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Wprowadzenie

W $wietle rozwoju nauk teologicznych, jaki - inspirowany du-
chem i doktryng II Soboru Watykanskiego — dokonat sie pod
koniec XX i na poczatku XXI wieku, wiele znaczacych pojec ule-
glo redefinicji. Do ponownego zdefiniowania pewnych kategorii
doszto réwniez w obszarze misjologii.

Termin ,,misja” nabrat obecnie bardziej teologicznego zna-
czenia, uwalniajac sie od wielu zaleznosci politycznych, gospo-
darczych czy kulturowych. Mimo ze, co oczywiste, jest na tym
polu jeszcze duzo pracy do wykonania, to dzisiaj juz nikt od-
powiedzialny nie zaweza rozumienia misji do krzewienia religii
chrzescijanskiej i zaktadania nowych Kosciotéw.

Misjologia prébuje wraca¢ do pierwotnego znaczenia cza-
sownika ,wysyta¢” (fac. mitto, mittere), jakie wskazuje przede
wszystkim na relacje miedzy trzema Osobami Boskimi. Jezeli
w motywacjach misyjnych chrzescijan nie uwzgledni sie pod-
staw trynitarnych, to wcigz beda one odbiega¢ od woli Boze;j.
Misja wyplywa bowiem z natury Boga, ktdéry pragnie tworzy¢
komunie z kazdym czlowiekiem: przez akt stwdrczy Ojca Nie-
bieskiego, nastepnie odkupienie w Jezusie Chrystusie i wreszcie
i uswiecenie w Duchu Swietym. Takie ukierunkowanie misjologii
odnajdujemy w soborowym dekrecie Ad gentes divinitus, gdzie
czytamy, ze ,pielgrzymujacy Kosciét z natury swojej jest misyjny,
poniewaz bierze poczatek z misji Syna i misji Ducha Swietego,
zgodnie z zamystem Boga Ojca” (DM 2).



Z tak rozumianej Bozej misji (missio Dei), ktéra od poczatku
do korica ma mie¢ swoje trynitarne zakorzenienie, a nie dba¢
o arbitralne czy partykularne interesy zwierzchnictwa poszcze-
gblnych Kosciotéw chrzescijaniskich czy polityki watykanskiej,
wynika postannictwo Kos$ciota (missio Ecclesiae). Odwotujac sie
do Pisma Swietego, znajdujemy dwie formy misyjnego mandatu,
a mianowicie: uniwersalnos¢ oraz uzdolnienie. Apostolowie zosta-
ja postani do wszystkich: ,wszystkie narody” (Mt 28,19); ,na caly
$wiat [...] wszelkiemu stworzeniu” (Mk 16,15); ,wszystkim na-
rodom” (tk 24,47); ,az po krance ziemi” (Dz 1,8). Ponadto Chry-
stus zapewnia ich, ze nie zostang sami, lecz otrzymaja $rodki
stuzace temu, aby prowadzi¢ Jego i swa misje. Sa nimi obecno$¢
imoc Ducha oraz pomoc Jezusa: ,Oni za$ poszli i glosili Ewange-
lie wszedzie, a Pan wspoéldziatal z nimi” (Mk 16,20) (por. RM 23).

W dziejach Kosciola zawsze misyjne zaangazowanie byto
wskaznikiem jego Zywotnosci, a jego oslabienie oznaka kryzysu
wiary. Jakkolwiek misje Ad gentes zachowuja swoja warto$¢, to
pojawily sie nowe areopagi gloszenia Dobrej Nowiny. Dal temu
wyraz Jan Pawel II w encyklice Redemptoris missio (1990), kie-
dy pisal o r6znych nowych przestrzeniach dziatalnosci misyj-
nej. ,,Jest wiele innych <areopagéw> wspodtczesnego $wiata, ku
ktérym winna sie kierowaé dziatalno$¢ misyjna Kosciota. Na
przyklad zaangazowanie na rzecz pokoju, rozwoju i wyzwolenia
ludéw, praw czlowieka i narod6w, przede wszystkim mniejszosci,
dzialanie na rzecz kobiety i dziecka, ochrona $wiata stworzo-
nego, to wszystko dziedziny ludzkiej dziatalnosci, ktére nalezy
rozjasnic $wiattem Ewangelii” (RM 37c). Kroczac za Chrystusem,
chrzescijanin - rozpoczynajac od swiadectwa, przez przepowia-
danie — wzywa caly swiat do prawdziwej wolnosci, ktéra jest
mozliwa jedynie w Chrystusie. Dlatego misja nie jest jedynie
obowiazkiem chrzescijan, ale tez ich chlubg i samospelnieniem.

Przedkladana ksigzka Misja: istotq i chwatg Kosciota katolickie-
go nie jest wiernym odbiciem obrad polskich i wloskich teologéw,
jakie mialy miejsce w Rzymie w lutym 2019 roku. Miedzynaro-



dowe sympozjum naukowe pt. Koscidt i misja — dzieki uprzej-
modci prof. dr. hab. Piotra Salwy — moglo przez dwa dni (18-19
lutego 2019) obradowa¢ w siedzibie rzymskiej filii Polskiej Aka-
demii Nauk przy via Vicolo Doria 2, niedaleko placu Weneckie-
go. Ksigzka ta zawiera bowiem nie tylko znacznie poszerzone
wystapienia prelegentéw (referaty trwaly bowiem 15 min.), ale
dodatkowo znajduja sie w niej artykuly oséb, ktére nie zabieraly
glosu, a ubogacily tres¢ tej publikacji swoimi przemysleniami.
Chcialbym w tym miejscu, w imieniu swoim i wszystkich czlon-
kéw Katedry Eklezjologii, wyrazi¢ gleboka wdzieczno$¢ za trud
przygotowania referatu i jego publicznej prezentacji nastepujacym
uczestnikom konferendji: ks. prof. dr. hab. Mariuszowi Rosikowi
z Wrocltawia (Synagoga a rodzgcy sie Kosciél), prof. dr. hab. An-
drzejowi Gieniuszowi z Rzymu (Dlaczego misja wedtug Apostota
Narodow?), ks. prof. dr. hab. Piotrowi Szczurowi z Lublina (Oj-
cowie greccy i tacinscy o gloszeniu chrzescijariskiego Boga), ks. dr.
hab. Dariuszowi Taborowi, prof. UPJP II z Krakowa (Luksusowe
psatterze chrystologiczne XIII stulecia: ewangelizacja elit), o. dr. hab.
Stanistawowi Kozakiewiczowi z Olsztyna (Misja pasterza w naucza-
niu S. Hozjusza i R. Saraha), ks. prof. dr. hab. J6zefowi Kuliszowi
z Uniwersytetu w Trnawie (Wiara i kultura: propozycja dla pono-
woczesnej Europy), ks. dr. rektorowi J6zefowi Morawie z Krakowa
(Tresé¢ misji Kosciota dzisiaj), ks. dr. hab. Antoniemu Nadbrzeznemu
z Lublina (Pojednanie jako misja Kosciota), ks. dr. Pawlowi Pielce
(Postannictwo koscielne w ujeciu H.U. von Balthasara), o. prof. dr.
hab. Bazylemu Degérskiemu z Rzymu (La Chiesa e la vita monastica
in sant’Agostino), pani prof. dr Marghericie M. Rossi z Rzymu (Una
visione di missionarieta in aluni scritti di San Tommaso d’Aquino),
panu prof. dr. Caramelo Dotolo z Rzymu (Inculturazione e nuovo
umanesimo), ks. prof. dr. hab. Wojciechowi Zyzakowi, rektorowi
UPJP II z Krakowa (Duchowosé misji), ks. prof. dr. hab. Jarostawowi
Rézanskiemu z Warszawy (Misyjnos¢ ad intra i ad extra w Czadzie
i potnocnym Kamerunie), ks. prof. dr. hab. Zygfrydowi Glaeserowi
z Opola (Ewangelizacja, reewangelizacja i ekumenizm), panu prof.



dr. hab. Krzysztofowi Le$niewskiemu z Lublina (Misja u prawo-
stawnych), ks. prof. dr. hab. Krzysztofowi Koscielniakowi z Krako-
wa (Misja Kosciota w Azji). Referat: Koncepcje Kosciota a realizacja
jego misyjnosci wyglosit nizej podpisany.

W naszej postudze idZzmy za zachetg autora Listu do Rzymian:
»,Dostapiwszy wiec usprawiedliwienia przez wiare, zachowajmy
pokéj z Bogiem przez Pana naszego Jezusa Chrystusa, dzieki
ktéremu uzyskaliSémy przez wiare dostep do tej taski, w ktérej
trwamy i chlubimy sie nadziejg chwaly Bozej. Ale nie tylko to,
lecz chlubimy sie takze z uciskéw, wiedzac, ze ucisk wyrabia
wytrwalosé¢, a wytrwatosé — wyprébowang cnote, wyprébowana
cnota za$ — nadzieje. A nadzieja zawie$c nie moze, poniewaz mi-
los¢ Boza rozlana jest w sercach naszych przez Ducha Swietego,
ktéry zostal nam dany” (Rz 5,1-5).

0. Andrzej Napiérkowski
kierownik Katedry Eklezjologii UPJP II
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Ks. Mariusz Rosik

Synagoga a rodzacy sie Kosci6t
w perspektywie misji

Nie ulega watpliwosci, ze dzialalno$¢ misjonarska rodzacego sie
Kosciota byta jednym z czynnikéw, ktére doprowadzilty do osta-
tecznego rozejscia sie drég chrzescijanstwa i judaizmu. Wsréd
teologéw nie gasna spory co do tego, w jakiej mierze judaizm
sam w sobie byt religia misyjna, jednak ci Zydzi, ktérzy uwierzy-
li w Jezusa jako Mesjasza, rozpoczeli dziatalnos$¢ misjonarska
zakrojong na szeroka skale juz w pie¢dziesiat dni po zmartwych-
wstaniu Chrystusa. Judeochrzescijanie poczatkowo byli aktywni
misyjnie wsréd innych wyznawcéw judaizmu, z czasem jednak
oredzie swe skierowali takze do pogan.

Niemal wspoétczesny Jezusowi zydowski historyk Jézef Fla-
wiusz w swoim Testimonium potwierdza, ze za Nauczycielem
z Nazaretu postepowali zaréwno Zydzi, jak i poganie. Po oczysz-
czeniu Testimonium Flavianum z dodatkéw chrzescijaniskich tekst
najprawdopodobniej przyjmuje nastepujaca forme:

W tym czasie zyl Jezus, cztowiek madry, czynit bowiem rzeczy
niezwykle i byl nauczycielem ludzi, ktérzy z radoscig przyjmo-
wali prawde. Poszto za nim wielu Zydéw, jako tez i pogan. A gdy
wskutek doniesienia najznakomitszych u nas mezéw, Pilat zasa-
dzit go na $mier¢ krzyzows, jego dawni wyznawcy nie przestali
go mitowac. I odtad, az po dzien dzisiejszy, istnieje spotecznos¢
chrzescijan, ktérzy od niego otrzymali nazwe (Ant.18,63-64).

! Przektad podano za: EE. Bruce, Wiarygodnosé pism Nowego Testamentu,
Katowice 2003, s. 139.



Realizujac misyjny nakaz Chrystusa: ,Idzcie i czynicie ucznia-
mi wszystkie narody” (Mt 28,19), chrzescijanie z jednej strony
przyblizaja podstawy religijnosci zydowskiej pogariskiemu swia-
tu, z drugiej jednak coraz bardziej oddalaja sie od tych nurtéw ju-
daizmu, ktére nie uznaly Mesjasza w Jezusie z Nazaretu. W jaki
sposé6b rozwijala sie misja rodzacego sie Kosciota? Jaki wplyw
miata na wzajemne relacje Kosciota i Synagogi? W jakiej mie-
rze przyczynila sie do powstania dwdch odrebnych religii, ktére
wyrastaja ze wspdlnego pnia? Ponizsze refleksje stanowia prébe
odpowiedzi na tak postawione pytania.

Judaizm religia aktywna misyjnie

Na poczatku naszej ery niektére srodowiska judaistyczne dia-
spory, motywowane wezwaniami starotestamentowych proro-
kéw, podejmowaly swoisty wysitek misjonarski’. Centrum tych
usilowan staly sie synagogi®. W odréznieniu od $wiatyni, do
ktérej wstep byl rygorystycznie zakazany poganom, synagogi
byty bardziej otwarte. Poniewaz w miejscach tych zasadniczo
postugiwano sie greka koiné, w ktérej wygtaszano pouczenia,
instytucja ta okazala sie szczegdlnie uzyteczna w propagowaniu
idei judaizmu. Wlasnie tak szerzy! sie prozelityzm. Trudno jest
dzi$ ocenic rozmiary tego ruchu w pierwszej potowie I stulecia,
niemniej jednak nie mozna nie docenic jego znaczenia. Skutko-
wal on zasadniczo na dwa sposoby: niektérzy catkowicie przyj-

2 Wsréd uczonych nie brak jednak gloséw, ze judaizm w ogéle nie byt

misyjny. Nawrécenia na judaizm mialy by¢ — ich zdaniem - nie tyle
wynikiem wysitku misjonarskiego, ile skutkiem fascynagji religia mono-
teistyczna; S. Benoit, Giudaismo e cristianesimo. Una storia antica, ttum.
A. Giardina, Roma — Bari 2005, s. 184-185.

G. Walser, The Greek of the Ancient Synagogue, w: The Ancient Synagogue
From Its Origins until 200 C.E. Papers Presented at an International Con-
ference at Lund University, October 14-17, 2001, red. B. Olsson, M. Zet-
terholm, CBNTS 39, Stockholm 2003, s. 260-261.
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mowali judaizm i stawali sie prozelitami, przyjmujac obrzezanie
i zobowiazujac sie do zachowania prawa moralnego i rytualnego
zapisanego w Torze, inni natomiast stanowili grupe oséb okres-
lanych jako ,bojacy sie Boga” (Theo foboumenoi)*. Potomkowie
tych pierwszych stawali sie Zydami, natomiast ,,bojacy sie Boga”
sympatyzowali z judaizmem poprzez odrzucenie czci obcych
béstw, przyjecie praw moralnych zapisanych w Piecioksiegu oraz
niektdérych praw kultycznych, czyli przyjmujac na siebie zobo-
wigzania wynikajgce z przymierza noachickiego.

»Bojacy sie Boga” byli rozpoznawalng grupa w spotecznosci dia-
spory. Swiadczy¢ moga o tym odkrycia archeologiczne w Sardach, Fi-
ladelfii, Milecie i Afrodyzji. Okazuje sie, ze na stadionach i w teatrach
mieli na widowni wyznaczone miejsca. Poswiadczaja to inskrypcje na
kamiennych fawach. Na $cianach synagogi w Afrodyzji w Azji Mniej-
szej odnaleziono graffiti swiadczace o wspdlnych modtach zanoszo-
nych tam przez wyznawcéw judaizmu i judeochrzescijan, a takze
pogan sympatyzujacych z jedna lub druga spotecznosci religijna.

Jesli wierzy¢ Mateuszowi ewangelicie, w czasach Jezusa fa-
ryzeusze byli gorliwymi zwolennikami przyciggania pogan do
religii Izraela: ,Biada wam, uczeni w Pi$mie i faryzeusze obtudni-
cy, bo obchodzicie morze i ziemie, zeby pozyskac jednego wspét-
wyznawce, a gdy sie nim stanie, czynicie go dwakro¢ bardziej
winnym piekla niz wy sami” (Mt 23,15)°. Taki stan rzeczy zdaje
sie potwierdza¢ znane powiedzenie rabbiego Hillela, ktéry przy-
wedrowal do Palestyny z diaspory babilonskiej: , Kochaj stworze-
nia i prowadz je do Tory”®. W niektérych rejonach i w pewnych

4 B. Chilton, The Godfearers: From the Gospels to Aphrodisias, w: Partings. How
Judaism and Christianity Became Two, red. H. Shanks, Washington 2013, s. 55.
M. Goodman, Mission and Conversion: Proselytizing in the Religious History
of Roman Empire, Oxford 1994, s. 60-63; B.C. Mc Ging, Population and
Proselytism. How Many Jews Were There in the Ancient World?, w: Jews in
the Hellenistic and Roman Cities, red. J.R. Barlett, London 2002, s. 88-106.
Sytuacja zmienia sie juz od II stulecia. Wéwczas cze$¢ rabinéw pozosta-
je otwarta na dziatalno$¢ misjonarska, inni s3 jej przeciwni; S. Benoit,
Giudaismo e cristianesimo. Una storia antica, dz. cyt., s. 36.

5
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sprzyjajacych warunkach historycznych zydowski prozelityzm
przybieral na sile. W pismach Flawiusza, a takze w dzielach,
ktére nie wyszly spod piéra innych pisarzy zydowskich, znalez¢é
mozna $wiadectwa o bardzo intensywnie stosowanych metodach
(niekiedy agresywnych) pozyskiwania wyznawcéw dla judaizmu’.

Fakt, iz w synagogach diaspory gromadzili sie nie tylko Zydzi,
ale takze prozelici i ,bojacy sie Boga”, stwarzal judeochrzescija-
nom mozliwoé¢ docierania z oredziem o Chrystusie tak do $ro-
dowisk zydowskich, jak i do spolecznosci poganskiej.

Misja chrzescijanska — do kogo?

Otwarcie judeochrzescijan na wyznawcéw politeizmu grecko-
-rzymskiego nie bylo sprawa na tyle prosta, by przedstawia¢ ja
jedynie na linii chrze$cijanie — wyznawcy judaizmu®. Zaréwno
w powstajacym Kosciele, jak i w calym judaizmie wcigz zmagaty
sie rézne nurty i ugrupowania®. ,Kosciét i Synagoga, judaizm
i chrzescijanistwo nie stanowia tworéw homogenicznych. Kosciét
poczatkow jest rownie wielopostaciowy jak wspétczesna mu Sy-
nagoga. Judaizm byl podzielony na rozmaite stronnictwa religij-
ne. Wielopostaciowo$¢ Kosciota poswiadcza Nowy Testament™°.
Oddzialywatly na siebie zasadniczo cztery spotecznosci:

(1) wyznawcy judaizmu Palestyny i diaspory, ktérzy nie uwie-
rzyli w Jezusa,

" P. Borgen, Early Christianity and Hellenistic Judaism, Edinburgh 1996,
s. 68-69.

8 J.D.G. Dunn, From the Crucifixion to the End of the First Century, w:
Partings. How Judaism and Christianity Became Two, red. H. Shanks,
Washington 2013, s. 34-36.

S.J. Tanzer méwi o kilku ,,judaizmach” w I wieku po Chr.; zob. Judaizmy
w I w. po Chr., w: Stownik wiedzy biblijnej, red. B.M. Metzger, M.D. Co-
ogan, red. wyd. pol. W. Chrostowski, Warszawa 1996, s. 276.

J. Gnilka, Pierwsi chrzescijanie. Zrédta i poczgtki Kosciola, thum. W. Szy-
mona, Krakéw 2003, s. 424.

10
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(2) judeochrzescijanie,
(3) etnochrzescijanie,
(4) wyznawcy politeizmu grecko-rzymskiego.

Wsréd wyznawcéw judaizmu Palestyny znalezli sie takze hel-
leniéci, a wiec Zydzi méwiacy po grecku, z ktérych czes¢ uwierzy-
ta w Chrystusa. Zdaniem badaczy termin ,hellenisci” nie oznacza
»grupy Zydéw urodzonych i wychowanych w Jerozolimie, ktérzy
przyjeli grecka kulture, lecz ludzi, ktérzy nie postugiwali sie juz
w domach swym wlasnym jezykiem aramejskim, nawet jesli go
rozumieli, ale greka, ze wzgledu na to, ze oni sami, czy tez ich
rodziny, dlugi czas zyli za granica, w zhellenizowanych miastach,
i dopiero po tym pobycie wrdcili do ojczyzny. Ci z nich, ktérzy
nie przyjeli chrzesdcijanstwa, mieli w Jerozolimie swe wlasne
synagogi”'.

Méwiac o dziatalnosci misyjnej Kosciota wiréd nie-Zydéw,
na tak zarysowanym tle nalezy uwzgledni¢ zmieniajace sie na
przestrzeni uplywajacych dziesiecioleci wzajemne odniesienie
Zydéw Palestyny i diaspory do judeochrzescijan i etnochrze-
$cijan, a takze odniesienie judeochrzescijan do etnochrzescijan
i wyznawcéw politeizmu grecko-rzymskiego. Nie wolno przy
tym poming¢ faktu, ze judaizm diaspory nie byl monolityczny
(faryzeusze, saduceusze, uczeni w Pismie, zeloci, essenczycy,
zwolennicy Jana Chrzciciela, herodianie i Samarytanie, przez
niektérych nieuznawani za Zydéw, a po zburzeniu §wiatyni - ra-
bini)'?, a poza tym wielkie jego osrodki (np. Rzym, Aleksandria)

1 W. Jaeger, Wczesne chrzescijanistwo i grecka paideia, ttum. K. Bielawski,
Bydgoszcz 2002, s. 27.

Wedlug R. Krafta i G. Nickelsburga wczesny judaizm przedstawia ,al-
most unlimited diversity and variety”; Early Judaism and Its Modern
Interpreter, Philadelphia — Atlanta 1986, s. 2. D.J. Harrington sadzi
natomiast, ze ,,the simple picture of Palestinian Judaism in Jesus’ time
no longer exists. Perhaps the best known factor in breaking down the
old consensus was the discovery of the Dead Sea Scrolls in the late
1940s and early 1950s”; The Jewishness of Jesus: Facing Some Problems,

12
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odznaczaly sie wlasng specyfika'®. Nawet w samej Jerozolimie,
jak zaznaczono powyzej, zyli przeciez Zydzi méwiacy po grecku,
nieznajacy najprawdopodobniej uzywanego tu na co dzien jezyka
aramejskiego. Kiedy zaczeli oni wstepowac w fono rodzacego sie
Kosciota, dos¢ szybko stalo sie konieczne wyltonienie grupy oséb,
ktére mialy zajac sie wychodzeniem naprzeciw greckojezycznym
chrzescijanom zydowskim. Sposrdéd nich wyréznial sie Szcze-
pan, ktérego przemoéwienie przeciw $wigtyni ostatecznie dopro-
wadzilo go do meczeniskiej $mierci (por. Dz 7,54-60). Wydaje
sie logiczne, ze Zydzi jezyka greckiego zamieszkujacy Palestyne
chetniej uczeszczali do swoich synagog, gdzie postugiwali sie
zrozumialym dla nich jezykiem, niz do $wiatyni, gdzie méwiono
po aramejsku’®. To wlasnie im - jako mniej zwigzanym z insty-
tucja $wiatynna niz judeochrzescijanie — tatwiej bylo rozpoczaé
misje chrzescijariska wérdd swiata hellenskiego®.

W tej skomplikowanej i zawilej mozaice ugrupowan religij-
nych judeochrzescijanie stojacy u poczatkéow Kosciola, jeszcze
zanim pojawili sie w nim etnochrze$cijanie, uwazali samych
siebie za Zydéw, ktérzy spotkali Mesjasza. Tak tez traktowani
byli przez innych Zydéw. Cho¢ napiecia pomiedzy judeochrze-
écijanami a innymi Zydami wystapily juz na samym poczatku

w: Jesus’ Jewishness. Exploring the Place of Jesus within Early Judaism,

red. J.H. Charlesworth, New York 1991, s. 128.

N. Walter zauwaza, ze ,there was obviously no such thing as ‘standard’

Hellenistic Judaism, that is, Judaism as monolithic entity with a uni-

fied understanding of the basis of Judaism and its essential theological

‘contents’; Hellenistic Jews of Diaspora at the Cradle of Primitive Chri-

stianity, w: The New Testament and Hellenistic Judaism, ed. by P. Borgen,

S. Giversen, Peabody 1997, s. 41.

4 G. Walser, The Greek of the Ancient Synagogue, dz. cyt., s. 262.

15 [...] the initial outreach beyond the boundaries of Judea and the Holy
Land should almost certainly be credited to the Hellenistic believers
in Jesus, Diaspora Jews who saw a wider field of opportunity for their
evangelistic message”; J.D.G. Dunn, The Spread of Christianity from Je-
rusalem to Rome: 30-70 C.E, dz. cyt., s. 108-109.
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Kosciola (por. Dz 4,1-31), to nikt nie odmawial judeochrzescija-
nom przynaleznosci do judaizmu. Wydaje sie, ze uznawano ich
za odlam judaizmu réwniez wéwczas, gdy Kosciét otworzyl sie
na nie-Zydéw, cho¢ tym ostatnim nie przystugiwato juz miano
Zydéw. Doktrynalne uzasadnienie dla tego otwarcia znajduje
sie w przemowie Piotra w domu Korneliusza (por. Dz 11,1-18),
a w praxis Kosciota - po rozpoczeciu dziatalnosci misyjnej przez
Pawta z Tarsu.

Piotr w domu setnika Korneliusza - poczatek
misji wéréd pogan

Tak zwana Mala Piecdziesiatnica, czyli pierwsze wylanie Ducha
Swietego na pogan, tajemnicza nicia wiaze ze soba dwa nad-
morskie miasta Palestyny — Jafe i Cezaree, oraz dwie postacie
— Piotra i Korneliusza. W Jafie po wydarzeniach paschalnych
zamieszkal Piotr. To wlasnie tu, gdy modlit sie na tarasie swojego
domu, otrzymal wizje, ktérej przestania do konca nie rozumiat
(por. Dz 10,9-16). Cezarea, ktora od Jafy dzielita odleglosé¢ okoto
poltora dnia drogi, byta niegdys$ porzucona fenicka osada rybac-
ka, zwang Wieza Stratona. Szaleficze pomysly architektoniczne
Heroda przemienily te przystan w najnowoczesniejszy wéwczas
port, zbudowany w najmniej ku temu stosownym miejscu — na
wydmach zupelnie prostej, pozbawionej zatok i przycz6tkéw linii
brzegowej. Do zbudowanego na cze$¢ Cezara Augusta miasta ry-
chlo zaczeli naptywac nowi mieszkancy. Tam réwniez zamieszkatl
Korneliusz, by jako centurion stuzy¢ imperium.

Gdy Korneliusz na Bozy rozkaz wysyla postéw do Jafy z za-
proszeniem skierowanym do Piotra, jest $wiadomy, Ze ten bedzie
musial ztama¢ jedno z silnych swoich przekonan, zalegalizowa-
nych wymogami prawa judaizmu, a mianowicie to, ze Zyd nie
powinien przekracza¢ progu domu poganina. Piotr, stuchajac
opowiadania Korneliusza (por. Dz 10,30-33), dochodzi do coraz
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glebszego zrozumienia swej wlasnej wizji (por. Dz 10,9-16). Zda-
je sobie sprawe, ze to nie przynaleznos¢ do jakiegokolwiek naro-
du lub zachowywanie jego zwyczajéw czyni czlowieka , milym
Bogu”, ale ,bojazn Boza” (por. Dz 10,34-35), na gruncie ktdrej
staje sie mozliwe przyjecie zbawienia przyniesionego przez Je-
zusa (por. Dz 10,36). Nieoczekiwane zstgpienie Ducha Swiete-
go, ktére przerywa mowe Piotra, jest znakiem potwierdzajacym
udzielenie taski zbawienia poganom.
Droga do misji wérédd narodéw poganskich zostaje otwarta.

Dziatalnos$¢ misyjna Pawla — kontynuacja misji
wsrod pogan

Po swoim spotkaniu Zmartwychwstatego pod bramami Da-
maszku prym w przyprowadzaniu pogan do Kosciola zaczyna
wies¢ Szawet z Tarsu, zwany takze Pawlem. Swoje powolanie na
urzad apostolski uzasadnia ,widzeniem” Chrystusa: ,Czyz nie
jestem apostotem? Czy nie widzialem Jezusa, Pana naszego?”
(1 Kor 9,1). Apostot dowodzi, ze Chrystus przekazat mu misje do
spelnienia podczas tego widzenia, a przekazanie misji stanowi
integralny element kazdej chrystofanii. Owa wizja ma jednak dla
Pawla wymiar powolania - i to wtasnie powotania do gloszenia
dobrej nowiny wéréd pogan, co wyraznym echem odbije sie na
relacjach Kosciét — Synagoga'®.

Jesli wiec patrze¢ na historie, ktéra rozegrata sie pod brama-
mi Damaszku oczyma samego Apostota Narodéw, to okazuje
sie, ze ma ona niebagatelny wplyw na ksztaltowanie sie relacji
Kosciét — Synagoga. Pawel czuje sie powotany i wezwany przez

16 G. Vermes zauwaza, ze to wlagnie dziatalno$¢ misjonarska Pawla stano-
wi najbardziej znaczacy moment w procesie rozejscia sie drég Kosciota
i Synagogi: ,Paul’s successful missionary activity among gentiles is the
primary source of the parting of the ways”; The Jewish Jesus Movement,
w: Partings. How Judaism and Christianity, dz. cyt. s. 23.
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samego Boga do pelnienia misji ewangelizacyjnej wéréd pogan,
a tym samym wtlaczania ich w szeregi wiernych Kosciola.

W dziatalnosci Pawta niemal jak refren pojawia sie okreslo-
ny schemat w prowadzeniu misji: apostot przybywa do jakiegos
miasta diaspory, glosi dobra nowine w synagodze, nastepnie
spotyka go jawna wrogos¢ ze strony Zydéw, zostaje wyrzucony
ze zgromadzenia wyznawcéw judaizmu i kieruje swe kroki do
pogan, ktérzy z radoscia otwieraja swe podwoje dla Ewangelii'’.
Poganie przyjmujacy chrzest nie staja sie jednak prozelitami, czyli
adeptami judaizmu, ale chrzescijanami. Pawet zaktadal Koscioty
i przyprowadzat wiernych do Chrystusa, jednak nie zachecatl ich
do przyjmowania Prawa'®. Kto$ taki nie mégl by¢ wiec prozelita.
Takie postepowanie Apostota Narodéw powodowalo coraz wiek-
szy rozdzwiek i coraz intensywniejsze napiecia pomiedzy Koscio-
tem pogan a Kosciotem judeochrzescijan i pozostalymi Zydami'®.

Nastepcy Apostota Narodow

Oprécz Pawla réwniez inni zydowscy misjonarze rozwijali swo-
ja dzialalnosé¢. Glosili dobra nowine o Chrystusie zgodnie ze
wskazaniami zawartymi w mowie misyjnej (por. Mt 10,1-42).
Swa dzialalno$¢ - podobnie jak Pawel — rozpoczynali zawsze od
wspoélnoty zydowskiej, bowiem wywodzili sie z judaizmu i nie

17 R.J. Korner, Ekklésia as a Jewish Synagogue Term: Some Implications for
Paul’s Socio-Religious Location, JJMJS 2(2015), s. 69.

J.M.G. Barclay, Paul among Diaspora Jews: Anomaly or Apostate?, JISNT
60(1995), s. 111-112.

D.A. Hagner uwaza, ze w pewnym sensie chrzescijaristwo moze by¢
nazwane ,judaizmem dla pogan”; ,Christianity is thoroughly Jewish in
its theology, its worldview, and its fundamental moral eommitments.
Though it is not strietly correct, Christian- ity has with good reason been
called a kind ofJudaism for Gentiles”; A Positive Theology of Judaism from
the New Testament, SEA 69(2004), s. 18. Por. takze: B. Nongbri, The Con-
cept of Religion and the Study of the Apostle Paul, JJMJS 2(2015), s. 1-26.
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mieli zamiaru zrywa¢ z tradycja ojcéw. Przypuszczad nalezy, ze
sami uslyszeli tres¢ Ewangelii podczas podrézy do Jerozolimy
albo podczas wypraw handlowych, a pézniej, powréciwszy do
miejsc zamieszkania w diasporze, przekazywali ja dalej swoim
bliskim, innym Zydom, a ostatecznie takze poganom, wiréd kt6-
rych byli rozproszeni®. O dzialalnosci tego rodzaju misjonarzy
$wiadczy wczesnochrzescijanskie pismo Didaché:

Kazdego apostota, ktéry do was przychodzi, przyjmijcie jak sa-
mego Pana. Nie zostanie on u was jednak dtuzej niz dzieri jeden,
a gdyby zaszla potrzeba, jeszcze i drugi. Jesli zostanie trzy dni,
jest to falszywy prorok. Gdy éw apostol bedzie odchodzil, dajcie
mu tylko chleba na droge: jesli zazada pieniedzy, jest to falszywy
prorok. Nie wystawiajcie na prébe zadnego proroka, ktéry méwi
pod natchnieniem Ducha, bo kazdy grzech moze by¢ odpuszczo-
ny, lecz ten grzech odpuszczony nie bedzie. Nie kazdy, kto méwi
pod natchnieniem Ducha, jest prorokiem. Jest nim tylko wtedy,
gdy zyje na sposéb Pana. Tak wiec po sposobie zycia mozna
poznac proroka prawdziwego i falszywego. Kazdy prorok, ktéry
pod natchnieniem Ducha kaze zastawi¢ stél, nie bedzie jadl
z niego, inaczej jest to falszywy prorok. Kazdy prorok, ktéry
naucza prawdy, jesli nie postepuje tak, jak uczy, jest to falszywy
prorok. Kazdy jednak prorok wyprébowany, wiarygodny, ktéry
chcac wyrazié¢ tajemnice Kosciola w $wiecie postepuje [w spos6b
niezwykly], lecz nie uczy innych, zeby czynili to, co on czyni, nie
bedzie przez was sadzony. Jego sprawe sam Bég osadzi. W po-
dobny bowiem spos6b postepowali takze dawni prorocy. Kto za$
wam powie pod natchnieniem Ducha: daj mi pieniedzy albo cze-
gokolwiek innego, nie stuchajcie go. Jesliby jednak prosit was

20 Zydzi nawréceni w Jerozolimie badz podczas podrézy handlowych

mogli glosi¢ u siebie w Aleksandrii czy Kartaginie dobrag nowine i sta¢
sie rzecznikami religii Chrystusa”; A.G. Hamman, Zycie codzienne pierw-
szych chrzescijan (95-197), thum. A. Guryn, U. Sudolska, Warszawa 1990,
s. 91. Por. J.L. Sumney, Paul and Christ-Believing Jews Whom He Opposes,
w: Jewish Christianity Reconsidered. Rethinking of Ancient Groups and
Texts, red. M.A. Jackson-McCabe, Minneapolis 2007, s. 57-60.
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w sprawie kogo$ drugiego, kto znajduje sie w potrzebie, niechaj
nikt go nie sadzi! (11,4-12).

Do takich zydowskich misjonarzy, ktérzy dziatali podobnie
jak Pawel, zaliczy¢ nalezy przypuszczalnie Pryscylle i Akwile,
ktérzy byli ostoja gminy korynckiej po spotkaniu tam Apostota
Narodéw, a takze Juniasa i Andronika, ktérzy poprzedzili Pawta
w przyjeciu Chrystusa (por. Rz 16,7). Akwila pochodzit z Pontu
i cho¢ nosit poganskie imie, byt Zydem. Wiadomo, ze przeni6st
sie do Rzymu, jednak po dekrecie Klaudiusza wydalajacym Zydéw
ze stolicy, przybyt do Koryntu. Nie wiadomo, czy jego zona byta
Zydéwka, czy moze poganka; imie Pryscylla (w formie skréconej
Priska; Rz 16,3; 2 Tm 4,19) jest typowo rzymskie. Nie wiadomo
dokladnie, kiedy oboje zostali chrzescijanami, jednak z calg pew-
noscia towarzyszyli Pawlowi w jego niekrotkiej przeciez podrézy
do Efezu, gdy opuscil on Korynt (por. Dz 18,18). Pozdrowienia,
ktére Pawel wysyla do zaprzyjaznionego malzenstwa w kore-
spondengji z Rzymianami (Rz 16,3) pozwalaja na przypuszcze-
nie, ze juz wczeséniej ta malzeriska para znana byta rzymskim
chrzescijanom, co tym bardziej potwierdza fakt, iz stanowili oni
przynajmniej przez pewien czas pare wedrownych misjonarzy,
ktérzy z Rzymu przybyli do Koryntu, a nastepnie do Efezu.

W tym samym pozdrowieniu znalazto sie miejsce dla Andro-
nika i Juniasa. Pomimo pewnych watpliwosci w historii egzege-
zy dzi$ przewaza teza, iz Junias to imie meskie, ktérego pelne
brzmienie to Junianos. Pawel nadaje im miano apostotéw: ,Po-
zdréwcie Andronika i Juniasa, moich rodakéw i wspéttowarzy-
szy wiezienia, ktdrzy sie wyrdzniaja miedzy apostotami, a ktérzy
przede mna przystali do Chrystusa” (Dz 16,7)*'. Liste imion
wczesnochrzescijariskich glosicieli Dobrej Nowiny zapisanych na
kartach Nowego Testamentu mozna by kontynuowac. Z biegiem
czasu stawala sie ona coraz dtuzsza.

2 K. Romaniuk, Uczniowie i wspélpracownicy Pawta, Warszawa 1993,
s. 7-19.
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Pomimo ze Pawet i inni Zydowscy glosiciele Dobrej Nowiny
o Chrystusie misje swa sprawowali takze w srodowiskach po-
ganskich, w polowie I stulecia nie bylo jeszcze mowy o rozla-
mie pomiedzy judaizmem i chrzescijanstwem ani wylonieniu
sie dwoch odrebnych religii. Na terenie Palestyny chrzescijanie
uwazani byli za wyznawcdéw judaizmu jeszcze kilka dziesieciole-
ci po zakoniczeniu dziatalnosci Pawla. Ostatecznie jednak kres
postrzeganiu judeochrzescijan jako wyznawcéw judaizmu dato
wykluczenie wyznawcéw Chrystusa z Synagogi w srodowisku
Jabne pod koniec I stulecia.

Zakonczenie

Po é$mierci i zmartwychwstaniu Chrystusa ci sposréd Zydéw,
ktérzy w Niego uwierzyli, rozpoczeli gtoszenie Dobrej Nowi-
ny o zbawieniu. Dzialalno$ci misjonarskiej nie rozpoczynali na
dziewiczym polu, gdyz judaizm czaséw Jezusa byl w pewnym
stopniu religia misyjna. Chrzescijanie wkraczajacy do synagog
z oredziem zbawczym mieli juz przygotowany grunt. Cztonkowie
rodzacego sie Koéciota rozwijali misje najpierw wéréd Zydéw, tak
w Palestynie, jak i w diasporze. Docierali z nim takze do prozeli-
téw i, bojacych sie Boga”.

Misje wéréd pogan rozpoczat Piotr apostol, gdy na Bozy roz-
kaz znalazt sie w domu Korneliusza w Cezarei Nadmorskie;j.
Z czasem wezwanie do gloszenia Dobrej Nowiny o zbawieniu
w $rodowisku grecko-rzymskim podjal Pawel, ktérego stusznie
nazwano Apostotem Narod6éw. Pawel niemal w kazdym miescie
rozpoczynal gloszenie Ewangelii wlasnie od synagogi, a dopiero
potem zwracat sie do nie-Zydéw. W konsekwencji mapa rozwoju
Kosciota w I stuleciu niemal pokrywa sie z mapa diaspory zydow-
skiej. Trzeba przy tym pamietad, ze w czasie wypraw misyjnych
Pawta judeochrzescijanie byli uwazani za Zydéw i zazwyczaj
rzeczywiscie nimi byli. Dzielo misyjne kontynuowali inni mi-
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sjonarze, o ktérych wspominajg Dzieje Apostolskie, listy Pawla
iwczesne pisma chrzescijan. Znaczny naplyw pogan do Kosciota,
ktory byt wynikiem dzialalnosci misyjnej, stat sie — oprécz czyn-
nikéw teologicznych i historycznych - jedng z najwazniejszych
przyczyn ostatecznego rozejscia sie drég Kosciota i Synagogi.

Sinagoga e Chiesa nascente nella prospettiva
della missione

Non c’e¢ dubbio che I'attivita missionaria della Chiesa nascen-
te fu uno dei fattori che portarono alla definitiva separazione
tra cristianesimo e giudaismo. I cristiani non iniziarono la loro
attivita missionaria sul campo vergine, perché il giudaismo del
tempo di Gesu era in una certa misura una religione missiona-
ria. I cristiani che entravano nelle sinagoghe con il messaggio di
salvezza avevano gia il terreno preparato per ascolto di buona
novella su Cristo. I membri della Chiesa nascente svilupparono
le missioni prima tra i Giudei, sia in Palestina che nella diaspora.
Con il tempo, tuttavia, hanno indirizzato il loro messaggio ai
gentili. Un significativo afflusso di pagani verso la Chiesa, che
era il risultato dell’attivita missionaria, divenne - a parte fattori
teologici e storici — una delle cause piti importanti della separa-
zione finale delle vie della Chiesa e della Sinagoga.



https://doi.org/10.15633/9788363241278.02
Andrzej Gieniusz CR

Dlaczego misja w teorii i praktyce
Apostota Narodow?

W swietle Dziejéw Apostolskich mozemy uznac Pawla z Tarsu
za prawdziwego protagoniste misji postpaschalnej, misjonarza
par excellence i wzoér dla misjonarzy catego Kosciota nie tylko
w czasach $w. bukasza, ale i na cala przyszlosé. Rozmiar prowa-
dzonej przez niego aktywnosci i glebia refleksji na temat misji,
jaka mozemy znalez¢ w jego listach, ma jeszcze wieksze zna-
czenie. Zaskakuje wiec to, ze posta¢ Pawla jako misjonarza jest
odkryciem relatywnie nowym. Faktycznie prawie od poczatku,
a na pewno od czaséw $w. Augustyna, byl on odbierany przede
wszystkim — jesli nie wylacznie - jako najwiekszy teolog posréd
autoréw nowotestamentowych albo jako pierwszy mistyk chrze-
Scijanski, ktéry zdotal cudownie potaczyé glebie i intensywnosé
swego doswiadczenia wewnetrznego z nadzwyczajna zdolno-
$cig do dziatania'. Taki sposéb widzenia wzmocnil sie jeszcze
od czaséw, w ktérych jego nauczanie na temat usprawiedliwie-
nia przez wiare zostalo uznane za articulum stantis Ecclesiae®.
W konsekwencji az do naszych czaséw ceniono $w. Pawla bar-

! Jako mistyka widzi Pawla przede wszystkim szkola historii religii.

Zwiezla prezentacje réznych uje¢ Apostota Narodéw w badaniach ostat-
nich lat znajdzie czytelnik w: E.P. Sanders, Paul and Palestinian Judaism.
A Comparison of Patterns of Religion, London 1981, s. 433-442.

Na temat $w. Pawla jako najwazniejszego teologa dla zwolennikéw
reformacji por. A. Gieniusz, Identity markers o solus Christus — quale
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dziej za synteze teologiczno-duchowa, jaka zostawit Kosciotowi
w spadku, niz za jego aktywno$¢ misyjna, z kolei to, co dzisiaj
dostrzega sie coraz bardziej, a wiec eminentnie misyjny charak-
ter Pawtowego pismiennictwa?, pozostawato niemal catkowicie
w cieniu.

Wspélczesni badacze nie majg watpliwosci, ze Pawet i jego
misja sg elementami, ktére sie wzajemnie uzupelniajg. Niemniej
rodzi sie pytanie: Czy Apostol Narodéw jest teologiem misji czy
tez teologiem misyjnym? Zawarty w nim dylemat dobrze ukazu-
je radykalno$¢ zmian, jakie dokonaly sie w studiach nad tema-
tyka misji u $w. Pawla w ostatnich dziesiecioleciach®. Odkryto
mianowicie, ze Pawlowa refleksja nad misjg jest nie tylko jedna
z najglebszych w calym Nowym Testamencie, ale tez dostrze-
zono misyjnos¢ jako podstawowa perspektywe catej jego pracy
teologicznej. W ostatecznym rozrachunku okazuje sie, ze cata
teologia Apostola jest misyjna, zostala wypracowana przez niego
i sformulowana ze wzgledu na konkretne potrzeby jego misji,
co wiecej, sama w sobie stanowi juz aktywno$¢ misyjna. Zapo-
zyczajac sformulowanie od D. Seniora, mozemy powiedzieé, ze
Pawlowa ,teologia misji w praktyce jest ekwiwalentem catosci
jego imponujacej refleksji nad zyciem chrzescijanina [...] i prak-
tycznie obejmuje calg jego wizje chrzescijanstwa™. Pierwsza
konsekwencja tego stanu rzeczy jest fakt, ze ,rozréznianie mie-

posta in gioco nella dottrina della giustificazione per fede in Paolo?, “Euntes
docete” LIII/3(2000), s. 7-29.
3 Por. artykuty: N.A. Dahl, The Missionary Theology in the Epistle to the
Romans, w: Studies in Paul, Minneapolis 1977, s. 70-94; J.Ch. Beker, Paul
the Apostle. The Triumph of God in Life and Thought, Edinburgh 1989,
s. 303-306.
Przeciwstawienie zaproponowane przez D.J. Boscha, La trasformazio-
ne della missione. Mutamenti di paradigma in missiologia, Brescia 2000,
s. 177: ,prima missionario - prima teologo”.
D. Senior, The Foundations for Mission in the New Testament, w: D. Senior,
C. Stuhlmueller, The Biblical Foundations for Mission, Maryknoll, NY
1999, s.1611164.
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dzy misja Pawla i jego teologia jest pomytka™. Druga natomiast
stanowi trudno$¢, jesli nie niemozliwo$¢, zwiezlego przedstawie-
nia teologii misji wedtug $w. Pawta. Po tym zastrzezeniu nasze
rozwazania rozpoczniemy tam, gdzie swoja misje zaczal sam
Pawel’, a wiec od wydarzenia spod Damaszku.

Narodziny Pawlowego apostolatu: spotkanie ze
Zmartwychwstalym w drodze do Damaszku

Dzieje Apostolskie zawierajg przynajmniej trzy szczegélowe opi-
sy tego, co przydarzylo sie Szawlowi pod Damaszkiem, i w ra-
mach bukaszowej terminologii 6w fakt mozna bez cienia wat-
pliwosci okresli¢ jako nawrdcenie (9,1-19; 22,4-16 i 26,9-19).
Przynajmniej trzy razy nawigzuje do tego wydarzenia takze sam
Pawel: Ga1,11-17, 1 Kor 15,8-10 i 1 Kor 9,1-2%, czyni to jednak
w sposéb, ktéry znacznie rézni sie od opisu Lukaszowego, za-
trzymajmy sie wiec nad tymi réznicami. Oto teksty Apostola
Narodéw:

¢ N.A. Dahl, The Missionary Theology in the Epistle to the Romans, s. 70. Por.

takze F. Hahn, Mission in the New Testament, s. 97.

Por. E.P. Sanders, Paul and Palestinian Judaism. A Comparison of Patterns

of Religion, s. 434.

8 Nie naleza natomiast do tej kategorii ani Rz 7,13-21, ani Flp 3,2-11.
Ten ostatni tekst jest uzyteczny dla odtworzenia fizjonomii Pawta przed
spotkaniem z Chrystusem, ale nic nie wskazuje na to, ze nawigzuje do
wydarzen spod Damaszku, podczas gdy Rz 7,13-21 méwi z perspek-
tywy chrzescijariskiego doswiadczenia o jakimkolwiek Zydzie i ma na
celu nie tyle prezentacje chrzescijaniskiej antropologii, ile dyskusje nad
funkcja Prawa Mojzeszowego. Za uzasadnieniem takiej interpretacji
Rz 7, oprécz klasycznej juz monografii W.G. Kiimmela (Rémer 7 und die
Bekehrung des Paulus, Leipzig, Hinrichs 1929), przemawiaja szczegélnie
mocno argumenty przytoczone przez S. Romanello, Una legge buna ma
impotente. Analisi retorico-letteraria di Rm 7,7-25 nel suo contesto, Bolo-
gna 2000. Zob. takze: A. Gieniusz, ,Identity markers” o ,solus Christus”,
s. 22-25.
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Gal,11-17:

Oswiadczam wiec wam, bracia, ze gloszona przeze mnie Ewan-
gelia nie jest wymystem ludzkim. ?Nie otrzymalem jej bowiem
ani nie nauczylem sie od jakiego$ czlowieka, lecz objawil mi ja
Jezus Chrystus (61" dmokaAbPewc Inood Xpiotod). 1*Styszeliscie
przeciez o moim postepowaniu ongi$, gdy jeszcze wyznawalem
judaizm, jak z niezwykla gorliwoscig zwalczatem Kosciét Bozy
i usitowatem go zniszczy¢, jak w zarliwosci o judaizm prze-
wyzszalem wielu moich réwiesnikéw z mego narodu, jak bylem
szczegolnie wielkim zapalericem w zachowywaniu tradycji moich
przodkéw. *Gdy jednak spodobalo sie Temu, ktéry wybral mnie
jeszcze w tonie matki mojej i powotat taska swoja, *®aby objawic¢
Syna swego we mnie (&TokadOfioL TOV VOV adTOD €V éuol), bym
Ewangelie o Nim glosit poganom, natychmiast, nie radzac sie
ciata i krwi, "ani nie udajac sie do Jerozolimy, do tych, ktérzy
apostolami stali sie pierwej niz ja, skierowatem sie do Arabii,
a p6zniej znowu wrécitem do Damaszku.

1 Kor 15,8-10:

8W koricu, juz po wszystkich, ukazat sie takze i mnie jako poro-
nionemu ptodowi (foxatov 8 TAVTWY WOTEPEL TR EKTPGWUKTL
Ao kapol). *Jestem bowiem najmniejszy ze wszystkich apo-
stotéw i niegodzien zwac sie apostotem, bo przesladowatem
Kosciét Bozy. °Lecz za taska Boga jestem tym, czym jestem,
a dana mi taska Jego nie okazala sie daremna; przeciwnie, pra-
cowatem wiecej od nich wszystkich, nie ja, co prawda, lecz taska
Boza ze mna.

1 Kor 9,1-2:

'Czyz nie jestem wolny? Czy nie jestem apostolem? Czyz nie
widziatem Jezusa, Pana naszego (o0yL Inoodv tov kipLov Hu@v
€opaka)? Czyz nie jestescie moim dzietem w Chrystusie? 2Jezeli
nawet nie jestem apostolem dla innych, dla was na pewno nim
jestem. Albowiem wy jestescie pieczecia mego apostolowania
w Panu.
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Jak wida¢ z powyzszych tekstéw, dla Apostota Narodéw — po-
dobnie zreszta jak i dla autora Dziejéw Apostolskich - spotkanie
ze Zmartwychwstalym w drodze do Damaszku byto wydarze-
niem, ktére catkowicie przemienilo jego Zycie. Niemniej, poza
stwierdzeniem samego faktu, Pawet listow — w wyraznym kon-
trascie z Pawlem Dziejéw Apostolskich — w zaden sposéb nie
rozpisuje sie na ten temat; przeciwnie, zadziwia lakonicznoscia
i trzezwoscia. Co wiecej, réznica pomiedzy obiema narracjami
nie sprowadza sie wylagcznie do maksymalnej zwieztosci Paw-
towych aluzji. Nie mniej zastanawiajacy jest réwniez fakt, ze
Pawel nigdy nie opowiada swego doswiadczenia spod Damaszku
ze wzgledu na nie samo, ale wylacznie po to, by uzasadni¢ nie
ludzkie pochodzenie swej Ewangelii i swego apostolatu. Naj-
bardziej zdumiewa jednak co$ jeszcze innego: w samym opisie
wydarzenia Apostol nigdy nie uzywa — w przeciwienstwie do tu-
kasza — terminu ,,nawrécenie” ani jego pochodnych; zamiast nich
mowi natomiast o powotaniu. Wlasnie to spostrzezenie dato
poczatek kontrowersji na temat tego, jak nalezaloby popraw-
nie definiowa¢ nature owego spotkania: czy bylo to nawrdcenie
czy powolanie? Zanim sprébujemy odpowiedzie¢ na to pytanie,
zwréémy uwage na kilka innych szczegétéw, ktére pozwolg nam
lepiej uswiadomi¢ sobie, co sie tam wlasciwie zdarzyto.

Pawel wobec swojej przeszlosci

Powyzsze teksty wystarczajaco jasno ukazuja, ze przed Damasz-
kiem Pawet byt Zydem mocno zwigzanym z religia ojcéw i szcze-
g6lnie gorliwym jej obronicg (Ga 1,13-14 oraz Flp 3,4-6). Nie wy-
daje sie ponadto, by fakty te stanowity dla Pawla chrzescijanina
powdd do wstydu. Przeciwnie, w licznych wypowiedziach (poza
naszymi tekstami por. takze 2 Kor 2,22; Rz 3,1-2, a zwlaszcza
9,1-5) wzmiankuje o swych zydowskich korzeniach i czyni to
z duma. Jesli (na przyktad w Flp 3,7-9) okresla swéj dotychcza-
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sowy bagaz kulturowy i religijny jako ,strate” i ,$mieci”, czyni
to wylacznie po to, aby ukaza¢ nieporéwnywalng wielkos¢ ,po-
znania Jezusa Chrystusa”. Jego wartos¢ jest tak ogromna, ze
wszystko inne Apostol usuwa w cien. Fakt, ze jest ono w stanie
przestoni¢ wszystko to, co dotychczas stanowilo najjasniejsze
punkty Pawlowego zycia, $wiadczy dobitnie o sile nowego $wia-
tta. Nie oznacza to jednak, ze owo ,wszystko inne” samo w sobie
jest bez wartosci ani ze jest antywarto$cia. Przeciwnie, ,wszyst-
ko inne” moze stuzy¢ za punkt odniesienia wylacznie dlatego, ze
ma warto$¢ samo w sobie. Hiperbola ma bowiem sens argumen-
tacyjny tylko wéwczas, gdy dotyczy zastawienia dwéch wartosci
spod tego samego znaku, a jej efekt jest odwrotnie proporcjonal-
ny do warto$ci wyjsciowej: gdyby ta miata by¢ réwna zeru, wy-
starczylaby juz jedynka, by ja usuna¢ w cierr’. Nic wiec dziwnego,
ze jesli Pawel wstydzi sie czego$ i co$ odrzuca, to nie jest to jego
przeszloscé jako taka, a tylko fakt przesladowania w jej imieniu
pierwszych chrzescijan (Ga 1,13; 1 Kor 15,9; Flp 3,6).

Podstawowa tres¢ objawienia

Jedynym przedmiotem widzenia, ukazywania sie i objawienia
w powyzszych tekstach jest odpowiednio , Jezus nasz Pan”,
,Chrystus”, ,Jezus Chrystus, Syn Bozy”. Ta osobliwos¢ staje sie
jeszcze bardziej zadziwiajaca, jesli zwrécimy uwage na paradyg-
mat powolania prorockiego, w oparciu o ktéry Pawel przedsta-
wia swe do$wiadczenie w Ga 1,11-17. W powotaniu prorockim
Starego Testamentu momentem centralnym bylo powierzenie
misji (por. Iz 6,9-13; Jr 1,9-10), tymczasem w Ga 1,16 trescig
objawienia i zarazem misji jest ,,.Syn Bozy”, i tylko On. Osoba
Jezusa Chrystusa definiuje zatem zaréwno doswiadczenie Paw-

® Szerzej na temat tej figury retorycznej zob.: E.W. Bullinger, Figures of

Speech Used in the Bible. Explained and Illustrated, M1 1997, s. 423-428;
B.M. Garavelli, Manuale di retorica, Milano 1988, s. 180-186.

27



fa, jak tez jego ewangelizacje. Aby doktadniej uswiadomic sobie
wage tego sformutowania, trzeba wzia¢ pod uwage i to, ze do-
$wiadczenie damascenskie nie oznacza w zyciu Pawta jakiego$
nowego, poglebionego zrozumienia postaci Jezusa Chrystusa,
lecz zmiane o niewyobrazalnym dla nas, przywyktych do zto-
tych i srebrnych krzyzy i krzyzykéw, radykalizmie. W zloczyncy
ukrzyzowanym przez ludzi i przekletym przez Boga (por. Ga
2,13: ,Z tego przeklenstwa Prawa Chrystus nas wykupit — staw-
szy sie za nas przekleristwem, bo napisane jest: Przeklety kaz-
dy, ktérego powieszono na drzewie”) zaczyna dostrzega¢ chwa-
lebnego Syna Boga. Przedchrzescijanskie przekonania Pawla nie
mogty bowiem by¢ inne od przekonan jego przysztych stuchaczy,
zaréwno Zydéw, jak i pogan. Ich opis dokonany przez M. Henge-
la doskonale oddaje radykalizm zmiany, jakiej pod Damaszkiem
zazadano od przyszlego Apostota Narodéw: ,Gdy Pawet w swym
przepowiadaniu misyjnym moéwi o «ukrzyzowanym Chrystusie»
(1 Kor 1,23; Ga 3,1), jego greckojezyczni stuchacze ze Wschodu,
od Jeruzalem do Illirii (Rz 15,19), wiedzieli, iz éw «Chrystus»
- tytul, ktéry dla Pawla stat sie juz imieniem wlasnym — umart
$miercia szczegdlnie okrutng i haniebng, $miercia zarezerwowa-
na wylacznie dla zatwardziatych kryminalistéw, zbuntowanych
niewolnikéw i dla rebeliantéw przeciwko panstwu rzymskiemu.
Przepowiadanie, iz ten ukrzyzowany Zyd, Jezus Chrystus, mégt-
by by¢ naprawde boska istota postang na ziemie, synem Boga,
Panem wszystkiego i przyszlym sedzig $wiata, musiata w uszach
kazdego myslacego czltowieka brzmieé wéwczas jak absolutne
<szalenstwo> i bezczelnos¢™*.

Jedna z charakterystyk wtasciwych tylko tekstowi Ga 1,16
jest okreslenie odbiorcy objawienia sie Syna Bozego: év €uot, ,we
mnie”. Jeéli owa konstrukcja nie jest rGwnowaznikiem celowni-
ka, co czesto zdarza sie w grece Nowego Testamentu, ale znacznie
rzadziej w Pismach Apostota Narodéw, moglaby ona wskazywaé

10 M. Hengel, Crocifissione ed espiazione, Brescia 1988, s. 121 (zob. ponadto
s.116-120).
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na pewien rodzaj interioryzacji objawienia, ktéry antycypowatby
mysl o ,Chrystusie, ktory zyje we mnie” z Ga 2,20. W takim przy-
padku spotkanie ze Zmartwychwstalym pod Damaszkiem nie
tylko zmienitoby dotychczasowy kierunek zycia Pawta, lecz takze
zainicjowaloby w nim wewnetrzna obecnos¢ Chrystusa, ktéra
bedzie odtad nadawatla forme catemu Zyciu Apostola i z tegoz
zycia uczyni objawienie Syna Bozego: Chrystus niejako pochtania
sja~ Pawla''. W konsekwencji adresatem objawienia Syna Bozego
bylby nie tylko sam przyszty Apostot Narodéw, ale i wszyscy
ci, do ktérych Bog go posyla, i dla ktérych wiasnie jego osoba
ijego sposéb dziatania, jako catkowicie ,,uchrystusowione”, stang
sie nowym Damaszkiem - miejscem spotkania z samym Zmar-
twychwstatym.

Objawienie Jezusa Chrystusa, jakiego Pawel doswiadczyt
w wydarzeniu spod Damaszku, nie bylo zatem celem samym
w sobie, ale dokonalo sie ze wzgledu na ewangelizacje pogan,
to znaczy tych wszystkich, ktérzy nie byli Zydami. Co wiecej,
ewangelizacja nie tylko nie jest drugorzednym dodatkiem do
objawienia ani tym bardziej jakim$ optional, ale stanowi jej
pierwszorzedny cel*?. Owo powigzanie spotkania ze Zmartwych-
wstalym z powotaniem do gloszenia Ewangelii wéréd pogan jest
szczeglblnie wyrazne w Ga 1 i bez watpienia musialo odbi¢ sie na
stylu zycia i sposobie rozumienia swej tozsamosci przez Pawla
chrzescijanina. W tym $wietle staje sie takze zrozumiale, dla-
czego rozpoczyna on wiekszos¢ swoich listéw, przedstawiajac
sie jako Apostot Narodéw (Rz 1,1; 1 Kor 1,1; 2 Kor 1,1; Ga 1,1).

Réwnie oczywisty jest fakt, ze wydarzenie spod Damaszku
mialo swdj oddzwiek w Pawlowym rozumieniu zaréwno historii
zbawienia jako takiej, jak i osobistego dziedzictwa religijnego,
a w szczeg6lnosci zbawienia, jakie ono umozliwiato. Zbawienie

1 A. Pitta, Lettera ai Galati. Introduzione, versione e commento, Bologna
1996, s. 95.

12 Obszerniej na ten temat J.D.G. Dunn, Jesus, Paul and the Law, Louisville
1990, s. 94.
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przyniesione przez Jezusa Chrystusa, ukrzyzowanego i zmar-
twychwstalego, nie byto tylko zbawieniem dla wszystkich, Zydéw
i Grekéw. Fakt, ze potrzeba bylo az takiego Zbawiciela, ukazal
Pawlowi, iz wszystko, co bylo przedtem, nie wystarczalo, i ze wy-
darzenie Chrystusa ma charakter eschatologiczny (de-fini-tywny).

Trzy nie-powody Pawlowego apostolatu

To, co powiedzieliémy na temat Pawlowego powotania jako po-
czatku jego chrzescijaniskiego zycia i nierozerwalnie zwigzanej
z nim misji gloszenia Ewangelii poganom, pozwala sformutowaé
kilka wnioskéw co do powodu(éw) Pawtowej misji, ktére oczywi-
$cie decyduja réwniez o jej konkretnym ksztalcie (gdzie, kiedy,
jak). Zanim przejdziemy do jedynego powodu, ktéry naprawde
sie liczy, trzeba wskaza¢ trzy pseudopowody, ktére zbyt diugo
w naukowej dyskusji ograniczaty czy wrecz falszowaly rozumie-
nie zaréwno teologii Apostota Narodéw, jak i jego praktyki apo-
stolskiej. A zatem ponizej przedstawiamy trzy nie-powody.

Zadna frustracja w ramach judaizmu

Wedlug wielowiekowej tradycji interpretacyjnej, ktéra szczegélna
popularnoscia cieszyla sie w ramach mysli protestanckiej, u pod-
staw teologii i apostolatu Pawla miataby leze¢ podwéjna frustra-
¢ja: (1) obsesyjne poczucie winy spowodowane niemozliwoscia
pozytywnej odpowiedzi na wymogi moralne judaizmu (Prawa)
oraz/albo (2) z jednej strony protest przeciwko zydowskiemu
ekskluzywizmowi, ktéry mialby zamkna¢ bramy zbawienia dla
nie-Zydéw, a z drugiej - przesladowanie chrzeécijan pochodzenia
zydowskiego, ktérzy wprawdzie otwarli owe bramy, ale kosztem
utraty zydowskiej tozsamosci'®. Niezaleznie od faktu, ze obie

13 Twoérca tej hipotezy jest W.D. Davies, Paul and Rabbinic Judaism: Some
Rabbinic Elements in Pauline Theology, London 1965, s. 67: ,His very
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frustracje wzajemnie sie wykluczaja i nie mogty jednoczesnie
dreczy¢ Pawla w jego przedchrzescijariskim zyciu, opisy jego po-
wolania, ktdre nieco wyzej analizowalismy, catkowicie wykluczaja
podobne powody. Pawel przed swym spotkaniem ze Zmartwych-
wstalym nie tylko nie doswiadczat frustracji, ale byt wrecz dumny
z poziomu swego zycia religijnego i moralnego oraz z religii swo-
ich ojcéw. Zamiast ,,swiadomosci introspektywnej”, pelnej poczu-
cia winy i wyrzutéw sumienia, mial sumienie pewne i spokojne
(K. Stendahl). Owa duma stanowita réwniez cze$¢ jego chrzesci-
janiskiego zycia, w ktérym przedchrze$cijaniska przesztosc zostata
przemyslana na nowo i zinterpretowana w $wietle bogactwa zycia
w Chrystusie, niemniej nigdy nie byla zanegowana czy oceniona
jako grzeszna czy zepsuta sama w sobie.

Podobnie jest z opinia, ze Pawet czul sie sfrustrowany z powo-
du zydowskiego ekskluzywizmu. Judaizm jego czaséw byt znacz-
nie bardziej otwarty, niz nam sie jeszcze niedawno wydawalo,
i Pawet byt tego doskonale swiadomy. T.L. Donaldson przedstawit
obszerna dokumentacje, ktéra nie tylko udowadnia, ze domnie-
mane zamkniecie sie judaizmu w I wieku bylo znacznie mniej ra-
dykalne niz to, ktére jeszcze dzisiaj proponuja niektdrzy paulisci,
ale ze juz wtedy istnial rodzaj zydowskiego uniwersalizmu prze-
widujacy rézne sposoby wlaczenia pogan w przymierze Izraela
z jego Bogiem (eschatologiczna pielgrzymka, kategoria sprawie-
dliwych pogan, prozelici)'*. W konsekwencji Pawet chrzescijanin,
zamiast odrzuca¢ partykularyzm swych rodakéw, dazyt do tego,
by dokonac¢ rewizji ich wlasnego uniwersalizmu'®, a przed swym

extreme devotion to the Law may have been a shadow of the agony
he felt for those without the Law; his human sympathies would be in
conflict with his creed”.
Paul and the Gentiles: Remapping the Apostle’s Convictional World, Min-
neapolis, MN, Fortress 1997. Na temat zasadniczej otwartosci soterio-
logii judaizmu zob. takze: R. Jospe, The Concept of the Chosen People: An
Interpretation, ‘Judaism” 43(1994), s. 127-148, zwlaszcza s. 134-135.
> T.L. Donaldson, , The Gospel That I Proclaim among the Gentiles” (Ga 2-2):
Universalistic or Israel-Centred, w: Gospel in Paul. Studies on Corinthians,
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spotkaniem z Chrystusem przesladowal chrzescijanistwo otwarte
na nie-Zydéw nie dlatego, ze proponowato ono uniwersalizm, ale
dlatego ze ten rodzaj uniwersalizmu uwazat za btedny™.

Zaden pesymizm odnosnie do ludzkiej natury

Punktem wyjscia dla Pawlowego apostolatu nie jest frustracja
judaizmem ani pesymistyczna analiza tragicznej sytuacji ludz-
kosci jako takiej. W przeciwienstwie do tego, co méwi prawie
cala tradycja luterariska i niektérzy wspdtczesni badacze, model
teologii uprawianej przez Apostota Narodéw w zaden sposéb nie
odpowiada maksymie, ktéra ostatnio stala sie bardzo modna:
from plight to the solution'’. Prawda wydaje sie natomiast jej do-
ktadna odwrotnos¢®. Faktycznie ani Pawel, ani jego rodacy nie
mieli pesymistycznej wizji zycia i §wiata. Najpowszechniejsza
byla raczej opinia, ze czlowiek jest w stanie odpowiedzie¢ na
Boze wymagania, a w wypadku wykroczen i niewiernosci zawsze
istnialy sposoby ekspiacji®®.

Poniewaz wyzej wzmiankowani autorzy odwotuja sie do
Rz 1-3 jako podstawowego u Pawla argumentu za pesymistycz-
na wizja ludzkich mozliwosci, poswiecimy temu tekstowi nieco
wiecej uwagi. Jego specyfika staje sie jasna, gdy poréwna sie go

Galatians and Romans for Richard N. Longenecker, red. L.A. Jervis, P. Ri-
chardson, Sheffield, UK 1994, s. 166-193.

Nieco szerzej na ten temat pisze w: , Identity markers” o ,solus Christus”,
s. 15.

E. Thielman, From Plight to Solution: A Jewish Framework for Understan-
ding Paul’s View of the Law in Galatians and Romans, Leiden — New York
- Kéln 1989.

Zwiezlg krytyke mozna znalez¢é w: A. Gieniusz, ,Identity markers”
0 ,solus Christus”, s. 19-20; tegoz, Romans 8:18-30: , Suffering Does Not
Thwart the Future Glory”, Atlanta, GA, 1999, s. 451 167.

