwszym
tysiagcleciu i o pézniejszym jego podziale w mysli prawostawnej wyra-
Za sie w nastepujacym stwierdzeniu: ,schizma nie podzielita Cerkwi,
ale podzielita chrzescijan™®. Cecha jednosci rozumiana jest w pra-
woslawiu jako ,permanentne zadanie”, ktére realizowane jest lokal-
nych wspdélnotach tworzacych wieloé¢ Cerkwi lokalnych®'.

Cechy $wieto$ci, jednosci, soborowosci i apostolskosci maja cha-
rakter mistyczny, albowiem kazda z nich wykracza poza doczesno$¢
i poza czysto ludzka logike przyczynowo-skutkows. Opieraja sie na
$wiadomym wyborze, dobrowolnych relacjach i dgzeniu do tworze-
nia wspélnoty z Bogiem i bliznimi. Sukcesja apostolska nie moze
opiera¢ sie wylacznie na nici genealogicznych zaleznosci. Soboro-
wo$¢ — czy tez powszechno$¢ — nie moze by¢ realizowana wylgcznie
poprzez przestrzeganie paragraféw i kanonéw prawa cerkiewnego.
Nie moze tez zamyka¢ sie w dazeniu do czysto ludzkiego, instytu-
cjonalnego rozumienia idei wladzy czy odpowiedzialnosci. Jednos¢
i $wieto$¢ nie s naruszane przez wielo$¢ wspélnot czy tez grzesz-
noéc jej poszczegblnych cztonkéw. Nie s3 tez one jednak mozliwe do
osiggniecia bez dwéch czynnikéw: wolnej woli i podejmowania pod

60 Zob. Larchet J.-C., Kosciét - Cialo Chrystusa. Relacje miedzy Kosciolami, dz. cyt.,
s.133.

61 KuZma A., Istota eklezjologii pierwszego tysigclecia w ujeciu prawostawnym i rzym-
skokatolickim w $wietle dokumentu: ,,Synodalnos¢ i prymat w pierwszym Tysigcle-
ciu: Ku wspélnemu rozumieniu w stuzbie jednosci Kosciota”, Chieti 2016, dz. cyt.,
s. 114.
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ich wplywem konkretnych krokéw na drodze ku podtrzymywaniu
i rozwoju synergicznych relacji z Bogiem i $wiatem.

Podsumowanie

Charakteryzujac nature i istote Cerkwi Chrystusowej, prawosta-
wie nie tyle konkluduje to, co zostalo dokonane. Bycie w Cerkwi to
nie tylko koncentracja na dziekczynieniu za zbawcze dzieto Chrystu-
sa, to braterska, dobrowolna relacja, ktéra musi przemieniaé czlo-
wieka i calg wspdlnote wiary. Stad nauczanie o Cerkwi, wplywajac
na prawostawng antropologie, méwi o aktywnej drodze ku Bogu,
ku przemianie i przebéstwieniu (theosis), ktére s3 realizowane we
wspdlnocie i w zjednoczeniu®. Natura i istota Cerkwi w synergii
wszelkich dziatan i intencji przemienia cztowieka i cate stworzenie
w Cialo Chrystusowe.
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Abstrakt

Istota i natura Cerkwi

Zalozeniem do pracy nad niniejszym tekstem stata sie préba spojrzenia
na Kosciét — Cerkiew z perspektywy prawostawnej eklezjologii. W krétkim,
syntetycznym ujeciu pozwoli on na przedstawienie wielu funkcjonujacych
definicji tego terminu. Kazda préba charakterystyki tego, czym jest Cer-
kiew, wyznacza nieco inny punkt odniesienia w dalszej analizie. Katechi-
zmowa, teologiczna, administracyjna, poréwnawcza, historyczna, wspo6l-
czesna, wewnetrzna lub zewnetrzna definicja implikuje sposéb méwienia
o Cerkwi. W obrebie granic nakreslanych przez definicje bedziemy w stanie
zuje Cerkiew prawostawna. Bedzie to wiec analiza oparta na teologicznym,
wewnetrznym ujeciu, ktére jednak uwzgledni charakterystyke zewnetrzna,
tj. odniesienie do tego, jak Cerkiew jest postrzegana. Teologiczna analiza
wewnetrzna wykorzysta przede wszystkim osiggniecia prawostawnej ekle-
zjologii, uwzgledniajac zaréwno jej historyczne fundamenty, jak i wspét-
czesne interpretacje.

Stowa kluczowe: cerkiew, istota, natura, jedno$¢, $wietos¢, apostol-
skogé¢, powszechno$é, soborowos¢

Summary

The essence and nature of the Orthodox Church

The premise for the work on this text has been an attempt to look at
the Church from the perspective of Orthodox ecclesiology. It will briefly
synthesise a number of functioning definitions of the term. Each attempt
to characterise what the Church is sets a slightly different benchmark for
further analysis. Catechismic, theological, administrative, comparative,
historical, contemporary, internal or external definitions imply the way in
which we talk about the Church. Within the boundaries outlined by the
definitions, we will be able to characterise the nature of the Church and
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its essence as it is spoken of and realised by the Orthodox Church. It will
therefore be an analysis based on a theological, internal view, which will
nevertheless take into account external characteristics, i.e. reference to
how the Church is perceived. The internal theological analysis will draw
primarily on the achievements of Orthodox ecclesiology, taking into
account both its historical foundations and contemporary interpretations.

Keywords: church, essence, nature, unity, holiness, apostolicity,
universality, soborness
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Ks. Grzegorz Eydek

La Chiesa Cattolica Romana e le altre Chiese
Cristiane nel contesto storico italiano

Introduzione

Il mondo cristiano crede fermamente che il messaggio universale
dell’Euangélion, ossia del Vangelo di Gesu, sia inteso per rivolgersi
all'umanita intera, a tutte le razze ed a tutti i popoli della terra abi-
tata'. Per questa ragione, nel Vangelo secondo Matteo, Cristo stesso
invita i suoi apostoli, dicendo: ,Andate dunque e ammaestrate tut-
te le nazioni, battezzandole nel nome nel Padre e del Figlio e dello
Spirito Santo” (Mt 28,19). Questo vuole dire che la fede in Cristo,
I'unico Salvatore del mondo, aspira fin dalle origini ad essere, infatti,
cattolica oppure universale.

I1 tempo della Chiesa animato dallo Spirito Santo e guidato dal
successore dell'apostolo Pietro, senza dimenticarsi mai che ubi Pe-
trus ibi Ecclesia®, é indubbiamente il futuro, ma anche 'avvenire. Nel

1 Vedi S. Panizzolo, Coscienza di Chiesa nella teologia e nella prassi. Indirizzi eccle-
siologici nei documenti della CEI dal 1965 al 1980, Dehoniane, Roma 1989,
pp. 99-103.
Cf. K. Algermissen, La Chiesa e le chiese, Morcelliana, Brescia 1944, p. 134.
Frase di sant’/Ambrogio (Expositio in Ps., XL, 30).
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momento in cui passato e presente sovrastano senza lasciare lo spa-
zio all'orizzonte del futuro, il messaggio evangelico anche piu bello
ed attraente, si trasforma in una merce da vendere e a volte pure da
svendere. La tradizione ecclesiale stessa corre il rischio di diventa-
re una merce da vendere ai clienti, messa in un commercio interna-
zionale®. La buona novella, cioé il messaggio piu bello del Vangelo
di Cristo, non é commerciabile. Questa buona notizia del Vangelo,
custodita nel deposito della Chiesa, si proietta da sé in un futuro
sconosciuto agli uomini, cioé nell'avvenire. La Chiesa, pero, rima-
ne sempre inseparabilmente umana e divina. Essa vive, proclama ed
opera nel mondo intero, ma la sua forza e il suo fine non si trovano
in questa terra, ma nel Cielo. La Chiesa, secondo il compito specifico
che ha, cerca solo la salvezza degli uomini, ma si preoccupa anche
delle questioni temporali. Tutti cristiani partecipano alla missione
della Chiesa secondo la loro stato di vita e secondo laloro condizione,
per cui sono chiamati a santificare questo mondo®.

Il significato della parola ,,cattolico”

La parola stessa Chiesa condensa in sé, come in un punto centrale,
tutta la ricchezza, la profondita, l'originalita, ma anche la verita ri-
velata e destinata all'umanita. Questa verita consiste nel confessare
e proclamare ad ogni gente che “Dio & amore e misericordia”. Infatti,
perché ,la Chiesa é innanzitutto presenza come comunita confessan-
te, colei che professa la misericordia di Dio e la proclama” (DM 13).
Si osserva che con la parola Chiesa, derivante proprio dal termi-
ne greco ekklesia — ,assemblea”, si intende in primo luogo I'insieme
di coloro che credono nel messaggio cristiano (Chiesa universale).
Le Chiese locali, invece, sono le comunita di cristiani appartenenti

4 Cf. K. Algermissen, La Chiesa cattolica e le altre Chiese cristiane, Ed. Paoline,
Roma 1960, p. 247.

5  G. Lafont, Immaginare la Chiesa cattolica. Linee di approfondimento per un nuovo
dire e un nuovo fare della comunita cristiana, Paoline, Milano 1998, pp. 234-240.
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alla stessa confessione religiosa (Chiesa cattolica, Chiesa evangelica,
Chiesa ortodossa ecc.). La parola Chiesa indica infine anche l'edificio
dedicato al culto cristiano.

Nell’affrontare l'argomento trattato, pero, vale la pena soffer-
marsi sul significato della parola “cattolico” - l'avverbio xafBdéAov,
e spiegare cosa s’intende per essa. Il relativo aggettivo piu recente
XaBoAtxog, reso in latino con il corrispettivo catholicus o con universa-
lis - significa ordinato o rivolto al tutto, universale. Nel greco classico,
il termine cattolico, invece, é impiegato soprattutto per distinguere
le proposizioni universali in opposizione a quelle individuali. Questo
per dire che nel Nuovo Testamento l'aggettivo cattolico, trasformato
nell’avverbio cattolicamente, viene usato una solo volta (cf. Atti 4,18)

totalmente”®.

» s » o«

nel senso di “completamente”, “interamente”,

Si constata che, dal punto di vista storico, il termine stesso Chie-
sa cattolica fu usato per indicare la Chiesa cristiana che riconosceva il
primato di autorita al vicario di Cristo, cioé al successore di san Pietro
e vescovo di Roma. Ufficialmente, a partire dal 1054, nacque un’altra
comunita cristiana dal cosiddetto scisma (separazione), chiamata
Chiesa ortodossa oppure Chiesa ortodossa orientale in una comunione
delle Chiese cristiane nazionali. La Chiesa ortodossa e I'unica Chiesa
cattolica e romana, ossia la Chiesa di stato dell'Impero romano, si
divisero definitivamente fra loro. Esse, purtroppo, videro la parte
orientale e quella occidentale dividersi definitivamente altrettanto
come le proprie strade’. Occorre aggiungere ancora che ogni Chiesa
cristiana considera se stessa quella ortodossa®, nel senso che ritiene
e rivendica il diritto di aderire pienamente e correttamente ai prin-
cipi della propria fede.

Cf. H. King, La Chiesa, Queriniana, Brescia 1967, p. 343.
Cf. K. Algermissen, La Chiesa cattolica e le altre Chiese cristiane, p. 252.

8  Sinota che dal greco orthos, significa: ,corretto”, ,retto”. Doxa, invece, vuole
dire ,dottrina”, ,,opinione”.
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La comprensione della Chiesa Cattolica in Italia

Bisogna dire che, mentre, in modo particolare in Italia, si pensa alla
Chiesa cattolica, si é portata a immaginarsi un insieme dei credenti
che celebrano la propria fede cristiana uniformemente nelle moda-
lita e secondo il calendario gregoriano. Esso, in effetti, & in uso nel-
la maggior parte delle parrocchie sul territorio italiano. I sacerdoti
osservano la regola del celibato, per cui non sono sposati. Natural-
mente sono i parroci che devono prevedere l'accesso dei bambini
e dei ragazzi ai sacramenti di iniziazione alla vita cristiana — battesi-
mo, comunione, cresima. Tuttavia, indubbiamente questa percezio-
ne non puo essere corretta. Il rito romano, senz’altro, é il piu larga-
mente diffuso nel mondo, ma la Chiesa cattolica conta addirittura
i ventitré riti diversi®.

Le relazioni della Chiesa cattolica con le altre
chiese e comunita cristiane

Nonostante il Concilio Ecumenico Vaticano II ha riformulato e riva-
lorizzato le relazioni della Chiesa cattolica con le altre chiese e co-
munita cristiane, & necessario riconoscere che mancava il tentativo
di portare le affermazioni conciliari anche all'interno della presenta-
zione delle altre confessioni cristiane. Per questa ragione, con questa
breve illustrazione delle confessioni cristiane, viene portata a termi-
ne una presentazione cattolica della chiese cristiane. Essa tenta di
offrirne una descrizione essenziale e aggiornata, che tiene conto dei
risultati dei dialoghi ecumenici intrapresi, e della crescente recipro-
cita nella comprensione delle confessioni tra loro™.

Si osserva che all'interno della Chiesa cattolica le Chiese di rito
orientale, ovvero Chiese cosiddette sui iuris autonome, sono Chiese

9 Vedi G. Colombo, I1 Popolo di Dio e il mistero della Chiesa nellecclesiologia post-
-conciliare, ,,Teolmi”, 10 (1985), pp. 41-45.
10 Cf. J. Méhler, Le Chiese cristiane nel Duemila, Queriniana, Brescia 1998, p. 345.
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particolari. Esse sono distinte tra loro per il loro rito. Secondo il Co-
dice dei Canoni delle Chiese Orientali, il rito orientale é definito come il
patrimonio liturgico, teologico, disciplinare e spirituale. Esso viene
distinto per cultura, ma anche per circostanze storiche di popoli e si
esprime in un modo di poter vivere la fede che é proprio di ciascuna
Chiesa sui iuris'.

La costituzione Sacrosanctum Concilium ha affermato esplicita-
mente che tutti i riti hanno pari dignita e vanno conservati e in ogni
modo valorizzati, perché testimoniano la ricchezza spirituale della
tradizione cristiana (cf. SC 4).

Sinota che alle origini della diffusione del cristianesimo, ognuno
dei principali centri cristiani, denominato patriarcato, aveva il pro-
prio rito. Tanto é vero che in seguito alle vicende religiose e politiche
dei diversi territori, questi centri hanno fatto in modo che i loro riti
si potessero diffondere e venire fatti propri dai diversi popoli per
facilitare l'accostamento alla fede cristiana.

Occorre rammentare, pero, che alcune delle Chiese orientali han-
no scelto di continuare a riconoscere il primato alla Chiesa di Roma,
o, chi gia di fatto non lo faceva, di tornare indietro. Altre Chiese an-
cora, hanno continuato il proprio percorso in modo separato, senza
riconoscere alcuna lautorita del Papa, come vicario di Cristo. Infatti,
esse rivendicano il diritto di organizzarsi autonomamente, sceglien-
do i propri vescovi come capi delle loro comunita cristiane e si sono
trasformate nelle Chiese autocefale. Si considera che nell’antichit3,
i piu grandi centri cristiani, cioé i patriarcati, erano Antiochia, Ales-
sandria e Roma. In seguito si sono aggiunti ancora Gerusalemme
e Costantinopoli. Ogni patriarcato aveva il proprio rito e da esso
sono derivati ancora gli altri. Questi ultimi si sono diffusi dopo, in
base alle zone di influenza e alle vicende storiche. Per questo motivo
Roma era diventata il centro del mondo latino. La Chiesa di Alessan-
dria d’Egitto, invece, tradizionalmente fondata dall'evangelista san
Marco, era diventata l'esemplare per 'Etiopia. In Siria, nella citta

11 Cf. K. Algermissen, La Chiesa cattolica e le altre Chiese cristiane, p. 260.
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della prima sede episcopale dell'apostolo san Pietro, cioé ad Antio-
chia, vivevano i cristiani di lingua aramaica e greca. Bisogna tener
presente che alcuni di loro erano partiti come missionari verso est,
e, per questo, dalla loro liturgia si & sviluppato il rito siriaco occi-
dentale e orientale. Tutti coloro che erano di lingua greca si sono
diretti verso ovest, per tanto le loro usanze si sono fuse piu tardi con
le pratiche della capitale dell'Impero Bizantino, cioé Costantinopoli.

I riti della Chiesa Cattolica

Ora é opportuno analizzare brevemente i riti della Chiesa Cattolica.
Si riconosce che i principali riti, oppure se si vuole essi possono es-
sere chiamati , famiglie liturgiche”, sono sei. Il primo e quello latino,
poi ¢’ quello costantinopolitano che viene chiamato pure bizantino,
il terzo & quello alessandrino, poi c’¢ quello siriaco occidentale oppu-
re denominato antiocheno, il quinto é quella siriaco orientale o cal-
deo, e 'ultimo si chiama armeno. La cosa interessante é che ciascun
rito pud essere adottato da pitt Chiese. Per esempio una Chiesa
orientale cattolica e la somigliante Chiesa ortodossa normalmente
condividono lo stesso identico rito. Va sottolineato, pero, che 'unica
differenza riguarda la relazione con la Chiesa cattolica di Roma.

Si osserva che il rito latino si costituisce quasi interamente
sul rito romano. Esso si divide in due forme, quella ordinaria e quel-
la straordinaria. Esistono anche altre tradizioni liturgiche latine,
come ad esempio il rito ambrosiano®?, il rito mozarabico® e il rito
della citta di Braga', in Portogallo. Nel caso di rito bizantino, la li-
turgia constantinopolitana o bizantina viene attualmente utilizzata
da quindici Chiese Cattoliche sui iuris. Precisamente sono: Chiesa
greco-cattolica bielorussa, Chiesa greco-cattolica ucraina®, Chie-

12 Solitamente usato nell’Arcidiocesi di Milano, perd non in tutte le parrocchie.
13 In questo rito si celebrato in maniera ristretta a Toledo, in Spagna.

14 Esso é consentito solo in quella diocesi, ma di fatto non vien usato largamente.
15 Nel mondo: Polonia, Ucraina, Stati Uniti, Canada.
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sa greco-cattolica slovacca, Chiesa greco-cattolica bulgara, Chiesa
greco-cattolica rumena, Chiesa greco-cattolica rutena’®, Chiesa gre-
co-cattolica russa, Chiesa greco-cattolica ungherese, Chiesa cattolica
italo-greca'’, Chiesa greco-cattolica albanese, Chiesa greco-cattolica
croata, Chiesa greco-cattolica di Grecia'®, Chiesa greco-cattolica di
Serbia e Montenegro, Chiesa greco-cattolica melchita®.

La presenza di alcune comunita cattoliche di rito
bizantino in Italia

Si nota per esempio che in Italia, da ormai tanti secoli, sono pre-
senti alcune comunita cattoliche di rito bizantino. Un primo cen-
tro si formo grazie all’arrivo sulla penisola meridionale dei monaci
basiliani, ma anche dei monaci greci che dovevano fuggire dal loro
paese di origine®. La causa della loro fuga fu I'invasione persiana
di Siria, Palestina, Egitto e di alcune regioni dell’Anatolia, ma pure
la persecuzione iconoclasta®. A causa dell'invasione araba, invece,
i monaci italo-greci di Sicilia furono migrati in Calabria e nella Basili-
cata. Nell’XI secolo Nilo da Rossano porto il monachesimo bizantino
e fondo la famosa abbazia di Grottaferrata, nota infatti con il nome
di Abbazia Greca di San Nilo. Si costata che é ancora oggi una del-
le tre circoscrizioni ecclesiastiche della Chiesa bizantina cattolica in
[talia. In piti, dall’Albania, esattamente dalle regioni della Ciamuria
e della Morea (odierna Grecia), dopo la morte dell'eroe nazionale al-
banese Giorgio Scanderbeg e in seguito alla progressiva conquista
dell’Albania e di tutti i territori dell'Impero Bizantino da parte dei
turchi-ottomani, arrivarono le comunita albanesi che si stabilirono

16 In Ucraina ed Eparchia di Mukacevo.

17 InItalia, l'abbazia di Grottaferrata e la diocesi di Lungro e Piana degli Albanesi.

18 Essa é presente anche in Turchia.

19 InIsraele, Siria, Libano, Palestina, Giordania, Egitto, Iraq.

20 La fuga dei monaci greci a partire dal VI secolo.

21 Questo tipo di persecuzione fu da parte degli imperatori d’Oriente nella prima
meta dell'VIII secolo.
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in Italia tra il XV e il XVIII secolo. Fino ad oggi, nonostante piu di
cinque secoli passati in esilio, la maggior parte delle cinquanta co-
munita italo-albanesi ha conservato il rito bizantino. Queste comu-
nita fanno riferimento a due eparchie, una in Calabria, precisamente
a Lungro (CS) e l'altra, invece, in Sicilia, precisamente a Piana degli
Albanesi (PA). Sul territorio italiano, nell'epoca pil recente, ci sono
altre Chiese di rito bizantino, come quella greco-cattolica ucraina,
la Chiesa melchita, ma anche di rito orientale, come quella arme-
no-cattolica. Per quanto riguarda il rito alessandrino, esso viene uti-
lizzato nella liturgia della Chiesa cattolica copta? e Chiesa cattolica
etiope®. Il cosiddetto rito antiocheno, oppure siriaco occidentale,
viene utilizzato nella liturgia antiochena dalla Chiesa maronita® che
prende il nome dal suo fondatore®. Nel caso del rito siriaco orientale,
esso e utilizzato nella liturgia della Chiesa cattolica-caldea, chiamata
anche assira®. Le lingue liturgiche di questo rito sono: l'arabo e il
siriaco. La Chiesa cattolica siro-malabarese?’, invece, utilizza come
lingue liturgiche il malayalam e il siriaco. Il rito armeno é utilizzato
dalla Chiesa armeno-cattolica®, esso assomiglia al rito romano e bi-
zantino. Il celebrante che presiede, solitamente, viene assistito da
un diacono®.

22 In Egitto.

23 In Etiopia ed Eritrea.

24 InIsraele, Palestina, Giordania e diaspora siro-libanese nel mondo, Libano, Si-
ria, Cipro, Egitto.

25 L'asceta siriaco Marone vissuto tra il IV e il V secolo.

26 In Stati Uniti, Turchia, Iran, Iraq, Libano, Egitto, Siria.

27 In Stati Uniti e India.

28 In Italia, Libano Iran, Iraq, Egitto, Siria, Turchia, Israele, Palestina e diaspora
armena nel mondo.

29 Sinota che la pitt numerosa comunita cattolica di rito armeno in Italia é quella
del Monastero di San Lazzaro degli Armeni a Venezia.
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Conclusione

Alla luce delle analisi svolte, si afferma, in modo coraggioso e senza
alcun timore, che la Chiesa®®, nonostante tutta questa diversita ri-
tuale, secondo il volere del Signore (cf. Gv 17,20-26), é una sola. La
Chiesa é il Cristo presente e allo stesso tempo nascosto. La Chiesa
é Dio-Trinita che continua a condividere la vita con gli uomini ,fino
alla consumazione dei secoli” (Mt 28,20). La Creazione, I'Incarna-
zione e la Chiesa sono inseparabilmente uniti. Quest’inseparabilita
é la fondamentale rivelazione di Dio, cioé del Suo Essere, il quale,
come appare dal mistero insondabile della Trinita, é vita d’'unita e di
amore’!. Esattamente, la Chiesa come sacramento d’unita é una sola
e diventa il ,segno e strumento dell'intima unione con Dio e dell'u-
nita di tutto il genere umano” (LG 1). E questa la geniale e preziosa
chiave per una rilettura del mistero della Chiesa unita che san Gio-
vanni XXIIT ha voluto porre al centro dei lavori del Concilio Vaticano
I1, la Chiesa, infatti, come evento d’unita degli uomini con Dio mise-
ricordioso e tra loro®~.

Vale la pena ricordare che secondo la teologia della koinonia dei
primi secoli cristiani, l'evento d’'unita possiede la sua radice in Dio
Trinita, cioé trova la sua visibilita e il suo strumento propulsore nella
Chiesa come il ,,popolo adunato dall'unita del Padre, Figlio e Spirito
Santo” (LG 4). Per di piu, attraverso I'unita, la Chiesa é destinata
a trasformare tutte le espressioni della vita umana in un’onda di co-

30 Con il termine ,Chiesa” (gr. ,cosa” o ,edificio” che appartiene al Signore) si
intende la Comunita iniziata da Gesu Cristo e unta dallo Spirito Santo come il
segno decisivo della volonta di Dio di salvare l'intera famiglia umana. La pre-
senza del Signore che dimora tra gli uomini viene espressa nella predicazione
della buona novella, nella vita sacramentale, nel ministero pastorale. Lorga-
nizzazione della Comunita consiste in una comunione di Chiese locali su cui
presiede sempre la Chiesa di Roma.

31 Cf. L. Giussani, Tracce d'esperienza cristiana, Jaca Book, Milano 1983, p. 152.

32 Vedi A.M. Erba, P. Gudicci (edd.), La Chiesa nella storia — duemila anni di cristia-
nesimo, Elledici, Torino 2003, pp. 122-130; G. Canobbio, La Chiesa sacramento
di salvezza, ,Rivista del Clero Italiano”, 73 (1992), p. 40.
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munione. In altri termini, si potrebbe dire che quest’unita che ,esce
dal Cuore” della SS. Trinita abbraccia tutti fino ai confini della terra.
Con ,,quest'onda di comunione”, la Chiesa ,,accosta gli uomini alle
fonti della misericordia del Salvatore, di cui essa é depositaria e di-
spensatrice™.

La Chiesa che & una e santa, poiché di Cristo, rinnova continua-
mente la professione di fede*, il servizio di carita, ricorrendo so-
prattutto a due fonti inesauribili: alla Parola di Dio costantemente
meditata e ai sacramenti, in modo cosciente e maturo. La Chiesa,
dunque, non ha nulla da dire di se stessa; tutto l'oggetto della sua
predicazione é I'amore di Dio, che si manifesta in Cristo Gesu*®. ,La
Chiesa non pud non fare questa confessione, sull'esempio di Pietro
e degli Apostoli che, pur sotto le minacce dei loro avversari, diceva-
no: noi non possiamo non parlare di quelle cose abbiamo veduto e udito
(At 4,20)".%¢

Si ribadisce che il primo sacramento che fonda la Chiesa é il bat-
tesimo, come grande sacramento della remissione, ma con lo sguar-
do rivolto al sacramento della penitenza, che produce una poderosa
inversione di rotta per la modifica totale della vita umana®’. In Gesu
Cristo, ogni cammino verso I'uomo, quale & stato una volta per sem-
pre assegnato alla Chiesa nel mutevole contesto dei tempi, é simulta-
neamente un andare incontro al Padre e al suo amore. Il Vaticano II
stesso ha confermato pienamente questa veritad. Quanto pit la mis-

33 Paolo VI, Insegnamenti di Paolo VI, VII-1970, Tipografia Poliglotta Vaticana, Cit-
ta Del Vaticano 1971, p. 442.

34 Per ,professione di fede” (o Simbolo) si intende versione sintetica dei punti prin-
cipali della fede cristiana. In risposta alle domande circa il Padre, il Figlio e lo Spi-
rito Santo, le professioni di fede (o simboli) si sono sviluppate in collegamento
con il battesimo. Le controversie e le eresie hanno costretto la Chiesa a chiarire
ulteriormente le dottrine espresse nelle professioni di fede (o simboli).

35 Vedi M. Bordoni, Gesi: di Nazaret Signore e Cristo — 3. Il Cristo annunciato dalla
Chiesa, Herder — PUL, Citta del Vaticano 1986, pp. 301-325.

36 Cf. C. Ghidelli, Peccato dell'uomo e misericordia di Dio — Riflessioni bibliche, Ed.
San Paolo, Milano 1983, p. 105.

37 Cf. J. Ratzinger, Introduzione al cristianesimo, Queriniana, Brescia 1969, p. 276.
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sione svolta dalla Chiesa e dalle Chiese si incentra sull'uomo, quanto
pit &, per cosi dire, antropocentrica, tanto piu essa deve confermarsi
e realizzarsi teocentricamente®, cioé orientarsi in Gesu Cristo verso
il Padre. Purtroppo, a causa delle separazioni fra le Chiese, le varie
correnti del pensiero umano, nel passato e nel presente, sono state
e continuano ad essere propense a dividere e perfino a contrapporre
il geocentrismo e 'antropocentrismo®’. La Rivelazione e la fede, in-
vece, insegnano a tutte le confessioni cristiane che ,la Chiesa segu-
endo il Cristo, cerca di congiungerli nella storia dell'uvomo in maniera
organica e profonda” (DM 1).

38 DPer ,Teocentrismo” (gr. ,Dio al centro”) si intende un sistema di pensiero che
centra ogni cosa su Dio. Teniamo presente che esso é molte volte in contrasto
con ,l'antropocentrismo” (gr. ,l'uomo al centro”), il quale prende l'esistenza
umana, la sua esperienza e i suoi valori come centro e guida. Uantropocentri-
smo esagerato ignora o addirittura rigetta Dio. D’altra parte, un teocentrismo
esclusivo é inaccettabile, in quanto Dio ha fatto gli esseri umani a sua immagi-
ne e somiglianza (cf. Gn 1,26-27) e la Parola si é fatta carne (cf. Gv 1,14). Nel
campo del cristianesimo e in altre religioni, un approccio teocentrico (che alle
volte enfatizza troppo il pluralismo e il valore di ogni credenza in Dio) é spesso
in contrasto con un approccio cristocentrico (che insiste sul fatto che, si cono-
sca 0 non si conosca questa verita, Cristo é il rivelatore e il salvatore di tutti gli
esseri umani: cf. Gv 1,9; 14,6; At 4,12; 2 Cor 5,18-19).

39 Per ,antropocentrismo” si intende l'approccio alle questioni teologiche che
prende 'umana esperienza come punto di partenza e guida conseguente.
Quando quest’approccio degenera, fa degli esseri umani il centro e 'unica mi-
sura di tutte le cose.
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Abstrakt
Kosciét rzymskokatolicki i inne Koscioly chrzescijaniskie we wlo-
skim kontekscie historycznym

Kosciét wypelnia misje wlasciwg Ludowi Bozemu, ktéra jest uczestnic-
twem, komunia i w pewnym sensie kontynuacja mesjaniskiej misji samego
Chrystusa. Wsp6lczesny Kosciél jest swiadomy, ze tylko w oparciu o zasade
ut unum sint omnes mozliwa jest realizacja ewangelicznego, ekumeniczne-
go zadania, ktére ma na celu zjednoczenie tych, ktérzy wyznaja Chrystusa.
Podejmujac wielorakie wysitki w tym kierunku, Kosciét rzymskokatolicki
w rzeczywisto$ci nadal wyznaje z pokora, ze ,tylko ta miltos¢, ktéra jest
potezniejsza niz staboé¢ ludzkich podzialéw, moze ostatecznie osiggna¢
jednos¢, o ktéra Chrystus blagal Ojca i o ktérg Duch Swiety nie przestaje
prosi¢ dla nas z niewymownym jekiem” (DM 13).

Stowa kluczowe: Kosciél rzymskokatolicki, Koscioly chrzescijan-
skie we Wtoszech, communio, ryt bizantyjski

Summary
The Roman Catholic Church and other Christian Churches
in the italian historical context

The Church fulfills the mission proper to the People of God, which
is participation, communion and, in a certain sense, continuation of the
messianicmission of Christ himself. The contemporary Churchiskeenly aware
that only on the basis of ut unum sint omnes it will be possible to implement
the Gospel, the ecumenical task that tends to unite those who confess Christ.
Launching multiple efforts in this direction, the Roman Catholic Church, in
fact, continues to confess with humility that ,only that love, which is more
powerful than the weakness of human divisions, can definitively achieve the
unity that Christ implored from the Father and that the Holy Spirit does not
cease to ask for us with inexpressible groans” (DM 13).

Keywords: Roman Catholic Church, Christian churches in Italy,
communio, rito bizantino
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Wiarygodnos¢é Kosciota

W dzisiejszych czasach pytanie: kim jest Kosci6l? najczesciej jest
stawiane w kontekscie kryzysu, ktérego on doswiadcza, i dotyczy
szczeglblnie sensu jego istnienia, prawdziwosci oraz znaczenia dla
cztowieka i spoteczeristwa. Dokonywane w przestrzeni medialnej
préby ukazania Kosciola oraz jego oceny przewaznie s pobiezne
i jednostronne, bez wnikania w wieloaspektowg i zlozong nature
Eklezji. Tym samym nie tylko nie uwzglednia sie nadprzyrodzonych
elementéw Eklezji, ale takze pojedyncze sytuacje zycia eklezjalnego
staja sie podstawa do dokonywania kategorycznych i jednoznacz-
nych ocen, ktére majg potwierdzi¢ wczesniej przyjete zalozenia co
do jej niewiarygodnosci.

Przedmiotem niniejszego opracowania jest kwestia wiarygodno-
$ci Kosciola, dlatego na wstepie warto zaznaczy¢, ze problematyke
te podejmuje eklezjologia fundamentalna, ktéra jest czescia teolo-
gii fundamentalnej’. Poniewaz cala niniejsza monografia poswie-
cona jest misterium Ko$ciota, dlatego pominieta zostanie kwestia
rozumienia Kosciola. Jedynie w celu zarysowania istoty rozumienia
Kosciota godzi sie przywolaé¢ stowa wybitnego teologa o. prof. An-

1 C.S. Bartnik, Eklezjologia, [w:] Leksykon teologii fundamentalnej, red. M. Rusecki,
K. Kaucha, I.S. Ledwon, J. Mastej, Lublin-Krakéw 2002 [dalej: LTF], s. 346-352.
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drzeja A. Napiérkowskiego: , Nalezy pamieta¢, ze — méwiac o Koscie-
le - mamy do czynienia nie tyle z instytucja, ktérag mozemy ogar-
na¢ w jednoznacznych, dopracowanych, zamknietych terminach, co
z zywym organizmem, dynamicznym wydarzeniem zbawczym, jakie
zachodzi miedzy taska Tr6josobowego Boga a wolnoscia grzesznego
czlowieka. Dlatego w mysterium Ecclesiae wprowadzaja nie tyle teo-
retyczne wywody, co wspdttworzenie jego ziemskiej i niebianskiej
rzeczywistos$ci. Kosciél lepiej rozumie ten, kto go mituje, niz ten, kto
tworzy co rusz nowsze definicje mitosci. Nie bez powodu coraz cze-
$ciej okresla sie Kosciét jako osobowsa wspdlnote, spolecznosé Boga
i cztowieka. Jest on bowiem misterium na wskro$ personalnym i dy-
namicznym. Slusznie zatem odnosimy do niego takie wlasciwosdi,
jak: zyje, dziata, cierpi, jest przesladowany, oczyszcza sie, grzeszy,
doskonali, miluje, wierzy”. Przedstawiajac kwestie wiarygodnosci
Eklezji, postuzymy sie jej personalistyczno-znakowym rozumie-
niem?®. Koncepcja ta uwzglednia osobowy i dynamiczny charakter
Kosciola oraz jego znakowe urzeczywistnianie sie w historii.

Celem niniejszego opracowania jest syntetyczne przedstawienie
badan oraz sposobéw ukazywania wiarygodnosci Kosciota. Podje-
ty cel zostanie zrealizowany na kilku etapach. Najpierw zajmiemy
sie kwestig wiarygodno$ci. Na drugim etapie oméwimy znamiona
Kosciota ukazywane w ramach via notarum. Nastepnie podejmiemy
problematyke semiotycznej wiarygodnosci Kosciola, wskazujac zna-
ki jego prawdziwo$ci i mozliwoé¢ ich rozpoznania. Etapem finalnym
bedzie zaprezentowanie chrystycznosci jako fundamentu wiarygod-

2 A.A. Napiérkowski, Niezbywalnosé teologii, Pelplin 2023, s. 159-160; por.
C.S. Bartnik, Osobowy byt Kosciota, [w:] Kosciét w swietle Biblii, red. J. Szlaga,
Lublin 1984, s. 163-175.

3 C.S. Bartnik, Metoda znakowo-personalistyczna w ujeciu Profesora Mariana Rusec-
kiego, [w:] Scio cui credidi. Ksiega pamigtkowa ku czci Ksiedza Profesora Mariana
Ruseckiego w 65. rocznice urodzin, red. 1.S. Ledwon i in., Lublin 2007 [dalej: SCC],
s. 69-74; T. Dola, Metody teologicznofundamentalne szkoly lubelskiej, ,Roczniki
Teologiczne” 65, z. 9 (2018), s. 25-39; tenze, Personalistyczna koncepcja teologii
fundamentalnej ks. Mariana Ruseckiego, [w:] SCC, s. 59-68.
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nosci Kosciota. W tym miejscu trzeba tez dopowiedzie¢, ze celem pu-
blikacji nie jest faktyczne wykazanie wiarygodnosci Kosciota, gdyz
holistyczne przedstawienie tej kwestii zaklada przygotowanie o wie-
le bardziej obszernej monografii.

1. Wokét rozumienia wiarygodnosci

Pojeciem, ktére domaga sie szerszego wyjasnienia, jest ,wiarygod-
nos¢”. Stowo to towarzyszy cztowiekowi w codziennym zyciu. Uzy-
wane jest najczesciej w odniesieniu do 0séb oraz instytucji, ktdre
uwazamy za godne zaufania. Uznanie, ze dana osoba czy instytucja
jest godna wiary, domaga sie od nas doglebnego i wnikliwego jej po-
znania, ktére najczesciej wiaze sie z dociekliwoscia i osobisty weryfi-
kacja. Przekonanie o wiarygodnosci osoby czy wydarzenia moze by¢
tez oparte na opinii innych oséb, ktére uwazamy za godne naszego
zaufania. Wéwczas odwolujemy sie do uznawanych przez nas auto-
rytetow.