Na ten temat por. magistralne opracowanie: E.P. Sanders, Paul and Pa-
lestinian Judaism.
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z sytuacja argumentacyjng Listu do Galatéw. Tam teza o uspra-
wiedliwieniu przez wiare stuzyla przede wszystkim obronie wy-
starczalnosci zbawczego dziela Chrystusa, a czyniono to w opo-
zycji do judeochrzescijan, ktérzy usilowali wprowadzi¢ uczynki
Prawa jako jeszcze jeden czynnik zbawczy, obok Chrystusa. Sy-
tuacja argumentacyjna®’, w ktérej Pawlowa teza zostala sfor-
mulowana, byt zatem konflikt wewnatrzkoscielny. W Liscie do
Rzymian Apostol przedstawia swa teze w sytuacji znaczaco od-
miennej. Jak pokazuje juz sama propositio principalis catego listu
(1,16-17), usprawiedliwienie przez wiare bedzie teraz rozwazane
w odniesieniu do catej ludzkosci, z Zydem jako uprzywilejowa-
nym adresatem (Tavti t@ motebovtt Tovdalw te TPATOV KoL
“EAANVL powtdrzone w 2,9; 2,10; 3,9)*. Nie bedzie wiec chodzi,
jak to miato miejsce w przypadku Listu do Galatéw, o obrone
wystarczalno$ci usprawiedliwienia przez wiare dla chrzescijan
wywodzacych sie z poganstwa, ale o wykazanie, iz takie uspra-
wiedliwienie jest konieczne dla wszystkich, réwniez i przede
wszystkim dla Zydéw.

Nic zatem dziwnego, ze zwracajac sie do innego stuchacza
i majac co innego na celu, Apostol musi zastosowaé¢ odmienna
strategie argumentacyjna®?. Nie prezentujac usprawiedliwienia
przez wiare w sposéb absolutny, ale w opozycji do zydowskiej
drogi usprawiedliwienia (uczynki Prawa), musi najpierw prze-
kona¢ swych stuchaczy o niewystarczalnosci tej ostatniej, i musi

% Odnosnie do pojecia sytuacji argumentacyjnej i jej stosunku do sytuacji
realnej por.: W. Wuellner, Paul’s Rhetoric of Argumentation in Romans:
An Alternative to the Donfried-Karris Debate over Romans, w: The Romans
Debate, red. K.P. Donfried, Hendrickson 1991, s. 131.

Poza diada ,Zyd/Grek” uniwersalizm teologicznego spojrzenia Apostota
w Licie do Rzymian ujawnia sie takze w czestym uzyciu zaimkéw , kto-
kolwiek”, ,kazdy” (m&g) i ,wszyscy” (mavteg) (1,16; 2,1,9-10; 3,4,9,12,
19-20,22-23; 4,11,16; 5,12,18; 10,4,11-13; 11,32).

Z tego wzgledu hipoteza o radykalnej ewolucji pogladéw $w. Pawta na
temat usprawiedliwienia i Prawa, jaka rzekomo dokonata sie pomiedzy
Listem do Galatéw i Listem do Rzymian, nie wydaje sie przekonujaca.
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to uczynid, positkujac sie faktami i zasadami, ktére miatyby ten
sam ciezar gatunkowy i ten sam autorytet, co te, na ktérych jego
rozmoéwca opiera swe przekonania; innymi stowy, positkujac sie
faktami i zasadami zawartymi w samym Prawie. Bez podwazenia
przekonania, ze Prawo zawiera juz wszystko, co potrzebne do zba-
wienia, usprawiedliwienie przez wiare w Chrystusa i ,bez uczyn-
kéw prawa” (3,21 n.) musialoby sie bowiem wydawa¢ zydowskie-
mu rozmoéwcy Pawla nie tylko niepotrzebne, lecz teologicznie
niebezpieczne czy wrecz bluzniercze, poniewaz sprzeczne z wolg
Boga, ktéry nadal Prawo i wymaga jego zachowania wlasnie ze
wzgledu na usprawiedliwienie i zycie swoich wybranych.

Z takich to strategicznych powodéw, a nie ze wzgledu na
jakies schematy swego teologicznego myslenia?, Pawel, zapo-
wiedziawszy w Rz 1,16-17 intencje przedstawienia sprawie-
dliwosci Bozej, ,ktora od wiary wychodzi i ku wierze prowadzi”,
zamiast zacza¢ od tresci pozytywnych — na przyktad od 3,21
n. czy tez jeszcze lepiej od 5,1 n. — najpierw przekonuje swego
zydowskiego interlokutora, ze wszyscy, Zydzi i Grecy, znajduja
sie ,pod panowaniem grzechu” (3,9: Tpontieoduede yip Tovdd

% Powyzsza obserwacja odnosi sie do tych interpretacji Rz 1-5, ktére
widza tam rozumowanie od przyczyn do skutkéw, czy tez — w termi-
nologii, ktéra ostatnio stala sie modna - from plight to solution (zob.
na przyklad: F. Thielman, dz. cyt.). Tego rodzaju interpretacje bezpod-
stawnie utozsamiaja uklad dyskursu (dispositio) z zalezno$ci przyczy-
nowo-skutkowa pomiedzy jego poszczegélnymi czesciami. Jak stusznie
zauwaza J.-N. Aletti (Israél et la Loi dans la lettre aux Romain, Paris 1998,
s. 274-275), Pawel przedstawia dramat sytuacji ludzkiej bez Chrystusa,
opierajac sie na swoim rozumieniu i do§wiadczeniu Chrystusa i zycia
w Nim, a nie odwrotnie. Co wiecej, ten sam punkt wyjscia obowigzuje
réwniez w refleksji Apostota na temat przysztosci chrzescijanina. Pawel
»wie”, jaki ksztalt bedzie miala ta przysztos¢ nie ze wzgledu na apoka-
liptyczny schemat Urzeit-Endzeit — rozumowanie from plight to the solu-
tion, tyle ze w odniesieniu do przysztosci - ale odwotujac sie do swego
doswiadczenia zycia Zmartwychwstatego. Odnosnie do tego ostatniego
punktu por.: A. Gieniusz, Romans 8:18-30: , Suffering Does Not Thwart
the Future Glory”, s. 451167.

34



loug te ko "EAAnvog movteg 0’ apeptiav elvar). Ewidentna
w tym sformutowaniu przenosnia wiezienia i odpowiadajaca jej
metafora ,grzechu jako straznika wieziennego czy tyrana, od
ktérego wiezien catkowicie zalezy”**, wskazuje, ze zwrot ,,pod
panowaniem grzechu” nalezy rozumie¢ dostownie. Nie oznacza
on tylko, ze wszyscy grzesza, co stanowi fakt wystarczajaco po-
twierdzony przez samo Prawo i podzielany przez kazdego Zyda,
ale ze wszyscy, Zydzi i Grecy, bez jakiejkolwiek réznicy (3, 22:
o0 yap €oTy SLeoTOAN), maja status grzesznikow, to znaczy
sa poza sfera panowania Boga i pozostaja wystawieni na Jego
gniew. W oczach Zyda, $wiadomego, ze wraz z Prawem otrzymat
sposoby pojednania sie z Bogiem, tego rodzaju stwierdzenie nie
moglo by¢ niczym innym, jak catkowitym nieporozumieniem co
do jego sytuacji religijnej. Pewien tego, ze dzieki posiadaniu Pra-
wa jest ,specjalnie uprzywilejowany”?, nigdy nie zaliczyltby sie
do kategorii grzesznikéw?®, chyba ze najpierw udowodnitoby mu
sie, iz jego oczekiwania w stosunku do Prawa s3 pozbawione pod-
staw. To wlasénie czyni Apostot w Rz 1,18 - 3,20, opierajac sie na
dwdch fundamentalnych zasadach samego Prawa: odplacie we-
dtug uczynkoéw i bezstronnosci Boga®”. Doskonate potwierdzenie

2 R. Penna, Apocalittica enochica in s. Paolo: il concetto de peccato, RicSBib
VII (1995) 2, s. 66-69.

D.A. Campbell, A Rhetorical Suggestion Concerning Romans 2, w: Society
of Biblical Literature 1995 Seminar Papers: One Hundred Thirty-First An-
nual Meeting November 18-21, 1995, Philadelphia, Pennsylvania, Atlanta,
GA 1995, s.155.

Na temat rozréznienia pomiedzy tymi, ktérzy grzesza, i grzesznikami
zob.: M. Winninge, Sinners and the Righteous: A Comparative Study of the
Psalms of Salomon and Paul’s Letters, Stockholm 1995.

Interpretacje Rz 1,18 - 3,20 jako argumentu przeciwko domniemanej
wyjatkowej pozycji Zyda, ktéry — dzieki posiadaniu Prawa — uwazat
sie za uprzywilejowanego, w przeciwienstwie do interpretacji trady-
cyjnej, widzacej w tych rozdziatach Pawtowy dowéd na uniwersalno$é
grzechu jako taka, majacy na celu obudzenie sumien, sprowokowanie
do nawrdcenia i ewentualne wyeksponowanie catkowicie niezastuzo-
nego charakteru usprawiedliwienia — po raz pierwszy zaproponowal
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faktu, ze taki wtasnie jest cel calej jednostki argumentacyjnej
1,18 - 3,20, stanowia jej konicowe, podsumowujace wersety
(3,19-20), zaadresowane wlasnie do tych, ktérzy sa podmiotem
Prawa (por. 3, 19: toi¢c €V T VOUw): ,A wiemy, ze wszystko, co
moéwi Prawo, méwi do tych, ktérzy podlegaja Prawu. I stad kazde
usta musza zamilkna¢ i caly $wiat musi sie uzna¢ winnym wobec
Boga, jako Ze z uczynkéw Prawa zaden czltowiek nie moze dosta-
pi¢ usprawiedliwienia w Jego oczach. Przez Prawo bowiem jest
tylko wieksza znajomosc¢ grzechu”.

Stowa Rz 1,18 - 3,20 stanowig zatem konieczne przygotowanie
terenu, podczas gdy wersety 3,21-22 ponownie przywoluja gtéwna
teze calego listu (1,17-18), jednak ze znaczacymi uzupetnieniami,
ktore z jednej strony precyzuja jej zawarto$¢, a z drugiej — czynia
ja bardziej radykalna: ywplc vopov opal Sue motewe Inood XpLo
100%. Gdyby owe uzupelnienia zostaly ogloszone tout court, zydow-
ski adresat musialby je odrzuci¢ jako catkowicie sprzeczne z jego
wlasnym credo religijnym. Po przygotowaniu, jakie mialo miejsce

J.-N. Aletti, Rm 1,18 - 3,20. Incohérence ou cohérence de largumentation
paulinienne?, Bib 69(1988), s. 47-62; cieszy sie ona coraz wieksza popu-
larnoscia. Zob. tez: R. Penna, Rom 1,18 - 2,29. Tra predicazione missiona-
ria e imprestito ambiennale, w: Lapostolo Paolo. Studi di esegesi e teologia,
Milano 1991, s. 126-134; A. Pitta, Soltanto i pagani oggetto dell’ira di
Dio? (Rom 1,18-32), PseV 26(1993), s. 175-188; T.H. Tobin, Controver-
sy and Continuity in Romans 1:18 — 3:20, CBQ 55(1993), s. 298-318;
G. Barbaglio, La teologia di Paolo. Abbozzi in forma epistolare, Bologna
1999, s. 559-582.

Por. ponizsza synopse obu tekstéw, zaprezentowang uprzednio w:
A. Gieniusz, Romans 8,18-30: , Suffering Does Not Thwart the Future
Glory”, s. 25.

Rz 1,16-17 Rz 3,21-22
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w 1,18 - 3,20, moga natomiast sta¢ sie przedmiotem wspdlnej
refleksji: ,Ale teraz jawnag sie stala sprawiedliwo$¢ Boza niezalezna
od Prawa, poswiadczona przez Prawo i Prorokéw. Jest to spra-
wiedliwo$¢ Boza przez wiare w Jezusa Chrystusa dla wszystkich,
ktérzy wierza. Bo nie ma tu réznicy”. Nie grzech i beznadzieja
ludzkiego potozenia, ale Bég, ktéry usprawiedliwia w Chrystusie,
stanowi pierwsze stowo Pawlowej Ewangelii i punkt wyjscia jego
teologicznej refleksji. A jesli nawet porzadek przedstawiania w ra-
mach konkretnego dyskursu ze strategicznych wzgledéw jest cza-
sem inny, nie nalezy go myli¢ z porzadkiem logicznego wynikania.
Pawet nie doswiadczyt Chrystusa na podstawie analizy ludzkiej
grzesznosci, ale dzieki temu, ze poprzez swoje chrzescijanskie
doswiadczenie uswiadomit sobie jej faktyczny rozmiar.

Zadna teologia zza biurka

Ostatnia podstawa Pawlowego apostolatu, ktéra nalezy wyklu-
czy¢, bylaby systematyczna refleksja teologiczna, ktéra dzisiaj
czesto okresla sie przydawka ,zza biurka”. Jesli katalizatorem
jego teologii nie bylo ani subiektywne poczucie winy, ani pe-
symistyczna wizja ludzkiej kondycji, to jeszcze mniej byto nim
rozumowanie oparte na jakims uniwersalnym principium, z kté-
rego nalezato tylko wyciagna¢ teologiczne i apostolskie implika-
cje. U podstaw zycia, teologii i ewangelizacji Apostota Narodéw
znajduje sie wydarzenie, doswiadczenie religijne, odkrycie, ktére
pozwolito mu zobaczy¢ w nowym $wietle wszystkie poprzednie
doswiadczenia i przekonania i nadato ksztalt zaréwno jego no-
wemu zyciu, jak i sposobowi uprawiania refleksji teologiczne;.
Nie przez przypadek Pawel, bronigc swego stylu apostolowania
i swojej Ewangelii, nie ucieka sie do zadnych innych sposobdw,
by je usprawiedliwi¢, jak tylko do opisu tego doswiadczenia. Re-
fleksja nad spotkaniem ze Zmartwychwstalym pod Damaszkiem
jest punktem wyjscia do wszystkiego, co istotne w zyciu Pawta

37



chrzescijanina. Opisanie go wystarczy jako uprawomocnienie
wlasnej teologii i wlasnego apostolatu®.

Zakoniczenie - fundamentalny charakter
spotkania z Chrystusem

»Jezus, nasz Pan”, ,,Chrystus”, ,, Jezus Chrystus, Syn Bozy” nie tyl-
ko byt jedynym przedmiotem widzenia, ukazywania sie i objawie-
nia w opisach doswiadczenia, ktére dato poczatek chrzescijaristwu
Pawta, lecz pozostal takze punktem wyjscia dla jego teologicznej
refleksji i podstawowg trescig catego pézniejszego zycia. Teksty,
ktore za chwile przytoczymy, sg z tej perspektywy emblematyczne:

Teraz za$ juz nie ja zyje, lecz zyje we mnie Chrystus. Cho¢ nadal
prowadze zycie w ciele, jednak obecne zycie moje jest zyciem
wiary w Syna Bozego, ktéry umilowal mnie i samego siebie wy-
dat za mnie (Ga 2,20).

"Ale to wszystko, co byto dla mnie zyskiem, ze wzgledu na Chry-
stusa uznatem za strate. 8] owszem, nawet wszystko uznaje za
strate ze wzgledu na najwyzsza warto$¢ poznania Chrystusa Je-
zusa, Pana mojego. Dla Niego wyzulem sie ze wszystkiego i uzna-
je to za $mieci, bylebym pozyskal Chrystusa °i znalaz! sie w Nim
- nie majac mojej sprawiedliwosci, pochodzacej z Prawa, lecz Boza
sprawiedliwo$¢, otrzymang przez wiare w Chrystusa, sprawiedli-
wos¢ pochodzaca od Boga, oparta na wierze — '°przez poznanie
Jego: zar6wno mocy Jego zmartwychwstania, jak i udzialu w Jego
cierpieniach — w nadziei, ze upodabniajac sie do Jego $mierci,
" dojde jako$ do pelnego powstania z martwych (Flp 3,7-11).

W odniesieniu nie tylko do siebie samego, ale i do zycia kazde-
go chrzescijanina we wszystkich jego aspektach, a zatem wyklu-

2 Por. szczegdtowe i przekonujace ukazanie centralnego charakteru do-
$wiadczenia damascenskiego w zyciu Pawla i w jego uprawianiu teologii
w: S. Kim, The Origin of Paul’s Gospel, Tiibingen 1984.
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czajac jakiekolwiek wyjatki*®, Apostot w 1 Kor 1,30 prezentuje
Chrystusa jako punkt wyjscia: ,Przez Niego bowiem jestescie
w Chrystusie Jezusie, ktory stal sie dla nas madroscia od Boga
i sprawiedliwo$cia, i uswieceniem, i odkupieniem”. Tekst ten jed-
noznacznie mowi, ze zbawienie realizuje sie w Chrystusie, jed-
nakze uzycie termindéw abstrakcyjnych (madros¢, sprawiedliwosé,
us$wiecenie, odkupienie) w miejsce konkretnych (madry, spra-
wiedliwy, $wiety, odkupiciel) wskazuje, ze jego podstawowym ce-
lem jest podkreslenie uniwersalnego i definitywnego charakteru
Chrystusowego posrednictwa®!. Nie istnieje - méwi — zadna inna
madroé¢, zadna inna sprawiedliwo$¢, zadne inne uswiecenie, zad-
ne inne odkupienie, niz to, ktére pochodzi od Chrystusa. W Nim,
Ukrzyzowanym, i tylko w Nim, Bég dal (por. passivum divinum
€yevnon) wszystko, co potrzebne do zbawienia. Szukaé zbawie-
nia gdzie indziej jest nie tylko bezcelowe, ale btedne i szkodliwe,
poniewaz w ten sposéb nie pozwala sie znalez¢ go w jedynym
miejscu, w ktérym moze by¢ znalezione: w Chrystusie.
Spotkanie z Chrystusem ma fundamentalne znaczenie nie
tylko dla Zycia samego Pawta i dla ksztaltu calej jego teologii.
Stanowi ono réwniez zaréwno tresc, jak i forme jego apostolatu.
Dla Pawta bowiem glosi¢ Ewangelie to nie tylko, a juz na pewno
nie wylacznie, méwié i przekonywaé. Ewangelizowa¢ oznacza
dla niego przede wszystkim stwarza¢ tym wszystkim, do kté-
rych jest poslany, okazje do spotkania ze Zmartwychwstalym
i przezycia wtasnego Damaszku, w ktérym ,Zyjacego sposréd
umartych” mozna dotkna¢ i uslysze¢ réwniez dzisiaj. Nie osobi-
$cie jednak, jak mialo to miejsce dwadziescia wiekéw temu, ale

30 Wyliczajac atrybuty Chrystusa, $w. Pawel rozpoczyna od najbardziej
widocznych, by skorniczy¢ na najbardziej wewnetrznych, innymi stowy
- od bezposrednich do tych, ktdre stoja u podstaw.

Na temat metonimicznego charakteru wszystkich atrybutéw, ktére
w tym zdaniu odnoszg sie do Chrystusa i ich uniwersalizujacej funkeji
por.: A. Pitta, Il paradosso della croce. Saggi di teologia paolina, Casale
Monferrato 1998, s. 98-108.
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dotknac i ustyszeé Go w tym, ktéry glosi dobra nowine, ponie-
waz pozwolil on tak ogarnac sie Chrystusowi, ze w sobie samym
objawia Syna Bozego (por. Ga 2,10).

I1 “perché” della missione in teoria e pratica
dell’Apostolo delle genti.

«Gesu nostro Signore», «Cristo», «Gesu Cristo Figlio di Dio» non
era soltanto I'unico oggetto rispettivamente di vedere, di ap-
parire e della rivelazione nelle descrizioni che Paolo offre della
sua esperienza inaugurale, ma é rimasto anche l'unico punto di
partenza della sua riflessione teologica e il contenuto di tutta la
sua esperienza. L'incontro con il Risorto nei pressi di Damasco
é percio non soltanto la vera causa dell’attivita missionaria dell’A-
postolo della gente ma defini anche la sua modalita principale:
offrire ai destinatari della missione la possibilita di incontrare an-
che loro il Risorto nella persona e nell’agire del Suo messaggero.



https://doi.org/10.15633/9788363241278.03
Ks. Piotr Szczur

Kerygmat jako metoda i tres¢ misji Kosciota
w nauczaniu i praktyce pisarzy
wczesnochrzescijanskich

Wstepne uwagi filologiczne

Kluczowe dla naszych rozwazan stowo ,kerygmat” wywodzi sie
od greckiego rzeczownika 10 knpvypa, ktéry — wedtug najpopu-
larniejszego w Polsce Stownika grecko-polskiego przygotowanego
pod redakcja Zofii Abramowiczéwny — przyjmuje nastepujace
znaczenia: , 1. obwieszczenie, ogloszenie; ogloszenie, prokla-
macja zwyciezcéw w zawodach; wezwanie; oglaszanie przez he-
rolda; 2. kazanie™. Natomiast spokrewniony z nim rzeczownik
0 xfipvé przyjmuje takie znaczenia, jak: , 1. herold, publiczny po-
staniec; pomocnik przy ofierze, podczaszy w czasie uroczystosci;
2. obwolywacz ogtaszajgcy zgromadzenia i utrzymujgcy porzgdek
w czasie ich trwania; 3. licytator; 4. og. zwiastun; met. o pismie,
dowod; NT glosiciel”?; zas czasownik knpdocm (knpvtte) zna-
czy: 1. 1. by¢ heroldem, spelnia¢ urzad herolda; 2. by¢ licyta-
torem; 3. oglasza¢, podawac do wiadomodci; II. z acc. 1. wezwaé
przez herolda; 2. oglasza¢; 3. wzywad, przyzywac; II1. z acc. rei,

1 Stownik grecko-polski, red. Z. Abramowiczéwna, t. 2, Warszawa 1960, s. 659.
Por. G.W.H. Lampe, A Patristic Greek Lexikon, Oxford 1961, s. 751-752.

2 Stownik grecko-polski, t. 2, s. 659. Por. G.W.H. Lampe, A Patristic Greek
Lexikon, s. 752.
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1. obwieszczaé, oznajmiaé komus cos; wystawi¢ cos na sprzedaz
publiczna; oswiadczy¢ cos, opowiedziel, doniesé, poda¢ do wia-
domosci; 2. rozkazywaé publicznie, polecaé, nakazywaé komus
cos; 3. o kogucie, pia¢; IV. glosic¢ kazania, naucza¢ publicznie™.

Warto zauwazy¢, ze wymienione powyzej terminy (t0
KNpvyua, 6 kfpué i knpdoc® / KnpvTT®) wystepuja w literaturze
klasycznej przede wszystkim w swych pierwotnych znaczeniach,
zwigzanych gléwnie ze spoteczng funkcja publicznego herolda,
ktéry ustnie przekazywal wazne tresci o charakterze politycz-
nym, spotecznym i religijnym*. Omawiane terminy pojawiaja sie
réwniez w Nowym Testamencie, jednak w znaczeniu szerszym
niz w literaturze klasycznej, bedac nosnikiem oryginalnej tre-
$ci zwigzanej z proklamacja zbawienia, dokonanego w Jezusie
ukrzyzowanym i zmartwychwstaltym.

Powyzsze przypomnienie jest wazne dla zrozumienia nauki
gloszonej przez ojcéw Kosciola, gdyz w literaturze chrzescijan-
skiej znaczenia terminu 10 KNpvypa i jego derywatéw ulegly
ewolugji zmierzajacej do wzbogacenia ich denotacji i poszerzenia
tre$ci®. Analiza tekstéw ojcéw Kosciola prowadzi do waznego
spostrzezenia, iz termin 10 kKfjpvypa w ich wypowiedziach ozna-
cza nie tylko ,,samg czynnos¢ gloszenia, proklamowania, doko-
nywana w okreslonym czasie”, lecz takze ,tre$¢, materie, zawarta
w przepowiadaniu, w sensie nauki czy okreslonej doktryny”®.

3 Stownik grecko-polski, t. 2, s. 659-660. Por. G.W.H. Lampe, A Patristic
Greek Lexikon, s. 752.

Szczegotowa analiza wystepowania i denotacji terminu 0 xfjpvé i jego
derywatéw przedstawiona jest w: G. Jaskiewicz, Keryks — kerygma w mo-
wach Grzegorza z Nazjanzu, Siedlce 2003, s. 14-32 (paragraf zatytutowa-
ny ,Keryks, kerygma” w przekazach przedchrzescijanskich).

Por. E. Draczkowski, Idea kerygmatu pisemnego w przekazach patrystycz-
nych, w: Ewangelizacja w epoce patrystycznej. Zagadnienia wybrane, red.
E. Draczkowski, J. Patucki, Lublin 1994, s. 12.

Por. tenze, Kerygmat pisany w nauce Ojcow Kosciota, ,Anamnesis. Biu-
letyn Komisji Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentéw Episkopatu
Polski” 16(1998/1999) z. 1, s. 42.
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Z tego tez wzgledu w ponizszych rozwazaniach zostanie ukazany
kerygmat zaréwno jako metoda gloszenia Dobrej Nowiny, jak
i tre$¢ przekazu misyjnego.

Rodzaje kerygmatu

»Istotg kerygmatu jest ewangelizacja””. Moze ona dokonywac sie
w dwojakiej formie: albo przez propagowanie stowa (kerygmat
stowa), albo przez przyklad wtasciwego postepowania, zgodne-
go z gloszonym stowem (kerygmat czynu). O tym podwéjnym
wymiarze kerygmatu wyraznie méwi Bazyli Wielki (zm. 379),
twierdzac, ze jego , pelna realizacja dokonuje sie przez czyn i sto-
wo”®. Zasade te rozwija Grzegorz z Nazjanzu (zm. 390), anali-
zujac polecenie Chrystusa (por. Mt 10,9; £k 9,3) dane uczniom
odnoénie do kerygmatu, ,ze maja wykazaé cnote, postepowac
bezinteresownie i roztropnie, stowem: by¢ ludZzmi uduchowio-
nymi, aby Ewangelie rozpowszechnia¢ nie mniej przyktadem
wlasnego zycia niz [gloszona] nauka™.

Z powyzszych wypowiedzi wynika, ze istniejg dwa podstawo-
we rodzaje kerygmatu: kerygmat stowa i kerygmat czynu.

Kerygmat stowa

Wedlug ojcéw Kosciota gloszenie kerygmatu dokonuje sie przez
stowo, ktére moze by¢ wypowiedziane (kerygmat ustny) lub na-

7 Tenze, Kerygmat 2: W przekazach patrystycznych, w: Encyklopedia kato-
licka, t. 8, Lublin 2000, kol. 1362.

Bazyli Wielki, O chrzcie 5, 31, ttum. E. Draczkowski, w: tenze, Kerygmat
2: W przekazach patrystycznych, kol. 1362.

Grzegorz z Nazjanzu, Mowa 2, 69, tlum. JM. Szymusiak,
w: tenze, Grzegorz Teolog. U zrédet chrzescijariskiej mysli IV wieku, Poznan
1965, s. 278.
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pisane (kerygmat pisemny). Wyraznie méwi o tym Klemens Alek-
sandryjski (zm. ok. 215) w nastepujacych stowach: , Jesli wiec ja-
kichs dwéch glosi Stowo, jeden za pomoca pisma, drugi za pomoca
zywej mowy, jakze obydwaj moga nie zastugiwa¢ na pochwate,
wprowadziwszy swa wiare w czyn przez mito$¢?”*°. Réwniez Euze-
biusz z Cezarei (zm. 339) dziatalnos$¢ ewangelizacyjna wybitnych
osobistosci Kosciota pierwszych wiekéw okresla jako ,,poselstwo
stowa Bozego”, ktére bylo realizowane ,ustnie i piémiennie”*. Po-
dobne stanowisko przyjmuje jeden z najwybitniejszych greckich
pisarzy starozytnego Kosciota — Grzegorz z Nazjanzu, ktéry w li-
$cie do prezbitera Kledoniusza pisze: ,,Skoro zas wiara moja glo-
szona jest i pisemnie, i ustnie, i tu, i tam, wér6éd niebezpieczenstw
i z dala od niebezpieczenstw, to jakim prawem jedni porywaja sie
na co$ podobnego, a drudzy cicho siedzg i milczg?”*2.

Z przytoczonych wyzej swiadectw pisarzy wczesnochrzesci-
janskich jednoznacznie wynika, ze gloszenie kerygmatu moze
odbywac sie nie tylko poprzez zywe stowo — o czym na ogét mowia
opracowania dotyczace kerygmatu w starozytnosci®®, lecz takze
przez twoérczos¢ pismiennicza. Kerygmat ustny obejmuje zatem
kazde nauczanie stowne zwigzane z przekazywaniem Dobrej No-
winy o zbawieniu, jakiego dokonal ukrzyzowany i zmartwych-
wstaly Chrystus, zas kerygmat pisemny w zasadzie obejmuje cala

10 Klemens Aleksandryjski, Kobierce I, 4, 1, ttum. J. Niemirska-Pliszczyn-
ska: Klemens Aleksandryjski, Kobierce zapiskéw filozoficznych dotyczg-
cych prawdziwej wiedzy, t. 1, Warszawa 1994, s. 3.

Euzebiusz z Cezarei, Historia koscielna 1, 1, 1-3, ttum. A. Lisiecki: Euzebjusz
z Cezarei, Historja koscielna, Pisma Ojcéw Kosciota 3, Poznan 1924, s. 4.
Grzegorz z Nazjanzu, List 101, thum. J. Stahr, w: Sw. Grzegorz z Nazjan-
zu, Listy, Pisma Ojcéw Koéciota 15, Poznan 1933, s. 131.

Wiekszo$¢ opracowan leksykograficznych nawet nie wspomina o dwo-
jakiej metodzie gloszenia kerygmatu, catkowicie pomijajac kerygmat
pisemny. Przyktadowo por. K. Rahner, Kerygma, w: Lexikon fiir Theologie
und Kirche, t. 6, Freiburg 1961, kol. 122-126; M.G Mara, Kerygma, w:
Nuovo Dizionario Patristico e di Antichita Cristiane, t. 2, ed. A. Di Berar-
dino, Genova — Milano 2007, kol. 2719-2720.
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tworczos¢ pisarska Ojcéw, ktora przeciez stanowila postuge pro-
pagujaca Stowo Boze zmierzajaca do powszechnej ewangelizagji.

Klemens oba rodzaje kerygmatu stawia na réwni, gdyz twier-
dzi, ze na uznanie i pochwale zastuguje zaréwno ten, ktéry pi-
sze, jak i ten, ktéry glosi zywe stowo. Te réwnorzednos¢ obu
rodzajoéw kerygmatu podkresla w innej wypowiedzi: ,Uprawa
za$ roli podwdjna: jedna niepisana, druga zawarta w pismach.
Ktérymkolwiek z dwu sposobéw robotnik Pana sieje szlachetng
pszenice, czuwa nad wzrostem kloséw oraz dopelnia zniwa -
prawdziwie boskim okaze sie rolnikiem”**.

Swoista odmiang kerygmatu pisemnego bylo przepisywanie
ksiag $wietych, ktére Kasjodor zalecal swoim uczniom. Méwi on,
ze ,przepisywanie przykazan Panskich rozsiewa je szeroko i daleko.
Céz za szczesliwe zajecie, jak zaszczytny to trud, reka glosi¢ kazania
ludowi, palcami jezyki otwieraé i wéréd ciszy zbawienie Smiertelni-
kom rozdawac, a grzeszne pokuszenia szataniskie zwalcza¢ piérem
iatramentem. Kazde stowo Panskie przepisane reka przepisywacza
jest rana zadang szatanowi. Przepisywacz siedzi w jednym miejscu,
lecz owoc jego trudu rozsiewa sie po réznych prowincjach. Praca
jego jest odczytywana na miejscach $wietych. Stucha jej lud i od-
wraca sie od ztych zamystéw i czystym sercem stuzy Panu™>.

Kerygmat czynu

Najogoélniej rzecz ujmujac, kerygmatem czynu jest zycie zgodne
znauka Jezusa Chrystusa. Moga go glosi¢ wszyscy chrzescijanie,
ktérzy poprzez przyklad wlasnego zycia prowadza innych do
poznania Chrystusa i wiary w Niego. Swoistymi formami keryg-
matu czynu s meczenstwo i zycie monastyczne.

14 Klemens Aleksandryjski, Kobierce I, 7, 1, ttum. J. Niemirska-Pliszczyn-
ska, t. 1,s. 5.

> Kasjodor, Wskazania I, 30, thum. A. Bober, w: tenze, Antologia patry-
styczna, Krakéw 1965, s. 317.
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a) Zycie zgodne z Ewangelig. Klemens Aleksandryjski w wie-
lu swoich wypowiedziach akcentuje, ze zycie zgodne z Ewan-
geliag ma wartos$¢ $wiadectwa®, ktére pelni funkcje ewangeli-
zacyjna'’. Méwi, ze prawdziwy chrzescijanin we wszystkich
okolicznosciach zycia powinien dawac swiadectwo swej wiary
w Chrystusa: ,[gnostyk] bedzie swiadczyl noca, bedzie swiad-
czyl dniem; stowem, zyciem, obyczajem bedzie $wiadczyl™*.
Tego rodzaju ,$wiadczenie”, czesto niemajace spektakularnego
efektu (jaki istnieje przy jednorazowym ,$wiadectwie krwi”),
jest o tyle trudniejsze, Ze rozcigga sie na caly okres ziemskiego
zycia.

Natomiast Grzegorz z Nazjanzu, zachwycony dzialalnoscig
$w. Bazylego, twierdzi, ze moze on by¢ wzorem dla innych, gdyz
o Chrystusie nauczal nie tylko stowem, ale przede wszystkim
wlasnym zyciem. Jego postepowanie posiadalo moc przekony-
wania do wiary. Dlatego w postawie Bazylego mozna dostrzec
gloszenie kerygmatu poprzez konkretne czyny, dzieki czemu stat
sie heroicznym keryksem Chrystusa'.

b) Meczeristwo. Jest ono dobrowolnym i §wiadomym ponie-
sieniem $mierci za wiare lub wartosci moralne jako najwyzszy
wyraz chrzescijanskiej wiary, nadziei i mitosci®. Tertulian widzi
w chrzescijariskim meczenstwie pewien punkt styczny z naucza-
niem niektérych filozoféw poganskich, ktérzy zachecali do cier-

6 Por. P. Szczur, Oblicza mitosci. ,Milos¢ daje sie poznac w sposéb wieloraki”.
Cnoty pokrewne i towarzyszgce agapé wedtug Klemensa Aleksandryjskiego,
Lublin 2002, s. 121-136.

7 Por. Klemens Aleksandryjski, Kobierce V11, 54, 1; VI 106, 2; A. Brontesi,
La soteria in Clemente Alessandrino, Roma 1972, s. 453; W. Vélker, Der
wahre Gnostiker, Berlin 1952, s. 454, 457 1 523.

8 Por. Klemens Aleksandryjski, Kobierce 11, 104, 1. Zob. W. Vélker, Der

wahre Gnostiker, s. 574-575.

Por. Grzegorz z Nazjanzu, Mowa 43, 63.

Por. S. Szymik, Meczenstwo, w: Encyklopedia katolicka, t. 12, Lublin

2008, kol. 695.
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pliwego znoszenia bélu, a nawet $mierci. Stoi on na stanowisku,
ze glebokie przekonanie chrzescijan o prawdziwosci wiary i go-
towo$¢ oddania za nig zycia w meczenstwie mogta powodowad,
iz poganie nie tylko podziwiali uczniéw Chrystusa, lecz takze
sie nawracali. Nawiagzujac do idei gloszonych przez poganskich
filozoféw, méwi: ,,Stowa ich jednak nie znajduja tylu uczniéw, ilu
znajduja chrzescijanie, uczac przez swoje czyny. Sam ten upor,
ktéry nam zarzucacie, jest nauczycielem. Kt6z bowiem, kto go
widzi i mysli, nie da sie pchna¢ do zbadania, co tkwi wewnatrz
tej sprawy? A kto po zbadaniu nie przystepuje?”*. W takim
tez kontekscie padajg stynne stowa Tertuliana wypowiedziane
w Apologetyku, ze ,nasieniem jest krew chrzescijan”*, w ktérych
wyraza opinie, podobnie jak inni apologeci chrzescijanscy, ze
meczenstwo chrzescijan przyczynia sie do szerzenia nauki Chry-
stusa. Z takiego wlasnie powodu chrzescijanstwo przyjat sw. Ju-
styn (zm. ok. 165)%, a wielu naocznych $wiadkéw meczenstwa
zostato meczennikami.

Grzegorz z Nazjanzu podkresla, ze swiadectwo meczennikéw
posréd przesladowan posiada gleboki wymiar pedagogiczny®*.
Twierdzi, ze jest ono czynnym propagowaniem zasad nauki
Ewangelii: ,Gdy istnieje tyle tak wielkich $rodkéw, nie mniej dla
naszej nauki znacza meczennicy, te calopalenia rozumne, ofiary
doskonale, dary przyjemne Bogu, zwiastuny prawdy, pregierze
falszu: to spelnienie Zakonu, pojmowanego duchowo, sttumienie

21

Tertulian, Apologetyk 50, 15, tlum. J. Sajdak: Tertulian, Apologetyk,

Pisma Ojcéw Kosciola 20, Poznan 1947, s. 202-203.

2 Tamze, 50, 13, ttum. J. Sajdak, s. 202.

% Por. Justyn Meczennik, Apologia II, 12, 1, tlum. L. Misiarczyk, w: Pierw-
si apologeci greccy, Biblioteka Ojcéw Kosciota 24, Krakéw 2004, s. 280:
»Ja bowiem, kiedy bylem jeszcze zwolennikiem nauk Platona, gdy sty-
szalem oskarzenia wysuwane przeciwko chrzescijanom i widziatem ich
idacych bez leku na $mier¢ oraz na wszystkie inne okrucieistwa, dosze-
dlem do wniosku, iz jest rzecza niemozliwg, by zyli oni w nieprawosci
czy tez umilowaniu przyjemnosci”.

2 Por. Grzegorz z Nazjanzu, Mowa 24, 4.
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btedu, przesladowanie nieprawosci, zatopienie grzechu, oczysz-

czenie $wiata”?>.

¢) Zycie monastyczne. Wedtug Grzegorza z Nazjanzu zycie
mnisze, w pelni podporzadkowane Bogu przez réznorodne for-
my ascezy, ma swéj wymowny walor ewangelizacyjny. Wzbudza
podziw i prowadzi do wiary. Dlatego mnisi spelniaja funkcje
heroldéw Dobrej Nowiny. Moze to potwierdza¢ nie tylko ich
szczegblny sposéb zachowania, peten ofiary i heroiczny styl
zycia oraz myslenie i ocena wszystkiego w $wietle wiary, lecz
takze ich wyglad. Zdaniem Grzegorza ich zycie moze stanowi¢
bardzo czytelna forme katechezy zaréwno dla wierzacych, jak
i niewierzacych?. Dlatego Grzegorz nazywa mnichéw ,milcza-
cymi keryksami”?’.

Forma i tres¢ kerygmatu

Ojcowie Kosciola podkreslaja, ze forma stowna kerygmatu (za-
réwno ustnego, jak i pisemnego) powinna by¢ prosta i zrozu-
miala oraz pozostawac w funkgji stuzebnej wobec wlasciwego
przekazu prawdy. Zdaniem Klemensa Aleksandryjskiego zbyt-
nia troska i dbatos¢ o piekno stylu moze oderwa¢ stuchaczy od
samej prawdy?. Oczywiscie takie stanowisko nie przekreslato
troski o dobry styl, szczegdlnie wobec wyczulonych na piekno
jezykowe Hellenéw, gdyz w tym wypadku piekno stylu stawato
sie narzedziem ewangelizacji. Warto tez zauwazy¢, ze w zakresie
kerygmatu pisemnego w okresie przesladowan stosowana byla
dos¢ czesto zasada misteryjnosci przekazu, wedlug ktérej za-

25 Tamze, thum. zbiorowe, w: Swiety Grzegorz z Nazjanzu, Mowy wybrane,
red. S. Kazikowski, Warszawa 1967, s. 264.

% Por. tenze, Mowa 19, 6.

27 Por. tenze, Mowa 6, 1.

8 Por. Klemens Aleksandryjski, Kobierce Il, 3, 1.
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sadnicze prawdy wiary chrzescijanskiej, ktérych nie mozna byto
pomina¢ w przekazie pisemnym, nalezalo poda¢ w taki sposéb,
by ich wlasciwa tres¢ pozostawala ukryta i niezrozumiata dla
0s6b niekompetentnych?®.

Pisarze wczesnochrzescijaniscy mocno akcentuja prawde, ze
podstawowgy tresciag kerygmatu jest autentyczna nauka wiary
zawarta w Piémie Swietym i Tradycji. Jej interpretacji moze
dokonywac jedynie Ko$ciét posiadajacy tradycje apostolska®.
Ze wzgledu na fakt, ze jest to sprawa dos$¢ oczywista, nie bedzie-
my sie nig szerzej zajmowali. Natomiast przedmiotem drugo-
rzednym kerygmatu sa tresci zwigzane z kregiem kulturowym
jego odbiorcéw, co szerzej omdéwimy w kolejnym punkcie.

Akomodacja

Z nauki pisarzy wczesnochrzescijariskich wynika, ze osoba glo-
szaca kerygmat nie powinna zaczyna¢ swego nauczania od bez-
posredniego przekazywania prawd wiary, lecz od tresci bliskich
i znanych odbiorcom kerygmatu, ktére pozostajg w jakims — bliz-
szym lub dalszym - zwigzku z nauka wiary. Przykladem moze
by¢ postepowanie $w. Pawta, ktéry rozpoczynajac swe wystapie-
nie ewangelizacyjne na atenskim Areopagu (por. Dz 17,16-34),
najpierw nawiazal do religijnosci Atenczykéw i licznych posa-
g6w, ktore wystawili swym bogom (por. Dz 17,22-23), a nastep-
nie przeszed! do gloszenia kerygmatu (por. Dz 17,24-31).

Z tej racji w kerygmacie ojcéw Kosciola skierowanym do
Hellenéw spotykamy wiele odniesient do dziedzictwa kultury
klasycznej. Wspomniany juz Klemens Aleksandryjski w swym
nauczaniu stosowal taka wlasnie metode akomodacji*!, a uza-

2% Por. tamze, [ 15, 1-2.

30 Por. np. tamze, VII 95, 1; 107, 3-5.

31 Klemens jest znany z otwartosci na wartosci kultury i filozofii hellen-
skiej oraz sklonnosci do obfitego cytowania autoréw starozytnych ze
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sadniajac jej potrzebe, méwil: ,Podobnie jak ci, ktérzy chcac
przemawia¢ do ludu, czesto czynia to za posrednictwem herolda,
zeby tres¢ mowy stala sie bardziej slyszalna, tak samo i tutaj -
przeciez do ludu bede sie zwracal przed wiasciwym wykladem
— nalezy wykorzysta¢ mysli i stowa bliskie i przemawiajace do
niego na kazdym kroku, dzieki czemu stuchacze bardziej jeszcze
stang sie przychylni”®.

Nie dziwi wiec fakt, ze ojcowie Kosciota pozostawali otwarci
na pewne wartosci kultury helleniskiej, ktére byly zgodne z na-
uka Chrystusa i pozyteczne® dla umacniania chrzescijaiistwa.
W tym miejscu nalezy jednak zaznaczy¢, ze Ojcowie zdecydo-
wanie odrzucali te warto$ci kultury klasycznej, ktére nie byly
zgodne z zasadami nauki chrzescijaiiskiej. Do najwazniejszych
ideal6éw hellenskich przyswojonych przez chrzescijanistwo nale-
zaly: kalokagathia, paideia, niektére idealy etyczne (takie jak apa-
theia, homoiosis, mesotes)** oraz religijne (takie jak idea jednego
Boga, ktéry jest Stwoérca i Ojcem wszechswiata, niestworzony
i wieczny oraz panuje nad materig)*”.

wszystkich dziedzin pismiennictwa. Por. J. Pliszczyniska, Pierwsza préba
syntezy filozofii greckiej z antyczng doktryng chrzescijafiskq — Klemensa
Aleksandryjskiego ,Stromata”, ,Eos” 65(1977), s. 221-229. Szersze omo6-
wienie bibliografii tego problemu zob.: P. Szczur, Oblicza mitosci, s. 6-9.
Klemens Aleksandryjski, Kobierce I, 16, 1, ttum. J. Niemirska-Pliszczyn-
ska, t.1,s.12.

Por. np. tamze, II 4, 1, ttum. J. Niemirska-Pliszczynska, t. 1, s. 129,
gdzie autor méwi o potrzebie ,czerpania z calej skarbnicy kultury tego,
co jest pozyteczne”.

Por. J. Patucki, Recepcja ideatéw helleriskich w nauce Klemensa Aleksan-
dryjskiego, ,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne” 41(1994), z. 4, s. 5-27.

Por. T. Kotosowski, Inkulturacja religijnych wartosci pogariskich w chrze-
Scijanistwie w tworczosci wezesnochrzescijaniskich apologetow greckich. Sta-
nowisko Atenagorasa i Justyna, w: Weczesne chrzescijafistwo a religie, red.
1.S. Ledwon, M. Szram, Lublin 2012, s. 319-327.
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Ideatl kalokagathii

Laczyt on w sobie dwa elementy: estetyczny i moralny. W cza-
sach przedchrzescijanskich stal sie powszechnie obowigzujacym
wzorem doskonalosci etycznej. Ojcowie Kosciola dostrzegli, ze
ten model wychowania, ostatecznie uksztaltowany przez sto-
ikéw, wysuwajacy na pierwszy plan piekno i dobro moralne,
byl bardzo interesujaca plaszczyzna spotkania chrzescijanistwa
z ideatami kultury klasyczne;j.

Jednym z pierwszych pisarzy koscielnych, ktérzy zwrdcili
uwage na znaczenie tego ideatu dla rozwijajacego sie chrzesci-
janistwa, byt Klemens Aleksandryjski. Dlatego nie tylko zaapro-
bowal on ten ideal, lecz takze staral sie wlaczy¢ go do naucza-
nia, a przede wszystkim wychowania chrzescijaniskiego. Kle-
mens usitowal udowodni¢, ze ideal piekna najpelniej realizuje
sie w Chrystusie, ktéry ,uszlachetnil” ciato przez Wcielenie®.
Warto jednak zauwazy¢, ze w koncepdji kalokagathii zapropono-
wanej przez Klemensa nie chodzi o fizyczne piekno ciata, lecz
o piekno duchowe, ktére — wedlug niego — jest piecknem praw-
dziwym?’.

Aleksandryjczyk, przeszczepiajac na grunt chrzescijanski po-
ganski ideal kalokagathii, wzbogaca go o najwazniejsza — wedlug
niego - cnote, jaka jest mito$¢. Ona to inspiruje do dobrego dzia-
tania i uwznioéla ludzkie dziatania, a w konsekwencji sprawia, ze
cztowiek kierujacy sie w zyciu miltoscia staje sie piekny i dobry.

% Por. Klemens Aleksandryjski, Wychowawca I1I 2, 1-2.

%7 Por. tamze, II 121, 3, tlum. M. Szarmach: Klemens Aleksandryjski,
Wychowawca, Torun 2012, s. 157: ,Tylko w duszy jawi sie piekno i brzy-
dota, a czlowiek cnotliwy jest jedynie rzeczywiscie piekny i dobry. [...]
Wiasciwoscia czlowieka jest sprawiedliwo$é, rozsadek, mestwo i po-
boznosé. Piekny jest wiec czlowiek sprawiedliwy i rozsadny, jednym
stowem dobry”. Zob. tamze, II 115, 5; III 3, 3.
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Ideal paidei

Zostal on w znacznym stopniu uksztaltowany przez sofistéw,
a Platon (427-347 r. p.n.e.) doprowadzit go do szczytu®. Obejmo-
watl on ksztalcenie intelektualne oraz wychowanie moralne. Kie-
dy chrzescijanstwo zetkneto sie ze srodowiskiem poganskim, tak
bardzo cenigcym paideie, bardzo szybko zaakceptowalo ten ideal,
»chrystianizujac” go i nadajac mu szerszy zakres*. W nauczaniu
ojcéow Kosciota ideat ten otrzymal, obok wymiaru intelektual-
nego, nachylenie moralno-etyczne oraz wychowawczo-religijne.

Wielokrotnie juz wspominany Klemens Aleksandryjski uwa-
za, ze paideia — zardwno w wymiarze intelektualnym, jak i moral-
nym - osiaggneta swéj szczyt w Jezusie Chrystusie, ktory przeciez
jest zrédltem wszelkiej wiedzy, najwyzszg Prawda i Tym, ktéry
w pelni poznat to wszystko, co zawarte jest w Bozym intelekcie,
oraz otworzyt calej ludzkosci droge powrotu do Ojca, bedacego
zrédlem wszelkiego prawa i porzadku moralnego.

Wedlug Klemensa w pionie intelektualnym Chrystus pro-
ponuje wszystkim wszechstronng formacje umystows, 1acznie
z poznaniem doktryny chrzescijanskiej, prowadzaca do zdobycia
prawdziwej madrosci, ktérej szczytem jest osiggniecie prawdzi-
wej gnozy. Za$ w pionie moralnym Chrystus proponuje, by wszy-
scy odwrdcili sie od grzechu, stali sie postuszni przykazaniom
Bozym oraz praktykowali powsciggliwosc¢ i ¢wiczyli sie w do-
brym, co z kolei doprowadzitoby do doskonatej mitosci.

Wybrane idealy etyczne filozofii greckiej

Stanowily one - zwtlaszcza dla greckich ojcéw Kosciota — mate-
rial do dialogu z chrzescijanistwem.

% Por. W. Jager, Paideia, thum. M. Plezia, t. 2, Warszawa 1964, s. 319.
39 Por. tamze, s. 8.
0" Por. np. Hbr 12,5; 2 Tm 3,16; Klemens Rzymski, List do Koryntian 21, 6. 8.
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a) Apatheia - beznamietnosc¢ - jest etycznym idealem filozofii
greckiej najbardziej charakterystycznym dla stoikéw*!. Polega na
wolnosci od wszelkich namietnosci cielesnych i niewrazliwosci
na przeciwnosci losu. Ideatl ten byt powszechnie przyjmowany
przez myslicieli greckich (np. Klemensa Aleksandryjskiego, Ory-
genesa, Atanazego Aleksandryjskiego, Bazylego Wielkiego czy
Grzegorza z Nyssy), natomiast odrzucany przez wiekszos¢ pisa-
rzy acinskich (np. Laktancjusza, Hieronima czy Augustyna)*2.

Przyktadowo $w. Justyn nie tylko akceptuje ideal apathei, ale
takze przypisuje go Chrystusowi, i to w stopniu doskonatym.
Natomiast chrzescijanie, nasladujac Chrystusa, réwniez pragna
by¢ beznamietni®®. Ta mys$l pojawia sie réwniez w nauczaniu Kle-
mensa Aleksandryjskiego, wedtug ktérego podmiotem apathei
jest Bog, a Chrystus jest doskonalym jej wzorem, gdyz dzieki
swej boskiej naturze byt wolny od jakiejkolwiek namietnosci*.
Dzieki doskonatlej mitosci ideal ten moze osiaggnaé prawdziwy
chrzescijanin, ktérym — w nauczaniu Klemensa - jest gnostyk®.

b) Homoiosis Theo — ideal upodobnienia do Boga byt bardzo
mocno obecny w filozofii platonskiej i stoickiej. Nie bez znacze-
nia jest to, iz byl on takze obecny zaréwno w Starym (por. np.
Pwt 13,4), jak i w Nowym Testamencie (por. np. 1 Kor 11,1; Hbr
4,14). Zostal zaadaptowany przede wszystkim przez greckich
ojcéw Kosciota, ktdrzy — idac za Platonem — wyrézniali upodob-
nienie naturalne, dane czlowiekowi od urodzenia, i czynne, be-
dace wynikiem doskonalenia sie. Wedlug Klemensa Aleksandryj-
skiego ideal ten jest najwyzszym celem ludzkich dazen, ktéry

4 Por. S. Lilla, Apatheia, w: Nuovo Dizionario Patristico e di Antichita Cristia-
ne, t. 1, ed. A. Di Berardino, Genova — Milano 2006, kol. 383-386.

Por. M. Czachorowski, Apatia, w: Powszechna encyklopedia filozofii, red.
A. Maryniarczyk, t. 1, Lublin 2000, s. 287.

Por. Justyn Meczennik, Apologia I, 25, 1-2.

“ Por. Klemens Aleksandryjski, Kobierce IV, 151, 2.

4 Por. tamze, IV138,1; VI71,1 - 79, 2.
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realizuje sie poprzez harmonizowanie wszystkich wymiaréw
egzystencji cztowieka z Bogiem*. Podobnie rozumie go tez Ory-
genes (zm. ok. 254)*". Natomiast w teologii facinskiej ideal ten
obecny jest zwlaszcza u $w. Augustyna (zm. 430), ktéry — inspi-
rowany mysla neoplatoniska - stoi na stanowisku, ze boski obraz
w czlowieku, ktéry zostal zdeformowany przez grzech, moze
by¢ odnowiony - dzieki zmartwychwstaniu Chrystusa i Jego
posrednictwu*® — w dlugim procesie doskonalenia*, dzieki cze-
mu dusza powracajaca do Boga staje sie odnowionym obrazem
Tréjcy Swietej™.

c) Mesotes — ideal ,ztotego srodka” wprowadzony do etyki
przez Arystotelesa (384-322 r. p.n.e.) wyznacza pozycje cnoty
miedzy dwiema skrajno$ciami. Zostal przyjety przez niektérych
pisarzy wczesnochrzescijanskich, na przyktad przez Klemensa
z Aleksandrii, ktéry twierdzil: , Zloty srodek jest podstawowg za-
sadg we wszystkim, [...] poniewaz skrajnosci sa zte, on natomiast
jest dobry. Posrodku lezy zawsze to, co nie potrzebuje rzeczy
niezbednych”*. Te zasade ,,$rodka” odnosil przede wszystkim
do zycia moralnego. Przykladowo, przeciwstawiajac sie zasadom
sekt o charakterze enkratycznym oraz rozwigzlym, przyjmuje
monogamie i odrzuca zle rozumiang wolno$¢ pozycia seksualne-
g0 Zastosowanie tej zasady mozna dostrzec réwniez w dziedzi-
nie doktrynalnej (skrajnosci prowadza do herezji) lub dawania

46 Por. tamze, 11134, 2.

47 Por. Orygenes, O zasadach III 6. Zob. J. Ptucki, Homoiosis Theo, w: En-
cyklopedia katolicka, t. 6, Lublin 1993, kol. 1187; B. Studer, Homoiosis
Theo, w: Nuovo Dizionario Patristico e di Antichita Cristiane, t. 2, kol.
2496-2497.

% Por. Augustyn, O Trdjcy Swietej XIV 18, 24 - 19, 25.

49 Por. tamze, XII 14, 23; XIV 16, 22 - 17, 23.

50 Por. tamze, XIV 12, 15.

*1 Klemens Aleksandryjski, Wychowawca 11 16, 4, thum. M. Szarmach, s. 93.

*2 Szereg przykladéw znajduje sie w: E. Draczkowski, Niektore tendencje i za-
sady pierwszych wspdlnot heterodoksyjnych na podstawie ,, Stromatow” Kle-
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$wiadectwa wiary przez meczenstwo (skrajnosci: brawura i tché-
rzostwo, sa postawami niewlasciwymi) oraz w przyjmowanych
przez Klemensa zasadach wychowania, stosunku do bogactwa,
a nawet w dziedzinie ubierania sie i zachowania.

Niektdre poganskie wartosci religijne

Wartosci te stanowily pole dialogu chrzescijanstwa z pogan-
stwem. Przyktadowo, $w. Justyn wyraznie wskazuje, ze w dzie-
tach pisarzy klasycznych mozna odnalez¢ pewne elementy nauki
chrzescijaniskiej. Odwotlujac sie w sposéb szczegélny do naucza-
nia Platona i stoikéw, méwi: ,,Jesli bowiem twierdzimy, ze Bog
wszystko dobrze urzadzit i stworzyl, gtosimy nauke podobng do
Platona, jesli zas nauczamy, ze wszystko rozptynie sie w ogniu,
wyznajemy poglady stoikéw. Gdy dalej glosimy, ze po $mierci
dusze ludzi ztych zachowuja nadal $wiadomo$¢ i ponosza kare,
za$ dusze sprawiedliwych sa wolne od cierpien i doswiadczajg
szczesliwosci, zgadzamy sie chyba z poetami i filozofami™?. In-
teresujace jest, ze Justyn szukajac elementéw zbieznych miedzy
kulturg helleniska a chrzescijanstwem, siega nawet do mitologii
greckiej. Dotyczy to szczegdlnie nauki o Jezusie Chrystusie. Przy-
ktadowo, nawiazujac do zrodzenia boskiego Logosu, zestawia te
prawde chrzescijaniska z mityczng historiag Hermesa, ktéry przez
niektérych poetéw uwazany byl za logos postany przez boga>.
Ziemskie narodziny Jezusa z Dziewicy zestawia za$ z mityczng
opowiescia o narodzinach Perseusza z Danae®®. Wyjasniajac na-
tomiast prawde o ukrzyzowaniu Jezusa, odnosi sie do podobien-
stwa z losem synéw ,Zeusa, ktérzy wedtug Waszego przekonania

mensa Aleksandryjskiego, ,,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne” 23(1976),
z.4,s.55-84.
3 Justyn Meczennik, Apologia I, 20, 4, tlum. L. Misiarczyk, s. 221-222.
5 Por. tamze, 22, 2.
5 Por. tamze, 22, 5.
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cierpieli meki”*¢. Justyn znajduje takze analogie do cudotwoérczej
dzialalnosci Jezusa, zestawiajac ja z dokonaniami Asklepiosa®.

Chociaz wspomniane wyzej proby uchwycenia podobienstw
miedzy wiarg chrzescijaniska a wierzeniami pogan s3 dos¢ ry-
zykowne, to jednak usprawiedliwia je zasada akomodacji oraz
przyjmowana przez Justyna teoria Logos spermatikos (zaczerp-
nieta od Filona z Aleksandrii), wedlug ktérej zbieznosé niekto-
rych tez filozofii greckiej z nauka chrzescijariska wynikla z dzia-
tania Logosu-Chrystusa: nasiona Logosu zostaly rozsiane na
cala ludzkos¢, wiec prorocy oraz niektérzy filozofowie pogan-
scy posiadali nasiona Logosu zdolne do szczegdlnego wzrostu,
dzieki czemu byli obdarzeni nadzwyczajng zdolnoscig poznania
prawdy. Ponadto pisarze poganscy niektoére elementy swej nauki
zaczerpneli z Pisma Swietego, ktére jest starsze od najstarszych
ksiag filozoféow greckich.

Cel i zakres kerygmatu

Jak juz zaznaczono, w nauczaniu ojcéw Kosciota kerygmat jest
rozumiany miedzy innymi jako czynno$¢ gloszenia (proklamo-
wania) dokonywana w okreslonym czasie. Owo ,proklamowa-
nie” moze dotyczy¢ réznych rzeczywistosci i by¢ realizowane
w réznych kontekstach®. Dla naszych rozwazan jednak istotne
jest rozumienie kerygmatu jako gloszenia Ewangelii* (lub glo-

* Tamze, 22, 3, ttum. L. Misiarczyk, s. 223.

7 Por. tamze, 22, 6.

%8 Przykladowo mozna wskaza¢ na nastepujace znaczenia: 1) wyrok, oglo-
szenie, proklamacja (por. Klemens Aleksandryjski, Zacheta Grekow 116, 1;
Hipolit Rzymski, Odparcie wszystkich herezji VII 32, 6; Euzebiusz z Cezarei,
O teologii koscielnej I 20; 2) aplauz, oklaski, brawa, radosne okrzyki (por.
Klemens Aleksandryjski, Ktory cztowiek bogaty moze by¢ zbawiony; 3) wo-
tanie, wezwanie, apel (Grzegorz z Nazjanzu, Mowa 5, 35).

% Por. Klemens Aleksandryjski, Kobierce 1V, 133, 1, ttum. J. Niemirska-
-Pliszczynska, t. 1, s. 371: ,[...] prorocy uzyskuja doskonatosé w proroc-
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szenie kazania), realizowanego zaréwno przez samego Chrystu-
sa, jak apostoléw oraz ich nastepcéw.

Cel kerygmatu

Jednym z pierwszych pisarzy koscielnych poruszajacym w swych
wypowiedziach kwestie kerygmatu byt Klemens Aleksandryj-
ski. Idac za mysla $w. Pawla, przypomina on, Ze ostatecznym
celem, do ktérego zmierzaja wszyscy ludzie, jest Zycie wieczne
(por. Rz 6,22)%°, czyli zbawienie®'. Aleksandryjski scholarcha
podkresla, ze w drodze do osiggniecia tego celu ludzie nie sa
pozostawieni samym sobie, lecz poddani sg dziataniu Chrystusa,
ktéry zbawia tych ,wszystkich, ktérzy chcieli uwierzy¢ w Niego
za posrednictwem kerygmatu”®’. Kerygmat prowadzi zatem do
wiary, a wiara do zbawienia.

Zakres kerygmatu

Doskonale wiadomo, ze zar6wno wiara, jak i zbawienie majg
charakter powszechny, dlatego tez ojcowie Kosciota podkreslaja,
ze rdwniez kerygmat powinien by¢ powszechny tak w wymiarze
geograficznym, jak i historycznym.

a) Zakres geograficzny. Nawiazujac do powszechnosci geogra-
ficznej kerygmatu, Klemens podkresla, Ze powinien on obejmo-

twach, sprawiedliwi w sprawiedliwo$ci, meczennicy w wyznaniu wiary,
inni w jej gloszeniu (év knpOypaty)”.

60 Por. tamze, I1 134, 3; IV 11, 3.

61 Por. A. Brontesi, La soteria in Clemente Alessandrino, s. 45 i 205.

2 Klemens Aleksandryjski, Kobierce VI, 46, 1, thum. J. Niemirska-Plisz-
czynska: Klemens Aleksandryjski, Kobierce zapiskéw filozoficznych doty-
czqcych prawdziwej wiedzy, t. 2, Warszawa 1994, s. 138.
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wac wszystkich ludzi zamieszkujacych ekumene. Jako argument
przytacza fragment Kerygmatu Piotra, w ktérym zawarte sg stowa
Chrystusa zmartwychwstatego skierowane do uczniéw: ,Wybra-
tem sobie was dwunastu, uznawszy za uczniéw godnych mnie
samego; uznatem za wiernych apostoléw. Wysytam wiec was na
$wiat z Dobra Nowing, do ludzi na calym zamieszkalym obszarze
ziemi”®®. Wprawdzie stowa te bezposrednio zostaty skierowane do
grona dwunastu, jednak nalezy je odnies¢ do wszystkich uczniéw,
ktérzy majg obowigzek gloszenia Ewangelii. W tym kontekscie
Aleksandryjczyk, nawigzujac do stéw Chrystusa o potrzebie licz-
nych glosicieli kerygmatu, méwi: ,Jesli wiec: «Zniwo wprawdzie
wielkie, ale robotnikéw mato» (Mt 9,37; £k 10,2), istotnie wypada

pragnac, zebysmy jak najwieksza mieli liczbe robotnikéw”®?.

b) Zakres historyczny. Powszechnos¢ kerygmatu nie dotyczy
jedynie wymiaru przestrzennego, lecz obejmuje takze wymiar
czasowy. Oznacza to jego uniwersalne przeznaczenie dla wszyst-
kich pokoleni ludzkich, nie tylko tych, ktére funkcjonujg aktualnie,
lecz takze tych, ktére juz przeminely, i tych, ktére pojawia sie
w przysztosci. Nie dziwi wiec fakt, ze Klemens Aleksandryjski
moéwi nie tylko o aktualnej potrzebie gloszenia kerygmatu, lecz
takze wspomina o gltoszeniu przez Chrystusa kerygmatu ludziom
z minionych pokoleni: ,Pan nie z Zadnej innej przyczyny zstapit
do Otchtani, jak tylko po to, aby i tam glosi¢ Ewangelie”®; ,,Czyz
Pismo nie daje do zrozumienia, ze Pan glosit Ewangelie réwniez
tym, ktorzy zgineli w Potopie, a jeszcze bardziej tym, ktérzy zo-
stali zakuci w kajdany, i tym, ktérzy pozostaja w wiezieniu i pod

6 Tamze, VI 48, 2, ttum. J. Niemirska-Pliszczynska, t. 2, s. 139. Por. Ke-
rygma Petri, fragment 7, 8.

64 Klemens Aleksandryjski, Kobierce I, 7, 1, ttum. J. Niemirska-Pliszczyn-
ska, t. 1, s. 5.

6 Tamze, VI 46, 2, thum. J. Niemirska-Pliszczynska, t. 2, s. 138.
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straza (por. 1 P 3,19)"%. Z jego wypowiedzi wynika, ze takze
»apostolowie na wzér Pana glosili Ewangelie réwniez pozostaja-
cym w Otchtani”®’. Aleksandryjczyk zaznacza tez, ze kerygmat
powinien by¢ gloszony takze w przyszlosci, aby w ten sposéb
zostala zachowana ciagglos¢ przekazywania nauki Jezusa Chry-
stusa®. Zatem kerygmat powinien by¢ powszechny i nieustanny.

Podsumowanie

Z przedstawionych wyzej rozwazan wynika, ze ewangelizacja,
ktora realizuje sie przez gloszenie kerygmatu — propagowanie sto-
wa, moze dokonywac sie zaréwno poprzez stowo (kerygmat sto-
wa), jak i poprzez czyn (kerygmat czynu). Kerygmat stowa z kolei
moze by¢ realizowany poprzez stowo wypowiedziane (kerygmat
ustny) lub zapisane (kerygmat pisemny). Natomiast kerygmat
czynu moze by¢ realizowany przez przykiad wlasciwego postepo-
wania, meczenstwo i zycie monastyczne.

W gloszeniu kerygmatu ojcowie Kosciota stosowali zasade
akomodagji, akceptujac niektére greckie idealy i dokonujac ich
»chrystianizacji”. Taki sposéb postepowania Ojcéw nie tylko
ubogacit mysl chrzescijaniska, lecz takze ulatwil misyjng dziatal-
nos¢ Kosciota. Dzieki temu chrzescijanie, zwracajac sie z misja
ewangelizacyjng do ludzi wychowanych w kregu kultury klasycz-
nej, przemawiali do nich w duchu im bliskim oraz ukazywali, ze
cenione przez nich wartosci nie tylko nie sg obce chrzescijan-

% Tamze, VI 45, 5, ttum. J. Niemirska-Pliszczyniska, t. 2, s. 137.

57 Tamze VI 45, 5, ttum. J. Niemirska-Pliszczynska, t. 2, s. 137. Por. tam-
ze, Il 44, 1, tlum. J. Niemirska-Pliszczynska, t. 1, s. 159: ,Méwi oto
[Pasterz], ze apostolowie i nauczyciele, ktérzy obwieszczali imie Syna
Bozego za zycia, obwieszczali je dalej nawet juz po $mierci, dzieki swej
mocy i wierze, tym, ktérzy przed nimi pomarli’; Hermas, Pasterz, Po-
dobienstwo IX 16, 5.

% Por. Klemens Aleksandryjski, Kobierce I, 3, 3.
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stwu, lecz s3 w nim w pelni realizowane. Wydaje sie zatem, ze
ojcowie Kosciota, idac za praktyka $w. Pawla, w gtoszonym na
rézne sposoby kerygmacie potrafili zaakceptowac te wartosci
kultury klasycznej, ktére byly zgodne z nauka Chrystusa oraz
mogly stuzy¢ wzrostowi Kosciota i szerzeniu sie Ewangelii. Ich
postawe zdaje sie trafnie ocenia¢ Klemens Aleksandryjski, gdy
moéwi: ,Jest bowiem rzecza rozsadku nie tylko sta¢ sie Judej-
czykiem ze wzgledu na Judejczykéw i tych, ktérzy zyja wedlug
Zakonu, jak méwi Apostot (por. 1 Kor 9,20-21), lecz Hellenem ze
wzgledu na Hellenéw, aby wszystkich pozyskac™.

Il kerygma come metodo e contenuto della
missione della Chiesa nell’'insegnamento e nella
pratica degli scrittori paleocristiani

L’articolo é incentrato sul tema della proclamazione del kerygma
nella Chiesa antica. Dopo le osservazioni filologiche introduttive
che mostrano i significati dei termini greci t0 Kfpvypa, 6 Kfipvg
1 knpvocm / knpOTTo nella letteratura classica, l'attenzione é sta-
ta dedicata all'arricchimento e all’ampliamento della loro portata
semantica nelle opere dei primi scrittori cristiani, dove essi sono
diventati portatori del contenuto originale relativo alla procla-
mazione della salvezza in Gest crocifisso e risorto. E dimostrato
che l'evangelizzazione, che si realizza attraverso la proclama-
zione del kerygma - la propagazione della parola - puo essere
fatta sia con la parola (il kerygma della parola) che con l'atto
(il kerygma dell’atto). Poi, il kerygma della parola puo essere re-
alizzato attraverso la parola (il kerygma orale) o la parola scritta
(il kerygma scritto). D’altra parte, il kerygma dell’atto puo essere
realizzato mediante l'esempio di una condotta corretta e svolta

8 Tamze, I, 15, 5, ttum. J. Niemirska-Pliszczynska, t. 1, s. 12.
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in conformita con i principi del Vangelo o mediante delle forme
specifiche, cioé il martirio e la vita monastica.

L'articolo documenta anche come i Padri della Chiesa sottoli-
neino che la forma verbale del kerygma dovrebbe essere semplice
e comprensibile, e che dovrebbe sempre rimanere nella funzione
ministeriale della corretta trasmissione della verita. Il contenu-
to fondamentale del kerygma é autentico insegnamento della
fede, contenuto nella Santa Scrittura e nella Tradizione, men-
tre il soggetto secondario del kerygma é il contenuto relativo
all'ambito culturale dei suoi destinatari. Questa comprensione
del soggetto secondario del kerygma porto i Padri della Chiesa ad
applicare il principio di accomodamento alla propagazione della
fede. Accettando alcuni ideali greci, ne hanno cosi attuato la loro
“cristianizzazione”. Questo comportamento dei Padri non solo
ha arricchito il pensiero cristiano, ma ha anche facilitato l'atti-
vita missionaria della Chiesa. Grazie a questo i cristiani, dedi-
candosi alla missione di evangelizzazione di individui formatesi
nell'ambito della cultura classica, si rivolgevano a loro con uno
spirito comprensibile e familiare, mostrando che valori da loro
apprezzati, come kalokagathia, paideia, apatheia, homoiosis Theo
0 mesotes, non solo non erano estranei al Cristianesimo, ma anzi
che in esso erano pienamente realizzati. I Padri della Chiesa, nel
kerygma in vari modi predicato, potevano accettare quei valori
della cultura classica che erano in armonia con gli insegnamenti
di Cristo e che potevano servire alla crescita della Chiesa e alla
diffusione del Vangelo. Infine, l'articolo comprova lo scopo di
proclamare il kerygma, che dovrebbe portare i suoi destinatari
alla fede, e quindi alla salvezza, e la sua caratteristica essenziale,
cioé l'universalita, sia nella dimensione geografica (il kerygma
deve essere proclamato ovunque) sia in quella storica (il keryg-
ma é destinato a tutte le generazioni di persone: quelle passate,
quelle presenti e quelle future).
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Dariusz Tabor CR

Luksusowe psalterze chrystologiczne
XIII wieku: ewangelizacja elit?

W artykule przyjrzymy sie iluminowanym ksiegom z XIII wieku,
ktére znajdowaly sie w rekach wyjatkowych oséb epoki. Pierwsza
z omawianych tu pozycji stanowi psalterz z Trzebnicy (Wro-
claw, Biblioteka Uniwersytecka IF 440). To najmlodszy kodeks,
powstaty najprawdopodobniej w latach 1238-1245. Zawiera on
nastepujace teksty: Oratio pro benedictione (2r), Psalterium (9r-
-143r), kantyki (143r-150v), Te Deum laudamus (151r-151v),
kantyki Nowego Testamentu (152r-153r), Pater Noster, Ave Ma-
ria, Credo (153v-154r), Letaniae sanctorum (155r-156v), Vigiliae
mortuorum (156v-157v). Psalterz zdobiony jest siedemnastoma
miniaturami calostronicowymi. Osiem z nich tworzy blok zwa-
ny Proemium, poprzedzajacy Psalterium, i rozpoczynajacy psalm
pierwszy monumentalny inicjal B(eatus) (9r). S3 to miniatury:
Drzewo Jessego (1v), Zwiastowanie (2r), Narodzenie (3v), Zwiasto-
wanie pasterzom (4r), Ofiarowanie w swigtyni (5v), Pokton trzech
kroli (6r), Chrzest w Jordanie (7v) i Kuszenie Chrystusa (8r). Tre-
$cig tych przedstawien jest tajemnica Wcielenia. Siedem minia-
tur wkomponowano w tekst Psalterium. Kazda z nich poprzedza
newralgiczny psalm, ktéry stanowi cezure podziatu psalterium
non feriatum na osiem czesci. Méwimy jednakze nie o oémiopo-
dziale, lecz o dwu- i siedmiopodziale, bowiem Psalm 109 dzie-
li caly blok Ksiegi Psalméw na cze$¢ jutrzenna, poranng oraz
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nieszporng i wieczorna. Natomiast Psalmy 26, 38, 52, 68, 80
97 dziela psalmy czesci jutrzennej na siedem czesci odpowiada-
jacych siedmiu dniom tygodnia. Psalterz trzebnicki podzielo-
ny jest za pomoca nastepujacych miniatur: Przemienienie (29r)
— Psalm 26, Wjazd do Jerozolimy (42v) - Psalm 38, Biczowanie
(551) — Psalm 52, Ukrzyzowanie (68r) — Psalm 68, Zstgpienie do
otchtani (85v) — Psalm 80, Trzy Marie u grobu (98r) — Psalm 97,
Whiebowstgpienie (113r) — Psalm 109. Dwie miniatury towa-
rzysza pozostalym tekstom ksiegi: Maiestas Domini (154v) po-
przedza Letaniae sanctorum, a Sqd ostateczny (157r) — Vigiliae
mortuorum.

Z kolei psatterz landgrafa Hermana, powstaly w latach 1211-
-1213 (Stuttgart, Wirtembergische Landesbibliothek H.B. II),
jest jednym z wazniejszych kodekséw iluminowanych 1. potowy
XIII wieku. Tworza go nastepujace teksty: Kalendarz liturgicz-
ny (1v-7r), Psalterium (8v-157v), kantyki starotestamentalne
(158r-167r), kantyki nowotestamentalne, Te Deum, Credo, Qu-
icumque vult (167v-171v), Letaniae sanctorum, preces, collectae
(173r-176v), Officium defunctorum (177r-181r). W tekst psal-
terza wkomponowano sze$¢ calostronicowych miniatur po-
przedzajacych newralgiczne psalmy: Chrzest w Jordanie (31v)
— Psalm 26, Ukrzyzowanie (73v) — Psalm 68, Zstgpienie do ot-
chtani (91v) — Psalm 80, Wniebowstgpienie (109v) — Psalm 101,
Zestanie Ducha Swietego (124v) — Psalm 109, Sqd ostateczny
(139v) - Psalm 119. Dwie miniatury podporzadkowane s3 tek-
stom modlitewnym: Trdjca Swieta (172v) poprzedza Litanie do
wszystkich $wietych, a Raj (176v) znajduje sie przed Vigiliae
mortuorum.

Kolejny psalterz, sw. Elzbiety, zdaje sie pierwszy posréd
wszystkich trzynastowiecznych psalterzy luksusowych powsta-
tych na obszarze niemieckojezycznym. Przechowywany jest
w Archeologicznym Muzeum Narodowym w Cividale del Friuli
(ms CXXXVII). Ksiege te tworza nastepujace teksty: Kalendarz li-
turgiczny (1r-7r), Psalterium (14v-149r), kantyki starotestamen-
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towe (149v-158v), kantyki nowotestamentalne (158v-159r),
Te Deum (159r-160r), Officium defunctorum (160v-164v), wy-
znanie wiary Quicumque vult (165r-167r), Letaniae sanctorum
(167v-171v), kantyki nowotestamentalne (172r-173r). Bogac-
two psalterza, oprécz tekstéw, stanowia liczne miniatury upo-
rzadkowane w czterech cyklach. Pierwszy stanowi proemium,
czyli blok catostronicowych miniatur poprzedzajacy psalterium.
Naleza do niego nastepujace podwdéjne miniatury: Zwiastowa-
nie/Narodzenie wraz ze Zwiastowaniem pasterzom (8v), Pokton
trzech kroli/Chrzest Chrystusa (9r), Wjazd do Jerozolimy/Ostatnia
Wieczerza (10v), Zdjecie z Krzyza/Zlozenie do grobu (11r), Trzy
Marie u grobu/Zstgpienie do otchtani (12v), Wniebowstgpienie/Ze-
stanie Ducha Swietego (13r). Drugi cykl stanowig cztery zespoly
skladajace sie z calostronicowego inicjatu figuralnego oraz cato-
stronicowej miniatury. Towarzysza one psalmom tréjpodziatu:
51 - Tronujgca Madonna z dziecigtkiem (59v), 101 — Chrystus na
uczcie w domu Szymona/Przypowiesc o faryzeuszu i celniku (103v),
oraz psalmowi dwupodzialu: 109 - Zasniecie Marii/Koronacja
Marii (117v).

Kolejnym cyklem jest zesp6t inicjatéw figuralnych oraz nie-
wielkich miniatur powigzanych z inicjalami ornamentalnymi.
Podkreslaja one poczatek newralgicznych psalméw siedmiopo-
dzialu czesci jutrzennej psalterza. S to: inicjat D(ominus illumi-
natio) Psalmu 26 z przedstawieniem Chrystusa uzdrawiajacego
$lepego od urodzenia (34r), inicjal D(ixi custodiam) Psalmu 38
z przedstawieniem Hioba w towarzystwie zony i trzech przy-
jaciél (47r), miniatura z przedstawieniem Chrystusa na brzegu
Jeziora Tyberiadzkiego, towarzyszaca inicjatowi S(alvum me fac)
(73r), inicjal E(xultate) wraz z miniaturg powyzej zawierajaca
przedstawienia J6zefa i jego braci oraz Jézefa przed faraonem.

Cykl przedstawien towarzyszacych psalmom cze$ci nieszpor-
nej zawiera: miniature przedstawiajaca Egipcjan ofiarujacych
ztote przedmioty Zydom oraz pograzenie armii faraona w Morzu
Czerwonym (120v) poprzedzajaca inicjat I(n) (121r) z przed-

65



stawieniem dwdch plag egipskich, a takze Mojzesza i Aarona
przed faraonem, miniature z Marig i Martg przed Jezusem oraz
wskrzeszeniem Lazarza (132v) poprzedzajaca Psalm 119, mi-
niature z pojmaniem Zydéw oraz ich niewola babiloriska (139v)
poprzedzajacg Psalm 136, a takze miniature przedstawiajgca
Dawida i muzykéw poprzedzajaca Psalm 150.

Pozostale miniatury poprzedzaja teksty modlitewne: Nabu-
chodonozor i trzej mtodziericy w piecu ognistym (Kantyk trzech
mlodziericow), Chrzest Augustyna przez Ambrozego (Te Deum),
Sqd ostateczny (Officium defunctorum), Dysputa papieza Sylwestra
z Zydami (Quicumque), Tron taski (Letaniae sanctorum), Ofiarowa-
nie w Swigtyni (Nunc dimittis).

Przeanalizowane powyzej kodeksy byt juz od dawna przed-
miotem badan. Wyniki badan nad psalterzem trzebnickim opu-
blikowali Wtadystaw Podlacha, Ernst Kloss, Michat Walicki, Alicja
Kartowska-Kamzowa, Konstanty Klemens Jazdzewski, Leszek
Wetesko, Wactaw Schenk, Andrzej Watkéwski, a takze Dariusz
Tabor, Sergiusz Michalski oraz Gude Suckale-Redlefsen’. Do-

b A. Haseloff, Die thurinigisch-sdchsisch Malerschule des 13. Jahrhunderts,
Strassburg 1897, passim; F. Kopera, Sredniowieczne malarstwo polskie,
Krakéw 1925, s. 24-27; W. Podlacha, Miniatury slgskie do korica XIV
wieku, w: Historia Slgska od najdawniejszych czaséw do roku 1400, t. 3,
red. W. Semkowicz, Krakéw 1936, s. 199-210; E. Kloss, Dieschlesische
Buchmalerei des Mittelalters, Berlin 1942, s. 12-17; W. Schenk, Rekopisy
liturgiczne od XIII do XV wieku w Bibliotece Uniwersyteckiej we Wroctawiu,
cz. 2, ,Archiwa, Biblioteki i Muzea Koscielne” 1963, nr 6, s. 199-200;
M. Walicki, Iluminacje i oprawy rekopiséw, w: Sztuka polska przedromari-
ska i romariska do schytku XIII wieku, red. M. Walicki, Warszawa 1971,
s. 270-272; K.K. Jazdzewski, Lubigz. Losy i kultura umystowa slgskiego
opactwa cysterséw (1163-1624), Wroctaw 1993, s. 222-223; Psalterium
nocturnum, w: Sredniowieczna ksigzka rekopismienna jako dzielo sztuki,
red. A. Karlowska-Kamzowa, L. Wetesko, Gniezno 1993, s. 98; D. Ta-
bor, Iluminacje cysterskich kodekséw s$lgskich XIII wieku, Krakéw 2004,
s. 35-36, 62-64, 120-122, 137-138; S. Michalski, Psalterium nocturnum,
w: Herzégeund Heilige. Das Geschlecht der Andechs Meranier im europe-
ischen Hochmittelalter. Katalog zur Ausstellung im Kloster Andechs. 13.
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tychczasowe badania koncentrowaly sie na pokresleniu miejsca
miniatur w malarstwie XIII wieku, genezie ich stylu i inicjatéw,
jak réwniez na kwestiach kodykologicznych, paleograficznych
i liturgicznych. Wazne miejsce w badaniach piszacego ten tekst
zajmowaly tresci miniatur oraz ich relacja do tekstéw kodeksu.

Badania nad psalterzem landgrafa Hermana prowadzili Artur
Haseloff, Karl Loffler, Felix Heinzer, Renate Kroos, Klaus Schreiner,
Fred Schwind. Szczegdlng uwage nalezy zwr6ci¢ na serie specjali-
stycznych artykutéw towarzyszacych edycji faksymile z 1992 roku?.

Wyczerpujaca monografie, bedaca dzietem Haralda Woltera-von
dem Knesebecka, posiada Psalterz $w. Elzbiety. Autor opisat doktad-
nie kodeks pod wzgledem kodykologicznym oraz tresciowym. Lwig
czes¢ swej ksigzki poswiecil miniaturom i ich powigzaniom z teksta-
mi, a takze funkcjom obrazéw, funkgji psalterza oraz kwestiom jego
powstania w kontekscie dynastii landgraféw Turyngii®.

Juli - 24. October 1993, hrsg. von J. Kirmeier, E. Brackhoff, Miinchen
1993, s. 236; G. Suckale-Redlefsen, Psalterium nocturnum, w: Die An-
dechs-Meranier in Franken: europeische Fiirstentum im Hochmittelalter:
Ausstellung in Bambergvon 16.9.1998 bis 30. 9 1998, Mainz 1998, s. 374-
375; D. Tabor, Cielesno$¢ cztowieka jako istotny czynnik duchowosci cyster-
sow i centralna rzeczywistos¢ cysterskich obrazéw, w: Studia antropologica:
pogranicza historii sztuki i kultury, red. U.M. Mazurczak, Lublin 2013
s. 13-40.

2 Der Landgrafenpsalter: Eine Bilderhandschrift aus dem Anfang des XIII
Jahrhunderts in der Wiirtembergischen Landesbibliothek, mit Einleitung
von Loffler, Leipzig 1925, passim; E. Heinzer, Aufleres: Inhalt und Ge-
schichte der Handschrift, w: Landgrafenpsalter; Vollstindige Faksimile —
Ausgabe in Originalformat der handschrift HB II 24 der Wiirtembergische
Landesbibliothek Stuttgart. Kommentarband, hrgs. von E. Heinzer, Graz
1992, s. 1-29; R. Kroos, Kunsthistorische Betrachtungen, w: Landgra-
fenpsalter; Vollstindige Faksimile, s. 63-139; K. Schreiner: Psalmen in
Liturgie, Alltag und Frommigkeit des Mittelalters w: Landgrafenpsalter;
Vollstindige Faksimile, s. 141-184; F. Schwind, Thiiringen und Hessen um
1200, w: Landgrafenpsalter; Vollstindige Faksimile, s. 185-216.

® H. Wolter-von dem Knesebeck, Der Elisabethpsalter in Cividale del Friuli:
Buchmalerei fiir den Thiiringer Landgrafenhof zu Beginn des 13. Jahrhun-
derts, Berli 2001, passim.
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Dotychczasowe badania przyniosty wiele cennych rozwia-
zan dotyczacych zawartosci treSciowej ksiegi zespotu tekstéw,
genezy stylu miniatur i inicjaléw, czasu powstania, ikonografii,
zwiazku obrazu i tekstu oraz miejsca ksiegi w zyciu duchowym.
Niniejsze przedlozenie stawia sobie za cel odkrycie oddziatywa-
nia ksiegi z calym bogactwem jej tekstow i obrazéw na srodowi-
ska i wspélnoty, do ktérych byta ona adresowana.

Psalterz sw. Elzbiety byt wlasnoscig Zofii z Wittelsbachéw,
malzonki Hermana I, landgrafa Turyngii z rodu Ludowingdw.
Zofia byla jego druga zona, zaslubiong okoto 1190 roku. Herman
zmart w 1217 roku. Zofia przezyla go o 20 lat i zmarta w 1238
roku. Malzenstwo to wydalo na $wiat dwie cérki oraz czterech
synéw, z ktérych Ludwig IV zostal nastepca swego ojca’.

Na dworze Hermana i Zofii przebywala Elzbieta, urodzona
w roku 1207 cérka kréla wegierskiego Andrzeja II i Gertrudy
zrodu Andechs Meranier. Przybyla ona na dwér turynski w roku
1201, w wieku czterech lat. W roku 1211 poslubita Ludwika IV,
pézniejszego landgrafa®.

Zofia byla posiadaczka zaréwno psalterza landgrafa Herma-
na, jak i Psalterza sw. Elzbiety. Nie bylo w tym nic dziwnego
w tych czasach. Posiadanie dwéch iluminowanych ksiag przez
kobiety ze sfer arystokratycznych stanowilo wyraz prestizu oraz
oznake swoistej poboznosci, dlatego Zofia, a zapewne i Herman,
zdecydowali sie ofiarowac jeden z kodekséw, ten, ktéry dzis
nazywamy kodeksem elzbietaniskim. Zreszta w obu kodeksach
znajduja sie miniatury przedstawiajace pare fundatoréw — Zofie
i Hermana. Ta miniatura $wiadczy o tym, ze kodeks sporzadzo-
no dla rodziny Ludovingéw, najprawdopodobniej dla malzonki
landgrafa.

4 F Machilek, Elisabeth von Thiiringen, Hedwig von Schlesien und der Die-
fSser- Andechser Himmel, w: Die Andechs Meranier in Franken: Europdi-
sche Fiirstentum in Hochmittelalter: Ausstellung in Bamberg von 19.06 bis
30.09.1998, Mainz 1988, s. 96.

> Tamze.
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Jadwiga z domu Andechs Meranier, cérka Bertolda VI von
Andechs i Agnieszki z rodu Wettynéw, urodzila sie¢ miedzy 1178
a 1180 rokiem. Byla wychowywana w klasztorze w Kitzingen.
W wieku 12 lat zostala wydana za Henryka, ksiecia $laskie-
go®. Jadwiga byta w posiadaniu kodeksu - psalterza. Po $mier-
ci meza zamieszkala w obrebie klasztoru mniszek cysterskich
w Trzebnicy. Jest bardzo prawdopodobne, ze korzystala z tej
ksiegi.

Zaréwno Zofia, Elzbieta, jak i Jadwiga jako uzytkowniczki
ksigg wpisujg sie w zapoczatkowany jeszcze w poprzednim stule-
ciu nowy nurt w produkgji ksigzek. Dotychczas przygotowywano
kodeksy na potrzeby wspélnoty. Wspdlnotowy uzytek i wspdl-
notowe znaczenie mialy ksiegi liturgiczne, zwykle duzego for-
matu, dostosowane kompozycja tekstu do plynnego sprawowa-
nia liturgii eucharystycznej oraz officium divinum. Nawet teksty
biblijne, patrystyczne i teologiczne uzywane przez czlonkéw
wspolnoty przygotowywane byly jako ksiegi wspélne. Natomiast
w wieku XII i w kolejnym stuleciu pojawia sie zapotrzebowanie
na ksigzke do uzytku indywidualnego. Pojawiaja sie osoby, kté-
re pragng ja posiadaé. Sg one przygotowane do czytania, dys-
ponuja znajomoscia jezykow, a ksigzke traktuja jako narzedzie
religijno$ci, znacznik pozycji spotecznej oraz wyraz splendoru.
Jednoczesnie nalezy sobie uswiadomi¢, w jakim celu takie osoby
potrzebuja ksigzki oraz jakiej ksigzki potrzebuja. Najczesciej jest
to modlitewnik, zbiér modlitw potrzebnych do praktykowania
poboznosci’.

Reforma gregorianska stala sie wielkim impulsem do roz-
woju zycia duchowego wiernych $wieckich. Apel Grzegorza VII
skierowany przede wszystkim do arystokratéw ksigzat i rycerzy
o wziecie odpowiedzialnosci za stan Kosciota zapoczatkowat
dazenie do znalezienia wlasciwych form zycia chrzescijariskiego

6 Tamze.
7 G. Suckale-Redlefsen, Zwei Bilderpsalter fiir Frauen, s. 249.

69



dla $wieckich®. Oczywiscie w tym nurcie znalazlo sie réwniez
wezwanie do wypraw krzyzowych, lecz udzial w nich mimo po-
zornej masowosci okazal sie wyjatkowym i elitarnym rozwia-
zaniem. Byl on pewna wskazéwka co do mozliwosci zbawienia,
jakie miat dawac odpust zupelny®. Szukano jednak innych drég.
Wskazywalo je nauczanie wedrownych kaznodziejéw niosacych
wezwanie do odnowy zycia. Widoczne byto réwniez oddziatywa-
nie wspdlnot kanonikéw regularnych i mnichéw'®. W XIII wieku
doszta do tego dziatalno$¢ mendykantéw z ich kaznodziejstwem
i promowaniem spowiedzi usznej. Wszystkie te czynniki sprawi-
ty, ze w masach $wieckich pojawily sie dazenia do realizacji ide-
aléw zycia chrzescijaniskiego. Przejawialo sie to w kilku nurtach.
Pierwszym z nich bylo dazenie do zycia ubogiego™. Rodzi-
to sie pytanie, jak praktykowaé ubdstwo przy zaangazowaniu
w zycie gospodarcze i zarzadzaniu rozleglymi niekiedy dobrami
ziemskimi. Istotne bylo réwniez pragnienie spotkania ze sto-
wem Bozym i stuchania gloszonego Stowa'?. Wigzal sie z tym
czesty zwlaszcza w radykalnych ruchach sprzeciw wobec kleru
praktykujacego symonie, naznaczonego chciwoscia i famigcego
czysto$cé®. Oczekiwano od duchownych zycia ewangelicznego,
apostolskiego oraz zdolnosci do przepowiadania Stowa.
Niezwykle wazne bylo réwniez poszukiwanie form modli-
twy oraz nieustanna préba znalezienia wlasciwego danemu sta-
nowi modelu modlitwy. Odwotywano sie do modlitwy ciaglej
mnichéw, kanonikéw regularnych czy mendykantéw. Modlitwa
promowata doswiadczenie Chrystusa jako czlowieka i dostep —
poprzez czlowieczenstwo — do Jego béstwa. Doswiadczenie mi-

8 A.Vauchez, La spiritualité du Moyen Age occidental VIIIe-XIIIe siécle, Paris
1994, s. 95.

9 Tamze, s. 96-98.

10 Tamze, s. 94.

1 Tamze, s. 100-103.

2 Tamze, s. 103-104.

13 Tamze, s. 99-100.
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tosierdzia Bozego w obliczu uznania swej nedzy duchowej byto
mozliwe w spotkaniu ze Zbawicielem

W tym kontekscie nalezy zwréci¢ uwage na iluminowane
ksiegi wysokiej jakosci, stanowigce precjoza w produkcji kul-
turowej tego czasu. Nalezy réwniez wzigé pod uwage role elit
wladzy, ekonomie i kulture tego czasu. W istocie mamy do czy-
nienia z przedstawicielami tych elit w osobach czlonkéw rodéw
Ludowingéw z Turyngii, hrabiéw Andechs Meranier, dynastii
Arpadéw, piastowskich ksiazat Slaska, a takze innych niezna-
nych oséb, dla ktérych produkowano te ksigzki. Nalezy zada¢
najpierw pytanie: jakie wartosci promowaly elity? Byla to przede
wszystkim $wiadomo$¢ wlasnego wybrania i przeznaczenia do
rzadzenia powierzonym ludem. Na obszarach Cesarstwa Na-
rodu Niemieckiego wynikala ona z poddanstwa wobec cesarza
- pomazanca Bozego. Elity kultywowaly pamie¢ przodkéw i ich
dokonan oraz swiadomos¢ swego pochodzenia. Wyraznie byla
tu obecna kultura rycerska wraz z akceptacja zadan, jakie powie-
rzano stanowi rycerskiemu. Stad pochodzily decyzje o udziale
w krucjatach. Brali w nich udziat niektérzy cztonkowie rodéw,
a czasami gineli z dala od domu. Przejawem ich religijnosci byt
fakt posiadania tak zwanego klasztoru rodowego, okreslanego
jako ,Eigenkloster” lub ,Hauskloster”. Wspdlnota takiego klasz-
toru, hirsauska lub cysterska, byla zwykle fundowana w celu
statej modlitwy w intencji czlonkéw rodu. Taki klasztor stawat
sie zwykle mauzoleum rodowym. W przypadku Henrykowskie-
go Slaska takimi klasztorami byly najpierw Lubiaz, a nastepnie
Trzebnica, ulubiony klasztor $w. Jadwigi. Taka wspélnota byta
hojnie uposazona przez aktualnie panujacych i zobowigzana do
duchowego wspierania fundatoréw. Klasztorem domowym rodu
landgraféw byt Reinhardsbrunn w Turyngii. Te klasztory oddzia-
tywaly swoja postawa duchowg na cztonkéw elit.

Wyjatkowa role odgrywaly wsrdd tej grupy kobiety, matzonki
panujacych. Méwimy tu o Zofii z Wittelsbachéw, Elzbiecie z Ar-
dapéw czy Jadwidze z Andechséw. Jako matzonki czotowych
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cztonkéw rodéw byly one podporzadkowane swym mezom™,
jednakze odnajdywaly swa szanse kulturows i wyjatkowa droge
w religijnosci, inspirujac sie warto$ciami duchowymi, jakie ofe-
rowaly i preferowaly wspdlnoty zakonne, istniejace aktualnie
i pozostajace w dobrych relacjach z domami panujacymi.

W srodowiskach wyzej opisanych pojawily sie trzy iluminowa-
ne ksiegi. Z duzym prawdopodobieistwem mozna przypuszczac,
ze stuzyty one jako wyjatkowe modlitewniki. Nasuwa sie pyta-
nie, gdzie te ksiegi powstaly i jakie podloze duchowe wptyneto
na ich ksztalt. Kodeksy hermanowski i elzbietariski powstaly
wedlug Haralda Woltera-von dem Knesebecka w opactwie bene-
dyktynskim Reinhardsbrunn, ktére bylo klasztorem rodowym
i miejscem pochéwku Hermana i Zofii. Psatterz trzebnicki z kolei
powstal w opactwie cysterskim w Lubigzu. Klasztory mnisze
mialy okreslone i bardzo wyraziste oblicze duchowe i kulturowe.
Harald Wolter-von dem Knesebeck, przypisujac oba kodeksy
klasztorowi Reinhardsbrunn, wskazal na jego zwiazki z kongre-
gacja Hirsau i za podloze powstania obu ksigg przyjal mental-
nos¢ i duchowos¢ hirsauska. Wedtug niego trzy elementy byly
w niej najbardziej istotne: contemptus mundi, vita apostolica oraz
psalmy jako vox eccelsiae ad Christum™. Intuicje te nalezy oceni¢
jako cenne, poniewaz siegajg one gteboko w dzieje monastycy-
zmu, jednak zaréwno kodeksy turynskie, jak i ksiega z Trzebnicy
ujawniaja elementy, ktérych nie ujal ten wybitny badacz. Jest
kilka elementéw, o ktérych mozna wnioskowac z samej struktu-
ry i zawartos$ci omawianych psalterzy.

Pierwsza rzecza, ktéra sie narzuca, jest struktura modlitwy
mniszej. Jej wyraznym $ladem jest podzial psalterium non feria-

1 G. Suckale-Redlefsen, Zwei Bilderpsalter fiir Frauen aus dem frithen 13.
Jahrhunderts, w: Illuminaten Psalter, s. 249-258.

> H. Wolter-von dem Knesebeck, Die Landgrafenpsalterien und der Zacken-
stil: Buchproduktion in Thiiringen zwischen Hirsauer Reform und ,, Hofkul-
tur®, w: 700 Jahre Erfurter Peterskloster, hrsg. von der Stiftung Thiringer
Schlésser und Garten, Regensburg 2004, s. 105-111.
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tum. Nawet w przypadku gdy psalterium integruje w sobie kilka
r6znych podziatéw, a ma to miejsce choc¢by w przypadku Psatlte-
rza $w. Elzbiety, dwu- i siedmiopodzial ujawnia podstawowe wy-
réznienie dni liturgicznych. Cezurami tego podziatu sa Psalmy:
1, 26, 38, 52, 68, 80, 971 109. Kazdy z nich rozpoczyna matuti-
num dnia, poczawszy od niedzieli (od Psalmu 1 do 97), natomiast
Psalm 109 znaczy poczatek pierwszych nieszporéw niedzieli'e.
Cezury te $wiadcza o tym, ze zachowano réwniez w psalmach
benedyktynski wymég modlenia sie catym psalterium w ciggu
jednego tygodnia.

Drugim waznym wyznacznikiem jest $cisty i konsekwent-
ny chrystocentryzm. Miniatury psalméw, czy to zgromadzone
w proemium, czy to przyporzadkowane newralgicznym psalmom,
przedstawiaja zasadnicze momenty z zycia Chrystusa. Wynika
to z koncentracji zycia wewnetrznego mnichéw - zaréwno klu-
niakéw i hirsauczykéw, jak i cysterséw — na osobie Chrystusa.
Jednakze przypisanie calemu psalterzowi oraz poszczegélnym
psalmom konkretnych wydarzen z zycia Chrystusa wynika ze
szczegblnego odczytania Ksiegi Psalméw jako ksiegi prorockie;j,
zapowiadajacej Chrystusa. Jest to wpisane w tradycje zapo-
czatkowana poprzez ojcéw Kosciola, najpelniej wyrazong przez
$w. Augustyna w jego Ennarationes in psalmos'’. Odczytanie
psalméw dokonywato sie nie tylko poprzez liturgie officium di-
vinum, lecz przez indywidualne, bardzo osobiste i nastawione
na wewnetrzne potrzeby duchowe mnicha studium zwane lectio
divina'®. Jednakze juz w XII wieku, a coraz powszechniej w wie-

16 H. Schneider, Die Psalterteilungnin Fiinfziger und Zehnergruppen, w: Uni-
versitas: Dinest an Wahrheit und Leben, Band I, Mainz 1960, passim;
R. Kahsnitz, Der Werdener Psalter in Berlin: Ms. Theol. Latfol 358. Eine
Untersuchungzu Problem mittelalterlicher Psalterillustration, Dusseldorf
1979, passim.

17" Augustinus, Ennarationes in psalmos, vol. 1, 2, ed. E. Dekkers, J. Fraipont,
Turnhout 2013 (Corpus Christianorum Scholars version), passim.

8 D. Robertson, Lectio divina: the medieval experience of reading, Collegevi-
le, Minnesota 2011, passim.
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ku XIII, do wspdlnot mniszych powoli wchodzil inny sposéb
czytania Pisma, wlasciwy szkolom katedralnym i zakonnym -
bardzo systematyczny i kursoryczny, lecz nastawiony na odkry-
cie dwéch senséw — duchowego i dostownego®. Czotowym osia-
gnieciem tej metody wydaje sie In totum psalterium commentarii
Piotra Lombarda®.

Istnieja dwie cechy charakteryczne, ktére trzeba uwypuklic,
aby zrozumie¢ psalterze i ich miniatury. Pierwsza stanowi sam
obraz. Jest on §cisle zwigzany z tekstem psalmu, powstaje jako
rezultat kontemplacyjnego podejscia do Stowa. Jest wiec owo-
cem koncentracji na istocie tekstu, na jego dwoistym sensie -
dostownym i duchowym. Jest to réwniez rezultat wysitku w celu
odkrycia glebokiego znaczenia Pisma. Drugg stanowi czlowie-
czenistwo Chrystusa. Trzeba sobie uswiadomi¢, ze to wlasnie
koniec XII stulecia i poczatek wieku XIII przynosza i podkreslaja
zapominany dotychczas aspekt. Jest nim cielesnos¢ Chrystusa,
czyli Jego konkretnos¢ i integralno$é¢ w relacji. B6g-Syn Bozy
w swym czlowieczenstwie stanowit w tym czasie pewng nowo$é
kulturows.

Oredzie o powyzej zarysowanej tresci wspdlnoty mnisze kie-
rowaly do o0séb, ktére otrzymaly psalterze. Bylo to dziedzictwo
ich modlitwy, ich sposobu przezywania relacji z Chrystusem,
a takze do$wiadczania czasu sakralnego. Czy wszystko to zostato
zaakceptowane przez osoby postugujace sie psalterzami? Aby
znalez¢ odpowiedz na to pytanie, trzeba pamietad, ze psaltterze
byly reakcja na potrzeby oséb $wieckich nalezacych do elit spo-
tecznych i do dynastii rzadzacych. Byla to potrzeba konkretnego
modelu modlitwy oraz pozytecznego narzedzia stuzacego mo-
dlitwie, czyli modlitewnika. Z duza doza prawdopodobienistwa
mozna stwierdzi¢, ze ksiegi modlitewne zostaly wrecz zaméwio-

¥ J. Chatillon, La Bible dans les écoles du XIlle siécle, w: Le Moyen Age et la
Bible, de Pierre Riché, Guy Lobrichon, Paris 1984, s. 167.

20 Petrus Lombardus, In totum psalterium commentarii, w: Patrologia Lati-
na, Tomus 191, kol. 1095-1160.

74



ne w skryptorium okreslonego opactwa mniszego. Owo zapo-
trzebowanie, nawet zamoéwienie, moglo by¢ wynikiem dtuzszego
kontaktu ze wspdlnota mnisza, obserwadji jej zycia i praktyki
modlitewne;j.

Przygotowana ksiega stuzyta nie modlitwie wspdlnotowej
chérowej, lecz indywidualnej poboznosci. Wszystkie teksty
w niej zawarte byly przedmiotem wyboru podyktowanego indy-
widualnymi potrzebami oraz osobistymi preferencjami. Dlate-
go, jak juz powiedziano, stanowig zbidr, kolekcje tekstéw, a nie
ksiege liturgiczna, zawierajaca ryt sprawowania obrzedu. Mialy
jednak wskazoéwki i sugestie co do sposobu ksztaltowania swej
modlitwy. Wysuwaly na pierwszy plan psalmy i zachecaly do ich
chrystologicznego odczytywania. Sugerowaly pewne okreslone
psalmy na konkretny dzien tygodnia, czemu stuzyly ornamen-
talne inicjaty rozpoczynajace psalmy newralgiczne oraz poprze-
dzajace je miniatury. Jednak oprécz zawartych immanentnie
w strukturze ksiegi, w jej tekstach i miniaturach, praktycznych
wskazan, mnisi benedyktynscy i cysterscy przekazali uzytkow-
niczkom ksiag co$ wiecej. Byla to specyficzna atmosfera ducho-
wa, zesp6l wartosci doswiadczanych w zyciu zakonnym oraz
blask ideatéw zycia religijnego. Nalezata do nich oratio continua,
czyli konsekwentna, stala modlitwa oraz akceptacja psalméw
jako najwazniejszych tekstéw modlitewnych. Drugim elemen-
tem byta koncentracja na Chrystusie, na Jego czlowieczenstwie
i zbawczym dziele. Wynikalo to z chrystologicznego odczytania
Ksiegi Psalméw i kazdego psalmu z osobna.

Nasuwa sie tutaj pytanie: czy dzialanie mnichéw i tworzenie
wysublimowanej, bogatej w teksty — psalmy, kantyki, podsta-
wowe modlitwy - i bogato iluminowanej ksiegi dla kobiet z elit
spolecznych bylo ewangelizacja? Wspdlnoty mnisze przy udzia-
le teologéw decydujacych o ksztalcie ksiegi i jej wyposazeniu
w obrazy, kopistéow tworzacych tkanke tekstowa czy miniatoréw
wypelniajacych przeznaczone na to miejsca obrazami tworzyty
wyjatkowe dziela. Przekazywaly w ten sposéb zestaw swoich
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wartosci. Czynily to jednak w odpowiedzi na wyrazane zapewne
wielokrotnie zapotrzebowanie na ksiege modlitwy indywidu-
alnej. Nie byla to wiec ewangelizacja w $cistym, waskim tego
stowa znaczeniu, nie dotyczyta bowiem oséb nalezacych do sfery
poganskiej, lecz czlonkéw elit spoleczenstwa chrzescijanskiego,
ludzi wladzy, majacych wielorakie wiezi z hierarchig Kosciota,
a co wiecej wspierajacych swoéj wlasny klasztor rodowy. Stwo-
rzenie psalterzy bylto préba zaproponowania wlasnego sposobu
modlitwy i wlasnego do$wiadczenia Chrystusa, dokonujacego
sie przez modlitwe psalmami oraz czlowieczeristwo Chrystusa.
Bylo to raczej oddzialywanie religijne i duchowe, préba formacji
religijnej w oparciu o wlasnag duchowos¢ wspélnoty. Czy rozmi-
jala sie ona z metodg zycia osoby, ktéra otrzymywata psatterz?
Oczywiscie, osoba ta nie prowadzita zycia monastycznego we
wspdlnocie, potrzebowala natomiast modlitewnika, aby w swoj
nurt zycia wples¢ modlitwe. Nalezy mie¢ tez na uwadze, ze mo-
dlitewniki te zostaly przygotowane dla kobiet, ktére w prakty-
kowaniu i rozwijaniu zycia chrzescijaniskiego widzialy swa droge
do niezaleznosci.

Czy wplyw duchowy na osoby posiadajace psalterze i ich for-
macja do zycia chrze$cijanskiego okazaly sie trwale? Elzbieta po
$mierci swego meza w roku 1227 udata sie do klasztoru mniszek
w Kitzingen?®'. P6Zniej pozostawala pod wplywem franciszkani-
na Konrada z Marburga, praktykujac skrajne ubdstwo i asceze.
Swoéj psalterz ofiarowata wujowi Bertoldowi, biskupowi Kalocsa
(1227-1228), a pézniej patriarsze Akwilei (1229-1251)%. Ja-
dwiga wzorowala swoja gorliwo$¢ religijng na duchowosci cyste-
rek z Trzebnicy. Pézniej jednak zafascynowala sie mentalnoscia
i duchowoscia braci mniejszych. Bylta przez nich inspirowana do
zaangazowania sie w dziatalno$¢ na rzecz ubogich. Mozna by
powiedzied, ze projekt formacyjny ,Iluminowany psalterz pry-

2 G. Suckale-Redlefsen, Buchkunst in Bamberg, w: Die Andechs-Meranier in
Franken, s. 256.
22 Tamze.
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watny” zakonczy! sie fiaskiem. Obie bowiem osoby — Elzbieta
i Jadwiga, zamiast benedyktynskiej réwnowagi wybraly fran-
ciszkanskie ubdstwo i zdecydowana asceze. Konsekwencja tego
byla stuzba na rzecz ubogich. Znamienna jest decyzja Elzbiety,
ktora przekazatla psalterz, dzieto mnichéw, swemu wujowi. Wy-
dawatl sie jej zbedny, nawet sprzeczny z Franciszkowym duchem
ubéstwa. Jadwiga, mimo ze po $mierci meza wycofata sie do
Trzebnicy, gdzie znalazta miejsce w obrebie zabudowan klasz-
tornych i nie rozstala sie z psatterzem, nadal pozostala wierna
franciszkanskiemu, a nie benedyktynskiemu stylowi zycia.

W nurcie tym pojawito sie jednak co$, co mozna by uznaé
za wynik formacji za pomoca iluminowanego psalterza. Samo
posiadanie tej ksiegi i modlitwa jej tekstami, szczegélnie psal-
mami, promowalo niezalezno$¢ kobiety i jej samodzielny roz-
woj. Pézniejsze decyzje zyciowe Elzbiety i Jadwigi stanowia wiec
wypelnienie tej samodzielnosci i wolnosci. Nalezy je uzna¢ za
najwazniejsze konsekwencje stworzenia obu psalterzy.

I libri di lusso i salterii con le miniature
christologiche: Lo strumento dell
evangelizzazione dell’arictocrazia?

Questo articolo prende in considerazione trecodici miniati — isal-
teriiforniti dale miniature che rappresentano gli episodi di Vita
di Cristo. Si tratta del salterio di Trebniz, 1238 -1245 (Breslavia,
Biblioteka Universitaria IF 440), il salterio di landgravio Erma-
no, 1211-1213 (Stuttgart, Wirtembergische Landesbibliothek
H.B. II), il salterio di santa Elisabetta 1201-1207 (Cividale del
Friuli, Museo Archeologico Nazionale, ms CXXXVII). Il salterio
di Santa Elisabetta era iol prioprieta di Sophia von Wittelsbach,
moglie di Ermano I, landgravio di Turingia. A lei apparteneva
forse anche il Salterio di landgravio Ermano. Sophia ha regalato
questo libro a Elisabetta, figlia di re di Ungheria, futura moglie
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di Lodovico IV, figlio di Ermano e di Sophia, futuro landgravio.
Il salterio di Trebnitz era nelle mani dei Edvige, figlia di Bertoldo
VI von Andechs e Agnese von Wittelsbach. Lei ha sposato En-
rico, duca di Slezia. La creazione e I'uso dei salterii cristologici
vengono situate nel contesto culturale e religioso in cui da una
parte emergeva il bisogno di libro di uso provato, d’altra partela
reforma gregoriani inspirava i laici alla riceraca della propria
pieta e della propria spiritualita. Allora per le donne che proven-
gono dal fior fiore della societa sono state preparate i libri della
pregiera, ma di qualita speciale. Questi libri sono sati scritti e mi-
niati nei conventi monastici - il salterio di Ermano e ilsalterio
di Santa Elisabetta in Reinhardsbrunn dei benedettini in Turin-
gia, il salterio di Trebnitz dei cisterciensi in Slezia. Tutte le due
commmunita hanno cercato di communicare alle donne la loro
propria spiritualita e la loro propria maniera di pregare. Infatti
nei salterii troviamo le tracce della preghiera monastica - i salmi
nevralgici della cosidetta partizione liturgica. Anzi, le miniature
di vita di Cristo testimoniano lo stretto cristocentrismo dei be-
nedettini e dei cisterciensi. Pero, non possiamo chaimare questa
prova di trasmettere I proprii valiori spirituali una evangeliz-
zazione. Sarebbe meglio definire questa azione la formazione
cristiana di alto livello delle donne di sfera aristocratica. In finr le
donne “formate” nello spirito monastico hanno scelto una altra
via della vita spiritual, quella francescana, che impegnava alla
acsesi e al servizio dei poveri.
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Stanistaw Kozakiewicz OSPPE

Misja pasterza Kosciota w nauczaniu
Stanistawa Hozjusza i Roberta Saraha

Tych dwdch pasterzy Kosciota dzieli ponad czterysta lat zy-
cia i dzialalnosci pasterskiej. Obaj byli biskupami, potem kar-
dynatami. Tak Hozjusz, jak i Sarah piastowali wazne urzedy
w Stolicy Apostolskiej. Hozjusz, biskup warminski, byt legatem
papieskim na soborze trydenckim i wielkim penitencjarzem,
natomiast Sarah jest prefektem Kongregacji ds. Kultu Bozego
i Dyscypliny Sakramentéw. Na wzér jedynego i prawdziwego Pa-
sterza Kosciota, ktérym jest Jezus Chrystus, postanowili bronié¢,
strzec i prowadzi¢ swoje stado, czuwajac nad jego losem (por.
Jr 31,10-13). Jako duchowni i ludzie wyksztalceni postugiwali
sie najczesciej przestankami rozumowymi, poniewaz ,wiara jest
w pierwszym rzedzie sprawa rozumu. Jesli nawet w przypadku
«przyjecia» wiary wyraza sie udziat woli, jest to przeciez przyjecie
poznania™.

Obaj kochali Kosciét jako Ciato Chrystusa. Mitoé¢ do niego
w nauczaniu Hozjusza przejawiala sie przede wszystkim w za-
chowaniu i przepowiadaniu nauki Bozej: ,To jest naszym na-
uczaniem, to jest nasza chluba i nigdy nie bedziemy sie wstydzi¢
Kosciota Bozego, ani nigdy od niego nie odstapimy, jak wy uczy-

1 Sw. Teresa Benedykta od Krzyza (Edyta Stein), tlum. Immakulata
J. Adamska, G. Sowinski, Wiedza Krzyza, Krakéw 2016, s. 283.
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niliscie. Raczej pozwolimy wpierw dusze swoje od cial oddzieli¢,
niz bysmy pozwolili kiedykolwiek nas od niego oddzieli¢™.

Kardynatl Hozjusz autentycznie kochat Koscié! i dlatego bronit
go przed rozpadem. Nie dochodzit do prawdy o Kosciele na drodze
intelektualnych poszukiwan, jak czyniag niektérzy wspoétczesni
protestanci wyrosli w tak zwanych wolnych Kosciotach protestanc-
kich, ale przez systematyczne poszukiwanie prawdy eklezjalnej
dochodzit do wlasciwego rozumienia tajemnicy, ze ,,Kosciét — Ciato
Chrystusa, w ktérym Jezus jest prawdziwie obecny — stanowi dar
Boga, srodek, przez ktéry Bog nas zbawia, prasakrament dla $wia-
ta i w $wiecie. Ko$ciét nie moze wiec by¢ wylgcznie czym$ spon-
tanicznym lub pragmatycznym, dowolnie konstruowanym. Moze
natomiast, co bardzo istotne, rozwija¢ sie wraz z uptywem czasu™.

Cierpienia eklezjalne doswiadczane przez Hozjusza dzis
wydaja swoje owoce, poniewaz niektérzy protestanci uczciwie
dazacy do poznania prawdy objawionej twierdza, ze ,za refor-
macyjng mysla «tylko Pismo», jakkolwiek jest ona czysta, stoi
okreslona intencja i bez wzgledu na to, jak wielkie bytyby nad-
uzycia tamtych czaséw, najzwyczajniej w $wiecie nie jest to mysl
biblijna. Biblia nie wspomina o takiej zasadzie, nie pojawia sie
ona tez w historii Kosciota przed XVI wiekiem. Umozliwiajac
swobodne interpretacje, zasada ta doprowadzita do doktrynal-
nych podziatéw™.

Hozjusz bronit jednosci podzielonego Kosciota i, méwiac je-
zykiem Ewangelii, ,nalegal w pore i nie w pore”, przekonywat
do prawdy o Kosciele, ale rezultaty tych dziatan byly niewielkie.
Ubolewal z powodu podziatu, ktéry nie rozpoczal sie od Lutra,
bo juz od samego poczatku ludzie rozrywali te delikatna tkanke
eklezjalna. ,Niczego przeto nowego — jak uczyl pasterz z War-

2 S. Hozjusz, Odparcie przedlozen Brencjusza. O ucisnionym Stowie Bozym,

ttum. J. Wojtkowski, Olsztyn 2001, s. 121.

U. i B. Ekman, Wielkie odkrycie. Nasza droga do Kosciota katolickiego,
tlum. A. Strézyk, Krakéw 2017, s. 210.

4 Tamze, s. 212-213; por. s. 72.
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mii — nie uczynit w naszych czasach Marcin Luter, ktéry gdy sie
niegodziwa zbrodnia oddzielil od jednosci Katolickiej®, jako od
klepiska Panskiego, swej wspdlnocie, ktdra zebral, przywlasz-
czyl miano Kosciota”. Widocznie takie sprawy, jak odbudowa-
nie jednos$ci Kosciota Chrystusowego wymagaja dlugiego czasu,
cierpliwosci i wytrwalosci, o czym $wiadczy sama Ewangelia,
choéby w scenie uzdrowienia przez Chrystusa czlowieka, ktéry
chorowat 38 lat. Dopiero po tylu latach, kiedy spotkat sie z Bo-
skim Mistrzem z Nazaretu, zostal wyleczony ze swojej choroby’.

Dla Hozjusza podstawowym argumentem do zjednoczenia
byl Urzad Nauczycielski Kosciota. Czesto adwersarze wcale go
nie stuchali, a raczej irytowali sie z tego powodu.

Pieésetlecie reformacji szesnastowiecznej, obchodzone uro-
czyscie przez $wiat protestancki w 2017 roku, sktonito wielu
historykéw do wnikliwych studiéw nad wlasciwa przyczyna re-
wolugji doktrynalnej, ktéra dokonala sie wéwczas w Kosciele.
Wielu badaczy tej kwestii coraz $mielej podkresla, ze przyczyna
gléwna byto zaniedbanie przez wielu kaptanéw i biskup6w stuz-
by Bozej i wlasnej duchowosci: ,Opisane przez Lutra jego zycie
jako kaplana jest wyjasnieniem jednego z najpowazniejszych
czynnikéw, ktére w znaczacy sposéb przyczynily sie do zwycie-
stwa reformacji w wielu regionach Rzeszy, czyli brak réwnowagi
miedzy zyciem czynnym a kontemplacyjnym. Zarzucenie przez
ksiedza Lutra i wielu jemu podobnych duchownych na poczatku
szesnastego wieku swojego podstawowego powolania, czyli od-
prawiania Mszy $wietej, i rezygnacja z wlasnego postepu ducho-
wego (codzienna modlitwa brewiarzowa) wczeéniej czy pdzniej
musialo wydac fatalne owoce™.

Hozjusz zawsze pisal stowo ,katolicki” duza litera na znak szczegélnego
szacunku dla Kosciota Chrystusowego.

S. Hozjusz, Odparcie przedtozeri Brencjusza, dz. cyt., s. 317.

7 J5,1-16.

G. Kucharczyk, Kryzys i destrukcja. Szkice o protestanckiej reformacji,
Warszawa 2017, s. 22-23.
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Zjawisko reformy Kosciota nalezy uzna¢ za co$ oczywistego
i koniecznego, poniewaz jest to wspélnota bosko-ludzka, a wiec
to, co ludzkie, jest niedoskonate i przez ludzi moze by¢ wypa-
czone albo zupelnie odrzucone. To ludzie Kosciola z réznych
powodéw moga znieksztalci¢ prawdziwy jego obraz’.

Taki sposéb rozumowania Marcina Lutra nie uprawnia go do
bycia reformatorem Kosciola. Cho¢ stal sie zalozycielem i jedno-
czesnie eklezjologiem, to jednak zupelnie innego Kosciota, stad
trudno nazwac luteranski przewr6t eklezjalny reforma Kosciota.
Odrzucajac dotychczasowe Magisterium Kosciota, stworzyt wlas-
ny urzad koscielny, stajac sie w ten sposéb jego gtéwnym podmio-
tem. O tym byl przekonany kardynal Hozjusz, dlatego tak mocno
bronit dotychczasowego Urzedu Nauczycielskiego Kosciota z pa-
piezem na czele. To Magisterium Kosciota jest pierwsze w porzad-
ku chronologicznym i ono, cieszac sie asystencja Ducha Swiqtego,
moze okresli¢, ktore ksiegi sa rzeczywiscie przekazem Bozego
Stowa. ,Bierze sie teraz pod rozwage — pisal Hozjusz — czy bardziej
Pismu, czy $wiadectwu Kosciota nalezy wierzy¢. Spér wydaje sie
wprost bezuzyteczny. Bo pytac o to, czym jest innym, jesli nie
pytaé: czy bardziej nalezy wierzy¢ Duchowi Swietemu przemawia-
jacemu przez usta Kosciola, czy temu samemu Duchowi Swietemu
przemawiajacemu w Pisémie Swietym literami swych sekretarzy
Prorokéw i Apostotéw? Wszelka prawda pochodzi od Ducha Swie-
tego. On bowiem jest tym, ktéry naucza wszelkiej prawdy. A skoro
Koscidt jest filarem i podwaling prawdy (1 Tm 3,15), jednakowo od
Ducha Swietego pochodzi prawda jego i Pisma Swietego, skoro
tym, kto go naucza wszelkiej prawdy (J 16,13), lub gdy on prawde
stwierdza, jest Duch Swiety. A jednak nie mozna zaprzeczy¢, ze
wczedniejsza jest powaga Kosciola niz Pisma™°.

Trzymajac sie perspektywy wiary chrzescijaniskiej, dopiero
w obecnych czasach gorliwo$¢ pasterska kardynata z Warmii znaj-

9 Zob. tamze, s. 25.
1 S. Hozjusz, Chrzescijatiskie wyznanie wiary katolickiej, thum. J. Wojtkow-
ski, Olsztyn 1999, s. 37.
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duje zrozumienie u niektdrych protestantéw, ktérzy, podobnie jak
przed kilku wiekami nauczal Hozjusz, twierdza, ze ,[o]drzucenie
mysli o wytacznosci Pisma nie oznacza zaprzeczenia autorytetowi
Biblii. Biblia jest i pozostanie Pismem Swietym, odwiecznym Sto-
wem Boga, natchnionym Duchem Swietym. [...] Zyjemy w Stowie
i Stowem, ale potrzebny jest nam tez Urzad Nauczycielski, ktory
pomaga zrozumie¢ Biblie, bysmy mogli zy¢ pelnia naszej wiary
w Kosciele. Poprzez biskupéw istnieje w Kosciele zywy urzad na-
uczycielski, przechodzacy z pokolenia na pokolenie™.

Biblijne owocowanie pracy apostolskiej sprawdzito sie tez w zy-
ciu Stanistawa Hozjusza, ktéry, bronigc Urzedu Nauczycielskiego
Kosciota, byt tym, ktéry sial, a jego zasiew dopiero dzi$ wydaje owo-
ce. Stowa wypowiedziane przez nawrdconego na katolicyzm pastora
protestanckiego ze Szwegji sa jakby kalka nauczania na ten temat
biskupa warminskiego. Swoje wyniki poszukiwania prawdy ekle-
zjalnej konwertyta sformutowat nastepujaco: ,Méwienie, ze Urzad
Nauczycielski jest niepotrzebny, poniewaz mamy w sobie Ducha
- wcigz w réznych sytuacjach slysze ten argument — jest blednym
rozumieniem podstawowej zasady biblijnej dotyczacej wcielenia,
mysli odnoszacej sie do sakramentalnosci. Jezus Chrystus dat nam
w Kosciele Urzad Nauczycielski (Ef 4,11-13), ktdry jest fizyczna,
widoczna strona funkgji Ducha Swietego, polegajaca na objawianiu
i nauczaniu (J 14,26). Jezus dal nam apostotéw i ich nauczanie
— nauczanie apostolskie — ktére ma by¢ zachowywane i przestrze-
gane przez cala historie Kosciota, az do chwili ponownego przyj-
$cia Jezusa (Dz 2,42; Jud V 3). Urzad Nauczycielski nie jest nad
nami, by nas uciska¢ i uniemozliwia¢ nam samodzielne myslenie,
lecz by posiadajac namaszczenie Ducha, pomdc nam osiagnac¢ cel.
Ten urzad ucielesnia sie w biskupach, nastepcach apostotéw™?. Za-
prezentowany powyzej sposéb myslenia teologicznego jest niemal
identyczny z nauczaniem kardynata z Warmii. To, co przed kilkoma
wiekami zasial Hozjusz, dzi$ zaczyna przynosic¢ pozytywne skutki.

' U.iB. Ekman, Wielkie odkrycie, dz. cyt., s. 213.
12 Tamze, s. 212.
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Pedagogia misji pasterskiej

Skuteczno$¢ misji eklezjalnej zalezy réwniez od srodowiska, do
ktérego jest skierowana troska pasterza Kosciola. Otoczenie,
w jakim pelnil swoja postuge pasterska stuga Bozy Stanistaw Ho-
zjusz, bylo raczej chrzescijanskie, cho¢ bardzo podzielone i wy-
niszczajace sie na skutek wojen religijnych, ktérych przyczyna
byla tak zwana rewolucja szesnastowieczna. To dlatego jego tro-
ska koncentrowala sie na potrzebie odbudowy zrujnowanego
Kosciola instytucjonalnego. Mial wyraznie okreslong misje pa-
sterska, ktorg pelnit w Kosciele. Czesto w swoich polemikach
z innowiercami postugiwat sie argumentem kompetencjii mocno
podkreslal, ze sprawy eklezjalne i wiary chrzescijariskiej naleza do
misji pasterzy Ko$ciota, a nie do wtadzy $wieckiej. Przypominat:
»Ja za$ nie widze, dlaczego lud bardziej obowigzany jest stuchac
Magistratu, niz Magistrat Boga, Kréla i swego Biskupa. Wszyscy
teraz chcg by¢ Biskupami, wszyscy Apostotami, Doktorami, Paste-
rzami. Nie tak wiele pdézniej bedzie, ze tym samym prawem wszy-
scy zechca by¢ Mistrzami obywateli, a jaki jest Magistrat wobec
swoich zwierzchnikéw, tacy wzajemnie beda wobec niego ci, kt6-
rzy sa nizsi stopniem. Podoba im sie schizma, bedq moze wkrétce
mieli tyle schizm w mie$cie, ze korica ich nie znajda. Bardzo mnie
boli jego zagtada, lecz chroni¢ wbrew woli jest bardzo trudno.

Nie maja mi nic do zarzucenia. Sami sie oddzielili od swego
Biskupa, od swego Kréla, od catego swietego Kosciota Katolickie-
go, sami wyrzucili siebie ze wspélnoty zboznych, sami wlasnym
sadem zostali potepieni. Przeto jezeli s3 przeze mnie uwazani za
takich, jakimi sami sie uczynili, c6z maja, co mogliby stusznie mi
zarzucic? 3,

Zyjacy obecnie kard. Robert Sarah ma $wiadomosé¢, ze czasy
wspdlczesne catkowicie odrzucaja Boga, a ludzie coraz czesciej

13 S. Hozjusz, O postepowaniu z elblgzanami 1553, w: tenze, O postepowaniu
z odtgczonymi, ttum. J. Wojtkowski, Olsztyn 20009, s. 49.
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zyja tak, jakby Go nie bylo. Jest $wiadomy, ze dzisiaj ludzie ubé-
stwiaja samych siebie i wybieraja hedonistyczny styl zycia. ,Zy-
jemy w $wiecie na opak — méwi kardynat — uksztaltowanym i do-
glebnie uformowanym przez takie sposoby myslenia, odruchy
i postawy, ktére sktaniaja kazdego do gromadzenia - posiadania,
wiedzy czy wladzy — tak dalece, ze niekiedy przeprowadzaja zbio-
rowe zapomnienie o Bogu, a takze zwyktle, proste odrzucenie
ludzi ubogich, bezbronnych i prawdziwie potrzebujacych, ktérzy
umieraja z glodu, z braku poswiecenia im uwagi i poszanowania
ich godnosci.

Zyjemy dzisiaj pod wplywem kultury zachodniej i europej-
skiej, ktéra niemal wygnata Boga ze spoleczenstwa, a ubéstwita
pieniadz, nauke i technologie. Europa, coraz bardziej oddalona
od Chrystusa i przepojona praktycznym ateizmem i materiali-
zmem, hedonizmem i odrzuceniem Boga, ze wzgledu na swoja
ofensywe naukows, swoje bogactwa, potege ekonomiczna, tech-
nologiczna, medialng, polityczng i militarng moglaby w wielkiej
mierze przyczynic sie do spoganienia $wiata. [...] Poganstwo
wielu ludéw afrykanskich, tak samo jak poganstwo innych lu-
déw Azji, Oceanii i Ameryki Lacinskiej, zasadniczo buduje sie
w zywotnej relacji z béstwem i karmi sie warto$ciami duchowy-
mi. Natomiast poganistwo materialistyczne i sekularyzujace na
Zachodzie zagraza religijnemu duchowi czlowieka i jego relacji
z Bogiem i oslabia je az po same korzenie. Zdezorientowani ob-
serwujemy bowiem w rozleglych obszarach spoleczenstw euro-
pejskich jakby mroczne pragnienie odejscia od wiary chrzescijan-
skiej, i to jak najszybciej”**. Taka sytuacja wspo6lczesnego $wiata,
zwlaszcza w krajach europejskich, wymaga od pasterzy Koscio-
ta, jak tez od wszystkich chrzescijan, rozmodlenia i misyjnosci:
»,Czlowiek nadal wytwarza sobie bogéw i oddala sie od Boga
mitosci, zrédta swego prawdziwego szczescia oraz prawdziwej
wielkosci i godnosci. Dlatego Kosciét musi ofiarowaé dzisiej-

14 R. Sarah, Wdrodze do Niniwy, ttum. A. Kurys, Warszawa 2017, s. 235-236.
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szemu czlowiekowi najcenniejsze dobro, ktérego nikt inny nie
moze mu da¢é: wiare w Jezusa Chrystusa, zrédlo «nadziei, ktéra
zawie$¢ nie moze» (por. Rz 5,5). Jezus jest «obrazem Boga nie-
widzialnego» (Kol 1,15), «odblaskiem Jego chwaly i odbiciem
Jego istoty» (Hbr 1,3). Aby by¢ w pelni obecnym i skutecznym
posréd swiata bez Boga, Koscidt bedzie tez musial stawac sie
coraz bardziej rozmodlony i misyjny”**. Tragedia wspélczesnego
cztowieka jest pustka duchowa, o ktérej czesto naucza Watykan-
czyk z Gwinei's.

Misja prorocza pasterza

Kardynal warminski byt pasterzem Kosciola w czasie bardzo
trudnym. Na jego oczach Kosciét instytucjonalny wydawat sie
rozpadac. Prébujac doglebnie zrozumieé ten dramat, jaki prze-
zywal pasterz Kosciola warminskiego, nalezy odwota¢ sie do
stéw samego Chrystusa, ktéry powiedzial: , Kto nie jest ze Mna,
jest przeciwko Mnie; a kto nie zbiera ze Mng, ten rozprasza”
(Ek 11,23). Reformatorzy spychali Bozag Owczarnie z dobrej
drogi, dlatego on staral sie jako pasterz gromadzi¢ i jednoczy¢
wszystkich rozproszonych. Dla ratowania jednosci Chrystuso-
wego Kosciola poswiecal swdj czas i pasterzowanie.

Hozjusz byl pasterzem gorliwym i nawotywat do powrotu
tych braci w wierze, ktérzy poszli za Lutrem i innymi liderami
reformacji. Jego sytuacja bardzo przypominata nauczanie proro-
ka Jeremiasza'’, ktéry z nakazu Bozego mial napominaé naréd
wybrany, aby wrécit do Bozego prawa. Komentator tego tekstu
biblijnego zdoby! sie réwniez na stwierdzenie: ,Bég Jeremia-
sza wydaje sie sfrustrowany, prébujac przeméwic¢ do rozumu
nierozsagdnemu ludowi o twardym karku, ktéry jest nie tylko

% Tamze, s. 237.
% Tamze, s. 245.
7 Przyktadem moze by¢ tekst Jr 7,23-28.

86



niewdzieczny, ale brutalny wobec proroka i tych, ktdrzy staraja
sie by¢ wierni posrdd zla i grzechu™®.

Misja prorocka pasterza z Warmii czasami przypominata wo-
tanie Jeremiasza; zdawaloby, ze bezproduktywne i nieprzyno-
szace zadnego owocu. Najwiekszymi oponentami Hozjusza byli
elblazanie, dlatego jako biskup czesto tam przebywal i prosbami
oraz grozbami staral sie przemoéwi¢ do umystéw i serc zatwar-
dziatych diecezjan: ,,Cho¢ jestem Pasterzem i Biskupem tego
miasta, nie tylko niczego takiego owce moje ode mnie nie zadaty,
lecz nawet za jakiego$ Turka i niewiernego zostalem uznany,
jako ktos usitujacy zatamowac bieg Ewangelii”*.

Zycie duchowe pasterza

Dla pasterza Kosciola Chrystusowego wazny jest rozwdj wilas-
nego zycia duchowego, aby mégt z kolei troszczy¢ sie o to zycie
u tych, ktérzy zostali powierzeni jego duchowej trosce.

Pasterz, ktdry glosi Stowo Boze i uczy zycia chrzescijaniskiego,
sam musi odznacza¢ sie bogatym zyciem wewnetrznym. Papiez
emeryt Benedykt XVI w przedmowie do ksigzki kard. Roberta Sa-
raha Moc milczenia tak charakteryzuje prefekta Kongregacji Kultu
Bozego i Dyscypliny Sakramentéw: , Kardynat Sarah jest nauczy-
cielem duchowosci, ktéry przemawia najpierw poprzez milczenie
razem z Panem, poprzez glebokie zjednoczenie z Nim; dzieki temu
naprawde ma co$ do powiedzenia kazdemu z nas™. Kardynat Sa-
rah jest pasterzem i nauczycielem, dlatego Benedykt XVIkieruje do
niego stowa wdzieczno$ci i zacheca wszystkich cztonkéw Kosciota:
»Powinnismy by¢ wdzieczni Papiezowi Franciszkowi, ze takiego na-
uczyciela duchowosci postawit na czele Kongregacji odpowiedzial-

8 M. McKenna, Wielki Post. Refleksje i opowiesci, ttum. A. Jetkowska, Byd-
goszcz 2011, s. 121.

1% S. Hozjusz, O postepowaniu z elblgzanami 1553, dz. cyt., s. 27.

20 R. Sarah, N. Diat, Moc milczenia, ttum. A. Kurys, Warszawa 2017, s. 11.
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nej za liturgie celebrowang w Kosciele. Liturgia, tak samo jak inter-
pretowanie Pisma Smn'e;tego, wymaga specyficznych umiejetnosci.
Jednak gdy chodzi o liturgie, trzeba mie¢ na wzgledzie takze to,
ze specjalistyczna wiedza moze przeslania¢ istote rzeczy, jesli nie
opiera sie na gtebokim wewnetrznym zjednoczeniu z modlacym sie
Kosciotem, ktéry od samego Pana wcigz na nowo uczy sie kultu™*.

Benedykt XVI cytuje réwniez diuzsza wypowiedz kard. Sa-
raha, jakiej udzielil on dziennikarzowi Nicolasowi Diatowi. Oto
fragment zacytowany przez papieza emeryta: ,Gdy Nicolas Diat
zadaje mu pytanie: «Czy Ksiedzu Kardynatowi w swoim zyciu zda-
rzalo sie doswiadczy¢, ze stowa staja sie zbyt wielkg przeszkoda,
sa zbyt ciezkie, zbyt glosne?», odpowiada: «<W swojej modlitwie
i w Zyciu wewnetrznym zawsze odczuwatem potrzebe glebszej
i pelniejszej ciszy [...]. Wielkim oparciem byly dni samotnosci,
ciszy i catkowitego postu. Byty one niestychang taska, powolnym
oczyszczeniem i osobistym spotkaniem z Bogiem [...]. Dni sa-
motnosci, ciszy i postu, gdy czlowiek karmi sie wyltacznie Stowem
Bozym, pozwalaja mu oprze¢ swoje Zycie na tym, co najistotniej-
sze». [...] W tych paru linijkach ukazane zostalo zyciowe zrédlo,
ktére nadaje stowom Kardynala wewnetrzng glebie. To wlasnie
jest klucz do zrozumienia, jakie niebezpieczeristwa w zyciu du-
chowym groza wtasnie kaptanom i biskupom, a zatem i samemu
Kosciotowi, w ktérym wecale nie tak rzadko miejsce Stowa zajmuje
gadatliwo$¢, rozmywajaca jego wielkosé. Chciatbym - pisze dalej
Benedykt XVI - zacytowac fragment, ktéry moze postuzyc jako
wstep do rachunku sumienia dla kazdego biskupa: «Moze sie
zdarzy¢, ze dobry i pobozny ksiadz, gdy zostanie wyniesiony do
godnosci biskupiej, szybko popada w przecietnos¢ i w zabieganie
o powodzenie w sprawach $wiata. Przytloczony ciezarem funk-
qji, ktérymi zostal obarczony, peten niepokoju o to, by dobrze
wypasé, zaprzatniety swoja wladza, autorytetem i materialnymi
potrzebami swojego stanowiska, stopniowo dostaje zadyszki»"?%.