Kategoria wiarygodnosci funkcjonuje takze w obszarze teologii,
a szczeg6lnie teologii fundamentalnej. W eklezjologii fundamental-
nej rozumienie wiarygodnosci przechodzito ewolucje, jednak zawsze
jednym z wazniejszych faktoréw warunkujgcych rozumienie wiary-
godnosci bylo pojmowanie rzeczywistosci Kosciota®. Nie podejmu-

4 R. Latourelle, Chiesa: Motivo di credibilita, [w:] Dizionario di teologia fondamen-
tale, red. R. Latourelle, R. Fisichella, Assisi 1990, s. 162-181; M. Rusecki, Wia-
rygodnos¢ Kosciota w Polsce jako rzeczywistosci personalistycznej i dynamicznej,

»Studia Warminskie” 30 (1993), s. 377-390; tenze, Czy Kosciét w Polsce jest wia-

rygodny?, [w:] Wiarygodnosé Kosciota wobec przemian w Polsce. Quo vadis Ecclesia
Polonorum?, red. M. Rusecki, Pelplin-Lublin 1994, s. 143-156; H. Seweryniak,
Sposoby uzasadniania wiarygodnosci Kosciola w nowszej literaturze teologicznej,
[w:] Wiarygodnos¢ Kosciota. Materialy z sympozjum w Kamieniu Slgskim w dniach
2-3.04.1997, red. T. Dola, Opole 1997 [dalej: WK], s. 27-48; K. Kaucha, Wia-
rygodnosc Kosciota, [w:] Kosciét w czasach Jana Pawta II, red. M. Rusecki, K. Ka-
ucha, J. Mastej, Lublin 2005 [dalej: KJPII], s. 335-359; tenze, Wiarygodnos¢
Kosciota w kontekscie wspélczesnosci europejskiej w swietle nauczania Jana Paw-
ta II, Lublin 2008; P. Rabczynski, Wiarygodnosé Kosciota a znaki czasu, [w:] KIPII,
s.319-334.
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jac w tym miejscu szerszej refleksji historycznej, podkresli¢ trzeba,
ze we wspolczesnej teologii fundamentalnej istnieje wiele koncep-
¢ji wiarygodno$ci, miedzy innymi: semejotyczna, martyrologicz-
na, personalistyczna, aksjologiczna, transcendentalna®. Wszystkie
wspélczesne modele wiarygodnosci odchodza od intelektualistycz-
nego i woluntarystycznego jej rozumienia, ktére dominowato do
IT Soboru Watykanskiego, i eksponuja jej osobowy charakter®. Tym
samym wiarygodno$¢ mozna okresli¢ jako ceche lub zbiér wtasciwo-
$ci przynaleznych osobie, wydarzeniom czy rzeczywistosci — ktérych
nie mozna poznac bezposrednio i w sposéb oczywisty, gdyz stanowig
pewne misterium - ktére pozwalajg dang osobe, wydarzenie czy rze-
czywisto$¢ uznaé za wiarygodna’.

Wiarygodnosc taczy sie $cisle z Eklezja, gdyz stanowi zesp6t cech,
ktére uwidaczniaja sie w jej zyciu. Cechy te stanowig o jej tozsamosci,
istocie oraz zbawczej prawdziwosci. Wiarygodnosé Kosciota wigze
sie zar6wno z jego geneza, jak réwniez z jego zbawczym urzeczy-
wistnianiem sie w historii. Tym samym teologicznofundamental-
na argumentacja za wiarygodno$cia Kosciota uwzglednia osobowy
i dynamiczny jego charakter. Z racji Boskiej genezy i natury Kosciét
pozostaje w swej istocie permanentnym znakiem obecnosci Boga
w $wiecie. Wiarygodnoé¢ Eklezji jest zatem wielkim darem udzielo-
nym jej przez Boga, a zarazem ustawicznym zadaniem do wypelnie-

5 M. Rusecki, J. Mastej, K. Kaucha, Metodologia teologii fundamentalnej, Lublin
2019, s. 123-133.

6 M. Rusecki, Wiarygodnos¢ chrzeicijaristwa. Z teorii teologii fundamentalnej, Lu-
blin 1994, s. 87-97; tenze, Struktura naukowa teologii fundamentalnej, ,Studia
Theologica Varsaviensia” 22 (1984), vol. 1, s. 40-44; tenze, Wiarygodnos¢, w:
LTE, s. 1328-1334; H.J. Pottmeyer, Teologia fundamentalna wobec nowego wy-
zwania. Zewnetrzne i wewnetrzne uzasadnienie wiarygodnosci chrzescijaristwa,
~Analecta Cracoviensia” 21-22 (1989-1990), s. 285-293; H. Seweryniak, An-
tropologia i teologia fundamentalna. Studium antropologii teologicznofundamen-
talnej Wolfharta Pannenberga, Ptock 1993, s. 182-187.

7 M. Rusecki, Wiarygodnos¢, dz. cyt., s. 1328; K. Kaucha, Wiarygodnos¢ Koscio-
ta w kontekscie wspélczesnosci europejskiej w swietle nauczania Jana Pawta II, dz.
cyt., s. 10; J. Mastej, Staurologiczno-rezurekcyjna wiarygodnosc chrzescijaristwa,
Lublin 2014, s. 10.

216



nia w historii. Konsekwencja osobowego rozumienia wiarygodnosci
jest takze to, Ze nie pojmujemy jej statycznie jako danej raz na zawsze,
ale rozumiemy ja dynamicznie, gdyz Eklezja permanentnie sie rodzi,
zyje, odnawia sie i odradza. Idea permanentnego zycia i wzrastania
Kosciota dotyczy takze jego wiarygodnosci. Dlatego wiarygodnosé
Kosciola winna by¢ nieustannie poglebiana i ukazywana w sposéb
nowy i zrozumialy dla wspélczesnego czltowieka.

Moéwigc o wiarygodnosci Eklezji, nalezy nie tylko uwzglednia¢
rozwdj refleksji teologicznej, ale takze mie¢ na uwadze zmieniaja-
cy sie kontekst spoteczno-kulturowo-religijny $wiata®. Wyraza to
stwierdzenie méwigce o koniecznosci trzymania reki na pulsie albo
obraz teologa stojacego na progu domu: ten, kto stoi na progu, widzi
bogactwo wnetrza domu, wie, co sie w nim znajduje, ale takze do-
strzega rzeczywisto$¢ istniejaca poza domem, na zewnatrz, za pro-
giem®. Pozostajac przy zastosowanym obrazie, dopowiedziec¢ trzeba,
ze domem jest Koscidl, w ktérym wcigz zywe i aktualne jest Obja-
wienie sie Boga, ktére dokonalo sie w Jezusie Chrystusie. Kosciét
jest tradentem tego bezcennego daru. Nie moze go jednak zachowa¢
tylko dla siebie, ale ma nim obdarza¢ wszystkich ludzi.

Na koniec tego punktu warto zwré6ci¢ uwage, ze kwestia wiary-
godnosci Kosciola jest podejmowana we wspoélczesnej eklezjologii
fundamentalnej z uwzglednieniem rozlicznych perspektyw'?. Na-

8 M. Rusecki, Wiarygodnos¢ chrzescijaristwa. Z teorii teologii fundamentalnej, dz.
cyt., s. 98.

9  Por. H. Waldenfels, O Bogu, Jezusie Chrystusie i Kosciele dzisiaj. Teologia funda-
mentalna w kontekscie czasow obecnych, Katowice 1993, s. 83-84.

10 M. Rusecki, Wiarygodnos¢ Kosciota w Polsce jako rzeczywistosci personalistycznej
i dynamicznej, dz. cyt., s. 377-390; tenze, Czy Kosciét w Polsce jest wiarygod-
ny?, dz. cyt., s. 143-156; H. Seweryniak, Sposoby uzasadniania wiarygodnosci
Kosciota w nowszej literaturze teologicznej, dz. cyt., s. 27-48; K. Kaucha, Wiary-
godnos¢ Kosciola, dz. cyt., s. 335-359; tenze, Wspdlczesne metody uzasadniania
wiarygodnosci Kosciota, ,Roczniki Teologiczne”, 52, z. 9 (2005), s. 77-96; ten-
ze, Wiarygodnos¢ Kosciola i jej uzasadnianie w tworczosci naukowej M. Ruseckiego,
[w:] SCC, s. 133-145; tenze, Znaki wiarygodnosci Kosciota, ,Wroctawski Prze-
glad Teologiczny”, 19, nr 1 (2011), s. 71-89; tenze, Znakowy charakter Kosciota
w relacji do uzasadniania jego wiarygodnosci, [w:] Apologia religii, red. P. Moskal,
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tomiast Sposoby uzasadniania wiarygodnosci Kosciota w nowszej lite-
raturze teologicznej przedstawia ks. prof. H. Seweryniak w rozdziale
monografii wieloautorskiej Wiarygodnosé Kosciota™'.

2. Noty Kosciola - via notarum

W apologetyce klasycznej prawdziwo$¢ Chrystusowego Kosciota
byla wykazywana w oparciu o jego cztery znamiona — noty. Od-
wolujac sie do nicejsko-konstantynopolitaniskiego wyznania wiary
(381 r.), stwierdzano, ze Kosciét jest: jeden, $wiety, powszechny
i apostolski. Po podziatach, ktére dotknely Kosciél, w ramach apo-
logetyki starano sie udowodni¢, ze Kosciét Chrystusowy istnieje je-
dynie w Koéciele katolickim, gdyz tylko on posiada pochodzace od
Chrystusa powyzsze znamiona. Zmiana w rozumieniu via notarum
nastapita wraz z II Soborem Watykanskim. Sobér ten w Konstytu-

Lublin 2011, s. 249-273; tenze, Wiarygodnos¢ Kosciola w dzisiejszej Polsce, ,,Po-
znanskie Studia Teologiczne” 33 (2018), s. 67-82; tenze, Joseph Ratzinger’s
Very Critical Diagnosis and Apology of the Catholic Church, ,Verbum Vitae”, 41,
nr 1 (2023), s.141-160; P. Rabczynski, Wiarygodnos¢ Kosciota a znaki czasu,
dz. cyt., s. 319-334; P. Borto, Josepha Ratzingera ujecie wiarygodnosci Koscio-
ta, [w:] Teologia fundamentalna w twérczosci Josepha Ratzingera, red. K. Kaucha,
J. Mastej, Lublin 2017, s. 203-216; P. Krdlikowski, Strukturalna wiarygodnos¢
Kosciota w eklezjologicznych poglgdach ks. Mariana Ruseckiego, ,Resovia Sacra”,
22 (2015), s. 177-210; J. Mastej, The Staurological Credibility of the Genesis of
the Church, ,Resovia Sacra” 21 (2014), s. 385-400; tenze, Jednos¢ i jedynos¢ jako
znak wiarygodnosci Kosciota, [w:] Reformatorzy a Kosciot rzymski, red. A.A. Na-
piérkowski, Krakéw 2017, s. 139-155; tenze, Paschalna wiarygodnosc chrze-
Scijaristwa i Kosciola wedtug Josepha Ratzingera/Benedykta XVI, [w:] Teologia
fundamentalna w twérczosci Josepha Ratzingera, red. K. Kaucha, J. Mastej, Lu-
blin 2017, s. 135-151; tenze, Papieza Franciszka prakseologiczna wiarygodnos¢
Kosciota. Zarys problematyki, ,Roczniki Teologiczne”, 67, z. 9 (2020), s. 69-84;
tenze, Pneumatologiczna wiarygodnosé Kosciota, ,Verbum Vitae”, 37, nr 1 (2020),
s. 227-240; tenze, Rezurekcyjna wiarygodnos¢ Kosciota, ,Roczniki Teologiczne”,
68,z.9 (2021), s. 5-22; tenze, The Credibility of the Church Based on Benevolence
in the Light of the Works of Marian Rusecki, ,Verbum Vitae”, 41, nr 2 (2023),
s.353-371.

11 H. Seweryniak, Sposoby uzasadniania wiarygodnosci Kosciota w nowszej literatu-
rze teologicznej, dz. cyt., s. 27-48.
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¢ji dogmatycznej Lumen gentium stwierdza: ,To jest ten jedyny Ko-
$ciét Chrystusowy, ktéry wyznajemy w Symbolu wiary jako jeden,
$wiety, katolicki i apostolski [...]. Kosciét ten, ustanowiony i zorga-
nizowany na tym $wiecie jako spotecznos$¢, trwa w (subsistit in) Ko-
Sciele katolickim, rzadzonym przez nastepce Piotra oraz Biskupéw
pozostajacych z nim we wspélnocie”. Konstytucja podkresla, ze
trwanie (subsistentia) wigze sie z historyczna ciggloscia i obecnoscia
wszystkich jego not (przymiotéw) nadanych mu przez Chrystusa
w Kosciele katolickim™. Jednoczesnie Ojcowie soborowi nie wyklu-
czaja mozliwosci obecnoséci i zachowania tych waznych przymiotéw
takze w innych Kos$ciotach. Jak pisze H. Seweryniak: ,W najnowszej
teologii via notarum zdecydowanie przestata by¢ via relationis, droga
poréwnywania. Za Y. Congarem, a u nas W. Hryniewiczem uznaje sie
poszerzanie, ze bada¢ znaki wiarygodnosci eklezjalnej to uzasadnia¢
wiare, ze Kosci6t Chrystusowy trwa (subsistit) w Kosciele katolickim;
wyjasnia¢, jak cztery znamiona Kosciota Chrystusowego sg zobowia-
zaniem i wyzwaniem dla wszystkich chrzescijan; ukazywaé warunki,
pod jakimi uobecniajg sie one na obliczu Kosciota, w ktérym zyjemy.
W tym wlasnie duchu prébuje sie dzisiaj dokonywa¢ reinterpreta-
¢jii znamion jako znakéw autentycznego Kosciola Chrystusowego,
a takze tworzy¢ i dodawaé nowe”*. Teolog z Ptocka w sposéb nowa-
torski interpretuje noty Kosciola i wyjasnia: ,znamie jednosci wy-
raza istote Kosciota w jego odniesieniu do Chrystusa; znamie $wie-
tosci — w jego celowosci, nachyleniu ku krélestwu Bozemu; znamie

12 Sobo6r Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna Lumen gentium, 8; zob. A. No-
wicki, Kosciot Chrystusowy, ktory subsistit in Ecclesia Catholica, ,Wroctawski
Przeglad Teologiczny”, 9, nr 2 (2001), s. 125-140.

13 Por. Kongregacja Nauki Wiary, Deklaracja Mysterium Ecclesiae, Watykan 1973,
1; Kongregacja Nauki Wiary, Deklaracja Dominus Iesus, Watykan 2000, 16.

14 H. Seweryniak, Sposoby uzasadniania wiarygodnosci Kosciota w nowszej literatur-
ze teologicznej, dz. cyt., s. 29.
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katolickosci — w jego relacji do $wiata; znamie apostolskosci — w jego
odniesieniu do siebie samego i swej struktury”*®.

We wspélczesnej eklezjologii noty uwazane sa nadal za podstawe
eklezjalnej tozsamosci, gdyz sa przez Chrystusa dane Kosciotowi raz
na zawsze. Noty s3 takze zadane mu do realizacji, stad permanentna
potrzeba ich rozwijania i poglebiania na przestrzeni zycia Kosciota
w historii. Znamiona Eklezji posiadaja strukture widzialng i niewi-
dzialng, dlatego s empirycznie dostrzegane, ale wymagaja gtebsze-
go rozpoznania przy udziale zaréwno rozumu, jak i wiary. Warto tez
podkresli¢, ze noty nie sa znakami oczywistymi, gdyz w swej tresci
czesto s wieloznaczne i paradoksalne na podobienistwo samego Ko-
$ciola (np. w $wietym Kosciele wcigz obecny jest grzech). W teo-
logii na bazie via notarum rozwijana jest via paradoxae jako droga
uzasadniania wiarygodnosci Kosciota, polegajaca na odwolaniu sie
do paradoksu'’.

Za bardzo interesujacg i w pelni uzasadniong nalezy uzna¢
propozycje o. prof. A.A. Napiérkowskiego, aby cztery znamiona
Kosciota poszerzy¢ o pigte. Krakowski profesor postuluje, aby do

15 H. Seweryniak, Sposoby uzasadniania wiarygodnosci Kosciota w nowszej literatur-
ze teologicznej, dz. cyt., s. 30; tenze, Swiety Kosciot powszedni, Warszawa 1996,
s.193-224.

16 Y. Congar, L’Eglise une, sainte, catholique et apostolique, Paris 1970, s. 13-267;
S. Nagy, Chrystus w Kosciele. Zarys eklezjologii fundamentalnej, Wroctaw 1982,
s. 257-300; C.S. Bartnik, Kosciét Jezusa Chrystusa, Wroctaw 1982, s. 273-285;
W. Hryniewicz, Nasza pascha z Chrystusem. Zarys chrzescijatiskiej teologii pas-
chalnej, t. 2, Lublin 1987, s. 85-91; M. Kehl, Die Kirche. Eine katholische Ekkle-
siologie, Witrzburg 1993, 125-131; H. Seweryniak, Swiety Kosciét powszedni, dz.
cyt., s. 193-224; J. Krasinski, Znamiona Kosciota, [w:] WK, s. 49-65; S. Pié-Ni-
not, Wprowadzenie do eklezjologii, Krakéw 2002, s. 73-95; K. Kaucha, Znamiona
Kosciota, w: LTE, s. 1393-1396; J. Morawa, Znaki prawdziwosci Kosciota, [w:]
Teologia fundamentalna, t. 4: Kosciét Chrystusowy, red. K. Dzidek, £. Kamykow-
ski, A. Kubis, A.A. Napiérkowski, Krakéw 2003, s. 107-191.

17 H. Seweryniak, Sposoby uzasadniania wiarygodnosci Kosciota w nowszej literatur-
ze teologicznej, dz. cyt., s. 33; R. Latourelle, Cristo a la Chiesa - segni di salvezza,
Assisi 1980; tenze, Chiesa: Motivo di credibilita, [w:] Dizionario di teologia fonda-
mentale, red. R. Latourelle, R. Fisichella, Assisi 1990, s. 162-181.
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obowigzujacych powszechnie znamion - jeden, $wiety, powszechny
i apostolski - doda¢ znamie maryjnosci. Argumentuje to w nastepu-
jacy sposéb: ,Maryja nie znajduje sie poza Kosciotem, ale jest w nim.
Pelnego Chrystusa, jaki udziela sie w swoim Kosciele, odkrywamy
dzieki Duchowi Swietemu wrecz z Maryja i przez Maryje. Do Ko-
$ciota wchodzimy wlasnie przez szkote Maryi, ktérej osoba uprzedza
apostoltéw, uprzedza Koéciét i nawet historycznie wyprzedza Jezusa
z Nazaretu, choc¢by biorac pod uwage tajemnice zwiastowania w Na-
zarecie czy tez zrodzenia Boga w Betlejem”®. Znamie maryjnosci jest
wyrazne i czytelne zaréwno w genezie Kosciota, jak réwniez w jego
permanentnym urzeczywistnianiu sie w historii. Doda¢ trzeba, ze
doskonale ilustruja to i uwyrazniaja dzieje Kosciota w Polsce.

3. Semiotyczna wiarygodnos¢ Kosciola -
znaki wiarygodnosci

Wspélczesna eklezjologia fundamentalna rozwija takze semio-
tyczna wiarygodnos¢ Kosciola, ukazujac znaki jego wiarygodnosci.
Przedstawiciele lubelskiej szkoly teologii fundamentalnej®, gléwnie
ks. profesor Marian Rusecki® i ks. prof. Krzysztof Kaucha®' zwraca-
ja uwage na szereg znakéw wiarygodnosdci Eklezji, ktére pomagaja
w weryfikacji jej prawdziwosci. Znaki te uwyrazniajg Bosko-ludzka
nature Kosciota i ukazuja istotne aspekty jego zycia oraz zbawcze-
go dziatania. Ich calosciowe opracowanie pomaga w zrozumieniu,
kim jest Kosciét? Przyktadowo w Leksykonie teologii fundamentalnej

18 A.A. Napidérkowski, Niezbywalnos¢ teologii, dz. cyt., s. 177.

19 K. Kaucha, Lubelska szkota teologii fundamentalnej i jej osiggniecia, ,Roczniki
Teologiczne” 65, z. 9 (2018), s. 11-24.

20 M. Rusecki, Wiarygodnos¢ Kosciola w Polsce jako rzeczywistosci personalistycznej
i dynamicznej, dz. cyt., s. 377-390; tenze, Czy Kosciot w Polsce jest wiarygodny?,
dz. cyt., s. 143-156.

21 K. Kaucha, Znaki wiarygodnosci Kosciota, dz. cyt., s. 71-89; tenze, Znakowy cha-
rakter Kosciota w relacji do uzasadniania jego wiarygodnosci, dz. cyt., s. 249-273;
tenze, Wspdtczesne metody uzasadniania wiarygodnosci Kosciota, dz. cyt., s. 77-96.
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omoéwione zostaly nastepujace znaki wiarygodnoséci Kosciota: znak
Piotra, znak Kolegium Apostolskiego i kolegialnosci Kosciota, znak
jednosci Kosciola, znak $wietosci Kosciota, znak powszechnosci
Kosciola, znak apostolskosci Kosciola, znak agapetologiczny, znak
prakseologiczny, znak martyrologiczny, znak kulturotwérczy oraz
opcja na rzecz ubogich?.

Kaucha w artykule Znaki wiarygodnosci Kosciola wymienia i oma-
wia prawie 50 znakéw: ,préby czasu”, prymacjalny, Maryjny, Kole-
gium Apostolskiego, staurologiczny, rezurekcyjny, mirakulistyczny,
eschatologiczny, jednosci, $wietosci, powszechno$ci, apostolskosci,
skrypturystyczny, epistemicznej gwarancji (pewnosci), kolegialnosci,
misyjnoéci, martyrologiczny, sakramentéw, modlitwy, zycia mistycz-
nego, agapetologiczny, charytatywny (mizerykordyjny), werytatyw-
ny, metafizyczny, antropologiczno-wokatywny, zycia konsekrowa-
nego, postuszenistwa, czystosci, ub6stwa, radosci, personalistyczny,
etyczny, prakseologiczny, bonatywny, sperancyjny, paksystyczny,
wolnosci, rekoncyliacyjny, kulturotwoérczy, komuniotwérczy, histo-
riotwérczy, inkulturacji, dialogu (dialogijny), sprzeciwu (odwagi),
europotworczy, wyjatkowosci na tle religii pozachrzescijaniskich
(komparatystyczny), wewnetrznego przenikania i dopelniania tych
religii®®. Przywotane znaki obrazuja istotne obszary zycia Ko$ciola.
Te przestrzenie zycia Eklezji s3 takze swoistym poligonem weryfika-
¢jijej wiarygodnosci. Zdaniem Kauchy jedne ze znakéw wiarygodno-
$ci Kosciota zwigzane sa bardziej z jego natura (np. Piotra, Kolegium
Apostolskiego, kolegialnodci, jednosci, $wietosci, powszechnosci,
apostolskosci, epistemicznej gwarancji, werytatywny, staurologicz-
ny, rezurekcyjny, eschatologiczny), inne obrazuja jego praktyczne
dzialanie (np. agapetologiczny, prakseologiczny, paksystyczny, ko-
muniotworczy, historiotwérczy, inkulturacji, sprzeciwu). Zdaniem
lubelskiego teologa wéréd znakdéw sa tez takie, ktére wyraznie tacza

22 M. Rusecki, K. Kaucha, A. Pietrzak, Znaki wiarygodnosci Kosciota, [w:] LTE,
s.1381-1393.
23 K. Kaucha, Znaki wiarygodnosci Kosciota, dz. cyt., s. 78-81.
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elementy natury Eklezji z jej praktycznymi dzialaniami (np. misyj-
ny, sakramentéw, modlitwy). Na szczegdlna uwage zastuguja znaki
o charakterze aksjologicznym: znak jednosci, $wietosci, agapetolo-
giczny, sperancyjny, bonatywny, werytatywny, paksystyczny, piekna,
wolno$ci, rekoncyliacyjny, personalistyczny, etyczny, charytatywny,
gdyz wartosci stanowia uniwersalng podstawe do okreélenia zasad
inorm zycia osoby i spoleczenstw. Znaki wiarygodnosci czesciowo
sie pokrywaja, wzajemnie dopelniaja, uzupetniaja, niejako wspét-
pracuja ze soba, co pomaga w wieloaspektowym i holistycznym wy-
kazaniu prawdziwosci Eklezji*%.

4. Rozpoznanie znakéw wiarygodnosci Kosciota

Teologowie lubelskiej szkoly teologii fundamentalnej, prezentujac
znaki wiarygodnosci Kosciola, maja na uwadze, ze maja one ana-
logiczna strukture jak sam Kosciét”. Podobnie jak znak ma dwa
elementy: widzialny i niewidzialny, tak tez Eklezja posiada dwu-
plaszczyznowsa strukture: widzialng i niewidzialng, naturalng i nad-
przyrodzona, historyczna i ponadhistoryczng?®. Wlasciwe ukazanie
wiarygodnosci Eklezji wymaga zatem dostrzezenia widzialnych
przejawdw jej zycia oraz zrozumienia ich glebszego — bo nadanego
mu przez Boga - znaczenia i sensu. Poniewaz Eklezja jest rzeczywi-
stoscia zlozong: historyczng i ponadhistoryczng, naturalng i zara-
zem nadprzyrodzona, ludzka i boska, dlatego do jej poznania oraz
ukazania jej wiarygodnosci potrzebny jest zaréwno rozum, jak réw-
niez wiara?’. Wiarygodnos¢ Kosciota nie pochodzi z rzeczywistosci
pozaeklezjalnej, ale jest $cisle zwigzana z jego geneza, istnieniem
oraz zyciem i dzialaniem w $wiecie.

24 K. Kaucha, Znaki wiarygodnosci Kociota, dz. cyt., s. 82.

25 M. Rusecki, Czy Kosciét w Polsce jest wiarygodny?, dz. cyt., s. 147.

26 M. Rusecki, Czy Kosciot w Polsce jest wiarygodny?, dz. cyt., s. 147-148.
27 Franciszek, Encyklika Lumen fidei, Watykan 2013, s. 32-34.
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Przeprowadzone rozwazania pozwalaja stwierdzié, ze wiarygod-
nos¢ wiaze sie z geneza Chrystusowa Kosciola, przynalezy do jego
tozsamodci, a tym samym stanowi jego zywotny przymiot, ktéry
moze by¢ rozpoznany na wielu plaszczyznach. Natomiast rozpozna-
nie wiarygodno$ci Eklezji polega na dostrzezeniu oraz szczegélowej
analizie znakéw jej obecnoéci w $wiecie?®. W rozpoznaniu znakéw
wiarygodnosci Kosciola wiodaca role pelni rozum, chociaz w pelnym
odczytaniu znaku uczestniczy cala osoba ludzka, a jego definityw-
ne wyjasnienie dokonuje sie przez wiare (fides et ratio). Rozpozna-
nie na drodze intelektualnego rozumowania wigze sie z podjeciem
préby wytlumaczenia natury oraz genezy débr i wartosci istnieja-
cych w Koéciele. Tymi dobrami s3 m.in. dobro, prawda, piekno, mi-
tos¢, milosierdzie, $wietos¢ itd. Dostrzegajac zewnetrzne przejawy
zycia Kosciota, np. bezinteresowna pomoc potrzebujacym, przeba-
czenie, ofiarne i bezinteresowne poswiecenie sie dla innych, nalezy
odnalez¢ ich ostateczne zrédlo. We wlasciwym odczytaniu znakéw
pomocne moze by¢ takze poréwnanie Kosciota z innymi spoteczno-
$ciami. Wprawdzie takie zestawienie uwidacznia zasadniczo jedynie
plaszczyzne naturalng, ale moze poméc w zauwazeniu wyjatkowosci
chrzescijanskiej dobroci. Jej oryginalno$¢ i niepowtarzalnosé uwi-
dacznia sie zaréwno w czestotliwosci dobrych czynéw, jak réwniez
w bezinteresownosci 0séb, ktére je spetniaja®.

Odczytanie znakéw wiarygodnosci wigze sie z odpowiedzia na
pytanie: Jakiego rodzaju dobra oferuje czlowiekowi Kosci6l? Nie-
watpliwie nie chodzi tylko o dobra naturalne, ale przede wszyst-
kim zbawcze i nadprzyrodzone. Eklezja w stuzbie czlowiekowi nie
zatrzymuje sie na plaszczyzZnie czysto naturalnej, lecz proklamuje

28 K. Kaucha, Wiarygodnos¢ Kosciota i jej uzasadnianie w tworczosci naukowej M. Ru-
seckiego, dz. cyt., s. 133-146; Z. Krzyszowski, Mysterium Ecclesiae w mysli na-
ukowej Ksiedza Profesora Mariana Ruseckiego, [w:] SCC, s. 123-132.

29 J. Mastej, Mitosierdzie w funkcji eklezjotwdrczej, ,Roczniki Teologiczne” 63, z. 9
(2016), s. 34-35.
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i urzeczywistnia dobra nadprzyrodzone®. Obecne w Kosciele dobra
wiaza sie z troska o calego czlowieka, dotycza zaréwno jego sfe-
ry fizycznej, jak i duchowej. Wiarygodno$¢ Eklezji uwidacznia sie
w tym, ze troszczy sie o cztowieka nie tylko dbajac o jego godne wa-
runki materialne codziennego zycia i zdrowia, ale takze zapewnia
mu opieke duchowa, szczegdlnie sakramentalng, pobudza do mez-
nego przezywania zyciowych trudnosci i przeciwnosci, ukazuje ob-
jawiony w Chrystusie cel i sens zycia®*. Rozpoznanie wiarygodnosci
Kosciola wymaga wyczulenia i otwarcia na wartosci, a szczegdlnie na
prawde, dobro, mito$¢, przebaczenie. Walor znakéw wiarygodnosci
wzrasta, gdy koreluja one z istniejacym w cztowieku zapotrzebowa-
niem na okreslone wartoséci i zbawcze dobra.

5. Chrystycznos¢ jako fundament wiarygodnosci
Kosciota*

Po ukazaniu via notarum oraz znakéw wiarygodnosci Kosciota i ich
rozpoznania trzeba podkresli¢ chrystycznosé Kosciota oraz znamion
i znakéw jego wiarygodnosci, gdyz stanowi ona fundament, czyli
konieczny komponent kazdego modelu wykazywania wiarygodno-
$ci Eklezji. Tym samym chcemy uzasadni¢ teze, ze fundamentem
wiarygodnosci Kosciola jest jego scisty zwigzek z Chrystusem, gdyz
Kosciét jest Chrystusowy. Kardynat J. Ratzinger w Raporcie o stanie
wiary stwierdza: ,Powinni$my zawsze zwaza¢ na to, ze Kosciél nie
jest nasz, lecz Pana”*. W innym miejscu pojawia sie podobne stwier-

30 M. Rusecki, Mitos¢ jako motyw wiarygodnosci chrzescijaristwa, [w:] Mitos¢ w po-
stawie ludzkiej, red. W. Stomka, Lublin 1993, s. 245.

31 J. Mastej, Jezus jest Sensem. Fundamentalna chrystologia sensu inspirowana twor-
czosciq Josepha Ratzingera, Lublin 2024.

32 W tym punkcje wykorzystalem niektére watki z mojego artykulu (Chrystycz-
nos¢ jako podstawa wyjgtkowosci Kosciota, ,E6dzkie Studia Teologiczne”, 28, z. 2
(2019), s. 11-22, ktére na nowo opracowalem merytorycznie i redakcyjnie.

33 J. Ratzinger, W rozmowie z czasem, Opera Omnia t. XIII/1, red. K. G6zdz, M. G6-
recka, Lublin 2017, s. 77.
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dzenie: ,,(...) Kosciél nie jest nasz, jest bowiem Jego Kosciotem” 3.

Dlatego centralnym punktem refleksji nad wiarygodnoscig Kosciota
jest jego absolutnie wyjatkowy zwigzek z Chrystusem®. Prioryte-
towe twierdzenie odnosnie do wiarygodnosci Kosciota mozna za-
mkna¢ w stowach: Eklezja jest absolutnie wyjatkowa i godna wiary,
poniewaz jest Chrystusowa. Ko$ciét jest ze wszech miar Chrystuso-
wy, zaré6wno w genezie, jak réwniez w permanentnym urzeczywist-
nianiu sie w historii*®. Tak rozumiana chrystyczno$¢ stanowi o jego
tozsamosci, osobliwosci i wiarygodnosci®”.

Apologetyka tradycyjna rozwijala teze, ze Kosciét pochodzi od
Jezusa Chrystusa®. Jednak w ukazywaniu genezy Kosciota koncen-
trowano sie zasadniczo na tych czynnosciach Jezusa, ktére dopro-
wadzily do ustanowienia jego instytucjonalnych struktur, gtéwnie
zwigzanych z apostolatem i prymatem. Tym samym nie uwzglednia-
no wystarczajaco eklezjotwdrczego charakteru calego zycia Jezusa
oraz misteryjnego wymiaru Eklezji. Wspoélczesna teologia katolic-
ka na zagadnienie powstania Kosciota Chrystusowego patrzy in-
tegralnie. Oczywidcie niezmienne pozostaje przekonanie, ze Jezus

34 J. Ratzinger, W rozmowie z czasem, dz. cyt., s. 68.

35 Franciszek, Adhortacja apostolska Christus vivit, Watykan 2019, s. 22-42.

36 W zyciu Jezusa Chrystusa zawiera sie juz zycie Kosciota, bowiem cata jego dzia-
falno$¢ miata charakter eklezjotwoérczy, poczawszy od wcielenia az do wydarzen
paschalnych. Kosciét staje sie w pewnym sensie przedluzeniem ziemskiego
zycia Jezusa. W $wietle dotychczasowych rozwazan nalezy stwierdzi¢, ze nie
mozna méwic o Chrystusie, nie méwiac o Jego Kosciele, nie mozna tez méwic
o Kociele, nie méwiac o Chrystusie. W zyciu i dziatalnosci Jezusa implikowany
jest Kosciét, a Kosciota Chrystus” (M. Rusecki, Wprowadzenie, [w:] WK, s. 10).

37 R.Stupek, Credo et credimus Ecclesiam. Eklezjalnos¢ wiary chrzescijariskiej w nauc-
zaniu papieskim przetomu XX i XXI wieku (Jan Pawet II, Benedykt XVI, Franciszek),
Krakéw 2017, s. 87-97.

38 A. Czaja, Traktat o Kosciele, [w:] Dogmatyka, t. 2, red. E. Adamiak, A. Czaja,
J. Majewski, Warszawa 2006, s. 366-367; M. Rusecki, Boska geneza Kosciota,
[w:] Kosciot w czasach Jana Pawta II, red. M. Rusecki, K. Kaucha, J. Mastej, Lu-
blin 2005, s. 65-66; tenze, Kosciol, II. Geneza, [w:] LTF, s. 662-663; A. Kubis,
Rozwdj eklezjologii katolickiej, [w:] Teologia fundamentalna, t. 4: Kosciét Chrystu-
sowy, s. 28-34.
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Chrystus jest Fundatorem oraz Fundamentem Ko$ciota®. Miedzy-
narodowa Komisja Teologiczna w dokumencie Wybrane zagadnie-
nia z eklezjologii podkresla, ze ,,Kosciél jest niejako owocem calego
Jego zycia™®. Natomiast Katechizm Kosciota Katolickiego poucza:
,Aby zglebi¢ tajemnice Kosciola, trzeba rozwazy¢ przede wszystkim
jego poczatek w zamysle Tréjcy Swietej oraz jego stopniowa realiza-
cje w historii”*. W teologii czynnoéci Jezusa, ktére prowadzily do
powstania Kosciola, okresla sie jako akty fundacyjne*?. Naleza do
nich m.in. gloszenie Krélestwa Bozego i dzialalnoé¢ cudotworcza,
powotlanie i ustanowienie Dwunastu z Piotrem na czele, Ostatnia
Wieczerza i ustanowienie Eucharystii oraz polecenie: ,To czyncie na
moja pamiatke”. Definitywny akt powstania Kosciota mégt nastapié
dopiero wéwczas, gdy zbawcze dzieto Chrystusa zostalo dopelnio-
ne przez Jego $mier¢ na krzyzu i zmartwychwstanie oraz zestanie
Ducha Swietego®. Niewatpliwie wydarzenia paschalne moga by¢
okreslane jako fundacyjne dla Kosciola, jednak ich pokazanie winno
uwzgledniaé etap przygotowawczy, zwigzany z calym ziemskim zy-

39 Sobér Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium, Wa-
tykan 1964, 5; C.S. Bartnik, Kosciét Jezusa Chrystusa, Wroctaw 1982, s. 58-99;
S. Nagy, Chrystus w Kosciele. Zarys eklezjologii fundamentalnej, Wroctaw 1982,
s. 17-90; tenze, Ty jestes Piotr, czyli Skata i na tej Skale zbuduje Kosciét méj. Stu-
dium o widzialnym Kosciele, Czestochowa 2009, s. 27-68; S. Pié-Ninot, Gesi e la
Chiesa, [w:] Dizionario di teologia fondamentale, red. R. Latourelle, R. Fisichel-
la, Assisi 1990, s. 151-162; M. Rusecki, Kosciét. II, Geneza, s. 662-667; ten-
%e, Boska geneza Kosciola, s. 72-78; H. Seweryniak, Swiety Kosciét powszedni,
s. 23-42; A.A. Napiorkowski, Geneza, natura i postanie Kosciota, [w:] Teologia
fundamentalna, t. 4: Kosciét Chrystusowy, s. 71-105.

40 Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Wybrane zagadnienia z eklezjologii,
[w:] Od wiary do teologii. Dokumenty Miedzynarodowej Komisji Teologicznej, red.
J. Krolikowski, Krakéw 2000, s. 201.

41 Katechizm Kosciota katolickiego, Poznari 1994, 758.

42 J. Ratzinger, Das neue Volk Gottes. Entwurfe zur Ekklesiologie, Dusseldorf 1977,
s. 11.

43 L. Scheffczyk, Zmartwychwstanie, Warszawa 1984, s. 262.
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ciem Jezusa, ktdre rozpoczelo sie we wcieleniu, a swojg pelnie osia-
gneto w rezurekeji*.

Poczatek Kosciola wigze sie nierozerwalnie z osobg Jezusa Chry-
stusa i Jego zbawcza dzialalnoscig. Nie mozna zrozumieé osoby,
poslannictwa i misji Jezusa bez wyeksponowania Jego dzialalnosci
eklezjotwoérczej. Trzeba jasno méwic o totalnie proeklezjalnej posta-
wie Jezusa, ktéra zaowocowala powstaniem Kosciola. Koscidt jest ze
wszech miar Chrystusowy, gdyz jest przez Niego zrodzony do zycia
i misji. Jak nie da sie wyjasni¢ powstania i istoty Kosciola bez Chry-
stusa, tak nie mozna zrozumie¢ osoby i misji Jezusa bez Eklezji.

Chrystyczno$¢ Kosciota wigze sie z jego pochodzeniem od Chry-
stusa oraz z naturg, ktérag mu nadal Jego Zalozyciel. Istotna jest
tutaj zaréwno nowotestamentowa wspdlnota wiary, jak réwniez
okreslone jej hierarchiczne struktury w postaci apostolatu i pryma-
tu. Nauczanie i publiczna dzialalnos¢ doprowadzily do zrodzenia
nowotestamentowej wspélnoty wiary. Teologia katolicka uwyraznia
takze Chrystusowa geneze apostolatu i prymatu oraz jej znaczenie
dla tozsamosci Kosciota. Co ciekawe, niektére elementy tozsamosci
Kosciola zostaly wprost i wyraznie zdefiniowane przez samego Je-
zusa, natomiast inne swoje zrédto majg w $rodowisku apostolskim.
Chrystus $wiadomie ustanowil Dwunastu, aby z Nim byli oraz aby
mogt ich postaé. Przebywanie Dwunastu z Jezusem w czasie Jego
ziemskiego zycia ma zatem eklezjotwoérczy charakter — stanowi
przygotowanie do tego, aby wzieli odpowiedzialno$¢ za nowotesta-
mentowa wspélnote wiary.