21 Tamze, s. 11-12.
22 Tamze, s. 10-11.

88



Postuga pasterska wymaga wiec permanentnej troski o wias-
ne zycie duchowe, a ono z kolei wymaga milczenia i medytadji,
o co powinien sie stara¢ kazdy pasterz Kosciola.

Misja pasterza Kosciola fundamentem
wiary eklezjalnej

Po kilku stuleciach, jakie minety od postugi pasterskiej kard. Ho-
zjusza, wéréd wspédlczesnych zwolennikéw szesnastowiecznej
reformacji zrodzil sie nowy nurt. Przez ten dlugi okres, jaki upty-
nat od owych tragicznych wydarzen w Kosciele, zasiano wiele do-
bra na drodze ekumenicznej. Przykladem moze by¢ dlugi szlak,
jaki przeszli matzonkowie Birgitta i Ulf Ekmanowie ze Szwegji,
ktérzy 21 maja 2014 roku stali sie cztonkami Kosciota katolic-
kiego. Ich przemiana zaowocowala pelnym wymiarem wiary
eklezjalnej, a Swiadectwo, jakie daja, jest wzruszajace, a zarazem
pouczajace; misja pasterza w Kosciele jest nie do zastgpienia i nie
do przecenienia. Panstwo Ekmanowie tak piszg o swoim ostat-
nim etapie na drodze ku katolicyzmowi: ,W Kosciele katolickim
odnalezliSmy ciaglos¢ siegajaca czaséw apostolskich i samego
Jezusa, a takze taka sile i stalo$¢, ktére sprawiajg, ze bramy pie-
kielne go nie przemoga. Ta sita bedzie naszym zdaniem niezbed-
na w przyszlosci i jest ona darem dla wszystkich chrzescijan, ku
przetrwaniu chrze$cijanstwa w $wiecie, ktéry staje sie zaréwno
coraz bardziej okrutny, jak i wrogi chrzescijanstwu”?.

Postawa Hozjusza w czasach rewolucji protestanckiej dzisiaj
przynosi swoje owoce. Wielu protestantéw, otwartych i poszu-
kujacych Prawdy, odkrywa na nowo prawdziwy obraz Kosciota
pierwotnego®.

% U.1iB. Ekman, Wielkie odkrycie, dz. cyt., s. 278-279.
24 Zob. tamze, s. 138.
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Misja eucharystyczna pasterza

Reformacja doprowadzita do zniszczenia struktury sakramen-
talnej Kosciola, a samo jej serce — Eucharystie — ograniczyla do
pamiatki. Sakramenty tymczasem s3 podstawowym zrédlem
taski Bozej, bez ktérej czlowiek nie moze osiagnac uswiecenia
i ostatecznie zbawienia.

Hozjusz w swoim czasie bronit wymiaru sakramentalnego
Kosciota, ale dopiero po czterystu latach aska sakramentalna
jest coraz bardziej doceniana i na nowo odkrywana przez niekté-
re nurty protestanckie. Przyktadem zrozumienia tego wymiaru
pierwotnego Kosciola jest dostrzegany na nowo oczywisty i na-
macalny realizm, z jakim Ko$ciét pierwotny podchodzit do sakra-
mentéw, widzac w nich co$ wiecej niz tylko symbole. Przekazy-
waly one to, co reprezentowaly. Ulf Ekman odczytuje na nowo
gleboka teologie sakramentu Eucharystii i stwierdza, ze , Jezus
mowi tu w bardzo konkretny sposéb, ze chleb i wino Eucharystii
sa Jego cialem i Jego krwia. Méwi to, co chce powiedzied, i chee
powiedzie¢ wlasnie to, co méwi. [...]

Nagle dotarfo do mnie, Ze méj stosunek do Eucharystii ce-
chowala nie wiara, a jej brak! Nie wierzytem, Ze to naprawde
cialo i krew Jezusa. [...] Moja nieco zbyt pewna siebie, a jednak
wybidrcza, wiara w Biblie trafila na ciern. Poczultem, ze Jezus
wyrzuca mi niewiernos¢ i zatwardzialos$é serca. Uswiadomitem
sobie wlasna nieche¢, by naprawde uwierzy¢ w to, ze jest wlas-
nie tak, jak méwi Jezus, ze On udziela nam taski, ktérag mamy
przyjmowac z wiara, przez namacalne, wybrane do tego fizyczne
$rodki. Przeciez wlasnie tak przyszlo do nas zbawienie, przez
to, ze Jezus sie wcielil, stal sie ciatem. Tak tez dokonywat cudéw
wsérdd nas na ziemi, kiedy postugiwat sie $ling, rabkiem plaszcza
czy woda w sadzawce Siloe. I wlasnie o tym méwil, ustanawiajac
Eucharystie.

Juz wczesniej wyczuwalem ten sakramentalny wymiar, nie
do konica go jeszcze rozumiejac. Teraz w pelni zaczalem go poj-
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mowac i rozumie¢, jakim bogactwem jest dla nas, chrzescijan.
Jezus przychodzi do nas w sposéb namacalny w sakramentach.
Sa one zewnetrznymi, widzialnymi, fizycznymi znakami, przez
ktore Bég udziela nam wewnetrznej, niewidzialnej i namacalnie
obecnej taski. Czyni to, poniewaz zwigzat z tymi srodkami swoje
Stowo i swoje obietnice. Te zewnetrzne znaki — woda, chleb,
wino, oleje czy naktadanie rak - jednoczesnie reprezentujg Boza
taske, jak i udzielajg tej taski, ktorg reprezentuja. Ta $wiadomos¢
byta dla mnie niemal miazdzaca.

Wtasciwie nie potrzebowalem wiedzie¢ wiecej, by zda¢ sobie
sprawe z rozmiaréw tego bogactwa i daru. Zrozumiatem tez, ze
Kosciét od zawsze tak wierzyl i ze sam w pelni musze zaakcep-
towac te historyczna wiare, by sta¢ sie wiarygodnym chrzescija-
ninem. Nie wolno mi przebiera¢ w prawdach i odsiewac¢ tego, co
mi sie nie podoba. Zobaczylem ukrzyzowanego Jezusa, z ktérego
ciala wyplywaja krew i woda, by da¢ nam zycie. Kosciét zaczat
mi sie jawi¢ jako wielki rezerwuar nieskonczonych strumieni
taski, przeptywajacych réznymi kanatami do réznych okreséw
i potrzeb w naszym zyciu. Mozemy i powinni$my codziennie
czerpac z tej taski.

Zrozumiatem, jaki to smutek dla Jezusa, gdy nie chcemy ko-
rzystaé z sakramentalnego zycia Kosciota. Coraz konkretniej
pragnatem i taknatem tej rzeczywistosci. [...]. USwiadomienie so-
bie blogostawienstwa sakramentéw nie oznacza, ze Stowo traci
na znaczeniu, ze nie mozna sie spontanicznie i osobiécie modli¢,
ze charyzmaty przestaja by¢ prawdziwe i konieczne. To nie tak.
Kosciét jest i sakramentalny, i ewangeliczny, i charyzmatyczny,
ijest czyms$ o wiele jeszcze wiekszym wedlug tej pelni, ktéra jest
w nim zlozona. Zaczalem odkrywac go na powaznie™.

Sa wiec protestanci, ktdrzy zrozumieli i poznali bogactwo du-
chowe Eucharystii, bez ktérej nie ma prawdziwego zycia chrze-
Scijaniskiego. Cierpliwos¢ w cierpieniu i wytrwatos¢ w przeko-

2> Tamze, s. 140-143.
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nywaniu watpiacych, ktére towarzyszyly gorliwemu pasterzowi
Kosciola, jakim byl Stanistaw Hozjusz, po tylu wiekach objawiaja
swoje znaczenie. Zreszta sam biskup z wielka tagodnoscia i mi-
toscia, choé tez stanowczoscia zwracal sie do tych, ktérzy bia-
dzili: ,Obiecalem, ze zgodnie z moim obowiazkiem tych, ktérzy
mieliby jakis skrupul, poucze i wylecze ich sumienia i nie wniose
niczego, co nie byloby zgodne ze stowem Bozym. W niedzie-
le Iudica jasniej nawet niz kiedykolwiek wzywalem, jezeli ktos
watpi o Sakramencie Eucharystii, by uciek! sie do mnie, swego
Pasterza, a otrzyma ode mnie zbawienng nauke. Obiecalem tez,
ze wszystko uczynie w duchu fagodnosci™®.

Wspélczesne nauczanie kard. Saraha o Eucharystii réwniez
zastuguje na szczeg6lna uwage. ,W Eucharystii — pisze prefekt
- Bég prawdziwie poslubia cztowieka. W Eucharystii sprawa naj-
wyzszej wagi nie jest po prostu obecnos¢ Chrystusa pod posta-
ciami chleba i wina. Chrystus nie jest tam tylko po to, zeby by¢.
Jest tam po to, by da¢ nam siebie jako pokarm, aby Jego zjed-
noczenie z nami byto mozliwie najpelniejsze. [...] Konsekrowa-
ny chleb, konsekrowany kielich jeszcze nie s calg Eucharystia.
Dlaczego? Poniewaz to jeszcze nie urzeczywistnia catkowicie
tajemnicy Obecnosci Pana w Jego zgromadzonym ludzie. Konse-
krowane chleb i wino s3 po prostu obecnoscia ofiarowang, obec-
noécia, ktéra czeka na urzeczywistnienie i catkowite spelnienie
w przyjeciu przez zgromadzenie, a zatem, skoro zgromadzenie
to grupa wierzacych, przyjecie przez kazdego z chrzescijan. Bez
tego osobistego i niemal fizycznego przyjecia Obecnos¢ Pana
w Eucharystii pozostaje obecnoscia jedynie ofiarowana. [...] Ta
ofiarowana obecno$¢ domaga sie bowiem i oczekuje przyjecia.
[...] Pelna Obecnos¢ eucharystyczna zaistnieje w splocie ofiary
Chrystusa z jej przyjeciem przez wierzacych™.

% S. Hozjusz, O postepowaniu z torunianami, w: O postepowaniu z odtgczo-
nymi, dz. cyt., s. 11.
27 R. Sarah, W drodze do Niniwy, dz. cyt., s. 73-74.
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Obaj pasterze Kosciola, cho¢ zyjacy w tak réznych i odleglych
epokach, petnili swoja misje, doskonale rozumiejac potrzebe
wlasnego swiadectwa o zyciu eucharystycznym. Gorliwie na-
uczali tez wiernych, aby pielegnowali w Zyciu wlasnym i calego
Kosciota wlasciwy kult eucharystyczny, gdyz prawdziwa i pelna
Obecnosé¢ Chrystusa w Eucharystii dopelnia sie w jej przyjmo-
waniu i adoragji®.

Historycznosé Kosciola misja pasterza

Hozjusz bronit historycznosci Kosciota, ktéra dzisiaj, po czte-
rech wiekach, na nowo odkrywaja niektére protestanckie nurty
eklezjalne. ,Mysle — pisze Ekman - ze gdy chrze$cijanie otwieraja
sie na historyczne dzialanie, ktére jest dziataniem Ducha w Ko-
$ciele w konkretnym czasie, szybko pojawia sie w nich pokusa
eklektyzmu. W konsekwencji w do$é¢ dowolny sposéb zaczynamy
wybierac i przyjmowac to, co nam przypadto do gustu i co odkry-
liSmy w nauczaniu Ojcéw Kosciota i we wezesnochrzescijaniskiej
tradycji. Jednoczesnie spychamy na dalszy plan wszystko, czego
nie cenimy lub co uznajemy za nazbyt obce lub kontrowersyjne.
Kusi nas, by wystroic¢ sie w niektdre tylko pozyczone pidra, bawié
sie w Kosciél na wlasnych warunkach i niejako na nowo wynaj-
dowaé koto. [...]

Coraz glebiej zaczatem sie zastanawiaé nad apostolskoscia
i autentycznosciag Kosciota. Innymi stowy pytac o to, jak rozpo-
znad, ze trzymamy sie prawdziwej apostolskiej nauki i mamy
wlasciwa apostolska praktyke. Skad wiedzie¢, ze jeste$my bi-
blijnym, apostolskim Ko$ciotem? I czy naprawde istnieje wiele
réznych Kosciotéw? [...]. Proklamowali$my rzeczywisto$¢ na-
rodzenia sie na nowo poprzez nawrdcenie sie i przyjecie Ducha
Swietego. Wszystko to byto dobre i osadzone na Stowie Bozym.

28 Zob. tamze, s. 87.
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Ajednak czego$ nam brakowalo. Zastanawiatem sie czego. Czyz-
by w wyniku roztamu w Ciele Chrystusa, ktérego bylismy wsp61-
winni, co$ nam jednak umkneto?”%.

W poszukiwaniu poglebionej eklezjologii wielu wspélczes-
nych protestantéw odnajduje ja w Kosciele katolickim, ktéry
uwazaja za Kosciét-Matke. Taki tez byt gléwny argument Ho-
zjusza, ktdry jako pasterz Kosciota na Warmii starat sie przede
wszystkim przedstawia¢ swoim adwersarzom argumenty biblij-
ne i patrystyczne, méwiace o boskim pochodzeniu Kosciota.

Pasterz wyrazicielem i podmiotem Urzedu
Nauczycielskiego Kosciota

Hozjusz czesto powotywal sie na prymat papieski i przedstawiat
wiarygodnie autorytet kazdego biskupa, ktdéry pelni w Kosciele
Chrystusowym urzad pasterski, a wszystko po to, aby przywroé-
ci¢ jednos¢ rozbitego Kosciota. Urzad pasterski Hozjusz rozumial
ewangelicznie i dawal wyrazne $wiadectwo o nim wobec swoich ad-
wersarzy: ,Do was poslany zostalem ja, jeszcze uznaje was za owce
moje. O ile zechcecie stucha¢ glosu waszego Pasterza, wiem, ze obo-
wigzany jestem zda¢ Bogu za was rachunek. Dlatego wzywam was,
napominam was, prosze takze i blagam, byscie nie chcieli, aby dusze
wasze poszly na zgube, byscie nie chcieli gardzi¢ glosem Pasterza
waszego, ktdry nie zna niczego innego, niz wasze zbawienie. [...]
Niose wam nie moje, lecz Boze stowo: niose stowo mitosci, stowo
jednosci; ze jest to stowo Boze, niewatpliwe jest. Od stowa niezgo-
dy, stowa schizmy, ktére jest stowem diabta, wszelkimi sposobami
odstraszam, jakkolwiek zdawato by sie oparte na Pismach™". To, co
wtedy spotykalo sie z niezrozumieniem i odrzuceniem przez adwer-
sarzy, dzi$ znajduje uznanie w niektdrych kregach protestanckich.

? U.iB. Ekman, Wielkie odkrycie, dz. cyt., s. 145-146.
%0 S. Hozjusz, O postepowaniu z elblgzanami 1553, dz. cyt., s. 43.
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Wychowawcza misja pasterza w Kosciele

Pasterz Kosciota jest przede wszystkim wychowawca. Hozjusz,
ktéry sam uwazal sie za osobe pomagajaca w rozpoznaniu i rozu-
mieniu Bozego Stowa, mocno to podkreslat. W czasach, w jakich
zyl i nauczal pasterz z Warmii, niewielu sie z nim zgadzalo.

Hozjusz prébowal réwniez budzi¢ katolicki laikat do pelnie-
nia swojej misji w Kosciele. Zachecal matzonkéw, ktérzy pozo-
stali katolikami, aby przyczyniali sie swoim zyciem do zmiany
swoich wspétmalzonkéw, by ttumaczeniem naklonic ich do jed-
nosci z Kosciotem. Byl to w tamtych czasach element pewnego
angazowania w postuge pastoralng swieckich katolikéw: , Krétko
potem wezwalem do siebie jego zone i corke, ktéra malzenstwem
zlaczona jest takze z jednym Senatorem zamyslajacym nowinki.
Gdy one przyszly, pochwalilem je, ze w wierze Katolickiej tak sta-
nowczo trwajg i nie daty sie odwie$¢ zadnymi podszeptami dia-
bta od nauki i obrzedéw Kosciola Katolickiego. Ale nie starcza,
ze same takie sie okazuja, lecz jezeli chcg wejs¢ w wieksza taske
u Boga, niech usiluja takze mezéw swoich zdoby¢ Chrystusowi,
od ktérego ciata, méwi sie, iz zamyslaja oni odciecie. Ja niczego
bardziej nie pragne, niz bym wszelkiego rodzaju zyczliwoscia
swoja poddanych sobie ujal, a nikomu z nich zadnego ktopotu
albo zmartwienia nie sprawit”'.

Po tak dlugim czasie, jaki minat od $mierci pasterza warmin-
skiego, niektérzy protestanci zaczynajg akceptowac i szanowaé
te funkcje wychowawcza pasterzy Kosciota. ,Wierzymy — pisze
Ekman - modlimy sie, czytamy i wprowadzamy Stowo Boze w zy-
cie w centrum Koj$ciola razem z rzeszami $wietych wszystkich
czas6w. W kazdym czasie Objawienie musi zosta¢ ponownie od-
kryte, docenione i przezyte na nowo przez nas, chrzescijan. Kto$
jednak musi nam poméc i wychowac nas do Stowa, bysmy mogli

31 Tenze, O postepowaniu z braniewianami 1564, w: O postepowaniu z odlg-
czonymi, dz. cyt., s. 77.

95



je rozumied, zy¢ nim i z miloscia je praktykowaé na co dzien.
Takie wychowywanie jest zadaniem pasterzy”*.

Papiez jako najwyzszy Pasterz Kosciola

Najczestszym argumentem przytaczanym przez kardynata war-
minskiego w czasie przekonywania zwolennikéw reformacji do
powrotu na fono Kosciola katolickiego byl autorytet papieski
jako znak pelnej jednosci eklezjalnej. Pisal on: ,Papiez nie jest
strong, lecz gtowa catego Kosciota i w sprawie wiary prawowitym
sedzia, od ktérego jezeli ktos odcial sie, przestat juz by¢ czton-
kiem Kos$ciota™. Zacietrzewieni zwolennicy protestantyzmu
w XVI wieku utozsamiali papieza i jego urzad z czyms$ najgor-
szym i nie do przyjecia. Dopiero w obecnych czasach czes¢ pro-
testantéw zaczyna widzie¢ w papiezu znak jednosci koscielnej.
,Kim jest dla ciebie papiez? — pyta Ulf Ekman. — To pytanie sta-
wiano mi coraz czesciej. Patrzac z protestanckiej perspektywy,
nie zawsze zdajemy sobie sprawe z aktualnosci osoby papieza.
Ciekawe, ze wszystkim innym chrzescijariskim liderom, chocby
samemu Billy’'emu Grahamowi, daleko do popularnosci i wptywu
papieza. Gdy Ojciec Swiety zabiera glos w jakiejs biezacej kwestii,
natychmiast przekazuja to media. Jego zasieg jest wyjatkowy.
Papiez wciaz wypowiada sie w imieniu calego chrzescijanistwa
i chetnie jest cytowany w wielu réznych chrzescijanskich zwigz-
kach wyznaniowych i mediach. Niezaleznie od tego, czy sie go
popiera, czy nie, jest stuchany.

Uznanie papieza za glowe Kosciota katolickiego, przywddce
Watykanu i biskupa Rzymu nie stanowito dla mnie najmniejsze-
go problemu, ale nie w tym tkwil problem. Zastanawiatem sie

2 U. i B. Ekman, Wielkie odkrycie, dz. cyt., s. 214.
% S. Hozjusz, O postepowaniu z elblgzanami 1568, w: O postepowaniu
z odlgczonymi, dz. cyt., s. 127.
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natomiast, czy papiez rzeczywiscie byt do konca tym, co méwi
o nim Kosciét katolicki.

Jak juz wspomniatem, sam kiedys, bez wiekszej refleksji, po-
dzielalem najczestsze protestanckie przesady dotyczace papieza.
Jednak przez ostatnie lata moje poglady poddane zostaty prébie,
a moje nastawienie uleglo zmianie. Centralne stalo sie dla mnie
pytanie o to, czy papiez rzeczywiscie jest nastepca Piotra, a nie
tylko biskupem Rzymu - czy urzad, ktéry dzi$ sprawuje, siega
w prostej linii sukcesji az do apostota Piotra? A jedli tak, to czy jest
to w jakis sposéb konieczne, zaréwno dla istoty, jak i funkeji Ko-
$ciota? Czy chodzi o jakas wbudowang w Kosci6t duchowa struk-
ture, ktéra ma przetrwaé, az do ponownego przyjscia Jezusa?

Gdy czyta sie stowa samego Jezusa i jest sie gotowym — mimo
zastrzezen niektérych wspoélczesnych egzegetéw — zaakcepto-
wac stowa Ewangelii Mateuszowej jako prawdziwe stowa Jezusa,
wyrazne staje sie to, ze Jezus, méwiac o skale, na ktérej zbuduje
swéj Kosciot, méwi o Piotrze (Mt 16,18-19). [...] Jezus powierza
apostolowi Piotrowi szczegdlng stuzbe — daje mu klucze, symbol
autorytetu, ktéry pozwala mu «wigzaé» i «rozwigzywaé». Ma to
czyni¢ w imieniu Jezusa. To wyjatkowa postuga, a Jezus zwraca
sie wéwczas wylgcznie do Piotra, nie za$ do wszystkich apostotéw.

Kieruje te stowa do Piotra osoby. Daje mu zarazem nowe imie.
[...] W wyniku wielu sporéw okresu reformagji i spolaryzowa-
nych stanowisk stowa te byly, na nieszczescie, bardzo réznie
interpretowane. Sam potrzebowatem sie teraz od nich uwolni¢
i sprébowac wezytac sie w ten tekst bez zastrzezen, bez wzgledu
na utrwalone juz przekonania i reakcje. Po raz kolejny dotarto
do mnie, ze czes¢ interpretacji uwarunkowanych jest raczej tym,
w co nie chce sie wierzy¢, niz tym, w co naprawde mozna by

wierzy¢™.

3 U.1iB. Ekman, Wielkie odkrycie, dz. cyt., s. 215-217.
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Pasterz Kosciola nauczycielem modlitwy

Najskuteczniejsza bronig na wspélczesne poganstwo zachod-
nie jest modlitwa. To wlasnie modlitwie wiele miejsca poswieca
w swoim pasterskim nauczaniu kardynat Sarah. Pisze: ,,Pozwo-
li¢ sie milowa¢ w ciszy modlitwy - te bierno$¢ mozna uznac za
szczyt aktywnosci; przez ten akt, catkowicie skupiony w gtebi
nas samych, bez stowa, bez zdania przyzwalamy na dziatanie
Ducha Swietego.

W ciszy modlitwa wlasciwie przestaje by¢ aktem, jest stanem
i sposobem zycia; jest sposobem bycia dla $wiata. W ciszy modli-
twa staje sie uwielbieniem, dziekczynieniem, adoracja, kontem-
placja, zachwyceniem. [...] Tak wiec modli¢ sie to osiggna¢ ci-
sze, az zyskamy zdolnos¢ stuchania Boga, kontemplowania Jego
Oblicza, zgody na to, by zatopil nas w swoim swietle i w swojej
milosci i by$my po wyjsciu ze spotkania z Nim patrzyli na $wiat,
na wydarzenia i na kazdego czlowieka oczyma Boga i podchodzili
do kazdej osoby z poziomu naszej najwiekszej gtebi, by ja zwrdcié
ku jej wlasnej glebi”®.

W czasach Hozjusza modlitwa jako kult zewnetrzny, w kté-
rym realizuje sie wewnetrzne nastawienie czlowieka do Boga,
zostala niemal catkowicie zaprzepaszczona. Kardynal nie szcze-
dzit wiec swojej troski pasterskiej, aby pouczy¢ o potrzebie spra-
wowania kultu zewnetrznego, o wykonywaniu réznych obrze-
déw i $wietych czynnosci, ktére $wiadcza o ludzkiej modlitwie
skierowanej do Boga. Cze$¢ nalezna Bogu jest réwniez oddawana
»przez cialo i rzeczy zewnetrzne”?¢. Hozjusz staral sie przekona¢
zwolennikéw nowej religii do praktykowania tych nabozenstw,
ktére byly zawsze sprawowane w Kosciele. ,To jest nabozenstwo
— uczyl - ktérego Bég od nas przede wszystkim wymaga, kto-
rego na ile milujemy, na tyle czcimy. [...] gdzie jest prawdziwa

% R. Sarah, W drodze do Niniwy, dz. cyt., s. 200.
% S. Hozjusz, Chrzescijafiskie wyznanie wiary katolickiej, dz. cyt., s. 350.
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milo$¢, nie moze ona by¢ tak zamknieta w sobie i ukryta, aby
sie przez pewne oznaki i przejawy nie uzewnetrzniala i w oczy
patrzacych nie rzucata. Stad owo wznoszenie i spuszczanie oczu,
bicie sie w piersi, pochylanie glowy, zginanie kolan i inne tego
rodzaju ruchy, nazywane ceremoniami, ktére jak wszystko co
zewnetrzne, wydaja sie co$ wnosi¢ do wystugi taski, jezeli ptyna
z tej, o ktérej wyzej méwilismy, wewnetrznej woli Boga, aby byly
nasladowaniem i obrazem ducha, wzbierajacego réznymi uczu-
ciami wzgledem Boga™".

La missione del pastore della Chiesa
nell'insegnamento di S. Hozjusz e R. Sarah

Per quanto concerne questa nostra riflessione teologica riguar-
dante il tema in questione, la cronologia non é importante. Que-
sti due gerarchi sono separati storicamente dallo spazio e dal
tempo, ma essi vengono uniti dalla cosa particolare: della mis-
sione di pastori della Chiesa di Cristo. Ambo i cardinali si caratte-
rizzano con una profondita teologica e pastorale. Essi sentivano
e sentono una grande responsabilita per la missione a loro affi-
data. Sono maestri della fede della Chiesa. La loro arma per la
comprensione e l'esercizio della missione pastorale & in ciascuno
la grande erudizione biblica, patristica e una perfetta conoscenza
dell'insegnamento del Magistero della Chiesa, basata piu fre-
quentemente su due soggetti: il papa e ogni vescovo in quanto
pastore al quale é stata affidata la cura per la salvezza eterna
di ogni essere umano e di tutta la societd umana. Ciascuno di
loro comprendeva la missione pastorale come una testimonianza
personale e come responsabilita. La missione pastorale di Osio
aveva un carattere pit polemico e, come potrebbe sembrare, in-
fruttuoso. Cio nonostante, adoperando l'opzione biblica, soltan-

37 Tamze.
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to nei tempi presenti essa comincia a fruttificare; come provato
dalle menzionate conversioni dal protestantesimo.

L'insegnamento e la cura per la salvezza sono lo scopo princi-
pale dell’esercizio della missione pastorale a loro affidata. Nell'ef-
ficacia di tale modo dell’esercizio della loro missione pastorale
si iscrive chiaramente la loro vita spirituale e la testimonianza
della loro fede, nonché la loro ampissima educazione teologica
e l'esperienza pastorale.
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Jézef Kulisz SJ

Diakonia Kosciota w kontekscie naszego czasu

W dziejach $wiata, w ktérych rozwijaly sie rézne kultury, ludzie,
jak pisze Jan Pawet II, ,zaczynali stawia¢ sobie podstawowe py-
tania towarzyszace calej ludzkiej egzystencji: Kim jestem? Skad
pochodze i dokad zmierzam? Dlaczego istnieje zto? Co czeka
mnie po tym zyciu? Pytania te sg obecne — kontynuuje papiez —
w $wietych pismach Izraela, znajdujemy je w Wedach, jak réwniez
w Awestach; spotykamy je w pismach Konfucjusza czy Lao-Tse,
w przepowiadaniu Tirthankhary i Buddy; sa obecne w poema-
tach Homera czy tragediach Eurypidesa i Sofoklesa, podobnie
jak w pismach filozoficznych Platona i Arystotelesa. Wsp6lnym
zrédlem tych pytan jest potrzeba sensu, ktéra cztowiek od po-
czatku bardzo mocno odczuwa w swoim sercu: od odpowiedzi na
te pytania zalezy bowiem, jaki kierunek winien nada¢ wtasnemu
zyciu™'. Tak rodzita sie w historii — w ludzkiej kulturze - religia
i filozofia, niekoniczaca sie opowies¢ o czlowieku.

To wladnie w tym ogromie $wiata jako Calosci — w jego pieknie,
madroéci i tajemniczo$ci, aby zrozumie¢ siebie, cztowiek tworzyt
religie. A byta ona, pisze Teilhard de Chardin, , reakcja rozwijajacej
sie ludzkiej zbiorowej $wiadomosci i dziatalnosci na wszech$wiat

! Jan Pawel II, Encyklika , Fides et ratio”. Do Biskupéw Kosciola katolickiego
o relacjach miedzy wiarg i rozumem, Watykan 1998, nr 1. Zob. tez Sob6r
Watykanski II, Deklaracja o stosunku Kosciota do religii niechrzescijarniskich
»Nostra aetate”, Watykan 1965, nr 1.
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jako taki”. Rodzila sie z potrzeby ziemi. To wlasnie stajacy sie
$wiat, ktéry zaczal istnie¢ w ludzkiej sSwiadomosci w nowym wy-
miarze, musial wyraZznie przedstawi¢ sobie swego Boga. Religia
wiec, kontynuuje francuski jezuita, ,jest zwigzana i wspélrozcia-
gla nie z czlowiekiem jako jednostka, ale z calg ludzkoscig. W re-
ligii, tak jak w nauce, gromadzi sie, udoskonala i stopniowo nie-
zawodnie taczy sie w uporzadkowana calo$é¢ nieskoniczona liczba
ludzkich poszukiwan™. Poszukiwania te — inaczej: tres$¢ wierzen
religii niechrzescijaniskich - to ,0gét doswiadczen i przemyslen,
stanowiacych skarbnice ludzkiej madrosci i religijnosci, ktére
cztowiek poszukujacy prawdy wypracowat i zastosowal, aby wy-
razi¢ swoje odniesienie do rzeczywistosci boskiej i do Absolutu™.
To wlasnie stworzony $wiat, w swej tajemnicy, jest pierwszym
zrédtem poznania Boga-Stwoércy. Ow ogét doswiadczen i prze-
myslen, rodzacych strach i zachwyt, jest charakterystyczny dla
religijnego przezycia, a jednoczesnie pozostaje metafizycznym
zglebianiem, od zawsze tajemnicy, $wiata przez ludzki rozum®.
W czasach o$wiecenia filozofowie, zwlaszcza twércy deizmu®,
twierdzili, ze w religiach niechrzescijaniskich — w skarbnicy ludzkiej
madrodci i religijnosci — odnajdujemy potwierdzenie stusznosci
powiedzenia Protagorasa, iz ,miarg wszechrzeczy jest czlowiek”.
Tworzy on religie na miare swych potrzeb, ktére odkrywa wia-
snym rozumem. Dlatego to twércy deizmu, siegajac do tresci wie-
rzen religii niechrzescijanskich i ukazujac, Ze sa to tresci i wartosci

2 PT. de Chardin, Jaka jest moja wiara, w: tenze, Zarys Swiata personali-

stycznego i inne pisma, thum. M. Tazbir, K. Waloszczyk, t. 2, Warszawa
1985, s. 38.

Tamze, s. 39.

Kongregacja Nauki Wiary, Deklaracja ,Dominus Iesus” o jedynosci i po-
wszechnosci zbawczej Jezusa Chrystusa i Kosciota, Watykan 2000, nr 7.
A. Leroi-Gourhan, Religie prehistoryczne, ttum. I. Dewitz, Warszawa
1966, s. 9, 19; tenze, Storia delle religioni, w: Popoli senza scrittura, t. 1,
Bari 1978, s.17.

Twoércami deizmu - religii rozumu, byli: Herbert z Cherbury (11648),
John Toland (11722) i Mathew Tindal (+1733).
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ogolnoludzkie, tworzyli religie naturalng - religie rozumu. W tresci
religii niechrzescijaniskich odnajdywali oni pewne aspekty Boga
refleks;ji filozoficznej. Tres¢ ta, wlaczona w refleksje filozoficzng,
tworzyta religie deizmu, religie bez tajemnic, mozliwa do przyjecia
przez rozum kazdego czlowieka’. Nie bylo w niej zadnego powola-
nia z nieba, byla to religia z istoty swej indywidualistyczna; kazdy
cztowiek mdglt mie¢ Boga na miare wlasnych potrzeb intelektual-
nych. Stawala sie ona sprawga prywatng i osobistg. Nie trzeba byto
dlugo czekaé, by w postepie ludzkiego myslenia zmieniono ada-
gium Protagorasa i napisano, ze ,,miarg wszechrzeczy jest rozum
kazdego indywidualnego czlowieka”, a nie cztowiek w swej ludzkiej
naturze. Ten rozum w XIX wieku odrzucit tez Boga deizmu.

W Syllabusie Piusa IX, ktéry opisywal dziewietnastowieczna
mentalno$¢, czytamy, ze ,rozum jest jedynym sedziag wyroku-
jacym o dobru i zlu, prawdzie i falszu, sam dla siebie prawem
i dzieki swym naturalnym silom jest w stanie zatroszczy¢ sie
o dobro poszczegdlnych ludzi i wszystkich narodéw [...], jest
gléwna norma, dzieki ktdrej cztowiek moze i powinien osiggnaé
znajomo$¢ wszystkich prawd jakiegokolwiek rodzaju”®. To wlas-
nie w imie rozumu - jedynego sedziego i gtéwnej normy, dzieki
ktérej cztowiek moze i powinien osiggna¢ znajomosc wszystkich
prawd jakiegokolwiek rodzaju — odrzucono istnienie Bozego ob-
jawienia, a chrze$cijanstwo uznano za szkodliwe w doskonale-
niu sie cztowieka. Stary i Nowy Testament uznano za wymyst
poetéw, twierdzono, ze w ksiegach obu Testamentéw zawarte
sa, w mentalnosci wieku, zmys$lone watki, a sam Jezus to postac
fikcyjna, legendarna®.

7 J. Kulisz, Czasy nowozytne wyzwaniem dla chrzescijaristwa, Warsza-

wa 2001, s. 132-140. Twércy deizmu sprowadzali tres¢ religii rozumu
do kilku prawd: Najwyzsza Istota, ktérag ludzko$¢ rozpoznaje, nadajac
jej rézne imiona; wkroczenie na droge prawego zycia moralnego; prze-
konanie o wynagrodzeniu po $mierci. Tamze, s. 135.
8 Pius IX, Encyklika ,Quanta cura”i ,Syllabus”, Komoréw 1996, [, nr 3-7.
? Tamze.
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W takim to kontekscie historyczno-kulturowym XIX wieku,
kiedy to racjonalizm deizmu przeszedl w ateizm odrzucajacy
mozliwo$¢ poznania Boga, Sobér Watykanski I (1870) dat Ko-
Sciotowi Konstytucje dogmatyczng o wierze katolickiej. W jej dru-
gim rozdziale - O Objawieniu — Sob6r naucza, ze ,naturalnym
$wiattem rozumu ludzkiego mozna z rzeczy stworzonych na
pewno poznaé Boga, poczatek i koniec wszechrzeczy”'?. Tym
twierdzeniem Ko$ci6t odrzucit opinie tradycjonalistéw tego cza-
su: Bautaina (11867) i Bonnetty’ego (11879), ktérzy deprecjo-
nowali zdolnosci poznawcze rozumu i nie uznawali mozliwosci
filozoficznego poznania Boga jako Stwoércy. Odrzucit tez opinie
agnostykow i ateistow, ktdrzy zanegowali wszelka teologie natu-
ralng - filozoficzne poznanie Boga.

Poznanie Boga z madrosci $wiata jako Stwércy, poznanie filo-
zoficzne, nie pozwala jednak jeszcze da¢ odpowiedzi na pytanie,
jaki kierunek winien nada¢ cztowiek wlasnemu zyciu'. To moze
powiedzie¢ tylko Stwoérca czlowieka. Kosciét w swej Tradycji wie-
rzy i przekazuje, ze otrzymal ostateczng prawde o zyciu i prze-
znaczeniu czlowieka w Objawieniu — najpelniej w Tajemnicy Pas-
chalnej. Dlatego to Koscidl, juz od dwu tysiecy lat, wprowadza
ludzkos¢ do wnetrza tajemnicy Boga objawiajacego sie w Jezusie
Chrystusie i pomaga j3 poprawnie zrozumiec'.

Pierwsze wiec zrédlo poznania Boga to piekno i madrosé
$wiata. Swiety Augustyn poréwnywat $wiat stworzony do ksiegi.
Z jej pieknej i madrej tresci, twierdzit, czlowiek moze poznad jej
Autora - Boga. Swiety Tomasz w rygorze swej mysli filozoficznej,
wychodzac od doswiadczenia, daje pie¢ dowodéw na istnienie
Boga, ktérych istote stanowi odrzucenie regressus in infinitum
- ,cofania sie w nieskoniczonos¢”. Czlowiek, poznajac swiat —

10

S. Glowa, I. Bieda (oprac.), Breviarium fidei. Wybor doktrynalnych wypo-
wiedzi Koséciota, Poznan 1989, nr I, 24.

Jan Pawel I, Encyklika ,Fides et ratio”, nr 1.

Kongregacja Nauki Wiary, Deklaracja ,,Dominus lesus”, nr 7.
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madros$¢ i piekno stworzenia — jest zdolny zdaniem Tomasza
rozpoznal Pierwsza Przyczyne stworzenia — Boga®®.

Drugim zrédlem poznania Boga w nauczaniu zaréwno So-
boru Watykanskiego I, jak i Soboru Watykanskiego II, jest Ob-
jawienie Boze w historii i tworzace historie. W Konstytucji so-
borowej O Bozym Objawieniu ,Dei verbum” czytamy: ,Bég przez
Stowo stwarzajac wszystko i zachowujac (por. J 1,3), daje lu-
dziom poprzez rzeczy stworzone trwale swiadectwo o sobie
(por. Rz 1,19-20), a chcac otworzy¢ droge do zbawienia nad-
ziemskiego, objawil ponadto siebie samego pierwszym rodzicom
zaraz na poczatku. Po ich za$ upadku wzbudzil w nich nadzie-
je zbawienia przez obietnice odkupienia (por. Rdz 3,15), i bez
przerwy troszczyl sie o rodzaj ludzki, aby wszystkim, ktérzy
przez wytrwanie w dobrym szukaja zbawienia, da¢ zywot wiecz-
ny (por. Rz 2,6-7). W swoim czasie znéw powotal Abrahama,
by uczynic zen naréd wielki (por. Rz 12,2), ktéry to naréd po
Patriarchach pouczal przez Mojzesza i Prorokéw, by uznawat
Jego samego, jako Boga zywego i prawdziwego, troskliwego Ojca
i Sedziego sprawiedliwego, oraz by oczekiwal obiecanego Zbawi-
ciela. I tak przygotowal poprzez wieki droge Ewangelii” (nr 3)™.

Teologia w swych analizach nad Objawieniem wychodzi wiec
z do$wiadczenia historycznego, z faktu zaistnienia Izraela, dzie-
jow tworzonych przez naréd wybrany i konstytuowanych przez
prorokéw, az do wydarzen zycia, nauczania, $mierci i zmar-
twychwstania Jezusa Chrystusa, a nastepnie przekazuje ich in-
terpretacje w Tradycji Kosciota.

Niestety, jak pamietamy, mysl oswieceniowa, jak tez rézne
nurty deizmu, a w szczegélnosci materializm i ateizm XIX wie-
ku, w imie racjonalizmu odrzucily fakt Objawienia, twierdzac,
ze ,wiara chrzescijaniska sprzeciwia sie rozumowi ludzkiemu;

3 Na ten temat zob.: P. Kunzmann, F.-P. Burkard, F. Wiedmann, Atlas
filozofii, ttum. B.A. Markiewicz, Warszawa 1999, s. 83.
14 Sob6r Watykanski I, Breviarium fidei, 1, 43.
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Objawienie Boze nie tylko ze nie pomaga, ale nawet szkodzi do-
skonaleniu sie cztowieka”>.

Na takie myslenie teologowie odpowiadali, ze Objawienie
Boze zaistniato w historii, tworzac historie narodu wybranego.
Historii tego narodu, podobnie jak wydarzenia Jezusa Chrystu-
sa i chrzescijanistwa, nie mozna wymazac z ludzkich dziejow.
Kardynat Victor Deschamps - jeden z redaktoréw Konstytucji
dogmatycznej o wierze katolickiej — pisal, ze czlowiek, jako istota
tworcza, krytyczna i przewidujaca, jest otwarty w nadziei na swe
spelnienie. Jest otwarty na stowo, ktére potwierdzi rozumnos¢
jego nadziei. To wlasnie B6g, objawiajac sie, wyjasnia ludzka
egzystencje i pragnie, by czlowiek przyjat Jego stowo w wierze.
A przyjmuje je wtedy, gdy rozpozna, ze to Bég méwi do nie-
go. W rozpoznaniu Bozego stowa czlowiek pragnie doswiadczy¢
i rozpozna¢ $wiattem wlasnego rozumu, wlasciwa sobie metoda,
fakt Bozego Objawienia’®.

Na rozumnos¢ wiary w duchu Tradycji Kosciota wskazywat
réwniez w kontekscie XIX wieku Sobér Watykanski I we wspo-
mnianej juz konstytucji. Przytaczal cuda i proroctwa jako ze-
wnetrzne argumenty potwierdzajace prawdziwos$¢ Bozego Ob-
jawienia. To one w rozumieniu Ko$ciota niezbicie dowodzity
faktu objawiania sie Boga w historii'’. Za prawdziwoscia religii

> Tak opinie nurtéw filozoficzno-ideologicznych XIX wieku odrzucajacych

Boze Objawienie opisat Pius IX w Syllabusie I, 7.

V. Deschamps, Infaillibilité et le Concile Général, w: Histoire du Concile

du Vatican dapreés les documents originnaux, red. E. Cecconi, t. IV, Paris

1887, s.43.

17 Sob6r Watykanski I, Breviarium fidei I, 49, 57. Po prawie stu latach So-
bér Watykanski II, przedstawiajac misterium chrzescijanstwa, poucza,
ze takim znakiem potwierdzajacym jest przede wszystkim Chrystus
i Kosciél. Na ten temat zob. R. Latourelle, Le Christ et I'Eglise signesdu
salut, Montréal 1971; S. Moysa, Teraz trwajq te trzy, Warszawa 1986,
s. 100-124. ,Cale wydarzenie Chrystusowe — pisze Stefan Moysa SJ -
wszystko, kim Chrystus jest i czego dokonal, skoncentrowane jest wo-
két Jego osoby, ktéra objawia i ukazuje Ojca oraz potwierdza zbawcza

16
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— chrzescijanistwa, w dawnej apologetyce przemawiat cud, bo-
wiem jedynie Stwérca moze, pisat Teilhard de Chardin, postuzy¢
sie takim znakiem. Zakladano tez, ze stowo Boze - tre$¢ wiary
- musi odpowiadaé potrzebom rozumu i serca. Cudu jako znaku
nie nalezy lekcewazy¢ i byloby dziwne, gdyby wokét gtéwnej osi
spirytualizacji $wiata, a taka jest chrzescijanistwo, nie ujawnito
sie dziatanie Boga'®. Nie lekcewazac cudu jako znaku, francuski
jezuita wskazuje nowe kryteria, znaki czaséw, ktére stanowia
sprawdzian prawdziwosci chrze$cijanistwa. Trzeba wiec stwier-
dzi¢, ze jedynie chrzescijanistwo moze nadad egzystencjalny
ksztalt energii czlowieka, w ktérej domaga sie on ragji istnienia
i punktu odniesienia, by poja¢ tajemnice swojej egzystencji'®.

W takim to kontekscie historyczno-kulturowym, zrodzonym
w XIX wieku, chrzescijaiistwo rozchodzilo sie z kultura. Nowy
$wiat ludzkiej nadziei w duchu kosmogenezy zdawat sie nie po-
trzebowac Boga ani Bozego Objawienia, bowiem kierunek roz-
woju tego, co ludzkie, i jego tresci opracowywal cztowiek, ktdre-
go rozum uwazany byl za jedynego sedziego wyrokujacego o do-
bru i ztu, prawdzie i falszu, ktéry jest tez w stanie zatroszczy¢
sie o dobro poszczegdlnych ludzi i wszystkich narodéw. Rozum
stal sie gtéwna norma, dzieki ktérej cztowiek moze i powinien
osiagnaé znajomos¢ wszystkich prawd, jakiegokolwiek bylyby
rodzaju®.

Tak zrodzil sie mentalnie nowy cztowiek, ktéry uwolniony
juz z wszelkiej alienadji religii, poktadajacy nadzieje w mozliwo-

obecno$é Boza wsrdd ludzi” (tamze). Inaczej: Krélestwo Boze objawito
sie w samej osobie Jezus Chrystusa — On jest Bozym Krélestwem, jak
moéwil Orygenes. To w Nim objawila sie zbawcza rzeczywistos¢, On jest
tredcig i pelnia objawienia, Kosciél zas, jako powszechny sakrament
zbawienia, ktéry niesie zbawienie i efektywnie go sprawuje, jest obec-
noscia zabawienia, aktualna realizacjg planu Bozego.

T. de Chardin, Jaka jest moja wiara, dz. cyt., s. 39-40.

Tenze, Le Christianisme dans le monde, w: tenze, Science et Christ, t. IX,
Paris 1965, s. 133.

%0 Pjus IX, Encyklika ,Quanta cura”i ,Syllabus”, I, nr 3-7.
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$ciach nauki i techniki, wchodzit w XX wiek z nowym pojeciem
,2hominizacji”’. A niosto ono nadzieje, ze swiat bedzie dzielem
czlowieka, miejscem ludzkiej przyjazni i dobrobytu. To wlasnie
dzieki nauce i rodzacej sie z niej technice $wiat, po miliardach
lat rozwoju, a w nim cztowiek, wreszcie opuszcza — jak méwiono
- ciasng izbe dziecka i wchodzi w nowe przestrzenie ludzkiej doj-
rzaltosci. Wspélczesnos(, ktérg posiada, staje sie droga ku przy-
sztosci, przesztos¢ zas staje sie niepotrzebna. W nowym $wiecie
nie ma miejsca dla Boga. A gdyby istnial, bylby zbyteczny, wiecej,
bylby przeszkoda w ludzkiej aktywnosci. W tym nowym $wiecie
rodzil sie tez nowy humanizm - $wiat bez Boga, a w ludzkich
postawach przeciw Bogu?'.

Na przetomie XIX i XX wieku Stanistaw Brzozowski pisat:
,Chrzescijanistwo, katolicyzm, Ko$ciél, religia s w naszym zyciu
obecnem sprawami istniejacymi bezwzglednie na zewnatrz lite-
ratury, filozofii, nauki, wszystkiego, co stanowi kulture [...], jest
to dla nas $wiat, w ktérym nie umiemy sie orientowac¢”*. Sytu-
acje rozejscia sie wiary i kultury pogtebial na poczatku XX wieku
modernizm katolicki zrodzony w tonie Kosciota. Chrzescijan-
stwo w swej teologii zamykalo sie na dialog i stawato sie, w do-
brym sensie, malo zarazliwe. Zwolennicy $wiata w rozumieniu
kosmogenezy dostrzegali potrzebe Chrystusa, ktéry przynosi
nie tylko nadprzyrodzone zbawienie dla duszy, ale zbawienie ca-
tej rzeczywistosci, w ktérej dusza istnieje, dodajac, ze ich wspot-
czesno$¢ potrzebuje innego — nowego objawienia”?.

W latach trzydziestych XX wieku francuski jezuita pisal, ze
nie widzi z obu stron - chrzescijanistwa i kultury - checi dialogu,
a tym bardziej gestu pojednania, a przeciez pojednanie nie ozna-
czaloby przyjecia ducha wspétczesnosci. Przeciwnie, oznaczatoby

21 M. Schmaus, Boze zjavnie, Rim 1988, s. 302-306.

22 S. Brzozowski, Pamietnik, Lwéw 1913, s. 59; zachowano oryginalna
pisownie.

2 T. de Chardin, Quelgues réflexions sur la conversion du monde, w: tenze,
Science et Christ, t. IX, s. 164.
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wniesienie w kulture nowego dynamizmu duchowego?, o czym
w latach 60. ubiegtego stulecia moéwil papiez Jan XXIII*®. Sobér
Watykanski II nie tylko przypominal o duchu dialogu ze swiatem
wspolczesnym, ale wskazywal, Ze na przelomie wiekéw przed
Kosciolem stoi wielkie zadanie. Oto ludzko$¢ taczy sie dzis coraz
bardziej wiezami spotecznymi, technicznymi, kulturalnymi - to
wielki wysitek w budowaniu wspélnego domu. Kosciét wiec —
jako sakrament, znak i narzedzie wewnetrznego zjednoczenia
z Bogiem i jedno$ci catego rodzaju ludzkiego — ma wnie$é¢ w 6w
ludzki wysitek nowego ducha, prawdziwa moc jednoczaca, Jezusa
Chrystusa®.

Przypomnijmy, na przetomie XIX i XX wieku Brzozowski pisat
o nieobecnosci chrzescijanistwa, katolicyzmu, Kosciota w kultu-
rze. Kilkadziesigt lat p6zniej, w latach 70., papiez Pawet VI nazwat
te nieobecnos¢ - rozdzwiek miedzy Ewangelia a kultura — drama-
tem naszych czaséw, cho¢ istnial on takze w innych epokach.
W ewangelizacji widzial on mozliwos¢ odrodzenia i zespolenia
kultur z Dobrg Nowing?’. Jan Pawel II potwierdzat prawdziwosc¢
stéw swego poprzednika, piszac, ze ,rozdzwiek miedzy Ewangelia
a kultura jest bez watpienia dramatem naszych czaséw”?. Papiez
przypomniatl tez, ze wspélczesny areopag kultury jest bardzo
rozlegly, do niego majg wejs¢ chrzescijanie, aby rozjasniaé¢ go
$wiattem Ewangelii, maja tez angazowac sie we wspdlczesne wy-
magania, gdyz ludzkos$¢ powolana jest do coraz wiekszej jednosci
i solidarnosci®. To wlasnie ten ,,cztowiek, zgodnie z wewnetrzna
otwartoscig swego ducha, a zarazem z tylu i tak réznymi potrze-

24 Tamze, s. 165-166.

% Jan XXIII, Encyklika ,Pacem in terries”, Watykan 1963, nr 147-149.

% Sobér Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele ,Lumen gen-
tium”, Watykan 1964, nr 1.

Pawet VI, Adhortacja Apostolska o ewangelizacji w swiecie wspélczesnym
~Evangelii nuntiandi”, Watykan 1975, nr 20.

Jan Pawet II, Encyklika ,, Redemptoris missio”. O statej aktualnosci postania
misyjnego, Watykan 1990, nr 37.

Tamze, nr 37.
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bami ciala, swej doczesnej egzystendji, te swoje osobowe dzieje
pisze zawsze — stwierdza papiez — poprzez rozliczne wiezi, kon-
takty, uktady, kregi spoteczne, jakie 1acza go z innymi ludzmi [...],
w obrebie wlasnej rodziny, w obrebie tylu réznych spotecznosdi,
$rodowisk, w obrebie swojego narodu czy ludu (a moze jeszcze
tylko klanu lub szczepu), w obrebie catej ludzkosci...”.

W encyklice Fides et ratio papiez przypomina, ze w historii
ludzkiej bylo i jest nadal wiele drég, po ktérych wedrujac, czto-
wiek poszukuje prawdy o $wiecie, o sobie, a czyni to, aby uczyni¢
zycie coraz bardziej ludzkim. Wydaje sie, ze filozofia i religia
to drogi szczegdlne, ktdérych nic nie moze zastapié, a jedna nie
moze zaja¢ miejsca drugiej. To w filozofii przez wieki czlowiek
formutowal pytanie o sens zycia i poszukiwal na nie odpowiedzi.
W ogromie $wiata pytal i poszukiwal najpierw przyczyny tego,
co istnieje, a potem celu istnienia®'. Ten intelektualny wysiltek
ludzkiego umystu spotykamy we wszystkich kulturach, w kté-
rych czlowiek zyje i w ktérych wypracowal prawdziwe systemy
myslowe. Zadziwiajace jest to, ze w tej perspektywie kultur da
sie wyodrebnié¢ pewien zbiér prawd filozoficznych stale obecny
w ludzkim mysleniu. Papiez wymienia tu: zasady niesprzeczno-
$ci, celowosci i przyczynowosci lub koncepcje osoby jako wolne-
go rozumnego podmiotu, zdolnego do poznania Boga, prawdy
i dobra. Réwniez pewne podstawowe, powszechnie uznawane,
zasady moralne®, ktére stanowia w tej wielkiej r6znorodnosci
nurtéw myslowych réznych kultur duchowe dziedzictwo ludzko-
$ci*. W poszukiwaniu poznania prawdy o cztowieku i sensu jego
egzystendji filozofia nie moze lekcewazy¢ tych zasad — powinny
one by¢ punktem odniesienia dla antropologii, gdyz sa owocem

%0 Jan Pawetl I, Encyklika ,Redemptor hominis”, Watykan 1979, nr 14.

51 Na ten temat zob.: P. Kunzmann, F.-P. Burkard, F. Wiedmann, Atlas
filozofii, dz. cyt., s. 31-35; C.S. Bartnik, Historia filozofii, Lublin 2001,
s. 95-153.

32 Jan Pawel II, Encyklika ,Fides et ratio”, nr 4.

% Tamze.
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pracy prawego ludzkiego umystu. Nie mozna wiec zaprzeczy¢, ze
filozofia wyplywa z niego i jest wysitkiem cztowieka poszukuja-
cego poznania podstawowych prawd o zyciu.

Warto tu zauwazy¢, ze od czaséw Kanta, poczawszy od jego
poznawczego agnostycyzmu, filozofia skupila sie na ludzkim
poznaniu - na jego mechanizmach, a zaczela ignorowac to, ze po-
wolaniem czlowieka jest dazenie do prawdy, ktéra go przekracza.
Leszek Kotakowski przypomina, ze zadaniem filozofii jest pieleg-
nowanie ducha prawdy, czynienie wszystkiego, by ludzki umyst
nie zgnusnial w jej poszukiwaniu®!. Tymczasem podkresla sie
ograniczenia i uwarunkowania, jakim podlega cztowiek réwniez
w swym poznaniu, wskazujac, ze cate ludzkie zycie powinno by¢
podporzadkowane technice i organizowaniu zycia®*. Mozna wiec
powiedzied, ze przesuniecie w filozofii akcentéw badawczych na
zagadnienia hermeneutyczne, jezykowe, procesy poznawcze,
techniczne sprawito, Ze omija sie dzisiaj, jak pisze papiez Jan Pa-
wet II, zasadnicza kwestie prawdy o zyciu osobowym, o bycie
i o Bogu®. Stawianie pytan o sens i najgtebszy fundament ludz-
kiego zycia osobowego i spolecznego budzi dzisiaj nie tylko zdzi-
wienie - jak mozna zaklé6caé cztowiekowi spokojna egzystencje —
ale jest tez znakiem, ze wspdlczesny czltowiek ,stracil nadzieje na
uzyskanie od filozofii ostatecznych odpowiedzi na te pytania”’.

Dlatego papiez stwierdza, ze posréd wielu i réznych postug,
jakie Kosciét pelnit i winien dalej petni¢ dla dobra ludzkosci,
sjedna naklada nan odpowiedzialnos¢ catkiem szczegélna: jest
to diakonia prawdy. Misja ta z jednej strony wlacza spotecznosé

3 L. Kolakowski, Mini wyktady o Maxi sprawach. Seria trzecia i ostatnia,
Krakéw 2000, s. 95; tenze, Moje stuszne poglgdy na wszystko, Krakéw
1999, s. 16-17.

%5 Jan Pawet II, Encyklika ,Fides et ratio”, nr 5; T. de Chardin, Place de la
technique dans une biologie generale de L’humanité, w: tenze, Lactivation
de l'énergie, t. VII, Paris 1963, s. 159-169.

3% Jan Pawel I, Encyklika ,Fides et ratio”, nr 5.

3" Tamze.
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wierzacych we wspélny wysitek, jaki podejmuje ludzkos¢, aby
dotrze¢ do prawdy, z drugiej zas zobowiazuje ja, by glosila in-
nym zdobyta wiedze, zachowujac wszakze swiadomos¢, ze kazda
odkryta prawda jest tylko etapem drogi ku owej calej prawdzie,
ktéra zostanie ukazana w ostatecznym Objawieniu Bozym”3.
Zdobyta wiedze, ktéra pragnie przekazaé czlowiekowi, Kosciét
uzyskal dzieki przyjeciu z wiarg stowa Bozego.U poczatkéw wia-
ry Kosciota znajduje sie spotkanie jedyne w swoim rodzaju: oto
spodobalo sie Bogu, w osobie Jezusa Chrystusa, objawi¢ siebie
i ujawni¢ nam tajemnice swej woli (por. Ef 1,9). Bég przychodzi
do ludzkosci, aby ja zbawi¢; pragnie by¢ poznany przez czlowie-
ka, a przez to poméc mu odnalezé prawdziwy sens wlasnego
istnienia, ktére ludzki umyst jest w stanie osiagnac®.

Objawienie Boze to nowy etap planu zbawienia, ktéry wpisa-
ny jest w dzieje ludzkosci. Wcielenie Jezusa Chrystusa wpisuje
sie w czas i w historie, ktéra dla ludu Bozego ,jest droga, kté-
ra ma on przej$¢ w calosci, aby dzieki nieustannemu dziataniu
Ducha Swietego ukazala sie w pelni tre$¢ objawionej prawdy
(por. J 16,13), ktéra zostala juz obwieszczona, raz na zawsze,
w tajemnicy Jezusa z Nazaretu. Jest On Punktem odniesienia,
Prawdg uniwersalng, ktérej czlowiek nie moze ignorowad, jesli
chce poja¢ tajemnice swego istnienia”®. Tego czlowiek nie moze
ignorowad, gdyz jego spelnienie prowadzi przez Tajemnice Wcie-
lenia i Odkupienia®'.

Boze Objawienie w Jezusie Chrystusie to prawdziwy drogo-
wskaz dla ludzkosci, to ostatnia szansa dana przez Boga; szansa
powrotu do pelni pierwotnego zamystu mitosci, ktérego poczat-
kiem byto stworzenie*?. Zostato ono zlozone w czasie i historii
oraz w uwarunkowaniach ludzkiej mentalnosci, w subiektyw-

%8 Tamze, nr 2.

Tamze, nr 3.

40 Tamze, nr 11, 14.

4 Jan Pawel I, Encyklika ,Redemptor hominis”, nr 14.
42 Jan Pawel I, Encyklika ,Fides et ratio”, nr 15.
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nych doznaniach, jak tez ,podlega ograniczeniom logiki tech-
nokratycznej”*. Kazda epoka, kazde ludzkie pokolenie w hory-
zoncie swego myslenia i w wiernoéci Tradycji odkrywato i dalej
odkrywa coraz to nowsze wymiary objawionej Prawdy wpisa-
nej w dzieje. A czyni to na miare swej dojrzatosci, aby odpowie-
dzie¢ Bogu na zaproszenie skierowane do nas w osobie Jezusa
Chrystusa do wspdlnoty z Nim i budowania jednosci rodzaju
ludzkiego. Kosciét czyni to w codziennosci zycia, a szczegélnie
w teologii, w ktérej prawdy objawione s3 zglebiane, systematyzo-
wane i wyja$niane przez wladze poznawcze czltowieka. Teologia,
poznajac dorobek réznych kultur i przekazujac im tresci wiary za
pomoca poje¢ odpowiadajacych tym kulturom, spelnia funkcje
komunikacji chrzescijanstwa z ludzkim $wiatem mysli i nauki®®.

,Dzieje i ludzka historia pouczaja, ze niemozliwe jest zycie
ludzkie bez kultury, niemozliwe jest réwniez bez kultury pozna-
nie Boga i odkrycie swego powolania przez cztowieka — pelnej
prawdy o sobie. Ludzka osoba bowiem nie moze doj$¢ do praw-
dziwego czlowieczenistwa jak tylko przez kulture”. A kultura
»0znacza wszystko, czym cztowiek doskonali i rozwija wielorakie
uzdolnienia swego ducha i ciala; stara sie droga poznania i pracy
podda¢ sam $wiat pod swoja wtadze; czyni bardziej ludzkim zycie

4 Tamze.

“ C.S. Bartnik, Chrzescijanistwo, w: Katolicyzm A-Z, red. Z. Pawlak, £6dz
1983, s. 50. Zob. tez Jan Pawel II, Encyklika ,Fides et ratio”, nr 92. Jan
Pawet II cytuje tu stowa papieza Jana XXIII, ktére wypowiedzial, otwie-
rajac obrady Soboru: ,Zgodnie z goracym pragnieniem wszystkich, kto-
rzy szczerze miluja wiare chrzescijariska, katolicka i apostolska, nauka
ta musi by¢ szerzej poznawana i glebiej rozumiana, a ludzkim umystom
nalezy zapewni¢ pelniejsze wyksztalcenie i formacje w tej dziedzinie;
konieczne jest, aby ta pewna i niezmienna doktryna, ktérej nalezy
okazywac wierno$¢ i szacunek, byta pogtebiana oraz przedstawiana
w spos6b odpowiadajacy wymogom naszych czaséw”; Przemodwienie na
otwarcie Soboru (11 pazdziernika 1962), Acta Apostolicae Sedis, nr 54
Watykan 1962, s. 792.

Sobér Watykanski II, Konstytucja o Kosciele w swiecie wspétczesnym ,Gau-
dium et spes”, Watykan 1965, nr 53.
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spoleczne tak w rodzinie, jak i w calej spotecznosci panistwowe;j
przez postep obyczajéw i instytucji; wreszcie w dzietach swoich
w ciggu wiekéw wyraza, przekazuje i zachowuje wielkie doswiad-
czenia duchowe i dazenia na to, aby stuzyly one postepowi wielu,
a nawet catej ludzkosci”*.

Kultura ma zawsze wymiar historyczny, spoteczny, etnolo-
giczny i socjologiczny. Bogactwo zycia objawiajace sie w rézno-
rodnosci form wykonywania pracy, sposobéw wypowiadania
sie, wielosci religii i réznych nurtéw filozofii, ksztaltowania oby-
czajoéw, stanowienia prawa i instytucji prawnych, rozwijania sie
nauk i sztuk - to wszystko, jak czytamy w Gaudium et spes, two-
rzylo ,r6zne, wspélne warunki zycia i r6zne formy uktadu débr
zyciowych”’. Tak powstawalo swoiste dziedzictwo kazdej ludz-
kiej wspélnoty. To okreslone, historyczne srodowisko, w kté-
re wlaczal sie czlowiek jakiegokolwiek narodu, mozna nazwac
fonem spotecznym. W nim to czlowiek ksztaltowatl i doskonalit
kulture osobistg i spoteczng.

Nasza wspoélczesnosé cechuje juz pewna uniwersalnogé, stwo-
rzona przez réznorodnos¢ nauk, postep techniczny i $rodki ko-
munikowania sie ludzi miedzy sobg. Nauka odkrywa i ujednolica
obraz $wiata, podobnie ujednolicaja sie obyczaje i zwyczaje ludz-
kie, a rozwiniete stosunki miedzy narodami otwierajg wszystkim
i kazdemu z osobna dostep do skarbéw réznych form kultury.
I tak powoli przygotowuje sie i tworzy powszechna forma ludz-
kiej kultury, a w niej tym bardziej rozwija sie i wyraza jedno$¢
rodzaju ludzkiego, im lepiej uwzglednia sie w niej odrebnosci
poszczegdlnych kultur®®.

To wlasnie w historycznym kontekscie kultury cztowiek
u$wiadamia sobie swojg autonomie i odpowiedzialno$é, co jest
tez wyrazem duchowej i moralnej dojrzatosci rodzaju ludzkiego.
A ma to miejsce w sytuacji, w ktérej ludzkos¢ uswiadamia sobie

46 Tamze.
47 Tamze.
48 Por. tamze, nr 54.
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fakt jednoczenia $wiata oraz zadanie, ktére trzeba podja¢, by
w prawdzie i sprawiedliwo$ci budowac lepszy $wiat. I tak czyta-
my w Gaudium et spes, ze ,jesteSmy $wiadkami narodzin nowego
humanizmu, w ktérym okresla cztowieka przede wszystkim od-
powiedzialno$¢ wobec jego wspétbraci i wobec historii™*.

Kosciét swiadomy jest swej misji, ktéra nazywa ,diakonia
prawdy”, a ktdra papiez rozumie jako wlaczenie sie we wspélny
wysitek, jaki ludzkos¢ podejmuje, by dotrze¢ do prawdy o sobie,
wlaczenie sie w ten trud, aby ukaza¢ ostateczng prawde w Ob-
jawieniu Bozym®. Nalezy jednak pamieta¢, ze Bég, objawiajac
sie w historii az do pelnego okazania sie w Synu Wcielonym,
przemawial, jak poucza Sobér Watykanski II, stosownie do sta-
nu kultury wlasciwych epok. Podobnie dzisiaj Kosciét, aby mogt
w swej misji — diakonii prawdy — rozpowszechnia¢ zbawcze ore-
dzie wsréd wszystkich narodéw oraz wyjasniac je i bada¢, musi
je wyrazac jezykiem i pojeciami ich kultury, aby mogto by¢ ono
przyjete w zyciu wielopostaciowej spolecznosci wiernych®.

Dzi$, kiedy chrzescijanistwo wchodzi, przez teologie i w teo-
logii, w dialog z ludzkim $wiatem mysli i nauki, musi pamie-
taé, ze historia poddana refleksji stawia przed czlowiekiem
pytanie o Boga daleko glebiej i wyraziéciej niz przyroda i ko-
smos. Najwyzszym sensem kosmogenzy historii jest bowiem
zaistnienie czlowieka, ludzkosci, osoby oraz stworzenie im
szansy rozwoju i doskonalego spelnienia sie przez zycie, twor-
czo$¢ i czyny*.

I te szanse spelnienia ma ukazywac dzi$ Kosci6él w swej misji
diakonii prawdy. Musi czyni¢ to wyraziicie i zrozumiale w teo-
logii, w duchu nauczania Soboru Watykanskiego II. Historia za$
poucza, ze wiara i kultura w ludzkich dziejach to $miaty ekspery-
ment Pana Boga — w nadziei dobrego wyboru ludzkiej woli.

4 Tamze, nr 55.

0 Jan Pawel II, Encyklika ,Fides et ratio”, nr 2.
51 Por. tamze, nr 58.
2 C.S. Bartnik, Dzieje ludzkosci, dz. cyt., s. 90.
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Diaconia della Chiesa nel contesto del nostro tempo

Nella numerosi bisogni e domande, espresse dall'uomo nella
storia, esiste uno comune all’'umanita: Quale senso dovrebbe
dare alla propria vita - il senso della esistenza umana. Cosi do-
mandava 'uomo antico, I'uomo del medioevo, dell'illuminismo,
domanda anche 'uvomo dei tempi nuovi.

Facendo la domanda, esprimeva un’ansia che accompagnava
a tutta l'esistenza umana: Chi sono io? Da dove provengo e dove
vado? Perché esiste il male e che cosa me aspetta dopo questa
mia vita?

Il posto, della creazione umana e delle domande ¢ il suo am-
biente naturale — cultura. Ci sono due tronchi: la scienza e il
secondo religione, filosofia e tutta 'umanistica. La scienza grazie
alle scoperte e realizzazioni assicura sopravvivenza nella natura.
Il secondo tronco della cultura, nasceva e cresce nella storia, pro-
prio nei sforzi di trovare il senso che giustifica l'esistenza umana.

Questi due correnti - scienza e religione, filosofia et umani-
stica, hanno la sua storia della collaborazione, del scambio ma
anche la storia dell'lontananza e deiscenza.

Proprio il tempo dell'illuminismo, che faceva riferimento alla
tradizione antica — di Pitagora — e mostrava ragione umana,
come l'unico giudice che giudica del male e del bene, facendosi
se stesso la legge senza gestione da parte d’altri.

Il pensiero dell'illuminismo hanno preso dei filosofi: Comte,
Feuerbach, Marks, Nietzsche, e nel secolo XX i marxisti, esisten-
zialisti — Camus, Sartre et altri. Ormai alla svolta del XIX e XX
secolo il filosofo polacco Stanislaw Brzozowski scriveva, che cri-
stianesimo, cattolicesimo, la Chiesa, religione, sono sempre nella
nostra vita presente (nel suo tempo) come esistenti assolutamen-
te fuori della letteratura, filosofia, scienza, e tutto che é cultura.

Nei anni trenta di XX secolo P. Pierre Teilhard de Chardin scrive-
va, che cristianesimo é poco contagioso nel senso positivo di questa
parola. Proprio questo stato di deiscenza della fede e cultura il Papa
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Paulo VI ha chiamato il dramma dell'nostro tempo (Evangelli nun-
tiandi, 20), come anche il Giovani Paolo II (Redemptoris missio, 37).
Proprio nel questo contesto del tempo — di deiscenza della
fede e cultura, del dramma del nostro tempo, si ha fatto sentire
la voce della nuova evangelizzazione - il Vaticano II. In Gaudium
et spes, si puo leggere, che “siamo testimoni della nascita d’'un
nuovo umanesimo, in cui l'uomo si definisce anzitutto per la sua
responsabilita verso i suoi fratelli e verso la storia” (55).

La Chiesa é consapevole della sua missione, chiamandola la
diaconia della verita, e quale si dovrebbe capire come incorpora-
zione nello sforzo comune, preso dall'umanita, per poter rag-
giungere la verita su se stesso, incorporazione, per dimostrare la
sua verita finale nella rivelazione di Dio. Si deve ricordare pero,
che Dio, rivelandosi nella storia fino alla piena rivelazione sua
nel Figlio Incarnato, parlava, come ci insegna il Vaticano II, se-
condo lo stato della cultura d'ogni epoca. Anche oggi, la Chiesa,
per poter — nella sua diaconia della verita — diffondere il messag-
gio di salvezzain tutte le nazioni, per studiarlo ed approfondirlo,
per meglio esprimerlo nella vita liturgica e nella vita della multi-
forme comunita dei fedeli (ibid. 58).

Et oggi, quando il cristianesimo entra, tramite teologia et in
teologia, nel dialogo con il mondo umano del pensiero e scienza,
deve ricordare, che la storia sottomessa alla riflessione, pone
oggi davanti all'uomo la domanda di Dio, molto pitt profonda
i pit chiara che la natura e il cosmo. Perché’ il piu alto senso di
cosmo genesi — della storia é evento dell'uomo, dell'umanita, del-
la persona e creare per loro la possibilita dell’'sviluppo e perfetto
l'esecuzione nella vita, creazione e atti.

E questa possibilitd’ deve essere mostrata per la Chiesa nel-
la sua missione di diaconia della verita — di farlo chiaro e com-
prensibile nella teologia, nello spirito di Vaticano II. La storia
ci insegna, che la fede e cultura nel tempo d’umanita é audace
l'esperimento di Dio — nella speranza di buona scelta della vo-
lonta dell'uomo.
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Ks. Jézef Morawa

Nadzieja Kosciota nadzieja
dla czlowieka i Swiata

Refleksje wstepne

W swoim wystapieniu 9 marca 1991 roku podczas odbierania
w Wiedniu nagrody im. Leopolda Kunschaka (1871-1953)*
kard. Joseph Ratzinger nawigzal do opartej sna wartosciach
chrzescijaniskich dzialalno$ci jej patrona na rzecz odrodzenia
spoleczno-politycznego Austrii po doswiadczeniach II woj-
ny $wiatowej. Przypomnial takze swoje trudne doswiadczenia
z tego okresu. Jako osiemnastolatek rozpoczynal wtedy forma-
cje seminarzysty i studia teologiczne przygotowujace go do ka-
planstwa. Chcial zglebi¢ pytanie o ratio spei Kosciola, o ktérej
wspomina Pierwszy List $w. Piotra (3,15), inaczej méwigc, zasta-
nawial sie nad pytaniami: Co mégl Koscidl, jego teologia i jego
postanie przekaza¢ ludziom? Czym Kosciét mégt sie podzieli¢
z czlowiekiem usitujacym odbudowacd $wiat po wspomnianej
wojnie. Wstepujac w 1945 roku do seminarium duchownego,
doswiadczal, jak wiele podejrzen i zarzutéw kierowano wtedy
pod adresem Ko$ciola.

Polityk austriacki, ktéry w oparciu o nauke Kosciola katolickiego przy-
czynit sie do odbudowy swego kraju po II wojnie $wiatowej, wspottwor-
ca Osterreichische Volkspartei, OVP - austriackiej partii chrze$cijanisko-
-demokratycznej, tak zwanych chadekéw.
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,Gléwnym bowiem zarzutem wobec chrzescijanstwa — méwit
- wydawal mi sie pozorny brak powodzenia w przeksztalcaniu
$wiata i cztowieka. W XX stuleciu po Chrystusie do wtadzy doszly
narodowy socjalizm i komunizm, i daty antyswiadectwo przeciw
Zbawcy swiata, ktére co prawda nawet na moment nie wydato mi
sie przekonywujace ani uwodzicielskie, ktére jednak na swéj ne-
gatywny spos6b wystawilo wiare na ciezka prébe: w ciagu dwu-
dziestu wiek6éw gloszenia chrzescijanstwa swiat najwyrazniej nie
stat sie lepszy, skoro okrucienistwa, do ktérych doszto, w niczym
nie ustepowaly tym z czaséw przedchrzescijanskich. Czy lata po
Chrystusie naprawde mozna jeszcze nazywac «latami zbawie-
nia»? Czy nie mamy za soba okropnych lat nieszczescia i czy nie
nalezy sie spodziewa¢ czegos jeszcze gorszego?”2.

Z perspektywy doswiadczenia czterdziestu lat swego zy-
cia kaplanskiego, intensywnych badan teologicznych i postu-
gi na réznych stanowiskach w Kosciele, wskazujac na medy-
tacje Juliena Greena o $w. Franciszku z Asyzu?®, kard. Joseph
Ratzinger z przekonaniem zauwazyl, ze zbawienie $wiata i czlo-
wieka moze przyjs¢ tylko przez Ewangelie. Ewangelia jest wiecz-
noscig, ona sie dopiero zaczeta®. Jej no$nikiem jest zaposredni-
czona w Chrystusie zywa i rozumna wiara jako dziecieca relacja
z Bogiem, jako fundament wspélnoty myslenia, woli i uczucia
w relacjach miedzyludzkich. Wiara bowiem jest pelna akcepta-
Cja osoby w jej najwyzszym akcie, miltosci, jest piekna i zgodna
z ludzka natura, jest w swojej nadziei antycypacja zbawienia
w Tréjjedynym Bogu®. Jest konieczna, aby czlowiek na nowo
uswiadomil sobie swoje Boze dzieciectwo, a w nim braterstwo
z kazdym bliZnim. Ratio spei Kosciola jest dzisiaj tak samo aktu-

J. Ratzinger, Czas przemian w Europie. Miejsce KoSciota i Swiata, thum.
M. Mijalska, Krakéw 2005, s. 56-57.

® Chodzi o ksigzke J. Greena Bruder Franz, Freiburg 1984, za: J. Ratzin-
ger, Czas przemian, dz. cyt., s. 57.

Por. J. Ratzinger, Czas przemian, dz. cyt., s. 57.

Por. tamze, s. 92nn.
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alne, jak byto przy rozestaniu apostotéw przez zmartwychwsta-
tego Pana.

W licznych opracowaniach zwigzanych z obchodzonym jubi-
leuszem setnej rocznicy odzyskania niepodleglej panstwowosci
przez Polske, obok wszystkich waznych przyczyn tego wydarze-
nia, podkresla sie takze niezbywalna role Kosciola katolickiego®.
Siega sie do przedziwnego splotu mysli ewangelicznej z idea pa-
triotyczng, co pomogto przetrwaé czasy rozbioréw, a takze dra-
matyczny i traumatyczny czas I wojny $wiatowej oraz jej skutki,
ktére dla narodu polskiego byly zwigzane z nieznanym dotad
w takiej skali przesiedlaniem ludzi i wielka praca integracyjna
Kosciola w nowym ksztalcie granic panstwowych i w nowych
warunkach spoteczno-politycznych’. Odpowiedz o ratio spei
Kosciola, a wiec czym jest Kosciét dla Polakéw i ich pytan o tozsa-
mo$¢, mialaby w tak postawionym problemie catkowicie inng tres¢
od tej zacytowanej przez kard. Josepha Ratzingera. Tutaj jednak
nie chodzi przeciez tylko o tak zwanga ,,sprawe patriotyczng”.
I cho¢ nie nalezy jej pomija¢, to trzeba w wiernosci prawdzie
pamietad, ze Kosciét ma wieksze zadanie i przestanie. Musimy
to pytanie w pelnej tresci poszerzy¢ o swiadomo$¢ misji Kosciota
katolickiego w Polsce: Czy jest ona do korica w pelni rozpoznana
i rozumiana wedlug ewangelicznego zamystu Zbawiciela?

Dla ubogacenia tej swiadomosci, takze naszej polskiej, na-
lezaloby 6w temat rozszerzy¢ o podobne doswiadczenia bliz-
szych i dalszych nam sasiadéw: Kosciét katolicki a Hiszpanie
i Hiszpania, Kos$ciét katolicki a Wtochy i Wtosi, Kosciét katolicki
a Chorwaci, Stowacy, Francuzi, Wegrzy itp. Tutaj rodzi sie wiele
pytan, poczawszy od tych zwigzanych z przyczynami zaniku

& Por. List Konferencji Episkopatu Polski na 100-cie odzyskania niepod-

legtosci pt. ,Wymodlona i wywalczona wolno$¢”; https://diecezja.pl/
aktualnosci/wymodlona-i-wywalczona-wolnosc/ (dostep: 1.11.2018).
Por. J. Morawa, Kosciét w Polsce wobec zta wojny w XX wieku. Aspekt teo-
logiczno-fundamentalny, w: M. Chojnacki, J. Morawa, A. Napiérkowski
(red.), Koscidt i dar pokoju, Krakéw 2016, s. 223nn.
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Kosciota w Europie, bedacego znakiem jego zbednosci. Czy to
jest juz ostatecznie jego pogrzeb? A moze znajdzie w sobie spo-
s6b i moc na nowa ewangelizacje?

Wspomniane powyzej refleksje otwieraja bezbrzezne pola do
dyskus;jiirefleksji nad stanem $wiadomosci Kosciola dzisiaj w réz-
nych czesciach $wiata. Réwnoczesnie jednak powstaje pytanie o te
podstawowa zasade tresci jego misji, ktdra jest zawsze taka sama,
niezmienna, bo dotyczy czlowieka i jego powotania. W encykli-
ce Spe salvi (30.11.2007) papiez Benedykt XVI przypomniat, ze
chrzescijanie powinni w prawdzie okresli¢ tre$¢ swej misji wobec
$wiata (jaka jest ich nadzieja, co maja do zaoferowania $wiatu), ale
tez winni wiedzie¢, czego $wiatu ,nie moga ofiarowac”®. W swoisty
spos6b przypomnial o tym $wiety papiez Jan XXIII w mowie na
rozpoczecie Soboru Watykanskiego II: , Kosciét istotnie nie ofia-
ruje dzisiejszym ludziom przemijajacych bogactw, nie obiecuje
szczescia na ziemi, lecz udziela im taski Bozej, ktéra podnoszac
ich do godnosci synéw Bozych, stanowi najskuteczniejsza obrone
i pomoc do zycia bardziej ludzkiego. Otwiera on zrédto swej zy-
ciodajnej nauki, ktéra ludziom oswieconym swiatlem Chrystusa
pozwala nareszcie zrozumie¢, kim naprawde sa, czym jest ich nie-
przescigniona godnos¢, jaki jest ich wlasciwy cel. Kosciét wresz-
cie przy pomocy swych dzieci rozszerza pelnie chrzescijanskiej
milosci, ktéra bardziej niz cokolwiek innego zdolna jest usunac¢
zarzewie niezgody; ona tylko moze doprowadzi¢ do zgody, spra-
wiedliwego pokoju i bratniej jednosci wsréd wszystkich™.

Problem misji Kosciota

Swiadomos¢ swojej misji Kosciét przypomniat i poglebit na Va-
ticanum II poprzez odkrycie swego wewnetrznego bogactwa

8

~Irzeba, aby z krytyka czaséw nowozytnych taczyla sie krytyka nowo-
zytnego chrzescijafistwa, ktére wcigz od nowa musi sie uczy¢ rozumie-
nia siebie samego, poczynajac od swych korzeni”. Tamze, s. 22.

% AAS 54 [1962], 786-787, 792-793.
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(ad intra), co dokumentuje Konstytucji dogmatycznej o Kosciele
Lumen gentium, jak tez skierowanie sie z nim ku $wiatu (ad extra),
o czym moéwi Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie
wspolczesnym Gaudium et spes. Czytamy w niej, ze nie ma al-
ternatywy pomiedzy stuzba Bogu a stuzba ludzkosci, pomiedzy
bardziej horyzontalnym (antropologicznym) a bardziej werty-
kalnym (teocentrycznym) pojmowaniem koscielnego poslania.
Postanie Kosciota wyrazone w pojeciu ,zbawienia” jest ze swej
natury integralne’®. Zbawienie uwidocznia sie w podstawowych
kategoriach powotania czlowieka, jakimi s tak mocno w prze-
kazie Objawienia podkreslane pojecia: zycie, $wiatto, prawda,
chwala, taska, milosierdzie, odpuszczenie, przebaczenie, pokdj,
wolnos¢, rado$¢, sprawiedliwo$é, pojednanie, przyjazn, przy-
mierze czy krdlestwo™. Sa to wartosci najbardziej potrzebne
kazdemu czltowiekowi, dzieki ktérym moze on w pelni budowaé
swoje zycie we wspoélnocie z bliznimi oraz otwierac sie na nadzie-
je wiecznos$ci. Zakorzeniajg sie one w sercu czlowieka krélestwa
Bozego, ktérego szczegblnym wyrazem jest nieustanna modli-
twa: ,Ojcze, przyjdz krélestwo Twoje”.

Nadto, na co wskazal Jan Pawel II w encyklice Fides et ratio
(14 wrzesnia 1998), wszystkie wymienione wartosci maja cha-
rakter powszechny, niweluja pokusy elitarnosci (tylko dla nie-

10 Zbawienie cztowieka polega wprawdzie nade wszystko na czczeniu

Boga, a to przeciez dokonuje sie w szczegdlny sposéb przez stuzbe
ludziom. «Chwatla Boga jest zyjacy czlowiek» (Ireneusz z Lyonu). [...]
Postuga dla swiata w Kosciele jest wiec integralng czescia jej stuzby
zbawieniu. Tak wiec postania Kosciola nie da si¢ okresli¢ jako ani czy-
sto spirytualistyczne i jednostronne, ani tez czysto wewnatrz$wiato-
we”. W. Kasper, Die Kirche als Mysterium. Was glaubt die Kirche von sich
selber?, w: M. Seybold (wyd.), Fragen in der Kirche und an die Kirche,
Eichstatt-Wien 1988, s. 47; por. J. Morawa, Die Communio-Kirche als
Sakrament des Heils in und fiir die Welt. Zum erneuerten Verstindnis der
Sendung der Kirche in der Gegenwart im Werk Walter Kaspers, Frankfurt
am Main-Berlin-Bern-New York-Paris-Wien 1996.
11 Por. W. Kasper, Jesus der Christus, Mainz 1992, s. 259.
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ktérych), sa koniecznymi dobrami dla wszystkich ludzi i kazdego
cztowieka z osobna (nr 38), a ich celem jest ochrona i realizowa-
nie transcendentnej godnosci czlowieka przez misje Kosciota
(por. KDK 76). Sg w pelni prawdziwie demokratyczne i staja sie
ostra krytyka tego, co $wiat chce po swojemu nazwac ,wartoscia-
mi demokratycznymi”. Zadaniem chrzescijan staje sie wtasnie
ich oczyszczanie i nasgczanie ich tresci nauka ewangeliczng™.
Nie mozna w tym miejscu przeoczy¢ istotnego momentu
apologetycznego. Od reformacji XVI wieku, wejécia zachodnie-
go $wiata w tak zwany czas nowozytny, oparty na Oswieceniu
i francuskiej rewolucji z 1789 roku, widaé narastajacy trend,
w ktérym wspomniane warto$ci: prawda, wolno$¢, réwnos¢,
pokdj, przebaczenie grzechéw czy jedno$é, sa uwazane za wyna-
lazki cztowieka, w imie ktérych chrzescijanstwo, jakoby im prze-
ciwne, nalezy zmieni¢ lub catkowicie usuna¢ jako antyludzkie®.
Réwniez wsréd wyznawcéw Jezusa Chrystusa ujawnia sie poku-
sa zapominania o ewangelicznym rodowodzie wspomnianych
warto$ci i préba nasycania ich w zyciu Kosciota tresciami swiec-
kimi, nierzadko catkowicie obcymi z ich pochodzeniem i celem.
Ta misja Ko$ciota sie nie zestarzala, jest — co przypomniat pa-
piez Jan Pawet IT — codziennie u swoich poczatkéw w mocy Ducha
Swietego'®. W pelni okresla ja pojecie ,zbawienie”. W przekazie
zbawienia Ko$ciét méwi o pokoju i jest szkolg oraz miejscem po-
koju, méwi o prawdzie i jest szkolg oraz miejscem prawdy, méwi
o wolnoéci i jest szkolg oraz miejscem wolnosci, méwi o przeba-
czeniu grzechéw i jest szkola i miejscem ich przebaczenia, wzywa

12 W tym miejscu otwiera sie wielki temat misji zbawienia niesionego przez

Ko$ciét w swiecie w ujeciu Vaticanum II i dokumentéw kolejnych papie-
zy: Jana XXIII, Pawta VI, Jana Pawta II, Benedykta XVI i Franciszka.
Przykltadem moze by¢ teza J. Assmanna o szkodliwej dla cztowieka
i $wiata idei monoteistycznej, a nade wszystko Dekalog przekazany
przez Mojzesza; por. tenze, Moses der Agypter. Entzifferung einer Ge-
dichtnisspur, Miinchen-Wien 1998.

1 Por. Jan Pawet I, Encyklika ,,Redemptoris missio” (7.12.1990), nr 1.
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do jedno$ci ijest szkols, jej znakiem oraz miejscem. W pojeciach
tych Ko$ciél musi mie¢ pelng swiadomos¢ ich wlasnej jedno-
znacznosci, ktéra wynika z Objawienia i daru taski, w spotkaniu
z tak réznorodng trescia, jaka maja w $wiecie i w rozumieniu
wielu ludzi®.

Kosci6t miejscem prawdy

Problematyka prawdy swdj szczyt osiaga w stwierdzeniu, ze Ko-
$ci6l jako sakrament zbawienia jest miejscem prawdy'®. Stwier-
dzenie to przekracza wymiar eklezjologiczny, budzi — pochodzace
z dominujacych obecnie autonomistycznych i subiektywistycznych
tendengji — nieraz gwaltowne sprzeciwy. Juz same sformutowania
prawdy odnoszacej sie do pojecia Boga czy tez zbawienia w Jezusie
Chrystusie uwazane sa w wielu srodowiskach za co najmniej naiw-
ne czy odstreczajace. Tym bardziej przepowiadanie o koniecznoéci
postuszenistwa roszczacej sobie prawo do prawdy instytucji Koscio-
ta odbierane jest jako szczegélnie obce i kojarzone z negatywnymi
przyktadami z historii'”. Takze same wydarzenia z historii Kosciota,
chocby wspomniana reformacja, ktéra odrzucita dotychczasowa
nauke niezmiennej Tradycji, wykltadu Objawienia czy tez Urze-
du Nauczycielskiego Kosciota, wprowadzity wielkie zamieszanie
i staly sie dla wielu réwniez dzisiaj podstawa do negacji wszelkich
odniesiert do niezmiennej prawdy w Kosciele.

5 Niniejsze rozwazania na temat Ko$ciota jako miejsca prawdy, pokoju,
wolnosci, przebaczenia grzechéw i jednosci nawiagzuja do: J. Morawa,
Die Communio-Kirche als Sakrament, dz. cyt., s. 301-374.

Por. W. Kasper, Erneuerung des dogmatischen Prinzips, w: tenze, Theologie
und Kirche, Mainz 1987, s. 41.

Dotyczy to na przyklad zarzutu narzucania obowigzku wierzenia oraz
wywierania nacisku na sumienie przez inkwizycje, ktdra jest wyrazem
nietolerancji i zerwania prawdziwej miedzyludzkiej komunikacji, sztyw-
nosci w swoich niezmiennych wymaganiach moralnych, jak i niezmien-
nego systemu nauczania, cho¢by w formutach dogmatycznych itp.
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Ko$ciét w swoim przepowiadaniu i postudze respektuje wszel-
kie wysitki ludzi na wielkich obszarach zycia, nauki i kultury
ijest bez zadnych komplekséw przekonany, iz stanowi najlepsze
zabezpieczenie podstawowych i ostatecznych pytan czlowieka,
ktéry pragnie odnalez¢ najtrwalszy fundament swojego bytu
ijegoloséw. Fundamentem tym nie moga by¢ tylko teoretyczno-
-metodologiczne wyniki r6znych przemyslen, tak filozoficznych,
racjonalistyczno-technicznych czy tez prawa ustalone przez rz-
ne grupy nacisku, ale ma to by¢ prawda cztowieka jako osoby
i to zrealizowana w osobie. Ko$ciét przepowiada Chrystusa,
w ktérym ukryte sg wszystkie skarby madrosci i poznania (por.
Kol 2,3). To On jest zapowiedzia ostatecznej prawdy, ale tez jej
ostatecznym wypelnieniem jako prawda w osobie (por. J 14,6a).
To przekonanie, ktére legto u poczatkéw misji Kosciota jako
catkowita nowos¢ tak wobec Starego Testamentu, jak i wobec
calej bogatej mysli greckiej, jest koniecznym zalozeniem i fun-
damentem wspoélczesnego techniczno-naukowego ujmowania
rzeczywistosci, w tym takze czlowieka. Nadto, co sie nieustannie
podkresla, prawda Boza nie jest zadng eliminujacg konkurencja
dla ,$wiatowych prawd”, ale ich wypelnieniem i skierowaniem na
stuzbe osobie ludzkiej'®.

W tym przepowiadaniu prawdy, ktérego znakiem i narzedziem
jest apostolska Tradycja Kosciota (por. 1 Tm 3,15)", przypomina
sie wielkie bogactwo prawdy zbawienia, ktéra sprawia, ze ludz-
kie wysitki stajg sie oczyszczone oraz zsynchronizowane w wielka
prawde o czlowieku, ktéry swoje nadzieje i cel odnajduje ostatecz-
nie w Bogu. Ta ludzka prawda ma charakter symfoniczny, ktérej
rézne barwy i tony aczone s3 w jednym Duchu dla ubogacenia
wszystkich. Dzieje sie to na wielkich obszarach kultury ludzkiej, kté-
ra umozliwia prawdzie zbawienia objawic sie w jej niewyczerpanym

8 Por. W. Kasper, Die Kirche als Ort der Wahrheit, w: tenze, Theologie und
Kirche, Mainz 1987, s. 263n.

¥ Kosciot Boga zywego jest filarem i podporg prawdy przez swoéj przywilej
nieomylnosci; por. przypis BT do 1 Tm 3,15.
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bogactwie, za$ sama kultura staje sie instrumentem uszlachetnie-
nia czlowieka. W tym tez nowej wartosci nabiera akceptacja zasady
subiektywnosci, czyli jednostkowej wartosci kazdego cztowieka,
ktoéry w wierze odnajduje niezmierzonga przestrzen realizacji przez
spotkanie sie z innymi w niezmiennej jednosci prawdy zbawienia,
przewyzszajac wszelkie ludzkie poznanie.

Kosciét od poczatku byt swiadomy tego, Ze jego misja jest stuz-
ba prawdzie Bozej wobec wszystkich ludéw wszystkich czaséw.
W swoim $wiadectwie staje czesto naprzeciw skrajnych pozycji
liberalnego odrzucenia prawdy z jej sekciarskimi ograniczeniami.
Z jednej strony bedzie w wiernoséci swojej Tradycji apostolskiej
$wiadkiem niezmiennosci przekazywanego przez siebie objawie-
nia, a réwnocze$nie w swoim $wiadectwie, w tym takze i w swojej
teologii, stanie sie otwarty na wszelkie pytania cztowieka i $wiata.

Szczegdlnym polem pytania o prawde w Kosciele jest otwarcie
ekumeniczne, w ktérym chodzi o coraz wieksza jednos¢ wszystkich
chrzescijan w jednej prawdzie Jezusa Chrystusa?. Przykladem
takiego dochodzenia do jednosci w wielosci na fundamencie jed-
nej prawdy Ewangelii moga by¢ wyjasnienia zgodnosci pomiedzy
papiezami Pawtem VI i Janem Pawlem II a dwoma starymi Koscio-
tami wschodnimi, ktére na skutek nieprzyjecia formuly dogmatu
chalcedonskiego oddzielily sie zaréwno od Rzymu, jak tez od Ko-
$cioléw prawostawnych?'. Podobne zblizenie jest mozliwe, cho¢ to
z pewnoscia jeszcze daleka i ucigzliwa droga, w sprawie formuly
Filioque z prawostawnymi, czy tez o prawdziwej obecnosci Jezusa
Chrystusa w Eucharystii z protestantami.

20 Por. W. Kasper, Die Kirche als Ort der Wahrheit, dz. cyt., s. 270.

2 Koscioly te nie przyjely sposobu sformulowania dogmatu chrystolo-
gicznego, ktéry méwi o dwéch naturach w jednej osobie Jezusa Chry-
stusa (m.in. ze wzgledu na odrzucang przez nich z réznych przyczyn
filozoficzna terminologie grecka), cho¢ akceptuja jego tres¢ jako zgodna
z przekazem Objawienia. Por. tamze, s. 270.
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Kosciél miejscem pokoju

Jednym z najistotniejszych probleméw ludzkosci od samego jej
zarania jest pytanie o urzeczywistnienie pokoju®. Oczekiwanie to
nigdy sie nie wypelnito i mimo ciaglej nadziei i nowych wysitkéw
réznych zsekularyzowanych humanizméw staje sie coraz bardziej
gorzka utopia. Realizm historii, jak tez kondycja natury ludzkiej
nieustannie przypominaja, ze czlowiek moze tu dokonywac wybo-
rujedynie pomiedzy Syzyfem a Prometeuszem, czyli zy¢ bez nadziei
na trwale zakorzenienie pokoju®. Pytanie to jest takze nieustan-
nym wyzwaniem dla Kosciota, wplatanego w dzieje $wiata, a tak-
ze 1 odpowiedzialnego przez czyny swoich czlonkéw za niejeden
niepokéj posrdd ludzi. Jednakze wiasnie chrzescijanskie przestanie
zbawienia, ktére okreslaja takze inne wspomniane juz wyzej biblij-
ne terminy (zycie, $wiatlo, prawda, chwala, taska, mitos¢, czes¢,
milosierdzie, odkupienie, odpuszczenie, wolno$¢, radosé, sprawie-
dliwos¢, pojednanie, przyjazn, wspdlnota i krélestwo), staje sie
jedyna odpowiedzialng mozliwoscia dla zawiedzionych ludzkich
nadziei. W biblijnym pojeciu shalom (,,pok6j”) Kosciét zdolny jest
~przekaza¢” $wiatu i kazdemu czlowiekowi prawde, ze pokdj mozna
zbudowac tylko przez przyjecie daru ,nowego stworzenia”, ktéry
plynie z dziela pojednania dokonanego na krzyzu przez Jezusa
Chrystusa. Pokdj ma, tak jak i sam Koscidl, chrystologiczne Zré-
dlo, ktérym jest nieustanna zbawcza obecno$¢ Emmanuela-Boga
z nami (por. Iz 7,14), niesiona i podawana $wiatu przez Kosciét.
Podkregdlit to Sobér Watykanski II: ,Pokéj [...] ziemski, ktéry po-
wstaje z mitosci do blizniego, jest obrazem i skutkiem pokoju Chry-
stusowego, splywajacego od Boga Ojca. Sam bowiem Syn Wcielony,
Ksigze pokoju, pojednal wszystkich ludzi z Bogiem przez krzyz
swoj, a przywracajac wszystkim jedno$¢ w jednym Ludzie i w jed-

22 Por. hasto Pokéj, w: Encyklopedia katolicka, t. 15, Lublin 2011, szp. 1022-
-1031.

2 Por. W. Kasper, Politische Utopie und christliche Hoffnung, w: tenze, Glau-
be und Geschichte, Mainz 1970, s. 149.
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nym Ciele, usmiercit nienawis¢ we wlasnym ciele, a wywyzszony
przez zmartwychwstanie wylat Ducha milosci na serca ludzkie”
(KDK 78). Pax Ecclesiae, czyli troska o wewnetrzny pokdj w Kosciele,
jest najwieksza szansa na utrwalenie pax Dei pomiedzy ludzmi. Pax
Ecclesiae jest tez inng nazwg communio-Ecclesiae®*.

Kosci6t miejscem wolnosci

Problematyka ludzkiej i chrzescijariskiej wolnosci nalezy do najczest-
szych tematéw zaréwno w rozwazaniach teologicznych, jak i w pa-
sterskim przepowiadaniu Kos$ciola zwigzanym z pytaniem o Boga®.
W koricu bowiem spér o Boga jest walka o cztowieka ijego godnosé.
Przepowiadanie Bozej prawdy i prawdy o Bogu utwierdza (i zarazem
strzeze) transcendencje ludzkiej osoby, ktéra swoja szczegdlng god-
noé¢ oraz prawo odnajduje w potwierdzeniu swojej wolnosci (por.
J 8,32). Zaangazowanie Kosciola na rzecz nowozytnej emancypacji
czlowieka i obrony ludzkiej wolnosci potwierdza prawde, ze wszyst-
kie idee nowoczesnego humanizmu, tacznie z hastami Oswiecenia,
swoje zr6dlo majg w chrzescijanistwie. Réwnoczesnie Kosciét jest
$wiadomy tego, ze i jego dzialanie w historii bylo w tym obszarze
wielokrotnie niezgodne z duchem Ewangelii, na co wskazuje pismo
papieskiej komisji Justitia et Pax z 1976 roku?. Pomimo tych histo-

24 Widocznym znakiem wspomnianej troski o pokéj sa spotkania mie-
dzyreligijne w Asyzu, zwolane na zaproszenie Jana Pawta II (1986)
i Benedykta XVI. Ich znaczenie - bardzo czesto niezrozumiale - wyma-
ga osobnego oméwienia. Nie mozna jednak nie zauwazy¢, ze wlasnie
Kosciét katolicki byt i jest zdolny tego rodzaju spotkania organizowac,
bo to wynika z istoty jego zycia, ktérym jest Jezus Chrystus, Ksigze
Pokoju.

% Por. hasto Wolnosé, w: Encyklopedia katolicka, t. 20, Lublin 2014, szp.

892-899.

Por. Die Kirche und die Menschenrechte. Ein Arbeitspapier der Péipstlichen

Kommission «Justitia et Pax». (Entwicklungen und Frieden. Dokumente,

Berichte, Meinungen 5), Miinchen-Mainz 1976, 8 (nr 18).
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rycznych obcigzen Ko$ciét musi widzie¢ swoja role jako instytucja
chrzescijaniskiej wolnosci ad intra, jak i w $wiadectwie ad extra.

Dowodem tego stala sie uroczysta proklamacja deklaracji
Vaticanum II o wolno$di religijnej Dignitatis humanae (1965). Byta
ona owocem dlugiej historii walki Kosciota o wolno$¢ w spoteczen-
stwie i wynikiem dojrzewajacej samoswiadomosci wewnatrzko-
Scielnej wolnosci. O ztozonosci problematyki wolnosci w Kosciele
oraz stosunku Kosciota do niej $wiadczy zréznicowana recepcja
tej deklaracji, ktéra pokazala, ze chodzi o najbardziej kontrower-
syjny tekst Vaticanum II. Z jednej strony, w imie wasko ujmowanej
tradycji widzacej w nowoczesnych procesach kulturowych tylko
chaos i nihilizm, odrzucano tres¢ tej deklaracji i wskazywano na
ratunek, ktérym moze by¢ tylko restauracja teonomii i teokracji
w spoleczenstwie®’. W przeciwienistwie do tej postawy, zwanej
tez modelem restauracyjnym lub tradycjonalistycznym, znajduje sie
tak zwane progresywne myslenie, ktére w przestaniu Vaticanum II
dopatruje sie realizacji mysli E Hegla, M. Webera, E. Troelitscha
i im podobnych, ktérzy wyprowadzali idee wolnosci z nowoczes-
nych proceséw kulturowych, a nie z refleksji o Bozym Objawieniu.
W ujeciu tym nastapito wtargniecie do Kosciota ideologii politycz-
nych, skierowanych na ciggle zmieniajace sie opcje spoteczne, ba-
zujace na pelnej subiektywizacji wartosci moralnych. Przyktadem
stala sie tu radykalna wersja , teologii wyzwolenia”, prébujaca re-
alizowac krélestwo Boze na ziemi metodami politycznymi (czesto
wzietymi z idei ateistycznych i antychrzescijaniskich).

Kosciot, ktéry widzi nowoczesne procesy wolnosciowe w katego-
riach ,znakéw czasu”, przy wszystkich zawitosciach zwigzanych zich
ocena i akceptacja, bedzie nieustannie przypominat o chrystologicz-

7 Nie chodzi tu tylko o skrajna reakcje abpa M. Lefebvre’a, ktérego postawa
doprowadzita do otwartej schizmy. Otwarcie przeciw uznaniu takiego ro-
zumienia wolno$ci wystepowali takiej miary teologowie, jak: R. Guardini,
K. Adam, J. Lortz czy H.E. Hengstberger; por. W. Kasper, Theologische
Bestimmung der Menschenrechte im neuzeitlichen BewufStsein von Freiheit
und Geschichte, w: tenze, Theologie und Kirche, Mainz 1987, s. 177.
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nym zrédle wolnosci czlowieka i jej pelnej realizacji w nachyleniu
eschatologicznym. Dlatego, stojac pomiedzy nieustepliwymi fron-
tami restauracji i progresizmu lub wobec obojetnosci wielu, bedzie
nieustannie wskazywal, ze prawdziwa chrzescijariska wolnos¢ jest
najpierw wyzwoleniem od grzechu, zostata nakierowana na eschato-
logiczne wyzwolenie od $mierci, a swoje wypelnienie znajduje w mi-
tosci Boga i blizniego. U jego podstaw lezy fakt odpowiedzialnosci
wszystkich w Kosciele zgodnie z zajmowanym miejscem i postugga.
Warto w tym miejscu przytoczy¢ mysl Hansa Ursa von
Balthasara z jego polemiki z antyrzymskim resentymentem, kie-
dy pisze: ,,Po tym wszystkim, co zostalo powiedziane, wydaje sie
bardziej niz paradoksalne to, ze Rzym, wtasnie Rzym, jest ostoja
wolnosci Ducha Chrystusa (2 Kor 3,17), wspaniatej wolnosci dzie-
ci Bozych (Rz 8,21), wolnoéci chrzescijanina. [...] Chodzi o wol-
no$¢ na zewnatrz i wewnatrz”?®. Przy omawianiu wej$cia Henry
Newmana do Kosciota katolickiego dodaje?: , Jednakze napiecia,
ktére w swoim katolickim okresie Newman odczuwa az nazbyt
wyraznie (o jego «meczenstwie» mozna by napisac calg ksigzke),
potwierdzaja mu tylko, Zze dotart do miejscaw oln o § ci. Teraz
interesuje go nie struktura [Ko$ciota], lecz sposéb przezywania
w nim wolno$ci: w oddawaniu czci $wietym, w dokonywaniu aktu
osobistej wiary (Grammar of Assent 1870), w modlitwie i medyta-
cji, w koscielnej postudze. W centrum znajduje sie nie Piotr jako
odizolowana jednostka, lecz obszar wolno$ci, ktérej Piotr jest
straznikiem, jako konieczny element konstelacji Chrystusa™®.

Koscidl jest miejscem odpuszczenia grzechéw

W przemysleniach nad trescig ewangelicznego zwiastowania J6-
zefowi narodzenia Zbawiciela papiez Benedykt XVI dodat istotng

% H.U. von Balthasar, Antyrzymski resentyment, ttum. W. Szymona, Po-
znan 2004, s. 278nn.

2 D. Gorce, Le Martyre de Newman, Paris 1946.

30 H.U. von Balthasar, Antyrzymski resentyment, dz. cyt., s. 288.
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uwage, wynikajaca z wyjasnienia, jakie pozostawil mu aniol: Ma-
ryja ,porodzi Syna, ktéremu nadasz imie Jezus, On bowiem zbawi
swoj lud od jego grzechéw” (Mt 1,21)*. W poleceniu nadania imie-
nia ,Jezus”, ktére oznacza ,Jahwe jest zbawieniem”, objawiona zo-
stala istota postania Zbawiciela: ,On zbawi swéj lud od jego grze-
chéw”. Zawarta jest w tym istotna prawda teologiczna, bo tylko
sam Bo6g moze odpuszczaé grzechy. Jednakze ograniczenie misji
Mesjasza do odpuszczania grzechéw moglo wydawac¢ sie rozcza-
rowujace. Przeciez Izrael oczekiwal kompleksowego wyzwolenia
spoteczno-politycznego, przywrédcenia wolnosci i niepodlegtosci,
a takze usuniecia niedostatku materialnego gnebiacego wieksza
cze$¢ narodu. Z jednej strony obietnica odpuszczania grzechéw
moze wydawac sie — od strony oczekiwan ludu - zbyt szczupta
imala, bo nie bierze pod uwage konkretnych cierpien Izraelaijego
rzeczywistej potrzeby wybawienia. Z drugiej jednak strony zbyt
wielka, wkracza bowiem w sfere zastrzezona dla samego Boga.
Wspomniany problem rozszyfrowywania istoty mesjan-
skiej misji Jezusa widzimy takze w uzdrowieniu paralityka
(por. Mk 2,1nn). Chory zostat przez czterech mezczyzn z oczeki-
waniem uzdrowienia cielesnego polozony przed Jezusem. Sama
obecno$¢ cierpigcego byla prosba o wybawienie z nieszczescia,
na ktére Jezus wbrew oczekiwaniom powiedziat: , Dziecko, od-
puszczone sa twoje grzechy” (Mk 2,5). Nie tego sam chory i ota-
czajacy go ludzie oczekiwali. Moze byli nawet rozczarowani, ze
Jezus nie dostrzegl rzeczywistej niedoli tego czlowieka. Bedacy
$wiadkami tej sceny uczeni w Pismie zarzucili Jezusowi bluznier-
cza teologiczna uzurpacje. Dalszym swoim dzialaniem Jezus dat
istotne wskazanie: ze mégt odpuszczac¢ grzechy, nakazat cho-
remu wzigé swoje loze i odejs¢ jako uzdrowionemu. Zaznaczyt
przez to, ze trudniej jest odpusci¢ grzechy niz uzdrowic z cho-
roby, a takze ze odpuszczenie grzech6w ma pierwszenstwo jako
podstawa wszelkiego rzeczywistego uzdrowienia cztowieka.

31 Por. Benedykt XVI, Jezus z Nazaretu. Dzieciristwo, Krakéw 2012, s. 60nn.
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Niniejsza tematyka nie jest tylko odniesieniem do pewnej prak-
tyki katolickiego Kosciola, ktdéra swoj punkt osigga w sakramental-
nym odpuszczeniu grzechéw*. Chodzi tu bardziej o przypomnienie
podstawowego zrédla antropologii chrzescijanskiej, ktora wskazuje
na tre$¢ wyznania wiary, ze Jezus Chrystus propter nos et propter
nostram salutem oddal swoje zycie. Jest tu prawda i o cztowieku,
i 0 konieczno$ci jego uwolnienia od grzechéw i ich mocy. Czlowiek
potrzebuje koniecznie zbawienia, i to od Boga. Aksjomat ten poka-
zuje, ze tematyka grzechu pierworodnego oraz grzechu osobiste-
go nalezy do fundamentalnej tresci chrzescijariskiego Objawienia,
a wiec i do chrzescijaniskiej antropologii.

Kosciél, sam nieustannie zyjacy taska odpuszczenia grzechéw,
$wiadczy wobec $wiata, ze nowina ta jest centralna dla nowotesta-
mentalnego przepowiadania. Jej zrédlem jest ,cala przepasé (prze-
pastnos¢) Bozej milosci”, ktéra swoje wypelnienie znajduje w od-
daniu Jezusa Chrystusa®. Przyjscie i przyjecie Jezusa Chrystusa
oznacza nie tylko samo poznanie prawdy o czlowieku ijego sytuacji
oddalenia od zbawienia, lecz takze daje mozliwo$¢ odkupienia, to
jest wyzwolenia. W misji Kosciota $wiat i czlowiek znajduje osta-
teczng odpowiedz, ale tez srodek wyzwolenia na odwieczne pyta-
nia wszystkich ludzi wszystkich czaséw, a dotyczacych mozliwosci
uwolnienia sie od zta. W konkretnym przepowiadaniu Kosciét be-
dzie niezmiennie przypominat — wbrew sprzeciwowi §wiata — istote
kazdego zta i nazywatl je po imieniu®.

Ta misja Kosciota nie jest czym$ dodatkowym, ale najbardziej
istotnym. I cho¢ w praktycznym dzialaniu nie zawsze jest ona
oglaszana jako pierwsza, to wciaz pozostanie celem catego jego

32 Por. obszerne opracowanie problematyki grzechu i jego odpuszczenia
E. Greniukiin., Grzech, w: Encyklopedia katolicka, t. 6, Lublin 1993, szp.
259-308.

3 W. Kasper, Die Kirche als Ort der Siindenvergebung, ,,Internationale Ka-
tholische Zeitschrift. Communio®, 18(1989), s. 2.

3 Por. J. Morawa, Swietos¢, w: T. Dzidek (red.), Koscié? Chrystusowy. Teo-
logia fundamentalna, t. IV, Krakéw 2003, s. 133-153.
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postania. Oznacza to jednak, ze Kosciét z wiernoscia i cierpliwo-
$cig bedzie wskazywal na droge nawrécenia i pokuty przez nasla-
dowanie Chrystusa, a zwlaszcza prawde o krzyzu, zmartwych-
wstaniu i wywyzszeniu Chrystusa oraz zestaniu Ducha Swietego.
Bedzie to $cisle zwigzane takze z eklezjalnym duchem i eklezjalng
praktyka gloszenia pokuty i udzielania sakramentu nawrdcenia.
Wynikaja z tego istotne konsekwencje $cisle teologiczne i pastoral-
ne w $wiadectwie Kosciola. Nalezy to bowiem do istoty artykutu
Credo, w ktérym odpuszczenie grzechéw przyporzadkowane jest
wyznaniu Ducha Swietego i przyjeciu sakramentu chrztu. To z kolei
otwiera droge do udzialu w Eucharystii, ktéra uobecnia prawdziwa
ofiare Jezusa Chrystusa na odpuszczenie grzechéw. Stad tez prze-
powiadanie odpuszczenia grzechéw jest poniekad sercem gloszenia
Dobrej Nowiny. Nalezy ono bowiem do gloszenia prawdy o Bozym
milosierdziu, a to jest poczatkiem drogi ku prawdziwej wolnosci
i jej urzeczywistnianiu. Chrzescijaiska prawda o wolnosci, wycho-
dzaca z odpuszczenia grzechéw, jest podstawa budowania wszelkiej
ludzkiej wolnosci®.

Kosciél miejscem jednosci

W Koéciele nie milknie modlitwa Jezusa Chrystusa z Wieczernika
za swoich uczniéw: ,Aby byli jedno” (J 17,11), za$ w wyznaniu
wiary jednoscijedynosé Kosciola sa zaznaczone jako jego pierwsze
znamie. Ko$ciél, objawiajacy sie $wiatu jako jedna obejmujaca coraz
wieksza liczbe ludzi wspdélnota, jest najlepszym swiadectwem jego
wiernoéci swemu Zalozycielowi oraz najsposobniejszym narze-
dziem i miejscem gromadzenia wszystkich ludzi w jedng rodzine
(por.J 17,20-26). Moze sie to stac faktem, jesli bedzie on rzeczywi-
$cie miejscem pokoju, prawdy, wolnosci i odpuszczenia grzechéw.
Wtedy okaze sie, ze jest ta przedziwna i tajemnicza rzeczywistoscia,

% Por. J. Morawa, Die Communio-Kirche, dz. cyt., s. 364.
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wprawdzie widzialna, ale tkwigcg w misterium trynitarycznym, jak
przekazat apostot: ,Jedno jest Cialo i jeden Duch, bo tez zostaliscie
wezwani w jednej nadziei, jaka daje wasze powotanie. Jeden jest
Pan, jedna wiara, jeden chrzest. Jeden jest B6g i Ojciec wszyst-
kich, ktory jest i dziala ponad wszystkimi, przez wszystkich i we
wszystkich” (Ef 4,4-6). Szczytowe urzeczywistnienie znajduje
owa jedno$¢ we wspélnym udziale w Eucharystii, sakramencie
jednosci i zwigzku mitosci (w. Augustyn): ,,Poniewaz jeden jest
chleb, przeto my liczni, tworzymy jedno ciato. Wszyscy bowiem
bierzmy z tego samego chleba” (1 Kor 10,17).

Tak tez wyrazil samoswiadomos¢ Koéciota Vaticanum II, kie-
dy potwierdzit cel tej jednosci: ,, Kosciét jest w Chrystusie niejako
sakramentem, czyli znakiem i narzedziem wewnetrznego zjed-
noczenia z Bogiem i jednosci catego rodzaju ludzkiego” (LG 1),
»caly Kosciét okazuje sie jako lud zjednoczony jednoscia Ojca
i Syna, i Ducha Swietego” (KK 4). Wszyscy pytajacy o to, w jaki
sposéb Kosciél moze by¢ domem i miejscem tej zamierzonej
jednodci, a takze jej znakiem i narzedziem realizowania, musza
cofa¢ sie do nieustannego przypominania sobie o istocie daru
jednodci, jaki przynidst Jezus Chrystus, a nastepnie wlasciwie
wywazy¢ relacje pomiedzy jedno$cia i wielo$cig. W dalszej ko-
lejnosci pojawi sie problem Kosciota wobec zachodzacych w nim
wewnetrznych podzialéw, aby przez nieustanne odbudowy-
wanie wlasnej jedno$ci stal sie on w swej postudze zbawienia
miejscem jednoczenia $wiata i ludzi. Ta obszerna problema-
tyka, podejmowana nieustannie w Kosciele tak teoretycz-
nie, jak i w jego postudze pastoralnej, jest tutaj wskazaniem
i zacheta do obszerniejszych rozwazan nad jednoscig Kosciota®.

Z ta nowing o jednosci Koscidt staje wobec podstawowego
doswiadczenia czlowieka oraz zadawanego od wiekéw przez
niego pytania o mozliwos¢ zbudowania prawdziwej wspélnoty
ludzkiej. Swiat sam z siebie jest bezsilny, aby coraz szczegéto-

% Por. hasto Jednosé, w: Encyklopedia katolicka, t. 7, Lublin 1997, szp.
1142; takze hasto Jednosé Kosciota, w: tamze, szp. 1143-1150.
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wiej rozpoznawang réznorodno$é¢ rzeczywistosci uja¢ w jedno.
Nie posiada do tego sam w sobie zadnego odniesienia. Nowe
mozliwosci techniczne, ktére zewnetrznie moga stwarzaé po-
zory jednoczenia, raczej uwydatniaja nie tylko zlozono$¢ spraw
$wiata i czltowieka, ale tez i jego bezradnos¢ wobec coraz wiek-
szej nieprzystawalnosci do nowych form wspdélnoty i jednosci.
Uwidacznia to wzrastajace przerazenie wobec postepujacej
globalizacji, gdzie czlowiek jest nie tylko pozbawiony swojej
identycznodci, ale zamieniany w bardziej lub mniej efektywna
cze$¢ $wiata polityki czy gospodarki. Kosciét, ktéry niesie pod-
stawowe przestanie Objawienia o Bogu i Jego modelu wspélnoty
0s6b Tréjcy Swietej, staje sie szansa i miejscem odnalezienia sie
czlowieka jako osoby oraz daje mozliwos¢ zrealizowania jego
spotkania z drugim czlowiekiem w pelnej réwnosci, braterstwie
i wolno$ci®’.

Zakonczenie

W encyklice Spe salvi (30.11.2007), w koniczacej jej tekst modli-
twie do Maryi, gwiazdy nadziei, papiez Benedykt XVI zwraca
sie do Niej stowami: , Kiedy pelna swietej radosci przemierzatas
pospiesznie géry Judei, aby dotrze¢ do Twojej krewnej Elzbiety,
stalas sie obrazem przysziego Kosciota, ktéry niesie w swoim
tonie nadzieje dla $wiata poprzez géry historii” (nr 50). Stwier-
dzenie to moze by¢ inspiracja do rozwiniecia szerszej odpowiedzi
na nosny dzisiaj problem wskazywania ludzkosci i pojedyncze-
mu czltowiekowi przez Kosciél prawdziwego Zrédta nadziei, jaka
plynie z istoty przepowiadania Ewangelii zbawienia w Jezusie
Chrystusie. Jest w tym — w perspektywie Vaticanum II - przej-
$cie od Lumen gentium do Gaudium et spes i ich nierozdzielna
komplementarnosé.

37 Por. J. Morawa, Jedno$¢, dz. cyt., s. 115-133.
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Owo przekonanie Kosciota co do wyzej wskazanej roli plynie
z jego samos$wiadomosci wlasnego bogactwa, z ktérym ma is¢
nieustannie do wszystkich ludzi wszystkich czaséw. A jest ono
zawarte w najbardziej ogélnym, ale tez i pojemnym pojeciu ,zba-
wienia”. Wyrazit to $w. Pawel, ktéry w Jezusie Chrystusie gloszo-
nym w Kosciele widzi taske Boga niosaca zbawienie wszystkim
ludziom (por. Tt 2,11). Vaticanum II wyrazit te prawde w zdaniu,
ze Kosciét jest w Chrystusie powszechnym sakramentem zba-
wienia (por. KK 48). Dla jednych gloszone przestanie o jedynej
prawdzie, wolnosci, pokoju, odpuszczeniu grzechéw i jednosci
bedzie znakiem sprzeciwu, a dla innych za$ - jedyna nadzieja na
lepszy los ludzki i chwale we wspdlnocie zbawionych.

Jak wskazat Jan Pawet IT w encyklice Fides et ratio (14 wrzes-
nia 1998), wszystkie przypomniane terminy maja charakter po-
wszechny, niwelujacy pokusy elitarnosci (tylko dla niektérych),
s3 koniecznymi dobrami dla wszystkich ludzi i kazdego czlo-
wieka z osobna (nr 38), a ich celem jest ochrona i zrealizowanie
transcendentnej godnosci cztowieka (por. KDK 76). Kosciét nie
tylko glosi prawde, ale Zyje nia, jest jej domem, glosi nie tylko
wolno$¢, ale jest miejscem wolnosci, nie tylko gtosi pokéj, ale jest
domem pokoju, glosi odpuszczenie grzechéw i jest tez miejscem
wyzwolenia sie z nich, méwi o réwnosci i jest jej $wiadectwem,
glosi jednos¢ i realizuje ja nieustannie w sobie, glosi sprawiedli-
wo$¢ 1 jest Srodowiskiem jej urzeczywistnienia. W ten sposéb
styka sie z pytaniami czlowieka i ludzkosci dotyczacymi tychze
wartosci i stuzy im taska zbawienia. Dlatego tez w modlitwie nie-
ustannie wota: ,Niech Twéj Kosciét bedzie zywym swiadectwem
prawdy i wolnosci, sprawiedliwosci i pokoju, aby wszyscy ludzie
otworzyli sie na nadzieje nowego $wiata; w $wiecie rozdartym
niezgoda niech Twéj Koscidt jasnieje jako znak przysztej jednosci
i pokoju”.

% Pigta Modlitwa Eucharystyczna, CiD.
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Hope of the church fot a human and the world

In the Encyclical Spe Salvi (30/11/2007) in the ending text of
prayer to Mary, a star of hope, the Pope Benedict XVI addresses
Her with this words: “When you hastened with holy joy across
the mountains of Judea to see your cousin Elizabeth, you became
the image of the Church to come, which carries the hope of the
world in her womb across the mountains of history” (50). This
statement may be an inspiration for the development of a larger
subject, the now-ranging problem of showing humanity and the
person by the Church the true source of hope that flows from
the essence of the proclamation of the Gospel of Jesus Christ.
There is in this - in the perspective of Vatican II - a transition
from Lumen Gentium to Gaudium et Spes and their inseparable
complementarity. The last and final document of that Council
mentioned Gaudium et Spes reminds us of the role of the Church
for the world. So it is “a sign and a safeguard of the transcendent
character of the human person” (GS 76).

This conviction of the Church as to the role shown above flows
from the self-consciousness of his wealth, with which he is to
go to all people of all times always. Also, it is contained in the
most general, but also the capacious concept of salvation. This
was expressed by Saint Paul, who in Jesus Christ proclaimed in
the Church, sees the grace of God, which brings salvation to all
people (vide Tit 2, 11). So Vatican II expressed this in the phrase
that: “the Church is in Christ like a sacrament or as a sign and
instrument both of a very closely knit union with God” (DC 1) or
the universal sacrament of salvation (DC 48).

The church proclaims salvation not only, but it is the place
of its full realisation. He is the family home of truth, freedom,
equality, remission of sins and unity. They are good for everyone,
for the world and every human being. All that is needed is that
the Church, as a community, should be aware of it and that it
must be with everyone at all times.
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Also, salvation is manifested in the basic categories of hu-
man vocation, such as the concepts used in the transmission
of Revelation: life, light, truth, glory, grace, mercy, forgiveness,
peace, freedom, joy, justice, reconciliation, friendship, cove-
nant or kingdom.** Moreover, as John Paul II pointed out in
the Encyclical Fides et Ratio (September 14, 1998), they all have
a typical character, the cancelling temptations of elitism (for
some not only), they are necessary goods for all people and for
every human being separately (No. 38), and their goal is to pro-
tect and realize the transcendental dignity of man (com. PC 76).
The Church not only proclaims the truth, but lives it is her home,
proclaims not only freedom, but it is a place of freedom, not only
proclaims peace, but it is a room of peace, proclaims the remis-
sion of sins and is also a place of liberation from them, speaks
of equality and it is her testimony, proclaims unity and carries it
regularly in itself. In this way, the Church meets the human and
human questions regarding these values and serves them with
the grace of salvation. That is why the Church is continually call-
ing in prayer: “And may your Church stand as a living witness to
truth and freedom, * to peace and justice, * that all people may be
raised up to a new hope; that in a world torn by strife * your peo-
ple may shine forth as a prophetic sign of unity and concord™*°.

39 Com. W. Kasper, Jesus der Christus, Mainz 1992, p. 259.
0 Fifth Eucharistic Prayer, C and D.
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Ks. Antoni Nadbrzezny

Pojednanie jako misja Kosciota

Wspélczesna eklezjologia kontekstualna coraz lepiej dostrze-
ga wplyw spotecznych, politycznych i religijnych przemian na
ksztalt misyjnej sSwiadomosci i praktyki Kosciota. W dobie szyb-
ko rozwijajacych sie technologii informacyjnych zaden Kosci6t
lokalny nie moze uchyli¢ sie od odpowiedzialnosci za los innej
wspdlnoty eklezjalnej, ttumaczac sie brakiem dostatecznej wie-
dzy na temat jej aktualnych potrzeb. Ukazywane w mediach zra-
nione oblicze danego partykularnego Kosciola wydaje sie wota¢:
»,Nie mozesz mnie zignorowac!”. Jak stusznie zauwaza Robert
Schreiter, w dzisiejszym rozumieniu katolickosci Kosciota nalezy
uwzgledni¢ wymiar uniwersalnej solidarnosci i odpowiedzialno-
Sci'. Wierzy¢ w Kosciél powszechny oznacza wierzy¢ w Kosciét
odpowiedzialny, solidarny i zaangazowany w naprawe $wiata,
w ktérym zjawisko ,zaémienia Boga” 1aczy sie czesto z fenome-
nem ,za¢mienia czlowieczenstwa”.

Biorac pod uwage bolesne doswiadczenia XX wieku, ktérych
tragicznym symbolem pozostaja Auschwitz i Kotyma, Jan Pa-
wel II postanowil na nowo rozbudzi¢ pragnienie aktywnego
wlaczenia sie w dzieto pokoju i pojednania. Analizujac istote
zbawczego postannictwa Kosciota, papiez podkreslil, ze posréd
zmieniajacych sie okolicznosci ma on niezmienng misje ,,gtosze-

! Por. R. Schreiter, The New Catholicity. Theology Between the Global and
the Local, New York 2004, s. 128.
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nia pojednania i trwania w $wiecie jako jego sakrament”. Poso-
borowa eklezjologia podejmuje wiec prébe zrozumienia istoty
i duchowosci pojednania, identyfikacji jego namiastek i wypa-
czen oraz budowania w $wiecie cywilizacji pokoju, przebaczenia
i pojednanej réznorodnosci.

Znamiona ,rozbitego swiata”

Sformutowany u schytku minionego tysiaclecia poglad Franci-
sa Fukuyamy moéwiacy o nadejsciu etapu historii zrealizowanej
(posthistorii)® okazal sie nieprawdziwy w zderzeniu z faktami ma-
jacymi miejsce w XXI wieku. Skrajnie optymistyczna wizja ame-
rykanskiego filozofa zwiastujaca kres konfliktéw politycznych
i spokojny rozwdj liberalnej demokracji nie wytrzymata krytyki
w $wietle nieprzewidywalnych wydarzen na poczatku trzeciego
milenium, takich jak atak terrorystyczny na World Trade Center,
powstanie , panistwa islamskiego”, kryzys imigracyjny w Europie,
aneksja Pétwyspu Krymskiego przez Rosje, obalenie swieckich
reziméw w niektérych krajach muzulmanskich, wojna domowa
w Syrii. Wspomniane przyktady wydaja sie raczej potwierdzaé
teze Samuela Huntingtona o diametralnym zréznicowaniu pro-
bleméw, struktur i instytucji wystepujacych w paiistwach zachod-
nich i w obszarze krajéw reprezentujacych inne cywilizacje*. Bted-
ne traktowanie partykularnych zjawisk spolecznych znamiennych
dla Zachodu jako uniwersalnych uwidacznia sie w zderzeniu cy-
wilizadji, ktérego efektem bywa potezne zachwianie dotychczaso-
wego porzadku politycznego i religijnego. Towarzyszy temu eska-
lacja przemocy, powodujaca zaré6wno $mieré wielu niewinnych
ludzi, jak i gltebokie zranienia fizyczne, psychiczne i duchowe.

2 Jan Pawetl II, Reconciliatio et poenitentia, Watykan 1984, nr 11.

Zob. F. Fukuyama, Koniec historii, ttum. T. Bieroni, Poznan 1996.
Zob. S. Huntington, Zderzenie cywilizacji i nowy ksztatt tadu swiatowego,
tlum. H. Jankowska, Warszawa 2003.
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Jan Pawet II, Benedykt XVI i Franciszek wskazali na licz-
ne znamiona podzielonego $wiata. Do najbardziej bolesnych
zjawisk generujacych gtebokie podzialy miedzy ludZmi naleza:
famanie praw osoby ludzkiej, dyskryminacja rasowa, religijna
i kulturowa, promowanie ateizmu praktycznego, przemoc i ter-
roryzm, szybki wyscig zbrojen, niesprawiedliwy podziat débr
cywilizacji i naturalnych zasobéw $wiata, dyskryminacja w do-
stepie do wody oraz zanieczyszczenie $srodowiska naturalnego,
poglebiajaca sie przepasé¢ miedzy ludzmi bogatymi a biednymi®.

Wspomniane wyzej znaki podziatu wystepujace w ludzkich
spoleczenstwach znajduja réwniez bolesne odbicie we wspélno-
cie Kosciota, ktory stale pozostaje we wzajemnej relacji ze $wia-
tem, bedac dla niego sakramentem zbawienia. Obok istniejacych
od wiekéw roztaméw wéréd wspélnot chrzescijanskich pojawiaja
sie wspolczesnie niepokojace napiecia i podzialy spowodowa-
ne skrajna polaryzacja zar6wno w obrebie teologii, jak i liturgii
Kosciota. Prowadzi ona do niezdrowego zréznicowania wspél-
noty wierzacych na zwalczajace sie eklezjalne frakcje, gteboko
zideologizowane, a niekiedy wrecz upartyjnione. Nie sposéb nie
wspomnie¢ o haniebnych przypadkach molestowania seksualne-
go dzieci i mlodziezy przez osoby duchowne, ktére wyrzadzajac
wielkg krzywde ofiarom, doprowadzily réwniez do gltebokich
podzialéw we wspdlnocie Kosciota®.

Do wewnetrznych przyczyn koscielnych podziatéw zalicza
sie gléwnie teologiczng ignorancje, niezdrowa rywalizacje, brak
myslenia uniwersalistycznego, absolutyzacje rzeczywistosci re-
latywnych, zanik postawy dialogicznej, bledy w formacji kate-
chetycznej i w przygotowaniu do kaptanstwa. Z teologicznego
punktu widzenia u podstaw wszystkich konfliktéw, alienacji

> Por. Jan Pawel II, Reconciliatio et poenitentia, nr 2; Benedykt XVI, Caritas

in veritate, Watykan 2009, nr 29, 49, 51; Franciszek, Laudato si, Waty-
kan 2015, nr 31, 48.

6 Zob. List pasterski papieza Benedykta XVI do katolikéw Irlandii, Watykan
2010.
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i roztamoéw lezy grzech czlowieka. Stwierdzenie to wskazuje, ze
wystepujace w ludzkim $wiecie podzialy nie s efektem anoni-
mowych sit przyrody, przedmiotowych struktur spotecznych lub
blizej niezidentyfikowanych faktoréw pozaludzkich, lecz stano-
wia one tragiczny skutek naduzycia wolnosci przez konkretne
osoby ludzkie, ktére w akcie niepostuszenstwa wzgledem Bozych
przykazan — tworzac rzeczywisto$¢ okreslang mianem antykul-
tury — staja sie realnymi autorami zla zaréwno w wymiarze in-
dywidualnym, jak i kolektywnym.

Tesknota za pojednaniem

Tragiczne zjawisko ,rozbitego $wiata” moze rodzi¢ w cztowieku
zasadniczo dwie postawy. Pierwsza z nich wyraza sie w totalnym
rozczarowaniu. Ma ono swoja kulminacje w przekonaniu, ze
czlowiek ,wrzucony-w-$wiat-przeciwienistw”’nie posiada w so-
bie wystarczajacej sily, aby dokona¢ scalenia zantagonizowanych
elementéw rzeczywistosci, dryfujacych w morzu niepewnosci,
przypadku lub nieuniknionego przeznaczenia.

Druga postawa cechuje sie niezgoda czlowieka na jego do-
$wiadczenie, na zastang fragmentaryzacje, atomizacje i alienacje
ludzkosci, wobec ktérych rodzi sie stanowcze przekonanie, ze
tak by¢ nie powinno®. O ile postawa rozczarowania przyjmu-
je postac nasyconego pesymizmem poddania sie strumieniowi
przypadkowosci, o tyle postawa niezgody na irytujaca postaé
zdekomponowanego $wiata przybiera ksztalt czynnego oporu
wobec wszelkich tendencji zmierzajacych do rozbijania ludzkiej
jednosci, generowania konfliktéw oraz destabilizacji miedzyoso-
bowej wspélpracy.

Por. E. Schillebeeckx, Mensen als verhaal van God, Baarn 1989, s. 24.
Por. tenze, Theologisch testament. Notarieel nog niet verleden, Baarn
1994, s. 128.

8
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Kosciél, ozywiany Duchem Prawdy, odkrywa posréd skamie-
lin zwatpienia i zniechecenia bijace Zrédlo nadziei. Wyraza sie
ona w subtelnej tesknocie za autentycznym pojednaniem ludz-
kosci dotknietej dramatem podzialéw i narazonej na rozpacz,
bedaca znakiem zaréwno poczucia bezsilnosci, jak i utraty wiary
w absolutna moc dobra. Niezaleznie od osobistego stosunku do
kwestii istnienia Boga wsréd ludzi bonae voluntatis rodzi sie pra-
gnienie, aby ,naprawi¢ pekniecia, zablizni¢ rany i na wszystkich
poziomach przywrdci¢ zasadniczg jednos¢”. W perspektywie
wiary moze ono zostac zinterpretowane jako uprzedzajace dzia-
tanie Ducha Swietego, ksztattujacego ,nowych ludzi”, gotowych
do podjecia ryzyka wiary w zwyciestwo absolutnego Dobra nad
czynnikami alienacji, zniewolenia i opresji. Ryzyka tego nie da
sie nigdy zniwelowac poprzez przedstawienie rzekomych ,dowo-
déw” na istnienie Boga. W procesie zaangazowania w dzieto po-
jednania stopniowo przeistacza sie ono w uzasadniong nadzieje,
ze czlowiek zakorzeniony w boskim gruncie Bytu moze juz w wy-
miarze doczesnym uczestniczyé w czesciowym zwyciestwie nad
podzialami spowodowanymi przez grzech. Jest ono antycypa-
cja pelnego zbawczego zwyciestwa nad wszelka alienacja, ktére
urzeczywistni sie dopiero w wymiarze eschatologicznym.

Ko$cidt jest wezwany, aby rozpoznawac ,,znaki czasu”, wéréd
ktérych tesknota za pojednaniem jawi sie jako odpowiedz czto-
wieka na Chrystusowy apel, aby wszyscy ,stanowili jedno”
(J 17,21). W swej misji podtrzymywania nadziei na pojednanie
napotyka jednak dwa zasadnicze zagrozenia. Pierwszym jest
sprowadzenie pojednania do poziomu utopii, ktérej z zalozenia
towarzyszy brak wiary w jej urzeczywistnienie®. Falszywe prze-
konanie o nieosiggalnosci paralizuje ludzkie dziatania zmierzaja-
ce do jednosci, a pojednanie zostaje wéwczas zaliczone do zbioru
nieusuwalnych ztudzen.

9 Jan Pawel II, Reconciliatio et poenitentia, nr 3.

10 Por. tamze.
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Drugim zagrozeniem jest przyjmowanie postawy kwiety-
stycznej. W imie blednie rozumianej wiary w wylacznie inter-
wencjonistycznie pojmowang wszechmoc Boga czlowiek prze-
rzuca na Tréjce Swieta calkowita odpowiedzialnoé¢ za dzieto
pojednania ludzkosci. W tym sposobie myslenia dochodzi do
glosu redukcjonistyczna koncepcja nadziei, ktéra oczekuje wy-
tacznie na niezalezny od ludzkiej aktywnosci cud. Chociaz tak
pojmowana nadzieja wydaje sie irracjonalna, to jednak, zwtasz-
cza w sytuacjach granicznych, pozwala do konica zachowa¢ czlo-
wieczenstwo. Integralnie rozumiana nadzieja nie moze wyklu-
czad istotnego zwigzku oczekiwania na pojednanie z wytezonym
wysitkiem celowego dzialania ludzkiego. Z pewnoscia nie stoi
ono w sprzecznosci z mozliwoscig przyjecia przez czlowieka ta-
ski, ktora jest subtelng, kreatywna i przenikajaca wszelka rzeczy-
wistos¢ zbawczg obecnoscia Tréjjedynego Boga. Czynnikami roz-
bijajacymi racjonalng nadzieje na osiggniecie pojednania, ktére
zawsze pozostaje boskim darem i ludzkim zadaniem, sg — jak
slusznie zauwaza Barbara Skarga — pochlaniajace wspétczesnego
cztowieka ,,mierno$¢ i marnosé codziennych dni, a wraz z nimi
przyziemnos¢ i ubdstwo pragnien i mysli”*'.