W 2zyciu Ko$ciola permanentnie uwidacznia sie jego Chrystuso-
wy charakter, gdyz w Koéciele jest obecny - zyje i dziata Chrystus.
Misterium Kosciola jest nieustannie przenikniete osobows i zywa

44 M. Rusecki, Traktat o Objawieniu, Krakéw 2007, s. 437; tenze, Pan zmartwych-
wstat i zyje. Zarys teologii rezurekcyjnej, Warszawa 2006, s. 220-221; K. Ska-
licky, Fundacyjne wydarzenie chrzescijaristwa: Ukrzyzowanie i zmartwychwstanie
Jezusa z Nazaretu, [w:] Chrzescijaristwo jutra, red. M. Rusecki i in., Lublin 2001,
s.27-49.
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obecnoscig Chrystusa®. Kosciét od poczatku swojego istnienia zyje
i wypelnia powierzong mu przez Chrystusa misje dzieki stowu i sa-
kramentom. Moca Bozego slowa i sakramentéw Eklezja budzi wia-
re, umacnia jg i podtrzymuje w sercach i umystach wierzacych (zob.
Dz 2,14-41; 6,7; 8,27-40). Trescig wiary i przepowiadania Kosciola
jest Chrystus oraz jego misterium zycia, $mierci i zmartwychwsta-
nia. Dzieki obecnosci Bozego Ducha w Kosciele to zbawcze miste-
rium Chrystusa staje sie udzialem wierzacych. Moca Ducha Swiete-
go misterium Chrystusa, ktdre jest zarazem misterium eklezjalnym
i chrystycznym, urzeczywistnia sie poprzez osobowe uczestnictwo
wierzacych w zyciu, $mierci i zmartwychwstaniu Pana Jezusa®.
Centrum zycia Koéciota jest proklamacja i celebracja misteriéw
zycia, meki, $mierci i zmartwychwstania Chrystusa. Permanentna
aktualizacja w liturgii zbawczych czynéw dokonanych przez Pana
sprawia, ze uczestniczacy w niej wierzacy do$wiadczaja skutkéw
odkupienia. Tym samym liturgia jest najwlasciwszym ,miejscem”
przezywania tajemnicy Chrystusa, a jej celebracja jest proklamacja
wiary oraz do$wiadczenia realnej obecnosci zmartwychwstatego
Pana*’. Tajemnica Chrystusa wyrazona zostaje w spos6b mistago-
giczny w znakach sakramentalnych®. Moca Ducha Swietego w ak-
cie sakramentalnym uobecnia sie nie tylko konkretny, jednorazowy,
historyczny czyn Chrystusa, ale takze trwata, Boska i zbawcza rze-
czywisto$¢ w nim zawarta. Dzieki sakramentom $wietym wierzacy
jednocza sie z Chrystusem oraz zostaja wszczepieni w misterium

45 M. Rusecki, Chrystyczna ikonicznos¢ Kosciota w swietle nauczania Jana Pawta.
Szkic zagadnienia, [w:] Jana Pawta II inspiracje chrystologiczne, red. K. Kaucha,
J. Mastej, Lublin—Kielce-Krakéw 2006, s. 145.

46 W. Hryniewicz, Nasza pascha z Chrystusem. Zarys chrzescijatiskiej teologii pas-
chalnej, t. 2, Lublin 1987, s. 51-53.

47 Sobér Watykanski II, Konstytucja o liturgii $wietej Sacrosanctum Concilium,
Watykan 1963, 7; W. Hryniewicz, Nasza pascha z Chrystusem, s. 371-375.

48 W. Hryniewicz, Nasza pascha z Chrystusem, dz. cyt., s. 287; tenze, Pascha Chry-
stusa w dziejach cztowieka i wszechswiata. Zarys chrzescijariskiej teologii paschal-
nej, t. 3, Lublin 1991, s. 133-136.
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Jego zycia, meki, $mierci i zmartwychwstania®. Ten chrystologiczny
dynamizm Kosciola jest istotnym elementem eklezjogenezy. Koscidt,
sprawujac sakramenty, wcigz na nowo przezywa misterium Chrystu-
sa oraz urzeczywistnia sie w historii jako wspélnota naznaczona raz
na zawsze chrystycznym znamieniem®. W postudze sakramentalnej
objawia sie istota oraz cale bogactwo Chrystusowej tajemnicy zba-
wienia. Dzieki sakramentom misterium zycia, $mierci i zmartwych-
wstania Chrystusa ustawicznie trwa i urzeczywistnia sie przez Du-
cha Swietego w Kosciele®.

Sakramentalna dzialalno$¢ Kosciota ma charakter chrystyczny.
Sakramentem, w ktérym nieustannie uobecnia sie misterium zbaw-
cze Chrystusa, jest takze Eucharystia, bedaca sakramentem obec-
noséci Zmartwychwstalego, ustawicznym $wiadectwem Jego zmar-
twychwstania i nowego zycia®. Eucharystia jest najcenniejszym
Darem Uwielbionego Pana dla Kosciola. Wyjatkowe znaczenie Eu-
charystii w zyciu Kosciola wynika z rzeczywistej i cielesnej obecnosci
w niej Chrystusa. Duch Bozy nie tylko uobecnia Chrystusa i Jego
zbawcze dzielo, ozywiajac Jego Cialo, ale takze sprawia, ze daje On
zycie wieczne tym, ktérzy przyjmuja prawdziwe Ciato i Krew Pana.
W Eucharystii bowiem Chrystus karmi wierzacych swoim uwielbio-
nym Cialem - w ktérym doswiadczyl cierpienia i $émierci — a przez
to czyni ich uczestnikami swojego nowego zycia. Spozywanie przez
wiernych Ciala i Krwi Paniskiej jest realnym udzialem w zyciu Chry-
stusa, a takze Zrédltem komunii wiernych z Bogiem oraz wiernych
miedzy soba™.

49 Sobér Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium, 7;
Sobér Watykanski II, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie wsp6t-
czesnym Gaudium et spes, Watykan 1965, 22.

50 W. Hryniewicz, Nasza pascha z Chrystusem. Zarys chrzescijatiskiej teologii pas-
chalnej, dz. cyt., s. 182, 231-233.

51 S. Pié-Ninot, Wprowadzenie do eklezjologii, dz. cyt., s. 58-72.

52 T. Dola, Teologia misteriow zycia Jezusa, Opole 2002, s. 277.

53 H.U. von Balthasar, Teologia misterium paschalnego, Krakéw 2001, s. 92; W. Hry-
niewicz, Nasza pascha z Chrystusem. Zarys chrzescijariskiej teologii paschalnej, dz.
cyt., s. 390-395.
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Eucharystia sprawia, ze wydarzenia paschalne s3 wciaz zywe
i przynosza zbawcze owoce>*. Msza $wieta jest bowiem aktualizacja
tych wydarzen, a zatem nawigzuje do chrystycznej genezy Kosciola.
Anamneza eucharystyczna to nie tylko przypomnienie zbawczych
wydarzen, ale przede wszystkim ich uobecnienie. Wierni zgroma-
dzeni na Mszy $wietej, wspominajac wydarzenia przeszle, staja
sie ich uczestnikami i doswiadczajg ich mocy zbawczej, gdyz ,tu
iteraz” aktualizujg sie one i dokonuja na sposéb sakramentalny®”.
W Komunii eucharystycznej wierzacy $cisle jednoczg sie ze Zmar-
twychwstalym Panem. Eucharystia jest tez zapowiedzig wspélnoty
eschatycznej — definitywnego zjednoczenia z Panem Uwielbionym®®.
Wszystkie sakramenty czerpia swoja moc zbawcza oraz skutecznos¢
z misterium Chrystusa i jednoczesnie uobecniajg je oraz czynig ak-
tualnym i zywym. Kosciél, sprawujac sakramenty, urzeczywistnia
sie jako wspdélnota naznaczona raz na zawsze stygmatem obecnosci
swojego Pana®’. W sakramentach to, co widzialne, zewnetrzne, cie-
lesne, ziemskie jest przenikane moca Ducha Swietego. Tym samym
Kosciét upodabnia sie do Zmartwychwstalego i uwielbionego Pana®.

Punktem centralnym refleksji nad wiarygodnoscig Kosciota jest
zatem jego chrystycznos$é. Kosciél nie jasnieje swoim wlasnym bla-
skiem, ale $wiatlem Chrystusa, Wcielonego Bozego Syna. Chrystu-
sowy charakter Koéciola jest najwazniejszym elementem jego oso-
bowego istnienia i stanowi o jego tozsamosci oraz wiarygodnosci.
Tym samym wszystkie modele uzasadniania wiarygodnosci Kosciota
winny mieé wyrazny wymiar Chrystusowy. Nalezy jednak pamietad,

54 Jan Pawet I, Encyklika Ecclesia de Eucharistia, Watykan 2003, 11.

55 M. Rusecki, J. Mastej, Eklezjotworczy wymiar modlitwy w swietle Katechizmu Ko-
Sciota Katolickiego, [w:] Homo orans, t. 1, red. J. Misiurek, J.M. Poplawski, Lublin
2000, s. 124; J. Mastej, Permanentna eklezjogeneza, [w:] Kosciét w czasach Jana
Pawta II, red. M. Rusecki, K. Kaucha, J. Mastej, Lublin 2002, s. 120.

56 E. Ozorowski, Eschatyczna rzeczywistos¢ Eucharystii, [w:] Jezus eucharystyczny,
red. M. Rusecki, M. Cisto, Lublin 1997, s. 214. 226.

57 S. Pié-Ninot, Wprowadzenie do eklezjologii, dz. cyt., s. 58-72.

58 L. Scheffczyk, Zmartwychwstanie, dz. cyt., s. 266-269.
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ze chrystycznosé — fundamentalna cecha not i znakéw wiarygodno-
$ci — odstania przed nami takze trynitarny oraz maryjny wymiar Ko-
$ciota. Chrystyczno$é wiaze sie écisle oraz suponuje teandryczno$é,
o czym przypomina o. prof. A.A. Napidérkowski: , Kosciél bowiem
jest wydarzeniem samoudzielania sie Tréjosobowego Boga przyjmu-
jacemu Go czlowiekowi. To wydarzenie udzielania sie Boga i osoby
ludzkiej staje sie zatem wspoélnototworcze, oparte na wzorcu relacji
trynitarnych, ale jest ono i misteryjne™®. Pelne objawienie Tréjoso-
bowego Boga dokonalo sie w Jezusie Chrystusie, Wcielonym Synu
Bozym. Takze zycie i misja powierzona przez Chrystusa Eklezji reali-
zuje sie w imie Ojca, Syna i Ducha Swigtego. Maryja jest Matka Ko-
$ciola, gdyz zrodzila jego Zalozyciela. Tym samym Koéciét Chrystu-
sowy najpierw zyt w Niej, pod Jej sercem. Dlatego jest Ona pierwsza
chrzescijanka i wzorem zycia w jednosci z Jezusem. Maryja jest dla
Eklezji jedynym $wiadkiem ,,z pierwszej reki” tajemnicy Wcielenia,
ktére dokonato sie w chwili Zwiastowania®. Maryja, $cisle zjedno-
czona z Synem w czasie Jego ziemskiego zycia, po wniebowzieciu
pozostaje dla Kosciota wzorem doskonalego zjednoczenia z Chry-
stusem oraz Gwiazda Zaranng dla wierzacych w Niego, ktérzy wciaz
pielgrzymuja po drogach wiary, nadziei i mito$ci®.

Zakonczenie

Celem niniejszego opracowania bylo syntetyczne przedstawie-
nie badan oraz sposobdéw ukazywania wiarygodnosci Kosciola. Na
zakoriczenie trzeba jeszcze postawi¢ wazne pytanie: Czy Ko$ciét jest
dzi$ wiarygodny? Odpowiedz wcale nie jest tatwa, gdyz z jednej stro-
ny mozemy dostrzec ogrom dobra, ktére dokonuje sie w Kosciele
i dzieki Kosciolowi (cho¢ czesto jest ono niezauwazone i niedocenio-

59 A.A. Napiérkowski, Niezbywalnos¢ teologii, dz. cyt., s. 177.

60 K. Kaucha, Znaki wiarygodnosci Kosciota, dz. cyt., s. 78.

61 Sobdér Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium,
63-65.
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ne), a z drugiej strony w Kosciele obecny jest grzech i ludzka stabos¢,
m.in. wcigz bola rany zadane dzieciom przez osoby duchowne. Nie
wolno nam nigdy o tych ranach zapomnieé. Trzeba zrobi¢ wszystko,
co mozliwe, aby je uleczy¢. Trzeba takze podejmowac dzialania ma-
jace na celu przeciwdzialanie tego typu patologiom.

Swiety Kosciét grzesznych ludzi jest wiarygodny wtedy, gdy
dostrzega zlo i stanowczo oraz adekwatnie na nie reaguje. Niestety
bagatelizowanie zla, jego przemilczanie czy ,zamiatanie pod dywan”
trudnych spraw Koéciota znaczaco ostabia jego wiarygodnosd,
aczasem czyni go wrecz niewiarygodnym w oczach $wiata, co
znacznie utrudnia, a niekiedy wrecz uniemozliwia wypowiedzenie
stow: ,Koscidt jest $wiety i piekny”. Wiarygodno$¢ nalezy zatem
widzie¢ jako zadanie, ktére Pan wcigz na nowo stawia przed
wierzacymi, ktérzy sg Jego Kosciotem. Trzeba jednak zaznaczy¢, ze
wykazywanie wiarygodnosci Kosciola nie moze polega¢ na unikaniu,
lekcewazeniu czy zamazywaniu stabo$ci i grzechéw ludzi wierzacych,
ale musi ukazywac cala prawde o Kosciele, ktdry zyje i urzeczywistnia
sie w Swiecie.
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Abstrakt
Wiarygodnosé Kosciota

W opracowaniu podjeto problematyke wiarygodnosci Kosciota. Cel,
ktérym bylo syntetyczne przedstawienie sposobéw uzasadniania wiary-
godnosci Kosciola, zostal zrealizowany na kilku etapach. Najpierw zajeto
sie kwestig samej wiarygodnosci. Na drugim etapie ukazano via notarum
i zaprezentowano noty Kosciola. Nastepnie zajeto sie semiotyczng wiary-
godnoscig Kosciola, wskazujac znaki jego wiarygodnosci oraz uwarunko-
wania zwigzane z ich rozpoznaniem. Etapem finalnym bylo uwypuklenie
chrystycznosci jako fundamentu wiarygodnosci Kosciota oraz jego zna-
mion i znakéw.

Stowa kluczowe: Jezus Chrystus, Kosciél, wiarygodnosé Kosciota, via no-

tarum, znaki wiarygodnosci Kosciota

Summary

Credibility of the Church

The study addresses the issue of credibility of the Church. The goal,
which was to synthetically present the ways of justifying such credibility,
was achieved in several stages. First, the issue of credibility itself was
addressed. At the second stage, the via notarum was shown and the notes
of the Church were presented. Then, the semiotic credibility of the Church
was addressed, indicating the signs of its credibility and the conditions
related to their recognition. The final stage was to emphasise Christicity as
the foundation of the credibility of the Church and its signs and features.

Keywords: Jesus Christ, Church, credibility of the Church, via notarum,
signs of credibility of the Church
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Ludzki Koéciét Tréjcy Swietej
jako sakramentalne misterium

1. Wprowadzenie

Jesli twierdzimy, ze Kosciél znajduje sie dzisiaj w kryzysie, co po
czesci jest az nazbyt nieproporcjonalnie rozpowszechniong prawda,
to pomijamy jeszcze bardziej istotng sprawe, ze w jeszcze wiekszym
kryzysie znajduje sie dzisiaj caly $wiat, a zwlaszcza cywilizacja euro-
atlantycka. Na naszych oczach Zachéd traci swojg tozsamogé. Dlate-
go aby wlasciwie zaprezentowac nasz temat — ludzki Kosciét Tréjcy
Swietej jako sakramentalne misterium, musimy najpierw przedsta-
wi¢ w ogdlnym zarysie sytuacje otoczenia, w ktérym znajduje sie
chrzescijanska spolecznoéé. Na tej podstawie bedziemy mogli roz-
poznaé wyzwania, wobec ktérych staje dzi§ wspélnota wierzacych,
i tym samym sprecyzowac¢ dla niej zadania na przyszlos¢, jakie moga
stanowi¢ prébe odpowiedzi na problemy, z jakimi boryka sie $wiat.
Jesli Kosciét ,zostal powolany do istnienia przez Boga”, ktéry dat
Swego Jednorodzonego Syna (por. J 3,16) oraz ,postal Ducha Swic—;;—
tego, aby prowadzil wiernych do calej prawdy, przypominajac im
wszystko, czego nauczal Jezus” (por. J 14,26), to oznacza, ze pod-
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stawa do wszelkiej refleksji eklezjologicznej musi by¢ perspektywa
trynitarna’.

Taka trynitarna wizja Koéciola stuzebnego domaga sie w konse-
kwengji nie tylko wymiaru misyjnego, ale i ekumenicznego, co moze
by¢ jednoczaca przestrzenia dla wszystkich chrzedcijan, ktérzy wy-
znajg wiare w Boga Ojca jako Stworzyciela, w Jezusa Chrystusa jako
jedynego Odkupiciela i Zbawiciela oraz w Ducha Swietego jako tego,
ktéry uswieca i przebdstwia. Moze takze by¢ pewna forma pomocy
dla tych, ktérzy odeszli od Kosciota, dla niechrzescijan czy ludzi nie-
wierzacych.

2. Kontekst globalny i europejski

Sytuacja wspélczesnego $wiata jest dos¢ ztozona, a jej komplikacje
wytwarzane sg przez wiele czynnikéw, zwlaszcza takich, jak: polary-
zacja polityczna, dezinformacja medialna, zagrozenia cyberbezpie-
czenistwa powigzane ze sztuczng inteligencja, problemy migracyjne,
konflikty zbrojne, a nawet wprost wojny. Chaos powiekszaja réwniez
ideologicznie rozniecane nieporozumienia odnosénie do pojmowania
nieznacznych zmian klimatu, a powaznej degradacji srodowiska na-
turalnego. Te wymienione i pominiete faktory oslabiaja ekonomie,
wzmacniaja globalng niepewnos¢ gospodarcza i przerywaja tancu-
chy dostaw. Ponadto wysoka inflacja i podwyzszone stopy procen-
towe stanowia szczeg6lne wyzwanie dla malych i §rednich przedsie-
biorstw oraz zadtuzonych krajéw.

Ten kontekst nie pozostaje naturalnie bez poteznego oddzialy-
wania na czlowieka, bedacego jednoczesnie twdrca i odbiorca tych
proceséw. Wzmagajacy sie zamet, jaki niesie ze soba obecna sytuacja
polityczna, gospodarcza i kulturowa, powoduje psychiczne i ducho-
we zagubienie czltowieka, co jest szczegdlnie widoczne u przewaza-

1 Por. K. Le$niewski, Wptyw obrazéw Kosciota na trynitarng wrazliwo$é chrzescijan.
Dokument ,,Ku wspélnej wizji Kosciota w swietle eklezjologii prawostawnej”, ,Stu-
dia Oecumenica” 14 (2014), s. 110.
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jacej wiekszoséci mieszkaricéw krajéw Europy. Jak odnotowujemy
dzisiaj potezny wzrost réznych religii na pozostatych kontynen-
tach, tak jednoczesnie widzimy zanikanie religii chrzescijaniskiej
na Starym Kontynencie. A poniewaz struktura psychosomatyczna
cztowieka nie znosi prézni, to w miejsce chrzescijaristwa wchodza
postawy ateistyczne, agnostyczne albo religijna obojetnoéé. Warto
ze smutkiem wspomnie¢ rozszerzanie sie wiary w wiele nieracjonal-
nych i rzekomo nadprzyrodzonych zjawisk, z ktérymi teologia kato-
licka dawno juz sie uporata. Wprost zenujaca jest dzi§ nieznajomos¢
konstytutywnych prawd chrzescijaniskiej wiary, a w konsekwencji
bezkrytyczna akceptacja szarlatanstwa, religijnych form oszustwa
czy apokaliptycznych przepowiedni, ale tez i w tonie samego Koscio-
fa nadmierne przedkladanie elementu uczuciowego, emocjonalnego
nad rozumno$¢ az po nastawienia fundamentalistyczne, sekciarskie
czy integrystyczne.

Dla calosci religijnego obrazu w krajach Unii Europejskiej trzeba
tez wskazac na kilka innych przyczyn, jakie uksztaltowaly go w ostat-
nich dziesigtkach lat. Obok globalizacji — ktéra wniosta wielky réz-
norodno$¢ kulturows i pluralizm religijny, co objawilo sie wzrostem
liczby osé6b identyfikujacych sie z innymi religiami lub jako osoby
niewierzace — pojawily sie ponadto takie jeszcze elementy, jak rézne
zmiany spoleczne polaczone z procesami urbanizacji czy technologii.
Takze nadmiernie naglasniane skandale, wynikle z naduzy¢ seksual-
nych popelnionych przez niektérych duchownych wobec nieletnich,
podwazyly poziom zaufania do instytugji religijnych. Zamierzone,
ale i beztroskie promowanie indywidualizmu i relatywizmu moral-
nego przez liberalne media powaznie ostabito tradycyjne ujecie ro-
dziny czy szacunku dla zycia poczetego, co bylo zakorzenione w pra-
wie naturalnym.

Wskutek tych proceséw doszlo do znacznego zmniejszenia fre-
kwencji wiernych uczestniczacych w nabozenstwach i sakramentach,
jakkolwiek jednoczesnie zwiekszyla sie liczba 0s6b przyjmujacych
Komunie Swieta czy prowadzacych poglebione zycie wewnetrzne.
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Doszlo takze do znacznego spadku powotan. Ta niska liczba 0séb de-
cydujacych sie na zycie zakonne czy kaplanistwo powigzana jest tez
z drastycznym nizem demograficznym. Ujawnil sie tez zmniejszony
wplyw hierarchii na polityke, edukacje i zycie codzienne.

Czy jednak Kosciét odnajdzie w sobie do$¢ sity, aby w nadcho-
dzacej przyszlosci odcisngé swoje znamie na otaczajacym go $wie-
cie? Czy chrzescijanstwo bedzie zdolne do przemiany demokratycz-
nych struktur spoteczenstw, ktére dzi$ coraz wyrazniej przyjmuja
ideologie marksistowska? Zmiany zachodzace obecnie w cywilizacji
euroatlantyckiej wyraznie nacechowane s3 dgzeniami cztowieka pra-
gnacego catkowicie przeja¢ kontrole nad procesami przyrody i spole-
czenistwa. Pojawia sie jednak tutaj chrzescijariska propozycja, bedaca
nie tylko wyraZnie przekonywujaca, ale i sprawdzona przez cale mi-
nione wieki. Jezus z Nazaretu walczyl o kazdego czltowieka, ale nie
czynit tego na drodze gwaltu. Uzyta przemoc wyzwala bowiem je-
dynie kolejng przemoc. Jezus szedl droga bezprzykladnej akceptacji
kazdego czlowieka i rzeczywistosci, mimo ich przemijalnosci i kru-
chosci. Byto to z Jego strony mozliwe, gdyz jedyna wtadza, jaka On
dysponowal, byla stuzba dla drugich?. Uczyl: ,Wiecie, ze ci, ktérzy
uchodza za wladcéw narodéw, uciskaja je, a ich wielcy daja im odczué
swa wladze. Nie tak bedzie miedzy wami. Lecz kto by miedzy wami
chciat sie sta¢ wielkim, niech bedzie stuga waszym. A kto by chcial
by¢ pierwszym miedzy wami, niech bedzie niewolnikiem wszystkich.
Bo i Syn Czlowieczy nie przyszedl, aby Mu stuzono, lecz zeby stuzy¢
i da¢ swoje zycie jako okup za wielu” (Mk 10,43-45, por. 1 Kor 14,8).

Dlatego zarysowany powyzej kontekst catego $wiata, a jeszcze
bardziej Europy ulegajacej dechrystianizacji i znajdujacej sie dzié na
swoim zakrecie utraty tozsamosci, domaga sie od wszystkich wie-
rzacych w Chrystusa $wiadectwa siostrzanej i braterskiej jednosci.
W tym zakresie ruch ekumeniczny ma do spelnienia role nie do prze-
cenienia. D3zy on bowiem do jednosci chrzescijan i zblizenia réznych

2 Por. W. Kasper, Die Kirche Jesu Christi, Freiburg-Basel-Wien, Verlag Herder
2008, s. 137-138.
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tradycji chrzescijaniskich, takich jak katolicyzm, prawostawie i rézne
formy protestantyzmu. Istniejaca od 1948 r. Swiatowa Rada Koscio-
16w, skupiajaca przede wszystkim chrzescijaristwo protestanckie,
oraz Drugi Sobér Watykanski (1962-1965), ktdéry otworzyt Kosciét
katolicki na zblizenie z innymi wyznaniami chrze$cijaniskimi, sys-
tematycznie wprowadzaja idee jednosci. Objawia sie to nie tylko we
wspdlnych dziataniach charytatywnych, spolecznych, ale tez w dialo-
gach doktrynalnych, sympozjach, rozmowach, spotkaniach réznego
typu, w modlitwach prywatnych, we wspélnych nabozenistwach czy
dniach modlitwy, wzmacniajacych wiezi miedzy wyznaniami. My
Europejczycy jak mato kiedy potrzebujemy dzi§ powrotu najpierw
do podstawowej wiedzy religijnej, aby dochodzi¢ do chrzescijariskich
prawd wiary i osiggna¢ autentyczne oraz poprawne do$wiadczenie
zycia duchowego. Bez prowadzenia zycia wewnetrznego nie bedzie
integralnego rozwoju osoby ludzkie;j.

3. Jak rozumie¢ ludzki Kosci61?

Zanim przejdziemy do prezentacji misteryjno-sakramentalnej na-
tury Kosciota Tréjjedynego Boga, przywolajmy okreslenie ,ludzki”.
Podstawg jest tu wydarzenie stworzenia i inkarnacji.

Jak najpierw odnies¢ akt stwérczy Boga do mysterium Ecclesiae?
Bég nie tylko powotuje czlowieka do istnienia, ale pragnie by¢ z nim
we wspélnocie. Tréjca Swieta, ktéra jest wewnetrzna relacja trzech
Os6b Boskich, w sposéb naturalny przekazuje te forme istnienia na
cztowieka stworzonego jako mezczyzne i kobiete w chwili powotania
go z nicosci do bytu. Ten Boski obraz w czlowieku ma zatem charak-
ter relacyjny, poniewaz on zostaje stworzony na obraz i podobien-
stwo swego Stwdrcy. ,Tréjjedyny Bég objawil swéj plan dzielenia
komunii trynitarnego zycia z osobami stworzonymi na Jego obraz.
Rzeczywiscie, to wlasnie z powodu tej trynitarnej komunii osoby
ludzkie s3 stworzone na obraz Boga. To wlaénie na tym radykalnym
podobienstwie do Tréjjedynego Boga opiera sie mozliwo$¢ komunii
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istot stworzonych z niestworzonymi osobami Tréjcy Swietej. Stwo-
rzone na obraz Boga istoty ludzkie s3 z natury cielesne i duchowe,
mezczyzni i kobiety stworzeni dla siebie nawzajem, osoby zoriento-
wane na komunie z Bogiem i sobg nawzajem, zranione przez grzech
i potrzebujace zbawienia, przeznaczone do upodobnienia sie do
Chrystusa, doskonatego obrazu Ojca, w mocy Ducha Swietego™.

Ta relacyjno$¢ trynitarna przeniesiona na czlowieka znajduje
swoja realizacje w Kosciele i to nie tylko z powodu jego spotecznej
natury ludzkiej, ale z powodu uzdrawiajacej mocy milosci Bozej.
W wspomnianym dokumencie Miedzynarodowej Komisji Teolo-
gicznej zatytulowanym Komunia i stuzba. Osoba ludzka stworzona
na obraz Bozy czytamy: ,Kiedy méwimy o osobie, odnosimy sie za-
réwno do nieredukowalnej tozsamosci i wewnetrznoéci, ktére two-
rza jednostke, jak i do fundamentalnej relacji z innymi, ktéra lezy
u podstaw ludzkiej wspdlnoty. W perspektywie chrzescijariskiej ta
osobowa tozsamo$¢, ktora jest takze ukierunkowaniem na drugiego
czlowieka, opiera sie zasadniczo na Tréjcy Oséb Boskich. Bég nie
jest samotng istotg, ale komunig trzech Oséb. Sktadajaca sie z jednej
boskiej natury tozsamos¢ Ojca jest jego ojcostwem, jego relacja z Sy-
nem i Duchem; tozsamo$¢ Syna jest jego relacja z Ojcem i Duchem;
tozsamo$¢ Ducha jest jego relacja z Ojcem i Synem. Chrzescijaniskie
objawienie doprowadzito do wyartykutowania pojecia osoby i nada-
fo mu boskie, chrystologiczne i trynitarne znaczenie. Rzeczywiscie,
zadna osoba jako taka nie jest sama we wszechswiecie, ale zawsze
jest ukonstytuowana z innymi i jest powolana do tworzenia z nimi
wsp6lnoty”.

~Wynika z tego, ze istoty osobowe s3g réwniez istotami spolecz-
nymi. Istota ludzka jest prawdziwie ludzka w takim stopniu, w jakim
uswiadamia sobie zasadniczo spoleczny element swojej konstytucji

3 Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Komunia i stuzba. Osoba ludzka stworzo-
na na obraz Bozy, [Commissione Teologica Internazionale, Comunione e servi-
zio. La persona umana creata a immagine di Dio] Watykan 2004, nr 25.

4  Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Komunia i stuzba. Osoba ludzka stworzo-
na na obraz Bozy, dz. cyt., nr 41.
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jako osoby w rodzinie, grupach religijnych, cywilnych, zawodowych
iinnych, ktére razem tworza otaczajace ja spoleczenstwo, do kté-
rego nalezy. Potwierdzajac zasadniczo spoleczny charakter ludzkiej
egzystencji, cywilizacja chrzescijaniska uznata jednak absolutng war-
to$¢ osoby, a takze znaczenie praw jednostki i réznorodnosci kul-
turowej. W porzadku stworzonym zawsze bedzie istnialo pewne
napiecie miedzy indywidualng osoba a wymaganiami egzystencji
spotecznej. W Tréjcy Swietej istnieje doskonata harmonia miedzy
Osobami, ktére dzielg komunie jednego boskiego zycia™.

Jeszcze wyrazniej przedluzeniem aktu kreacji cztowieka na ob-
raz i podobienistwo Boga staje sie wcielenie. Odwieczny Syn Bozy
przyjmuje ludzka nature od Maryi z Nazaretu. W konsekwengji Je-
zus Chrystus, druga osoba Tréjcy Swietej, laczy sie w pewien sposéb
z kazdym czltowiekiem. Wskazmy na dwa obszary skutkéw wcielenia,
a mianowicie w eklezjologii oraz w antropologii.

W nauce o Kosciele inkarnacja skutkuje faktem chrystocentry-
zmu. Oznacza to, ze Kosciél, bedacy mistycznym cialem Chrystu-
sa, jest w $wiecie przedluzeniem i kontynuacja Jego wcielenia. Jak
Jezus byl obecny fizycznie na Ziemi, tak teraz juz jako Zmartwych-
wstaly jest obecny przez swoje chwalebne cialo, czyli Kosciét. Dalej,
to dzieki inkarnacji ujawnia sie sakramentalna natura Kosciota. Po-
przez sakramenty, a zwlaszcza w Eucharystii, wierni do$wiadczaja
prawdziwej, realnej i substancjalnej obecnosci Chrystusa. Oprécz
aspektu chrystocentrycznego i sakramentalnego inkarnacja daje
podstawe do misji. Jak Jezus glosit Ewangelie, uzdrawial, leczyt
i stuzyl innym, tak wspélnota Jego nasladowcéw jest postana w du-
chu stuzby do ludzi wszystkich czaséw i szerokosci geograficznych.
Wecielenie Chrystusa to wzdr misyjnej dziatalnosci Kosciota, ktéry
ma istnie¢ i dziata¢ jako ,ciato Chrystusa” dzialajace w historii. ,Idz-
cie wiec i nauczajcie wszystkie narody, udzielajac im chrztu w imie
Ojca i Syna, i Ducha Swietego. Uczcie je zachowywa¢ wszystko, co

5  Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, Komunia i stuzba. Osoba ludzka stworzo-
na na obraz Bozy, dz. cyt., nr 42.
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wam przykazalem. A oto Ja jestem z wami przez wszystkie dni, az do
skonczenia $wiata” (Mt 28, 19-20).

Mozna jeszcze wskazaé na aspekt wspélnotowosci i jednosci, jaki
przyniosto wecielenie. Inkarnacja uwypukla eklezjalng jednosé. Jak
w Chrystusie Bosko$¢ i cztowieczenistwo s3 zjednoczone, tak wierni
jednocza sie w jednym mistycznym ciele, jakim jest Kosciét, co do-
konuje sie w spos6b wyjatkowy, kiedy przyjmowana jest Komunia
Swieta.

Poddajmy teraz analizie skutki wcielenia dla antropologii. Przy-
jecie ludzkiej natury przez Boga, jakie dokonato sie w osobie Jezusa,
spowodowalo swoisty rozwéj nauki o kreacji. Stworzenie cztowieka
na obraz i podobienistwo Boze we wcieleniu doznaje swojego posze-
rzenia. Bég utozsamia sie w ten sposéb z kazdym czlowiekiem. Wie-
cej nawet: to w Tréjcy Swietej dochodzi tym samym do polaczenia
wszystkich ludzi. Teologia wcielenia posiada swoje konsekwencje
spoleczne. Relacje miedzyludzkie zyskuja inne odniesienie. W ten
sposéb odstania sie nowe rozumienie wartosci kazdej osoby ludzkiej,
stworzonej na obraz Bozy oraz polaczonej z Bogiem. Ostatecznie
pojawiaja sie nowe znaczenia wspélnoty i solidarnosci w relacjach
miedzyludzkich.

Okresdlenie ,ludzki Kosciél” nalezy zatem rozumiec nie tylko
w sensie postulatu ,antropologicznego przelomu”, jak zainicjowal
K. Rahner. Postulowany przez niemieckiego jezuite nowy para-
dygmat teologiczny oczywiscie nie tyle usuwal Boga na dalszy plan,
co wprowadzal czlowieka w centrum teologii. Rahner uwazal, ze
refleksja teologiczna powinna wychodzi¢ od ludzkiego doswiadcze-
nia. Oznacza to, ze poprawne moéwienie o Bogu powinno wyplywaé
z kontekstu ludzkiej egzystencji, z pytan o sens zycia, wolnosci, mi-
tosci, $mierci. Czlowiek — wedlug Rahnera - jest bytem otwartym
na transcendencje, dlatego posiada on wrodzong zdolnoé¢ do do-
$wiadczania Boga, obecnego w gtebinach ludzkiego doswiadczenia
(,nadprzyrodzone otwarcie”). Dlatego tez Jezus Chrystus jest nie
tylko objawieniem Boga, ale takze doskonalym objawieniem czlo-
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wieka. W Chrystusie mozna zobaczy¢, kim naprawde jest cztowiek,
gdyz przez Niego mozna lepiej zrozumie¢ ludzka nature i powotanie.
Jezus bowiem to wzér pelni czlowieczenstwa, gdyz nikt tak jak On
nie byl w Duchu Swietym w catej pelni zjednoczony z Bogiem Ojcem.

Wydobywajac ludzkie oblicze Kosciota, nie sposéb pominaé ro-
dzine, gdyz jest ona nie tylko droga Kosciola, ale on z niej sie zradza
iro$nie. Rodzina jest bowiem domowym Kosciotem, a relacje w niej
sa na wzoér Tréjjedynego Boga, gdyz ona swéj poczatek bierze z mito-
$ci, ktérej zrodtem jest przeciez Tréjca Swieta.

»Rodzine rozumialo sie zawsze jako pierwszy i podstawowy wy-
raz natury spolecznej czlowieka. Dzi$§ rozumie sie ja zasadniczo
w taki sam spos6b. Réwnoczesnie jednak w naszych czasach zostaje
uwydatnione to, co dla tej najmniejszej, a zarazem fundamentalnej
ludzkiej spolecznosci jest istotne od strony mezczyzny i kobiety jako
0séb. Rodzina jest spotecznoscia oséb, dla ktérych wlasciwym spo-
sobem bytowania — wspélnego bytowania - jest «komunia»: commu-
nio personarum. W tym wyraza sie tez — z uwzglednieniem catej dys-
proporcji bytowej — podobieristwo do Boskiego «My». Tylko osoby
zdolne s3 do bytowania «in communione». Rodzina bierze poczatek
z takiej malzenskiej wspdlnoty™.

W malzenistwie i rodzinie dotykamy tajemnicy daru z samego
siebie dla drugich, dochodzi do gtosu wéwczas oblubienczy charak-
ter mitosci. Ta milo§¢ matzonkéw i dzieci jest wymagajaca, jak zresz-
ta Jezusowe wezwanie do stuzenia innym, ktére obejmuje przeciez
wszystkich wierzacych. Jak byt w Kanie Galilejskiej na weselu no-
wozencéw, tak i dzi§ Jezus jako Boski Oblubieniec w rodzinie swoja
obecnoécia potwierdza Boskie wsparcie dla ludzkiej rodziny w jej zy-
ciowych do$wiadczeniach”. Mozna powiedzie¢, ze Tréjca Swieta jest
rodzing, a ludzka rodzina staje sie zywa ikong tej Trojcy.

Dlatego ,ludzki Kos$ciél” oznacza nie tylko to, ze poprawne mé-
wienie o nim bedzie opieralo sie na ludzkim jego doswiadczeniu, ale

6  Jan Pawet II, List do Rodzin Gratisimam Sane, Watykan 1994, nr 7.
7  Por. Jan Pawel II, List do Rodzin Gratisimam Sane, dz. cyt., nr 18.
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o wiele bardziej oznacza, ze bez czltowieka on nie istnieje. Chodzi tu
tak o czlowieka wierzacego, jak i o najdoskonalsza osobe, jaka jest
Jezus Chrystus. Ko$ciét jawi sie zatem jako wspdlnota Bosko-ludzka.
Sama Tréjca Swieta nie jest Koéciotem, podobnie jak sam czlowiek
nie jest Kosciotem. Wspélne istnienie tych dw6ch podmiotéw gwa-
rantuje jego istnienie i dziatanie.

Podsumowujac, stworzenie i inkarnacja w eklezjologii podkre-
$laja, ze Koscidl nie jest zaledwie instytucja ani jedynie wspélnota
wierzacych, lecz zywym ludzkim organizmem, ktéry w Duchu Swie-
tym przez wierzacg ludzky wspoélnote przedltuza obecno$é Zmar-
twychwstatego w $wiecie, kontynuujac trynitarng misje odkupienia,
us$wiecenia i zbawienia $wiata. Poza tymi teologicznymi wyznaczni-
kami ludzkie oblicze Kosciota wynika z rodziny, ktéra jest obrazem
Tréjcy Swiete;j.

Dowarto$ciowanie antropologii w eklezjologii pogtebia zanurze-
nie Kosciota w historie i kulture, ale i w codziennoé¢ ludzkiej egzy-
stencji. Moze to mie¢ tez skutki dla jego wiarygodnosci, dla jego po-
strzegania w $wiecie. Stusznie mozna oczekiwad, ze takie aspekty, jak:
empatia, milosierdzie, solidarno$¢, zmaganie sie o chorych, ubogich,
odrzuconych, zmarginalizowanych wyrazniej dojda do glosu w samej
wspdlnocie wiary, jak i na ich praktykowaniu wobec innych ludzi.

4. Misteryjno-sakramentalna natura Kosciota

Zaprezentowana powyzej analiza tajemnicy wcielenia jako podstawa
do ludzkiego oblicza Kosciota pozwala nam teraz przejs¢ do refleksji
nad jego wymiarami tajemnicy i sakramentu®.

Teologia katolicka wypracowala wiele okresleri na opisanie rze-
czywistodci koscielnej, ktére to okreélenia eklezjologia nazywa ka-
tegoriami, a wynikaja one z wielowiekowej tradycji biblijnej i patry-
stycznej. I tak wymienia sie nastepujace kategorie Kosciota: lud Bozy

8 Zob. S. Dianich La Chiesa mistero di comunione, Torino 1975; S. Dianich, S. No-
ceti, Trattato sulla Chiesa, Brescia 2002.
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(1 P 2,9-10, mistyczne ciato Chrystusa (1 Kor 12,27; Ef 1,22-23),
$wigtynia Ducha Swiqtego (1 Kor 6,19-20; 1 Kor 12,13), zamiesz-
kanie i dom Boga (Ef 2,19-22; Gal 6,10; Hbr 3,6; Tym 3,15), oblu-
bienica (Ef 5,25-27, Ap 19,7-9; 2 Kor 11,2), wspdlnota / communio
(Gal 3,28; Dz 2,42-47; 1 Kor 10,16-17) oraz sakrament podstawo-
wy — w odréznieniu od Chrystusa, okreslanego jako Prasakrament
(Ef 1,22-23; Rz 6,3-4; 1 Kor 10,16-17). Te wszystkie kategorie sg
jak najbardziej poprawne, ale nie mozna ich stosowa¢ ekskluzywnie,
tzn. nie wolno przypisywac zadnej z nich wylacznosci®. Te wymienio-
ne podstawowe kategorie trzeba bardziej traktowac kongruencyjnie,
czyli jako takie, ktére wzajemnie sie uzupelniaja. Wéwczas pojawia
sie szansa, ze bedziemy mogli latwiej te niezwykla wspélnote po-
strzegac jako spotkanie Tréjcy $wietej z czlowiekiem takim, jakim
on realnie jest.

Takie integralne ujmowanie Kosciola zabezpiecza nas przed
co najmniej trzema niebezpieczenstwami. Po pierwsze, przed jego
uproszczong socjologizacja. Chodzi bowiem o to, aby nie redukowa¢
Kosciota tylko do jakie$ instytucji, sprawnej organizacji, firmy o dlu-
giej historii i wyjatkowych osiggnieciach. Po drugie, nie wolno tez
z Kosciota kpi¢ i szydzi¢. Nalezy pamietad, ze jest on chciany przez
Tréjjedynego Boga, przez Niego powolany do istnienia i w jego prze-
strzeni Bég sie udziela. Po trzecie, nalezy tez wystrzegac sie deifiko-
wania Ko$ciola, catkowicie utozsamiajac go z Bogiem. Kosciét stale
potrzebuje reform, nie jest bowiem celem sam dla siebie. Ma on stu-
zy¢ tak wierzacym, jak i calemu $wiatu.

Kosciét bowiem jako wydarzenie udzielania sie Boga i przyjmu-
jacego Go czlowieka ma nature teandrycznag, tzn. jest bosko-ludzki.
Totez zadne jednostkowe pojecie nie wyczerpuje calej jego zlozonej
bosko-ludzkiej rzeczywistosci. O wiele bardziej nalezy czesciej te zto-
zonga rzeczywisto$¢ nieba i ziemi, taski i natury, $wietoéci i grzechu,
niewidzialnoéci i widzialno$ci rozumie¢ jako misterium. Ten miste-

9  Por. S. Jaskiewicz, Eklezjologia Iudu Bozego w nurcie II Soboru Watykariskiego,
[w:] Kosciét lokalny w Kosciele Chrystusa, red. R. Kantor, Krakéw 2015, s. 7-32.
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ryjny charakter bynajmniej nie znosi ani nawet nie ostabia jego so-
¢jalnej natury. Trudnosci ze zrozumieniem Kosciola beda pojawia¢
sie zawsze, gdyz mamy tu splot tajemnicy i instytucji, w ktérej to
przestrzeni wierzacy otrzymuje udzial w zyciu samego Boga poprzez
stowo oraz sakramenty™.

Bardzo trudno jest czlowiekowi XXI wieku z jego o$wieconym,
pozytywistycznym nastawieniem przyjaé tajemnice Boga i tajemni-
ce ludzkiej osoby. A poniewaz istota Kosciota jest nadprzyrodzona,
stad tylko przez wiare ludzie sa w stanie pozna¢, czym jest on w swo-
jej wewnetrznej naturze. Okreslenie mysterium Ecclesiae odnosi nas
do jego nadprzyrodzonosci. Koscidt istnieje bowiem w historii, ale
réwnoczeénie ja przekracza; jest widzialny, ale i nadprzyrodzony,
dlatego jedynie ,oczami wiary” mozna w jego czasowosci i widzial-
nosci dostrzec réwniez rzeczywisto$¢ wieczng i niewidzialng. Ta
dwoisto$¢ eklezjalnej natury staje sie trahentem zycia Bozego. Do-
tykamy tu tak misteryjnej, jak i sakramentalnej natury wspélnoty
chrzescijanskiej'.

W Nowym Testamencie stowo ,tajemnica” (uvotspiov), choé
rozumiane jest w rézny sposéb, to przede wszystkim odnosi sie do
Chrystusa. W tym pojeciu zawiera sie tak calosciowa, teologiczna
wizja jedynego misterium Boskiego Nazarejczyka, jak i pojedyncze
misteria. W tradycji synoptycznej tytul ,misteria” odnosi sie do po-
szczegblnych wydarzen zycia Jezusa po to, aby byly one rozumia-
ne jako urzeczywistnienie tajemnicy krélestwa Bozego'?. Termin

10 Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium [dalej skrét KK], w: Sobor

Watykanski II, Konstytucje, dekrety, deklaracje. Tekst tacirisko-polski, Poznan-
Warszawa 1968.
KK 3 ,Przyszed! tedy Syn, zestany przez Ojca, ktéry wybrat nas w Nim przed
stworzeniem $wiata i do przybrania za synéw bozych przeznaczyl, poniewaz
w Nim spodobato mu si¢ odnowi¢ wszystko (por. Ef 1,4-5 i 10). Zeby wypel-
ni¢ wole Ojca, Chrystus zapoczatkowat Krélestwo niebieskie na ziemi i objawit
nam tajemnice Ojca”.

11 Zob. A. Garuti, Il mistero della Chiesa, Roma 2004.

12 Por. S. Dyk, Znaczenie terminu ,misterium” w refleksji teologiczno-liturgicznej,
»Roczniki liturgiczne”, t. 1/56 (2009), s. 69-85.
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pvothplov wystepuje zwlaszcza w listach apostota Pawla, jak np.
Rz 16,25-26, gdzie jest mowa o Ewangelii i objawieniu ,tajemnicy”,
ktéra byla ukryta od wiecznosci, ale teraz zostala objawiona i ujaw-
niona poprzez pisma prorocze. Z kolei Ef 3,3-6: Pawel wyjasnia, ze
,<tajemnica” zostala mu objawiona przez objawienie, a poganie sa
wspdéldziedzicami i wspétcztonkami ciata Chrystusa. Kol 1,26-27:
,tajemnica” ukryta od pokolen teraz zostala objawiona przez Chry-
stusa w was, nadzieja chwaly.

MuvoTtipiov to tajemniczy zamyst Bozego zbawienia, ktéry wypet-
nia Jezus w swoich stowach, czynach, znakach i cudach. A ostatecznie
dopelnia sie ten plan po Zestaniu Ducha Swietego, aby znalez¢ swoje
uwienczenie na koncu czaséw (sens eschatologiczny). To dzieje od-
kupienia i zbawienia realizowane przez wszystkie trzy osoby Boskie.
Trzeba tu pamieta¢, ze odniesienie chrystologiczne do Kosciola jako
ziemskiego sposobu istnienia i dziatania krélestwa Bozego nie zaste-
puje odniesienia trynitarnego. Koscié! jest sakramentem zbawienia,
czyli widocznym znakiem i narzedziem dziatajacego i zbawiajacego
tréjosobowego Boga na Ziemi, widzialnym znakiem niewidzialnego
zbawienia.

W Objawieniu chrze$cijariskim nie chodzi zatem o taki rodzaj
tajemnicy, ktéry pojawia sie wciaz i nieustannie w calej rzeczywisto-
$ci, a ktéra moze by¢ rozwiklana przez czltowieka, lecz o konkretne
spelnianie sie Bozej tajemnicy w okreslonych historycznie stowach
i czynach, ktérych cala pelnia jest Jezus Chrystus.

W teologii chrzescijanskiej, a zwlaszcza katolickiej i prawostaw-
nej, termin pvotyprov znalazt szerokie zastosowanie w sakramento-
logii, w chrystologii, soteriologii i eschatologii. Zatrzymajmy sie jed-
nak na teologii sakramentalnej. Sakramenty sg bowiem rozumiane
jako swiete akty, ktdre przekazuja boska taske i zawieraja glteboka du-
chowga tajemnice, ktéra wykracza poza widzialny znak. Caly Kosciét
staje sie misterium / sakramentem tylko w Chrystusie®®. ,Tajemnica

13 KK 1: ,Poniewaz Chrystus jest $wiatlosciag narodéw, ten $wiety Synod, zgroma-
dzony w Duchu Swietym, pragnie glosi¢ Ewangelie Chrystusa swoim wiernym
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Kosciota $wietego ujawnia sie w jego zalozeniu. Pan Jezus bowiem
zapoczatkowal Kosciét swoj, gloszac radosng nowine, a mianowi-
cie nadejs$cie Krélestwa Bozego obiecanego od wiekéw w Pismie:
«Wypelnit sie czas i przyblizylo sie Krélestwo Boze» (Mk 1,15, por.
Mt 4,17). A Krélestwo to zajasniato ludziom w stowie, czynach i w
obecnosci Chrystusa™.

Termin ,sacramentum” to laciriskie tlumaczenie biblijnego sto-
wa ,pvotnplov’. Gdy Biblie ttumaczono na tacine (Wulgata), greckie
stowo ,uvotnplov’ przettumaczono witasnie jako ,sacramentum”,
aby wyrazi¢ swiete tajemnice Boze. Zaréwno ,pvotnplov’, jak i ,sa-
cramentum” podkreslaja tajemnice odkupienia, dokonanego przez
Jezusa Chrystusa i celebrowanego dzis w sakramentach. Przez sakra-
menty zostajemy dopuszczeni ,,do tajemnic Jego zycia, z Nim wsp61-
uksztaltowani, wesp6t z Nim umarli i wespét z martwych wskrze-
szeni, az wesp6t z Nim panowa¢ bedziemy (por. Flp 3,21, 2 Tm 2,11,
Ef 2,6, Kol 2,12)"*>. W tradycji chrzescijaniskiej zycie sakramentalne
to centralny element duchowosci i praktyki religijnej. Sakramenty sg
postrzegane jako $rodki, dzieki ktérym wierni uczestnicza w Boskiej
tasce. 1 Tym 3,16: ,A bez watpienia wielka jest tajemnica poboznosci
(pietatis sacramentum)”.

Idea Kosciota jako sakramentu zwlaszcza w tradycji rzymskoka-
tolickiej i prawostawnej ujmuje go nie tylko jako wspdlnote wierza-
cych, ale takze jako widzialny znak i narzedzie niewidzialnej taski
Bozej. Jest to konsekwencja nauki o sakramentach jako skutecznych
znakach i narzedziach taski. W swojej widzialno$ci sakramenty ko-
munikujg niewidzialng Boska rzeczywisto$¢. W tym sensie Ko$ci6t
moze by¢ rozumiany jako sakrament, poniewaz jest widzialnym zna-
kiem obecnosci Chrystusa w $wiecie i przekazuje taske Bozg poprzez
swoje sakramenty i nauczanie. Spelnia sie to w liturgii, szczegdlnie

i catej ludzkosci. Dlatego Koscidt, przez ktéry Chrystus uobecnia w $wiecie zba-
wienie, oglasza w sobie niejako sakrament, czyli znak i narzedzie najscislejsze-
go zjednoczenia z Bogiem i jednosci catej ludzkosci”.

14 KKS5.

15 KK7.
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przy udzielaniu takich sakramentéw, jak chrzest, bierzmowanie
i Eucharystia'®.

5. Tréjca Swieta jako zrédto, forma i przeznaczenie
misteryjno-sakramentalnej wspélnoty

Posoborowy sposéb uprawiania teologii domaga sie nie tylko wza-
jemnej komplementarnoéci poszczegdlnych jej dyscyplin, ale takze
ich integralnosci. Oznacza to, ze z jednej strony osiggniecia poszcze-
golnych gatezi teologii powinny uzupelnia¢ wyktadnie Objawienia
judeo-chrzescijaniskiego, ale tez i z drugiej strony by¢ same obecne
jedne w drugiej. Takie pozytywne zmiany zaszly juz w mariologii,
ktéra jednoznacznie wpisano w eklezjologie i chrystologie. Obecnie
mozemy odnotowaé podobnego typu proces odnoszacy sie do try-
nitologii i eklezjologii. Dobrze byloby, aby jeszcze do tej pary wy-
razniej wlacza¢ antropologie. Jeszcze nie tak dawno Karl Rahner
ubolewal nad tzw. ,wspanialg izolacja”, w jakiej egzystowala teologia
trynitarna, a co wydaje sie juz po wiekszej czedci przezwyciezone.
Przetom soborowy wyprowadzil teologie ze swoistego zamkniecia w
jej bastionach, na co wskazywal Hans Urs von Balthasar. Bez przesa-
dy mozna stwierdzi¢, ze dzi$ cale traktaty teologiczne s kompono-
wane w sposéb trynitarny'®.

W tym zakresie nalezy dostrzec znaczacy wklad wielu teologéw,
a szczeg6lnie Gisberta Greshake’a i jego publikacji Der dreieine Gott.
Eine trinitarische Theologie®. Zastosowana przez Greshake’a perspek-
tywa ,teologii Trdjcy” czy tez inaczej ,teologia trynitarna” pozwala

16 Por. A. Grillmeier, The Mystery of the Church, [w:] Commentary on the Documents of
Vatican. II, t. 1, ed. H. Vorgrimler, London: Herder and Herder, 1967, s. 197-246.

17 Por. K. Rahner, Bemerkungen zum dogmatischen Traktat ,De Trinitate®, [w:]
Schriften zur Theologie, t. IV, Einsiedeln: Benziger 1960, s. 111.

18 Por. H.U. von Balthasar, Schleifung der Bastionen. Von der Kirche in dieser Zeit,
Trier: Johannes Verlag 1989, s. 18.

19 Por. G. Greshake, Der dreieine Gott. Eine trinitarische Theologie, Freiburg: Herder
2007, s. 25.
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na nowe ujmowanie cztowieka, ludzkiej wspélnoty w ramach ekle-
zjologii. Hiszpanski teolog Domingo Garcia Guillén wskazuje jeszcze
na propozycje innego ujmowania Tréjjedynego Boga, a mianowicie
na rodzine®.

Zblizenie sie do tajemnicy Kosciota wymaga zatem, aby najpierw
zblizy¢ sie do tajemnicy Tréjcy Swietej. Rozumienie Kosciola jest
wynikiem pojmowania Tréjjedynego Boga?'. Dlatego poglebiona
eklezjologia zostala przedlozona przez Sob6ér Watykanski II, ktéry
ukazywal Kosciél posiadajacy swoje korzenie w tajemnicy Tréjcy
Swietej i w Niej zyskujacy swoja najglebsza tozsamos¢?. Trynitarne
ujecie Kosciota jest tez skutkiem ekumenicznych debat ostatniego
czasu, zwlaszcza z teologia prawostawna®. Potwierdzaja to takie
ustalenia, jak tzw. Dokument monachijski z 1982, bedacy wynikiem
prac Miedzynarodowej Komisji Wspdlnej ds. Dialogu Teologicznego
Miedzy Kosciotem Rzymskokatolickim i Kosciotem Prawostawnym.
Juz sam jego tytul jest wymowny: Tajemnica Kosciota i Eucharystii
w $wietle tajemnicy Tréjcy Swietej (1984). Podobnie opublikowany
w 2007 r. Dokument z Rawenny.

Miedzy Trdjca a Kosciotem istnieje potrédjny zwigzek, na ktéry
wskazywal juz pod koniec lat trzydziestych ubieglego wieku Yves
Congar. Inspirujac sie patrystyczng mysla Cypriana z Kartaginy,
francuski teolog pisal, ze Kosciét pochodzi od Tréjcy Swietej (Ecc-
lesia de Trinitate), sklada sie z ludzi (Ecclesia ex hominibus) oraz jest
ludem zjednoczonym Jej jednoscia (de unitate Patris et Filii et Spiritus
Sancti)?*.

20 Por. D.G. Guillén, Trynitarna odnowa teologii i niektére jej owoce, ,Warszawskie
Studia Teologiczne” XXXIII, 1 (2020), s. 10-11.

21 Por. E. Piotrowski, Jaka wizja Tréjcy Swietej, taka wizja Kosciola, ,Homo Dei”,
3/292 (2009), s. 71-87.

22 Por. KK 2-4.

23 Por. D.G. Guillén, Trynitarna odnowa teologii i niektore jej owoce, dz. cyt., s. 12.

24 Por. Y.-M. Congar, ,Ecclesia de Trinitate”, ,Irenikon”, 14 (1937), s. 131-146.
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Z kolei Gérard Philips, analizujac dzieto Cypriana De Trinitate,
wskazuje na potrdjna trynitarng przyczynowosé Kosciota®. Wedtug
belgijskiego teologa Tréjca jest przyczyna sprawcza Kosciola; jest
przyczyna formalng (lub quasi-formalng), poniewaz inspiruje jego
konfiguracje ministerialng i hierarchiczng; jest przyczyna celowa,
poniewaz Kosciét podaza ku Tréjcy®. Ten potrdjny zwiazek przy-
czynowy Kosciola z Tréjca Swieta znajduje takze wyraz we wspo-
mnianym Dokumencie monachijskim (1982), w ktérym stwierdza sie:
,Kosciél znajduje swéj wzér, swdj poczatek i swdj cel w tajemnicy
Boga Jedynego w trzech Osobach”. Takze warto przywola¢ tu dzieto
Bruna Forte, ktéry w swojej eklezjologii przyjat te trzy relacje Tréjcy
i Ko$ciota za zasade strukturyzujaca jego eklezjologie: ,Tréjca jest
zrédlem, forma i ojczyzna jednosci eklezjalnej; zrédtem, z ktérego
sie rodzi, obrazem, ktérym sie inspiruje, i celem, do ktérego zmierza
w czasie”?’.

W jaki sposéb ujmowac Koscidl, dla ktérego zrédtem jest Tréjca
Swieta? Méwiac o Kosciele, nalezy zachowywa¢ réwnowage w od-
niesieniu do dzialania wszystkich trzech oséb Boskich. Trynitarne
tytuly potrzebujg sie wzajemnie. Dlatego trzeba méwic o trynitarnej
jego genezie, naturze i misji. Ta trynitarna afirmacja winna wymu-
sza¢ w eklezjologii wieksze dowarto$ciowanie osoby i dziatania Boga
Ojca i Boga Ducha Swietego?.

Jak rozumie¢ trynitarng forme koscielng? Elementy instytucjo-
nalne winny by¢ widzialnym odbiciem rzeczywistosci tajemnicy. Wy-
daje sie jednak, iz w tym obszarze jest do$¢ sporo do usuwania nad-
miernej hierarchiczno$ci, instytucjonalnosci i legalizmu. W swojej
eklezjologii taczacej prymat i komunie loannis Zizioulas ustanawia

25 Por. D.G. Guillén, Trynitarna odnowa teologii i niektére jej owoce, dz. cyt., s. 13.

26 Por. G. Philips, Léglise et son mystére au Ile Concile du Vatican, Paris: Desclée
1967, s. 116.

27 Por. B. Forte, La Chiesa della Trinita. Saggio sul mistero della Chiesa comunione
e missione, Cinisello Balsamo 1995, s. 70-78; M. Semeraro, Mistero, comunione
e missione. Manuale di ecclesiologia, Bologna: Edizioni Dehoniane 2001, s. 13-37.

28 Por. D.G. Guillén, Trynitarna odnowa teologii i niektére jej owoce, dz. cyt., s. 14.
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tez $cisty zwigzek miedzy kaplanstwem hierarchicznym a trynitar-
na teologia Ojca jako poczatku i przyczyny Syna i Ducha Swietego®.
Wydaje sie jednak, iz w tym obszarze jest doé¢ sporo do usuwania
nadmiernej hierarchicznosci, instytucjonalnosci i legalizmu. Kondy-
cja eklezjologii uzalezniona jest od zachowania réwnowagi miedzy
trynitarnym obrazem Boga, chrystologia i pneumatologiag™®.

Obok zréda i formy mamy jeszcze trzecie trynitarne odniesie-
nie do Kosciota, a ktérym jest jego przeznaczenie. Chodzi tu o jego
misyjno$¢ oraz eschatologiczno$¢. Swéj charakter trynitarny piel-
grzymujaca wspdlnota wierzacych uswiadamia sobie przez misje.
Ojciec posyta Syna, a kiedy ten spelni swoja misje, Kosciét jest pro-
wadzony przez Ducha, pochodzacego od nich obu: ,jak Ojciec mnie
postal, tak ija was posylam: Przyjmijcie Ducha Swietego (J 20,21).
Ko$ciél zatem jest rzeczywistosciag niezakoriczona; jest procesem,
on ciagle sie staje na nowo. Jego czas jest swoistym ,miedzycza-
sem”, gdyz wyszedt z tona Tréjcy Swietej i do Niej zmierza. ,Albo-
wiem jak Syn postany zostal przez Ojca, tak i sam postat Apostoléw
(por. J 20,21) méwiac im: «Idac tedy nauczajcie wszystkie narody,
chrzczac je wimie Ojca i Syna, i Ducha Swietego, nauczajac je za-
chowywa¢ wszystko, cokolwiek wam przykazatem. A oto ja jestem
z wami po wszystkie dni az do skoniczenia $wiata» (Mt 28,18-20)"3".

6. Podsumowanie

Refleksja nad tajemnica Ko$ciota wydaje sie by¢ prowadzona w spo-
s6b odpowiedzialny, kiedy zostaje spelnionych kilka podstawowych
warunkéw. Przede wszystkim wspdlczesna eklezjologia musi by¢

29 Por. 1. Zizioulas, Communion and Otherness: Further Studies in Personhood and
the Church, London: T&T Clarck 2006, s. 145-149; D.G. Guillén, Trynitarna
odnowa teologii i niektdre jej owoce, dz. cyt., s. 15.

30 Por. R. Wronski, Trynitarne podstawy eklezjologii komunijnej wedtug W. Hrynie-
wicza, ,Roczniki Teologiczne”, t. 7/43 (2016), s. 49.

31 KK 17; por. D.G. Guillén, Trynitarna odnowa teologii i niektére jej owoce, dz. cyt.,
s. 17.
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bardziej trynitarna. To odniesienie nauki o Kosciele do Tréjcy Swie-
tej sprawia, ze mamy wéwczas do czynienia z ekumeniczna wraz-
liwoscia i wraz z Cerkwig prawostawna nie pominie sie bogatego
dziedzictwa patrystycznego. Wiecej nawet: trynitarne ujecie Koscio-
ta bedzie gwarantowa¢ jego misteryjnos$c i sakramentalno$¢. Nasza
propozycja jest zatem wizja Ko$ciota jako wspélnoty Tréjosobowego
Boga i cztowieka, gdzie jego jednos¢ i wielos¢ stajg sie niedoceniang
szansa tak dla tejze otwartej na przysztos¢ charyzmatycznej wspol-
noty, jak i dla calego $wiata. Koséciét bowiem ze swej genezy, natury
i przeznaczenia jest otwartg sakramentalng tajemnica, gdzie przez
ludzka stabo$¢ i niedomagania udzielana jest $wiatu moc Boga tak
w stowie, jak i w sakramentach zawarto$¢ Objawienia judeo-chrze-
$cijaniskiego.
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Abstrakt

Ludzki Koéci6l Tréjcy Swietej jako sakramentalne misterium

Powazna sytuacja zagubienia wspélczesnego czlowieka staje sie wyzwa-
niem dla nauki o Kosciele. Chodzi o pewne zmiany w uprawianej eklezjolo-
gii. Mianowicie powinna to by¢ eklezjologia trynitarna, ktéra uwzglednia
wszystkie trzy osoby Boskie i ich dzialanie w procesie powstawania i spet-
niania sie Ko$ciota, tak w jego genezie, jak naturze i misji. Dzieki temu
mozliwe staje sie wydobycie i uwzglednienie jego charakteru misteryjnego
i sakramentalnego. W konsekwencji dialog ekumeniczny zyskuje swoje po-
wazne podstawy doktrynalne i jednoczesnie pojednani chrzescijanie moga
sprawowac swoja postuge dla innych w sposéb bardziej wiarygodny. Komu-
nijno-komunikacyjny charakter Tréjcy Swietej wrecz naklania do zaanga-
zowania sie na rzecz widzialnej jednosci Kosciola.

Warto tez zwréci¢ uwage, ze mitosne relacje Trojcy Swietej sa wzorem
i przedluzeniem oblubiericzej mitosci matzeristwa i rodziny, a Kosciét zyje
z rodziny i dla rodziny. Eklezjologia Iaczy sie tu nie tylko z trynitologia,
ale i antropologia. Dzieki temu wewnetrzna misja wspélnoty wierzacych
wobec jej samej, ale tez i jej zewnetrzna misja wobec $wiata nabiera au-
tentyzmu i skutecznos$ci. Nauka o Ko$ciele musi dzi$ bardziej definitywnie
przybiera¢ ludzkie oblicze, aby w swoim zewnetrznym przejawie wspdlnota
chrzescijan zdecydowanie odchodzita od nadmiernych przejawéw instytu-
qji czy bezdusznego klerykalizmu.

Stowa klucze: Kosciél, eklezjologia, Tréjca Swiqta, sakramenty, czlowiek,

rodzina

Abstract

The human Church of the Trinity as a sacramental mystery

The serious situation of modern man’s confusion isbecominga challenge
for the study of the Church. It involves some changes in the ecclesiology
practiced. Namely, it is to be a Trinitarian ecclesiology, which takes into
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account all three divine persons and their action in the process of formation
and fulfillment of the Church, both in its genesis, nature and mission. This
makes it possible to bring out and take into account its mysterious and
sacramental character. As a result, ecumenical dialogue gains its serious
doctrinal basis and, at the same time, reconciled Christians can exercise
their ministry to others more credibly. The communio-communication
character of the Trinity even urges a commitment to the visible unity of
the Church.

It is also worth noting that the loving relationship of the Trinity is
a model and extension of the spousal love of marriage and family, and
the Church lives out of the family and for the family. Here ecclesiology is
combined not only with trinitarianism, but also with anthropology. Thanks
to this, the internal mission of the community of believers to itself, but
also its external mission to the world becomes authentic and effective.
The doctrine of the Church today must more definitively take on a human
face, so that in its outward manifestation the community of Christians
will decisively move away from excessive manifestations of institutions or
callous clericalism.

Keywords: Church, ecclesiology, Trinity, sacraments, man, family
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Grupa z Dombes -
ekumeniczne spojrzenie na katolickos¢

Od ponad 80 lat, kazdego roku pod koniec lata, francuskojezyczni
katoliccy i protestanccy teologowie z Grupy z Dombes (Groupe des
Dombes) spotykaja sie, aby wspélnie modli¢ sie i dyskutowaé na
istotne dla dialogu ekumenicznego tematy. W 2023 roku, po dwuna-
stu latach od ostatniej publikacji', przygotowali obszerny dokument
zatytutowany ,De toutes les nations”. Pour la catholicité des Eglises®.
Celem niniejszego opracowania jest przedstawienie tej ekumenicz-
nej grupy, w tym metody jej pracy, a takze wspomnianej publikacji
jako przyktadu spojrzenia katolicko-protestanckiego na zagadnienie
katolickosci Kosciota.

1. Grupa z Dombes - historia i hermeneutyka badan

Poczatki tej nieformalnej grupy teologéw siegaja roku 1937. Lau-
rent Rémillieux zostal wéwczas zaproszony na Wielkanoc na reko-

1 Groupe des Dombes, ,Vous donc, priez ainsi”. Le Notre Pére, itinéraire pour la
conversion des Eglises, Bayard, Montrouge 2011.

2 Groupe des Dombes, ,De toutes les nations”. Pour la catholicité des Eglises, Cerf,
Paris 2023.
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lekcje wspélnoty Fraternité Saint-Jean w Erlenbach w Szwajcarii.
Po powrocie opowiedzial o doswiadczeniu prowadzonej tam eku-
menicznej modlitwy Paulowi Couturierowi (1881-1953), inicjato-
rowi i odpowiedzialnemu za odnowe Tygodnia Modlitw o Jednos¢
Chrzescijan. W lipcu 1937 r. doszlto do pierwszego spotkania szwaj-
carskich pastoréw (R. Batimlina, Ch. Hubera i B. Zwicky’ego) z przy-
jaciétmi Couturiera (J. Montchaninem, L. Remillieux, L. Richardem
i V. Carlhianem) w opactwie trapistéw Notre-Dame des Dombes kolo
Lyonu. Drugie spotkanie, w sierpniu 1938 r., odbylo sie w Erlenbach
w Szwajcarii, a trzecie, w sierpniu 1939 r., znéw w Dombes, ktére
dalo poczatek nazwie grupy. Po wojnie teologowie w stopniowo
rozrastajacym sie skladzie nadal spotykali sie co roku, na przemian
w Dombes, Presinge, Grandchamp i Taizé*.

Przez okoto trzydziesci lat Grupa z Dombes prowadzila dyskret-
ng, nieformalng i niepublikowana prace, formulujac jedynie krétkie
tezy odzwierciedlajace teologiczng wymiane pogladéw®. To kontakt
z mlodymi ludZmi przyjezdzajacymi do braci z Taizé odcisnal zna-
czace pietno na czlonkach Grupy. W obliczu nieustannych pytan
o interkomunie uczestnikéw modlitwy w Taizé teologowie z Dom-
bes przygotowali pierwszy opublikowany, oficjalny dokument Ku tej
samej wierze eucharystycznej (Vers une méme foi eucharistique? Accord
entre catholiques et protestants, 1971)°. Mial on charakter oficjalny
w tym sensie, ze zostal podpisany przez wszystkich czlonkéw, co
stalo sie tradycja kolejnych publikagji.

W 1997 r. grupa po raz ostatni spotkala sie w opactwie trapistéw
w Dombes. Che¢ pozostania w klimacie klasztornej modlitwy kon-

3 Por. JY. Blanchard, Le groupe de Dombes: un ,laboratoire” pour l'unité des chré-
tiens, ,CFC Liturgie” 196 (2022), s. 5.

4  Por. JY. Blanchard, Le groupe de Dombes: un ,laboratoire” pour l'unité des chré-
tiens, dz. cyt., s. 6.

5  Dokument powstal w 1971 roku, opublikowano go rok pézniej. W wersji ksigz-
kowej: Groupe des Dombes, 1977 — Vers une méme foi eucharistique? Accord entre
catholique et protestante, [w:] Pour communion des Eglises. Lapport du groupe des
Dombes (1937-1987), Centurion, Paris 1988.
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templacyjnej sprawila, Ze na nowe miejsce spotkan wybrano opactwo
benedyktynek w Pradines, niedaleko Roanne. Tam katoliccy i prote-
stanccy teologowie gromadza sie od 1998 r. az do dzi$. Grupa zacho-
wala jednak swojg tradycyjna nazwe zwigzang z opactwem trapistéw.
Wraz ze zmiang miejsca zmienil sie takze sktad Grupy, gdyz od tamtej
pory wérdd 40 uczestnikéw sa réwniez kobiety.

Dolaczenie do tego grona nie wynika z zadnej nominagji ani de-
legacji danej wspoélnoty chrzescijanskiej. Czlonkowie rekrutowani sa
przez kooptacje niezaleznie od jakichkolwiek wplywéw zewnetrz-
nych, w tym autorytetu wladzy koscielnej. Gdy wymaga tego podej-
mowany temat, Grupa zaprasza na wakacyjne sesje takze anglikan-
skich i prawostawnych gosci, jak réwniez specjalistéw w dziedzinie
nauk biblijnych czy humanistycznych. W ten sposéb kontynuuje
swoje dzialania przez wspélng modlitwe i refleksje, przynalezac do
tzw. nurtu ekumenizmu duchowego®. Grupa z Dombes ma zatem
charakter ekumeniczny, prywatny, a kazdy czlonek identyfikuje sie
wyraznie z wlasng wspélnota. Wspélprzewodniczacymi sg jednocze-
$nie katolik i protestant. Obecnie funkcje te pelnig Elisabeth Par-
mentier i Joseph Famerée. Na liscie znanych - dawnych i obecnych -
cztonkéw Grupy z Dombes, oprécz jej zatozycieli, znajduja sie miedzy
innymi: Georges Appia (+ 1977), Paul Aymard (+ 2010), Alain Blancy
(+ 2000), Bruno Chenu (+ 2003), André Fabre (+ 1983), René Girault
(t 2006), Jean Jundt (+ 1985), Bernard Sesboué (+ 2021), Geoffroy
de Turckheim (+ 2006), Gaston Westphal (2008), Jean-Noél Alet-
ti, Yves-Marie Blanchard, Michel Deneken, Fran¢oise Durand, Alain
Massini, Jacques-Noél Pérés, Marie Chaieb, Jean-Francois Chiron,
Michel Fédou, Etienne Grieu, Luc Forestier, Agnés von Kirchbach,
Anne-Marie Petitjean czy Serge Wuethrich.

Metoda Dombistéw (Dombistes — jak sami lubig sie okresla¢)
to przede wszystkim praca w grupie. Czterdziestu cztonkéw (dwu-
dziestu katolikéw i dwudziestu protestantéw) organizuje wspélne

6  Por. JY. Blanchard, Le groupe de Dombes: un ,laboratoire” pour l'unité des chré-
tiens, dz. cyt., s. 6.
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dziatania wokoé? trzech elementéw: modlitwy, prawdziwego dialogu
ibadan teologicznych. Same spotkania przenikniete s3 modlitwa
wlasciwg wspédlnocie, w ktérej cztonkowie grupy goszcza, w ostat-
nich latach jest to wiec monastyczna modlitwa animowana przez
benedyktynki. Nie jest to dodatek do dialogu ekumenicznego, ale
rdzen planu dnia, obejmujacego takze teologiczne debaty — zawsze
w obecnoéci catego grona uczestnikéw.

Przez lata zostala wypracowana swoista hermeneutyka teolo-
gicznego dialogu Grupy z Dombes’. Debata ekumeniczna, karmiona
modlitwa, przyjaznia i dzieleniem, zaklada bowiem réwniez rygor
badan, ktérych metoda opisana zostata w dokumencie O nawrécenie
Kosciotow (Pour la conversion des Eglises), powstalym jako osobna pu-
blikacja w 1991 r.8. W 2005 r. Walter Kasper powiedziat nawet: ,Nie
ma ekumenizmu bez nawrdcenia i nie ma przyszlosci bez nawréce-
nia. Najlepsza refleksja na ten temat, jakg znam, znajduje sie w do-
kumencie Grupy z Dombes zatytulowanym O nawrdcenie Kosciotow™.
Opracowanie to okre$la stale etapy pracy Dombistéw, ktére w pieciu
punktach zsyntetyzowal Yves-Marie Blanchard™.

Po pierwsze, przyjeta metoda zaklada zainteresowanie nowymi
kontekstami, zaréwno spolecznymi, jak i teologicznymi. Analiza so-
cjologiczna uwazana jest za niezbedny wstep do kazdej refleksji, ktéra
ma by¢ aktualna, a w kazdym razie swiadoma szybkich zmian wpltywa-
jacych na chrzescijaniski krajobraz religijny we wspélczesnym swiecie.

7  Por. J.G. Schiitz, Grupa z Dombes istnieje od 50 lat, ,Studia i Dokumenty Eku-
meniczne” 6/3 (1988), s. 114-115. Por. A. Napiérkowski, Posrednictwo Maryi
w maryjnym dokumencie Grupy z Dombes, ,Salvatoris Mater” 4/3 (2002), s. 219.

8  Groupe des Dombes, Pour la conversion des Eglises. Identité et changement dans la
dynamique de communion, Centurion/Bayard-Presse, Paris 1991.

9  W. Kasper, Przemé6wienie Mouvement cecuménique au XXlIe siécle, Rzym, 17 listo-
pada 2005, https://fr.zenit.org/2005/11/18/le-mouvement-oecumenique-au-
xxie-s-par-le-card-kasper/ (dostep: 12.09.2024). Jesli nie zaznaczono inaczej,
wszystkie ttumaczenia pochodza od autora.

10 Por. JY. Blanchard, Le groupe de Dombes: un ,laboratoire” pour l'unité des chré-
tiens, dz. cyt., s. 10-11. Synteza Blancharda stanowi podstawe niniejszego
omowienia pieciu etapéw pracy Grupy z Dombes.
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Po drugie, Grupa praktykuje teologiczne ,oczyszczenie pamie-
ci”, to znaczy wspoélng, przedluzona refleksje nad czesto obszernym
materialem historycznym teologii z préba nowych interpretacji oraz
zaznaczaniem punktéw wrazliwych w zagadnieniach doktrynalnych,
ktére od XVI wieku stanowily przedmiot istotnych kontrowersji.