Nawet pobiezny przeglad tragicznych wydarzen XX i XXI wie-
ku prowadzi do wniosku, ze kwestia pojednania nie moze stano-
wié czysto teoretycznego zagadnienia rozwazanego w zaciszu na-
ukowych gabinetéw, w zupelnym oderwaniu od realnej historii
ludzkiego cierpienia. Pod powierzchnig statystyk, historycznych
opis6éw i naukowej analizy przyczyn konfliktéw i wojen kryja sie
konkretne osoby, ktérych zycie zostalo brutalnie przerwane lub
gleboko okaleczone. Pozostaja one czesto dotkniete dlugotrwatla
trauma, samotne, niezdolne do funkcjonowania w zmienionych
realiach, niegotowe jeszcze do przebaczenia. Naprzeciw nich
stoja sprawcy, niekiedy bezkarni i cynicznie negujacy wartos¢
pojednania.

1 B. Skarga, Czlowiek to nie jest pickne zwierze, Krakéw 2007, s. 179.
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W samym sercu ,rozbitego swiata” Kosciét odkrywa na nowo
swoje powolanie, aby glosi¢ nadzieje i praktycznie dziala¢ na
rzecz pojednania. Wskazuja na to stowa $w. Pawla: ,w imieniu
Chrystusa spelniamy postannictwo jakby Boga samego, ktéry
przez nas udziela napomnient. W imie Chrystusa prosimy: po-
jednajcie sie z Bogiem” (2 Kor 5,20). Podstawowym warunkiem
realizacji ko$cielnej misji pojednania jest wiec spotkanie z kon-
kretnym czlowiekiem, zaréwno tym, ktéry stal sie tragiczna ofia-
ra przemocy, jak i tym, ktéry w akcie zdrady czlowieczenistwa
okazal sie sprawca zta. Kluczowe jest tutaj stowo ,,spotkanie”,
oznaczajace co$ wiecej niz zwykla percepcje drugiej osoby. Bez
prawdziwego spotkania, rozumianego jako ,0siagniecie bezpo-
$redniej naocznosci tragicznosci przenikajacej wszystkie sposoby
bycia Drugiego”?, zaangazowanie Kosciota w dzielo pojednania
pozostaloby wylacznie na poziomie niewiarygodnej ideologii.
W autentycznym spotkaniu wybrzmiewa tragizm ludzkiej egzy-
stencji, w ktérej wspolistniejg dobro i zto, wartos¢ i antywartosé.
W nim dokonuje sie ostateczny wybér za lub przeciw pojednaniu.

Namiastki pojednania

W obecnym procesie sekularyzacji nastepuje zanik poczucia
podmiotowosci oraz swoiste rozmycie w pojmowaniu prawdy
iwartosci®®. Skrajng odpowiedzia na rozczarowania przyniesione
przez wiek XX bywa ,ideologiczna apoteoza niewiedzy i niepew-
noéci’**. Skutkiem takiego epistemologicznego podejscia jest
dominujaca w postmodernizmie nieche¢ do definiowania poje¢,
klasyfikowania zjawisk oraz formutowania sensownych wypo-
wiedzi na temat istniejacej rzeczywistosci. Towarzyszy temu od-
rzucenie klasycznej koncepcji prawdy i prymat pragmatyki nad

12 J. Tischner, Myslenie wedtug wartosci, Krakéw 1993, s. 512.
3 Por. J. Zycir'lski, Bég postmodernistéw, Lublin 2001, s. 154.
4 Tamze, s. 20.
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aksjologia. Pod wplywem wskazanych wyzej tendencji moze po-
jawic sie wadliwe rozumienie pojednania, btednie utozsamiajace
go ze zwyczajowymi przeprosinami za niewlasciwe zachowanie,
stanowiacymi czesto bardziej usprawiedliwienie krzywdziciela
niz prawdziwe uzdrowienie relacji. Zdaniem Roberta Schreitera
do blednych ujeé¢ nalezy zaliczy¢: pojednanie pozorne, pojedna-
nie pasywne oraz pojednanie sterowane.

W przypadku pojednania pozornego dochodzi do lekcewaze-
nia calej historii cierpienia ludzkiego. Zto przemocy, wyzysku
i marginalizacji doswiadczone przez ofiary przestepstw zostaje
zbanalizowane, pomniejszone lub wrecz zbagatelizowane. W tej
formie pseudopojednania ofiary s3 poddawane pres;ji szybkiego
zapominania doznanych krzywd, wymazywania z pamieci bo-
lesnych wspomnien i rezygnacji z poszukiwania prawdziwych
przyczyn cierpienia. Przynaglanie pokrzywdzonych do bezwa-
runkowego aktu przebaczenia, rozmywanie odpowiedzialnosci
za zlo oraz tlumienie pamieci o bolesnych przezyciach sa bra-
kiem poszanowania ludzkiej godnosci ofiar oraz niezrozumie-
niem skomplikowanego i dtugotrwalego procesu autentycznego
pojednania. Wymuszanie na pokrzywdzonych aktu przebacze-
nia i gotowosci do pojednania, przy jednoczesnym zwalnianiu
sprawcéw z obowigzku wyrazenia zalu za popelnione zlo, prosby
o przebaczenie i gotowosci do zado$¢uczynienia za poniesione
straty prowadzi tylko do pozornego pojednania, ktére mimo
chwilowego pokoju nieustannie grozi zalamaniem i wybuchem
uspionej wrogoéci. Dodatkowa kwestig pozostaje zbadanie mo-
tywoéw propagatoréw szybkiego pojednania, ktérych dzialania
nie zawsze stuza prawdziwemu dobru stron, lecz bywaja inspi-
rowane doraznym zyskiem ekonomicznym lub prestiZowym,
aniekiedy stanowig nawet zuchwala prébe ukrycia wtasnych win
i zaniedban wobec ofiar przemocy*®.

> Por. R. Schreiter, Reconciliation. Mission and Ministry in a Changing Social
Order, New York 2005, s. 18-21.
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Inng forma falszywego pojednania jest préba przywrécenia
pokoju miedzy ofiarg i sprawca przy zachowaniu dotychczaso-
wego niesprawiedliwego stanu potozenia osoby pokrzywdzone;j.
Dziatanie takie z géry prowadzi do niepowodzenia, poniewaz
nie uwzglednia istotnego zwigzku miedzy pojednaniem i rze-
czywistym uwolnieniem ofiary ze stanu opresji. Zamiar urzeczy-
wistnienia pojednania bez wyzwolenia (pojednania pasywnego)
stanowi przejaw btednego myslenia, w ktérym zachodzi pomie-
szanie dwéch rzeczywistosci i arbitralne zastapienie wyzwolenia
pojednaniem. Ten zabieg sprawia, ze ofiara przemocy nadal tkwi
w niesprawiedliwym systemie spotecznym, politycznym lub reli-
gijnym, cieszac sie wylacznie subiektywnym poczuciem pojedna-
nia z oprawcami. W Zle pojetym mitosierdziu pozwalaja oni ofie-
rze do$wiadczy(¢ , blogostawienistwa pokoju”, mogacego w kazdej
chwili przeksztalci¢ sie w ,,pieklo przemocy”. Podstawowym ble-
dem koncepcji pojednania pasywnego jest wybdr: pojednanie
albo wyzwolenie'®. Nie sposéb przeciez méwic¢ o prawdziwym
pojednaniu, gdy krzywdziciel nie dazy do pozytywnej zmiany
egzystencjalnej sytuacji ofiary, przywrdcenia jej godnosci, usu-
niecia czynnikéw wyobcowania oraz stworzenia warunkéw do
autentycznego rozwoju osoby ludzkiej w aspekcie fizycznym,
psychicznym i duchowym. Propagowanie pojednania bez wy-
zwolenia stanowi swoiste ,,opium” dla udreczonego cztowieka,
ktére ma prowadzi¢ do ztagodzenia wszelkich rewolucyjnych
odruchéw buntu, oporu i protestu.

Wreszcie trzecim przykladem wypaczonej wizji pojednania
pozostaje traktowanie go jako procesu sztucznie sterowanego.
Gléwna wada tej koncepdji jest utozsamienie pojednania z ty-
powa dla rozwigzywania sporéw zbiorowych strategia media-
¢ji. Naturalny ze swej istoty proces pojednania zostaje w tym
przypadku zastgpiony sztucznymi technikami negocjacji, kté-
re w szybkim czasie majg doprowadzi¢ do rozwigzania konflik-

% Por. tamze, s. 23.
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tu na mocy kompromisu wypracowanego w ramach rozméw.
Dzieki zastosowaniu technik negocjacyjnych przez mediatora
obie strony sporu mogga liczy¢ na przynajmniej czeSciowe spel-
nienie postulatéw, przy jednoczesnej dobrowolnej rezygnacji
z mniej istotnych zadan. Rozumienie pojednania jako procesu
sterowanego w oparciu o czysto naturalng strategie komunika-
¢ji prowadzi do eliminacji wymiaru nadprzyrodzonego. Ostabia
w wierzacych zdolno$é do wstuchiwania sie w subtelne natchnie-
nia Ducha Swietego, ktére przy wspélpracy z Boza taska moga
prowadzi¢ do nieoczekiwanych pozytywnych owocéw w dziele
pojednania, wychodzacych daleko poza czysto racjonalng sfere

ludzkich kalkulagji'’.

Integralne rozumienie pojednania

Chrzescijaniska teoria i praxis pojednania nie sg wylacznie efek-
tem wspoélczesnego dyskursu naukowego poswieconego spo-
sobom przezwyciezania istniejagcych konfliktéw spolecznych,
lecz wyrastaja z pogltebione;j refleksji nad objawionym Stowem
Bozym zawartym w Biblii i jego wielowiekowym koscielnym
przekazem wsréod zmieniajacych sie kontekstéw spoleczno-
-kulturowych. W tradycji chrzescijariskiej pojednanie uznawane
jest za rzeczywistos¢ zlozonga, wielowymiarows i niemozliwa do
wyrazenia wylacznie za pomoca pojeé. Przypomnial o tym Jan
Pawet I, ktéry w ewangelicznej przypowiesci o synu marnotraw-
nym (por. £k 15,11-32) dostrzega ponadczasowe oredzie o po-
jednaniu. Ojciec wychodzacy naprzeciw marnotrawnego syna
jest symbolem wszechobejmujacej mitosci Boga, ktéry zawsze
inicjuje prawdziwe pojednanie i pozostaje jego gtéwnym auto-
rem. Syn marnotrawny symbolizuje — w interpretacji papieza
- kazdego czlowieka, ktéry owtadniety pokusa odejscia od Boga

17 Por. tamze, s. 25-27.
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prébuje prowadzi¢ zycie zupelnie niezalezne, zamkniete w kregu
wlasnych egoistycznych potrzeb, ulegajace mirazom rzekomo
wyzwalajacego konsumpcjonizmu i aksjologicznego nihilizmu.
W rezultacie popada w niezno$ng samotnos¢ i w negatywnym
doswiadczeniu swej wielorakiej nedzy odczuwa pragnienie po-
jednania z ojcem i bratem. Réwniez drugi starszy syn ma zna-
czenie uniwersalne. Symbolizuje wszystkich ludzi dotknietych
destrukcyjnym uczuciem egoizmu i zazdros$ci, ktérzy gniewem
i agresja reaguja na dar ojcowskiego pojednania. Ostatecznie
obaj synowie potrzebuja nawrécenia serca przez odkrycie na
nowo daru boskiego milosierdzia, aby moglo dojs¢ do trwalego
pojednania miedzy podzielonymi ludZmi. Przypowies$¢ o synu
marnotrawnym obrazuje dotknieta grzechem podzialu historie
ludzkosci, ktéra stopniowo staje sie historig niewypowiedzianej
milosci Boga Ojca, objawiajacej sie w sposéb szczegdlny w dziele
przebaczenia, pokoju i pojednania'®. Latwo zauwazy¢, ze prawdy
o pojednaniu, wyrazonej jezykiem ewangelicznej przypowiesci,
nie da sie adekwatnie przedstawi¢ za pomocg nawet najbardziej
precyzyjnych formul dogmatycznych. Jej podstawowym nosni-
kiem zawsze pozostanie symbol, metafora i §wiadectwo.

Rezygnujac - z racji zalozen przyjetych w niniejszym artyku-
le - z egzegetycznych analiz poszczegdlnych fragmentéw Pisma
Swietego dotyczacych pojednania, warto podkresli¢, ze tradycja
chrze$cijaniska na podstawie listéw $w. Pawla pozwala wyodreb-
nic jego kilka istotnych aspektéw.

W nauczaniu Apostota Narodéw na temat pojednania uwi-
dacznia sie prymat Boga przed ludzka aktywnoscia. Inicjatorem
i gtéwnym autorem pojednania jest boski Ojciec, ktéry w $mierci
Chrystusa dokonuje zaréwno zburzenia muru wrogosci miedzy
ludZzmi, jak tez wprowadzenia wszystkich grzesznikéw w stan
przyjazni z Bogiem i zjednoczenia miedzy soba (por. Ef 2,14-16).
Idea ,nowego czlowieka”, doskonale pojednanego z Bogiem

18 Por. Jan Pawet 11, Reconciliatio et poenitentia, nr 5-6.
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i ludZmi, stanowi impuls dla wciaz jeszcze podzielonego $wiata,
w ktérym miedzy ofiarami i sprawcami wznosi sie mur cyni-
zmu, pogardy i zadzy odwetu. Skomplikowany i dlugotrwaly
proces pojednania rozpoczyna sie w osobie ofiary, ktéra swia-
doma wszystkich poniesionych krzywd otwiera sie na pocho-
dzacy od Ducha Swietego dar mestwa. Nierozlacznie zwiazane
z do$wiadczeniem krzywdy uczucie zlosci i gniewu zostaje przez
ofiare wlgczone w uzdrawiajacg moc Bozej taski, ktéra umozli-
wia czlowiekowi pokrzywdzonemu wyzwolenie ze stanu opresji
i zarazem doznanie glebokiego pokoju ptynacego z przebaczenia
okazanego sprawcy (por. Rz 5,8-9)%.

Analizujac istote pojednania, chrzescijanie nie moga zapo-
mnied, ze jest ono bardziej duchowoscig niz racjonalng strate-
gia”®. Oznacza to w praktyce, ze ludzkie wysitki zmierzajace do
autentycznego pojednania wymagaja afirmacji boskiego dzia-
tania, ktére wyraza sie w etycznych czynach ludzi dobrej woli.
W $wietle wiary chrzescijanie zaangazowani w dzielo pojednania
respektuja uniwersalng zbawcza wole Boga i dostrzegaja uprze-
dzajace rekoncyliacyjne dzialanie Ducha Swietego w $wiecie.
Zostaja przez Niego zaproszeni do stania sie wspétpracownika-
mi bosko-ludzkiego dziela pojednania. Pomijanie duchowego,
transcendentnego i niewyrazalnego w ludzkich kategoriach wy-
miaru pojednania fatwo doprowadziloby do jego immanenty-
zacji, czyli sprowadzenia wylacznie do poziomu racjonalnych,
planowanych i czysto pragmatycznych dziatan czlowieka.

Kolejnym istotnym aspektem pojednania jest jego wymiar
kreatywny. Owocami pojednania nie s3 jedynie skrucha, przy-
znanie sie do grzechu, wyrazenie zalu i zadosc¢uczynienie ze stro-
ny sprawcow zla. Aspekty moralne, wéréd ktérych na szczegdlng
uwage zastuguje realna poprawa postepowania krzywdzicieli, nie
powinny przestania¢ faktu, ze autentyczne pojednanie prowadzi
do ,nowego stworzenia” (creatio nova). Btedem bytoby pojmo-

¥ Por. R. Schreiter, Reconciliation, dz. cyt., s. 43-44.
20 Por. tamze, s. 60.
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wanie pojednania jako powrotu do przeszlosci lub przywréce-
nia $wiata, ktéry w jakims stopniu zostal utracony na skutek
doznanej krzywdy. Prawdziwe pojednanie jest raczej przejsciem
ofiar i sprawcéw do nowej egzystencji, bedacej skutkiem byto-
wej partycypacji w osobie Chrystusa. Jest ono doswiadczeniem
przemieniajacej mocy taski Zbawiciela, ktéra pomaga stworzy¢
nowg sie¢ zdrowych relacji miedzyludzkich w zmienionej juz
sytuacji egzystencjalnej. W dziele pojednania dokonuje sie po-
nowne odkrywanie wartoéci i znaczenia czlowieczenstwa oraz
trudny proces jego uzdrawiania i odbudowania zaréwno przez
ofiary, jak i sprawcéw?. Nie nalezy zapomina¢, ze integralnie
rozumiane pojednanie obejmuje wszechstronne uzdrowienie
zranionego czlowieczenstwa, tworzenie sprawiedliwych struktur
spolecznych i budowanie wlasciwych relacji réwniez ze swiatem
przyrody?®.

W teologicznej refleksji nad istota pojednania nie mozna
zapomnie¢ o jego najglebszym zrddle, jakim jest pascha Chry-
stusa®. Jawi sie ona w wierze Kosciola jako rzeczywistos¢ para-
doksalna. Tragiczna $mier¢ niewinnego Syna Czlowieczego na
krzyzu staje sie sposobem pokonania leku, rozpaczy, zwatpienia.
Smier¢ Zbawiciela okazuje sie orezem zwyciestwa nad zniewa-
lajaca alienacja. Ciato, krew i krzyz naleza do symboli najbar-
dziej przemawiajgcych do ludzkiej $wiadomosci. Poddane tor-
turom ciato Chrystusa symbolizuje uszkodzone, zdeformowane
i zbezczeszczone ciala niezliczonej liczby ofiar przemocy w catej
historii cierpienia. Krew Zbawiciela przywoluje w swej symbo-
licznej wymowie zycie i $mier¢ pokrzywdzonych,catopalny dar
z samych siebie zloZony na oltarzu prawdy, wiernosci i obrony
niezbywalnej godnosci cztowieka. Wreszcie symbol krzyza rady-
kalnie demaskuje ktamstwo oprawcéw, uwidacznia destrukcyjny
realizm nienawiéci i ukazuje solidarno$¢ Odkupiciela z kazda

21 Por. tamze, s. 60-61.
2 Por. E. Schillebeeckx, Mensen als verhaal van God, dz. cyt., s. 256-257.
2 Por. Jan Pawet II, Reconciliatio et poenitentia, nr 7.
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ofiara przemocy. Objawia przy tym bezgraniczna mitos¢ Boga do
czlowieka, postuszenstwo Zbawiciela az do $mierci oraz Jego uf-
nos¢ w ostateczne zwyciestwo dobra zapowiadanego w obietnicy
zmartwychwstania. Wydarzenie umierania Chrystusa na krzyzu
stanowi wielka katecheze skierowana do $wiata, aby na drodze
pojednania i przebaczenia nie da¢ sie wciggna¢ ,,w spirale zemsty,
eskalujacej doznane krzywdy”**.

Paschalne symbole pelnig niezastgpiong funkcje w procesie
pojednania, wskazujac na mozliwo$¢ egzystencjalnej i duchowej
przemiany zachodzacej w zyciu ludzi uwiklanych w tragizm -wy-
dawatoby sie nieprzekraczalnej — faktycznosci. Nie tylko nawig-
zuja do bolesnych do$wiadczen przemocy, odrzucenia, ponizenia
i $mierci, lecz réwnoczesnie budza nadzieje na mozliwos¢ przy-
najmniej cze$ciowego przezwyciezenia czynnikéw wyobcowania
i przejscia ze stanu zniewolenia do nowego zycia w wolnosci.
Sita ich wewnetrznego przekazu wyzwala w ludziach nieustanne
pragnienie przekroczenia $mierci, wyrwania sie spod uprzed-
miotawiajgcej dominacji oprawcéw, pobudza do sprzeciwu wobec
zla, przezwyciezenia wewnetrznej inercji i porzucenia postawy
konformizmu.

Kosciét jako promotor duchowosci pojednania

Wspélnota Kosciota gleboko wierzy, ze przebaczenie grzechéw
jest niezasluzonym Bozym darem, na ktéry wystarczy otwo-
rzy¢ ludzkie serce w akcie wiary. Jednak pojednanie ujmowane
jako miedzyludzki proces spoleczny stanowi zadanie niezwykle
trudne i ryzykowne, wymaga bowiem odwaznego ,0czyszczenia
pamieci”, ktére w rozumieniu Jana Pawta II nie polega na wy-
parciu do pod$wiadomosci traumatycznych wspomnien doty-

24 T. Halik, Cierpliwosé¢ wobec Boga. Spotkanie wiary z niewiarg, thum. A. Ba-
buchowski, Krakéw 2011, s. 177.
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czacych zadanych lub doznanych krzywd, lecz na wzieciu przez
Kosciét odpowiedzialnosci za ciezar grzechéw swoich cztonkéw
oraz podjeciu pokuty oczyszczajacej z minionych btedéw, nie-
wiernosci, niekonsekwengji i zaniedban. Oczyszczenie pamieci
Kosciola - indywidualnej i zbiorowej — nigdy nie moze oznaczaé
préb usprawiedliwiania grzechéw popelnionych przez chrzesci-
jan w przesztosci, lecz wyraza sie w sprawiedliwym, odwaznym
i pokornym uznaniu dawnych win i uwolnieniu sumienia od ich
destrukcyjnego wplywu na terazniejszo$¢®. Jesli po dramatycz-
nych przemianach spotecznych nie dochodzi do publicznego
dialogu na temat bolesnej przesztosci, to w konsekwencji zostaje
utrwalony w spoleczenstwie gleboki podzial, ktéry nie znik-
nie pod wplywem jedynie deklarowanego pojednania lub chwi-
lowego zapomnienia. Jak slusznie zauwaza Toma$ Halik, bez
otwartego spolecznego dialogu opartego na prawdzie ,trwala
fragmentaryzacja pamieci uniemozliwi prawdziwe uzdrowienie
— scalenie spoteczenistwa”?.

W obliczu zbrodni popelnionych przez totalitarne rezimy
wysitki zmierzajace do pokonania traumy przy zastosowaniu
metod terapii psychologicznej nie przynosza niekiedy spodzie-
wanych efektéw. Rowniez ludzkie instytucje wymiaru sprawie-
dliwosci okazuja sie bezsilne wobec niezwykle wyrafinowanych
i zakamuflowanych konkretyzacji zta. W sytuacji bezradnoédi,
rozczarowania i moralnego zagubienia pozostaje jeszcze ducho-
we remedium przebaczenia i $wiadomego przekazania bolesnych
nierozwiklanych spraw do transcendentnej instancji , sprawiedli-
wodci i miltosierdzia”, ktéra objawi swa uzdrawiajacg moc w dniu
sadu ostatecznego?’.

%5 Zob. Pamieé i pojednanie. Kosciét i winy przesztosci. Dokument Miedzy-
narodowej Komisji Teologicznej, Watykan 2000; Sobér Watykanski II,
Lumen gentium, nr 8; Jan Pawet II, Tertio millennio adveniente, Watykan
1994, nr 33-36.

% T. Halik, Cierpliwos¢ wobec Boga, dz. cyt., s. 175.

" Por. tamze.
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W ujeciu chrzescijariskim pojednanie, bedace wewnetrznym
uzdrowieniem relacji miedzy ofiara i sprawca, jest postrzega-
ne bardziej jako odkrywanie daru przychodzacego od Boga niz
konstruowanie nowych uktadéw spotecznych w ramach czysto
ludzkiej aktywnosci. Zyskuje ono range rzeczywistosci tean-
drycznej, dzieki czemu mozemy méwic o specyficznej ducho-
wodci pojednania, ktéra charakteryzuje sie kilkoma istotnymi
cechami. Zdaniem Schreitera wazna role odgrywa w niej postawa
stuchania i oczekiwania?®. Ofiary przemocy pragng wyzwolié
sie ze sfery klamliwej narracji rozwijanej przez krzywdzicieli.
W tym celu potrzebuja wielokrotnego wypowiadania swoich
tragicznych historii, nierzadko w szczegétach i bardzo powoli.
Mozliwo$¢ medytowania nad swoim losem jest niezwykle wazna
dla ofiary. W kulturze nieustannego pospiechu rodzi sie pokusa,
aby wobec cierpigcych oséb okazaé niecierpliwo$é, znudzenie
i brak zainteresowania. Warto pamieta¢, ze osobista opowies¢
ofiary o swym tragicznym losie polaczona z gotowoscia chrzesci-
jan do cierpliwego jej stuchania moze tworzy¢ domowa liturgie.
Krzyk cierpiacego czlowieka, nawigzujacy do piesni De profundis
(Ps 130), staje sie woéwczas modlitwa do Boga o ratunek, ktérego
milczacy stuchacz nie jest w stanie sam z siebie ofiarowac.

W duchowosci pojednania wazng role odgrywa umiejetnos¢
skupienia uwagi i okazywania wspoétczucia. Na skutek doznawa-
nej przemocy ofiary represji czesto tracg zdolnos¢ koncentragji.
Jej odzyskanie wymaga stopniowego wyciszenia, uspokojenia
umystu i zogniskowania swego myslenia na Bogu, ktérego uzdra-
wiajaca taska prowadzi do odzyskania w cztowieku harmonii
naruszonej przez bolesne doswiadczenia. Ze strony miltosier-
nych chrzescijan potrzebna jest gotowos¢ do poswiecenia uwa-
gi osobom dotknietym skutkami przemocy oraz okazania im
wspblczucia rozumianego jako cierpliwa solidarno$é z cierpiacy-
mi w klimacie zaufania, braterstwa i poczucia bezpieczenistwa®.

%8 Por. R. Schreiter, Reconciliation, dz. cyt., s. 71.
2 Por. tamze, s. 72.
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Kolejna charakterystyczng cecha duchowosci pojednania jest
respektowanie , sytuacji powygnaniowej”, w ktérej znalazly sie
wyzwolone ofiary przemocy. Nowa sytuacja egzystencjalna oséb
pokrzywdzonych przypomina los Izraelitéw powracajacych do
Jerozolimy po niewoli babiloniskiej. Beda oni musieli podja¢
odpowiedzialny wysitek odbudowania miasta z ruin, wprowa-
dzenia sprawiedliwego prawa, uprzatniecia gruzéw, przywro-
cenia utraconego piekna i nawigzania na nowo relacji z Bogiem
i z ludzmi. Biblijny opis powrotu uciemiezonych Izraelitéw do
swojej ojczyzny, zawierajacy wiele sugestywnych symboli, budzi
w ofiarach przemocy nadzieje na sensowne zycie w warunkach
wolnosci, pokoju i sprawiedliwos$ci®*. Nowe zycie nie jest im ofia-
rowane z zewnatrz, lecz urzeczywistnia sie jako owoc potaczenia
ich wiary z cierpliwoscig, mitosci z odpowiedzialnoscia i nadziei
z zaangazowaniem. Boze blogostawienstwo towarzyszace ,szu-
kajacym pomocy u Pana” umacnia wyzwolonych z niewoli prze-
mocy i pogardy, pozwalajac im w znoju odgruzowywania wlasnej
egzystencji dostrzec dar taski i doswiadczy¢ radosci pojednania
(gaudium reconciliationis).

) % %k

Duch Prawdy i Przebaczenia tworczo dziata w procesie przezwy-
ciezania konfliktéw, roztaméw i napieé. Obdarza ludzi chary-
zmatem apostolstwa pojednania, pozwalajac pokona¢ dominu-
jaca kulture potepiania i wykluczania. Nie ma ono nic wspélnego
z zacieraniem réznic miedzy dobrem a zlem oraz rozmywaniem
odpowiedzialnosci w imie ideologii budowania przysztosci bez
prawdy. Polega na spogladaniu na $wiat oczyma Boga, ktéry
pragnie, ,,aby wystepny zawrdcit ze swej drogi i zyt” (Ez 33,11).
Stanowi wyraz pokornej wiary w przemieniajaca moc Bozej faski,
ktéra dotyka serca oprawcy, pobudzajac go do skruchy i nowego
zycia, do odrzucenia nihilistycznej ,,cywilizacji $mierci” na rzecz

30 Por. tamze, s. 73.
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respektowania aksjologii krélestwa Bozego. W dziele pojednania
Kosciét nigdy nie jest skazany na samotnos¢, gdyz ,w domu Ojca
[...] jest mieszkan wiele” (J 14,2). Zawsze znajdzie sprzymie-
rzencéw, ktérzy wbrew ,prorokom” nacjonalizmu, ksenofobii
i rasizmu zdobeda sie na odwage budowania mostéw miedzy
ludzmi réznych kultur i tradycji. W rozmaitych wspélnotach
chrzescijanskich, w innych religiach, a nawet w konstruktyw-
nym nurcie ateizmu protestu Duch Jednosci ksztaltuje ,piekne
dusze” gotowe do zaangazowania na rzecz tworzenia pojednanej
r6znorodnos$ci w naszej epoce cynizmu i niepewnoéci. Ignorowa-
nie tej boskiej hojnosci byloby tragicznym grzechem przeciwko
Duchowi Swietemu.

La riconciliazione come missione della Chiesa

Lecclesiologia contemporanea prende in considerazione sempre
di piu I'influsso dei fattori sociali e culturali sulla comprensione
della missione della Chiesa. Nel mondo tormentato dai conflitti
e dalle divisioni la Chiesa riscopre di nuovo la sua responsabilita
per l'opera di riconciliazione. Quindi descrive non solo il caratte-
re “del mondo spezzato”, ma cerca anche le cause reali di eventi
e i modi di ricomporre 'unita perduta. La riconciliazione & una
realta multidimensionale e un processo complesso. Distinguere
una vera riconciliazione da quella falsa, apparente e superficiale
é un compito importante. Nel processo di riconciliazione non
si pud mai sottovalutare le sofferenze delle vittime, trascurare
la verita sulle circostanze della violenza e costringere le vitti-
me a perdonare in brevissimo tempo ai loro carnefici. Alla luce
della fede cristiana la riconciliazione & pit una spiritualita che
una raffinata strategia. Come frutto della Passione di Cristo la
riconciliazione é una paziente collaborazione fra 'uomo e Dio
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per guarire I'umanita ferita delle vittime e ricostruire 'umanita
distrutta degli aggressori. La credibilita della Chiesa si esprime
nel fatto che contro un’indifferenza glaciale resta “un sacramen-
to della riconciliazione”.
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Ks. Pawet Pielka

Postuszenstwo w ujeciu
Hansa Ursa von Balthasara

Postuszenstwo bywa przez jednych traktowane z politowaniem
jako co$ zgota nieaktualnego, dla drugich pozostaje postulatem
niemozliwym do urzeczywistnienia, chyba ze pod warunkiem za-
stosowania korekt, ktére z kolei podwazytyby jego sens. Jeszcze
inni chetnie byliby postuszni, ale ci, ktérym musieliby podlega¢,
wydaja sie im niedostatecznie ewangeliczni, duchowi czy nawet
wrecz nieodpowiedzialni. Sytuacja taka ma miejsce mimo jedno-
znacznego formulowania trzech rad ewangelicznych w Kosciele
na przestrzeni tylu wiekéw, a takze wobec oczywistego faktu, ze
liczne wymiary zycia spolecznego sa mozliwe jedynie pod warun-
kiem zaistnienia postuszenstwa.

Niewatpliwie jestedmy szczegdlnie wyczuleni na punkcie
strzezenia wlasnej autonomii, ale niejednokrotnie takze zra-
zeni czysto formalistycznym podejéciem do postuszenstwa czy
wprost doswiadczeniem naduzyé w tym wzgledzie'. Spontanicz-

*,Kraje, ktére poznaly faszyzm i narodowy socjalizm wraz z ich formali-

styczna zasada postuszenstwa, sa — jak sie wydaje — bardziej od innych
sklonne do traktowania wszelkiego postuszenstwa jako niedojrzatosci
itchérzostwa, a swoj wlasny wklad w spotecznosc catego Kosciota naj-
chetniej widzialyby w jego demokratyzacji”’; H.U. von Balthasar, Anty-
rzymski resentyment, ttum. W. Szymona, Krakéw 2004, s. 42.

Autor ten odrebnie traktuje ,ucieczke w postuszenstwo” i przywotuje
stanowisko George’a Bernanosa przedstawiajacego grozne niebezpie-
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nie wiec zapytujemy, czy istotne decyzje dotyczace wlasnego
zycia w ogble mozna pozostawi¢ komus, kto nas zna tylko po-
wierzchownie, a nawet nic o nas nie wie. A jednak nadprzyrodzo-
ny instynkt postuszenstwa zdaniem Hansa Ursa von Balthasara
chrzescijanin powinien dostownie mie¢ we krwi?. Na ewentual-
ne zastrzezenie, ze postuszenstwo zlozone w ludzkie rece jest
zawsze zagrozone, teolog z Bazylei odpowiada: , Ktéryz jednak
z daréw Bozych powierzonych ludzkim rekom nie jest zagrozony
i nie bywa wykorzystywany sprzecznie z zamiarami Boga?”?.

Z racji wagi nadawanej temu zagadnieniu przez samego teo-
loga® oraz naszego zaszczytnego udzialu w miedzynarodowej
konferendji teologicznej noszacej tytul Misja: istotg i chwatg Ko-
Sciota katolickiego, temat podjety w artykule wydaje sie usprawie-

czenistwo dla dzisiejszego chrzescijaristwa w postaci zastapienia au-
tentycznego postuszenstwa falszywym i gietkim, ktére w imie postu-
szenistwa koscielnego ,faworyzuje wspéltczesng nieodpowiedzialnog¢
i wprowadza do Ko$ciota masowego cztowieka (I'uomo di massa)”; por.
H.U. von Balthasar, Sulla teologia degli istituti secolari, w: tenze, Sponsa
Verbi. Saggi teologici, I1, Brescia 1969, s. 381.

Jak mato ktéry z teologéw swiadomy jest on réwniez obecnosci za-
falszowan ideologicznych w tym wzgledzie. W szczegélnosci filozofii
idealistycznej oraz marksizmu i freudyzmu, ktéry ,,odczuwat i interpre-
towal bolesna zalezno$¢ jako wiezy alienujace czlowieka, wzrastanie au-
tonomii przedstawiat jako wprost proporcjonalne do zmniejszania sie
zaleznosci od czegokolwiek”; H.U. von Balthasar, Maryjny rys Kosciola,
w: J. Ratzinger, H.U. von Balthasar, Maryja w tajemnicy Kosciota, ttum.
W. Szymona, Krakéw 2007, s. 112.

Por. H.U. von Balthasar, Kim jest chrzescijanin?, ttum. F. Wycisk, Krakéw
1999, s. 78.

H.U. von Balthasar, Antyrzymski resentyment, dz. cyt., s. 54.
Odpowiedz postuszenistwem zobowigzuje czlowieka do przyjecia takiej
formy zycia, ktéra jest ,sola ziemi, ktéra nie moze zwietrzeé; tylko
ona moze jak «zakwas» zakwasi¢ «§wiecki §wiat» przez zajmowanie
«ostatniego miejsca», przez «naiwnos$é», «stabosé», przez to, ze bedzie
pogardzana, zniestawiana i wyklinana”; H.U. von Balthasar, Rechen-
schaft, Einsiedeln 1965, s. 13, za: M. Kehl, Wstep, w: H.U. von Balthasar,
W petni wiary, ttum. J. Fenrychowa, Krakéw 1991, s. 23.
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dliwiony. ,Wierzacy sam sobie misji nie wymysla™. Pozostaje ona
uczynionym czlowiekowi wierzacemu darem, na ktéry usituje on
w postuszenstwie odpowiedzieé.

Temat postuszenstwa przenika cale teologiczne dzieto teologa
ze Szwajcarii. Za pomoca tej kategorii objasnia on nauke Starego
i Nowego Testamentu®. Z tej racji, ze Jezus Chrystus jest pelnia
Objawienia, Jego zycie jest wypelnieniem miltosci Syna Bozego
do Boga OjcaiBoga Ojca do Syna. Postuszenistwo jest zatem nie
tylko rzeczywistoscia odnoszaca sie do dziejéw zbawienia, zycia
Kosciola, ale i postawg wewnatrztrynitarng.

Postuszenstwo Chrystusa wobec Ojca

Postuszenstwo Chrystusa (Gehorsam Jesu) stanowi zdaniem
Giovanniego Marchesi, jednego z badaczy chrystologii Hansa
Ursa von Balthasara, punkt nadajacy jednosc i organiczno$é po
wielokro¢ podkreslanej wielowymiarowosci jego teologicznego
rozumowania’. O slusznosci tej tezy przekonuje nas réwniez

5 H.U. von Balthasar, Swiatlo Stowa. Szkice na temat czytan niedzielnych,

ttum. J. Kozbial, Poznan 1995, s. 76.

Balthasar stwierdza, ze ,,sekretnym centrum” jego dziela na temat Sta-

rego Przymierza (Chwata 3/2, cz. 1) jest rozdzial poswiecony postu-

szenstwu prorokéw. Por. H.U. von Balthasar, Unser Auftrag. Bericht und

Entwurf, Einsiedeln 1984, s. 95-96.

7 G.Marchesi, La cristologia di Hans Urs von Balthasar, Roma 1977, s. 247. ,To,
co przed laty, pod wplywem tego, co sam mogtem przezy¢, probowalem
udowodni¢ teologicznie — a mianowicie nierozlaczno$¢ charis i charisma (po-
niewaz kazda taska uswiecajgca niesie ze sobg zadanie i misje) — potwierdzito
sie na jedyny w swoim rodzaju sposéb w tej wielkiej misji’; H.U. von Baltha-
sar, Wprowadzenie, w: A. von Speyr, Jak modlg sie swieci?, thum. W. Szymo-
na, Warszawa 2017, s. 10. Mowa o misji Adrienne von Speyr (1902-1967),
szwajcarskiej lekarki, mistyczki i stygmatyczki, ktérej koscielnemu postan-
nictwu towarzyszyt od 1938 roku az do jej $mierci Hans Urs von Balthasar.
,Cala ekonomia trynitarna dla zbawienia $wiata streszcza sie w tym stowie,
ktéremu Adrienne przyznaje wymiar trynitarny; bo jesli Syn jest postuszny
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inasza lektura tekstéw teologa. Podstawe dogmatyki i duchowo-
$ci rzeczywiscie widzi on w Janowej koncepcji mitosnego postu-
szenstwa Chrystusa Ojcu®. Stanowi ono przestanke ,,zaréwno dla
Objawienia trynitarnego misterium Boga, jak i dla Odkupienia
$wiata, ktore odpokutowuje kazde niepostuszenstwo ludzko-

Sc

i"®. Zagadnienie postuszenistwa rozumiane jako cel przyjscia

i kwintesencja istnienia Chrystusa na ziemi zajmowato Baltha-
sara nie tylko w sensie teologicznym?', ale i w praktycznym od-
niesieniu do postuszenstwa w instytutach swieckich'. Zwraca

10

11

Ojcu az do $mierci, czyz Ojciec ze swej strony nie jest postuszny Synowi,
poniewaz pozwala Mu i§¢, zatraca¢ sie az do ostatecznego opuszczenia, az
do zstapienia do piekta? I Duch Swiety czyz nie jest postusznym wykonawca
tego podwdjnego opuszczenia Syna i Ojca? Cala teologia Wielkiej Soboty
jest tylko ostatnig aplikacja tej Bozej i absolutnej zasady postuszenstwa,
przezywanego ponad $miercia, w paradoksie prawie niezrozumialym, ponie-
waz Syn musi powrdci¢ do Ojca poprzez rzeczywistos$¢ przekletg na zawsze
przez niego”; H.U. von Balthasar, Synthése, w: La mission ecclésiale d’Adrienne
von Speyr. Actes du colloque romain, 27-29 septembre 1985, édités par H.U. von
Balthasar, X. Chantraine, A. Scola, Paris 1986, s. 192, ttum. P. Pielka. Por.
H.U. von Balthasar, First Glance at Adrienne von Speyr, ttum. A. Lawry, San
Francisco 1981.

Alfons Nossol okreéla refleksje Balthasara na temat Chrystusa jako
~chrystologie postuszenstwa”, za: M. Pyc, Postuszeristwo Chrystusa w pi-
smach Hansa Ursa von Balthasara, ,Colloquia Theologica Ottoniana”
2(2017),s.157-177.

H.U. von Balthasar, Unser Auftrag, dz. cyt., s. 95.

Poza pozycjami przywolywanymi w tekscie por.: Thesen zum Problem
der Autoritit in der Kirche,,Civitas“ 24(1968), s. 295-298; Christologie
und christlicher Gehorsam, ,,Geist und Leben“ 42(1969), s. 185-203; Ge-
horsam im Licht des Evangeliums, ,Zur Pastoral der geistlichen Berufe®
16(1978), s. 17-27; Thémes johanniques dans la Régle de S. Benoit et leur
actualité, ,Collectanea Cistercensi® 37(1975), s. 3-14; La vocazione cri-
stiana. Un percorso a ttraverso la Regola di San Basilio, Milano 2003.

Por. H.U. von Balthasar, Glistati di vita, Milano 1985. Tu poszukiwania
opieraly sie na pytaniu: ,Jak osoba $wiecka, ktéra odpowiedzialnie
pracuje w ramach swojej profesji, kaplan postuszny swojemu biskupowi
moze doskonale wypelni¢ wewnatrz wspélnoty swieckiej ewangeliczna
rade postuszenstwa?”; H.U. von Balthasar, Unser Auftrag, dz. cyt., s. 96.
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uwage radykalnos¢, z jaka podkreslat on ten fakt zbawczy: , Swiat
zostal zbawiony nie przez méwienie i czyny, a nawet nie przez
cuda Jezusa, lecz jedynie przez Jego postuszenstwo az do $mierci
na krzyzu w opuszczeniu przez Boga™*2.

Jezus Chrystus jest ,uosobiong misja: [...] w swej zastepczej
mece jest On zarazem kaplanem i ofiarg: urzedowo upowazniony
Wykonawca i egzystencjalnie Znoszacy ostateczne cierpienie™?.
W tozsamosci Jego wladzy i misji jest On uosobiong misja tak
bardzo, ze ,ostatecznie Tym, ktéry dokonuje aktu oddania sie-
bie, jest Ojciec”*. Jego autorytet i bycie stuga wszystkich realizu-
je sie na tyle, na ile jest On postuszny Ojcu az do $mierci®.

W planie Boga Ojca Jego Syn jest Tym, ktéry ,wydal sie na
tup. Ciatem, przy ktérym zbieraja sie sepy. Trawionym, pozera-
nym, pitym, rozrzucanym, rozlewanym. Pitka do zabawy. Wy-
korzystywanym. Wycisnietym do dna. Deptanym w nieskon-
czonos¢, przejechanym, rozrzedzonym jak powietrze, wylanym
niczym ocean. Unicestwionym”®. Z niezwykla sugestywnoscia
jezyka Balthasar oddaje postawe, w ktérej Syn Bozy realizuje na
ziemi swoje posluszenstwo.

Jego podstawgy, a zarazem podstawg jednosci nakazujacego
i stuchajacego polecen, jest mitos¢. Postuszenistwo rodzi sie z mi-

Poszukiwania te stanowily teologiczne zaplecze fundacji i rozwoju zato-
zonej razem z Adrienne von Speyr (por. przyp. 7) Wspélnoty $w. Jana
(Johannesgemeinschaft).
12 H.U. von Balthasar, O moim dziele, ttum. M. Urban, Krakéw 2004,
s. 106. ,,Najwyzszym gwarantem rady postuszenstwa pozostaje sam
Jezus Chrystus, ktéry przez swe postuszenistwo az do $mierci na krzy-
zu (por. Flp 2,8) — nie przez co$ innego! — pojednal $wiat z Bogiem”;
H.U. von Balthasar, Odpowiedz wiary, ttum. W. Szymona, Krakéw 2007,
s. 149.
H.U. von Balthasar, Prawda jest symfoniczna. Aspekty chrzescijariskiego
pluralizmu, thum. I. Bokwa, Poznan 1998, s. 110.
4 Tamze, s. 114.
> Por. tamze, s. 115.
Tenze, Serce swiata, thum. U. Poprawska, Krakéw 2003, s. 129.
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tosci, w mitosci sie realizuje i do niej prowadzi. , Postany w istnie-
nie”"” stucha Ojca, a czyni to z mitosci odwiecznej. Swiety Pawet
nie waha sie nazwac jej szalenstwem'. Syn zrzeka sie w niej
prawa do dysponowania samym soba. Kiedy po Zyciu, $mierci
i zmartwychwstaniu Syna Duch wspélny Ojcu i Synowi postany
zostanie do Kosciota i na $wiat, bedzie stale obecnym $wiadkiem
tych wydarzen. Bedzie On $wiadczy! o tej dobrowolnej i szalen-
czej milosci, aby ,kenotyczny charakter postuszenistwa Synow-
skiej milosci nigdzie nie zostal zatarty™**.

Na mitosnym postuszenistwie opiera sie dynamizm misji
Chrystusa. ,,Odtracit wszelkg przezornos¢. Catkowicie zdat sie
na opatrznosc posylajacego i kierujacego Nim Ojca. Uwalnia
Go to od jakiegokolwiek obowigzku kalkulowania, dawkowania
i dyplomacji w postepowaniu”?. To w postuszenstwie Syn osiaga
absolutna wolnoséé¢. ,Dla Jego dzialania jest otwarty caly nie-
skoniczony bezmiar Boga i $mierci, nieskoniczony bezmiar wiecz-
nej nocy i wiecznego zycia”?!. Wolno$¢ ta realizuje sie poprzez to
iw tym, ze to Ojciec Go prowadzi. Ojciec ,wyciaga Go z najglteb-
szych otchtani nocy”* po to, by w konicu Chrystus mégt powie-
dzieé: ,moje zniszczenie, moje znizenie sie ku nizinom, zejscie
w d6t w zupelnie obcy $wiat, w $wiat bez Boga, w pieklo — to byto
wyniesienie tego $wiata we Mnie i w Bogu. Moje zwyciestwo”%.

Rozstrzygajaca ziemska faza tego tryumfu rozpoczyna sie za zgo-
da rozumnego stworzenia, ktére deklaruje swa gotowos¢, by péjsé
tak daleko, jak chce tego Bég. Owo ludzkie unizenie, by da¢ w swym
zyciu tyle wolnego miejsca do dyspozycji Bogu, ile Jemu sie¢ spodoba,
realizuje sie w sposéb niedoscigniony w Maryi, Matce Syna Bozego.

7 Tenze, Kim jest chrzescijanin?, thum. F. Wycisk, Krakéw 1999, s. 53.

Tamze, s. 54.

Tenze, Wiarygodna jest tylko mitos¢, Krakéw 2002, s. 96.
Tenze, Kim jest chrzescijanin?, dz. cyt., s. 54.

21 Tamze, s. 53-54.

Tamze, s. 54.

Tenze, Serce $wiata, dz. cyt., s. 129-130.
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Postuszenstwo Maryi Stuzebnicy

Po to, aby Stowo Boga moglo sta¢ sie czlowiekiem, wiara Stu-
zebnicy Panskiej nie moglta by¢ nieokreslona, ale musiata zo-
sta¢ w pelni ucieleéniona, a to oznacza, ze Maryja oddata do
dyspozycji Boga swoje cialo, dusze i umyst*. Pozwolila, by Bég
Nia rozporzadzal. Poprzez ten podstawowy akt postusznego fiat
wobec Bozego glosu, i tylko w nim, zostaje zalozony Kosciét jako
powszechny®. Miejsce fundacji Kosciola to izdebka w Nazare-
cie, gdzie dokonato sie Zwiastowanie. Balthasar zastrzega row-
niez rygorystycznie: ,Kto twierdzi, ze Kosciél zaczat sie pdzniej,
z chwilg powotania dwunastu czy udzielenia pelnomocnictwa
Piotrowi, pominat to, co istotne; bedzie zawsze docierat tylko do
rzeczywistosci empirycznej, socjologicznej, ktéra jakosciowo nie
moze sie rézni¢ od synagogi”*. Odtad za$ jego maryjny rys jest
trwaly i niezbywalny.

Zasada maryjna catkowicie przeczy utozsamieniu, ktére by-
toby tylko czesciowe, uzalezniajace wole poddania sie od wia-
snego zrozumienia lub swojej ,,odpowiedzialnej” aprobaty. Nie
jest blokowaniem drég Bozych i wigzaniem ich z wlasnymi zy-
czeniami, pozostawianiem rzeczy ich wltasnemu biegowi ani na-
wet zwyklym ,zdaniem sie na Boga””’. Jest to natomiast: ,wola
tworzenia w sobie (przez usuwanie sie) miejsca spotkan ludzkie-
go ubdstwa z taska Boza. [...] Jest to dysponowanie obszarem
pozwalajacym drugiemu (Bogu lub cztowiekowi, albo jednemu
i drugiemu) przede wszystkim realizowac wlasng wolnos¢”.

Tak wyrazajace sie postuszenstwo, owo pozostawianie drugiemu
swobody, jest wyrazem najwyzszej aktywnosci. Cala ludzka natura

24 Tenze, Duch chrzescijanski, thum. Z. Wtodkowa, Poznari 2013, s. 78.

% Tenze, Maryja w tajemnicy Kosciota, w: J. Ratzinger, H.U. von Balthasar,
Maryja w tajemnicy Kosciota, ttum. W. Szymona, Krakéw 2007, s. 147.
Tenze, W petni wiary, dz. cyt., s. 310-311.

Por. tenze, Antyrzymski resentyment, dz. cyt., s. 217.

Por. tamze, s. 218.
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Maryi staje sie miejscem Wcielenia?®. W niepowtarzalno$ci maryj-
nego pozostawiania drugiemu swobody Balthasar widzi réwniez
fakt bliskosci Maryi i Ducha Swietego: ,Ona, wybrane naczynie tego
Ducha, Osoby Bozej, ktéra jest skutecznym, ale dyskretnym i usuwa-
jacym sie na drugi plan pozostawianiem przestrzeni wzajemnej mi-
tosci OjcaiSyna, ktére jest owocem, ktdra poswiadcza i ktérg jest™®.

Skadinad, gdyby w postusznym ,tak” Maryi znalazlo sie jakie-
kolwiek powatpiewanie, zgoda czymkolwiek warunkowana, wte-
dy , Jej wiara nositaby na sobie jaka$ plame i Dziecko nie mogtoby
wzig¢ w posiadanie catej ludzkiej natury”'. Za sprawg uprzednie-
go odkupienia, to jest niepokalanego poczecia, tak sie jednak nie
stato i w §lad za $w. Ireneuszem z Lyonu Balthasar moze po wie-
lokro¢ stwierdza¢ duchows i zbawcza moc Jej postusznego ,tak™?.

Réwnoczesnie idea postuszenstwa zyskuje unikalng glebie
we w pelni uswiadomionej maryjnej postawie Kosciota. Ma on
ksztaltowac sie na Jej wzér w budowaniu wewnetrznej formy
komunii bedacej obustronnym, niczym nieograniczonym dawa-
niem drugiemu miejsca w sobie®.

Postuszenstwo Kosciota wobec swego Pana

Kosciét podaza droga Chrystusa. Zatem o ,,pomyslnosci” jego
misji, o jej owocnosci zdecyduje nie zewnetrzne dzialanie, lecz
ofiarnicze cierpienie w postuszenstwie. Nie moze by¢ inaczej, bo
»nhie jest uczen nad Mistrza”**. Mistrz natomiast jest misjonarzem

? Tenze, Maryja w tajemnicy Kosciola, dz. cyt., s. 92.

Tenze, Antyrzymski resentyment, dz. cyt., s. 218.

Tenze, Maryja w nauczaniu Kosciota, dz. cyt., s. 92.

Tenze, Antyrzymski resentyment, dz. cyt., s. 209.

Por. tamze, s. 218. Aby Kosciét sie mégt tak wlasnie rozwijaé, ulegltos¢
Maryi wobec Boga Ojca i swego Syna zostaje zwrécona ku powierzone-
mu Jej na Golgocie uczniowi.

Dotyczy to réwniez kosScielnego urzedu, ktéry ,zostaje zanegowany,
zelzony, wy$miany, ukrzyzowany”. Co wiecej, jak stwierdza Balthasar,
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Ojca, Jego stuga: ,Coraz silniej wigzany bytem Jego miloscia,
a wszelki dystans ujawniajacy sie jeszcze niekiedy miedzy nami
okazywatl sie tylko sposobem, okrezna droga i fortelem stuzacym
naszemu glebszemu zjednoczeniu”®. Pogtebienie zrozumienia
istoty unikalnej wiezi Chrystusa z Jego Kosciolem stanowi dla
Balthasara zagadnienie o kapitalnym wprost znaczeniu.

Przejmujaco brzmia stowa wskazujace droge, ktéra podazy Ko-
$ciél, nasladujac swego Pana: ,Te sama gre, jaka Ojciec prowadzit
ze Mna, powtérze teraz z tobg™®. Jak zatem podazanie Kosciola
za Chrystusem wyrazi sie w konkrecie rzeczywisto$ci koscielne;j?
Otéz: ,Pozwole odejs¢ ci w $wiat [...], aby tym $cislej, tym bar-
dziej wewnetrznie, w sposéb jeszcze bardziej boski zjednoczy¢ sie
z toba z wysokosci nieba. Pozostawie cie jakby wyzutego z duszy
w grobie $wiata, twdj duch bedzie sie blgkal w mrokach podziem-
nych przestrzeni”®. Jednak wedréwka w mece, nasladowanie
pelni Chrystusowej pasji prowadzi Kosciét do tego, by na wzér
Jezusowego zmartwychwstania, a zatem niespodziewanie i na-
gle, wybawiony zostal od $mierci, a $wiat na nowo przekonany,
ze istnieje, a Chrystus zyje w nim3®.

To zycie Ko$ciota jest ,nieustannym cudem”, a podstawe czer-
pie z faktu, iz pije on z innego zrédla i posila sie przy innym stole

»to, co dotyczy urzedu koscielnego, dotyczy takze sakramentéw, prze-
powiadania, teologii; dotyczy zaréwno Biblii, jak i koscielnej Tradycji.
Meka urzedu i jego upokorzenie, takze z jego $rodka, sa znakiem, ze
Pan towarzyszy swojemu urzedowemu Kosciotowi; wiecej, s to nawet
$rodki, ktérych potrzebuje Bég, by na nowo uwiarygodni¢ urzad w na-
$ladowaniu Jezusa i uczynié¢ go przezroczystym. Bég nigdy nie towarzy-
szy Jezusowi tak bardzo, jak w Jego opuszczeniu — wéwczas przeciez
przemierza On swoja droge w calkowitym postuszenstwie. ,Tam, gdzie
Syn czuje sie najstabszy, tam jest najmocniejszy: paradoks ten tysigc
razy wyjas$niali Ojcowie Kos$ciola, mistycy i teolodzy”. Por. H.U. von
Balthasar, Prawda jest symfoniczna, dz. cyt., s. 34-36.

H.U. von Balthasar, Serce swiata, dz. cyt, s. 143.

Tamze.

Tamze.

Tamze.
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niz ten, przy ktérym karmi sie $wiat*. Mocy do zycia nie moze
bowiem czerpac z samego siebie. Zapraszany jest nieustannie do
tego, by wielkodusznie wstuchiwa¢ sie w szept Pana: ,,Zyj wiec
tylko we mnie i ze Mnie, lecz porzucajac swe serce i czerpigc
tylko z mego serca”®. To zycie jest zatem zyciem Oblubienicy.

Wymiar oblubiericzy omawianej relacji jest dobitnie przez
Balthasara podkreslany i rozstrzygajacy: ,,Badz ma oblubienica
i moim cialem; pragne w tobie, wylacznie w tobie, zbawi¢ swiat™*'.
Oblubienczosé i wlasciwa jej wylacznosc cechuja perspektywe,
dzieki ktérej milosne, a przez to zrozumiate i prawdziwe stang
sie wiezy postuszenstwa. Ujmowane w oderwaniu od takiej per-
spektywy sa one zwyczajnie nie do wyobrazenia i nieuchronnie
zostang zerwane i porzucone. Staja sie one jednak wraz z jej przy-
jeciem spontanicznie zrozumiale, prawdziwe i naturalne: ,,Poléz
sie jak Rut u moich stép; badz mi postuszny az do $mierci, bedac
dla $wiata widzialnym ucielesnieniem postuszenistwa wobec Mnie
we wszystkich czasach; badz tak postuszny, zeby ten, kto méwi
o Kosciele, méwil o postuszenstwie. Gdyz w postuszenstwie jest
zbawienie. Kto za$ bedzie wymawial moje imie, bedzie okazywal
Mi postuszenstwo az do $mierci na krzyzu”*?. Oto droga do pel-
nego ,,sukcesu” Ko$ciota, ktéry w ten sposéb zostaje rzeczywiscie
wyniesiony do perspektyw rzeczywistych, czyli Bozych.

Tak Kosciét ,sie realizuje” i tak sie spetnia: ,W ten sposéb chce
cie wynies¢ do rangi krélowej $wiata i wszystkie narody we wszyst-
kich epokach beda przed toba zgina¢ kolana™?. To z kolei daje Ko-
$ciotowi umocowanie do zadania postuszenstwa w imieniu Jezusa,
ktory wyznaje: ,Tylko przez ciebie pragne rzadzi¢ swiatem i tylko
w twoim ciele bije moje serce. To jest wyzwanie i obietnica™*.

Tamze.
40 Tamze, s. 142.
Tamze.
Tamze.
Tamze.
Tamze.
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Kazdorazowym warunkiem tak przezywanego postuszen-
stwa, i to nalezy niezmiennie podkresla¢, sa wiezy ogarniaja-
ce Mitujacych i prawidla autentycznego oddania: ,Przylgnij do
Mnie tak mocno, zebym mégt z Toba zstapi¢ do piekiet, a potem
zwiaze cie z sobga tak, ze wstapisz ze Mna do nieba. Ogolo¢ sie
we Mnie ze wszystkiego, zeby mégl cie soba napelnié. Niczego,
co zewnetrzne, ani co wysokie, ani co glebokie nie oszczedze
ci, bo nie chce mieé przed toba zadnych tajemnic. Tam, gdzie ja
jestem, badz réwniez ty. To, co ja czynie, i ty czyii we Mnie™*.
Taka jest jedno$¢ mitujacych, a w niej, i jedynie w niej, ksztal-
towane postuszenistwo zdolne jest dziala¢ ,na oslep”. Ozna-
cza¢ to bedzie w istocie porzucanie tylko osobistych pogladéw,
wlasnych upodoban i przekonan®. Przedmiotem wlasciwego
ogladu, upodobania i przekonania staje sie bowiem Umitowany,
z ktérym Koscidét dzieli wspoélny los. Takie postuszenstwo staje
sie réwniez kryterium rozeznania tego, kto jest z Jezusowego
ducha i kto w Niego jest wszczepiony*’.

A wreszcie, méwi dalej Jezus w swych mitosnych ,oswiad-
czynach” Kosciolowi: ,To postuszenstwo bedzie poreczeniem
naszej wzajemnej mitosci, mojej mitosci do ciebie i twojej do
Mnie i w niewolniczym wypelnianiu go doswiadczysz, niczym
promienia $wiatta idacego z géry, wolnosci dziecka Bozego oraz
zrozumiesz, jak bardzo ta stuzba wyplywa z przymusu mitosci”*.
Wszystko w takiej mitosci wyjasnia sie i upraszcza. Nie bez nie-

4 Tamze, s. 142-143.

4 Tamze, s. 143. Co do widzialnych struktur Ko$ciota, Balthasar stwier-
dza réwniez, ze ewentualne ich modyfikacje winny sie dokonywac jedy-
nie w duchu postuszenistwa i uwzglednia¢ misteryjny wymiar Kosciota;
H.U. von Balthasar, Antyrzymski resentyment, dz. cyt., s. 35. Jest bo-
wiem Kosciét ,jedyna szansa wyzbycia sie siebie, tego przeklenstwa
wlasnej waznosdi, tej roli, jaka uwaza sie za jednoznaczng z wtasna
osoba, tak, ze jesli kocham mojg role, to wreszcie zakochuje sie sam
w sobie”; H.U. von Balthasar, Duch chrzescijanski, dz. cyt., s. 270.

H.U. von Balthasar, Serce swiata, dz. cyt., s. 143.

Tamze.
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uchronnego wszak sprzeciwu: ,Tak oto, wbrew wszystkiemu,
staniesz sie moim znakiem posréd narodéw. Bedziesz dla nich
kims$ tak nierzeczywistym, ze codziennie beda przepowiadac ci

$mieré”#.

Odniesienie do praktyki postuszenistwa
w Kosciele

Powyzsze refleksje chcielibysmy odnies¢ do chrzescijanskiej doj-
rzalosci. Zdaniem bazylejczyka nie jest to bowiem zagadnienie
proste i oczywiste, jak mogloby sie to wydawa¢, a dla praktyki
zycia Kosciota, réwniez tej duszpasterskiej, niezwykle donioste.
Wiekszo$¢ tych chrzescijan, ktérym stowo dojrzatosc stale wyry-
wa sie z ust, nie ma po prostu pojecia o tym, na co Pismo Swiete
kladzie gléwny akcent. Majac Boga z tylu, za soba, rozprawiaja
o sprawach, ktdérych rzekomo domagaja sie okolicznosci czasu (vox
temporis, vox Dei) oraz duchowa struktura nowoczesnego czlowie-
ka. Ale o to, czego zada Chrystus, niestety nie pytaja. Na wlasna
modle tworza koncepcje swego postannictwa; mniemaja, iz sami
wiedza, w jaki sposéb najlepiej stuzy sie krélestwu Bozemu™*°.
Rzekoma dojrzatos¢ miataby oznaczac zdolnos¢ do jakiegos
samostanowienia, odlegtego od pytania wlasnie o to, czego zada
Chrystus, do stanowienia o sobie bez niczyjego wplywu, wlas-
nie na wlasng modte. Zdaniem Balthasara w zadnym wypadku
dojrzalosé¢ chrzescijariska nie sprowadza sie wytacznie do pro-
blemu uksztaltowania wlasnego sumienia i do postepowania
tylko wedtug okreslonych zasad chrzescijanskich. Te niewatpliwg
podstawe naszego naturalnego postepowania moralnego zawsze
powinna bowiem cechowa¢ réwniez wrazliwos¢ na Ducha Swie-
tego, ktéry ,sprawuje rzady w nas i nad nami w sposéb wolny

4 Tamze.
0 Tenze, Kim jest chrzescijanin?, dz. cyt., s. 82.
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i nieskrepowany”™*. ,To decyzja osoby, by na zawsze utozsami¢
sie z tym Duchem, stanowi o dojrzalosci, a w konsekwengji przej-
muje ona wspétodpowiedzialnos¢™2, Duch Swiety nie jest spro-
wadzalny do nadanych sztywnych zasad i rozlewany ,jak wino
do butelek i raz na zawsze”*, a postuszenistwo nie jest czyms,
co redukowaloby dzialanie osoby do mechanicznego powielania
schematéw.

Ozywiajace oddziatywanie Ducha Swietego uwarunkowane jest
»bezgraniczna gotowoscia na przyjmowanie pouczen i nadprzyro-
dzonym instynktem postuszenstwa, ktéry chrzescijanin powinien
mie¢ we krwi”**. Bezwarunkowa gotowo$¢ i nadprzyrodzony in-
stynkt postuszeristwa stanowia zatem podstawe dojrzatosci, a nie
jak w powierzchownym rozumowaniu prébuje sie nieraz twierdzi¢,
ze tej dojrzalosci przecza. Im bardziej autentyczne postuszenstwo,
,tym wieksze mamy prawo do uznania siebie za chrzescijan wol-
nych i dojrzatych”. Wszelkie inne pojmowanie dojrzalosci stano-
wi ,zdradziecka pomytke”¢. Balthasar za taka uznaje takie pojmo-
wanie dojrzalosci, ktére w szczeg6lnosci eliminuje postuszenstwo.
W Koéciele nie ma dojrzalosci bez postuszenstwa.

Wigze sie ono z krzyzem 1i cierpieniem. Odrzucanie tego
krzyza narzuca sie za$ spontanicznie. Dlaczego jednak $mier¢
krzyzowa Chrystusa ma sie stawac¢ ,,podstawowg forma nasze-
go ziemskiego zycia”? Ot6z dlatego, ze ,jedynie w ten sposéb
mozemy do$wiadczy¢ «mocy przysztego wieku» [...], owych wie-
czystych, nie$miertelnych mocy, dzieki potedze ktérych chrze-
$cijanin winien rozréznia¢ rzeczy ziemskie, rzadzi¢ nimi i nad
nimi panowac¢””’. ,Moce” te nie przystuguja nam z natury rzeczy,

Tamze, s. 78.

52 Tamze, s. 79-80.
Tamze, s. 78.
Tamze.

Tamze.

Tamze.

Tamze.
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ale zostaly nam oddane do dyspozycji. Postuszenstwo krzyzowi,
misja realizowana w postuszenstwie obdarowana jest potega
Bozych Mocy!

Drugim aspektem tego zagadnienia jest fakt, ze chrzescijanin
pozostaje sobg jedynie jako czlonek Kosciota. , Nikt nie moze by¢
chrzescijaninem na wlasna reke. A Duch Swiety, ktéry darzy chrze-
$cijanina dojrzaloscig — pod warunkiem ze on jej pragnie — jest
najpierw i przede wszystkim Duchem Kosciota™®. ,Miara” wyzna-
czonego mu postannictwa nie ma swej przyczyny w nim; musi ja
przyjacjako wielko$¢ z géry okreslong, a to stanowi przejaw podsta-
wowego ,,postuszenstwa koscielnego” poszczegélnych cztonkow™.

Takiego postuszenistwa domagat sie z drastycznoscia od swo-
ich wspélnot $w. Pawel: ,Jedynie przez postuszenstwo dojdzie
gmina do takiej dojrzatosci, ktéra otworzy jej oczy na prawowi-
to$¢ i stusznosc jego karzacej interwencji”®®. Zatem nierozumie-
nie zespolenia dojrzaloscii postuszenistwa w jedna catos¢ dalekie
jest od dojrzatosci®®. Dostrzezenie wzajemnego uwarunkowania
dojrzatosci i postuszenstwa wyplywa z zycia zanurzonego w mo-
dlitwie, poniewaz bez spelnienia tego warunku ,wszystko gubi
sie w czczej i niebezpiecznej gadaninie®. Pojeciem dojrzalosci
nalezaloby zatem, zdaniem Balthasara, postugiwa¢ sie bardzo
oszczednie i z nalezytg starannoécia.

La idea dell'obbedienza in pensiero di Hans Urs
von Balthasar

Per il teologo svizzero Hans Urs von Balthasar (1905-1988) la
categoria dell'obbedienza risulta decisiva per la storia della sal-

%8 Tamze.

Tamze, s. 82.
Tamze.
Tamze.
Tamze.
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vezza, rimanendo pero spesso marginalizzata nel contesto ideo-
logico contemporaneo. E proprio nellobbedienza che si realizza
la missione del Cristo nonché del cristiano che Lo imita. Lautore
dell’articolo analizza I'obbedienza sia nel contesto trinitario che
ecclesiale. Ambedue gli aspetti sono collegati fra di loro tramite
l'atteggiamento obbediente di Maria, Serva di Dio. Tutte le ri-
flessioni vengono concluse dai riferimenti alla vita pratica della
Chiesa, dove I'obbedienza, secondo il basilese, costituisce una
delle dimensioni fondamentali della maturita del credente.






https://doi.org/10.15633/9788363241278.10

Bazyli Degérski OSPPE

La Chiesa e la vita monastica in sant’Agostino.