Po trzecie, teologowie z Grupy z Dombes poswiecajg znaczna
cze$¢ obrad na lekture i interpretacje Pisma Swietego, pojmowane-
go nie tyle jako historyczne zrédlo chrzescijanstwa, ale raczej jako
klucz hermeneutyczny, pomagajacy zrozumie¢ historie w celu wila-
$ciwego formulowania orzeczen o charakterze teologicznym.

Po czwarte, Grupa podejmuje wysitek odnowy teologicznej, jak
najbardziej ustrukturyzowany, z wykorzystaniem wynikéw po-
przednich prac i z mysla o konkretnych krokach zdolnych poprowa-
dzi¢ Koscioly $ciezkami jednosci teologicznej, takze bardzo konkret-
nej, praktycznej i mozliwej do zastosowania w zyciu Koscioléw.

Po piate, i szczegdlnie wazne, bo zwigzane z wlasciwym Grupie
z Dombes praktycznym wyrdznikiem dialogu ekumenicznego, teo-
logowie katoliccy i protestanccy proponuja wspdélna liste ,nawrécen”

— osobistych, ale przede wszystkim eklezjalnych, ktére mogg odnosi¢

sie konkretnie do jednej lub drugiej tradycji - zawsze wyrazanych
w imieniu calej Grupy i z troska o poczucie sprawiedliwosci i wza-
jemnosci. Temat nawr6cenia wspoélgra tu zreszta z soborowym we-
zwaniem do ,,prawdziwego ekumenizmu”, ktérego nie ma ,bez wew-
netrznej przemiany”*%.

Powyzsza struktura metody pracy Grupy z Dombes ujawnia sie bez
trudu w kolejnych publikacjach sygnowanych jej imieniem, zwlaszcza
w przedstawieniu teologicznych tez zakoriczonym propozycjami kon-
kretnych dziatan — ,,nawrécen”. Jak podkreslaja teologowie:

(...) kazda wspélnota uznaje, ze posiada pewne obszary wymagajace
nawrdcenia, to znaczy takie, ktére wymagaja rzeczywistego postepu

11 Por. Sobér Watykarniski II, Dekret o ekumenizmie Unitatis Redintegratio (dalej:
DE), w: Sobdr Watykariski II. Konstytucje. Dekrety. Deklaracje. Tekst tacirisko-pol-
ski, Poznan 1967, 7.
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w dochowywaniu wiernosci swojej chrzescijaniskiej i eklezjalnej tozsa-
modci, czy to w jezyku wiary, czy w strukturze Kosciola, czy tez w egzy-
stencjalnej realizacji rzeczywistosci chrzescijariskiej. Nawrdcenia te sg
asymetryczne, poniewaz te same braki nie dotycza réznych Koscioléw'~

Z kolei nawrécenie Dombisci definiujg w nastepujacy sposéb:

Przez chrzescijaniskie nawrdcenie rozumiemy odpowiedZ wiary na we-
zwanie, ktdre przychodzi do nas od Boga przez Chrystusa. Odpowiedz
ta jest przezywana w duchu ciagtego nawracania sie. Przez nawrécenie
eklezjalne rozumiemy wysitek wymagany od catego Kosciota i wszyst-
kich Ko$ciot6éw, aby odnowic sie i lepiej wypelnia¢ swojg misje zgodnie
z powiedzeniem Ecclesia semper reformanda. Przez nawrécenie kon-
fesyjne rozumiemy wysilek ekumeniczny, dzieki ktéremu wyznanie
chrzescijaniskie oczyszcza i wzbogaca swoje wlasne dziedzictwo w celu
odzyskania petnej komunii z innymi wyznaniami3.

W powyzszej definicji zauwazy¢ mozna potrdjng tozsamosé, kté-
ra stanowi fundament przekonan Grupy z Dombes: chrzescijaniska,
w formie intymnej i osobistej relacji z Chrystusem - w porzadku
wiary; eklezjalng, poniewaz wiara w Chrystusa wyraza sie we wspol-
nocie wierzacych, ktéra jest Kosciél - w najszerszym tego stowa
znaczeniu; konfesyjna, poniewaz cale zycie chrzescijariskie miesci
sie w ramach wyznania lub denominacji, protestanckiej lub katolic-
kiej (w przypadku Dombistéw). Te trzy tozsamosci sa nie tylko we-
zwane do wspélistnienia, ale musza by¢ traktowane priorytetowo
w konkretnym zyciu wierzacych, rozpoczynajac od wiary wynika-
jacej z chrztu, poprzez odkrywanie wspdlnoty chrzescijanskiej, bez
ktérej wiara pozostataby na etapie indywidualnej przynaleznosci, po
wyznanie zwigzane z do$wiadczeniami historycznymi i kulturowymi
- bez absolutyzowania go, jak gdyby mialo ono pierwszenstwo przed
pozostalymi dwoma odniesieniami: chrzescijariskim i eklezjalnym™.

12 Groupe des Dombes, Pour la conversion des Eglises, dz. cyt., § 49.

13 Groupe des Dombes, Pour la conversion des Eglises, dz. cyt., § 56.

14 Por. JY. Blanchard, Le groupe de Dombes: un ,laboratoire” pour l'unité des chré-
tiens, dz. cyt., s. 13.
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2. ,,Ze wszystkich narodéw” - nowy dokument, sta-
rozytny temat, ekumeniczna préba interpretacji

Zasadniczym tematem najnowszego, bardzo obszernego, bo li-
czacego 614 numerowanych paragraféw, dokumentu Grupy z Dom-
bes, zatytulowanego ,De toutes les nations”. Pour la catholicité des
Eglises, jest zagadnienie katolickosci/powszechnoéci — jednego
z czterech podstawowych znamion Ko$ciola.

2.1. Odmienne, asymetryczne eklezjologie, historia
katolicko$ci i $wiadectwa biblijne

Temat katolicko$ci juz przez sposéb uzycia tego terminu moze rodzié
pewne trudnosci interpretacyjne. Z protestanckiego punktu widze-
nia pytanie, ktére nalezy postawi¢ w pierwszym rzedzie, w kontek-
$cie jego uzywania dotyczy samej zasadnosci postugiwania sie przy-
miotnikiem ,katolicki” (catholique) w dyskursie o Kosciele jako takim,
skoro od XVI wieku wylaniajace sie w wyniku Reformacji wspdlnoty
oddzielily sie od Kosciola katolickiego. Po stronie katolickiej chodzi
z kolei o refleksje nad historycznymi wplywami, ktére naznaczyly
rozumienie katolickosci, oraz o pytanie: w jaki sposéb wyznawa¢
katolickos¢, nie wykluczajac innych wspélnot chrzescijaniskich, ale
uznajac ich eklezjalnosé¢? Podejmujac tak zarysowane zagadnienie,
teologowie z Grupy z Dombes pracowali zatem nad dwiema odmien-
nymi eklezjologiami, a rdzeniem powstalego dokumentu stato sie
zagadnienie Kosciola jako takiego, interpretowanego na podstawie
trzeciej z czterech notae Ecclesiae. Publikacja rozpoczyna sie wiec od
przedstawienia charakterystycznych cech eklezjologii katolickiej
i protestanckiej z punktu widzenia relacji , historycznych Kosciotéw”
do , Kosciota Chrystusa” (§ 17-18).

Synteza stanowiska katolickiego jest Konstytucja dogmatyczna
o Kosciele Lumen gentium, w ktérej podkreslone zostato, ze jedyny
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Kosciét Chrystusowy subsistit in Kosciele katolickim?®. Celowo zastg-
piono czasownik est, ktéry pojawil sie w pierwszych wersjach tekstu.
Oczywi$cie prawda jest, ze to w Kosciele katolickim Kosciét Chrystu-
sowy jest obecny w calej swojej pelni. Zgodnie jednak z nauczaniem
soboru pozostaje faktem, ze:

(...) wéréd elementéw czy débr, dzieki ktérym razem wzietym sam Ko-
$ciol sie buduje i ozywia, niektére i to liczne i znamienite moga istnie¢
poza widocznym obrebem Ko$ciola katolickiego, spisane stowo Boze,
zycie w tasce, wiara, nadzieja, mitos$¢ oraz inne wewnetrzne dary Ducha
Sw. oraz widzialne elementy: wszystko to, co pochodzi od Chrystusa
i do Niego prowadzi, nalezy stusznie do jedynego Kosciota Chrystuso-
wego (DE 3).

Teologowie z Dombes wskazuja, ze to ostatnie stwierdzenie
zostalo wzmocnione przez dekret Soboru Watykanskiego II o eku-
menizmie Unitatis redintegratio oraz przez po6zniejsze dokumen-
ty, w szczegblnosci encyklike Jana Pawla II Ut unum sint'. Jednak
mimo tego kwestig sporng pozostaje nieuznawanie przez Kosciét
katolicki eklezjalnosci wspélnot powstalych w wyniku Reformacji
(§ 33, § 45). Teologowie z Dombes wskazuja na sposoby uznania ich
eklezjalnosci, jesli wspdlnym punktem wyijscia jest to, ze komunia
istnieje: jest ,rzeczywista, cho¢ niedoskonata”:

Dokumenty katolickiego Magisterium stwierdzaja, ze prawdziwa, cho¢
niedoskonala, komunia istnieje nie tylko miedzy Kosciotem katolickim

15 Por. Sob6r Watykarniski II, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium
(dalej: KK), w: Sobér Watykariski 11, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje. Tekst ta-
cirisko-polski, Poznan 1967, 8: ,Kosciél ten, ustanowiony i zorganizowany na
tym $wiecie jako spolecznos¢, trwa w Kosciele katolickim, rzagdzonym przez
nastepce Piotra oraz biskupéw pozostajacych z nim we wspélnocie (communio),
cho¢ i poza jego organizmem znajduja sie liczne pierwiastki uswiecenia i praw-
dy, ktore jako wlasciwe dary Kosciola Chrystusowego naklaniaja do jednosci
katolickiej”.

16 Jan Pawet II, Encyklika Ut unum sint o dzialalnosci ekumenicznej (25 maja
1995) (dalej: UUS). Dokument Grupy z Dombes nawigzuje do UUS 11, 28, 47-
48, 57, 87.
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a ochrzczonymi niekatolikami (zob. KK 15 i DE 3), ale takze miedzy
Kosciotem katolickim a innymi wspélnotami chrzescijariskimi oraz ze
Kosciét Chrystusowy jest w nich obecny (zob. UUS 11). Takie stwier-
dzenia pozwalajg wyobrazi¢ sobie nowe perspektywy i stanowia pod-
stawe wezwan do nawrdcenia, ktdre zostang przedstawione w ostatnim
rozdziale (§ 51).

Teologia protestancka podkresla znaczenie Soboru Watykan-
skiego II w drodze do jednosci chrzescijan, zauwazajac znaczacy krok
w uzywaniu przez Kosciét katolicki w stosunku do jedynego Kosciota
zwrotu subsistit in. Jednakze o ile Kosciét katolicki uwaza, ze Koéciét
Chrystusa nie istnieje ,w ten sam sposéb” w Kosciotach protestanc-
kich (w odréznieniu od prawostawnych), wspélnoty te faktem tym
,nie moga nie by¢ gteboko zaskoczone i zirytowane” (§ 64).

Pomimo rozwoju, ktéry naznaczyl wspodlczesne myslenie, po-
zostaje zatem zasadnicza rozbieznos¢ miedzy tak poréwnywanymi
eklezjologiami: katolicy utrzymuja, ze Kosciél Chrystusa ,istnie-
je” w sposéb wyjatkowy w Kosciele katolickim (nawet jesli uznaje
wszystko, co w innych Kosciotach stanowi autentyczne $wiadectwo
prawdy i $wietosci), protestanci uwazaja, ze wszystkie Koscioly na-
leza w réwnym stopniu do Kosciota Chrystusa.

Zdaniem Dombistéw wazng rzeczg jest uchwycenie rozbieznosci
w opiniach na temat katolickos$ci. Ten rozdzial dokumentu nie po-
mija obaw wyrazanych po obu stronach dialogu, zwigzanych miedzy
innymi z przeakcentowaniem znaczenia katolickosci, co moze pro-
wadzi¢ do idei, ze Ko$ciét chrzescijanski jest jedynie suma poszcze-
goélnych Kosciotéw, czy tez ze zbyt duzym naciskiem na istniejgce
réznice, co moze prowadzi¢ do zalozen, ze ,wszystko jest mozliwe”"”.
Konieczne jest zatem przypomnienie, ze fundamentalna jedno$¢ nie
sytuuje sie w samym Kosciele, ale w jednym Panu i w Ewangelii, kté-
rej Kosciét stucha i za ktéra podaza. Znajduje to wyraz w Unitatis re-

17 Por. E. Parmentier, ,Of All Nations...”: For the Catholicity of the Churches An Intro-
duction to the New Study of the Groupe des Dombes on Catholicity, , The Ecumeni-
cal Review” 76/3 (2024), s. 198.
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dintegratio, wskazujacym na proces dochodzenia do jedno$ci, ktéry
»z dniem kazdym wzrasta az do skoniczenia wiekéw” (DE 4). Z tym
z kolei wigze sie powracajacy wielokrotnie w publikacji temat rézno-
rodnosci. Jak bowiem podkresla mys$l protestancka:

Nie mozna zatem powiedzied, ze zgodnie z eklezjologia protestancka
sjeden Kosciol jest (...) mniej lub bardziej zsumowaniem wszystkich
Koscioléw”. Fundamentem (i punktem wyjscia) bytu Kosciota nie jest
r6znorodnoé¢, ale jednosé¢. Ta fundamentalna jednos$¢ nie znajduje sie
w Kosciele, ale poza nim: w jego Panu i w Ewangelii, ktérej stucha, na
ktéra odpowiada i ktérej jest postuszny. Jest nie tylko zrozumiate, ale
takze dopuszczalne, aby istnialy réznice w interpretacji tego, co sie sly-
szy (r6znorodnos¢ teologiczna istnieje réwniez w Kosciele katolickim).
Ale wynikajaca z tego réznorodno$¢ nie stanowi wartosci samej w so-
bie: i nie jest podstawg, na ktérej powinni$émy wyobrazaé sobie, czym
jest Kosciél. R6znorodnosc ta ma swoje znaczenie jedynie w relacji do
jednosci swego pochodzenia i celu, do ktérych Kosciét musi zawsze
wiernie sie odnosi¢ (§72).

Oczywiscie paragrafy poswiecone stanowisku protestantéw nie
ograniczaja sie jedynie do tych aspektéw. Poruszane s3 takze inne
wazne kwestie: rozréznienie miedzy wymiarem widzialnym a niewi-
dzialnym Kosciota, relacja miedzy Kosciotem lokalnym a Kosciotem
Chrystusa czy sposéb rozumienia sukcesji apostolskiej (§ 66-80).

Po zaprezentowaniu kluczowych rozbieznosci w pierwszym roz-
dziale, w rozdziale drugim — bardzo krétkim - przedstawiona zosta-
la interpretacja kanonu Pisma Swietego jako punktu odniesienia dla
katolickosci oraz modeli historycznego i hermeneutycznego kato-
lickosci, ktéra w tym sensie bylaby ,jednosciag w réznorodnosci”, co
definiowaloby rzeczywistos¢ Kosciola. Teologowie z Dombes zwra-
caja uwage, ze juz sama geneza kanonu biblijnego pokazuje, ze Ko-
$cioly lokalne, z konieczno$ci zréznicowane, byly w stanie osiaggna¢
konsensus w sprawie ksigg, ktére mialy stanowi¢ czeé¢ korpusu bi-
blijnego, biorgc oczywiscie pod uwage pewne warianty na listach ka-
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nonicznych danego Kosciota. W tym sensie kanon moze by¢ postrze-
gany jako ,model” lub ,figura” katolickosci (§ 89-95). Przykladem
konkretnych dziatan sa w tym kontekscie ekumeniczne przekltady
Pisma Swietego, miedzy innymi bardzo popularne w krajach francu-
skojezycznych Ekumeniczne Ttumaczenie Biblii (TOB)'8.

Kolejny, trzeci, rozdzial stanowi obszerne studium pojecia i termi-
nu ,katolicko$¢”. Teologowie z Dombes przypominaja, ze przymiotnik
kaBoAkog oznaczal w historii przede wszystkim ,,powszechny” - co
zreszta oddane jest w polskim przekladzie Credo nicejsko-konstanty-
nopolitaniskiego - i okreslat ,,prawdziwa wiare” w przeciwienstwie do
blednych przekonan oraz dogmatycznych kontrowersji pierwszych
wiekéw chrzedcijaiistwa, zwlaszcza chrystologicznych. Francuska
publikacja przywoluje fakt istnienia r6znorodnosci wspélnot chrze-
$cijanskich na Wschodzie i Zachodzie, ktéra nie byla przeszkoda
w osiggnieciu porozumienia w podstawowych kwestiach ,prawdziwej
wiary” i ,dlatego spuscizna wezesnych Koscioléw sklania nas bardziej
do modelu komunii w réznorodnosci niz do jednolitosci poczatkéw,
ktoéra ostatecznie okazuje sie iluzjg” (§ 128). Warto przy tym doda¢,
jak zauwaza Parmentier, wspdlprzewodniczaca grupy, w artykule na
temat omawianego dokumentu, ze do tej pory zadna praca w jezyku
francuskim nie podjela sie tak kompleksowego zbadania zagadnienia
katolickosci z perspektywy historycznej czy hermeneutycznej'®.

Teologowie Grupy z Dombes w historii katolickosci przypomi-
naja réwniez $redniowieczne rozlamy: separacje z 1054 roku mie-
dzy Wschodem i Zachodem oraz Wielkg Schizme Zachodnia z 1378
roku, skutkujaca dwiema konkurujacymi ze sobg stolicami papieski-
mi w Rzymie i w Awinionie (§ 146-149). Przy czym $redniowiecze
to takze czas autentycznych dazen do katolickosci, co wida¢ w do-
$wiadczeniu misyjnym zakonéw zebraczych, prébach zjednoczenia

18 La Bible: traduction cecuménique. TOB, Bibli'O - Société biblique francaise — Cerf,
Villiers-le-Bel-Paris 2010.

19 Por. E. Parmentier, “Of All Nations...”: For the Catholicity of the Churches An In-
troduction to the New Study of the Groupe des Dombes on Catholicity, dz. cyt.
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Wschodu i Zachodu na soborach w Lyonie (1274) i Ferrarze-Floren-
cji (1438-1439) czy tez w pradach teologicznych, ktére wzywaly do
reformy Ko$ciota, a zwlaszcza do wiekszego uwzglednienia organéw
soborowych (§ 151).

Z punktu widzenia dialogu katolicko-protestanckiego istotng
cze$¢ trzeciego rozdziatu stanowi XVI wiek. Autorzy przypominaja,
ze Reformacja miala rézne oblicza, a Marcin Luter ,nie chcial zakta-
da¢ nowego Kosciola, ale umiejscowi¢ Kosciét Reformacji w Kosciele”
(§ 172). Kalwin méwil natomiast o Kosciele, ktéry ,nazywa sie ka-
tolickim lub powszechnym, poniewaz nie mozna tworzy¢ dwéch lub
trzech bez rozdzierania Jezusa Chrystusa” (§ 174).

Zapoczatkowany w XVI wieku spér i realny podzial Kosciola na
katolikéw i protestantéw w kontekscie katolickosci mial dwie po-
wazne konsekwencje. Grupa z Dombes przypomina, ze Koscioly pro-
testanckie ,nadal okreslaly Kosciét jako katolicki — bez nadawania
temu epitetowi konfesyjnego znaczenia i ograniczenia” (§ 178). Jed-
nak w potowie XVI wieku nastapita wyrazna zmiana. Stowo ,katolic-
ki” byto uzywane w coraz mniejszym stopniu przez Reformacje, nato-
miast byto podkreslane przez Kosciét rzymski, co wida¢ na Soborze
Trydenckim (1545-1563). Natomiast w ostatnich dekadach XVI wie-
ku przymiotnik ,katolicki” nabrat juz $cisle konfesyjnego znaczenia:
odnosit sie do Kosciola rzymskiego w przeciwieristwie do Koscioléw
protestanckich. Nastgpila zatem ,konfesjonalizacja” katolickosci, co
znalazto odzwierciedlenie w wielu praktykach koscielnych (§ 191-
197). Grupa z Dombes wybrala trzy takie ,miejsca-testy”, ukazujace
znaczace rdznice w pojmowaniu tego znamienia Kosciola.

Pierwszym z nich jest kult. Tradycja luterafiska odeszta od je-
zyka tacinskiego, uprzywilejowujac liturgie celebrowana w jezykach
narodowych. Kosciét katolicki opowiadal sie ze swej strony za tra-
dycyjna lacing i zwigzang z tym jednolitoscig praktyk liturgicznych.
Wskazuje to na dwa rézne sposoby rozumienia katolicko$ci: bardziej
réznorodnej oraz blizszej odbiorcy z jednej strony i bardziej unifor-
mizacyjnej oraz podkreslajacej Tradycje z drugiej (§ 212, 219). Dru-
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gim ,miejscem-testem” katolicko$ci i jej pojmowania jest do$wiad-
czenie misyjne. W nim $ciera sie postawa uwzgledniania lokalnych
tradycji i wzmacnianie Ko$ciotéw lokalnych z postawg przenoszenia
zachodniego modelu eklezjalnego i jego implementowania w innych
kulturach (§ 221-223). Trzecim ,miejscem-testem” jest wedlug teo-
logéw z Dombes uniatyzm, jak pejoratywnie nazywano tendencje do
przywrdcenia jednosci miedzy Kosciolem rzymskokatolickim a Ko-
$ciotami Wschodnimi, klasyfikowana przez prawostawnych jako
prozelityzm (§ 248-254).

Przeglad historyczny koncza dwudziestowieczne refleksje ekle-
zjologiczne, zwlaszcza Karla Bartha i Gérarda Siegwalta oraz Yvesa
Congara i Henriego de Lubaca. Katolicko$¢ w ich rozumieniu wymy-
kata sie uniwersalno$ci przestrzennej i czasowej, bedac procesem
przywracania jednosci. Podkredlil to dobitnie Sobér Watykanski II,
potwierdzajac, ze Kosciét Chrystusowy ,jest obecny w Kosciele ka-
tolickim”, ale nadal pielgrzymuje w kierunku doskonatej realizacji
katolickosci, ktéra jeszcze nie nadeszta. Dombisci zauwazajg, ze
w procesie tym wzrastalo znaczenie Kosciotéw lokalnych oraz réz-
norodnosci kulturowej, co zbieglo sie z postepem dialogu ekume-
nicznego (§ 255-297).

Po przywolaniu historii katolickosci Grupa z Dombes przedsta-
wia dziesie¢ wynikajacych z niej punktéw odniesienia, ktére umozli-
wiaja wyciagniecie wnioskéw z tak obszernego opracowania. Fédou
w artykule na temat najnowszej pracy Dombistéw wymienia dwa
kluczowe. Po pierwsze, katolicko$¢ ,naprawde oznacza uwzgled-
nienie réznorodnosci, ale ta réznorodnos¢ sama w sobie musi by¢
przejawem eklezjalnej komunii”. Po drugie, historia pokazala, ze
,0ddzielne wspdlnoty twierdzily, ze tylko one stanowig prawdzi-
wy Kosciél”, a w zwigzku z tym ,pozostaje pytanie, jak historycz-
ne Koscioly rozumieja swoja relacje z jednym Koéciotem Chrystusa”
(§ 326-327)%.

20 M. Fédou, La catholicité des Eglises. Un nouveau livre du Groupe des Dombes,
»Nouvelle Revue Théologique” 146/3 (2024), s. 440.

275



Z tych dwéch spostrzezen wynikaja istotne wnioski. Z jednej
strony od poczatku drugiego tysiaclecia zauwazy¢ mozna ,nowy
klucz do interpretacji zasady katolickoéci: nieodzowna reforme Ko-
$ciola”, z drugiej strony ,reformy epoki nowozytnej staly sie réwniez
powodem nowych podzialéw, ktére podwazyly te wlasnie katolic-
kos¢” (§ 330-331). Diagnoza ta sugeruje teologiczne zadanie, ktére
stawia sobie Grupa z Dombes: niezbedne potaczenie dwéch istot-
nych elementéw, czyli katolickosci i reformy, poniewaz katolickos¢
jako taka ,oznacza trwalo$¢ dynamiki reformatorskiej, ktéra musi
by¢ stale w dzialaniu” (§ 333). Konieczne jest zatem przyjecie me-
tody tego polaczenia, ktéra pozwalalaby i$¢ droga wiekszej komunii.

Kolejny rozdzial poswiecony zostal historycznemu przegladowi
modeli jedno$ci oraz tekstéw dwustronnych i wielostronnych dia-
logéw ekumenicznych (§ 359-415). Zaraz po nim nastepuje intere-
sujacy ekskurs poswiecony dialogowi z judaizmem, wykraczajacy co
prawda poza $ciste granice ekumenizmu, ale zdaniem Grupy z Dom-
bes konieczny, poniewaz trwaltos¢ judaizmu przypomina chrzescija-
nom o wspélnym dziedzictwie obietnic Przymierza oraz o tym, ze
»eschatologiczny horyzont tego Przymierza musi by¢ przewidziany
pod znakiem pojednania i zjednoczenia wszystkich” (§ 416-421).

Postawienie zasadniczej tezy dokumentu dotyczacej katolicko$ci
- zgodnie z przyjeta przez teologéw z Dombes metodg pracy — zosta-
je poprzedzone prezentacja $wiadectw biblijnych, odnoszacych sie
do tego przeciez niebiblijnego terminu (§ 423-465). Autorzy wybra-
li w tym celu kilka tematéw ze Starego Testamentu: uniwersalnos¢
i wybranie z Ksiegi Rodzaju, jedno$¢ Ludu Wybranego w Piecioksie-
gu i u pierwszych prorokéw, uniwersalnos¢ i reforme w literaturze
madrosciowej, rekonstruowanie jednosci w Ksiedze Ezdrasza i Ne-
hemiasza. Na koniec przedstawili trzy komplementarne modele toz-
samoéci. Wyprowadzony z biblijnej lektury wniosek autorzy synte-
tyzuja w nastepujacy sposéb:
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Powszechno$¢ wymaga zaréwno jednosci, jak i wielosci. Rozumienie
tego, co powinno znajdowac sie w jej centrum, zmienia sie w zalezno-
$ci od sytuacji. W nowych okolicznosciach nowa interpretacja tego, co
lezy w sercu wiary, pozwala nam na ponowne przyjecie dziedzictwa po-
przednich pokolen jako zywego stowa, ktére taczac jednostki i wspdl-
noty z Bogiem, nadaje sens teraZniejszo$ci i otwiera przyszlosé. Te
nowe interpretacje zawsze oznaczaja powrét do Boga i reforme: staraja
sie wyrazi¢ pelnie tego, co Bég daje i o co prosi. Stary Testament gro-
madzi wyrazenia tych przebudzen. Laczy je w jednym dziele literackim
i gromadzi jako jeden lud grupy, ktére sa nosnikami tych réznych tra-
dydji (§ 465).

Wazne miejsce w odnajdywaniu znaczenia katolickosci zajmuje
Nowy Testament. Spoéréd wybranych tekstéw biblisci Grupy, a sa
wsréd nich obecnie wybitni badacze, wspomniana juz Parmentier,
Aletti czy Marguerat, zwrdcili uwage na to, co Kosciét okresli péz-
niej jako swoje znamie powszechnosci, o ktérym $wiadcza w Ewan-
geliach miedzy innymi podréze Jezusa do krajéw poganskich lub
stowa Zmartwychwstatego posylajacego swoich apostotéw do
wszystkich narodéw (§ 468-474). W Ewangelii wedlug $w. Jana wy-
razniej zarysowuje sie eklezjologia tozsamosci i partykularyzmu, nie
ignorujac jednak ,ani potrzeby komunii z innymi modelami Koscio-
fa, ani misyjnego wezwania do dotarcia do grup ludzkich lub naro-
déw innych niz wlasne” (§ 481). Z kolei Dzieje Apostolskie $wiadcza
o powszechnym darze Ducha, opowiadajac o do$wiadczeniu wspdl-
notowego nawrdcenia, ktére w Jerozolimie umozliwilo , polaczenie
odrebnych nurtéw rodzacego sie chrzescijanstwa” (§ 487). Istotne
z tego punktu widzenia sa takze $wiadectwa o misjach Piotra i Pawla
- r6znych, ale komplementarnych, stanowigcych obraz pierwotnego
Kosciota. Listy Apostota Narodéw przedstawiaja ze swej strony réz-
norodno$¢ czlonkéw wspélnot chrzescijaniskich, tych pochodzenia
zydowskiego i poganskiego, mezczyzn i kobiet, wolnych i niewolni-
kéw (por. Ga 3, 28), ktdérzy jednoczesnie dzielg ,te sama wiare w te
sama Ewangelie, ten sam chrzest, te samg uczte Pariska i komunie
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z tym samym chlebem eucharystycznym, komplementarnosé i so-
lidarnosé¢ cztonkéw oraz duchowe charyzmaty” (§ 495). Listy przy-
pisywane Pawlowi uzywaja terminu ékkAnoia nie na okreslenie Ko-
$ciotéw lokalnych, ale Kosciota powszechnego, do ktérego stosuja
metafory $wiatyni czy ciala. Koscidl ten, jeden, ,jest zdefiniowany
jako pojednanie dwéch wezesniejszych, antagonistycznych grup: Zy-
déw i pogan” (§ 497). Pojednanie to ma sie dokonaé we wszystkich
Kosciotach, co ma stanowié¢ p6zniejsze rozumienie pojecia katolicko-
$ci z ,uwzglednieniem uniwersalnej i konstytutywnej zasady tozsa-
mosci Kosciola” oraz ,réznorodnosci Kosciotéw lokalnych” (§ 502).
Autorzy podkreslajg zatem powracajaca teze o jednosci w réznorod-
nosci, ktéra ma stanowi¢ rdzerr rozumienia i samej eklezjalnodci,
i katolickosci jako takiej. Uniwersalizm nie oznacza tu uniformizacji.
Ta, opierajaca sie na interpretacji Pisma Swietego, konstatacja jest
dla teologéw z Dombes niezbednym wprowadzeniem do zasadniczej
tezy dokumentu: ,jeden Kosciét, cho¢ w niedoskonaltej komunii”. Jej
wyjasnienie oraz wynikajace z niego wezwania do nawrdcenia obej-
muja kolejne — kluczowe — rozdzialy dokumentu.

2.2. ,Jeden Koscidt, cho¢ w niedoskonatej komunii”,
czyli katolicko$¢ zreformowana

Szésty rozdzial dokumentu rozpoczyna sie od tematu relacji
miedzy katolicko$cia i reforma Kosciota. Decydujacym punktem jest
tu stwierdzenie, ze katolicko$¢ sama w sobie domaga sie nieustannej
reformy. W stosunku do Kosciola katolickiego chodziloby o uzna-
nie, ze ,katolicko$¢ nie jest w pelni urzeczywistniona, dopdki réz-
ne Koscioly nie osiggna petnej komunii” (§ 516). Zdaniem teologéw
z Dombes nie podwaza to stwierdzenia zawartego w Lumen gentium,
ze Kosciét Chrystusowy ,trwa” lub ,jest obecny” w Kosciele katolic-
kim, poniewaz uznaje on poza soba ,liczne pierwiastki uswiecenia
i prawdy” (KK 8), ale nie moze to w zaden spos6b usprawiedliwia¢
pokusy jego ,samowystarczalnosci”’. Znane z Ewangelii upomnienie
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braterskie innych chrzescijan zaprasza zatem Kosciét katolicki do
dalszej drogi w kierunku ,skuteczniejszego funkcjonowania kole-
gialnego i synodalnego”, poniewaz ryzykiem jest dla niego réznorod-
nos$¢ poddawana ,,zbyt szybkiej regulacji” (§ 516). Z kolei ryzyko dla
Kosciotéw Reformacji wigze sie z minimalizowaniem znaczenia tego,
co ,definitywne”, co juz sie wydarzyto w historii i co trwa w Kosciele
katolickim, a takze z absolutyzowaniem partykularnosci ze szkoda
dla powszechnosci Kosciota (§ 517). Odpowiedzig na takg postawe —
upomnieniem braterskim pochodzacym od innych Koscioléw - byto-
by przezwyciezenie tendencji do fragmentaryzacji, aby ,odwazy¢ sie
na widzialng jedno$¢” (osobowa czy tez postug — § 517), poniewaz,
w przeciwienstwie do Kosciota katolickiego, ryzykiem dla Kosciotéw
Reformagji jest réznorodnosé¢ pozbawiona instancji regulacyjnych.
Taki sposéb prezentowania wyzwan stojacych przed poszczegdlny-
mi Kosciotami stanowi dla Grupy z Dombes perspektywe dla wasci-
wego rozumienia ,katolickosci zreformowanej” (semper reformanda)
czy tez ,reformy w katolicko$ci” (in unitate catholica) (§ 519).

Z tym zwigzany jest kolejny etap refleksji Grupy z Dombes, do-
tyczacy wzajemnej relacji miedzy jednoscig i wielosciag w Koéciele,
opisanej za pomoca przeciwstawnych tendencji. Grupa z Dombes za-
uwaza, ze Kosciét katolicki ma te zalete, ze o$miela sie da¢ widzialny
wyraz Kosciotowi powszechnemu, ryzykujac przy tym wchloniecie
wieloéci przez jednosé. Koscioty Reformagji, szanujac to, co party-
kularne, maja z kolei trudno$¢ z manifestowaniem swojej widzialnej
jednosdi, co dokument konkluduje w nastepujacy sposéb: ,,Po stronie
katolickiej jest to kwestia zrozumienia, ze jednos¢ koscielna nie jest
jednolitoscia, ale musi uwzglednia¢ prawdziwg réznorodnosé (...). Po
stronie protestanckiej trosce o wielo§¢ musi towarzyszy¢ taka sama
troska o widzialng jednosé¢” (§ 524).

Ostatni etap tej czesci dokumentu odnosi sie do postawionego
juz w pierwszym rozdziale fundamentalnego pytania: czy mozna
przezwyciezy¢ réznice miedzy katolickim i protestanckim sposobem
postrzegania relacji miedzy Kosciotami historycznymi a Kosciotem
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Chrystusa? Skoro bowiem udalo sie osiggngé¢ fundamentalny — cho¢
zréznicowany — konsensus w kwestii zbawienia dzieki Wspdlnej De-
klaracji o Usprawiedliwieniu z 1999 roku?, to czy mozliwe jest osig-
gniecie podobnego konsensusu w sprawie dwéch asymetrycznych
eklezjologii? Z tymi pytaniami wigza sie kolejne, poniewaz, biorac
pod uwage doktrynalng asymetrie, nalezy przede wszystkim zasta-
nowic sie, czy wspomniane réznice sg na tyle duze, aby utrudnic osia-
gniecie pelnej komunii, czy tez trzeba uzna¢, ze w zwigzku z nimi
nalezy zrezygnowac z préb osiagniecia fundamentalnego konsensu-
su eklezjologicznego. Autorzy tekstu decyduja sie podejs¢ do tego
problemu inaczej, formulujac teze ukierunkowang na koniecznogé
nawrdcenia Koscioléw:

(...) mozliwe jest stwierdzenie, ze Kosci6l katolicki i Koscioty Refor-
macji tworza jeden Kosciét, cho¢ w niedoskonatej komunii. Uznanie
katolicko$ci Kosciota jest mozliwe tylko w odniesieniu do stwierdzenia,
ze pelnia Boga jest w Chrystusie i przez Niego ofiarowana wspélnotom
eklezjalnym. Méwiac ,jeden Kosciél”, zwracamy uwage na to wszyst-
ko, co obecnie aczy katolikéw i protestantéw w samym rozumieniu
Kosciota i w ich eklezjalnym bycie; dodajac ,,cho¢ w niedoskonatej ko-
munii’, bierzemy pod uwage asymetrie, o ktérej wspomniano powyzej
i ktéra, poniewaz do tej pory nie zostala przezwyciezona, wzywa nas
do kontynuowania drogi do pelnej komunii (§ 533).

Teza ta nawigzuje do Ut unum sint Jana Pawta II, ktéry pisatl:

Istotnie, elementy u$wiecenia i prawdy, obecne w réznym stopniu
w innych Wspélnotach chrzescijaniskich, stanowia obiektywng podsta-
we komunii, cho¢ niedoskonalej, istniejacej miedzy nimi a Kosciotem
katolickim. W takiej mierze, w jakiej elementy te znajduja sie w innych
Wspdlnotach chrzescijaniskich, jest w nich czynnie obecny jedyny Ko-
$ci6t Chrystusowy. Dlatego Sob6r Watykanski I méwi o pewnej — cho¢
niedoskonalej — komunii (UUS 11).

21 Eglise catholique romaine, Fédération luthérienne mondiale, La doctrine de la
justification: déclaration commune, Cerf/Bayard/Fleurus/Labor et Fides, Paris—
Genéve 1999.
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Oczywiscie z punktu widzenia Ko$ciota katolickiego nie chodzi
o0 uznanie go za jeden spo$réd innych, ale o podkreslenie ,komunii,
jeszcze niepelnej, ktéra juz istnieje miedzy historycznymi Koécio-
fami, i oémielenie sie tak jg nazwac¢” (§ 545), poszerzajac tym sa-
mym rozumienie jednego Ko$ciola nie tylko o Kosciét prawostawny
(co zdaniem Grupy z Dombes jest doktrynalnie mozliwe do uzasad-
nienia, a co mogloby zosta¢ okreslone jako ,niemalze pelna komu-
nia” — § 534), ale takze o wspdélnoty protestanckie. Przy czym, co
podkreslajg Dombisci, nie chodzi tu o jeden Kosciét jako sume po-
szczegblnych Koscioléw (lub wspdlnot eklezjalnych - zgodnie z jezy-
kiem uzywanym przez Magisterium Kosciota katolickiego)??. Celem
teologéw z Dombes nie jest réwniez abstrakcyjne przezwyciezenie
wyraznie zarysowanej asymetrii miedzy eklezjologiami, ale zapro-
szenie poszczegdlnych Koscioléw do zadania sobie pytania: ,Co na-
lezy «nawr6cié» i «zreformowaé» w ich rozumieniu i praktykowaniu
katolickosci, aby byla ona przezywana w zgodzie z Ewangelia i mogta
stuzy¢ $wiadectwu chrzescijaniskich wspélnot w dzisiejszym $wie-
cie?” (§ 565). Ostatni rozdzial ksigzki zawiera ,,propozycje nawrice-
nia na drodze ku zreformowanej katolickosci” (§ 567). ,To wtasnie
tam, gdzie przekonania sa najbardziej zakorzenione, kazdy z Koscio-
16w jest wezwany, aby sie nawrdcic i reformowac” (§ 568)%.

22 ,Nasza propozycja nie implikuje uznania, ze Kosciét Chrystusa jest ukonstytu-
owany przez calo$¢, mniej lub bardziej widoczng, Kosciotéw historycznych czy
wyznan (tzw. ,teoria gatezi”).” (§ 544).

23 Interesujace w tym kontekscie sa paragrafy 553 i 554, ktére kreéla takze r6zni-
ce w sposobie myslenia o drogach nawré6cenia poszczegolnych Koscioléw, sta-
nowiac analogicznie do asymetrycznych eklezjologii odmienne $ciezki nawré-
cenia: ,Kiedy Kosciél katolicki, z perspektywy katolickosci, méwi o jedynym
Kosciele w sposéb, ktéry obejmuje Koscioly Reformacji, demonstruje wazna
otwartosé. Taka [mozliwa] otwartos¢, ktora jest istotna dla protestantéw i sza-
nuje przy tym katolickie dokumenty Magisterium, jest tutaj po raz pierwszy —
wyraznie — potwierdzona przez Grupe z Dombes. Dla kosciotéw Reformacji
ta wyrazna afirmacja katolickiej jednosci réwniez stanowi wyzwanie, ktére
zastuguje na wysluchanie. Biorac jednak pod uwage ramy eklezjologicznej wi-
zji protestantéw, otwarcie i nawrdcenie nie beda takie same, jak te wymagane
w ramach wizji katolickiej”.
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Francuskojezyczni teologowie zauwazaja jednak dwa wynikajace
z tego wezwania paradoksy: zakltadana w podstawowej tezie istnie-
jaca juz, cho¢ niedoskonala, a wynikajaca z chrztu swietego, jednos¢
Kosciota, a jednoczesnie jeszcze obecng réznice wymagajaca wysitku
nawrdcenia. Krokiem na tej drodze jest najpierw lepsza znajomosé
eklezjologii (w liczbie mnogiej) i wynikajacych z nich réznic (§ 566-
567), nie po to, by porzuci¢ tradycyjne zalozenia doktrynalne, ale
po to, by unika¢ interpretacji karykaturalnych, dalekich od rze-
czywistej refleksji teologicznej wlasciwej danej wspélnocie (§ 568).
Chodzi wiec o wyzbycie sie falszywych przedstawien, z jednej strony
unikajac mylenia ,katolickosci” z ,katolicyzmem”, z drugiej strony
przyznajac, ze reforma nie jest wylaczng prerogatywa protestanty-
zmu i ze, paradoksalnie, Koscioly Reformacji maja trudnosé¢ w re-
alnym wecielaniu w zycie postulatu reformowania najpierw samych
siebie (§ 578-581). Teologowie z Dombes uwazaja, ze poszczegdlne
Koscioly na swéj sposéb ,zyskajg na katolickosci” poprzez dazenie
do dialogu ekumenicznego, w szczegélnosci poprzez uznanie , tego
wszystkiego, co juz jest uobecnieniem Ewangelii w innych wyzna-
niach” (§ 589).

Zdaniem Dombistéw poszczegdlne Koscioly powinny troszczy¢
sie o rozwdj ,synodalnego wymiaru katolickoéci”, co ma dotyczy¢
szczegllnie Kosciola katolickiego, ale takze Kosciotéw Reformagji,
ktére mogltyby przewidzie¢ swego rodzaju ,prymat Kosciola kato-
lickiego w postaci synodalnej: kolegium przywédcéw koscielnych,
w ktérym biskup Rzymu bylby primus inter pares” (§ 597-598). Jesli
chodzi o doktryne sakramentéw, teologowie z Dombes wzywaja do
uznania chrztu za ,,sakrament katolicko$ci w tonie jednego Kosciota”
(§ 600) oraz do zbadania warunkéw, ktére pozwolilyby na ,,poszerze-
nie go$cinnosci eucharystycznej”, poniewaz

(...) jest trudne do zrozumienia dla pewnej grupy chrzescijan, ze sa-
krament chrztu nie prowadzi do sakramentu Eucharystii wszystkich
ochrzczonych. Dla protestantéw brak dostepu niektérych ochrzczo-
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nych do Eucharystii stawia pytanie o rzeczywisto$¢ wzajemnego uzna-
nia chrztu. Dla katolikéw ten brak dostepu do Eucharystii oznacza, ze
chrzest nie wystarcza, by uczyni¢ mozliwa pelna komunie (§ 602-603).

Wedlug autoréw dokumentu katolicko$é¢ mogtaby by¢ bardziej
widoczna w celebracjach liturgicznych, czego dowodem na gruncie
jezyka francuskiego bylo uzgodnienie w 2017 roku tekstu modli-
twy Panskiej i wprowadzonego w Kosciele katolickim ttumaczenia
szostej prosby: ,I nie dopus¢, bysmy ulegli pokusie” (§ 605). Teolo-
gowie wzywaja w tym duchu Koscioly reformowane do dolaczenia
w czasie celebracji liturgicznych modlitwy za odpowiedzialnych za
Kosciél, a wszystkie wspdlnoty chrzescijaniskie do wzajemnej modli-
twy w czasie niedzielnego zgromadzenia wiernych na wzér praktyki
Chemin Neuf (§ 607). Takie gesty majg charakter ,otwarcia na realng
powszechno$¢ Kosciota”, co ma prowadzi¢ do ,katolickosci otwartej
na $wiat”, poniewaz gloszenie Ewangelii wymaga wlasnie, dla swojej
wiarygodnosci, aby Koscioly dawaly $wiadectwo braterskich relacji
i wspélpracowaly na rzecz przyszlosci caltej ludzkosci. Jej znakiem
jednoéci moze by¢ realnie przezywana przez wyznawcéw Chrystu-
sa katolicko$¢ Kosciota (§ 614). W tym sensie chrzescijanie, bedac
bardziej katoliccy, dadza $wiatu bardziej wiarygodne $wiadectwo
nadziei, ktéra w nas jest (por. 1 P 3, 15)%* — jak podkreslajg na zakon-
czenie dokumentu jego sygnatariusze z Grupy z Dombes.

3. Kilka uwag do tekstu

Dla polskiego czytelnika odbiér dokumentu z Dombes moze nie
by¢ prosty ze wzgledu na francuskojezyczny kontekst jego powsta-
nia. Jak to zostalo przedstawione, autorzy konsekwentnie prowa-

24 Na zakonczenie dokumentu Grupa z Dombes, katolicy i protestanci, przedsta-
wia modlitwe dziekczynienia zakoniczong takim wlasnie stwierdzeniem. Ten
swego rodzaju ,epilog” dokumentu nie posiada osobnego numeru paragrafu.
Por. Groupe des Dombes, ,De toutes les nations”. Pour la catholicité des Eglises, dz.
cyt., s. 264.
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dzg wywdéd dotyczacy postugiwania sie rzeczownikiem ,katolickos¢”
(catholicité) i — wystepujacym we francuskojezycznej wersji Credo —
przymiotnikiem ,katolicki” (catholique), co ze wzgledu na ich kon-
fesyjne konotacje z Kosciolem katolickim stanowi o swego rodzaju
odwadze teologéw protestanckich. Potwierdza to w jednym z wy-
wiadéw radiowych czlonkini Grupy, Anne-Cathy Graber, méwiac
0 odwaznym podtytule ksigzki. Co wiecej, pastorka podkresla, ze dla
$rodowisk protestanckich poprzednie tytuly publikacji Dombistéw
byly zdecydowanie tatwiejsze w odbiorze*. Méwiac zatem o katolic-
kosci Kosciota, Grupa z Dombes dotyka tematu istotnego i jednocze-
$nie budzacego kontrowersje. Z kolei w polskim przekladzie Credo
wéréd znamion Koéciota znajduje sie przymiotnik ,powszechny”,
do ktérego jestesmy przyzwyczajeni i ktérego przyjecie nie stanowi
problemu natury ekumenicznej. W tlumaczeniu dokumentu na
jezyk polski wykorzystanie w podtytule tego tradycyjnego okreslenia
trzeciego przymiotu Kosciola powodowaloby jednak utrate sensu
zamierzonego przez autoréw, dodajmy za Graber - odwaznego. Ta
trudno$¢ w ttumaczeniu nie przeklada sie oczywiscie na jakikolwiek
postulat zmiany przyjetego w jezyku polskim okreslenia tego
znamienia Ko$ciota. Postulat nawrécenia Grupy jest bowiem jasny:
kazdy chrzescijanin jest zaproszony do bycia bardziej ,katolickim”,
ale w sensie odpowiadajacym tresci omawianego dokumentu, ktéra
do$éjasno okredla, co ,,zreformowana katolicko$¢” ma dla chrzes$cijan
oznaczac?.

Ciekawym fragmentem dokumentu - nie tylko z teologicznego,
ale i socjologicznego punktu widzenia - jest spostrzezenie autoréw
dotyczace niezwykle szybko rozwijajacych sie wspélnot ewangelikal-
nych, ktére nie posiadaja jasno okreslonej doktryny eklezjologicznej.

25 Pour la catholicité des Eglises, avec Anne-Cathy Graber et Michel Fédou (26 juin
2024), Café de Sévres, Facultés Loyola Paris, wywiad, https://www.youtube.
com/watch?v=CejCsuts1Ds (dostep: 19.10.2024)

26 Notabene, wspomniany francuskojezyczny kontekst ma znaczenie w interpre-
tacji takze innych dokumentéw Grupy z Dombes. Pisze o tym A. Napiérkowski,
Posrednictwo Maryi w maryjnym dokumencie Grupy z Dombes, dz. cyt., s. 222-223.
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Ich obecnos¢ i liczebny wzrost moga stanowié interesujacy punkt
wyjscia refleksji na temat wiarygodnosci Kosciotéw historycznych
irealizacji ich chrze$cijatiskiej misji w $wiecie.

Jesdli w publikacji budzi zdziwienie poruszanie watkéw zwigza-
nych z postuga ministerialng czy sukcesja apostolska jedynie jako
drugorzednych, wynika to prawdopodobnie z zalozenia znajomosci
poprzednich dokumentéw Grupy z Dombes.

Dla katolickiego czytelnika w kwestii uznania eklezjalnosci
wspdlnot protestanckich moze by¢ trudne do zrozumienia niemalze
zupelne pominiecie zagadnienia Eucharystii i sukcesji apostolskiej,
ktére wydaja sie istotne dla tego tematu. I nawet jesli uwzgledni sie
poprzednia uwage, ze wzgledu na problematyke dokumentu naleza-
toby ten watek rozwingé. Podobnie jesli chodzi o tematy soteriolo-
giczne zwigzane z misja i celem Kosciota. Punktem wyjscia méglby
stac sie tu cytat z Lumen gentium, ktéry implicite zakltada nawrécenie
- bardzo bliskie metodzie pracy teologéw z Dombes:

Nie dostepuje jednak zbawienia, chocby byl wcielony do Kosciota, ten,
kto nie trwajac w mitosci, pozostaje wprawdzie w tonie Kosciola ,cia-
tem”, ale nie ,sercem”. Wszyscy za$ synowie Kosciola pamietaé winni
o tym, ze swéj uprzywilejowany stan zawdzieczaja nie wtasnym zastu-
gom, lecz szczegélnej tasce Chrystusa, jesli zas z taska ta nie wspét-
dzialaja mysla, stowem i uczynkiem, nie tylko zbawieni nie beda, ale
surowiej jeszcze beda sadzeni (KK 14).

4. Podsumowanie

Najnowszy dokument ekumenicznej Grupy z Dombes (2023) po-
$wiecony zostal katolicko$ci - trzeciemu przymiotowi Kosciota. Jest
to eklezjologiczny traktat, ktérego zasadnicza teza jest stwierdzenie,
ze Koscioly trwaja w komunii, cho¢ nie jest ona jeszcze pelna. Po
gruntownej analizie historii terminu kaBoAikdg francuskojezyczni
teologowie, katolicy i protestanci, zgodnie z ustalong metoda
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proponuja szereg drég nawrdcenia, dotyczacych tak catych wspél-
not, jak i poszczegdlnych wiernych. W tym kontekscie wyzwaniem
dla autoréw wydaje sie sama recepcja dokumentu na plaszczyznie
teologicznej, ale takze stricte duszpasterskiej. Wiele watkéw z pew-
noscig zasluguje na bardziej szczegétowe, krytyczne opracowanie,
czego niniejsza prezentacja, z koniecznosci ograniczajaca sie do naj-
wazniejszych zagadnien: tekstu, nie obejmuje. Ale kwestia recepcji
tego konkretnego dokumentu dotyka szerszego zagadnienia realne-
go odbioru innych wspoélczesnych tekstéw poswieconych jednosci
chrzescijan. Chodzi tu nie o oficjalne stanowiska poszczegélnych
Koscioléw, ale raczej o wplyw owocéw dialogu ekumenicznego na
zycie wspélnot chrzescijafiskich. W tym zakresie jest jeszcze duzo
do zrobienia, takze w Polsce.
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Abstrakt
Grupa z Dombes - ekumeniczne spojrzenie na katolickos¢é

Publikacja Grupy z Dombes, francuskojezycznych teologéw prote-
stanckich i katolickich, na temat katolickosci Kosciota (2023) jest obszerna,
bazujaca na materiale biblijnym i historycznym, analiza trzeciego przymio-
tu Kosciola. Dotyczy ona rozumienia samego Kosciola z perspektywy asy-
metrycznych eklezjologii, uznajac istniejace w nich réznice, nieraz bardzo
bolesne, bo zwigzane z brakiem jednos$ci w tonie chrzescijaristwa, ale takze
biorac pod uwage podjete juz dotad wysitki dialogu ekumenicznego. Grupa
z Dombes jako owoc swojej pracy proponuje teze, ktéra mozna stresci¢ jako
postulat ,jednego Kosciota, cho¢ w niedoskonatej komunii”. Z nig wigza sie
konkretne wezwania do nawrécenia niezbednego na chrzescijaniskiej dro-
dze ku jednosci.

Stowa klucze: dialog, ekumenizm, Grupa z Dombes, katolicko$¢, Koscidt,
Reformacja

Summary
The Dombes group - an ecumenical perception of catholicity

The publication by the Groupe des Dombes, a Francophone ecumenical
group, on the catholicity of the Church (2023) is a comprehensive analy-
sis, based on biblical and historical material, of the third attribute of the
Church. It deals with the understanding of the Church itself from the per-
spective of asymmetrical ecclesiologies, recognizing the differences that ex-
ist within them, sometimes very painful, but also taking into account the
efforts of ecumenical dialogue already made. As the fruit of their work, the
Groupe des Dombes proposes a thesis that can be summarised as the postu-
late of ‘one Church, albeit in imperfect communion’. With it come concrete
calls for the conversion necessary on the Christian journey towards unity.

Keywords: catholicity, Church, dialog, ecclesiology, ecumenism, Groupe of
Dombes, Reformation



Kosciot a Koscioly, red. nauk. Andrzej A. Napiérkowski OSPPE, Adam Sejbuk CM
Uniwersytet Papieski Jana Pawta IT w Krakowie Wydawnictwo Naukowe

Krakéw 2025, https://doi.org/10.15633/9788383700564.12

Daniel Strzelczyk

Ku zrozumieniu Prawostawia.
Antyekumeniczne nurty Rosyjskiej Cerkwi
Prawoslawnej

Wstep

Stowa Pana Jezusa skierowane do przyszlego Kosciota: , Nie tylko za
nimi prosze, ale i za tymi, ktérzy dzieki ich stowu beda wierzy¢ we
Mnie; aby wszyscy stanowili jedno, jak Ty, Ojcze, we Mnie, a Ja w To-
bie, aby i oni stanowili w Nas jedno, aby $wiat uwierzyt, zes Ty Mnie
postal...” (J 17,20-26) sa nadal wymowne, zwlaszcza teraz, w po-
dzielonym $wiecie, gdzie narastajg podzialy i konflikty. Stowa te zy-
skuja nowe znaczenie dla wierzacych i sktaniajg do refleksji na temat
jednosci wérdd chrzesdcijan. Celem artykulu jest oméwienie antyeku-
menicznych nurtéw w Rosyjskiej Cerkwi prawostawnej, szczegdlnie
w kontekscie jej stosunku do dialogu ekumenicznego z Kosciolem
katolickim. Zostal zbadany wplyw historycznych, teologicznych
i spoteczno-politycznych czynnikéw, takich jak np. etnofiletyzm,
ktéry stanowi istotne bariery dla ekumenicznego dialogu. Artykut
zwraca réwniez uwage na role hierarchéw prawostawnych, takich jak
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patriarcha Cyryl, w ksztaltowaniu zycia kos$cielnego oraz ich wptly-
woéw na relacje miedzywyznaniowe. Konflikt na Ukrainie, wspierany
przez Rosyjska Cerkiew prawostawna, dodatkowo komplikuje wysit-
ki ekumeniczne co wskazuje na rosngce wyzwania w dalszym dialo-
gu ekumenicznym.

Na wstepie warto zaznaczy¢, ze stanowisko Cerkwi w wielu spra-
wach moze by¢ inne poprzez swéj zewnetrzny ustrdj zwany autoke-
falig, pozwalajacy na zachowanie niezaleznosci Kosciota miejscowego
wzgledem innych Cerkwi'. Dlatego w tej pracy przytocze stanowisko
dotyczace ekumenizmu, ktére jest reprezentowane przez Cerkiew pra-
wostawng Zwierzchnictwa Rosyjskiego. Ta Cerkiew w ostatnim cza-
sie ma nie tylko nastawienie antyzachodnie, ale dodatkowo poprzez
wspieranie dzialann wojennych na Ukrainie przez wojsko rosyjskie
wdala sie w wewnetrzny konflikt z innymi wyznawcami prawostawia.

1. Prawoslawie i jego ujecie ekumenizmu

Prawostawie, ktore jest tak licznie rozproszone na $wiecie, sktada
sie z poszczegélnych Kosciotéw krajowych z samodzielng wladza
koscielna. Najwieksza Cerkwia prawostawna na $wiecie jest Cerkiew
Rosyjska’. W Cerkwi prawostawnej najwyzsza wladze dzierzy Sobér
autokefalicznych Kosciotéw, a podstawowym warunkiem waznosci
ich decyzji jest udzial w nim wszystkich niezaleznych Kosciotow?.
Podejscie rosyjskiej Cerkwi prawostawnej do ekumenizmu jest spra-
w3 zréznicowang i tak jak cale prawostawie na $wiecie dzieli sie na
autokefalie, tak w tym przypadku kazda z tych stron przyjmuje r6z-
ne stanowiska dotyczace dialogu ekumenicznego®. W ruchu ekume-
nicznym wiele autokefalii prawostawnych pracowato juz od samego

Por. P. Jaskéla, Podstawy ekumenizmu, Opole 2010, s. 109.
Zob. WypowiedZ metropolity Hilariona twierdzaca, ze Rosyjska Cerkiew jest
najwiekszym Kosciolem prawostawnym na swiecie: https://russia.ru/news/
society/2012/9/20/967.html (dostep: 20.09.2012).

3 Por. Autokefalia, [w:] Encyklopedia PWN [online] (dostep: 02.12.2023).
Por. P. Jaskola, Podstawy ekumenizmu, dz. cyt., s. 107.
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poczatku, a w 1920 r. patriarcha Konstantynopola wydat encyklike
wzywajaca wszystkich wiernych do blizszej wspélpracy i dialogu,
ktéra miala na celu lepsze zrozumienie rozproszonych braci i to-
warzyszenia w wyznawanej wierze w Boga. Wierni Cerkwi Prawo-
stawnej za jeden z wielu swoich atrybutéw misyjnosci uwazajg swoje
uczestnictwo w ruchu ekumenicznym. Pragng oni, aby wszyscy i,
ktérzy sg poza granicami prawostawia, dostrzegli wartos¢ historycz-
nego Kosciola, ktdéry objawia sie w prawoslawiu jako jeden z tych,
ktére dochowuja wiernoéci postanowieniom siedmiu pierwszych so-
boréw, bronia prawdziwej wiary w Boga, dochowuja wielowiekowej
Tradycji i zachowuja dziedzictwo przodkéw, rozdzielonych chrzesci-
jan na calym $wiecie®. Opisuje to w nastepujacych stowach:

Wierzymy, ze jedynie powrdt wszystkich wyznan do wiary starozytne-
go, zjednoczonego i niepodzielnego Kosciota pierwszych siedmiu so-
boréw ekumenicznych, mianowicie do czystego, nieznieksztatconego
i wspélnego dziedzictwa przodkéw wszystkich podzielonych chrzesci-
jan, urzeczywistni wymarzone zjednoczenie wszystkich rozdzielonych
chrzescijan®.

Ostatnim z najwazniejszych dziel, ktére dotycza dialogu eku-
menicznego Cerkwi prawostawnej z innymi Kosciolami chrzescijan-
skimi, s3 postanowienia zawarte podczas Wielkiego Soboru Kosciola
Prawostawnego na Krecie w 2016 r. w dokumencie pt. Relacje Ko-
$ciota prawostawnego z pozostalym swiatem chrzescijariskim. Ten doku-
ment jest w oczach wielu teologéw kontrowersyjny i nie przyjal sie
z duzym aplauzem w calym prawostawiu, przez co tez ten sobdr nie
zdolal w sposéb definitywny podja¢ jasnego i jednolitego stanowi-
ska w kwestii relacji i dialogu ekumenicznego prawostawia do innych

5  Por. JE. Verceruysse, Wprowadzenie do teologii ekumenicznej, Krakéw 2001,
s.21-22.

6  B. Charles Boyer, Christian Unity and the Ecumenical Movement, London 1962,
s. 242.
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Koscioléw chrzescijanskich’. Jedna z wielu z kontrowersyjnych tez,
ktére zostaly wypracowane na tym soborze, jest ,$wiadomosc¢ ekle-
zjalna”, ktéra twierdzi, ze prawoslawie jest jedynym kosciotem Chry-
stusowym. Dlatego w $wietle wspomnianego dokumentu inne wy-
znania chrzescijaniskie nie s3 wiarygodnymi kosciotami, poniewaz
nie maja sukcesji apostolskiej i odbiegly od dtugowiecznej Tradycji®.
Kolejng teza jest statut eklezjalny chrzescijan nieprawostawnych,
ktéry zostal sformutowany w punkcie sz6stym owego dokumentu
i stanowi stanowisko méwiace, ze Kosciél prawostawny nie uznaje
statutu eklezjalnego innych koscioléw chrzescijaniskich, przyjmuje
tylko ich historyczne nazwy, ktére zostaty przyjete od czasu ich po-
wstania. Ma to zasadnicze znaczenie w dialogu ekumenicznym, po-
niewaz nie jest mozliwe prowadzenie dialogu z kims, kto nie uznaje
autentycznosci i wiarygodnosci innych wyznan chrzescijaniskich®.
Prawostawni krytycy Soboru na Krecie uwazaja, ze dokument
wprowadza innowacje sprzeczne z prawostawiem, szczegélnie przez
uzycie terminu ,,Kosciél” stanowigcego odniesienie do wspélnot
nieprawostawnych. Zdaniem krytykéw dokument ten zawiera wiele
twierdzen sprzecznych z tradycyjng eklezjologia prawostawng. We-
dlug nich przyznaje to tym wspélnotom nieuzasadniony status ko-
$cielny, co promuje niewlasciwy ekumenizm?. Na podstawie powyz-
szego dokumentu mozna wywnioskowa¢, ze Cerkiew prawostawna

7 Por. T. Kaluzny, Prawostawie i ekumenizm. Kontrowersyjny dokument Soboru na
Krecie (2016), ,,Studia Oecumenica”, 18 (2018), s. 147-148.

8 T.Katuzny, Prawostawie i ekumenizm. Kontrowersyjny dokument Soboru na Krecie
(2016), dz. cyt., s. 148.

9 Por. P. Bouteneff, ,Kosciol” i ,Koscioly” w eklezjologii Swietego i Wielkiego Soboru
na Krecie, http://orthodox.fm/kosciol-koscioly-eklezjologii-swietego-wielkie-
go-soboru-krecie/ (dostep: 29.10.2017)

10 Por. P. Heers, The ,Council” of Crete and the New Emerging Ecclesiology: An Ortho-
dox Examination, http://orthodoxethos.com/post/the-council-of-crete-and -the-
-new-emerging-ecclesiology-an-orthodox-examination (dostep: 28.07.2017);
por. T. Katuzny, IIpasocnasue na pacnymve. IIpobnemor npunamus Cesamozo
u Benukozo Cobopa Ilpasocnaswoii Lepksu na Kpume (2016), ,Sympozjum”,
2(2017), s.164-165.
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uwaza, ze podejmuje wszelkie starania i prowadzi dialog majacy
na celu zjednoczenie wszystkich chrzescijan oraz przyjmuje w tym
czynna role. Szukanie wlasciwego kompromisu i rozwijanie dialogu
ekumenicznego nie sg obce dla Cerkwi prawostawnej. Od najdaw-
niejszych czaséw chrzescijanistwo bylo podzielone na Wschéd i Za-
chéd. Zawsze prébowano nawigzaé dobrg wspélprace, majaca na
celu udzieli¢ odpowiedzi na nurtujace pytania i przeciwstawiaé sie
herezjom, ktére pojawialy sie na tonie Kosciota, czego dowodem
moze by¢ pierwsze siedem soboréw powszechnych. W dokumen-
cie powstalym po soborze na Krecie jest zawarty wazny fragment
moéwiacy o tym, ze godne potepienia s3 wszelkie préby zniszcze-
nia jedno$ci w Koéciele przez grupy badz osoby, ktére czynia to pod
pretekstem obrony prawdziwego prawostawia. Kluczowy w tym
miejscu jest fakt, ze w dokumentach soborowych nie ma zadnej in-
formacji wskazujacych na uznanie osiggnie¢ dotychczasowych dialo-
gbw teologicznych z udzialem przedstawicieli prawostawia z innymi
Kosciolami. Dokumenty wypracowane podczas rozméw miedzy Ko-
$ciotami chrzescijaniskimi byly zazwyczaj traktowane przez strone
prawostawng jako drugorzedne, niemajace wielkiego znaczenia dla
ich rozwoju w teologii. Dlatego wielu teologéw prawostawnych mia-
o trudnosci z przekonywaniem, aby te wskazania zostaly przyjete
przez cale prawostawie, poniewaz np. Cerkiew Rosyjska nie wykazy-
wala zaufania dla tego rodzaju wspélpracy™'.

2. Zlozona sytuacja spoteczno-polityczna Autoke-
falii Rosyjskiej
Historia oraz zycie Rosyjskiej Cerkwi Prawoslawnej sa zlozonymi

i trudnymi tematami, ktére odzwierciedlaja wplyw réznorodnych
czynnikéw spotecznych, politycznych i religijnych na jej funkcjo-

11 J. Getcha, The Ecumenical Significance of the Holy and Great Council of the Ortho-
dox Church: https://www.orthodoxcouncil.org/-/the-ecumenical-significanceof
-the-holy-and-great-council-of-the-orthodox-church (dostep: 20.03.2018).
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nowanie oraz rozwdj na przestrzeni wiekéw. W czasach sowieckich
Rosyjska Cerkiew Prawoslawna doswiadczata powaznego kryzysu
wewnetrznego, bedacego wynikiem zdeterminowanych dzialan wta-
dzy panstwowej, ktéra postanowita poddac spoleczenistwo masowej
ateizacji*?. Polityka rzadéw ZSRR w ciggu kilku lat doprowadzita do
marginalizacji wszelkich religii na terytorium tego kraju, zniszcze-
nia infrastruktury cerkiewnej oraz zakazu obchodzenia $wiat religij-
nych'. Liczba oséb utozsamiajacych sie z prawostawiem przez ten
okres znaczaco spadla. Spoleczenstwo rosyjskie zostato pozbawione
wszelkich wartosci chrzescijaniskich, ktére przez wieki kultywowano
w tym kraju. Era caratu w Rosji zakonczyta sie bezpowrotnie, nastata
epoka komunizmu, ktéra pozostawila trwaly slad we wspélczesnym
rosyjskim spoteczenistwie. Ostatni przywddca ZSRR od 1985 r., Mi-
chail Gorbaczow, przyniést rosyjskiej Cerkwi Prawostawnej nowa
nadzieje i za jego rzadéw ta Cerkiew zaczela sie stopniowo odradzac,
czego dowodem byta jej odbudowa. W 1988 r. zwotano Sobér Lokal-
ny oraz zorganizowano uroczystosci cerkiewno-panstwowe z okazji
milenium chrztu Rusi'*. Wiekszoé¢ Rosjan nie odczuwata wiekszej
potrzeby utozsamiania sie z Cerkwig prawostawng, poniewaz wcze-
$niejsza polityka majaca na celu sekularyzacje spoteczenstwa wy-
warla mocny wplyw na zniszczenie duchowosci®. Z czasem, dzieki
dzialaniom Rosyjskiej Cerkwi Prawostawnej oraz nowej polityce wol-
nosciowej, spoleczenistwo rosyjskie zaczelo na nowo interesowac sie
religig. W latach 90. XX w. zjawisko to okreslane bylo jako ,,odrodze-
nie religijne” i doprowadzito do wzrostu liczby wiernych oraz odbu-
dowy tradycyjnych wartosci duchowych, ktére zostaly zepchniete na

12 Por. K. Chawryto, Sojusz Ottarza z Tronem. Rosyjski Kosciét Prawostawny a wta-
dza w Rosji, Warszawa 2015, s. 7.

13 Por. E. Przybyt, Prawostawie, Krakéw 2006, s. 25-28.

14 Por. K. Chawrylo, Sojusz Ottarza z Tronem. Rosyjski Kosciot Prawostawny a wia-
dzaw Rosji, dz. cyt., s. 7.

15 Por. E. Przybyl, Prawostawie, dz. cyt., s. 25-28.
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margines w okresie komunistycznym?. Wladze rosyjskie, dostrzega-
jac nowa mozliwo$¢ wplyniecia na spoleczenstwo, zaczety wspieraé
rosyjska Cerkiew prawostawna, liczac na jakie$ korzysci polityczne.
Dzieki temu hierarchowie Cerkwi mieli dobre relacje z Kremlem, co
pozwolilo zyskac wiele korzysci dla tego Kosciota — miedzy innymi
prawostawie stalo sie najbardziej wplywowym wyznaniem chrzesci-
janiskim w Rosji. Pozyskiwalo ono rézne fundusze z budzetu pan-
stwa na wlasne cele, skutecznie popieralo zmiany ustawodawcze.
I tak stopniowo Rosyjska Cerkiew Prawostawna poprzez swoje dzia-
lania stala sie instytucja zalezng od wladz rosyjskich'’.

Szczyt upolitycznienia Cerkwi mial miejsce podczas rzadéw
obecnych wladz rosyjskich, a szczegélnie w 2009 r., kiedy dokona-
no wyboru nowego jej zwierzchnika, metropolity Cyryla'®. Jest on
znany z zapalczywych ambicji politycznych i wspierania czesto nie-
wlasciwych dziatan Kremla. Przykladem jego niewlasciwych dziatan
bylo na przyklad czynne uczestnictwo w poswieceniu sprzetu woj-
skowego i wojska. Wykorzystywano je w operacjach wojennych prze-
ciwko Ukrainie. Wiele razy patriarcha Cyryl wskazywal podczas swo-
ich wystapien, ze Ukraina toczy wojne religijng, wymierzona gtéwnie
w kanoniczne prawostawie'®. Wzywa do agresywnej wojny z Ukraina

16 Por. K. Chawrylo, Sojusz Ottarza z Tronem. Rosyjski Kosciét Prawostawny a wia-
dza w Rosji, dz. cyt., s. 8.

17 Por. K. Chawryto, Sojusz Ottarza z Tronem. Rosyjski Kosciét Prawostawny a wia-
dza w Rosji, dz. cyt., s. 8.

18 Patriarcha Cyryl - dzisiejszy metropolita Cerkwi Rosyjskiej, jego swieckie imie
to Wladimir Michajtowicz Gundiajew (ur. 20 listopada 1946 r. w Leningradzie),
w latach 1984-2009 pelnil urzad metropolity Smoleniska i Kaliningradu. Od
2009 r. jest gléwnym patriarchg moskiewskim i calej Rusi (szesnastym z rze-
du). Jest najwyzszym z urzedu hierarchg Rosyjskiego Kosciola Prawostawnego,
osoba wplywowg, cieszaca sie duzym poparciem spotecznym. Por. K. Chawryto,
Sojusz Ottarza z Tronem. Rosyjski Kosciét Prawostawny a wladza w Rosji, dz. cyt.,
s. 8-9.

19 Przeméwienie patriarchy Cyryla z 1 lutego 2012 roku, http://www.patriarchia.
ru/db/ text/1992020.html (dostep: 02.02.2012).
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i ttumaczy, ze Zolnierze rosyjscy pelnia ,misje cywilizacyjng™°. Co
wiecej, czesto stwierdza, ze zachodnie sankcje gospodarcze wymie-
rzone w Rosje sa wynikiem dzialan politycznych majacych na celu
rozerwanie wspoélnoty narodowej oraz dyskryminacje narodu rosyj-
skiego?'. Mimo tego patriarcha Cyryl cieszy sie duzym autorytetem
wéréd spoleczeristwa, badania opinii publicznej wskazaly, ze okoto
69% ludnosci rosyjskiej popiera jego dziatalnosé¢ i darzy go wielkim
zaufaniem. Jego poglady mozna scharakteryzowac jako prokremlow-
skie, poniewaz jest on zwolennikiem koncepcji rosyjskiego swiata,
ktéra w swoich zalozeniach glosi, ze wszyscy wyznajacy prawostawie
sa czlonkami jednej Cerkwi i ,jednego narodu prawostawnego”. Te
wyznawang przez patriarche Cyryla polityke rozumiemy jako podpo-
rzadkowanie niezaleznych autokefalicznych Cerkwi prawostawnych
pod dyktando Patriarchatu Moskiewskiego, a tym samym réwniez
i wladz panstwowych Moskwy. Obecny prezydent Rosji, Wiadimir
Putin, czerpie duze korzysci polityczne ze wspierania patriarchy Cy-
ryla. Jego polityka skrywa wiele ciemnych stron, a rosyjska Cerkiew
prawoslawna jest dobrym narzedziem do ujarzmiania spoleczenstwa
i wymuszania na nim postuszenistwa wobec wtadzy*.

Wiekszos$¢ Rosjan rozumie Cerkiew prawostawna jako identyfi-
kacje narodu z przyjeta kultura i nalezy ona do podstaw panstwowo-
$ci, pozwala im wyrézni¢ sie na tle innych wyznan chrzescijanskich,
zachowujac przy tym autonomie i oryginalno$¢, a na dodatek taczy
spoleczenstwo rosyjskie, tworzac wielopokoleniowy tradycje. Od
1989 r. wzrosla popularnosé Cerkwi, dzieki czemu mocno wzrosta
liczebnos¢ wiernych - z 17% wierzacych do okoto 68% w chwili obec-

20 Wypowiedz Patriarchy Cyryla z 1 marca 2014, http://www.gazeta.ru/politics/
news/2014/03/01/n_5985053.shtml (dostep: 02.03.2014).

21 Wypowiedz z 4 listopada 2014 roku, http://nr2.com.ua/News/world_and_
russia/Patriarh-Kirill-Zapad-vvel-sankcii-chtoby-ponizit-nacionalnoe-samo-
soznanie-rossiyan-83927.htm (dostep: 05.11.2014).

22 Por. K. Chawrylo, Sojusz Ottarza z Tronem. Rosyjski Kosciét Prawostawny a wta-
dza w Rosji, dz. cyt., s. 10.
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nej?®. Trzeba jednak podkresli¢, ze religijnos¢ prawostawng Rosjanie
odbieraja najczesciej na wlasny sposéb, a Cerkiew traktuja bardziej
jako atrybut ich narodowosci i utozsamienie sie z kultura, nie bra-
kuje w niej takze licznych przesadéw (zaczerpnietych z dawnych
wierzen poganskich). Niektére badania podaja, ze okoto 40% wspét-
czesnych Rosjan wierzy np. w magie lub w wedréwke dusz po $mier-
ci*, co jest sprzeczne z doktryna chrzescijariskg i sama Biblig. Duzg
popularno$¢ patriarsze Cyrylowi, jak réwniez prezydentowi Rosji,
Wiadimirowi Putinowi przynosza media pafistwowe, ktére zgodnie
z zalozeniami przedstawiajg ich tylko w pozytywnym $wietle. Media
te po$wiecaja sporo uwagi dziatalnosci Rosyjskiej Cerkwi Prawostaw-
nej, relacjonuja uroczystosci cerkiewne, transmituja wypowiedzi pa-
triarchy Cyryla oraz jego zwolennikéw. Dzieki temu spoleczenistwo
odczuwa duzy szacunek dla stéw swojego patriarchy, ktéry fatwo
sklania ich do wykonywania swoich polecen®. Naréd rosyjski, ktéry
popiera obecna wladze, traktuje przynaleznoé¢ do prawostawia jako
deklaracje patriotyzmu i obywatelski obowiagzek. Sa jednak réwniez
glosy sprzeciwu wobec dziatan patriarchy Cyryla oraz Cerkwi, ktéra
zarzadza. Wedlug nich Cerkiew nie powinna mieszac sie w sprawy
polityczne, popiera¢ rzagdéw Kremla oraz wyglasza¢ kazan pod dyk-
tando prezydenta Putina. Do tej nielicznej grupy spoteczenistwa na-
leza gléwnie opozycjonisci i ich zwolennicy?®.

23 N.A. Zorki, Ortodoksja w spoleczeristwie niereligijnym, http://www.levada.ru/
books/vestnik-obshchestvennogo-mneniya-2100-za-2009-god (dostep: 24.12.
2013).

24 Wiara Rosjan w dzialania magiczne, http://mospravda.ru/life/article/strana_
syevernih_ludei/ (dostep: 01.11.2018).

25 Por. K. Chawryto, Sojusz Ottarza z Tronem. Rosyjski Kosciét Prawostawny a wia-
dza w Rosji, dz. cyt., s. 15.

26 Por. K. Chawrylo, Sojusz Ottarza z Tronem. Rosyjski Kosciét Prawostawny a wta-
dza w Rosji, dz. cyt., s. 16.
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3. Niektére antyekumeniczne nurty w Cerkwi Ro-
syjskiej

Cerkiew Rosyjska interpretuje ekumenizm w sposéb specyficzny dla
swojej tradycji. Stara sie ona podporzadkowac pod siebie wszystkie
Koscioly chrzescijariskie. Dzisiejsza polityka tej Cerkwi jest anty-
zachodnia, a przyczyne tego faktu stanowi podejscie najwyzszych
wladz panstwowych oraz samego patriarchy Cyryla do polityki za-
chodniej. W ostatnim okresie wida¢ duzy atak na kulture i religijnos¢
Zachodu, a kazania i wystapienia hierarchéw cerkiewnych sklaniajg
wiernych rosyjskiej Cerkwi prawostawnej do negatywnego spojrze-
nia na jednoé¢ chrzescijariska. Sytuacja ekumeniczna na linii katolic-
ko-prawostawnej jest dosy¢ trudna. Najwieksze trudnosci powstaly,
kiedy dzialalno$¢ Kosciota katolickiego sie ozywita i zaczal on wy-
syla¢ misjonarzy w dalsza strone wschodnia i na tereny kanoniczne
prawostawia. W tym okresie Cerkiew utracila swoje wplywy na tym
terytorium, co negatywnie wplyneto na jej rozwéj oraz proces odbu-
dowy po upadku komunizmu?’.