Gli albori del monachesimo nell’Africa latina

Fin dai primi tempi del cristianesimo, la Chiesa latina in Africa
era feconda di uomini continenti e di vergini'. Gia Tertulliano
sosteneva che, per vivere pienamente il cristianesimo, bisogna
spezzare ogni legame con il mondo?. Poco piu tardi, san Cipria-

1

A proposito del primo monachesimo dell’Africa latina, cf.: J-M. Bes-
se, Le monachisme africain. Extrait de la Revue du monde catholique, Pa-
ris-Poitiers 1900; J.J. Gavigan, De vita monastica in Africa Septentrionali
inde a temporibus S. Augustini usque ad invasiones Arabum [Bibliotheca
Augustiniana medii aevi, ser. 2, 1], Torino 1962; G.M. Colombas, Il mo-
nachesimo delle origini. Uomini, fatti, usi e istituzioni [Complimenti alla
Storia della Chiesa; Gia e non ancora, 106], Milano 1984, p. 279-296.
Cf. Tertullianus, Ad martyras, CCL 1, 3-8; Id., De baptismo, CCL 1, 277-295
(anche SCh 35); Id., De corona, CCL 2, 1039-1065; 1d., De paenitentia, CCL 1,
319-340; 1d., De patientia, CCL 1, 299-317 (anche SCh 310); Id., De pudicitia,
CCL 2,1279-1330; Id., De spectaculis, CCL 1, 227-253 (anche SCh 332); Id.,
Scorpiace, CCL 2,1067-1097 (anche in G. Azzali Bernardelli [ed.], Tertullia-
no. Scorpiace [Biblioteca Patristica, 14], Firenze 1990). Cf. anche: K. Rahner,
Zur Theologie der Buf3e bei Tertullian, in Abhandlungen tiber Theologie und
Kirche. Festschrift fiir Karl Adam, Diisseldorf 1952, p. 139-167 (tr. it.: La teo-
logia della penitenza in Tertulliano, in La penitenza della Chiesa. Saggi teologici
e storici, Roma 1968, 523-571); M. Guli, “Lavacrum sanguinis”. Il battesimo di
sangue e la sua efficacia in Tertulliano, Roma 1960; M. Spanneut, Tertullien et
les premiers moralistes africaines, Paris 1969; C. Rambeaux, Tertullien face aux
morales des trois premiers siécles, Paris 1979; S. Strekowski, Wolnos¢ osobista
cztowieka wedtug Tertuliana, ,,Studia Teologiczne” 14(1996), p. 175-179.
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no ebbe un’accentuata predilezione per il misticismo cristiano®.
Grazie al loro insegnamento, molti cominciarono a menare una
vita di continenza®.

Passera ancora piu di un secolo per poter scorgere li una nuo-
va difesa della vita ascetica, fatta ad opera di Agostino. Cié no-
nostante, gia gli Acta martyrum, le Passiones®, le opere di Ottato
di Milevi® e, in modo particolare, gli stessi canoni conciliari testi-
moniano la presenza di asceti, di vergini consacrate e lo sviluppo
del monachesimo in quella regione’.

Il clero dell’Africa proveniva prevalentemente da asceti, e il
numero delle vergini consacrate a Dio ando sviluppandosi in tal
modo che, gia alla fine del IV secolo, esse costituivano un’istitu-
zione monacale solidamente formata®.

Ma, in quale modo si presentavano i primissimi monaci di
quella regione? Purtroppo, ne siamo scarsamente informati.

3 Cf. S. Deleani, Christum sequi. Etude d’un théme dans l'ceuvre de saint
Cyprien, Paris 1979; A. Cerretini (ed.), Cipriano. Trattati [Collana di testi
patristici, 175], Roma 2004.

4 Cf. G.M. Colombds, op. cit., 279.

> I testi degli Acta martyrum e delle Passiones sono pubblicati, ad es., in:
R. Knopf - G. Kriiger — G. Ruhbach (edd.), Ausgewdhlte Mirtyrerakten,
Titbingen 1965; H. Musurillo (ed.), The Acts of the Christian Martyrs,
Oxford 1972; P. Siniscalco (ed.), La letteratura sul martirio. Fonti antiche
greche e latine [...]. Corso di Letteratura Cristiana antica greca e latina
— I Cattedra [Universita degli Studi di Roma. Facolta di Lettere e Filo-
sofia], Torino 1981. Per l'edizione degli “Atti dei martiri Scilitani”, cf.:
E. Ruggiero (ed.), Atti dei martiri Scilitani. Introduzione, testo, traduzione,
testimonianze e commento [Atti della Accademia Nazionale dei Lincei.
Classe di Scienze Morali, Storiche e Filologiche. Memorie. Serie IX,
volume I, fascicolo 2], Roma 1991. Per la Passio Sanctarum Perpetuae et
Felicitatis, cf.: C.J.M. van Beek (ed.), Nijmegen 1936.

6 Le opere di Ottato sono pubblicate in: PL 11, 883-1104; CSEL 26; SCh
412-413. Cf. L. Dattrino (ed.), Ottato di Milevi. La vera Chiesa [Collana
di testi patristici, 71], Roma 1988.

7 Cf. G.M. Colombas, op. cit., p. 279-280.

8 Cf. ibidem, p. 280.
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All'inizio del V sec., Agostino nel De opere monachorum? critica al-
cuni monaci di Cartagine che non volevano lavorare manualmen-
te. Appare chiaro che esistevano comunita religiose di tendenze
messaliane’®. Con molta probabilita, pero, si trattava di monaci
orientali arrivati dalla Mesopotamia o dalla Siria™.

E stata rivolta l'attenzione anche su altre comunita religiose,
come quella di Adrumeto, che sembrano di provenienza italia-
na'?, ma si deve sottolineare che prima dell’arrivo di Agostino
in Africa, ossia prima del 388, gia esisteva in questa terra un
monachesimo autoctono.

Agostino e il monachesimo africano

La conoscenza di Agostino del movimento monastico, che in
quel periodo era un movimento laico e carismatico non program-
mato dalla Chiesa, ma che si ispirava alla vita degli asceti copti
egiziani, comincio dalle notizie che egli ebbe dal suo compaesano
Ponticiano, che Agostino incontro a Milano con Alipio*®. Dopo
essere stato battezzato a Milano da Ambrogio, nel 387, Agostino
decise di ritornare in patria. Nell'autunno del 388 si imbarco, con
I'amico Alipio ed altri, per Cartagine e, appena arrivato, visse

9 11 De opere monachorum é pubblicato in: PL 40, 547-582; CSEL 41, 529-
-596; BAC 12, 696-770.

A proposito dei messaliani, cf., ad es., C. Stewart, “Working the Earth of
the Heart”: The Messalian Controversy in History, Texts, and Language to
AD 431, Oxford 1991.

" Cf. G.M. Colombas, op. cit., p. 280-281; B. Degérski, sw. Augustyn z Hip-
pony — krzewiciel monastycyzmu w Afryce Eaciniskiej, in. M. Wlosinski
(ed.), W pedagogicznej stuzbie narodéw, Wtoctawek 2009, p. 123-133.
Cf. A. Manrique, San Agustin y el monaquismo africano, ,La Ciudad de
Dios” 173(1960), p. 117-138; G.M. Colombias, op. cit., p. 281.

Cf. Augustinus, Confessiones 8, 6, 14 ss.; cf. anche Possidius, Vita S. Au-
gustini 2; V. Grossi, La Chiesa di Agostino. Modelli e simboli [Collana Primi
secoli, 5], Bologna 2012, p. 157.

10

12

13
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dapprima gli ideali monastici “privatamente” in compagnia di
suo figlio Adeodato e di Alipio, Luciniano, Evodio ed altri, for-
mando “un monastero di filosofi” cristiani'*: un gruppo di asceti
che menavano un genere di vita molto simile a quello gia vissuto
da loro a Cassiciaco.

Nel 391, Agostino si separo dai beni materiali, distribuendone
il ricavato ai bisognosi, e inizio a sperimentare un'esistenza del
tutto conforme all'indole e alla prassi della Chiesa apostolica, alla
sua missione. Il malfermo vescovo d’Ippona, Valerio, lo ordino pre-
sbitero per essergli d’aiuto nel servizio pastorale. Inoltre, gli dono
un podere rurale, affinché egli potesse fondare il suo primo mona-
stero’. Ma gia nel 396, Agostino, dovendo sostituire Valerio nella
sede vescovile, per non turbare la quiete monastica dei confratelli, si
trasferi nella casa vescovile, ad Ippona. Cio nonostante, volle conti-
nuare a vivere da monaco e fondo proprio li il famoso monasterium
clericorum, ove i chierici dovevano privarsi di tutti i beni materiali
e darli ai poveri, oppure versare il ricavato nella cassa comune, e cio
per svolgere meglio la missione affidata da Gesu alla Chiesa™.

Tra i documenti legislativi monastici agostiniani possiamo
indicare I'Ordo monasterii dello Pseudo Agostino®’. Il titolo di
quest’opera si ispira a quello che si trova nel manoscritto di Laon,
del IX secolo (il Laudunensis 328 bis). In tutti i codici manoscrit-
ti, eccezione fatta per quei due che presentano una versione al
femminile dell'Ordo monasterii, questo € seguito da una regola
monastica che viene chiamata Praeceptum (& la versione maschile
della “Regola” di Agostino).

4 Cf. H.-I. Marrou, Saint Augustin et la fin de la culture antique, Paris 19492,

167; G.M. Colombds, op. cit., p. 284. Secondo V. Grossi (cf. La Chiesa...,
op. cit., 157), Agostino visse dapprima, nel 388, la vita monastica nella
casa paterna a Tagaste.
15 Cf. Possidius, Vita S. Augustini 5.
6 Cf. Augustinus, Sermo 355 [De moribus clericorum sermo primus], 2.
Il testo originale della “Regola” di Agostino é pubblicato in: PL 32,
1377-1384; A.C. Vega, El Escorial 1933; L. Verheijen, La Régle de saint
Augustin [Collection des Etudes Augustiniennes], Paris 1967.

17
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Questo fatto puo essere considerato come voluto o come
fortuito. In coloro che ritengono come voluta la combinazio-
ne dell’Ordo monasterii con il Praeceptum, le ipotesi riguardanti
l'origine dell’Ordo monasterii dipendono dalle loro concezioni
sull'origine dello stesso Praeceptum. D. de Bruyne sosteneva che
il Praeceptum fosse la trascrizione, al maschile, della Regularis
informatio che é un frammento dell’Ep. 211 di Agostino. D. de
Bruyne spiegava la vicinanza dell’Ordo monasterii con il Prae-
ceptum affermando che la stessa persona avrebbe trascritto al
maschile la Regularis informatio, redatto I'Ordo monasterii e com-
binato i due brani. Questa persona sarebbe stata Benedetto da
Norcia'®.

P. Mandonnet, invece, ha pensato che l'opinione che riteneva
il Praeceptum una trascrizione, al maschile, della Regularis infor-
matio fosse priva di fondamento. Egli affermava che il Praecep-
tum fosse un testo agostiniano e che nei manoscritti piu antichi
il Praeceptum seguisse I'Ordo monasterii soltanto perché anche
questo scritto proveniva direttamente da Agostino. Secondo
P. Mandonnet, esso sarebbe la “Regola” dell'Ipponate vera e pro-
pria, redatta tra il 388 e il 391 per il monastero agostiniano di
Tagaste: la “Regola” alla quale Agostino avrebbe allegato il Prae-
ceptum come una specie di commento®’.

Quest’opinione, pero, non ha in considerazione lo stile dav-
vero peculiare dell’Ordo monasterii. Infatti, L. Verheijen mette
in rilievo la forte differenza tra lo stile dell'ultima e della prima
frase dell’Ordo monasterii e quello della parte principale di questo
scritto. Egli afferma che la parte principale dell’Ordo monasterii
non proviene da Agostino, ma ritiene che questi l'abbia approva-
to aggiungendovi 'ultima frase e, forse, anche la prima?®.

8 Cf. D. de Bruyne, La premiére Régle de saint Benoit, “Revue Bénédictinne”
42(1930), p. 316-342.

% Cf. P. Mandonnet, Saint Dominique, 11, Paris 1937, p. 107-162.

20 Cf. L. Verheijen, Remarques sur le style de la “Regula secunda” de saint
Augustin. Son rédacteur, in Augustinus Magister, Paris 1954, p. 255-263.
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Quest’ultima ipotesi circa la provenienza dell' Ordo monasterii
é stata condivisa anche da A. Manrique e da A. Sage, i quali conside-
rano il Praeceptum come agostiniano e non come una trascrizione,
al maschile, della Regularis informatio. Ma, dal momento che Ago-
stino nelle Retractationes non menziona il Praeceptum, A. Manrique
e A. Sage datano il Praeceptum posteriormente a quest'opera, ossia
dopo i1426-427, e collegano il Praeceptum con il monastero di Adru-
meto in Bizacena. Secondo loro, infatti, I Ordo monasterii sarebbe la
regola del monastero di Adrumeto, consegnata ad Agostino e da lui
approvata. Inoltre, lo stesso vescovo di Ippona avrebbe arricchito
questa legislazione monastica con il suo Praeceptum?.

Anche L. Verheijen, infine, considera che il Praeceptum sia
il testo primitivo della legislazione monastica di Agostino, ma
anche che esso sia stato composto nel 397, nonostante la sua
assenza dalle Retractationes.

Inoltre, Verheijen ritiene che il corpo dell’Ordo monasterii fos-
se scritto da sant’Alipio, il quale 'avrebbe composto dopo il viag-
gio in Palestina che precedette la sua ordinazione a vescovo di
Tagaste nel 394. Secondo quest’ipotesi, Alipio avrebbe mostrato
la sua legislazione monastica ad Agostino in occasione di una vi-
sita a Ippona, e Agostino 'avrebbe approvata aggiungendovi l'ul-
tima frase e, forse, anche la prima. Secondo Verheijen, Agostino,
verso il 397, avrebbe scritto il Praeceptum per il primo monastero
di Ippona. In seguito, visitando questa citta, Alipio avrebbe fatto
una copia del Praeceptum agostiniano e, gia a Tagaste, 'avrebbe
combinato con il proprio Ordo monasterii*?.

Concludendo, possiamo dire che il Praeceptum é rivolto a “ser-
vidi Dio” che vivono in un monastero, ma che non sono ordinati

2 Cf. A. Manrique, La vida mondstica en s. Agustin. Enchiridion histérico-doctrinal
y Regla, El Escorial-Salamanca 1959, 454-476; A. Sage, La Régle de saint Augu-
stin commentée par ses écrits, Paris 1961, p. 260-263.

22 Cf. L. Verheijen, Nouvelle approche de la Régle de saint Augustin, Belle-
fontaine 1980; Id., La Regola di S. Agostino, verso un ideale di bellezza e di
liberta, Palermo 1993.
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diaconi o presbiteri. Questa “Regola” dell'Ipponate deve essere
datata tra il 391 (data della fondazione del primo monastero
maschile di Ippona) e la fine del secolo IV (data approssimativa
del De opere monachorum di Agostino), con molta probabilita nel
397. Potrebbe essere che Agostino, lasciando il primo monastero
di Ippona dopo la morte del vescovo Valerio, per andare a stabi-
lirsi nella casa vescovile ad Ippona e fondarvi il monasterium cle-
ricorum, abbia desiderato dare ai monaci laici una sintesi scritta
dell'insegnamento orale che soleva impartire ad essi e di cui il
suo biografo Possidio di Calama descrive la spiritualita®.

Altri monaci africani, compagni di sant’Agostino

Per quanto riguarda gli altri primissimi monaci agostiniani, ami-
ci e compagni dell'Ipponate, dobbiamo indicare i seguenti: Ali-
pio, Evodio e Possidio.

Alipio, ordinato presbitero, intraprese il pellegrinaggio a Bet-
lemme?, dove restd qualche tempo presso san Girolamo, facendo
conoscenza del monachesimo palestinese. Di ritorno in Africa,
nel 393, Alipio fu eletto vescovo di Tagaste, dove ristabili la vita
monastica; fondo un cenobio, anzi probabilmente piu di uno:
senza dubbio, uno di chierici, uno di laici e uno di vergini. Scrisse
allora, presumibilmente nel 395, il gia menzionato Ordo mona-
sterii, ispirato ad un tempo ad Agostino e a Girolamo. La sua
fama era tale che, quando san Piniano e santa Melania la Giova-

% (f. Possidius, Vita S. Augustini 5. Cf. anche N. Merlin, Saint Augustin et
la vie monastique, Albi 1933, p. 27.
Per quanto riguarda il commento a questa “Regola” dell'Ipponate,
cf. A. Trapeé (ed.), S. Agostino. La Regola, Milano 1971; N. Cipriani, [Note
illustrative alla Regula ad servos Dei di sant’Agostino], in: Sant’Agostino,
Morale e ascetismo cristiano [Nuova Biblioteca Agostiniana, 7/2], Roma
2001, p. 29-49.

2 Cf. Augustinus, Epistula 28.
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ne emigrarono in Africa, nel 410, fu presso dilui che installarono
iloro monasteri. Egli ebbe anche uno scambio epistolare con san
Paolino di Nola. Vescovo e abate, Alipio fu consumato da zelo
apostolico. Era considerato uno dei piu importanti vescovi in
Africa per santita e scienza. Egli fu uno dei padri pit ragguarde-
voli dei concili di Cartagine del 401>, del 411% e del 418%, e del
concilio di Milevi, del 416%8.

Evodio, uscito da Cassiciaco e da Tagaste, divenne nel 396 ve-
scovo di Uzala, nella provincia proconsolare, e vi istitui un mona-
stero di chierici e, in seguito, due monasteri di donne. Anch’egli
fu coinvolto in tutte le lotte a favore dell'ortodossia cristiana®.

Possidio, infine, biografo di Agostino, fu ordinato, nel 397,
vescovo di Calama in Numidia, dove fondd un monastero cano-
nicale®°,

> Cf. Registri Ecclesiae Carthaginensis excerpta, Notitia de gestis concilii

Carthaginensis, 13 IX 401, can. 78, CCL 149, 203.

Cf. Registri Ecclesiae Carthaginensis excerpta, Notitia de concilio Cartha-

ginensi, 25 VIII 403, can. 90, CCL 149, 209.

27 Cf. Concilium Carthaginense (a. 419), CCL 149, 91. 150; Canones in causa

Apiarii 10, CCL 149, 103. 120. 136; Concilium Carthaginense (a. 419),

Epistula ad Bonifatium Papam, CCL 149, 161; Registri Ecclesiae Cartha-

ginensis excerpta, Concilium Carthaginense (a. 419), CCL 149, 229.

Cf. I. Gobry, Storia del monachesimo. Le origini orientali: da sant’Antonio

a san Basilio. Il radicamento in Occidente: da san Martino a san Benedetto,

I, Roma 1991, p. 554-555.

2 Cf.I. Gobry, op. cit., p. 555; V. Saxer, Evodio di Uzala, in A. Di Berardino
(ed.), Dizionario patristico e di antichita cristiane, 1, Casale Monferrato
1983, col. 1321; E. Decret, Le traité d’Evodius “Contre les Manichéens”,
“Augustinianum” 31(1991), p. 387-409; V. Saxer, S. Heid, Evodio di
Uzala, in: A. Di Berardino (ed.), Nuovo dizionario patristico e di antichita
cristiane, I, Genova-Milano 2006, col. 1891; W. Geerlings, Evodio di Uza-
la, in S. Dépp — W. Geerlings — C. Noce (edd.), Dizionario di letteratura
cristiana antica, Citta del Vaticano — Roma 2006, p. 347-348.

%0 Cf. I. Gobry, op. cit., p. 555; A.V. Nazzaro, Possidio, in: A. Di Berardino
(ed.), Dizionario patristico..., op. cit., II, col. 2879-2880; W. Geerlings,
Possidio di Calama, in: S. Dépp, W. Geerlings, C. Noce (edd.), op. cit.,
p. 709.
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Il monastero al servizio della missione della Chiesa

Il monastero nella visione della vita monastica diventa in Ago-
stino un simbolo della stessa Chiesa e della sua missione e della
vita quotidiana della Chiesa nella sua missione di trasmettere
all'umanita il Vangelo di Gesu e la sua opera salvica. I religiosi
agostiniani, quindi, vivevano pieni di zelo missionario, cercando
di essere veri discepoli ed imitatori del loro Signore. In tal modo,
nasceva nella Chiesa latina una peculiare dimensione di mona-
chesimo in citta che intendeva indirizzare la vita cenobitica dei
monaci anche al servizio del popolo di Dio*".

Il monaco agostiniano, percio, é il servus Dei tutto dedito
e consacrato al servire fedelmente la missione evangelica della
Chiesa. Tale monaco, vivendo in seno alla Chiesa, forma con
essa, in Cristo, una sola realta, un solo corpo, diventandone uno
speciale e peculiare simbolo*.

Va, pero, sottolineato che la vita comunitaria, concepita dal
Vescovo d’Ippona, deve essere intesa come lo sperimentare 1'u-
nione spirituale cristiana in un’unica comunione di molte per-
sone che la vivono in unita di cuori e di anime®. Infatti, Agosti-
no affianco all'immagine del monaco solitario I'idea dell'unione
e della vita comunitaria come espressione dell'unita del mistico
corpo di Cristo.

I monaci agostiniani, a causa della loro comunione dei beni
materiali, sono strettamente uniti ed associati a quella conce-
zione di Chiesa che viene espressa nel Simbolo degli Apostoli:
“Credo la Chiesa, comunione dei santi, credo la remissione dei
peccati”. Infatti, la frase “comunione dei santi” esprime la verita

3 Cf. Augustinus, Sermones 355-356; cf. anche V. Grossi, La Chiesa...,
op. cit., p. 158.

32 (Cf.1d., Epistula 243, 4. 9.

3 Cf. V. Grossi, La Chiesa..., op. cit., p. 159; Id., Il “cor” nella spiritualita
di s. Agostino, in: Lantropologia dei maestri spirituali, Roma 1991,
p. 125-142.
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che la Chiesa & comunione dei fedeli, e la costatazione “remis-
sione dei peccati” indica il rimedio che guarisce ogni violazione
dell'unione ecclesiale®.

Agostino basa la vita nel monastero non tanto sulle peniten-
ze corporali ma sulle rinunce dello spirito, del cuore, ovverosia
sull'osservanza dell’'amore di Dio e del prossimo. Quindi, se nel
monastero si verifica qualche comportamento contrario all’a-
more, esso deve essere subito emendato e l'errore deve essere
estirpato. Percio, il monaco, che non segue tale comportamento,
non appartiene piu al monastero anche se materialmente in esso
rimane, anzi: la sua anima é un omicida:

Liti non abbiatene mai (cf. 2 Tm 2, 24; Sir 28, 10), o troncatele al
piu presto; altrimenti I'ira diventa odio e trasforma una paglia in
trave (cf. Mt 7, 3) e rende 'anima omicida. Cosi infatti leggete:
Chi odia il proprio fratello é un omicida (1 Gv 3, 15). Chiunque avra
offeso un altro con insolenze o maldicenze o anche rinfaccian-
do una colpa (cf. Sir 29, 9), si ricordi di riparare al piu presto il
suo atto. E a sua volta l'offeso perdoni anche lui senza dispute.
In caso di offesa reciproca, anche il perdono dovra essere reci-
proco, grazie alle vostre preghiere (cf. Mt 6, 12) che quanto piu
frequenti tanto piu dovranno essere sincere. Tuttavia chi, pur
tentato spesso dall’ira, é pero sollecito a impetrare perdono da
chi riconosce d’aver offeso, & certamente migliore di chi si adira
piu raramente ma piu difficilmente si piega a chiedere perdono.
Chi poi si rifiuta sempre di chiederlo o non lo chiede di cuore
(cf. Mt 18, 35), sta nel monastero senza ragione alcuna, benché
non ne sia espulso. Astenetevi pertanto dalle parole offensive;
ma se vi fossero uscite di bocca, non vi rincresca di trarre rimedi
da quella stessa bocca che diede origine alle ferite®.

% Cf. V. Grossi, La Chiesa..., op. cit., p. 160.

% Augustinus, Regula ad servos Dei 6, 1-2, in http://www.augustinus.it/
italiano/regola/index2.htm (la tr. it.; accesso il 25.04.2018), http://
www.augustinus.it/latino/regola/index.htm (loriginale lat.; accesso il
25.04.2018): “Lites aut nullas habeatis, aut quam celerrime finiatis,
ne ira crescat in odium, et trabem faciat de festuca, et animam faciat
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I1 Vescovo d’Ippona idealizzo i monasteri come una Chiesa in

miniatura, nella quale questa piccola comunita cristiana potesse
realizzare la propria vocazione cristiana, amando e servendo la
missione salvifica, pacifica ed ecumenica affidata dal Signore alla
Chiesa.

Agostino, convinto della necessita della grazia divina per re-

alizzare tale compito, sa che esso non deve appoggiarsi sulla ca-
pacita dei monaci, bensi necessita dell'amoroso aiuto del Signore
e della sua grazia:

Il Signore vi conceda di osservare con amore queste norme, quali
innamorati della bellezza spirituale (cf. Sir 44, 6) ed esalanti dal-
la vostra santa convivenza il buon profumo di Cristo (cf. 2 Cor
2,15;1Pt2,12; 1 Pt 3, 16), non come servi sotto la legge, ma
come uomini liberi sotto la grazia (cf. Rm 6, 14)%.

36

homicidam. Sic enim legitis: Qui odit fratrem suum homicida est (1 loh
3, 15). Quicumque convicio, vel maledicto, vel etiam criminis obiectu
alterum laesit, meminerit satisfactione quantocius curare quod fecit,
et ille qui laesus est, sine disceptatione dimittere. Si autem invicem
se laeserunt, invicem sibi debita relaxare debebunt, propter orationes
vestras, quas utique, quanto crebriores habetis, tanto saniores habere
debetis. Melior est autem qui, quamvis ira saepe temptatur, tamen im-
petrare festinat, ut sibi dimittat, cui se fecisse agnoscit iniuriam, quam
qui tardius irascitur et ad veniam petendam difficilius inclinatur. Qui
autem numquam vult petere veniam, aut non ex animo petit, sine causa
est in monasterio, etiam si inde non proiciatur. Proinde vobis a verbis
durioribus parcite; quae si emissa fuerint ex ore vestro, non pigeat ex
ipso ore proferre medicamenta, unde facta sunt vulnera”.

Id., Regula ad servos Dei 8, 1, in http://www.augustinus.it/italiano/re-
gola/index2.htm (la tr. it.; accesso il 25.04.2018), http://www.augusti-
nus.it/latino/regola/index.htm (loriginale lat.; accesso il 25.04.2018):
“Donet Dominus, ut observetis haec omnia cum dilectione, tamquam
spiritalis pulchritudinis amatores et bono Christi odore de bona conver-
satione flagrantes, non sicut servi sub lege, sed sicut liberi sub gratia
constituti”.
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Le parole pit importanti in questo testo sono “grazia” e “libe-
ri”, che designano anche la vita monastica in questa micro-Chie-
sa che é il monastero. Il monaco, infatti, non deve solamente
praticare severe penitenze, ma anche, o soprattutto, dev'essere
pervaso dalla liberta e dalla grazia divina®”. Come ogni cristiano,
redento dal Signore, anche il monaco, che vuole essere un cri-
stiano perfetto, deve sentirsi libero e figlio di Dio nella Chiesa,
pervasa anche dalla grazia, dalla gratia Christi che rende l'essere
umano davvero libero e capace di beni eterni.

La vita comunitaria nel monastero, quindi, é per Agostino
una grazia, un dono di Dio, non meritato dal monaco. Il Vescovo
d’Ippona si scatena, percio, contro coloro che esaltano l'ascesi
e labravura dei monaci. Lo fa prevalentemente nel De agone chri-
stiano. In quest'opera sostiene, infatti, che tuttii cristiani, e non
solamente i monaci, devono essere milites Christi e combattere
la loro battaglia di fede.

La missione della Chiesa e il monachesimo
femminile

Le opere dei Padri riguardanti la verginita consacrata, nell'eta
d’oro patristica, mettono in risalto la dimensione ecclesiale ed
escatologica della vergine che consacra se stessa per il Regno
dei cieli. All'epoca di Agostino le consacrate svolgevano un ruolo
pubblico nella Chiesa che si realizzava soprattutto durante la
preghiera della comunita ecclesiale. Le vergini erano una vera
icona della Chiesa. La vergine consacrata veniva considerata, alla
pari della Chiesa, un sacramentum Christi. Infatti, nella vergine
consacrata i fedeli potevano scorgere la stessa Chiesa della quale

37 Cf. V. Grossi, La Chiesa..., op. cit., p. 161; Id., Ascetica e antropologia nella
Regola ad servos Dei (cc. 3-5) di s. Agostino, in Mémorial J. Gribomont
[Studia Ephemeridis Augustinianum, 27], Roma 1988, p. 315-330.
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essi fanno parte e provare la loro fede rispetto a coloro che non
credono®.

La vergine consacrata é tipo della Chiesa in quanto ne incar-
na 'amore misericordioso del Verbo incarnato. Agostino parla
anche della maternita spirituale delle vergini che ogni giorno
raccolgono e portano al battesimo i bambini abbandonati®.

Il monachesimo, richiamo del cuore sponsale
della Chiesa

Anche se silenziosa e apparentemente inutile, la vita religiosa
risplende come un bel canto della sposa per il suo celeste sposo.
E il canto é una caratteristica peculiare “dell'amante”, del monaco
che ama il suo Signore e la sua Chiesa:

Canta a Dio colui che vive per Dio; salmeggia al suo nome colui
che opera a gloria di lui. Cosi cantando e salmodiando, cioé cosi
vivendo e operando, fate strada a colui che sale oltre il tramonto.
Fate strada a Cristo, in modo che, attraverso l'opera di coloro che
con piedi graziosi annunziano il Vangelo (cf. Is 52, 7), i cuori dei
credenti si aprano a lui®.

% Cf. V. Grossi, La Chiesa..., op. cit., p. 166-176.

3 Cf. Augustinus, Epistula 98, 6.

0" Augustinus, Enarrationes in Psalmos 67, 5, in http://www.augustinus.it/
italiano/esposizioni_salmi/index2.htm (la tr. it.; accesso il 1.05.2018),
http://www.augustinus.it/latino/esposizioni_salmi/index2.htm (lo-
riginale lat.; accesso il 1.05.2018): “Cantat Deo, qui vivit Deo; psallit
nomini eius, qui operatur in gloriam eius. Ita cantando, ita psallendo,
id est, sic vivendo, sic operando: Iter facite ei, inquit, qui ascendit super
occasum. Iter facite Christo; ut per speciosos pedes evangelizantium
(Is 52, 7), pervia sint ei corda credentium”.
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Quale in realta il contenuto del canto nuovo, se non un amore
nuovo? Cantare é proprio di chi ama. La voce di questo cantore
¢ il fervore di un santo amore?.

Agostino, presentando il fervore del monaco che canta le lodi
del Signore, fa vedere nella persona della sposa la stessa Chiesa
della quale il religioso € immagine, e lo & peculiarmente la mona-
ca. La sua vita é completamente consacrata al suo Signore, simil-
mente a cio che proclamava Agostino dopo la sua conversione,
tutto dedito a Dio e alla Chisa:

Ormai io te solo amo, te solo seguo, te solo cerco e sono dispo-
sto ad essere soggetto a te soltanto, poiché tu solo con giustizia
eserciti il dominio ed io desidero essere di tuo diritto. Comanda
ed ordina ci6 che vuoi, ti prego, ma guarisci ed apri le mie orec-
chie affinché possa udire la tua voce. Guarisci ed apri i miei occhi
affinché possa vedere i tuoi cenni. Allontana da me i movimenti
irragionevoli affinché possa riconoscerti. Dimmi da che parte
devo guardare affinché ti veda, e spero di poter eseguire tutto
ci6 che mi comanderai. Riammetti, ti prego, il tuo schiavo fug-
gitivo, o Signore e Padre clementissimo. Dovrei ormai aver suffi-
cientemente scontato, abbastanza dovrei esser stato schiavo dei
tuoi nemici che tu conculchi sotto i tuoi piedi, abbastanza dovrei
esser stato ludibrio di cose ingannevoli. Ricevi me tuo servo che
fugge da queste cose che bene accolsero me, lo straniero, mentre
da te fuggivo. Sento che devo ritornare a te; a me che picchio
si apra la tua porta; insegnami come si pud giungere fino a te.
Non ho altro che il buon volere; so soltanto che le cose caduche
e passeggere si devono disprezzare, le cose immutabili ed eterne
ricercare. Cio so, o Padre, poiché questo solo ho appreso, ma
ignoro da dove si deve partire per giungere a te. Tu suggerisci-

4 Augustinus, Sermones 336, 1 in http://www.augustinus.it/italiano/di-
scorsi/index2.htm (la tr. it.; accesso il 1.05.2018), http://www.augusti-
nus.it/latino/discorsi/index2.htm (loriginale lat.; accesso il 1.05.2018):
“Quid enim habet canticum novum, nisi amorem novum? Cantare
amantis est. Vox huius cantoris, fervor est sancti amoris”.
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melo, tu mostrami la via e forniscimi cio che necessita al viaggio.
Se con la fede ti ritrovano coloro che tornano a te, dammi la
fede; se con la virtt, dammi la virti; se con il sapere, dammi il
sapere. Aumenta in me la fede, aumenta la speranza, aumenta
la carita. O bonta tua ammirevole e singolare!*?

A guisa di conclusione

Agostino programmo il convento come un microcosmo della

Chiesa messo in atto dal sacrum propositum, ovverosia dalla ri-
nuncia alle ricchezze. Il monastero é un congregare in unum di
molti religiosi, per esercitare in comunita ecclesiale 'amore di
Dio e del prossimo, pur negli ostacoli disgregativi presenti in

tutte le societa umane.

2 Augustinus, Soliloquia 1, 5, in http://www.augustinus.it/italiano/solilo-

qui/index2.htm (la tr. it.; accesso il 1.05.2018), http://www.augustinus.
it/latino/soliloqui/index2.htm (Uoriginale lat.; accesso il 1.05.2018):
“Iam te solum amo, te solum sequor, te solum quaero, tibi soli servire
paratus sum, quia tu solus iuste dominaris; tui iuris esse cupio. Iube,
quaeso, atque impera quidquid vis, sed sana et aperi aures meas, quibus
voces tuas audiam. Sana et aperi oculos meos, quibus nutus tuos vide-
am. Expelle a me insaniam, ut recognoscam te. Dic mihi qua attendam,
ut aspiciam te, et omnia me spero quae iusseris esse facturum. Recipe,
oro, fugitivum tuum, Domine, clementissime pater: iamiam satis poe-
nas dederim, satis inimicis tuis, quos sub pedibus habes, servierim, sa-
tis fuerim fallaciarum ludibrium. Accipe me ab istis fugientem famulum
tuum, quia et isti me quando a te fugiebam acceperunt alienum. Ad te
mihi redeundum esse sentio: pateat mihi pulsanti ianua tua; quomodo
ad te perveniatur doce me. Nihil aliud habeo quam voluntatem; nihil
aliud scio nisi fluxa et caduca spernenda esse; certa et aeterna requi-
renda. Hoc facio, Pater, quia hoc solum novi; sed unde ad te pervenia-
tur ignoro. Tu mihi suggere, tu ostende, tu viaticum praebe. Si fide te
inveniunt qui ad te refugiunt, fidem da; si virtute, virtutem,; si scientia,
scientiam. Auge in me fidem, auge spem, auge caritatem. O admiranda
et singularis bonitas tua!”.
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Agostino si basava soprattutto sul pitt importante dei coman-
damenti, quello dell'amore, e appoggiandosi sulla liberta del
monaco, ottimamente assistito dall'aiuto della amorosa grazia
del Dio-Amore. Ogni convento agostiniano, percio, si presentava
come un microcosmo di relazioni umane, sia a livello di donne
e di uomini “spirituali”, sia a livello di Chiesa e per la Chiesa.
Il monastero, quindi, si relaziona alla comunita ecclesiale e ne
fa parte, anzi ne diventa una parte privilegiata che pretende di
realizzare, con l'aiuto della grazia, pienamente il Vangelo procla-
mato dalla Chiesa e da essa custodito.

Kosciét a zycie monastyczne u $w. Augustyna.
Poczatki monastycyzmu w Afryce Laciniskiej

W artykule przedstawiono wizje zycia mniszego zaproponowang
przez biskupa z Hippony jako zycia w Kosciele i dla Kosciola i jego
postannictwa. Na poczatku oméwiono zycie ascetyczne w Afryce
Lacinskiej w czasach poprzedzajacych dziatalnosé sw. Augusty-
na. Pézniej przedstawiono augustianiska wizje klasztoru jako
miejsca stuzby w celu wypelniania ewangelicznej misji Kosciota.
Na koniec zagadnienie to ukazano w monastycyzmie zeriskim
krzewionym przez $w. Augustyna. Artykul koniczy schematyczne
przedstawienie monastycyzmu augustianiskiego pojetego jako
oblubienicze serca w tonie Kosciola.
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Margherita Maria Rossi

Il concetto di missione in alcuni scritti
di San Tommaso d’Aquino

Introduzione

Il tema della missione della Chiesa si inscrive in una costellazio-
ne socio-culturale complessa, per la compresenza e co-implica-
zione di due elementi di rilievo: il primo elemento é costituito
dalla situazione post-postmoderna, contesto della maggior parte
dei paesi occidentalizzati, che funge da matrice a vari fenomeni
piti recenti; il secondo elemento é rappresentato dalle declinazio-
ni del tema missiologico e dell’azione missionaria in un universo
che é sempre pit un “multiverso”.

Per quanto attiene alla post-postmodernita é opportuno an-
notare che i fattori che la caratterizzano — iconizzati dal neologi-
smo: “indetermanenza”, ossia la “permanenza dell'indetermina-
tezza” — si rendono visibili ai nostri giorni attraverso fenomeni
diversificati, difficili anche da catalogare, che fanno sentire il loro
peso anche in politica ein economia, oltre che nella cultura. La
Chiesa ha sempre non solo riconosciuto, ma anche talora previ-
sto, lo sviluppo e la direzione di queste tendenze che, in questa
sede e al fine di tracciare un’area di indagine circoscritta, perime-
trero con tre espressioni profetiche di tre grandi pontefici degli

! Cfr. I. Hassan, The Culture of Post-Modernism, “Theory, Culture and So-
ciety” 2/3(1985), p. 119-131.

193



ultimi decenni: Giovanni Paolo II parlo di “delitto” reclamato
come un “diritto”? in ambito bioetico, ma la tendenza da lui in-
travista ha progressivamente investito anche altri ambiti, in cui
gruppi di pressione di varia identita e provenienza reclamano lo
statuto di “diritto” per comportamenti che la morale cattolica -
e, dunque, per la visione della Chiesa, anche naturale — considera
come intrinsecamente non ordinabili al vero bene e contrari
alla legge di Dio. Benedetto XVI mise in guardia dalla presunta
“liberalita” del canone illuminista, preconizzando uno scenario
in cuil'osservanza a quest’ultimo avrebbe comportato una rigida
selezione tra le opinioni da sostenere, impedendo l'espressione
di quelle non allineate con I'ideologia — tutt’altro che neutra-
le — del canone illuministico®. Francesco denuncia “I'ideologia
del pensiero unico™, che orienta menti e cuori verso una verita
costruita dagli esseri umani e li introduce in sentieri opprimenti
e menzogneri.

Per quanto attiene al secondo elemento della costellazione
in cui la Chiesa é chiamata ad operare é opportuno osservare
come la missione, sia divenutaun tema sempre pil urgente, sia
a motivo della sua duplice anima - ecclesiale e teologica -, sia
a motivo della fisionomia sempre piu diversificata e complessa
dei destinatari, sia, infine, a motivo dei numerosi addentellati
del tema con rilevanti aree teologiche contigue (come, ad esem-
pio, la predicazione, la liturgia, la mistagogia, e via dicendo)".

Nel limitato spazio di questo intervento e della mia sempre
perfettibile competenza, vorrei proporre alcune riflessioni che

Cfr. Giovanni Paolo II, Lettera enciclica Evangelium vitae sul valore e I'in-
violabilita della vita umana, 25 marzo 1995, 11.

Cfr. Benedetto XVI, L’Europa nella crisi delle culture, Prolusione in occasio-
ne del conferimento del premio San Benedetto, Subiaco, 2 aprile 2005.
Cfr. Francesco, La dittatura del pensiero unico, Meditazione mattutina,
10 aprile 2014.

Cfr. Francesco, Esortazione apostolica Evangelii gaudium sull'annuncio
del Vangelo nel mondo attuale, 24 novembre 2013, p. 160-175.
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la lettura e l'ascolto di San Tommaso hanno acceso nella mia
indagine e che risultano di peculiare pertinenza per accostare in
modo sapido il complesso tema di questo Convegno.

Francesco e “I'’Epistemologia della
disambiguazione”

Gli elementi che disegnano la costellazione culturale attuale
sono assai intricati e co-implicantisi e — nel continuo processo
di contaminazione e ri-definizione con fattori spuri — essi han-
no assunto significati e declinazioni cosi inedite, ambivalenti
e anche ambigue, da esigere 'adozione, da parte della Chiesa, di
una cautela epistemica che chiamerei “Epistemologia della di-
sambiguazione”, che vedo in atto nel magistero di Francesco con
esplicita, benché graduale, intenzionalita e che si inscrive nella
sua nota sensibilita missionaria.

Francesco richiama spesso la pericolosa esposizione dell’es-
sere umano post-postmoderno alla menzogna, che rappresenta
la minaccia piu potente e sottile a un tempo dei nostri gior-
ni e che forza il pensiero in un’unica convinzione cui ognuno
deve adeguarsi. Se il passatoha sempre riconosciuto il valore
ordinativo del fondamento della realta — soluzione della dia-
lettica filosofica tra 'uno e il molteplice - e, quindi, valorizzato
quella che si potrebbe chiamare un’ “Ermeneutica dell’'unita”,
la recente post-postmodernita ha assolutizzato la molteplicita
assegnandole un fondamento autonomo e sovrapponendo all'u-
nita trascendentale un’unicitd numerica. In questo processo di
imbastardimento del concetto di “unita” si colloca I'ideologia del
pensiero unico, che é riduzionista perché richiede che si accetti
che la molteplicita sia fondamento a se stessa. In questa cornice
appare in tutta chiarezza lopportunita di una “Epistemologia
della disambiguazione” che proceda gradualmente a ripristinare
la semantica originaria in cui i termini e i concetti della tradi-
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zione cristiana possano essere compresi nella loro verita; ope-
razione delicata e sofisticata, tale Epistemologia richiede una
chiarissima consapevolezza che 'annuncio cristiano contiene
intrinsecamente un fatto, per cui non ammette disgiunzione
tra parola ed evento (che é il senso del dabar®), non ignora il va-
lore dell'elemento temporale nella comprensione delle esigenze
dell'annuncio (come accadeva nelle prime comunita cristiane”),
non adultera mai la coscienza che la Chiesa, in quanto ministra
della salvezza in Cristo, é 'unica agenzia realmente competente
nellamministrare I'amore di Dio.In questa prospettiva, un’azio-
ne missionaria che non tenga conto del nuovo orizzonte epi-
stemico tratteggiato da Francesco appare ripiegata su categorie
e modalita tendenzialmente usitate e insufficienti a gestire la
disambiguazione. In un contesto storico diverso e distante, ma
simile nella portata della sfida San Tommaso d’Aquino e molti
dei maestri del XIII secolo furono capaci di ripensare il sistema
teologico in chiave epistemologica. Ritrovandonella struttura
e linearita essenziali di alcuni testi di San Tommaso la vibrazio-
ne di analoghe sollecitudini, procedo ad illustrarne una lettura
attualizzata.

Lalezione della Summa contra Gentiles

La lettura del tempo e dello spazio

Ci si potrebbe chiedere per quale motivo trarre dal mondo me-
dioevale una lezione per la missionarieta della Chiesa ai nostri
giorni, data la distanzasocio-culturale ed ecclesiale del Medioevo
dalla contemporaneita. Le ragioni sono essenzialmente due: la
prima, pill nota, € costituita dalla natura fortemente missionaria

6 Cfr. Concilio Ecumenico Vaticano II, Costituzione dogmatica Dei Ver-

bum sulla Divina Rivelazione, 18 novembre 1965, 4.
Si pensi, ad esempio, a 1 Cor 11,21.

7
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dell’Ordine dei Predicatori inteso e realizzato alle origini da San
Domenico; la seconda é squisitamente metodologica, ed é costi-
tuita dalla qualita delle conclusioni che si possono trarre dai testi
tommasiani, se letti alla luce della valorizzazione dell’'ambiente
in cui egli operava.

E nota l'ispirazione di San Domenico di creare un movimento
“essentialiter, principaliter et nominatim” per la predicazione e lo
studio®, volto a rievangelizzare 'Europa contro le eresie, matura-
to in seguito alla missione diplomatica in Danimarca nel 1203 e,
successivamente, al Concilio Lateranense IV che chiedeva di for-
mare frati idonei alla predicazione®. La sostanziale equazione di
San Domenico tra predicazione e missione appare in modo evi-
dente negli scritti dei frati delle prime generazioni, soprattutto
quando - nel contesto della difesa del loro status religioso e del
loro impegno di predicare e insegnare — fanno derivare il carisma
dell'opus praedicationis™® direttamente dall'imitazione dell’annun-
cio di Gesu'!, e quando - nel contesto della missione e della difesa
della verita cristiana in terra islamica — propongono un modello
di evangelizzazione basato sulla disputa come alternativa alla
crociata, interpretando,cosi, la pratica della teologia dialettica
come modalita dell'annuncio missionario'?. Lopera di San Dome-
nico illustra, dunque, come alcune costellazioni epocali - tra cui
porrei la contemporaneita - richiedano di pensare in modo nuo-
vo e inedito per il bene della Chiesa e della sua missione. D’altra
parte, occorre anche un'ermeneutica peculiare per accostare testi

8  Cfr. R. Spiazzi, San Domenico di Guzman. Biografia documentata di un uomo

riconosciuto dai suoi contemporanei come “Tutto evangelico”, Bologna 1999.
9 Secondo il dettato del Concilio Lateranense IV del 1215, can. 10.
10" Cfr. Umberto di Romans, De officiis ordinis, 1,2.
1 Cfr. U. Horst, Christ, Exemplar Ordinis Fratrum Praedicantium, Accor-
ding to Saint Thomas Aquinas, in: K. Emery, J. Wawrykow (edd.), Christ
among the Medieval Dominicans. Representations of Christ in the Texts and
Images of the Order of Preachers, Notre Dame 1998, p. 256-270.
Cfr. G. Rizzardi (ed.), Ricoldo da Montecroce. I Saraceni. Contra legem
Sarracenorum (= Biblioteca Medievale, 13), Firenze 1992.
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cosi lontani e, soprattutto, perché parlino ancora con tutta la loro
efficacia: per questo motivo ho elaborato un metodo personale di
lettura degli scritti di San Tommaso, che cerca di rintracciare nei
testi quella crasi tra ambiente e mentale — da cui la mia denomi-
nazione di “ambi(m)entale” — ossia tra le circostanze esterne e la
loro rilevanza per il singolo teologo nel suo lavoro di approfon-
dimento e trasmissione della fede, al crocevia tra cultura, storia,
carismi religiosi, stili di vita e luoghi geografici*®. Dal punto di
vista ambi(m)entale, la visione teologica tommasiana della mis-
sione risalta in modo eminente — a mio avviso — in due opere in
cui l'alta elaborazione teoretica riflettechiaramente la sensibilita
di San Tommaso al contesto in cui svolgeva il suo ministero e, di
riflesso, la visione missionaria intesa dal suo Ordine. Si tratta
della Summa contra Gentiles e della Expositio super Iob ad litteram,
da cui trarro alcuni elementi concettuali utili al nostro tema, non
senza aver previamente fornito qualche cenno ambi(m)entale.
La Summa contra Gentiles (composta a partire dal 1259-1260
e conclusa nel 1265), dalla finalita ancora dibattuta®, fu richie-
sta dal giurista domenicano Raimondo di Pefniafort per i Dome-
nicani impegnati in Spagna e Nord-Africa in un'opera di evange-
lizzazione presso i Musulmani, gli Ebrei e gli eretici; La Expositio

13 Sul metodo ambi(m)entale cfr: M.M. Rossi, Called into a Story. An
“enviro-mental” approach to Saint Thomas Aquinas as exegete and prea-
cher, Roma 2018; cfr anche: M.M. Rossi, Mind-space. Towards an ‘envi-
ron-mental method’ in the exegesis of the Middle Ages, in: P. Roszak, J. Vij-
gen (edd.), Reading Sacred Scripture with Thomas Aquinas. Hermeneutical
Tools, Theological Questions and New Perspectives (=Textes et Etudes du
Moyen Age, 80), Barcelona — Madrid 2015, p. 171-198; Idem, Appun-
tisulla Quaestio disputata De Magistro. Rifrazioni sapienziali, in: R. Diaz
Dorronsoro, M. Vanzini (edd.), Egli manifesto la Sua gloria, Roma 2015,
p. 427-457; M.M. Rossi, T. Rossi, Saggio sull'etica normativa nella Summa
Theologiae di San Tommaso d’Aquino. II: Il Prologo alla Secunda Pars alla
luce del metodo ambi(m)entale”, Roma 2018.

Cfr. J.P. Torrell, Initiation a Saint Thomas d’Aquin, vol. 1, Paris — Fribourg
1993, p. 153-156.
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super Iob ad litteram(composta tra gli anni 1261-1265)*, opera di
enorme impegno esegetico e teoretico, affronta il problema della
causa del male metafisico e morale, anche in chiave antropolo-
gica, giacché la figura di Giobbe reca in sé il dramma universale
della sofferenza del giusto. Entrambe le opere sono composte
— secondo una ricostruzione condivisa — ad Orvieto.Come si pre-
sentava all'epoca tale citta? Fiorente centro agricolo e commer-
ciale, in espansione demografica, economica e sociale', Orvieto
era non solo in reciproci rapporti economici con Roma e la Santa
Sede, ma era spesso soggiorno del Pontefice, tanto che Papa Ur-
bano IVcommissiono la costruzione della cattedraledurante la
permanenza di San Tommaso. Politicamente controllata da fami-
glie nobiliari e facoltose che si contendevano i benefici, Orvieto
era divisa da lotte e fazioni che non avevano, tuttavia, impedito
né l'insediamento di una popolazione variegata, fatta di conta-
dini, mercanti, soldati, artigiani e frati, né il fiorire di un ricco
scambio teologico-culturale per la presenza della Curia Papale e
di illustri teologi (San Tommaso e San Bonaventura). Il percorso
quotidiano di San Tommaso ad Orvieto si svolgeva nel perimetro
compreso tra il convento, la Curia papale e il Palazzo del Popolo,
sede dei poteri cittadini e probabile stanziamento di una comu-
nita ebrea e di una colonia musulmana'’. Una citta cosmopolita,
dunque, con rappresentanze di cristiani, giudei, musulmani ed
eretici, che sfido la sensibilita missionaria dell’Aquinate e gli
ispiro opere al grande respiro teologico e missiologico.

5 Cfr.Id., p. 175-178.

6 Per una ricognizione si puo vedere: W. Cherubini, Movimenti patarinici
in Orvieto, in: Bollettino dell Istituto storico artistico orvietano, XV(1959),
p. 3-42; E. Della Fina, The Church of San Giovenale in Orvieto, Castel Bo-
lognese 2015; C. Lattanzi, Orvieto nel medioevo, Orvieto 2017.

17 Sulla distribuzione delle comunita ebraiche e arabe in Italia si veda:
O. Merisalo, P. Pahta (edd.), Frontiers in the Middle Ages (=Textes et
Etudes du Moyen Age, 35), Louvain-la-Neuve 2006.
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Un comune punto di partenza: la sapienza

Nel primo capitolo della Summa contra Gentiles'® San Tommaso
cita Aristotele riguardo il ruolo del sapiente: egli é colui che co-
manda perché possiede una fondamentale conoscenza del fine di
tutta la realta, conosce in profondita le cause ultime della realta
e coglie la finalizzazione delle realta inferiori a quel fine che da
se stesse non conoscerebbero, esattamente come fa l'architetto.
Il sapiente coglie la gerarchia fra i fini delle diverse realta e il loro
orientamento all'unico fine dell'universo, come coglie che tale fine
ultimo é un’intelligenza e che il fine dell'universo deve consiste-
re in una verita. San Tommaso, quasi srotolando il manoscritto
aristotelico,salda insieme i due sensi del termine “ordine”: quello
relativo al comando dato ai sottoposti (siano essi artigiani della
materia o del pensiero) e quello relativo allo stato di connessione
gerarchica di una parte della realta con un’altra e della conseguen-
te capacita di essa di rimandare alla causa prima. Attraverso que-
sti rimandi aristotelici San Tommaso spiega che il fine e l'origine
di tutto, oggetto della contemplazione del sapiente aristotelico,
é il Dio svelato nella visione ebraico-cristiana: in quanto crea
e dispone nell'ordine ogni singola realta e il tutto, Dio é Sapienza.

San Tommaso sceglie di dirigersi ai “Gentiles”, nel thema del-
la sua opera, parlando della sapienza. Per quale motivo? E che
cosa la sua scelta puo suggerire al nostro tema? La sapienza é,
anzitutto, un prodotto storico, cioé un segmento del processo
di civilizzazione di un popolo e di una cultura e ne mantiene
il ruolo di alta idealita; la sapienza é un sapere modellato dalla
ricerca del senso e volto all’ethos; la sapienza ¢ un atteggiamen-
to individuale che ha come sede il “cuore” nel senso biblico (ma
anche nella visione di molte culture antiche), cioé la totalita
della persona, per cui la sapienza é una ricerca totalizzante per
I'individuo. Ma c’e di piu: la sapienza é il precipitato di una ricer-

18 Cfr. Tommaso D’Aquino, Summa contra Gentiles, 1. 1, c. 1.
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ca dall’alto profilo epistemico, dall’alta postazione noetica, che
ha gia lasciato piu in basso altri tipi di sapere e altre forme di
conoscenza. La sapienza, infine, mentre considera con rispetto
e con pari dignita tutti gli interlocutori in dialogo — perché é una
tradizione di pensiero “contra”, ossia “verso” le altre tradizioni —
é tuttavia “ordinativa”, ossia gerarchizza le tradizioni sapienziali
in ordine alla verita®.

La rilevanza missiologica della categoria della “sapienza”
come territorio comune alle tradizioni che hanno costruito civil-
ta é decisiva; nel concetto di “sapienza”, infatti, sono contenuti
e interagenti sia l'elemento razionale (benché, naturalmente,
culturalmente connotato), sia il potenziale di universalita insito
nella ricerca di verita, tipica delle tradizioni sapienziali, sia infine
una tonalita espressamente religiosa. Pertanto, le “sapienze” — al
plurale -, religiose e filosofiche, possono confrontarsi e dialogare
tra loro sia sul piano del dibattito razionale, che su quello della
sfida valoriale, grazie alla tendenziale universalita di entrambi gli
ambiti?’. Prendere la sapienza come punto di partenza comune
significa riconoscere, congiuntamente, sia il dato fattuale della
diversita costitutiva delle civilta, frutto dell'evoluzione storica
e di un’elaborazione culturale gia avvenuta, sia il presupposto,
altrettanto fondato, della comparabilita e, dunque, della intrin-
seca trasversalita dei sistemi di riferimento valoriali e degli edi-
fici teoretici delle civilta stesse”. La categoria della “sapienza”,

19 Tl sapiente, infatti, puo essere il credente di qualsiasi fede che, contem-
plando la divinita, si avvicina al principio dell'universo, sia il destina-
tario della Sapienza veterotestamentaria, ossia l'ebreo che si inoltra al
di 14 di una metafisica della creazione nel mistero dell'orientamento
razionale e libero a Dio, sia, infine, in modo eminente, il destinatario
della Sapienza incarnata, ossia il cristiano che accoglie non solo una
verita, ma la Verita che era presso il Padre.

Cfr. Commissione Teologica Internazionale, Alla ricerca di un'etica uni-
versale: nuovo sguardo sulla legge naturale, c. IL.

Cfr. la nota tesi di A. Mac Intyre, Enciclopedia, Genealogia e Tradizione.
Tre versioni rivali di ricerca morale, Milano 1993.
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infine, implica — proprio per la sua elevata postazione noetica —
una ricerca del bene che connota il sapere come riflessione dalla
valenza intrinsecamente etica.

La lezione dell’Expositio super Iob ad litteram

Un governo del caos?

Nel secondo testo proposto, I'Expositio super Iob ad litteram, pro-
tagonista é ancora la sapienza, che fa udire l'eco di una inquisitio
sofferta che accompagna l'essere umano dagli albori: il senso
profondo dell’agire etico, il senso “vero” di esso?. Lefficacia di un
testo che attira immediatamente nel suo gorgo impetuoso riposa
nella chiarezza quasi drammatica di un quesito che — all'origine
pacato — manifesta presto la sua inquietante potenza: l'osserva-
zione dell’esistenza di un “ordine certo” dei fenomeni cosmici,
cioé la costante relazione tra causa ed effetto, condusse a postu-
lare l'esistenza di un’intelligenza eminente, divina, responsabile
di tale regolarita — denominabile “provvidenza” (“providentia” nel
senso etimologico di “visione in anticipo”) —, che consentiva di
fondare la predittivita dei fenomeni fisici; la liberta umana, pero,
poneva immediatamente serie difficolta teoretiche e introduceva
un elemento di contraddizione della certezza nell'esistenza di
una mente divina all'origine dell'universo. Infatti, il corso degli
eventi umanigenerati dalle azioni libere mostrava che nessuna
regola sicura é riscontrabile nell’'ambito morale; al contrario, le
persone buone e le persone cattive ricevono indifferentemente
sia beni che mali, senza alcuna logica finalistica o alcun rapporto
causativo con le azioni compiute. Da tale osservazione scaturi
la negazione della causalita intelligente di Dio sugli atti umani,
come se essa non si potesse estendere a cio che é libero e in-
dividualizzato, e indusse a sottrarre proprio I'universo umano

22 Cfr. Tommasso D’Aquino, Expositio super Iob ad litteram, prol.
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alla provvidenza e a porlo sotto l'influsso di una fatalita priva
di intenzionalita, direzione o volonta (“praeterintentionem”), di
una forza superiore, ma inintelligibile in quanto non finalistica
e, in qualche modo, anche non giusta. Porre la vicenda umana
sotto I'influsso inesorabile del fato - o delle sue varianti quali, ad
esempio, i corpi celesti che influirebbero in modo determinante
sulle creature umane — depotenziava I'impegno morale alla scelta
del bene, giacché non vi conseguiva alcun effetto proporziona-
to, ma solo la casualita o la necessita. La mancanza di ordine,
percio, rischia di far cedere il cuore umano — l'espressione é di
San Tommaso e sottolinea l'aspetto esistenziale del problema
teoretico —, inducendolo a negare la provvidenza e, con essa, le
stesse prerogative essenziali di Dio e il valore dell'impegno per
una buona condotta. In questo interrogativo viene collocata da
San Tommaso la sapienza della verita celata nel Libro di Giobbe
per comprendere che Dio non vuole né causa il male e, tuttavia,
lo permette. Dio ha voluto creare creature libere perché cio costi-
tuisce una perfezione maggiore dell'universo, la cui possibilita di
fallire & comunque ricondotta da Dio al bene.

La sfida che il caos pone riguardo la conoscenza del bene e la
motivazione ad agire minaccia anzitutto proprio la sapienza,
che — come si ricorda — & ordinativa: per questa ragione é compi-
to della teologia e finalita dell’azione missionaria — se si accoglie
la lezione di San Tommaso - ri-articolare e ri-esprimere in ogni
epoca il rapporto tra sapienza e ordine, tra etica e realta, tra bene
e natura.

L'“ordine” del mondo e I'“ordine” delle azioni umane
La creazione é capace di manifestare — é la verita del thema
dell’Expositio super Iob ad litteram — un finalismo chiaramente

riscontrabile e difficilmente negabile al fisico e allo scienziato,
che conduce all'affermazione di una Mente all'origine del creato;
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finalismo che é palesato dall'ordine??; parimenti, 'agire umano,
in quanto attuato da una creatura che porta la somiglianza di Dio
nella razionalita e abitato dalla razionalita pratica di questa cre-
atura, é capace di condurre all’affermazione di un Bene sommo
quale origine e destino di tutto il reale; nell'agire morale buono
si palesa la sequenza regolata dall'ordine e tendente finalistica-
mente alla pienezza, alla perfezione di ogni creatura, alla felicita
e, per il credente, a Dio. Nel dialogo tra i saperi fondamentali
all’essere umano, quali la Fisica, la Metafisica (nelle affermazioni
che riguardano le realta non empiricamente evidenti) e I'Etica,
'intelligibilita totale del reale — cui appartiene anche l'essere
umano con modalita precipue, ovvero mediante l'agire intelli-
gente e libero — emerge con una sua chiarezza e completezza. Se
l'ordine della e nella realta, riscontrato con i mezzi, gli strumenti
e le avvertenze della fisica contemporanea, riporta al centro del
dibattito l'ipotesi di Dio, é invece l'ordine palesato dal comporta-
mento moralmente buono del credente a lumeggiare l'esistenza
e l'intelligibilita dell'amore e della provvidenza divine come fine
ultimo di tutto il creato. Vi ¢, dunque, una sorprendente potenza
insita nella condotta buona del credente, che puo testimoniare —
nell'annuncio e nell’azione missionaria — la propria coerenza con
le parole del Vangelo, dimostrando la praticabilita della vita buo-
na come esemplificazione della verita performativa del Vangelo
e contribuendo a mappare il mosaico argomentativo sul bene.

Conclusione

Una conclusione, necessariamente provvisoria, della presente
riflessione tenta una focalizzazione su tre articolazioni fonda-

2 Ricchissima é la recente letteratura riguardo la riedizione degli argo-
menti sul finalismo della realta: R.G. Timossi, Lillusione dellateismo.
Perché la scienza non nega Dio, Cinisello Balsamo (MI) 2009; A. Flew,
R.A. Varghese, Dioesiste. Come l'ateo pitt famoso del mondo ha cambiato
idea (=La Bussola), Caltanissetta 2010.

204



mentali in cui 'annuncio e la missione dei nostri giorni possono
giovarsi dell'insegnamento di San Tommaso, ponendosi nel solco
della tradizione non senza, pero, una formulazione storicamente
inedita, che puntualizzi alcune specifiche.

In primo luogo e sulla linea delle indicazioni dell“Epistemo-
logia della disambiguazione”, credo sia quanto mai opportuno,
nell’annuncio, porre l'accento sul carattere “performativo” del
Vangelo, cioe sottolineare 'intrinseca capacitache esso possiede
di realizzare quanto afferma®*: il Vangelo é “Sapienza di Dio”
(cfr Rm1,16; 1 Cor 1,24), non una sapienza tra le altre; il Vangelo
non é il frutto di una ricerca induttiva della mente umana, ma éil
dono dall’alto (cfr Gv 3,3); il Vangelo non realizza una perfezione
etica migliore delle altre - il bene perfetto dell’Etica Nicomachea
di Aristotele — ma la salvezza di tutto I'essere umano, non solo
della sua dimensione morale. In altre parole, la “performativita”
non é una specifica da sottolineare in sede missiologica, ma ap-
partiene all'integrita dell'annuncio in sede missionaria.

In secondo luogo e sulla linea dell'insegnamento di Benedet-
to XVI, ritengo urgente che la missione renda esplicito a livello
teoretico, pratico e persino linguistico — soprattutto attraverso
una disambiguazione sistematica e chiara rispetto alla cultura
del benessere, della fitness e dell'empowerment— un fatto di ca-
pitale importanza: 'annuncio di una salvezza é annuncio di un
perdono, cioé presume 'antecedenza e la condizione esistenziale
di un peccato. Al tempo stesso, I'annuncio del Vangelo parla di
un’abilitazione e di un potenziamento, nella grazia, dell’agire
umano®. Benedetto XVI ha molto acutamente indicato quale é la

24 Cfr. Benedetto XVI, Lettera enciclica Spe salvi sulla speranza cristiana,
30 novembre 2007, 2.

% Secondo la nota dottrina della potentiaoboedentialis, elaborata da San
Tommaso, ossia della capacita intrinseca dell’essere umano di obbedire
o dare ascolto alla chiamata alla soprannaturalita che Dio offre nel
Sacrifico del Suo Figlio Unigenito; sul dibattito attuale si pud vedere
G. Mazza, La liminalita come dinamica di passaggio. La rivelazione come
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via che porta la tecnologia a perdere di vista la morale: quando
I'essere umano non riconosce alcuna antecedenza nell’essere e
nella natura.L'annuncio missionario nasce con una storia alle
spalle, che e la storia della salvezza, e chiama ad accogliere la
potenza di Dio Che, nella grazia e nei sacramenti, abilita alle
operazioni che assimilano a Lui.

In terzo luogo e sulla linea della teologia tommasiana, ritengo
preziosa l'indicazione di non abbandonare mai non solo il paral-
lelismo tra l'affermazione di una teleologia nel cosmo e l'afferma-
zione dell’agire morale, ma anche la fondamentale intersezione
delle due riflessioni nel concetto di “ordine” (riferibile ad una
“razionalita”®): sono proprio le azioni dei credenti a mostrare la
comune provenienza della realtad da un Creatore Che é Sapienza
e Amore e a introdurre in essa elementi di plausibilita e di senso,
di credibilita e di praticabilita, di persuasivita e di bellezza del
messaggio cristiano.

Koncepcja misji w niektérych pismach
$w. Tomasza z Akwinu

Zagadnienie misyjnosci Kosciota wyznaczaja dwa podstawowe
faktory: kompleks zagadnierr spoleczno-kulturowych (tzw. po-
nowoczesno$¢ w odniesieniu do krajéw Europy Zachodniej) oraz
teologia misyjnosci i dzialalno$¢ misyjna w swiecie. Autorka ze-
stawia rozumienie i praktyke misyjnosci ostatnich papiezy: Jana
Pawta II, Benedykta XVI oraz Franciszka.

Z kolei przechodzac do lektury Summa contra gentiles Toma-
sza z Akwinu, prof. Rossi podkresla ruch od nasladowania Jezusa

struttura osmotico-performativa dell'inter-esse trinitario, Roma 2005,
p- 180-183; inoltre il celebre testo di K. Rahner, Uditori dellaParola,
Roma 2000.

% Nella visione cattolica tradizionale il Cristianesimo ¢é la “religione del
Logos” e la morale é “ordorationis”.
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do Jego przepowiadania. Zmagajac sie z herezjami XIII wieku
oraz z zagrozeniem islamu, 6wczeéni dominikanie kfadli nacisk
na studium oraz ewangelizacje Europy. W swojej refleksji nad
misyjnosciag $w. Tomasz zwraca uwage na kategorie madrosci,
gdyz Ewangelia jest madroscia Boza (Sapienza di Dio). Opierajac
sie na Akwinacie, Autorka zwraca réwniez uwage na swoistg
zgodno$¢ porzadku $wiata z porzadkiem ludzkiej dziatalnosdi,
gdyz wszystko znajduje swéj poczatek i zwieniczenie w swoim
Stworcy.






https://doi.org/10.15633/9788363241278.12

Andrzej Napiérkowski OSPPE

Koncepcje Kosciola a realizacja jego misyjnosci

Jaka misja: do pogan (ad gentes), w parafii czy
nowa ewangelizacja?

W literaturze teologicznej doby posoborowej dotyczacej misji
zauwazamy spore zréznicowanie terminologiczne. Termin , mi-
sja” czesto jest zastepowany pojeciem ,ewangelizacja”, dlatego
juz we wstepie odpowiemy na pytanie, co rozumiemy przez mi-
sje. Wyrdzniamy jej trzy podstawowe formy: misja ad gentes,
duszpasterstwo (ewangelizacja) i nowa ewangelizacja (reewan-
gelizacja).

W encyklice Redemptoris missio Jan Pawel II podjat prébe upo-
rzadkowania powyzszych poje¢. Wyr6znit powyzsze trzy rzeczy-
wistos$ci i objasnil je', zauwazajac, ze ,adresatami specyficznej
dziatalnosci misyjnej, albo misji ad gentes, sa «narody i grupy
spoleczne jeszcze nie wierzace w Chrystusa», «ci, ktérzy sa da-
leko od Chrystusa», wérdéd ktérych Kosciét «nie zapuscil jeszcze
korzeni», i ktérych kultura nie doznala jeszcze wplywéw Ewan-
gelii. R6zni sie ona od innych form dziatalnosci koscielnej, po-
niewaz kieruje sie ku grupom i sSrodowiskom niechrzescijariskim
z powodu braku czy niedostatku gloszenia Ewangelii i obecnosci
Kosciota. Charakteryzuje sie ja zatem jako dzielo gloszenia Chry-
stusa i Jego Ewangelii, budowania Kosciota lokalnego, szerze-

b Por. J. Rézanski, Kosciét misyjny, ,Communio” nr 4(184), R. XXXIII
(2013), s. 44.
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nia wartosci Krélestwa. Szczeg6lnos¢ tej misji ad gentes wynika
z faktu, ze jest ona skierowana do niechrzescijan. Nalezy wiec
starac sie, by to zadanie specyficznie misyjne, ktére Jezus po-
wierzyl i codziennie na nowo powierza swemu Kos$ciotowi, nie
stalo sie w konicu rzeczywistoscia zniwelowana w misji globalnej
calego Ludu Bozego, a zatem zaniedbywang czy zapomniang™.