W ostatnim czasie w samym centrum sporu miedzy Kosciotem
katolickim a rosyjska Cerkwig prawostawna jest wojna na Ukrainie
prowadzona przez wojsko rosyjskie, oskarzenia przeciwko katolic-
kim misjonarzom o odwracanie wiernych od prawostawia i tym sa-
mym niszczenie Cerkwi prawostawnej na ich kanonicznych ziemiach
(prozelityzm) oraz o uniatyzm. Patriarcha Cyryl juz w 2001 r., bedac
przewodniczacym Wydzialu Zewnetrznych Stosunkéw Koscielnych
Moskiewskiego Patriarchatu, zaznaczyl, ze Rosyjska Cerkiew Prawo-
slawna prébuje sie podniesc i odbudowad, jak jest to tylko mozliwe
po czasach komunistycznych, ale niestety od strony katolickiej nad-
chodzi zagrozenie dla jej istnienia. Wypowiedzial to w nastepuja-
cych stowach:

27 Por. T. Katuzny, Ewangelizacja w Europie wschodniej w perspektywie ekumenicz-
nej — problemy i wyzwania, https://www.ceeol.com/search/article-detail?id=
621604 (dostep:14.03.2005).
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Skoro tylko zezwolono na dzialalno$¢ misyjna, rozpoczeta sie kam-
pania przeciw Cerkwi Rosyjskiej, akurat w tym momencie, kiedy ona
dopiero co zaczeta powraca¢ do zdrowia po dlugiej chorobie, jeszcze
niepewnie stojac na nogach. Hordy misjonarzy ze wszystkich stron
rzucily sie na tereny bylego Zwigzku Radzieckiego, uwazajac go za
nowe ogromne terytorium dla swej dziatalnosci. Zachowywali sie oni
tak, jakby nie istnial tutaj zaden Kosciét lokalny, jakby nie byty gloszo-
ne zasady wiary. Zaczeli przepowiada¢, nawet nie zadawszy sobie trudu
zaznajomienia sie z rosyjskim dziedzictwem kultury czy tez poznania
jezyka rosyjskiego. W wiekszosci przypadkéw ich celem nie bylo glo-
szenie nauki Chrystusa, a odrywanie wierzacych od ich tradycyjnych
Koscioléw i werbowanie ich do swych wspélnot (...). Wszystko to do-
prowadzilo niemalze do catkowitego zerwania wzajemnych relacji eku-
menicznych, z trudem budowanych w ciagu minionych dziesiecioleci
(...). Dzisiaj w Rosji dla wielu ludzi stowo »nie prawostawny« oznacza
tych, ktérzy przyszli zburzy¢ duchows jednosé narodu i prawostawnej
wiary, oznacza duchownych kolonizatoréw, ktérzy prawda i nieprawda
staraja sie oderwac ludzi od Cerkwi?®.

Dzialania ekumeniczne pomiedzy Kosciotem katolickim a Ro-
syjskim Kos$ciolem Prawoslawnym charakteryzuja sie znacznymi
trudnosciami. Od wielu lat podejmuje sie préby zjednoczenia tych
Kosciotéw i podjecia wlasciwej wspdtpracy majacej na celu lepsze
zrozumienie. Podejscie patriarchy Cyryla do tej kwestii jest negatyw-
ne, czego dowodem moga by¢ jego wystapienia, w ktérych bardzo
czesto potepia Koscidt katolicki i inne wspélnoty chrzescijaniskie,
moéwiac, ze sg wspdlczesnie zagrozeniem dla rozwoju prawostawia
w Rosji i dla samych Rosjan. Aktualnym problemem dialogu eku-
menicznego Kosciola katolickiego z Rosyjska Cerkwia Prawostaw-
na jest trwajaca wojna na Ukrainie, ktéra w niektérych aspektach
rzuca zle $wiatlo na cale prawostawie i jest powodem do zerwania

28 Kirill [Gundjaev], metropolita smolenski i kaliningradzki, Veroucenie i kultu-
ra (wyklad na konferencji: Dziatalno$¢ misyjna w $wiecie i przepowiadanie
Ewangelii, zorganizowanej przez SRK), Salwador-Bahia (Brazylia), 24 XI - 3 XII
1996, , Pravoslavnaja misja segodnia”, red. V. Fedorov, nr 35.
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dialogu miedzy Kosciotami. Nalezy zauwazy¢, ze to problem przede
wszystkim teologiczny, ale takze polityczny i militarny. Wydarzenie
to wywolalo kryzys w obrebie calej Cerkwi prawostawnej, a wojna
przyczynila sie do dalszego poglebienia jej podziatéw. Nie brakowalo
takze w $wiecie prawostawnym gloséw sprzeciwu wobec tej inwazji,
dochodzacych od innych patriarchéw prawostawnych. Dowodem na
to moga by¢ wypowiedzi hierarchéw prawostawnych lub ich wspdl-
ny dokument Deklaracja teologéw prawostawnych przeciwko wojnie na
Ukrainie®. Czytamy w nim:

Podstawa poparcia ze strony znacznej czesci hierarchii Patriarchatu
Moskiewskiego dla wojny prezydenta Wladimira Putina przeciwko
Ukrainie jest jeden z rodzajéw prawostawnego fundamentalizmu reli-
gijnego, okreslany mianem etnofiletyzm. Ma on charakter totalitarny,
otrzymal nazwe »rosyjski $wiat« (pycckiit mip)®.

Kluczowe stowa dla powyzszych rozwazan to ,prawoslawny
fundamentalizm religijny”, czyli , etnofiletyzm”. Jego cecha to bycie
ytotalitarnym”, a nazywa sie go ,rosyjskim $wiatem”™'. Najbardziej
kluczowym za$ stowem w tej sekcji rozwazan jest wlasnie ,etnofile-
tyzm”. To stowo pochodzi z jezyka greckiego, od stéw ethnos (naréd,
plemie, r6d) oraz fili (rasa, plemie). Uzupelnia te definicje w artykule
poswieconym temu tematowi Marek Lawreszuk, ktéry twierdzi, ze
etnofiletyzm:

jest dazeniem i zasada nacjonalistyczng stosowana w eklezjologii do
wywyzszenia okreslonej grupy narodowosciowej w obrebie Kosciota.
Etnofiletyzm dazy do tworzenia lokalnych Koscioléw na zasadach na-
rodowosciowych i etnicznych. Podstawowy zasada etnofiletyzmu jest
jedno$¢ narodowos$ciowa, jezykowa i kulturowa w obrebie Kosciola

29 P Przeciszewski, Deklaracja teologow prawostawnych przeciwko wojnie na Ukra-
inie, https://www.onet.pl/informacje/kai/deklaracja-teologow-prawoslawnych-
-odrzucamyherezje-russkiego-mira/zs67bhe,30bc1058 (dostep: (13.12.2022).

30 P Przeciszewski, Deklaracja teologow prawostawnych przeciwko wojnie na Ukrainie.

31 P Przeciszewski, Deklaracja teologéw prawostawnych przeciwko wojnie na Ukrainie.
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lokalnego. Etnofiletyzm stuzy wiec uwypukleniu, w ramach eklezjolo-
gicznej struktury, pewnej grupy narodowe;j*%.

Zatem na podstawie tego cytatu zawierajacego definicje etno-
filetyzmu mozna za ksiedzem Markiem Lawreszukiem stwierdzi¢,
iz w etnofiletyzmie wazne jest nadanie wyzszej roli pewnej grupie
narodowej nad innymi grupami narodowymi w Kosciele. Przykta-
dem moze by¢ koncepcja ,rosyjskiego $wiata”, gdzie Patriarchat
Moskiewski dazy do wladzy w Kosciele szczegélnie nad terytorium
panstw stowianskich. Ogélnie mozna powiedzie¢, ze etnofiletyzm to
~przedkladanie wiezéw krwi ponad wiezy duchowe”®. Nalezy zada¢
sobie pytanie, skad takie zjawisko pochodzi? Na to pytanie prébuje
réwniez odpowiedzie¢ ks. Marek Lawreszuk. Faktem jest, ze w Sta-
rym Testamencie mozna dostrzec pewne analogie do etnofiletyzmu,
ale nie wystepuje on w pelnej formie. Dostrzegamy jeden Nar6d
wybrany przez Boga, Izrael, jego protoplaste, patriarche Abrahama.
Jednak to s3 czasy Starego Testamentu i Abraham nie , przedktadal
wiezéw krwi ponad wiezy duchowe”?!. Dowodzi tego préba Abraha-
ma, gdy Bég zazadal od niego, by zlozyt w ofierze swojego jedyne-
go syna, Izaaka. Abraham - z trudem, bo kochat swoje dziecko, ale
jednak - poszedl wypelni¢ wole Boza. Dla niego sprawy wiary byly
wazniejsze od tego, co ziemskie, co doczesne, od ,wiezéw krwi” (jak
pisze ks. Lawreszuk). Do omawianej problematyki odnosza sie takze
slowa Chrystusa Pana: , Kto kocha ojca lub matke bardziej niz mnie,
nie jest mnie godzien” (Mt 10, 37). Dalej ks. Lawreszuk pisze:

Nauczanie Jezusa Chrystusa przemienia wzajemne relacje narodowo-
§ci i religii. Narodowo$¢ przestaje by¢ w religii istotna. Czlowiek prze-
staje »przynalezeé« do religii, a zaczyna ja »wyznawac«. Przynalezno$¢

32 Por. M. Lawreszuk, Prawostawie wobec tendencji nacjonalistycznych i etnofilety-
stycznych, Warszawa 2009, s. 12.

33 Por. M. Lawreszuk, Prawostawie wobec tendencji nacjonalistycznych i etnofilety-
stycznych, dz. cyt., s. 73-74.

34 Por. M. Lawreszuk, Prawostawie wobec tendencji nacjonalistycznych i etnofilety-
stycznych, dz. cyt., s. 73-74.
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do Kosciola jest wynikiem jego wolnego wyboru. Religia nie jest juz
determinowana wiezami krwi, a jedynie wiarg i miloscig. Jednocze-
$nie samo pojecie narodu w nauczaniu Chrystusa nabiera charakteru
uniwersalnego, kompletnie odmiennego od starotestamentowego, jak
tez i wspdlczesnego nam. Chrystus przyszed! na ziemie nie po to, aby
tworzy¢ krélestwo ziemskie, lecz duchowe: ,Krélestwo moje nie jest
z tego $wiata (...)” (J 18,36). Narodowo$¢ chrzescijariska powinna wiec
oscylowa¢ nie wokét zycia ziemskiego i ziemskiej wspélnoty, lecz wo-
kot wspélnoty duchowej (...). Dla chrzescijanina prawdziwa ojczyzna
(gr. politeuma) jest ,w niebie” (Flp 3,20)... Wyjécie poza wiezy etnicz-
ne, kulturowe, historyczne stanowi rewolucyjny krok, niespotykany
w zadnym systemie politycznym, w zadnej religii. W Ko$ciele moze sie
znalez¢ kazdy” wierzacy w Chrystusa i to okreslenie ,kazdy” - podkre-
$lane przez $w. Jana Chryzostoma - $wiadczy o uniwersalnosci Koscio-
ta. Chrystus ukazuje nam, jak powinna wygladac chrzescijariska hierar-
chia wartosci: najpierw Bég, potem cztowiek, najpierw wiara, pdzniej
rzeczy ziemskie®.

Wreszcie istotnym momentem w historii powstania etnofilety-
zmu byt XVIII w., kiedy mial miejsce konflikt miedzy Patriarchatem
Konstantynopola a Kosciotem Bulgarskim. 11 maja 1872 r. doszto
do uniezaleznienia sie prawostawnego Kosciota Bulgarskiego od pa-
triarchy Konstantynopola. Te postanowienia zostaly potwierdzone
29 sierpnia 1872 r. na Wielkim Synodzie Lokalnym w Konstantyno-
polu. Rezolucja z wrzesnia 1872 r. ,skrytykowala, potepita oraz od-
rzucita etnofiletyzm jako rasowa dyskryminacje i nacjonalistyczna
tendencje™®. Dzisiaj, jak juz wczeéniej to ukazatem, w Rosyjskiej Cer-
kwi Prawostawnej dochodzi do czystego etnofiletyzmu, zwlaszcza za
obecnego prezydenta Rosji Wladimira Putina. Geneze powstania et-
nofiletyzmu w rosyjskiej Cerkwi prawostawnej ukazatem szczegéto-
wo w powyzszej czesci pracy. Odpowiedzia na rosyjski etnofiletyzm

35 Por. M. Lawreszuk, Prawostawie wobec tendencji nacjonalistycznych i etnofilety-
stycznych, dz. cyt., s. 75-76.

36 Por. M. Lawreszuk, Prawostawie wobec tendencji nacjonalistycznych i etnofilety-
stycznych, dz. cyt., s. 85.
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jest pokdj i réwno$¢ braterska. Przeczytaé o tym mozna chociazby
w Oredziu Swietego i Wielkiego Soboru. Wspomniano tam o tym, ze
etnofiletyzm jest ,herezja eklezjologiczng”®’. Ponadto bywa tam wy-
mieniony jako zagrozenie obok globalizacji. Ojcowie soborowi pisza:

W obliczu zréwnujacej i bezosobowej unifikacji, ktére promuje globali-
zacja, lecz takze wobec skrajnosci etnofiletyzmu, Cerkiew prawostaw-
na proponuje ochrone tozsamosci narodéw i wzmocnienie lokalnych
tradycji. Jako alternatywny model jednosci ludzkosci wskazuje na wie-
locztonowa organizacje Cerkwi z jej fundamentem réwnosci Cerkwi
lokalnych®.

Za$ w numerze 18 ojcowie soborowi krytykuja dzialania wojen-
ne i wszelka ekspansje, wzywaja réwniez do modlitwy za ,nekang
Ukraine”. Byt to rok 2016. Do obecnych czaséw (2023) to wezwanie
pozostalo aktualne. W numerze 2. dokumentu Misja Cerkwi prawo-
stawnej we wspélczesnym Swiecie autorzy wskazuja na patrystyczng
tradycje, przywolang podczas omawianego soboru, gdzie ojcowie
Kosciola méwia o pokoju, bedacym warunkiem bycia , stuga Chry-
stusa” (Bazyli Wielki)**. Bardzo wazna perspektywe ukazuje Dekla-
racja teologow prawostawnych..., ktéra rozpoczyna sie od nawigza-
nia do Boskiej Liturgii, podczas ktdrej wierni prawostawni w jednej
z poczatkowych modlitw modla sie wlasnie o pokédj. Wedlug autoréw
deklaracji ,ruski swiat” mial sktada¢ sie z Rosji, Ukrainy, Bialorusi,
a takze (wedlug niektérych) z Moldawii czy z Kazachstanu. W doku-
mencie czytamy:

Glosimy, ze wyznaczonym przez Boga celem i urzeczywistnieniem
historii, jej Té\og (celem ostatecznym), jest nadejscie krélestwa Pana
naszego Jezusa Chrystusa, krélestwa prawdy, sprawiedliwosci, pokoju

37 Sobér, Oredzie Swigtego i Wielkiego Soboru Cerkwi Prawostawnej (Kreta 2016),
»Studia i Dokumenty Ekumeniczne”, t. 3, nr 33 (2017), s. 114-132.

38 Sobor, Oredzie Swigtego i Wielkiego Soboru Cerkwi Prawostawnej (Kreta 2016),
dz. cyt., s. 116.

39 Sobdr, Misja Cerkwi Prawostawnej we wspétczesnym swiecie (Kreta 2016), ,Stu-
dia i Dokumenty Ekumeniczne”, t. 2 (2017), s. 75-86.
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iradosci w Duchu Swietym, krélestwa, o ktérym moéwi Pismo Swiete,
w interpretacji Ojcéw. To jest Krélestwo, w oczekiwaniu ktérego uczest-
niczymy w kazdej Swietej Liturgii: ,Blogostawione krélestwo Ojca
i Syna, i Ducha Swietego, teraz i na wieki wiekéw!” (Boska Liturgia).
To krélestwo jest jedynym fundamentem i autorytetem zaréwno dla
prawostawnych, jak i dla wszystkich chrzescijan. Nie ma innego zrédta
objawienia, zadnej podstawy dla wspdélnoty, spoleczenistwa, panistwa,
prawa, osobistej tozsamosci i doktryny dla Prawostawia jako Ciata Zy-
wego Chrystusa — poza tym, co zostato objawione przez naszego Pana
Jezusa Chrystusa i poprzez niego przez Ducha Swietego®.

Autorzy tego dokumentu krytykuja réwniez ,Swieta Rus” czy
,Swiete Bizancjum”, uzasadniajac, ze prawdziwym wtadca jest je-
dynie Jezus Chrystus. Powyzej przytoczone fragmenty tekstu uka-
zuja takze konflikt pomiedzy Cerkwia Prawoslawng zwierzchnictwa
rosyjskiego a innymi Cerkwiami prawostawnymi, jaki zarysowuje
sie w prawostawiu od wielu lat, a ktéry dzi$ nabiera coraz wiekszego
znaczenia. Powyzsze uzasadnienie problemu etnofiletyzmu, ktéry
staje sie coraz bardziej widoczny w rosyjskiej Cerkwi prawostawne;j,
ukazuje wspodlczesny wymiar konfliktu, jaki sie zaostrza pomiedzy
Cerkwiag prawostawnga zwierzchnictwa rosyjskiego a Kosciotem ka-
tolickim i innymi Ko$ciotami chrzescijariskimi. Cerkiew moskiewska
czesto nawoluje do wojny i udziela rosyjskim zolnierzom szczegél-
nego blogostawienstwa w dazeniu do zwyciestwa. Kosciét katolic-
ki nawotuje do pokoju, udziela schronienia i humanitarnej pomocy
tym, ktdrzy sa przesladowani i dodwiadczeni wojna na Ukrainie. Dla-
tego dialog ekumeniczny miedzy tymi dwoma wspdlnotami jeszcze
bardziej sie dzisiaj oddala i sktania jedng ze stron (Kosci6t katolicki)
do zachowania spokoju i glebokiej nadziei, ze rosyjska Cerkiew pra-

40 P. Przeciszewski, Deklaracja teologéw prawostawnych przeciwko wojnie na Ukra-
inie, https://www.onet.pl/informacje/kai/deklaracja-teologow-prawoslawnych-
-odrzucamyherezje-russkiego-mira/zs67bhe,30bc1058 (dostep: 13.12.2022).

41 P Przeciszewski, Deklaracja teologow prawostawnych przeciwko wojnie na Ukrainie.
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wostawna powrdci na droge prawdy i pokoju oraz ewangelicznych
zasad, ktére przekazal swoim uczniom Jezus Chrystus.

Papieze po Soborze Watykanskim II podejmowali ogromne
proby w kwestii dialogu ekumenicznego katolicko-prawostawnego,
zwlaszcza z Patriarchatem. Niektdérzy nawet zarzucali papiezom ka-
tolickim, ze ten dialog wywiera na Ko$ci6? katolicki presje od stro-
ny Cerkwi prawostawnej i dazy do ustepstw ze strony katolikéw*?.
Nawiasem moéwigc, ekumenizm w obecnej strukturze Cerkwi prawo-
slawnej polega na podporzadkowaniu wszystkich Kosciotéw chrze-
$cijanskich jego dyktaturze. Dlatego ciezko jest méwic o jakimkol-
wiek powaznym dialogu ekumenicznym, skoro strona prawostawna
jest przeswiadczona, ze zawsze druga strona bedzie musiata ustagpi¢
przed nig jako tg, ktdra jest bardziej wpltywowa i nie musi liczy¢ sie
ze zdaniem innych. Dzisiaj na tle wojny na Ukrainie wida¢ doskonale
wspomniany problem, ktéry nie tylko blokuje zjednoczenie chrze-
$cijanskich Kosciotéw, ale takze rozbija wlasng wspélnote poprzez
wspieranie dziatani wojennych i walke ze swoimi bra¢mi w wierze.

Podsumowanie

Ekumenizm odgrywa wazna role wobec calego Kosciota po-
wszechnego. Jednos¢ i dazenie do niej to wielka misja wszystkich
wierzacych w Chrystusa, majgca na celu nie tylko dziatania wewnatrz
kosciola, ale takze bycie swiadkami Ewangelii na zewnatrz, wobec
calego $wiata. Musimy zdecydowanie odchodzi¢ od pragnienia po-
wiekszania swojej wladzy czy wywierania presji na innych, gdyz jest
to zaprzeczeniem przesltania Ewangelii, w ktérej Jezus wzywal swo-
ich wyznawcéw do postawy stuzby. Mimo bardzo zlozonej sytuadji,
w jakiej znajduje sie Rosyjska Cerkiew Prawostawna, a zawlaszcza jej
powiagzan z wtadza polityczna, nie mozna godzi¢ sie na wywieranie
przez nig nacisku na inne koscioly chrzescijanskie. Zarzad rosyjskiej

42 Por. J. Moskalyk, Benedykt XVI i jego dialog z prawostawiem rosyjskim, ,Studia
Oecumenica”, t. 18 (2018), s. 267-280.
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autokefalii zada od innych Kosciotéw, ktére sg pod jej zwierzchnic-
twem, uleglosci czy ustepstw w réznych kwestiach. Obecna polityka
Rosji, prowadzona przez Wladimira Putina, w ktérej ta Cerkiew od-
grywa istotng role, stanowi powazne wyzwanie dla wspélczesnego
$wiata oraz chrzescijanstwa. Nawet w przypadku tak waznej sprawy
jak ekumenizm widaé up6r ze strony rosyjskiej, naciskajacej inne
wspélnoty koscielne, by podporzadkowaly sie jej wlasnym ideom.
Mimo wszystko, jak to zaznacza $w. Jan Pawet II, Kosci6t katolicki
powinien zabiega¢ o jedno$¢ wszystkich chrzescijan rozproszonych
na catlym $wiecie. Ten duszpasterski przekaz jest misja dzisiejszego
Kosciola, dazacego do zjednoczenia wszystkich chrzescijan catego
$wiata oraz do wypelnienia Chrystusowego wolania o jednosc.
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Abstrakt
Ku zrozumieniu Prawostawia. Antyekumeniczne nurty Rosyj-
skiej Cerkwi Prawostawnej

Celem artykulu jest ukazanie stanowiska Rosyjskiego Kosciola Pra-
wostawnego w kontekscie dialogu ekumenicznego, szczegélnie w relacjach
miedzy katolicyzmem a prawostawiem. Istotne jest, Ze sytuacja spoteczno-
-polityczna w Rosji ma znaczacy wplyw na aktualny dialog ekumeniczny
oraz na relacje wewnatrz Kosciola, co moze prowadzi¢ do podzialéw wsrod
jego wiernych. Artykul omawia Zrédla dziatan, ktére wplynely na zmiany
w Koéciele oraz w spoleczenistwie rosyjskim. Przedstawiona jest takze hi-
storia Ko$ciota prawoslawnego, w tym wyzwania zwigzane z etnofilety-
zmem, ktére s3 istotne w dzisiejszym kontekscie. Tekst zawiera réwniez
wypowiedzi kluczowych hierarchéw prawostawnych, ktére mogly wplynac
na postawy ich wiernych wobec dialogu ekumenicznego. Dodatkowo pod-
kresla szczere préby Kosciota katolickiego nawigzania kontaktu z Patriar-
chatem Moskiewskim oraz dgzenie do budowania mostéw w relacjach mie-
dzywyznaniowych.

Stowa kluczowe: ekumenizm, dialog, prawostawie, Cerkiew, Rosja

Summary

Toward Understanding Orthodoxy. Anti-ecumenical currents of
the Russian Orthodox Church

The purpose of this article is to present the position of the Russian
Orthodox Church in the context of ecumenical dialogue, particularly
concerning relations between Catholicism and Orthodoxy. It is important
to note that the socio-political situation in Russia significantly impacts
the current ecumenical dialogue and internal church relations, which may
lead to divisions among its believers. The article discusses the origins of
actions that have influenced changes within the Church and society. It also
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presents the history of the Orthodox Church, including the challenges
associated with ethnophilism, which are relevant in today’s context.
Additionally, it includes statements from key Orthodox hierarchs that may
have shaped the attitudes of their believers towards ecumenical dialogue.
The article further emphasizes the sincere attempts of the Catholic Church
to establish contact with the Moscow Patriarchate and the efforts to build
bridges in interfaith relations.

Keywords: ecumenism, dialogue, orthodoxy, Church, Russia






Kosciot a Koscioly, red. nauk. Andrzej A. Napiérkowski OSPPE, Adam Sejbuk CM
Uniwersytet Papieski Jana Pawta IT w Krakowie Wydawnictwo Naukowe

Krakéw 2025, https://doi.org/10.15633/9788383700564.13

Ks. Mirostaw S. Wrébel

Prototypy Kosciola w Starym Testamencie

Kosciét stanowi prapierwotng, bosko-ludzka tajemnice religijng za-
nurzong gleboko w akcie stwérczym Boga i w tajemnicy wcielenia.
W swym zbawczym dzialaniu Bég pozostaje w ciaglej relacji do czto-
wieka stworzonego na swéj obraz i podobienistwo. Na kartach biblij-
nych Bég objawia swoje oblicze jako Ojciec kochajacy kazdego czto-
wieka stworzonego na Jego obraz i podobienistwo. Dobitnie wyraza
to soborowy tekst konstytucji dogmatycznej o Objawieniu Bozym
Dei Verbum, ktéry ukazuje Boga jako Przyjaciela kazdego czltowieka,
zapraszajacego go do dialogu i tworzacego wiezy jednoéci i komu-
nii: ,,Przez objawienie Bég niewidzialny w nadmiarze swojej mitosci
zwraca sie do ludzi jak do przyjaciét i obcuje z nimi, aby ich zapro-
si¢ do wspélnoty z soba i przyjac ich do niej”*. Wspdlnota ludzkosci
z Bogiem najpelniej wyraza si¢ w osobie Jezusa Chrystusa - Sto-
wie Wcielonym, przez ktérego ludzie majg dostep do Ojca w Duchu
Swietym i staja sie uczestnikami boskiej natury?. Przytoczony tekst
soborowy wykorzystuje papiez Benedykt XVI w adhortacji apostol-
skiej Verbum Domini, podkreslajac, ze ,,Stowo, ktére od poczatku jest

1 Sobo6r Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym Dei ver-
bum, 2.

2 Sobdr Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym Dei ver-
bum, 2.
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u Boga i jest Bogiem, objawia nam samego Boga w dialogu milosci
miedzy Osobami Boskimi i zaprasza nas do uczestnictwa w nim”™.
Juz w Starym Testamencie Bég stopniowo przygotowuje ludzkos¢
do spotkania ze soba, ktére najpelniej dokonuje sie w osobie Jezu-
sa Chrystusa. W niniejszym artykule zwrécimy uwage na to wspél-
nototworcze dzialanie Boga w Starym Testamencie, podkreslajac
w spos6b szczegdlny akt stwérczy jako inicjacje wspdlnoty bosko-
-ludzkiej oraz przymierze jako realizacje wspélnoty bosko-ludzkie;j.
Wyodrebnimy takze starotestamentalne kreacje Kosciola, ukazujac
Boza pedagogie w ksztaltowaniu relacji bosko-ludzkiej.

1. Akt stwdrczy jako inicjacja wspolnoty bosko-

-ludzkiej

W starotestamentalnych opisach stworzenia (Rdz 1,1-2,4a;
2,4b-25) zostaje wyrazona prawda, ze wszystko, co istnieje, ma swo-
ja geneze w akcie stwdrczym Boga, ktdry choc jawi sie jako autono-
miczny wobec stwarzanej przez siebie rzeczywistosci, to jednak po-
zostaje do niej w $cistej relacji®. Tekst biblijny podkresla, ze dzielo
stworzenia dokonywane jest przez stowo Boga: ,Wtedy Bég rzekl...”.
Autor wskazuje przez to, ze Stowo Boga (hebr. dabar Elohim) posiada
moc stwérczg. Dobrze wyraza to tekst Ps 33,6.9: ,,Przez Stowo Pana
(hebr. bedabar Jhwh) powstaly niebiosa i wszystkie ich zastepy przez
tchnienie ust Jego... Bo On przeméwil, a wszystko powstato; On
rozkazal i zaczelo istnie¢”. Prawde te potwierdza takze wyraznie au-
tor Listu do Hebrajczykéw: ,Przez wiare poznajemy, ze stowem Boga
wszechéwiat zostal tak stworzony, iz to, co widzimy, powstalo nie
z rzeczy widzialnych” (Hbr 11,3)°. Ewangelista Jan, uzywajac w Pro-

3 Benedykt XVI, Adhortacja apostolska Verbum Domini. O Stowie Bozym w zyciu
i misji Kosciota, 6.

4  D.Dziadosz, Tak byto na poczqtku... Izrael opowiada swoje dzieje. Literacka i teolo-
giczna analiza wiodgcych tradycji Ksiegi Rodzaju, Przemysl 2011, s. 19-21.

5  Zob. rozwiniecie tej tematyki w: A. Vanhoye, L'Epistola agli Ebrei, Bologna 2010,
s. 247-249.
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logu greckiego terminu Logos (Stowo), podkresla jego preegzystencje
i fakt, ze wszystko przez nie sie stalo. Chce przez to mocno zaak-
centowad, ze Slowo nalezy do istoty Boga, ktéry przez swoje Stowo
stwarza $wiat. W tekscie Prologu autor utozsamia Stowo z osobg Je-
zusa Chrystusa: ,,A Stowo stalo sie cialem i rozbilo namiot wéréd nas.
I ogladalisémy Jego chwale, chwale, jaka Jednorodzony otrzymuje
od Ojca, peten taski i prawdy” (J 1,14). W ten sposéb zostaje pod-
kreslona prawda, ze Jezus — Stowo Boga - byt na poczatku obecny
w procesie stwérczym wszystkich rzeczy: ,Na poczatku byto Stowo,
a Stowo bylto u Boga, i Bogiem bylo Stowo” (J 1,1)%. Teksty Starego
Testamentu, opisujac moment stworzenia $wiata, zwracaja szczegodl-
na uwage na Madro$¢ Boga, ktéra podobnie jak Stowo zawiera cechy
osobowe. W ksiedze Syracha Madro$¢ wychodzac z ust samego Boga,
kieruje sie ku Ziemi, aby rozbi¢ namiot w Swiatyni Jerozolimskiej:
JWyszlam z ust Najwyzszego i niby mgta okrylam ziemie. Zamiesz-
katam na wysokosciach, a tron méj na stupie z obloku. Okrag nieba
sama obeszlam i przechadzalam sie po glebi przepasci. Na falach
morza, na ziemi caltej, w kazdym ludzie i narodzie zdobylam pano-
wanie. Pomiedzy nimi wszystkimi szukalam miejsca, by spocza¢
- szukalam, w czyim dziedzictwie mam sie zatrzymad. Wtedy przy-
kazal mi Stwérca wszystkiego, Ten, co mnie stworzyl, wyznaczyl
mi mieszkanie i rzekl: «<W Jakubie rozbij namiot i w Izraelu obejmij
dziedzictwo!». Przed wiekami, na samym poczatku mie stworzytijuz
nigdy istnie¢ nie przestane. W swietym Przybytku, w Jego obecnosdi,
zaczelam pelni¢ $wietg stuzbe i przez to na Syjonie mocno stane-
tam. Podobnie w miescie umitowanym dat mi odpoczynek, w Jeru-
zalem jest moja wladza. Zapuscilam korzenie w stawnym narodzie,
w posiadlosci Pana, w Jego dziedzictwie” (Syr 24,3-12). Tekst ten
zawiera wiele podobienistw do Prologu Ewangelii $w. Jana, w kté-
rym Jezus Chrystus wychodzi od Boga, zstepuje z nieba, przychodzi

6  M.S. Wrébel, Jai Ojciec jedno jestesmy’ (J 10,30). Chrystologia Ewangelii sw. Jana
wobec zydowskiego monoteizmu, [w:] Jezus jako Syn Bozy w Nowym Testamencie
i we wezesnej literaturze chrzescijariskiej, red. H. Drawnel, Lublin 2007, s. 55.
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na $wiat, aby rozbi¢ namiot posréd ludzkosci, tworzac fundament
wspélnoty pomiedzy Stwérca i stworzeniem’. Tekst Ksiegi Przystéow
w obrazowy sposéb opisuje Madroé¢ tariczaca przed swoim Stwor-
ca: ,Pan mnie stworzyl, swe arcydzieto, jako poczatek swej mocy,
od dawna, od wiekéw jestem stworzona, od poczatku, nim Ziemia
powstala. Przed oceanem istnie¢ zaczetam, przed Zrédtami pelnymi
wody; zanim goéry zostaly zalozone, przed pagérkami zaczetam ist-
nie¢; nim ziemie i pola uczynit — poczatek pylu na Ziemi. Gdy niebo
umacnial, z Nim bylam, gdy kreélit sklepienie nad bezmiarem wéd,
gdy w gérze utwierdzal obtoki, gdy zrédta wielkiej otchtani umacniat,
gdy morzu stawial granice, by wody z brzegéw nie wyszly, gdy kreslit
fundamenty pod ziemie. Ja bytlam przy Nim mistrzynia, rozkosza
Jego dzien po dniu, caly czas tariczac przed Nim, tariczac na okregu
Ziemi, znajdujac rado$¢ przy synach ludzkich” (Prz 8,22-31). Gian-
franco Ravasi dostrzega w obrazie ,tariczacej Madrosci” idee wciele-
nia jawigca sie nie tylko jako kenoza Boga (wziecie na siebie ludzkich
stabosci i grzechéw), lecz jako uczestnictwo w radosci i $wiecie ludz-
kiego zycia®.

Juz od samego poczatku w akcie stwérczym Boga podkreslana
jest obecno$¢ Ducha Bozego (hebr. ruah Elohim): ,Na poczatku Bég
stworzyl niebo i ziemie. Ziemia za$ byla beztadem i pustkowiem:
ciemnos¢ byta nad powierzchnia bezmiaru wéd, a Duch Bozy (ruah
Elohim) unosit sie nad wodami” (Rdz 1,1-2; por. Ps 104,24.30). Wie-
le tekstéw Starego Testamentu ukazuje role Ducha w odnowieniu
wspélnoty pomiedzy Bogiem i cztowiekiem®. Prorocy wigza bardzo
$cisle obecnos¢ Ducha z osobg Mesjasza i z czasami eschatologicz-
nymi. W proroctwie mesjanskim Izajasza Duch Parnski ma spoczaé

7  M.S. Wrébel, Uniwersalizm zbawczej ekonomii: Stowo, Mgdros¢, Duch, [w:] Stary
Testament a religie, red. 1.S. Ledwon, Lublin 2009, s. 131-134.
G. Ravasi, Tajemnica Boga, Krakéw 2006, s. 38.
J. Homerski, Dar Ducha Bozego w nauczaniu prorokéw, [w:] Duch Swiegty - Duch
Bozy, Lublin 1985, s. 8-21; J. Kudasiewicz, Odkrywanie Ducha Swif;tego, Kielce
1998; M.S. Wrébel, Uniwersalizm zbawczej ekonomii: Stowo, Mgdros¢, Duch, dz.
cyt., s. 134-135.
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na potomku pochodzgcym z pnia Jessego, ojca Dawida (Iz 11,1-5).
Pomazaniec Panski na kartach ksiegi proroka Izajasza wypowiada
slowa, ktére w przysztosci w synagodze w Nazarecie wypowie sam
Jezus: ,Duch Pana Boga nade mng, bo Pan mnie namascil. Postat
mnie, by glosi¢ dobra nowine ubogim, by opatrywa¢ rany serc zla-
manych, by zapowiada¢ wyzwolenie jericom i wiezniom swobode...
(Iz 61,1)*. Z darem Ducha Bozego prorocy mocno wigza zbawcze
dzialanie Boga umozliwiajagce przemiane moralng czlowieka: ,Po-
kropie was czysta wodga, abyscie sie stali czystymi, i oczyszcze was
od wszelkiej zmazy i od wszystkich waszych bozkéw. [ dam wam ser-
ce nowe i ducha nowego tchne do waszego wnetrza, odbiore wam
serce kamienne, a dam wam serce z ciala. Ducha mojego chce tchna¢
wwas i sprawi¢, byscie zyli wedlug mych nakazéw i przestrzegali
przykazan, i wedlug nich postepowali” (Ez 36,25-27). Nawrécenie
umozliwia powstanie ze $mierci indywidualizmu i samotnosci do
zycia we wspoélnocie z Bogiem dzieki ozywczemu tchnieniu Ducha.
Prorok Ezechiel opisuje to w bardzo sugestywnej wizji ozywienia
wyschnietych kosci (Ez 37,5-10.14)". Zapowiedz wylania Ducha
Bozego na koricu czaséw znajdujemy w tekscie proroka Joela, ktéry
zostaje wykorzystany p6zniej w pierwszej mowie $w. Piotra po zesta-
niu Ducha Swietego: ,,I wyleje potem Ducha mego na wszelkie cialo,
a synowie wasi i corki wasze prorokowac beda, starcy wasi bedg mie¢
sny, a mlodziency wasi beda mie¢ widzenia. Nawet na stugi i na stu-

10 Zob. rozwiniecie tej problematyki w: W. Pikor, Posta¢ Mesjasza w $wietle Izaja-
szowych proroctw, [w:] Jezus jako Syn Bozy w Nowym Testamencie i we wczesnej
literaturze chrzescijariskiej, red. H. Drawnel, Lublin 2007, s. 9-29.

11 C.E Fensham, The Curse of the Dry Bones in Ezekiel 37,1-14 Changed to a Bless-
ing of Resurrection, ,Journal of Northwest Semitic Languages”, 13 (1987),
s. 59-75; Z. Godlewski, Wizja ozywienia wysuszonych kosci (Ez 37,1-14). Opinie
wspélczesnych egzegetow, ,Wiadomosci Archidiecezjalne Warszawskie”, 90/3
(2000), s. 7-32; W. Chrostowski, Wizja ozywienia wyschnietych kosci (Ez 37,1-
14) jako $wiadectwo asyryjskiej diaspory Izraelitow, ,Collectanea Theologica”,
77/4 (2007), s. 21-48; R. Rumianek, Co przedstawia wizja doliny ozywionych
kosci Ez 37,1-14?, [w:] Scripturae lumen. Biblia i jej oddzialywanie, Tarnéw 2010,
s. 45-62.
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zebnice wyleje Ducha mego w owych dniach” (JI 3,1-2). W wylaniu
Ducha mozna dostrzec nowe stworzenie i odnowienie calej rzeczy-
wistosci (Iz 32,16; Ps 143,10). Dzieki Duchowi nar6d wybrany moze
na nowo sie odradza¢ do swojej relacji z Bogiem: ,I poznaja, ze Ja,
Pan, jestem ich Bogiem, gdy wyprowadziwszy ich na wygnanie po-
miedzy pogan, zgromadze ich znowu w ich kraju i nie pozostawie
tam juz zadnego z nich. [ juz nie bede na przysztosé¢ ukrywat oblicza
mojego przed nimi, kiedy Ducha mojego wyleje na Izraelitéw» — wy-
rocznia Pana Boga” (Ez 39,28-29).

Teksty biblijne, podkreslajac obecnos¢ Stowa, Madrosci i Ducha
w akcie stwérczym Boga, ukazuja wspélnototwdrczy zamyst Boga.
Wewnetrzna relacja pomiedzy osobami Boskimi staje sie matryca
dla tworzenia wspdlnoty wertykalnej (Bég — czlowiek) i horyzon-
talnej (czlowiek - czlowiek)'?. Opisujac stworzenie cztowieka, autor
biblijny podkresla, ze jest on obrazem samego Boga, wezwanym do
tworzenia wspdélnoty z Bogiem i ludZmi. Czlowiek zostaje obdarzo-
ny rozumem i wolnoscia, aby nasladowac Boga i kierowa¢ wedle Bo-
zych zamystéw powierzong mu rzeczywistoscig. Twoércze i owocne
dzialanie czlowieka zalezne jest od wspdlnoty ze Stwoércg, w ktérym
wyjasnia sie ostateczny cel i sens ludzkiej egzystencji. Dobrze wy-
raza te prawde Benedykt XVI w adhortacji apostolskiej Verbum Do-
mini: ,Stowa Pisma Swietego wskazuja, ze nic nie jest owocem irra-
cjonalnego przypadku, ale wszystko istnieje, bo tak chciat Bég, bo
to nalezy do Jego planu, ktérego centrum stanowi zaproszenie do
uczestnictwa w zyciu Bozym w Chrystusie. Stworzenie rodzi sie z Lo-
gosu i nosi niezatarty $lad stwérczego Rozumu, ktéry wprowadza tad
i kieruje”3. W $wietle tekstéw biblijnych mozna dostrzec, ze wspo6l-
nota bosko-ludzka najpelniej realizuje sie w Kosciele ujawniajacym
sie juz w Starym Testamencie w réznych kreacjach.

12 G. Ravasi, Tajemnica Boga, Krakéw 2006.
13 Benedykt XVI, Adhortacja apostolska Verbum Domini. O Stowie Bozym w zyciu
i misji Kosciota, 8.
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2. Przymierze jako realizacja wspdlnoty bosko-
-ludzkiej

Fundamentem tworzenia wspdlnoty bosko-ludzkiej jest przymierze,
w ktérym Bég ujawnia swoja obecnos¢ we wspélnocie Ludu Wybra-
nego poprzez: permanentng asystencje, uwalnianie z niewoli ucisku
i $mierci, obdarowywanie swg taska oraz gromadzenie we wspdlno-
cie (hebr. gahal; gr. ekklesia)**. Po raz pierwszy termin ,przymierze”
(hebr. berit) pojawia sie w narracji o potopie (Rdz 6,18; 9,8-17). B6g
w spos6b darmowy i bezwarunkowy interweniuje, aby ocali¢ ludz-
ko$¢ przed kataklizmem potopu. Przymierze to ma charakter ko-
smiczny. Bég wybiera Noego, jego rodzine i wszystko, co ma ,dech
zycia” (Rdz 9,10-17) ze $wiata skazonego grzechem - zawierajac
z nimi przymierze. Znakiem tego przymierza jest tecza, ktéra jawi sie
jako ,tuk na oblokach” (Rdz 9,13-16). Widocznym znakiem wspdl-
noty Boga z konkretnym narodem jest wybdr, powolanie i przymie-
rze z Abrahamem?®. W wyborze tym cala inicjatywa nalezy do Boga,
ktéry domaga sie od Abrahama ofiary (wyjscie z domu rodzinnego
z Ur Chaldejskiego) osadzonej gteboko w zawierzeniu Bozemu Sto-
wu. Dzieki temu mozliwa jest realizacja Bozego planu polegajacemu
na wywiedzeniu z Abrahama wielkiego narodu, blogostawionego
przez Boga. Towarzyszy temu zapewnienie, ze dzieki Abrahamowi
Boze blogostawienstwo rozleje sie na ludy calej Ziemi (Rdz 12,1-3).
Z powolaniem Abrahama wiaze sie $ciéle obietnica kraju i licznego
potomstwa (Rdz 15,5-7). Szczegélnym momentem w tworzeniu
wspélnoty pomiedzy Bogiem a Izraelem jest przymierze na Synaju
(Wj 19,1-25). Przymierze to ksztaltuje Nar6d wybrany jako spotecz-
nosc religijng'®.

14 Papieska Komisja Biblijna, Biblia a moralnos¢, 16.

15 J.L. Ska, The Abraham Cycle. Synchronic and Diachronic Analysis, Rome 1996.

16 A. Schenker, Lorigine de l'ideé d’'une alliance entre Dieu et Israél dans [Ancien Tes-
tament, ,Revue Biblique” 95 (1988), s. 184-194; M.S. Wrébel, Przymierze na
Synaju, [w:] Krqg Biblijny. Materialy dla duszpasterzy, animatoréw i wszystkich,
ktorzy pragng czytac Pismo Swiete, nr 5, Tarnéw 2007, s. 103-108.
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W literaturze biblijnej czesto powraca formula, ktéra w sposéb
lapidarny streszcza przedmiot tego Przymierza: ,I bede dla was Bo-
giem, a wy bedziecie mi ludem” (Kpt 26,12)"". Autorzy biblijni wig-
z3 to wydarzenie z powolaniem Mojzesza, objawieniem mu Boze-
go imienia oraz z Exodusem z ziemi egipskiej. Na podstawie opisu
w Ksiedze Wyjscia mozemy stwierdzié, ze przymierze na Synaju mia-
to podwéjng funkcje: 1. tworzylo gteboky wspélnote Boga z ludem;
2. tworzyto poczucie wiezi miedzy poszczegélnymi cztonkami ludu
i ksztattowalo tozsamos¢ wspdlnoty jako Ludu Bozego. Przymierze
na Synaju jest szczeg6lnym momentem objawienia relacji Boga do
Izraela. Przymierze to ksztaltuje Naréd wybrany jako spolecznosc¢
religijng. Integralna czescia przymierza zawartego pomiedzy Bo-
giem i Izraelem na Synaju sa Boze Przykazania. Na mocy przymierza
Izrael zobowiazuje sie do przestrzegania okreslonych praw i obo-
wigzkéw zawartych w Dekalogu i Kodeksie Przymierza (Wj 20,1 -
23,19)8. Dekalog w sposéb zwiezly okresla najglebsza istote relacji
cztowieka do Boga. Wida¢ to szczegélnie w pierwszym przykazaniu
(Wj 20,3-6; Pwt 5,7-10), w ktérym Bég podkresla swa unikalnosé
ijedyno$¢, zabraniajac posiadania innych bozkéw. Dzieki temu na-
réd, z ktérym Bég zawiera przymierze, ma sie odrézniaé od sasied-
nich narodéw, stosujacych politeistyczne praktyki religijne.

Przymierze zawarte na Synaju w tradycji chrzescijaniskiej staje
sie typem Nowego Przymierza zawartego w osobie Jezusa Chry-
stusa. Zapowiedzia tego przymierza jest tekst proroka Jeremiasza:
,Oto nadchodza dni — wyrocznia Pana — kiedy zawre z domem [zraela
iz domem judzkim nowe przymierze. Nie jak przymierze, ktére za-
warlem z ich przodkami, kiedy ujatem ich za reke, by wyprowadzi¢
z ziemi egipskiej. To moje przymierze ztamali, mimo ze bylem ich
Wladca — wyrocznia Pana. Lecz takie bedzie przymierze, jakie zawre

17 Zob. Wj6,7; Jr 31,33.

18 M.S. Wrébel, Dekalog jako mgdrosé wiodgca ku Bogu i blizniemu, [w:] Krgg Biblijny.
Materialy dla duszpasterzy, animatoréw i wszystkich, ktérzy pragng czytaé Pismo
Swiqte, nr 6, Tarnéw 2008, s. 104-111.
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z domem Izraela po tych dniach — wyrocznia Pana: Umieszcze swe
prawo w glebi ich jestestwa i wypisze na ich sercu. Bede im Bogiem,
oni za$ bedg Mi narodem. I nie bedg sie musieli wzajemnie poucza¢,
jeden méwigc do drugiego: «Poznajcie Panal» Wszyscy bowiem od
najmniejszego do najwiekszego poznaja Mnie — wyrocznia Pana, po-
niewaz odpuszcze im wystepki, a o grzechach ich nie bede juz wspo-
minal”. Istnieje wiele zwigzkéw i paralel pomiedzy przymierzem za-
wartym na Synaju a Nowym przymierzem. Oba przymierza zawieraja
element zlozenia ofiary. W przymierzu zawartym na Synaju zostajg
zlozone ofiary ze zwierzat, natomiast w Nowym Przymierzu Jezus
sklada sam siebie w ofierze na krzyzu: ,Dlatego Chrystus jest po-
$rednikiem Nowego Przymierza, azeby przez $mier¢, poniesiong dla
odkupienia przestepstw, popelnionych za pierwszego przymierza, ci,
ktérzy sa wezwani do wiecznego dziedzictwa, dostapili spelnienia
obietnicy” (Hbr 9,15). Krew Jezusa wylana na oltarzu krzyza stu-
zy do pokropienia ludu, ktéry zostaje odkupiony: ,Przystapiliscie...
do Posrednika Nowego Testamentu — Jezusa, do pokropienia krwia,
ktéra przemawia mocniej niz krew Abla” (Hbr 12,24). Jezus, usta-
nawiajac Nowe Przymierze, odwoluje sie do przymierza na Synaju
- ,To jest krew Nowego Przymierza” (Mt 26,28). Odpowiednikiem
ludu Starego Przymierza utworzonego z dwunastu pokolen Izraela
jest lud Nowego Przymierza utworzony na fundamencie dwunastu
Apostoléw. Podobnie jak nar6d wybrany zostaje zaproszony na uczte,
tak w Nowym Testamencie Jezus zaprasza swych uczniéw na uczte
- wieczerze, podczas ktdrej ustanawia sakrament Eucharystii. W ten
sposéb Eucharystia jako uczta mitosci uobecnia ofiare Chrystusa.
Jezus jako Bozy Postaniec przychodzi nie po to, aby unicestwic Stare
Przymierze, lecz zeby je doprowadzi¢ do ostatecznej doskonalosci:
,Nie sadzcie, ze przyszedlem znie$¢ Prawo albo Prorokéw. Nie przy-
szedtem znie$¢, ale wypelni¢” (Mt 5,17).
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3. Starotestamentalne kreacje Kosciota

W Starym Testamencie w relacji Boga do czlowieka mozna wyodreb-
nic¢ struktury, ktdre jawia sie jako prototypy Kosciota.

A. Naréd wybrany przez Boga

Nazwa ,naréd wybrany” odnosi sie do wspélnoty Izraela wybra-
nej przez Boga spoéréd innych narodéw. Bozy wybér ma charak-
ter bezinteresowny i opiera sie na miltosci Boga oraz Jego wierno-
éci wobec narodu wybranego (Pwt 7,6-8). Swiadomo$¢ wybrania
Bozego stanowi podstawe tozsamosci Izraela. Realizacja wybrania
narodu (hebr. ‘am, gr. laos) rozpoczeta sie od powolania Abrahama
i udzielenia mu obietnicy licznego potomstwa i ziemi (Rdz 12-24),
zwieniczonej przymierzem (Wj 19-31), przez ktére naréd wybrany
stal sie $wietym zgromadzeniem Pana (kahal JHWH), $wieta spo-
tecznoscig Pana (‘edah JHWH). W aspekcie teologicznym wybranie
Izraela przez Boga sytuuje go w centrum historii zbawienia. Naréd
wybrany jest wiec szczegélnym ,hermeneuty” i ,,wykonawca” Bozego
oredzia. Wybranie przez Boga determinuje szczegélng i niepowta-
rzalna egzystencje, a przywilej wyboru staje sie motywem wigkszej
odpowiedzialnosci oraz wymagan moralnych. Cho¢ Bég powoluje
i wybiera synéw Abrahama, to jednak Jego objawienie ma charak-
ter uniwersalny — nie jest zawezone tylko do jednego narodu (wiez
z Bogiem nie jest zdeterminowana przynaleznoscia etniczng, lecz
postepowaniem moralnym). Objawienie dane synom Abrahama
staje sie pomostem dla wszystkich ludéw i narodéw. Uniwersa-
lizm zbawczy jest gloszony m.in. przez prorokéw Izraela (Iz 49,16;
56,6-7; Jr 1,5). Przez wybor Izrael staje sie szczegdlng wlasnoscig
Boga (Wj 19,5; Pwt 4,20; 9,29; 14,2), ktéry dla swoich wybranych
jest Swietym, Stworzycielem, Krélem, Skata, Odkupicielem, Swiatto-
$cig, Wszechmocnym, Pasterzem i Opoka (Rdz 49,24; 1z 1,24; 10,17;
30,29; 43,15; 44,6). Izrael jako naréd wybrany przez Boga jest okre-
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$lany jako: Lud Pana (Iz 1,3; Jr 12,14; Ez 14,9), Stuga Pana (Iz 44,21),
Wybrany Boga (Iz 45,4), Syn Pierworodny (Wj 4,22), Lud Pastwiska
Boga (Ps 95,7) i Winnica Pana Zastepéw (Iz 5,7). Relacje wybrania
narodu oraz jego przynaleznosci do Boga wyrazaja tez teksty zawie-
rajace okreslenia ,M6j naréd”, , Jego nar6d” (Wj 3,7; 5,1; Pwt 32,9).
Idea wybrania narodu podkreslona zostaje w najstarszych wyzna-
niach wiary (Pwt 7,6; 10,14-15.21; 14,2) i zwigzana jest réwniez
z jego uswieceniem, ktére w jezyku biblijnym oznacza oddzielenie
od innych narodéw (Wj 19,6; Pwt 7,6a; 14,2a)".

B. Dwanascie Pokolen

Figura ,Dwunastu Pokoler”” odnosi sie do dwunastu synéw Jaku-
ba, ktérzy staja sie przedstawicielami dwunastu pokolert Izraela.
Osoba patriarchy Jakuba jest kluczowa dla historii i tozsamosci
Izraela. Jego zycie zostaje ukazane w tzw. cyklu Jakuba, zawartym
w Rdz 27-36. Jakub po ucieczce przed swym starszym bratem Eza-
wem zostaje przyjety do domu swego wuja Labana i przez siedem lat
stluzy mu, aby otrzymac za zone Rachele, ktérg bardzo pokochat. Po
siedmiu latach Laban w sposéb podstepny pod ostona nocy zamiast
Racheli przyprowadza do Jakuba swa starsza cérke Lee i daje mu ja
za zone. Jakub w ten sposéb zostaje zmuszony do sluzby u swego
wuja przez kolejne siedem lat, aby méc pojaé za zone ukochang Ra-
chele (Rdz 29,27). Lea rodzi Jakubowi sze$ciu synéw: Rubena, Sy-
meona, Lewiego, Jude, Issachara i Zabulona oraz cérke — Dine. Ja-
kub ma jeszcze dwéch synéw z niewolnicy Bilhy — Dana i Neftalego
oraz dwdch synéw z niewolnicy Zilpy — Gada i Asera. Rachela, ktéra
Jakub bardzo miluje, przezywa frustracje, gdyz jest nieptodna. Bég

19 M. Kowalczyk, Naréd w nauce chrzescijariskiej, Lublin 2002; J. Lemanski, Wy-
branie, lud Bozy, przymierze, [w:] Teologia Starego Testamentu, t. 1, red. M. Ro-
sik, Wroctaw 2011, s. 97-152; A. Tronina, Przymierze i wybranie. Lud Bozy, [w:]
Teologia Starego Testamentu, t. 3, red. M. Rosik, Wroctaw 2011, s. 135-148;
G. Szamocki, Boze umitowanie Izraela (Pwt 7,7-10), ,Verbum Vitae”, 23 (2013),
s.17-39.
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lituje sie nad nig i obdarza ja upragnionym potomstwem. Najpierw
rodzi Jézefa, a nastepnie w ziemi Kanaan najmtodszego z synéw Ja-
kuba - Beniamina. Podczas tego porodu Rachela umiera. Dwanascie
Pokolen Izraela w ujeciu tekstéw Nowego Testamentu (Dz 26,6-7;
Jk 1,1; Ap 21,12) stanowi $wiety zwigzek plemion symbolizujacy
calg ludzkos¢ ztozona z wielu ludéw. Na tej podstawie rodzi sie idea
Dwunastu Apostoléw symbolizujacych uniwersalizm nowego ludu
Bozego.

C. Swieta Reszta

Biblia hebrajska akcentuje idee Reszty (hebr. szear) szczegdlnie
w tekstach prorockich, gdzie mowa jest o tych, ktérzy pozostali wier-
ni Bogu. U prorokéw Reszta oznacza te czes$¢ narodu, ktéra ocalata
od kary Pana. W tym sensie mowa jest o ,,Reszcie Izraela” (Iz 4,2; por.
Jr 6,9; Mi 3,12; So 3,13), o ,Reszcie Jakuba” (Mi 5,6-7), o ,Reszcie
Jézefa” (Am 5,15) oraz o ,Reszcie Judy” (Jr 40,15; 42,15). Ci, ktéry
naleza do Reszty, odrzucajg stanowczo politeizm i przeciwstawiaja
sie apostazji religijnej, pozostajac wiernymi przymierzu z Bogiem
Abrahama, Izaaka i Jakuba. W okresie przedwygnaniowym pojecie
Reszty zwigzane jest z sadem i karg. Dobrze ilustruje to tekst pro-
roka Amosa: ,Szukajcie dobra, a nie zla, abyscie zyli. Wtedy Pan,
Bo6g Zastepéw, bedzie z wami, tak jak to méwicie. Miejcie w niena-
widci zlo, a milujcie dobro! Wymierzajcie w bramie sprawiedliwos¢!
Moze ulituje sie Pan, Bég Zastepéw, nad Reszta pokolenia J6zefa”
(Am 5,14-15). Idee Reszty ocalatej wskutek interwencji Boga ak-
centuje prorok Izajasz: ,W owym dniu Pan Zastepéw bedzie koro-
na chwaly i ozdobnym diademem dla Reszty swego ludu” (Iz 28,5);
»Reszta ocalatych z domu Judy ponownie zapusci w glab korzenie
iw gérze wyda owoce. Albowiem z Jeruzalem wyjdzie Reszta i z gory
Syjon garstka ocalalych. Zazdrosna milo$¢ Pana Zastepéw tego
dokona” (Iz 37,31-32). Prorok Sofoniasz podkresla ubéstwo i pra-
wo$¢ Reszty Izraela: ,I zostawie posrdd ciebie lud pokorny i biedny,
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a szuka¢ bedg schronienia w imieniu Pana. Reszta Izraela nie bedzie
czyni¢ nieprawosci ani wypowiadac ktamstw. I nie znajdzie sie w ich
ustach zwodniczy jezyk, gdy pas¢ sie bedg i wylegiwa¢, a nie bedzie
nikogo, kto by ich przestraszyl” (So 3,12-13). Glowa i chwala Swie-
tej Reszty bedzie Mesjasz, ktéry pojawi sie wewnatrz ludu Bozego®.
Starotestamentalni prorocy wyraznie odrézniaja Reszte historycz-
ng, ktéra unika nieszczesé dziejowych w ziemskiej historii (Am 5,15;
1z 37,4; Jr 6,9) od Reszty eschatologicznej, ktéra osiggnie zbawie-
nie na koncu czaséw (Mi 5,6; So 3,12; Iz 4,4; 10,22; 28,5; Jr 23,3).
Reszta eschatologiczna moze by¢ okreslona Resztg $wietg, w ktdrej
sktad wchodzi nie tylko naréd wybrany, ale takze narody poganskie.
W tej Reszcie $wietej moze nastapi¢ realizacja wszystkich Bozych
obietnic o charakterze mesjanskim i eschatologicznym. W Nowym
Testamencie Reszta Swieta zostaje okreslona Kosciolem Bozym
ztozonym zaréwno z Zydéw, jak iz pogan (1 Kor 1,2; 10,32; 11,22;
2 Kor 1,1). Dobrze ilustruje to tekst zawarty w liscie $w. Piotra: ,Wy
za$ jestescie wybranym plemieniem, krélewskim kaptanstwem, na-
rodem $wietym, ludem Bogu na wtasno$¢ przeznaczonym, abyscie
oglaszali chwalebne dziela Tego, ktéry was wezwat z ciemnosci do
przedziwnego swojego $wiatla; wy, ktdérzy byliscie nie-ludem, teraz
zas$ jestescie ludem Bozym, ktérzy nie dostapiliScie milosierdzia, te-
raz za$ jako ci, ktérzy mitosierdzia doznali (1 P 2,9-10)*.

D. Swiete Miasto (Sion, Hieropolis, Civitas Sancta)

W tekstach Starego Testamentu nazwa Syjon odnoszona jest do
Jerozolimy lub do $wiatyni jerozolimskiej (Ez 40-48; Wj 15,1-18;
[z 27,13; 60,1-9; Ps 78; 79; 87). Syjon to miejsce $wiete, gdzie spoty-
ka sie Niebo i Ziemia: , Stanie sie na konicu czaséw, ze géra $wigtyni
Panskiej sta¢ bedzie mocno na szczycie gér i wystrzeli ponad pagér-

20 D. Adamczyk, Konotacje starotestamentalnej idei Reszty Izraela w odniesieniu do
Kosciota z Ewangelii wedtug swietego Mateusza, ,Ruch Biblijny i Liturgiczny”,
4 (2006), s. 281.

21 Zob. tez Rz 9-11; 2 Kor 6,16; Hbr 8,10.
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ki. Wszystkie narody do niej poplyna, mnogie ludy péjda irzek-
na: «Chodzcie, wstagpmy na gére Pariska, do $wiatyni Boga Jakuba!
Niech nas nauczy drég swoich, bysmy kroczyli Jego sciezkami. Bo
Prawo pochodzi z Syjonu i stowo Pariskie — z Jeruzalem»” (Iz 2,2-3).
Prorok Ezechiel okresla je ,$rodkiem ziemi” (Ez 38,12). To miejsce
odpoczynku Boga i manifestacji Mesjasza. Prorok Sofoniasz zapo-
wiada, ze miejscem przebywania nowego ludu Bozego bedzie Jero-
zolima - Syjon. W miejscu tym zamieszka i zostanie poznany JHWH
- Bé6g milosci: ,Wyspiewuj, Céro Syjoriska! Podnie$ radosny okrzyk,
Izraelu! Ciesz sie i wesel z catego serca, Céro Jeruzalem! Oddalit Pan
wyroki na ciebie, usunal twego nieprzyjaciela; Krél Izraela, Pan, jest
posrdd ciebie, nie bedziesz juz bala sie ztego. Owego dnia powiedza
Jerozolimie: «Nie bdj sie, Syjonie! Niech nie stabng twe recel». Pan,
twoj Bég, jest posrdd ciebie, Mocarz, ktéry zbawia, uniesie sie wese-
lem nad tobg, odnowi cie swoja miloscia, wzniesie okrzyk radosci” (So
3,14-17). B6g zapewni swemu ludowi chwate i przywrdci wszystkim
ludom wargi czyste, aby oddawali kult prawdziwemu Bogu w jedno-
$ciiprawdzie: ,Wtedy bowiem przywréce narodom wargi czyste, aby
wszyscy wzywali imienia Pana i stuzyli Mu jednomyslnie” (So 3,9).

E. Zgromadzenie kultyczne (edah, kahal, ekklesia, sy-
nagoge)

W tekstach starotestamentalnych wazna role odgrywa koncept zebra-
nia, zgromadzenia liturgicznego, wspdlnoty. Waznymi komponenta-
mi, ktére konstytuuja zgromadzenie, s3: 1. wezwanie Boze; 2. dostrze-
ganie znakéw Boga; 3. stuchanie stowa Bozego oraz 4. sprawowanie
kultu ku chwale Boga i duchowego odrodzenia uczestnikéw?*. W Bi-
blii hebrajskiej wielokrotnie pojawiaja sie hebrajskie terminy edah
(ok. 130 razy) i kahal (ok. 35 razy), ktére oznaczaja ,zgromadze-
nie, zebranie wspélnoty”®. Septuaginta tlumaczy je jako synagoge.

22 C.S. Bartnik, Dogmatyka katolicka, t. 2, Lublin 2003, s. 10.
23 Zob. np. Wj16,1-36; Lb 10,1-10; 14,1-5; 16,1-3; 17,6-7; 20,1-5.
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W Septuagincie termin synagoge wystepuje ok. 200 razy w znaczeniu
,zebranie” (np. bogactw lub zniw)** oraz ,zgromadzenie ludzi, zwie-
rzat i rzeczy”?®. Przede wszystkim jednak termin ten oznacza ,zgro-
madzenie wspélnoty Izraela”. Wskazujg na to czesto spotykane wy-
razenia: ,cala synagoga Izraela” (Kpt 4,13; 22,18), ,,synagoga Izraela”
(Wj 12,19; Lb 16,9), ,cala synagoga synéw lzraela” (Wj 12,3; 12,47,
16,1-2). Najczesciej zgromadzenie to odbywa sie w celach kultycz-
nych (Wj 12,6-8; Kpt 9,5; Lb 8,9; Ps 110,1). W Starym Testamencie
synagoge oznacza tez wspdlnote Izraela wedrujacg na pustyni ku Zie-
mi obietnic (Wj 16,1), przezywajaca kryzysy (Lb 14,27; 14,35; 20,4;
31,16; Joz 22,17) i do$wiadczajaca obecnosci Boga (Wj 16,4-10; Lb
20,11). Warty podkreslenia jest zwigzek pojecia synagoge z problema-
tyka prawng Starego Testamentu. Mojzesz przekazuje przepisy pra-
wa calemu zgromadzeniu (Wj 35,1-35; Pwt 5,22). Sad zgromadze-
nia wydaje wyrok dla zabdjcéw chroniacych sie w miastach ucieczki
(Lb 35,12; 35,24-27). Cate zgromadzenie dokonuje ukamienowania
przestepcy (Kpt 24,14; 24,16; Lb 15,36). W Starym Testamencie wy-
stepuja takze wyrazenia o odlaczeniu sie od synagogi synéw buntu
(Kpt 24,14; 24,16; Lb 15,36). Synagoga prawdziwa jest utozsamiona
z Synagoga Pana (edah JHWH?® lub kahal JHWH?).

W tekstach qumranskich notuje sie czeste uzycie terminu edah
oznaczajacego wspélnote, zgromadzenie o rysach eschatologicz-
nych?®. Wspélnota ta nie obejmuje catego Izraela, lecz jest ograniczo-
na do ,wybranej reszty Izraela”, ktéra stanowia czlonkowie wspdl-
noty qumranskiej. Z kolei w literaturze rabinicznej odpowiednikiem
synagoge jest aramejski termin kniszta lub hebrajski termin kneset
- oba w znaczeniu ,zgromadzenie” lub ,wspélnota”. Sporadycznie
tylko mozna spotka¢ ten termin na oznaczenie budowli, miejsca kul-

24 Zob. Syr 31,3; Wj 34,22.

25 Zob. Hi8,17; Kpt 11,36; Iz 19,6; 37,25; Jr 6,11; Ps 7,8; 21,17; 67,31; 85,14.
26 Lb27,17;31,16; Joz 22,16-17.

27 Lb16,3;20,4.

28 Zob.4 QpPs 37,3; 1 QpHab 10,9; 1 QSa 1,1;1,12-13; 1 QM 4,9.
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tu®®. Czesciej miejsce kultu wspdlnoty jest wyrazane w literaturze
rabinicznej przy uzyciu aramejskiego wyrazenia: beit kniszta lub he-
brajskiego: beit kneset.

E. Krélestwo Boze

W Starym Testamencie widoczna jest idea JHWH jako Wiadcy Kré-
lestwa Bozego (hebr. malkut JHWH)*. Hebrajski termin ,malkut”
moze oznaczaé zaré6wno wladze krélewska, jak i obszar, na ktérym
ta wladza jest sprawowana. Jak wykazuja badania archeologiczne,
juz w starozytnym Salem zamieszkanym przez Jebuzytéw byt spra-
wowany kult béstwa jako kréla. W tekstach starotestamentalnych
Bog wielokrotnie okreslany jest terminem ,kr6l” (heb. melek)!. Na-
r6d wybrany doswiadcza opieki i ocalenia przez swego kréla. Dobrze
wyraza to aklamacja przy cudownym ocaleniu Izraelitéw w przejsciu
przez Morze Czerwone: ,JHWH jest krélem na zawsze, na wieki”
(Wj 15,18). Izrael ksztattuje swojg tozsamosé w kontekscie zbawcze-
go dzialania Boga, ktéry jest Krélem kréléw: , Albowiem Pan jest na-
szym sedzia, Pan naszym prawodawca, Pan naszym krélem! On nas
zbawi!” (Iz 33,22). Teksty biblijne mocno podkreslaja fakt, ze krélo-
wanie Boga nie ogranicza sie tylko do narodu izraelskiego, lecz ma
wymiar uniwersalny®’. Idea uniwersalistycznego krélowania Boga
mocno podkreslona jest w szesciu psalmach nazywanych , psalmami
krélewskimi” (Ps 47; 93; 96; 97; 98; 99). Prorocy Izraela w swoich wi-
zjach ukazywali idealne krélestwo Izraela, ktére w kontekscie escha-
tologicznym osiggalo swoja pelnie i doskonalo$é®. Z nastaniem tego
krélestwa mocno wigzali osobe Mesjasza, z rodu Dawida®*. Nadzie-

29 Talmud Jerozolimski, Sanh VIII:2.

30 Zob.np.1Krn17,14;28,5;2 Krn 13,8; Ps 103,9; 145,11-13.

31 Zob. np. Lb 23,21; Pwt 33,5; 1 Sm 12,12; Ps 5,3; 10,16; Iz 6,5; 33,22; Jr 8,19;
10,7; 51,57; So 3,16; Dn 4,34.

32 Zob. np. 1 Krn 29,11; Jr 10,7; Am 9,7; 1z 44,6; 52,7-10; Za 14,9; 14,16-17;
Ml 1,14.

33 Zob. np. [z 40,3-5; 43,15; 44,6; Mi 4,7.

34 Zob.1z7,14;9,5-6;11,1; Jr 23,5; Ez 37,24; Am 9,1; Mi 5,1-4.
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je te realizujg sie w osobie Jezusa Chrystusa, ktéry swoja publicz-
na dzialalnos¢ rozpoczyna od stéw: ,Czas sie wypelnit i bliskie jest
Krélestwo Boze! Nawracajcie sie i wierzcie w Ewangelie!” (Mk 1,15).
Krélestwo to rozpoczyna sie wraz z wcieleniem Syna Bozego i swoja
pelnie uzyska na koncu czaséw.

4. Podsumowanie

Ostatecznie wolno stwierdzi¢, ze Kosciét nalezy do prapierwotnych
tajemnic religijnych. Misterium Kosciola moze by¢ glebiej zrozu-
miane w kontekscie stwérczego aktu Boga oraz w tajemnicy inkar-
nacji Stowa. W akcie stwérczym nastepuje inicjacja wspélnoty bo-
sko-ludzkiej. Stwdrca poprzez moc swego Slowa oraz asyste Ducha
Bozego i Wiecznej Madrosci tworzy z ludzkoscig wspélnote mitosci
iwolnodci, ktéra najpelniej realizuje sie¢ w Kosciele. Bég ujawnia
swoja obecno$¢ we wspdlnocie Ludu Wybranego ((hebr. gahal; gr.
ekklesia) poprzez przymierze, ktére stanowi fundament wspdlnoty
bosko-ludzkiej. W eklezjogenezie juz w Starym Testamencie widocz-
ne sa kreacje Kosciota w obrazach narodu wybranego, dwunastu po-
kolen, swietej reszty, $wietego miasta, zgromadzenia kultycznego,
krélestwa Bozego.
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Abstrakt
Prototypy Kosciola w Starym Testamencie

W niniejszym artykule autor zajmuje sie prototypami Kosciota w Sta-
rym Testamencie. Zwraca uwage na wspdlnototwércze dzialanie Boga
w Starym Testamencie, podkreslajac w szczegdlnosci akt stwérczy jako ini-
cjacje wspdlnoty bosko-ludzkiej oraz przymierze jako realizacje wspélno-
ty bosko-ludzkiej. Wyréznia réwniez starotestamentowe kreacje Kosciota,
ukazujac Boza pedagogie w ksztaltowaniu relacji bosko-ludzkiej (Nar6d
Wybrany, Dwanascie Pokolen, Swigta Reszta, Swiqte Miasto, zgromadzenie
kultowe, Krélestwo Boze).

Stowa kluczowe: Kosciél, wspélnota, przymierze, Nar6d wybrany przez

Boga, Dwanascie Pokolen, Swiqta Reszta, Swiqte Miasto, zgromadzenie

kultyczne, Krélestwo Boze
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Summary
Prototypes of the Church in the Old Testament

In the present article the author deals with the prototypes of the
Church in the Old Testament. He draws attention to this communal-
creative action of God in the Old Testament, emphasizing in particular
the creative act as the initiation of the divine-human community and the
covenant as the implementation of the divine-human community. He also
distinguishes the Old Testament creations of the Church, showing God’s
pedagogy in shaping the divine-human relationship (the Chosen Nation,
Twelve Generations, Holy Remnant, Holy City, cult gathering, kingdom of

God).

Keywords: Church, community, covenant, God’s chosen people, Twelve
tribes, Holy Remnant, Holy City, cultic congregation, Kingdom of God
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Uniwersytetu w Bialymstoku, redaktor naczelny czasopisma ,El-
pis”, proboszcz Parafii Prawostawnej Zmartwychwstania Paniskiego
w Bialymstoku. Czlonek Komitetu Nauk Humanistycznych, Oddziat
PAN w Olsztynie i w Bialymstoku oraz Kota Wspélpracownikéw Ze-
spolu Jezyka Religijnego PAN. Autor lub wspétautor 9 monografii,
3 przektadéw oraz ponad 50 publikacji naukowych. Zainteresowa-
nia badawcze: teologia dogmatyczna, etyka, prawo kanoniczne, idee
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nacjonalistyczne w chrzescijanstwie, liturgika historyczna, obrzedo-
wo$¢ prawostawna, ikonografia chrzescijaniska, terminologia religij-
na, teolingwistyka.

Lydek Grzegorz, prezbiter, dr, wykltadowca teologii dogmatycznej
na Wydziale Teologicznym ,,G. Toniolo” w Pescarze - filia Papieskiego
Uniwersytetu Laterariskiego w Rzymie. Ostatnio opublikowat Lattu-
alita dei tratti salienti del Magistero di san Giovanni Paolo II (Padova
2024), Soltanto I'amore e la misericordia di Dio sono credibili - il messag-
gio cristiano pit bello e piu affascinante (Padova 2024).

Mastej Jacenty, prezbiter diecezji rzeszowskiej, dr hab., prof. KUL,
teolog. Od 1998 r. zatrudniony w Katolickim Uniwersytecie Lubel-
skim Jana Pawtla II. Kierownik Katedr Chrystologii i Eklezjologii
Fundamentalnej KUL. Prowadzi takze wyktady zlecone w Instytu-
cie Wyzszych Studiéw Teologicznych w Rzeszowie. Jego zaintereso-
wania obejmuja nastepujace zagadnienia: metodologia chrystologii
fundamentalnej, nowe argumenty na rzecz wiarygodnosci chrzesci-
janstwa i Kosciola, wiarygodnosc i tozsamos¢ Kosciota, dzieje oraz
dorobek naukowy lubelskiego osrodka apologetycznego i lubelskiej
szkoly teologii fundamentalnej. Autor m.in. Staurologiczno-rezurek-
cyjna wiarygodnosé chrzescijaristwa (Lublin 2014) oraz Jezus jest Sen-
sem. Fundamentalna chrystologia sensu inspirowana twérczoscig Jose-
pha Ratzingera (Lublin 2024).

Napiorkowski A. Andrzej, paulin, prof. zw. dr hab. Od 2001 r. kie-
ruje Katedra Eklezjologii na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu
Papieskiego Jana Pawla II w Krakowie, a od 2020 r. jest tamze Dy-
rektorem Instytutu Teologii Fundamentalnej, Ekumenii i Dialogu.
Jego badania naukowe obejmuja eklezjologie integralng, a zwlaszcza
eklezjogeneze. Zajmuje sie tez chrystologia fundamentalng, zagad-
nieniami ekumenicznymi (kwestia usprawiedliwienia) oraz mariolo-
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gig. Czlonek Komitetu Nauk Teologicznych Polskiej Akademii Nauk.
Autor ponad 30 ksigzek oraz licznych naukowych publikacji.

Nomo Belinga Augustyn, paulin. Swoja prace magisterke z teolo-
gii fundamentalnej bronil na Uniwersytecie Papieskim Jana Pawta II
w Krakowie w 2024 r. Aktualnie jest duszpasterzem w parafii $w.
Marcina z Tours w Ayos, Kamerun.

Sejbuk Adam, misjonarz $w. Wincentego a Paulo, dr nauk teolo-
gicznych, absolwent Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawta II w Kra-
kowie oraz Centre Sévres w Paryzu, wykladowca teologii dogmatycz-
nej.

Strzelczyk Daniel, mgr lic. teologii, doktorant trzeciego roku nauk
teologicznych w Szkole Doktorskiej na Uniwersytecie Papieskim
Jana Pawta I w Krakowie, e-mail: daniel.strzelczyk@interia.pl.

Wrébel S. Mirostaw, prezbiter diecezji lubelskiej, ur. w 1966 r.
w Kedzierzynie-Kozlu, profesor zwyczajny, doktor habilitowany teo-
logii biblijnej KUL: doktor nauk biblijnych Ecole Biblique w Jerozo-
limie; dyrektor Instytutu Nauk Biblijnych KUL; kierownik Katedry
Filologii Biblijnej i Literatury Miedzytestamentalnej w Instytucie
Nauk Biblijnych KUL; konsultor Komisji Nauki Wiary Konferencji
Episkopatu Polski; prezes Stowarzyszenia Verbum Sacrum. Autor
wielu monografii i artykuléw dotyczacych badan nad Ewangelig Ja-
nowa, nad judaizmem okresu Drugiej Swiatyni oraz nad relacja mie-
dzy judaizmem i chrzescijanistwem. Dyrektor i redaktor naukowy
nowatorskiego w Polsce projektu przekltadu targuméw (Biblia Ara-
mejska).
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