To dlatego misyjnej dziatalnosci Kosciota nie mozna redu-
kowa¢ do niechrzescijan (ad gentes). Kontynuacja zbawczego
postannictwa Jezusa Chrystusa odnosi sie bowiem takze do tych
wszystkich, ktorzy przez chrzest zostali wlgczeni w Kosciét swie-
ty i w nim trwaja (duszpasterstwo), oraz do tych, ktérzy mimo
sakramentalnego wlaczenia w Koscié! nie s3 z nim w duchowej
jednosci (nowa ewangelizacja).

Autor encykliki ma $wiadomo$¢ trudnosdi, jakie wigza sie
z doprecyzowaniem tych pojec i zakresleniem granic miedzy
ich tresciami. Pisze, iz ,granice pomiedzy opiekg duszpasterskg
nad wiernymi, nowg ewangelizacjq i specyficzng dziatalnoscig mi-
syjng nie dadza sie wyraznie okresli¢ i nie jest do pomyslenia,
by tworzy¢ miedzy nimi bariery czy zamkniete przedzialy. Tym
niemniej nie mozna zatraca¢ dgzenia do przepowiadania i do za-
ktadania nowych Koscioléw wsréd naroddéw i grup ludzi, w kto-
rych jeszcze nie istnieja, gdyz jest to pierwsze zadanie Kosciota,
ktéry zostal postany do wszystkich narodéw, az po kranice ziemi.
Bez misji ad gentessam wymiar misyjny Kosciota bytby pozbawio-
ny swego podstawowego znaczenia i swej wzorczej realizacji™.
Jan Pawel II méwi o wspélzaleznosci i wzajemnym przenikaniu
sie tych trzech form misji, gdyz jedno zbawcze dzialanie pobudza
i wzmacnia drugie.

W ponizszym przedlozeniu chcemy wykazaé wplyw przyje-
tej koncepcji Kosciota na sposéb i realizacje jego misji. Polece-
nie Jezusa: ,IdZcie wiec i nauczajcie wszystkie narody, udzie-
lajac im chrztu w imie Ojca i Syna, i Ducha Swietego. Uczcie je

2 Jan Pawel II, Encyklika ,Redemptoris missio”, Watykan 1990, nr 34.
8 Tamze.
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zachowywac wszystko, co wam przykazatem” (Mt 28,19-20),
bylo w historii spelniane z rézng intensyfikacja. Te stowa Zmar-
twychwstalego, stanowiace ewangelizacyjny nakaz dla uczniéw
i uczennic, aby przepowiada¢ Dobra Nowine w kazdym czasie
i w kazdym miejscu, wprawdzie nigdy nie utracily swojej obo-
wigzywalno$ci, jednak wprowadzano je w zycie z niejednolitym
natezeniem, czy to w tonie samej wspdlnoty wierzacych, czy to
poza nia. Na dynamizm realizacji misji miaty wptyw czynniki he-
terogeniczne, my jednak zdecydowalismy skupi¢ sie na modelach
eklezjologicznych i pokaza¢ ich oddzialtywanie na misje.

Nie chcemy tu prezentowa¢ juz do$¢ znanych elementéw ka-
tolickiej nauki na temat misyjnosci, ale interesuje nas proces
oddzialywania takiej, a nie innej eklezjologii na wypelnianie
nakazu chwalebnego Pana: ,Idzcie wiec i nauczajcie wszystkie
narody...”. Wydaje sie, ze odkrycie prawidtowosci rzadzacych
ta zaleznoscia byltoby interesujace. Kazda nowa prawda, ktéra
poznajemy, uczy nas bowiem w inny sposéb odczytywac rzeczy-
wisto$¢ Kosciola i otwiera na jej zlozono$¢, ktéra nas przerasta.

Mozemy postawi¢ teze, ze w okresie posoborowym, za ponty-
fikatéw Pawta VI, Jana Pawta II, Benedykta XVI oraz Franciszka,
doszto do przesuniecia akcentéw z misji ad gentes na tak zwang
nowg ewangelizacje. Kosciét owocuje najbardziej wéwczas, kiedy
jest wierny Chrystusowi, a nie doraznym pradom, jakim ulega
$wiat w swoim chaosie. Wiara staje sie zywa i kolorowa, gdy jest
wyznawana. Glory be to God for dappled things (,Chwala Bogu
za pstrokate rzeczy”) — pisal Gerard Manley Hopkins, angielski
poeta i jezuicki kaptan®. Oczywiscie nalezaloby tu odpowiedzieé
na pytanie, co sam Jezus rozumial przez misje. Z opisaniem
postania, jakie otrzymatl od Ojca Niebieskiego nie mielibysmy
chyba wiekszych trudnosci, natomiast problemem mogloby sie
okaza¢ precyzyjne wychwycenie zadan, jakie zleca On swoim
nasladowcom w ramach koscielnej spolecznosci.

* G.M. Hopkins, Pied Beauty, w: Gerard Manley Hopkins, C. Phillips (ed.),
New York 1986.
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Misyjna natura Kosciota

Aby wlasciwie uchwyci¢ nature Kosciota, a tym samym jego mi-
syjno$¢, odwotamy sie najpierw do danych biblijnych. Najgteb-
sza podstawe misyjnoséci Kosciota znajdujemy w Tréjcy Swiete;:
Bég Ojciec posyta swojego Syna, ktéry zostaje namaszczony Du-
chem Swietym. Tréjca Swieta nie jest wiec wspélnota zamknie-
ta w sobie, ale - jak zauwaza Gisbert Greshake — w swoim nie-
skoniczonym bogactwie milosci otwiera sie na zewnatrz. Ojciec
przekazuje calego siebie Synowi, aby nastepnie wydac swojego
Syna $wiatu, ktéry w Duchu doznaje zbawienia (por. J 3,16-17).
Dzialtajac w $wiecie, Syn nie czyni swojej woli, ale wypelnia pra-
gnienia Ojca®.

Misyjna dziatalno$¢ Kosciota jest procesem bezwzglednie
osobowym. Communicatio nie polega bowiem tylko na przekazie
tresci wiary (transmissio), ale przede wszystkim na wzajemnym
komunikowaniu sie oséb. Bég Tréjjedyny swoje zycie wewnetrz-
ne urzeczywistnia w relacjach z pozostatymi Osobami Boskimi,
spelnia sie ono wiec w komunikowaniu. Jest to ich wzajemne
samoudzielanie sie. Podobnie dzieje sie w procesie objawiania sie
Tréjcy Swietej $wiatu; nie tylko przekazuje Ona pewna tres¢, ale
tez samoudziela sie, gdyz wchodzi w relacje personalne®.

Bég Ojciec postal na ziemie swojego jedynego Syna ze sto-
wem, a ono, wypowiadane w imieniu Ojca, jest polaczone ze
$wiadectwem. ,Wielokrotnie i na r6zne sposoby przemawial
niegdys$ Bdog do ojcéw przez prorokéw, a w tych ostatecznych
dniach przemoéwit do nas przez Syna” (Hbr 1,1 n.). Wiez Jezusa
z posylajacym Go Ojcem jest tak $cista, Ze w Synu mozna zoba-
czy¢ Ojca (por. J 8,19; 12,45; 14,7.9). Postany Jezus nie tylko

®> Por. G. Greshake, Der Dreieine Gott. Eine trinitarische Theologie, Freiburg

— Basel - Wien 2007, s. 400.

Por. R. Skrzypczak, Kosciét jako mysterium, communio i missio. Przejrzysta
wizja eklezjologii katolickiej 40 lat po soborowej konstytucji ,,Lumen gen-
tium”, s. 14-15.
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przekazuje prawde, ktérg wyraza stowem, ale tez weryfikuje ja
swoim zyciem. Nie tylko wypowiada stowo, ale sam jest Stowem
wcielonym. Mamy tu zatem osobowe Stowo, ktére na poczatku
byto u Boga, a teraz na ziemi wypowiada stowo bedace darem
Ducha Swietego, dlatego jest ono stwércze. Dar Ducha udzielany
nam przez Ojca w postanym Jezusie staje sie misja trynitarna.
Stad Bdg jest Posylajacym, a Jezus jako Postany przynosi nam
Ducha, co stanowi serce Jego misji. Jest to wzorzec dla Kosciota
i przyklad jego urzeczywistniania sie, ktéry odnajdujemy juz
w logice apostolskiej dziatalnosci i posréd pierwszych wspélnot.

Kosciot spelnia swoje zadanie, jakim jest misyjnos¢, gdy przeka-
zuje ewangeliczne oredzie, ale takze wéwczas, gdy chrzescijanie sita
swojej osobowej wiary, bedacej darem Duchem, prowadza innych do
Chrystusa. Dlatego stusznie méwimy, ze Ko$ciét nie tylko wypelnia
swa misje, ale w swoich czlonkach sam jest misja. ,, Kosciét nie jest
rzeczywistoscig zamknieta w sobie, ale ciaggle otwarta na rozwdj
misyjny i ekumeniczny, poniewaz jest postany do $wiata, aby glosi¢
misterium komunii, ktére go konstytuuje, sSwiadczy¢ o nim, aktuali-
zowac je i szerzy¢: by gromadzi¢ wszystkich i wszystko w Chrystu-
sie, by by¢ dla wszystkich «nierozlgcznym sakramentem jednosci»™.

Jak Jezus zostal postany przez Ojca, tak tez sam rozsyla
swoich uczniéw, uzdalniajac ich do gloszenia tajemnicy kréle-
stwa Bozego w oparciu o autorytet Boga. Tak jak czesty kontakt
Jezusa z Bogiem Ojcem byl gwarancja skutecznosci Jego stéw
i czynéw, tak i uczniowie musza trwaé¢ w nieustannym modli-
tewnym zjednoczeniu ze Zmartwychwstalym. Z modlitwag wig-
ze sie rowniez element krzyza. Poslani uczniowie, idac sladami
Bozego Syna, ktéry ,ogotocit samego siebie, przyjawszy posta¢é
stugi, stajac sie postusznym az do $mierci - i to $mierci krzyzo-
wej” (Flp 2,7-8), musza réwniez wchodzi¢ w Jezusowg postawe
ogolocenia®.

7 Jan Pawel I, Encyklika ,,Ut unum sint”, Watykan 1995, nr 5.
8 Por. T. Dola, Misja ewangelizacyjna Kosciota, ,Communio” nr 4(184),
R. XXXIII (2013), s. 63-65.
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Schemat powolania i postania przez Boga proponowany przez
Nowy Testament ma swoje korzenie juz w Starym. Jahwe posyla
kolejnych prorokéw: Abrahama, Mojzesza, Samuela, Jeremiasza,
Ezechiela, Ezdrasza, Izajasza i innych, do swojego ludu, do Izra-
ela, z konkretng misjg. W Starym Testamencie stowo , misja” nie
odnosi sie tylko do ludzi postanych przez Jahwe; On kieruje do
$wiata takze swoje Stowo, Madroéc i Ducha®.

Jezus objawia Boga i czlowieka, to znaczy w swojej misji poka-
zuje calemu $wiatu nie tylko Tréjce Przenajswietsza, czyli Boga
Ojca, Ducha Swietego i siebie samego, ale tez czlowieka samemu
czltowiekowi. Z tej powszechnosci Boskiego objawienia wyplywa
uniwersalizm Kosciola, ktdry jest dla catej ludzkosci ogélnodo-
stepnym sakramentem zbawienia. Ko$ciét zatem jest misyjny
zawsze i wszedzie. W starozytnym chrzescijanistwie wyrazono
te prawde juz w wyznaniu wiary nicejsko-konstantynopolitan-
skim: ,Wierze w jeden, $wiety, powszechny i apostolski Kosciét”.
To znamie powszechnosci Kosciola rozumiano wtasnie w sensie
pdjscia z Dobra Nowing do calego swiata. W pierwszych gminach
zywa byla swiadomos¢, ze kazdy ochrzczony jako Chrystusowy
$wiadek (martyr) jest postany do $wiata.

Kosciot czaséw apostolskich byt w pelni misyjny; nie istniat
jeszcze problem podziatu na Kosciét i misje, ktérymi mialyby
zajmowac sie wyspecjalizowane gremia koscielne. To rozréznie-
nie miedzy Ko$ciotem a jego dziatalnoscig ewangelizacyjna poja-
wilo sie w sposéb czytelny po raz pierwszy za papieza Grzegorza
Wielkiego (540-604), ktéry wystal do Anglii grupe czterdziestu
misjonarzy na czele z benedyktyniskim opatem Augustynem,
pézniejszym arcybiskupem Canterbury™.

Z czasem charyzmatyczna dziatalno$¢ misyjna ulegta insty-
tucjonalizacji, co wigzalo sie z powstaniem Panistwa Ko$cielne-
go (755). Kosci6l rozumial misyjnosc przede wszystkim jako

% Por. tamze, s. 57.

1 Por. H. Fros, Augustyn z Canterbury, w: Encyklopedia katolicka, Lublin
1985, t. I, k. 1115.
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ewangelizacje nowych ludéw i terenéw pozaeuropejskich, z czym
wigzaly sie odkrycia geograficzne i kolonialne podboje. Dopiero
w XIX wieku, za pontyfikatu Grzegorza XVI (1830-1846), docho-
dzi do odpolitycznienia dzieta misyjnego, czemu daje on wyraz
w bulli Multa praeclare. Nauczanie kolejnych papiezy na temat
misji jest coraz bogatsze i nabiera szerszych rozmiardéw, jak na
przyktad u Benedykta XV (1914-1922) i Piusa XI (1922-1939).
Ten ostatni papiez dziela misyjne podniést do rangi papieskich
iwydal wazng encyklike Rerum Ecclesiae (1926). Misjom katolic-
kim swoja uwage poswiecit tez Pius XII (1939-1958), co poswiad-
cza jego encyklika Saeculo exeunte octavo™.

Przelomowy w zakresie rozumienia misji i wcielania jej w zy-
cie okazal sie Sobér Watykanski II, co odzwierciedlaja pontyfi-
katy kolejnych posoborowych papiezy, o czym bedziemy moéwi¢
w dalszej czesci naszego wywodu.

Pawet VI: dialog jako forma misji do pogan
i wewnatrz Kosciola

Nie powinno dziwi¢, ze Pawel VI, ktéry rozpoczal swéj pon-
tyfikat w trakcie trwania Soboru Watykanskiego II, w swoim
nauczaniu inspirowat sie jego dokumentami. Trzeba tu przede
wszystkim wskaza¢ na Dekret o dziatalnosci misyjnej Kosciota
Ad gentes divinitus, Dekret o apostolstwie $wieckich Apostolicam
actuositatem, Konstytucje duszpasterska o Kosciele w $wiecie
wspdlczesnym Gaudium et spes, a takze Dekret o ekumenizmie
Unitatis redintegratio oraz Deklaracje o wolnosci religijnej Di-
gnitatis humanae, nie pomijajac przy tym gltéwnej Konstytucji
dogmatycznej o Kosciele Lumen gentium.

1 Por. S. Kasprzak, Misyjnos¢ Kosciota powszechnego w aspekcie historycz-
nym i prawnym — definicja misji ,, ad gentes”, ,Roczniki Nauk Prawnych”
t. X, z. 2(2000), s. 179-186.
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Warto zauwazy¢, ze dokumenty soborowe Lumen gentium
i Ad gentes uzywaja stlowa ,misje” badz ,dziatalno$¢ misyjna”™?,
a w adhortacji apostolskiej Evangelii nuntiandi Pawel VI uzywa
terminu ,ewangelizacja”. Papiez ten koncentruje sie na zagad-
nieniu ewangelizacji w $wiecie wspélczesnym nie tylko we wspo-
mnianej adhortacji, lecz takze w oredziu misyjnym z 1972 roku,
chociaz jego wizja Kosciota najbardziej czytelna jest w encyklice
Ecclesiam suam*. W numerach 31-37 tegoz dokumentu méwi on
o rozwoju nauki o Kosciele, stosujac pojecia Mistycznego Cia-
ta oraz tajemnicy (misterium). Encyklika ta jest jednak poswie-
cona przede wszystkim dialogowi, czyli otwarciu sie Kosciota
katolickiego na wspdlczesnos¢ i wlasciwe relacje: ,Kosciét ma
niejedno do oznajmienia ludziom wszelkiego stanu: chtopcom
i dziewczetom, mlodziezy, uczonym i myslicielom, robotnikom,
dziataczom spotecznym, artystom, politykom, przede wszystkim
za$ ubogim, nieszczesliwym, dreczonym cierpieniem, a nawet
umierajacym. Jednym stowem wszystkim”™*°.

Pawetl VI, nauczajac o misji szerzenia Dobrej Nowiny, wska-
zuje przede wszystkim na potrzebe dialogu Kosciota ze spo-
teczenistwem, w ktérym zyje'®. Méwi o dialogu w spoteczen-
stwie ludzkim (nr 78-80), o jego wlasciwosciach (nr 81-82),
metodach i technice (nr 83-86), o tym, ze musi on sie odbywa¢
w pelnej prawdzie (nr 87-88). W dalszej czesci encykliki wyrdz-
nia kregi, z ktérymi Kosciét winien go prowadzi¢. Pierwszym
kregiem jest cata ludzkos¢ (nr 96-98), drugim wierzacy w Boga
(nr 107-108), trzecim bracia odlaczeni (nr 109-110). Papiez
opisuje réwniez zagadnienie dialogu wewnatrz Kosciota katolic-
kiego (nr 113).

12 Por. KK17,1; DM 6, 9, 10.

Por. S. Kasprzak, Misyjnos¢ Kosciota powszechnego, dz. cyt., s. 176.
Pawet VI, Encyklika ,Ecclesiam suam”. O drogach, ktérymi Kosciét katolicki
powinien kroczyé w dobie obecnej przy petnieniu swojej misji.

Por. tamze, nr 95.

Por. tamze, nr 64-65.
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Podejmujac soborowe otwarcie sie Kosciota, ktére niekiedy
moze sie wydawac nadmierne, Pawel VI ujmuje misje jako dialog
z tymi, ktérzy nie znaja Chrystusa lub Go neguja (ateisci) (nr 99-
-101), oraz w tonie samego chrzescijanistwa.

Jan Pawel II: antropologia chrystocentryczna
w misji do pogan

Niewlasciwa interpretacja soborowej doktryny doprowadzita do
znaczacych naduzy¢ i btednego kierunku posoborowych prze-
mian w Koéciele. Na ten stan chaosu ztozyly sie nie tylko takie
zewnetrzne czynniki, jak rewolucja w Europie Zachodniej w 1968
roku i demokratyzacja hierarchicznej struktury Kosciota, ale tez
czynniki wewnetrzne, jak na przykltad latynoamerykanska teo-
logia wyzwolenia. W trakcie pontyfikatu Jana Pawla II doszto
w eklezjologii do powaznej zmiany kierunku, ktéra miata miejsce
na synodzie biskupéw w 1985 roku, kiedy to ojcowie synodalni
wrecz zakazali stosowania pojecia ludu Bozego, a w jego miejsce
zalecili termin ,wspélnota”’. Ten zwrot stal sie punktem wyjscia
dla zwotania trzech kolejnych synodéw, na ktérych starano sie
wypracowa¢ poprawng nauke o Kosciele, poszerzong o trzy spo-
soby koscielnego bycia: wiernych $wieckich (1987), prezbiteratu
(1990) i zycia konsekrowanego (1996). Jan Pawel II podpisat
trzy adhortacje bedace poklosiem kolejnych zgromadzen bisku-
pich: Christifideles laici (1988), Pastores dabo vobis (1990) oraz
Vita consecrata (1996).

Tym samym dokonato sie zdecydowane odejscie od falszy-
wych interpretacji Soboru, jakie za pontyfikatu Pawta VI doszly
do glosu, kiedy to Kosciét przede wszystkim chciano widzie¢

7 Dokument konicowy Nadzwyczajnego Synodu Biskupéw z 1985 roku
pt. Ecclesia sub verbo Dei mysteria Christi celebrans pro salute mundi,
7.12.1985.

217



jako lud Bozy, ktéry otwarty jest na $wiat i znajduje sie z nim
w bezkrytycznym dialogu. W 1985 roku na synodzie podkreslo-
no zatem trzy okreslenia wzajemnie sie ttumaczace i dopelniaja-
ce, a mianowicie: mysterium, communio i missio. Ta triada stala sie
za Jana Pawtla Il swoistg synteza eklezjologiczna'®.

We wspomnianych adhortacjach pojawita sie mysl, ktéra
w spos6b wyrazny ,przypominajac nauczanie Soboru, ukazuje
Kosciot jako tajemnice, komunie i misje. To wlasnie w tajem-
nicy Kosciola, bedacej tajemnicag komunii trynitarnej nace-
chowanej przez wymiar misyjny, ujawnia sie tozsamo$¢ chrze-
$cijaniska” (PDV 12)*. Kosciét jako tajemnica powigzany jest
z obecnoscia zmartwychwstalego Pana posréd swoich uczniéw
i uczennic, jako komunia opisuje jednos¢ wspoélnoty koscielnej,
odpowiadajac jego aspektowi relacyjnemu, natomiast w swojej
misyjnosci oznacza podmiot gloszacy Ewangelie i dajacy o niej
$wiadectwo®.

Te trzy aspekty: mysterium, communio i missio, odnosza sie ko-
lejno do ontologicznosci, relacyjnoséci i funkcjonalnosci Kosciota?.
Warto doda¢, ze powyzsza triada odstonita sie tez w kompozycji
adhortacji z 1996 roku Vita consecrata oraz w Katechizmie Ko-
Sciola katolickiego®, ogloszonym przez Jana Pawta Il konstytucja
apostolska Fidei depositum w 1992 roku.

Narastajgce zainteresowanie ujeciem Kosciota jako communio
wyrazil tez dokument Kongregacji Nauki Wiary z 1992 roku
O niektérych aspektach Kosciota pojetego jako komunia ,,Commu-
nionis notio”, pos$wiecony wylacznie temu pojeciu. Czytamy tam:

8 Por. R. Skrzypczak, Kosciét jako mysterium, communio i missio. Przejrzysta
wizja eklezjologii katolickiej 40 lat po soborowej konstytucji ,Lumen gen-
tium”, ,Warszawskie Studia Teologiczne” XVII(2004), s. 167-184.

 Por. PDV 16, 73; ChL 61.

 Por. PDV 16; RM 5, 24, 30, 42.

Zob. M. Semeraro, Mistero, comunione e missione. Manuale di ecclesiolo-

gia, Bologna 1998.

KKK, pkt 770-810.
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»2Misterium komunii to misterium osobowej jednosci kazdego
czlowieka z Tréjca Swieta i z innymi ludzmi, zapoczatkowanej
przez wiare i skierowanej do pelni eschatologicznej w Kosciele
niebieskim”?.

Antropologia chrystocentryczna Jana Pawla II swoje zwien-
czenie znalazla w jego wizji Kosciota jako communio, i to commu-
nio eucharystycznym. Swiadectwem tego jest jego ostatnia ency-
klika z 2003 roku Ecclesia de Eucharistia. Ojciec Swiety wykazuje
zwiazek przyczynowy pomiedzy Eucharystig a Kosciotem i jego
misja?*. ,Eucharystia buduje Koscidl, a Kosciét sprawuje Eucha-
rystie, to w konsekwencji zachodzi miedzy nimi bardzo $cisty
zwiagzek”?. Z Eucharystii jako zrédla wyplywa sita Kosciota do
pelnienia jego misji.

Z analizy pontyfikatu Jana Pawta Il wylania si¢ obraz dwuwy-
miarowosci jego dzialan misyjnych; papiez ktad! nacisk zaréwno
na sfere doczesna (tworzenie nowych struktur koscielnych, ery-
gowanie diecezji, parafii w krajach misyjnych), jak i sfere nad-
przyrodzong (prawa czlowieka, inkulturacja)®®. Jego rozumienie
misji wigzalo sie szczegélnie z postuga wobec tych, ktérzy nie
znaja jeszcze Chrystusa, czemu dal wyraz w encyklice Redempto-
ris missio: ,,0d samego poczatku mojego pontyfikatu zdecydowa-
tem sie podrézowac az po krarice ziemi, by da¢ wyraz tej trosce
misyjnej, i wtagnie bezposredni kontakt z ludami, ktére nie znaja
Chrystusa, przekonal mnie bardziej, jak pilna jest ta dziatalnosc,
ktérej poswiecam niniejsza Encyklike” (RM 1).

% Kongregacja Nauki Wiary, List do Biskupéw Kosciota Katolickiego o nie-
ktorych aspektach Kosciota pojetego jako komunia ,,Communionisnotio”,
,L'Osservatore Romano” 10(1992); Z. Zimowski, J. Krélikowski (red.),
W trosce o petnie wiary. Dokumenty Kongregacji Nauki Wiary 1966-1994,
Tarnow 1995, s. 390-401.

24 Jan Pawel I, Encyklika ,Ecclesia de Eucharistia”, Watykan 2003, nr 21.

2> Tamze, nr 26.

% Jan Pawet II, Encyklika ,,Redemptoris missio”, Watykan 1990, nr 41-54;
por. K. Klauza, Kosciét. Misja Kosciota, w: Encyklopedia katolicka, Lublin
2002, t. IX, k. 1017-1019.
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Benedykt XVI: teocentryczna
reewangelizacja Europy

Analizujac nauczanie Benedykta XVI, mozna dojs¢ do dosé
ogblnego wniosku, ze skupia sie on na diagnozie rzeczywisto-
$ci, ktéra odnosi sie przede wszystkim do Europy Zachodnie;j.
W swoich przemysleniach ukazuje dramatyczny stan tej czesci
Starego Kontynentu na plaszczyznie religijnej, duchowej i kul-
turowej. W swojej profetycznej wizji wskazuje przede wszystkim
na Boga. W poréwnaniu z nastawieniem dialogowym Pawta VI,
widocznym zwlaszcza w encyklice Ecclesiam suam oraz w adhor-
tacji Evangelii nuntiandi, czy tez antropologia chrystocentryczna
akcentowana przez Jana Pawta II w jego programowej encyklice
Redemptor hominis, u niemieckiego papieza odkrywamy odnie-
sienie teocentryczne.

Dla Josepha Ratzingera zawsze pierwszy jest Bég, ktory in-
spiruje Kosciét. Wedltug niego kryzys Europy to kryzys Kosciota,
ktéry za malo czytelnie méwi dzi$ o Bogu. Wspoélczesny swiat
pozbawil sie odniesienia do transcendencji na rzecz absolutyza-
¢ji ludzkich mozliwosci?’.

To swoiste wycofanie sie Benedykta XVI z misji rozumiane;j
jako ad gentes nie bylo forma eskapizmu, ale poszukiwaniem
glebi w ramach teocentrycznej reewangelizacji Europy. Takie
stanowisko sprawia, ze cecha charakterystyczng Kosciola jest
nie tyle liczba wiernych, ile jako$¢ przezywanej przez nich wiary.

Konczac ciag swoich wyktadéw w rozglosni Radia Hesja w 1969
roku Ratzinger prorokowal: ,Z dzisiejszego kryzysu wyloni sie
Kosciol, ktoéry straci wiele. Stanie sie nieliczny i bedzie musiat
rozpocza¢ na nowo, mniej wiecej od poczatkéw. Nie bedzie juz
wiecej w stanie mieszka¢ w budynkach, ktére zbudowal w cza-

27 Por. Benedykt XVI, W Eucharystii Chrystus zyje wsréd nas i dla nas.
Msza $w. na zakorniczenie XXIV Kongresu Eucharystycznego we Wloszech,
,L'Osservatore Romano” 9(2005), s. 8.
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sach dostatku. Wraz ze zmniejszeniem sie liczby swoich wiernych
utraci takze wieksza czes¢ przywilejéw spotecznych. Rozpocznie
na nowo od matych grup, od ruchéw i od mniejszosci, ktéra na
nowo postawi Wiare w centrum do$wiadczenia. Bedzie Kosciolem
bardziej duchowym, ktdry nie przypisze sobie mandatu politycz-
nego, flirtujac raz z lewica, a raz z prawicg. Bedzie ubogi i stanie
sie Ko$ciolem ubogich. Wtedy ludzie zobacza te mala trzédke
wierzacych jako co$ kompletnie nowego: odkryja ja jako nadzieje
dla nich, odpowiedz, ktérej zawsze w tajemnicy szukali”?.

Dla Benedykta XVI odnowa Ko$ciota wigze sie z reewangeliza-
¢ja Europy, czemu dat wyraz nie tylko w wielu swoich dokumen-
tach, ale réwniez w powotaniu do zycia Papieskiej Rady ds. Krze-
wienia Nowej Ewangelizacji. To ponowne odkrywanie Boga na
Starym Kontynencie musi sie wigzac ze $wietowaniem niedzieli
jako dnia Paniskiego, poszanowaniem malzenstwa i rodziny. Be-
nedykt XVI jest réwniez swiadomy roli kultury i jej zwigzkéw
z wiarg. Wspélczesny swiat jest wedlug niego ogarniety kultura
obrazu, ktéra niejednokrotnie propaguje i narzuca wizje $wiata,
gdzie uczyniono Boga niepotrzebnym i nieobecnym?.

W swojej pierwszej encyklice Joseph Ratzinger misje Kosciota
nazwal postaniem milosci (caritas). ,Misja wiernych $wieckich
jest zatem ksztaltowad wlasciwie zycie spoteczne, respektujac
jego uprawniona autonomie i wspélpracujac z innymi obywa-
telami zgodnie z ich kompetencjami i odpowiedzialnoscig”®.
To zaangazowanie $wieckich ma by¢ uzupelnieniem pierwotnej
misji Kosciola, ktdra stanowi przede wszystkim postuga Stowa
i sakramentéw, oraz jego dzialalnosci charytatywnej*.

% Por. A. Napiérkowski, Chrzescijafiska kultura ocali Europejczykow, ,Hy-

brydy” nr 26(2015), s. 18-25.

Por. Benedykt XVI, Sekularyzacja jest trudng probg dla Kosciota. Do
uczestnikéw plenarnego zgromadzenia Papieskiej Rady ds. Kultury, ,L'Os-
servatore Romano” nr 4(2008), s. 35.

30 Benedykt XVI, Encyklika ,Deus caritas est”, Watykan 2005, nr 29.

31 Tamze, nr 32-39.
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Temat misji powraca u Benedykta XVI w encyklice Caritas in
veritate, gdzie milo$¢ w prawdzie staje sie wielkim wyzwaniem
dla Kosciola w swiecie szerzacej sie globalizacji. Benedykt XVI
zwraca uwage, ze osiggniecie celéw bardziej ludzkiego i huma-
nizujacego rozwoju mozliwe jest tylko dzieki mitosci, oswieco-
nej $wiattem rozumu i wiary. , Kosciét nie ma do zaofiarowania
technicznych rozwigzan i jest «jak najdalszy od mieszania sie do
rzadéw panstw». Ma jednak misje prawdy do spelnienia, w kaz-
dym czasie i okolicznosciach, dla spoteczenstwa na miare czlo-
wieka, jego godnosci i powolania. Bez prawdy czlowiek skazuje
sie na empiryczng i sceptyczng wizje zycia, niezdolng wznies¢ sie
ponad praxis, poniewaz nie interesuje jej dostrzezenie wartosci
- a zatem znaczen - dzieki ktérym mogtaby ja osadzac i ukie-
runkowa¢. Wiernos¢ cztowiekowi wymaga wiernosci prawdzie,
ktéra jako jedyna gwarantuje wolnos¢ (por. J 8,32) i mozliwosé
integralnego rozwoju ludzkiego. Dlatego Koscié! jej poszukuje,
niezmordowanie glosi i uznaje ja, gdziekolwiek sie ujawnia. Tej
misji prawdy Kosciél nie moze sie wyrzec™.

Franciszek: ,,0czyszczanie z nadmiaru” koscielnosci

Przy okreslaniu eklezjologii papieza Franciszka natrafiamy na
wiele trudnosci. Mozna powiedzie¢, ze jego metoda nauczania
o Kosciele jest brak metody. Wydaje sie, ze jest to forma , eklezjo-
logii niedomknietej”. Chcac trafi¢ do ,,spoteczenstwa ptynnego”,
przesigknietego duchem pluralizmu i indyferentyzmu religijne-
go, papiez Franciszek kwestionuje wiele obowigzujacych schema-
téw duszpasterskich. Dazac do oczyszczenia Kosciola z réznych
form ,nadmiaru”, biskup Rzymu pragnie skuteczniej i wiarygod-
niej przekazywac ewangeliczne oredzie wspélczesnemu swiatu.
Z jego gestow i stéw wyplywa zupelnie inna — w poréwnaniu

32 Tenze, Encyklika ,Caritas in veritate”, Watykan 2009, nr 9.
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z wczedniejszymi papiezami — forma realizacji misyjnosci. Mozna
moéwié w tym przypadku o misyjnosci na peryferiach Kosciota.
W Adhortacji apostolskiej Evangelii gaudium Franciszek przy-
pomina, ze ,jesli co§ ma wywolywac swiete oburzenie, niepokoi¢
i przyprawia¢ o wyrzuty sumienia, to niech bedzie to fakt, ze tylu
naszych braci zyje pozbawionych sily, swiatta i pociechy wyptywa-
jacej z przyjazni z Jezusem Chrystusem, bez przygarniajacej ich
wspdlnoty wiary, bez perspektywy sensu i zycia”*. Odwolujac sie
do wskazan Franciszka, Kongregacja Nauki Wiary zacheca, aby
by¢ Kosciolem ,wychodzacym” i ponownie odczytacd cate zycie
chrzescijaniskie w kluczu misyjnym?*. Zadanie ewangelizacji doty-
czy wszelkich dziedzin dziatania Kosciota — duszpasterstwa zwy-
czajnego, gloszenia Ewangelii tym, ktérzy porzucili wiare chrze-
$cijanska, a zwlaszcza tym, do ktérych nauka Jezusa nigdy nie
dotarta lub ktérzy stale jg odrzucali*. W tym nieodzownym zada-
niu nowej ewangelizacji bardziej niz kiedykolwiek trzeba siegna¢
do licznych daréw i charyzmatéw, ktére pomogtyby rozbudzi¢
i umocni¢ misyjne zaangazowanie wszystkich ochrzczonych®.
To zdecydowane otwarcie Kosciola na $wiat, jakie dostrzega
sie w postawie papieza Franciszka, jest wyraznym przeciwien-
stwem pontyfikatu Benedykta XVI, ktéry w trakcie trzeciej piel-
grzymki do Niemiec (25 wrze$nia 2011) apelowat we Fryburgu
o0 ,od$wiatowienie” (,,od$wiecczenie”) Kosciota. Nie wolno zapo-
minad, ze Ko$ciél nie moze upodabnia¢ sie do tego swiata, gdyz
z niego nie pochodzi i jest powotany do rzeczywistosci eschato-
logicznej. Mimo ze znajduje sie w ziemskiej realnosci i dla prowa-
dzenia swoich dziel misyjnych korzysta z réznych swieckich débr

33

Franciszek, Adhortacja apostolska ,Evangelii gaudium”, Watykan 2013,
nr 3.

Por. tamze, nr 4.

Por. tamze, nr 5.

Por. Kongregacja Nauki Wiary, List Iuvenescit Ecclesia do Biskupéw Ko-
Sciota katolickiego na temat relacji miedzy darami hierarchicznymi a chary-
zmatycznymi dla zycia i misji Kosciota, Watykan 2016, nr 1.
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kultury, nie moze ulec owym pradom, ktére sprowadzaja czto-
wieka do wymiaréw ziemskich. Kosci6t zatem musi sam podda-
wac sie wewnetrznej ewangelizacji w zakresie rodziny czy parafii,
aby byl w stanie ewangelizowa¢ $wiat, do ktérego jest postany®’.

Interesujaca mysl prezentuje Leszek Kotakowski w swoim
eseju Odwet sacrum w kulturze swieckiej. Analizujac procesy
sekularyzacji, ich Zrédet upatruje nie tylko w globalizacji czy
industrializacji. Najbardziej zaawansowane przemystowo spo-
teczeristwa nie sg réwnocze$nie najbardziej zsekularyzowane,
gdyz spotykamy tam potrzebe religijnosci. Wedlug niego seku-
laryzacja $wiata chrzescijaniskiego dochodzi do skutku nie tylko
w postaci bezposredniej negacji sacrum, lecz takze w formie po-
$redniej, czyli jego uniwersalizacji*®.

Niekiedy mozna mieé wrazenie, ze ewangelizacyjne zaanga-
zowanie papieza Franciszka prowadzi do uniewaznienia réznic
miedzy sacrum i profanum. To wlasnie ma na mysli Kotakow-
ski, kiedy pisze o uniwersalizacji sacrum. Trudno zaakceptowaé
chrzescijanistwo, ktdre pozbywa sie odniesien transcendentnych
i eschatologicznych. Nie moze ono z géry i bezrefleksyjnie uswie-
ca¢ wszystkich form zycia $wieckiego. W misji Franciszka granica
miedzy Kosciolem a $wiatem jest nieostra, co wydaje sie wyni-
ka¢ z blednego rozumienia soborowego aggiornamento. Mimo ze
chrzescijanin zyje w $wiecie, to nieraz musi by¢ przeciwko $wiatu.
Ko$ciét nie moze zawsze i wszedzie udziela¢ wsparcia wszystkim
warto$ciom i nurtom, jakie znajduja akceptacje w spoteczenstwie
$wieckim. Koscielna tozsamo$¢ domaga sie zatem staltego rozréz-
niania miedzy sacrum a profanum, co w naturalny sposéb bedzie
prowadzi¢ do nieuchronnego konfliktu®.

Idac za swoja wizjg Kosciota, Franciszek mniej koncentruje
sie na kwestiach reewangelizacji Europy Zachodniej. Z pewnoscia

37 Por. T. Dola, Misja ewangelizacyjna Kosciota, dz. cyt., s. 67.

% Por. L. Kolakowski, Nasza wesota apokalipsa. Wybér najwazniejszych
esejéw, Krakow 2010, s. 215-229.

39 Por. tamze, s. 222-223.
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jest on papiezem mlodych Kosciotéw Azji, Afryki czy Ameryki
Potudniowej. Kosciét na Starym Kontynencie wydaje mu sie nad-
miernie obarczony tradycja, nazbyt doktrynalny i racjonalny. Dla-
tego tak chetnie wynosi do stanu biskupiego i kreuje kardynatow
z przedstawicieli duchowienistwa pozaeuropejskiego. Opowiada
sie za koncepcja misyjnosci pierwotnego Kosciola, w ktérym nie
istnialy specjalne struktury odpowiedzialne za misje, lecz kaz-
dy ochrzczony codziennym zyciem $wiadczyl o swoim zwigzku
z Chrystusem. Balast , przecietnych chrzescijan” gasi wspédtczes-
nie misyjng zarliwo$¢ Kosciota, a wierni $wieccy nie czujg odpo-
wiedzialnosci za wypelnianie Jezusowego nakazu: , Id%cie na caly
$wiat i gtoscie Ewangelie wszelkiemu stworzeniu!” (Mk 16,15).

Aktualne koncepcje Kosciola

Chrzescijanie, ktérzy nie dzielg sie Dobra Nowing w ramach swo-
ich parafii i nie glosza Ewangelii tym, kt6rzy jej nigdy nie poznali,
ani tym, ktdérzy poznali jg potowicznie i odeszli od Chrystusa, sa
W przezywaniu swojej wiary co najmniej potowiczni i przestajg by¢
wiarygodni. Ta pasywno$¢ wytycza granice ich wlasnych gett i osta-
tecznie prowadzi do wewnetrznej martwoty. Realizacja misyjnosci
wzmacnia bowiem wymiar bycia aktywnym cztonkiem zar6wno ak-
tualnego, doczesnego Kosciola, jak i tego eschatologicznego. Kosciét
misyjny jest jednoczesnie Kosciotem pielgrzymujacym; rosnie misja.

Kosciota nie tworzy ani Tréjjedyny Bég, ani sami ludzie. Jak
stusznie podkresla Bruno Forte, mimo Ze najglebsze podsta-
wy Kosciola znajduja sie w Trdjcy Przenajswietszej®, to jednak
w porzadku zbawczym Bég potrzebuje cztowieka. Sami chrzesci-
janie nie moga konstruowa¢ Kosciota, gdyz jego glowa jest Chry-
stus, zmartwychwstaly Pan, ktéry w swoim Duchu nieustannie
ozywia i prowadzi wspélnote wierzacych.

40 Zob. B. Forte, La chiesa della Trinita. Saggio sul mistero della Chiesa, co-
munione e missione, Milano 2003.
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Dluzsze zatrzymanie sie nad tajemnica komunii akcentuje
w swojej eklezjologii Severino Dianich*! czy inni wloscy teolo-
gowie, podkreslajacy tak wspélnotowy, jak i misteryjny wymiar
Kosciota (Adriano Garuti*?, Umberto Casale*®, Brunero Gherardi-
ni*, Cettina Militello**, Marcello Semeraro*). Giovanni Tangorra
slusznie zauwaza, ze podkreslenie elementu tajemnicy (myste-
rium) wydobywa z Kosciola jego trynitarne zrédlo i wewnetrzne
zycie wiary, a zauwazenie wymiaru wspdlnoty (communio) prowa-
dzi do ko$cielnej widzialno$ci, historycznosci i relacji ze swiatem®’.

W niemieckiej eklezjologii akcent kladzie sie na komunikacje
oraz sakramentalno$¢, a Kosciél rozpatruje sie w $wietle jego wi-
dzialno$ci oraz w aspekcie komunikacyjno-socjologicznym; na
przyklad Kosciét u Medarda Kehla to sakrament Bozej komunii
(Kirche als Sakrament der Communio Gottes) albo instytucja®®. Z kolei
Karl Rahner podkreslal obecnos$¢ Boza w sakramentach i miejsce
ludzkiej wolnosci z nastawieniem transcendentalno-mistagogicz-
nym (Kirche als Sakrament Prasenz Gottes und Ort menschlicher Frei-
heit. Dla niemieckiego jezuity koscielna struktura jest przestrzenia,
w ktdrej dochodzi do ostatecznego samoudzielenia sie Boga®.

Nowatorskie spojrzenie na Kosciél, z podkresleniem jego sa-
kramentalno$ci, znajdujemy tez u innego niemieckiego teologa,

4 Zob. S. Dianich, La Chiesa. Mistero di comunione, Bologna 1975.

42 Zob. A. Garuti, Il mistero Della Chiesa. Manuale di ecclesiologia, Roma 2004.
43 Zob. U. Casale, Il mistero della Chiesa. Saggio di ecclesiologia, Torino 1998.
Zob. B. Gherardini, La Chiesa. Il mistero e servizio, Roma 2004.

Zob. C. Militello, La Chiesa “il corpo crismato”. Trattato di ecclesiologia,
Bologna 2003.

Zob. M. Semeraro, Mistero, comunione e missione. Manuale di ecclesiolo-
gia, Bologna 1997.

47 Por. G. Tangorra, Temi di Ecclesiologia, Roma 2014, s. 16-28.

4 Zob. M. Kehl, Kirche als Institution. Zur theologischen Begriindung des
institutionellen Charakters der Kirche in der neueren deutschsprachigen
katholischen Ekklesiologie, Frankfurt am Main 1976, s. 338.

Por. tamze, s. 172-238; por. M. Jagodzinski, Komunijna , fenomenologia’
Kosciota wedtug Medarda Kehla SJ, w: Communio w chrzescijanskiej reflek-
sji o Kosciele, red. A. Czaja, M. Marczewski, Lublin 2004, s. 255-277.

44
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Karla-Heinza Menke, ktéry méwi o katolickiej wyjatkowosci®.
Wobec szerzacej sie wspéiczesnie gnozy, ktéra neguje chrzesci-
janiskg inkarnacje, Menke podkresla katolickg osobliwo$¢, ktéra
wyraza sie w sakramentalnosci Kosciota®.

Z niemieckiego obszaru wymieni¢ trzeba jeszcze koncepcje
Jirgena Werbicka Ko$ciota jako drogi do zbawienia (Kirche als
Wege zum Heilwerden). Ten teolog z Munster proponuje oddzia-
tywajace na zmysty podejscie metamorfologiczne. Natomiast
dla szwajcarskiego teologa Hansa Kiinga Koscié! to zaréwno
instytucja Boska, jak i ludzka (Institution Gottes — Institution der
Menschen)>?. Hans Urs von Balthasar z kolei widzi Kos$ciét jako
przestrzen Objawienia, przyjecia Tréjjedynego i ukrzyzowanego
Boga (Kirche als Ort der Offenbarung und der Empfinglichkeit fiir
den Dreifaltigen und Gekreuzigten Gott). Uwaza on, ze nalezy sie
tu odwota¢ do mistagogiczno-archetypicznego obrazu.

W nauke o Kosciele po Vaticanum II sw6j wktad wniesli row-
niez Hiszpanie. Nalezy tu wymieni¢ kierunki akcentujace sa-
kramentalno-misteryjny charakter Kosciota opracowane przez
A. Antona, S. Pié-Ninota czy P. Rodrigueza®.

Réwniez nad Wisla wypracowano kilka uje¢ Kosciota, ktére
wydaja sie godne zauwazenia. Watek wspdlnotowosci i sakra-
mentalnosci przejawia sie u takich polskich teologéw, jak Fran-
ciszek Blachnicki®* i Andrzej A. Napiérkowski*®. Kosciét wedlug

50 Zob. K.H. Menke, Sakramentalitit. Wesen und Wunde des Katholizismus,
Regensburg 2013.

Zob. tenze, Das unterscheidend Christliche. Beitrige zur Bestimmung se-
iner Einzigkeit, Regensburg 2015.

2 Zob. H. Kung, Die Kirche, Freiburg 1967; tenze, Unfehlbar? Eine Anfrage,
Zirich 1971.

Por. S. Pié-Ninot, Introduzione alla ecclesiologia, Casale Monferrato
1994, s. 29-32.

Por. M. Marczewski, Koscidl jest sakramentem wspélnoty. Ks. E. Blachnicki
(1921-1987), w: Communio w chrzescijaniskiej refleksji o Kosciele, red.
A. Czaja, M. Marczewski, Lublin 2004, s. 161-188.

Por. A.A. Napiérkowski, Misterium communionis. Eklezjalny paradygmat
zbawienia, Krakéw 20086, s. 129-273.

51

53

54

55

227



nich staje sie najbardziej czytelny w bosko-ludzkiej wspédlnocie,
ktora jest tak rzeczywistoscig widzialna, jak i niewidzialna, na-
turalna i nadprzyrodzona, grzeszng i $wietg, wspdlnotowa i in-
stytucjonalng®. Z tego regionu jezykowego niektérzy, inspirujac
sie personalizmem, chcg widzie¢ Ko$ciét nawet jako osobe. Do
najbardziej transparentnych zalicza sie ujecie dziejowo-zbawcze
(C.S. Bartnik), sakramentalne (E. Ozorowski, J. Kulisz, S. Nagy),
personalistyczne (K. Wojtyla, B. Gacka, M. Rusecki) czy komu-
nijne (L. Balter, A. Czaja, H. Seweryniak)®’.

Z powyzszego do$¢ ogdlnego przegladu gtéwnych uje¢ Ko-
Sciota u wiodacych katolickich teologéw mozemy wyprowadzi¢
kilka waznych okreslen, ktére go charakteryzuja. U wiekszo-
$ci badaczy jest on okreslany przede wszystkim jako wspélnota
(communio), sakrament, tajemnica (mysterium), instytucja czy
osoba. Trudno te bogatg rzeczywistosé, wystepujaca w wielu
formach, wypowiedzie¢ w kilku terminach, mamy tu bowiem
do czynienia z wieloécia i r6znorodnoscia eklezjologicznych te-
matéw®. Wydaje sie, ze wcigz za malo podkresla sie misyjnosé
Kosciota, przyjmujaca przeciez potrdjna forme: misji ad gen-
tes, misji w sensie wewnatrzkoscielnej ewangelizacji oraz misji
jako reewangelizacji. Aktualna koncentracja Kosciota nad swoim
wnetrzem, nad mistycznoscia, tajemniczoscia i pneumatyczno-
$cig, prowadzi do oslabienia jego misyjnej dynamiki.

Z nauczania magisterialnego ostatnich papiezy takze wyply-
wa odrebne rozumienie Kosciola, gdyz mozemy w nim zauwazy¢
wyraznie inne rozmieszczenie akcentéw. Od Pawta VI do papieza
Franciszka widzimy ewolucje rozumienia Kosciola, co skutku-
je réznym potraktowaniem misji ad gentes, zaangazowaniem
ewangelizacyjnym w parafiach czy tez inng reewangelizacja. Bez
watpienia jest to wynik przetomu, jaki przynidst ze sobg II Sobér

6 Zob. A.A. Napiérkowski, Bosko-ludzka wspélnota. Podstawy katolickiej
eklezjologii integralnej, Krakéw 2010.

57 Por. tamze, s. 207.

*8 Zob. G. Tangorra, Temi di Ecclesiologia, Roma 2014.
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Watykanski, oraz r6znic w interpretacji jego nauczania. Dzi$
pojawily sie rézne teologiczne koncepcje misji, gdyz méwimy
o trzech modelach: chrystologiczno-zbawczym, eklezjologicz-
nym (wszczepianie Kosciota) oraz eschatologicznym (stuzba kré-
lestwu Bozemu)®*°.

Potezne zmiany kontekstu kulturowego, spolecznego, gospo-
darczego oraz eklezjologicznego postawity funkcjonujace dotad
rozumienie dzialalnosci misyjnej pod znakiem zapytania. Po-
jawilo sie wiele nowych i trudnych wyzwan. Niech za przyklad
wystarczy wskazanie na ztozonos¢ proceséw globalizacji, plura-
listyczna teologie religii, dialog ekumeniczny i miedzyreligijny
czy tez obcigzenia postkolonialne i trudna droge odzyskiwania
niepodleglosci przez kraje Trzeciego Swiata.

Z jednej strony wida¢, ze Kosciél — pozostajac wierny na-
kazowi zmartwychwstalego Pana - jest ze swojej natury wciaz
misyjny, a z drugiej dostrzegamy redukowanie jego zewnetrznej
dzialalnosci misyjnej i sprowadzanie jej do wewnetrznej, indy-
widualnej przemiany chrzescijanina. Misyjno$¢ jest dzis coraz
czesciej widziana jako osobiste swiadectwo zycia, jako formacja
sumienia, jako mito$¢ i postuga miltosierdzia. Na podstawie po-
wyzszych refleksji wolno zatem stwierdzi¢, ze przelom w ekle-
zjologii, ktéry charakteryzuje sie przechodzeniem od rozumienia
Kosciota jako instytucji w kierunku jego duchowej i misteryjnej
natury, spowodowal tez zmiane w rozumieniu misji i sposobach
jej realizacji.

¥ Por. G. Colzani, Missione, w: Dizionario di Ecclesiologia, Roma 2010,
s. 866-888.
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Concetti di Chiesa e realizzazione della sua
missiona rieta

L'autore intraprende una prova di sistematizzazione del concet-
to di missione evidenziando tre forme di essa: la missione ad
gentes, la pastorale ('evangelizzazione) e la nuova evangelizza-
zione (re-evangelizzazione). Cid nonostante, il pensiero princi-
pale dell’articolo concerne i diversi concetti di Chiesa che hanno
funzionato lungo i secoli della sua esistenza, determinando i
modi e i limiti della realizzazione del mandato missionario di
Gesu Cristo. Infine, il Prof. Napiérkowski mostra i pontificati
post-conciliari di Paolo VI, di Giovanni Paolo I, di Benedetto XVI
e di Francesco, ove & avvenuto uno spostamento di accenti dalla
missione ad gentes alla cosiddetta evangelizzazione esercitata ai
bordi della Chiesa. Papa Francesco, mettendo in questione gli
schemi pastorali funzionanti nella Chiesa, cerca di liberarla da
diverseforme di “sovrabbondanza” della clericalizzazione.



https://doi.org/10.15633/9788363241278.13

Carmelo Dotolo

Inculturazione e nuovo umanesimo.
La responsabilita socio-culturale
dell’evangelizzazione

Premessa: inculturazione e kenosis

A partire dalla svolta del Concilio Vaticano I, la riflessione teo-
logica e missiologica ha posto l'attenzione su un dato fondamen-
tale: il ripensamento della evangelizzazione e dell'immaginario
missionario in dialogo con la complessa realta del mondo d’og-
gi. Cio in virtu della rinnovata coscienza del rapporto Chiesa,
mondo, regno di Dio, come ha evidenziato la Gaudium et spes?,
che rende l'inculturazione dialogica e multidirezionale, attenta
agli snodi del crocevia globale, nella condivisione delle tensioni,
dei drammi e delle novita che caratterizzano la vita quotidiana.
In tal senso, Il fatto nuovo del villaggio globale-crocevia di po-

* Appare significativo quanto annota C. Duquoc, Cristianesimo, memoria per

il futuro, Brescia 2002, p. 118-119: «La Gaudium et spes [ ] si & impegnata,
con coraggio, in un’interpretazione secondo la quale la logica delle im-
prese umane, senza finalita religiosa e senza mediazione ecclesiale, non &
estranea allemergere del Regno di Dio. Il cuore di questa interpretazione
ardita sta ne circoscrivere il “religioso”: esso non é che una via tra le altre
nella ricerca del Regno di Dio [ ] Cosi, l'autonomia del mondo rispetto
alla chiesa e alle sue pratiche non significherebbe la sua estraneita nei
confronti del Regno: significherebbe, al contrario, la sua forma originale
di rapporto».
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poli riporta l'ad gentes al suo significato originale, comprensivo
e piu positivo, di ‘tanti popoli’, cioé di ogni uomo e donna che
puo beneficare della proposta evangelica, a partire dalla propria
appartenenza sociale, culturale e religiosa®.

In questo quadro di riferimento, si € venuta delineando una
importante prospettiva metodologica. Il bisogno di reinterpretare
il messaggio cristiano al servizio della crescita umana, non nasce
da un atteggiamento alla moda, ma si inserisce nella complessita
di un mutamento che non autorizza semplificanti letture ideolo-
giche. Senza una pertinente interpretazione dei segni dei tempi,
la missione e i processi di evangelizzazione rischiano l'irrilevan-
za. E la preziosa eredita che ci consegna il Concilio Vaticano II,
per la quale la dimensione missionaria della Chiesa ha a che fare
con la decisiva questione della comunicazione della fede e con
una prassi cristiana realmente contestuale. Sintonizzarsi, infat-
ti, con i segni dei tempi, che sono sempre indicazioni dell'agire
dello Spirito, significa entrare con empatia nella ricerca umana
di giustizia, pace, felicita, solidarieta, anche 1a dove i processi
culturali segnano il passo alla stanchezza e rassegnazione. La
storia che Dio compie con 'umanita ha come obiettivo quello
di aiutare donne e uomini a realizzare la propria identita, a saper
individuare nel quotidiano tutto cio che contribuisce a far fiorire
la vita e far crescere il bene comune.

In tal senso, la riflessione teologica contemporanea ha posto
l'accento su un dato determinante: il mondo é partner di un dialo-
go importante per la missione profetica della chiesa, sulla scorta
della novita dell'incarnazione. La proposta cristiana responsabi-
lizza ogni donna e uomo in vista della costruzione di una cultura
capace di realizzare i valori della liberta, della solidarieta, sulla
base del principio della dignita di ogni persona. Da questa ango-
latura, emerge la freschezza progettuale dell’agire ecclesiale, che
deve incidere sulla vita sociale e politica, onde evitare uno svuo-

2 Siveda E Zolli (ed.), Essere missione oggi. Verso un nuovo immaginario

missionario, Bologna 2012.
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tamento dell'essenza della religione cristiana, o, addirittura, una
dichiarazione di inutilita la nostra contemporaneita post-moder-
na e post-secolare®. La ragione di tale prassi si fonda sul fatto che
la storia, nell'orizzonte escatologico della risurrezione, é aperta
a un futuro che si esprime nella promessa di una liberazione
e salvezza, gia presente e anticipata nell'evento pasquale. Per
questo, I'inculturazione dovra parlare il linguaggio della kenosis*:
Dio che in Gesti che dona liberamente sé stesso, condivide la pas-
sione del mondo, soprattutto per gli ultimi, gli esclusi, i deboli.
Nello stile della compassione offre alle loro speranze disattese e
alla loro fatica diliberazione una possibilita reale di compimento
che possa lottare per una vita piu dignitosa. Cio significa anche
che l'interlocutore privilegiato dell'inculturazione é I'uomo im-
poverito e disumanizzato, discriminato, defraudato del diritto di
avere diritti, fino ad essere reso “superfluo” in un mondo pensato
in termini utilitaristici e consumistici.

I1 compito pubblico dell’inculturazione: alcuni
presupposti

Senza la pretesa, per altro ingiustificata, di ritornare ad una con-
cezione di religione come collante civile e sociale, il cristianesimo
ha sufficienti credenziali per abitare lo spazio pubblico®, in una
dimensione culturale che traduce il percorso della liberazione

3 Cf. C. Dotolo, Teologia e postcristianesimo. Un percorso interdisciplinare,
Brescia 2017.

Cf. J.C. Scannone, Incarnazione, kenosis, inculturazione e poverta, in:
A. Sparado, C.M. Gali (edd.), La riforma e le riforme nella Chiesa, Brescia
2016, p. 459-484.

Cf.lalettura che suggerisce J. Moltmann, Dio nel progetto del mondo mo-
derno. Contributi per una rilevanza pubblica della teologia, Brescia 1999.
Inoltre si veda; M. Nicoletti, Religione e sfera pubblica, in: G.E. Rusconi
(ed.), Lo stato secolarizzato nelletd post-secolare, Bologna 2008, p. 113-
-128; S. Kim, Theology in The Public Sphere: Public Theology as a Catalyst

4
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in termini concreti di fecondita secolare e di ausilio ai percorsi
di democratizzazione del sociale. Non & una novita, ma una esi-
genza che la riflessione teologica evidenzia a piu riprese e che
pone in atto una triplice cultura ermeneutica, scaturente da una
distanza critica riguardo ad una lettura idealistica e apolitica del
cristianesimo. E si configura nella consapevolezza di tre direzioni
teoretiche ed etiche®:

1) 'abbandono di una innocenza sociale, entro una correlazione
di mistica e politica. L'input biblico della liberazione entra nel
logos del cristianesimo e del suo esercizio storico e sociale.

2) la rielaborazione di una presunta neutralita storica, che si
allontana da un idealismo storico-impersonale.

3) l'assunzione di una cultura del riconoscimento degli altri in
quanto altri, che urta contro un’ermeneutica del dominio che
assimila e depaupera la ricchezza della diversita.

Ne consegue la fatica di un discernimento nel leggere la sto-
ria, consapevole che I'annuncio e la prassi della vita cristiana
non dispone di moduli validi per tutte le situazioni. L'esigenza
di entrare nel conflitto interpretativo del reale é senza dubbio
importante per comprendere le potenzialita del vangelo e la si-
gnificativita della sua proposta. Anzi, si puo dire che é pertinen-
te all'autocomprensione della profezia ecclesiale la lettura della
cultura nella sua concretezza esistenziale, compito questo che
incalza oggi la responsabilita della teologia. In questo quadro
di riferimento, si percepisce che I'inculturazione & un processo
ermeneutico: legge la realta con le sue attese e difficolta alla luce del
Vangelo, per tentare una riformulazione del senso della vita e della
vocazione dell'uomo nella sua responsabilita etica.

for Open Debate, London 2011; G. Ferretti, Il “grande compito”. Tradurre
la fede nello spazio pubblico secolare, Assisi 2013, p. 139-153.

6 J.B. Metz, Sul concetto della nuova teologia politica 1967-1997, Brescia
1998, p. 136-155.

234



Sulla base di tali indicazioni, si possono individuare alcune
presupposti che risultano essere punti nodali per il futuro di un
cristianesimo significativo.

a) Curare un umanesimo relazionale. La prima indicazione sta
nel far si che I'incontro tra Vangelo e cultura punti ad unautentica
umanizzazione, che non é mai una riduzione del Vangelo’. In defi-
nitiva, 'immagine dell'uvomo come essere-in-relazione, sullo stile
di Gesu di Nazaret, é la grande scommessa della proposta cristia-
na, perché implica il tradurre la logica dell'amore in un’apertura
all’altro inesauribile e infinita. L'esistenza é chiamata a coltivare
la logica della comunione e i percorsi della responsabilita, in
virtu dei quali il diritto dell’altro diventa il dovere fondamentale
del riconoscimento e della solidarieta®. Nel tempo in cui ogni
assoluto sembra essere relativizzato ed ogni verita dimezzata
nella sola dimensione del fattuale, la prospettiva dell'antropo-
logia cristiana afferma che I'uomo é un assoluto, non prevarica-
bile da nessun’altro valore. In tal senso, 'attenzione alle forme
di emarginazione dell'umano risulta prioritaria, soprattutto la
dove I'ideologia del profitto sta causando un impoverimento del-
le reti relazionali e culturali, come nel fenomeno, spesso violento
e drammatico, della migrazione.

b) La scelta dialogica dell'interculturalita. Da qui, la scelta im-
prorogabile dell'incontro dialogico tra le culture. L'interculturalita
va compresa come un movimento di reinterpretazione di piti cul-

7 E. Schillebeeck, Perché la politica non é tutto. Parlare di Dio in un mondo

minacciato, Brescia 1987, p. 25-42.

Lo scrive con efficacia E. Balducci, LAltro. Un orizzonte profetico, Firenze
2004, p. 51: “La via che si apre dinanzi a noi, come unica via sapienziale
rispettosa della relazione costitutiva sia al livello etico, antropologico,
religioso, sia al livello organizzativo della societa del domani, é quella
in cui I'Altro viene pensato come dotato di una identita diversa dal-
la nostra e tuttavia anch’essa radicata nella comune umanita: I'Altro
é differente eppure uguale a me. Questa é l'affermazione di fondo che
fa chiarezza sulle problematiche che siamo chiamati ad affrontare nel
prossimo futuro a tutti i livelli”.
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ture che produce un’esperienza conoscitiva nuova, dai risultati
non predeterminabili. Incontrare una cultura altra é un evento
che fa percepire al soggetto un pensiero diverso dal suo, talvolta,
se non spesso, divergente, del quale non si puo non tener conto
se si vuole dialogare responsabilmente sulle questioni della vita.
Per questo, si parla di relazione di scambio e di reciprocita fecon-
da, la cui circolarita interpretativa é realmente fattore di arricchi-
mento. Il dialogo interculturale non lascia inalterato il soggetto,
perché spinge ad una crescita che non puo accontentarsi della
superficialita delle letture della realta socio-culturale. Non deve
meravigliare, pertanto, che l'interculturalita é sia accoglienza
dell’altro, sia conflitto nella comprensione, giacché porta in di-
rezione di un incremento antropologico e verso la costruzione di
una nuova convivenza civile. Spesso, sono i pregiudizi o abitudi-
ni ad una relazione solo funzionale, a bloccare il confronto tra
gli interlocutori, nella convinzione che dedicare tempo e ascolto
all’altro sia una scelta che non porti a nessun reale cambiamen-
to. «Nulla piu della pratica della diversita promuove e alimenta
l'esigenza del confronto, della riflessione comparata, del ripen-
samento della nostra propria identita. O di determinate sue cre-
denze e stili di vita»®. Il dialogo interculturale, di conseguenza,
é un movimento di reciprocita che spinge al cambiamento dell’e-
sistente, verso un progetto che abbia come obiettivo un comune
ethos civile'®. Se non si ha il desiderio di mutare cio che impedisce
la costruzione di una societa pit giusta e piu rispettosa, I'incon-
tro interculturale é di fatto irrealizzabile.

Entro queste coordinate, il contributo del cristianesimo si
profila come servizio culturale all'uomo nella sua irripetibili-
ta e unicita, che esige un’irrinunciabile responsabilita: porre
attenzione al problema dei valori fondamentali nella loro vir-

 S. Moravia, Lenigma dell’esistenza. Soggetto, morale, passioni nell'eta del

disincanto, Milano 1996, p. 106.
10 Cf. A. Autiero, M. Magatti, Etica civile nella modernita, a cura di L. Biagi,
Padova 2014.
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tuale declinazione in contesti sempre diversi. L'interculturalita
assume il compito di andare alle radici dei molti processi cultu-
rali, ponendo loro interrogativi sul rapporto con le condizioni
essenziali della speranza e del possibile. Vale a dire, sulla costru-
zione di un’'umanita differente che sappia puntare sulla dignita
e sul diritto, sul riconoscimento dell'importanza dellambiente,
su scelte etiche in gradi di creare economie solidali, soprattutto
per coloro che, a motivo di una disumana logica del profitto,
vivono ai margini delle citta ed esclusi da qualsiasi possibilita
democratica. Il riconoscimento creativo della pluralita culturale
appartiene al cristianesimo e alla sua storia. E proprio del cristia-
nesimo essere «una religione che, in nome della sua missione,
cerca liberta e giustizia per tutti»'.

) Ecumenismo e dialogo interreligioso. Infine, é importante che
le religioni sappiano collaborare alla costruzione di una societa
e cultura dei diritti e dei doveri, nel far tesoro del principio della
tolleranza e del convivere nella diversita. Questa scelta esige una
grande maturita, soprattutto nel quadro di una crescente mul-
tireligiosita. Non e piu sufficiente, anche se decisivo, il principio
della liberta e uguaglianza religiosa, espresso nella possibilita
che l'individuo ha di vivere e cambiare la propria identita e ap-
partenenza. Si richiede un nuovo stile di cooperazione tra stati,
societa civile e religioni, non solo 1a dove le comunita religiose
sono meglio inserite nella tradizione culturale e sociale di un
popolo. Per questo é importante riprendere la tensione ecume-
nica e il dialogo interreligioso, non solo in vista di un progetto
per un’etica mondiale'?, ma anche per ri-creare condizioni di
accoglienza e di confronto che sappiano puntare su forme di so-

- J.B. Metz, Differenziazioni nella comprensione del policentrismo, in: E-X. Kau-
fmann, J.B. Metz (edd.), Capacita di futuro. Movimenti di ricerca nel cristiane-
simo, Brescia 1988, p. 116.

12 Cf. per un inquadramento G. Gebbardt, Weltethos, in: A. Melloni (ed.),
Dizionario del sapere storico-religioso del Novecento, 11, Bologna 2010,
p. 1737-1751.
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lidarieta teoretiche e pratiche in vista di una umanita rigenerata.
«Noi invitiamo le singole comunita di fede a formulare il loro
specifico ethos: quello che esse, sulla base della loro tradizione di
fede, hanno da dire, ad esempio, sul senso del vivere e del morire,
sulla sopportazione del dolore e sulla remissione della colpa, sul-
la dedizione disinteressata e sulla necessita della rassegnazione,
sulla compassione e sulla gioia»*?.

La differenza qualitativa del cristianesimo

Sulla base di tale premessa, si comprende come i processi di in-
culturazione del Vangelo'* sono portatori di una Weltanschauung
entro cui emerge una connotazione etica, sociale, culturale, religiosa
a motivo del compito che il mondo pone all'uomo*. Lincultura-
zione, infatti, esige un’adeguata capacita di lettura della realta,
per la quale il processo di costruzione sociale del quotidiano
non puo prescindere dallappello che la realta rappresenta prima
di ogni sua classificazione ed etichettatura e del rischio di inge-
nue proiezioni di significato. Detto in altri termini: un percorso
di inculturazione rischia l'insignificanza senza una capacita di

3 La dichiarazione sull'etica mondiale del Parlamento delle religioni mondiali,
IV, 3. 1l testo si trova in Appendice a H. Kiing, Perché un'etica mondiale?
Religione ed etica in tempi di globalizzazione, Brescia 2004, p. 177-196. Cf.
S. Ferlito, Le religioni, il giurista e lantropologo, Soveria Mannelli 2005,
p. 53-86.

4 Per un ampio status quaestionis cf. S. Mazzolini (ed.), Vangelo e culture.
Per nuovi incontri, Citta del Vaticano 2017.

5 Cosi puntualizza R. Guardini, La visione cattolica del mondo, Brescia
1994, p. 16: “Che cosa si intende da noi, quando parliamo di Weltan-
schauung? Intendiamo un moto conoscitivo volto, in un modo del tutto
speciale, alla totalita delle cose, a cio che ha “carattere di mondo” nella
realta data [...] Infine l'atto della Weltanschauung significa simultanea-
mente un valutare, misurare e pesare; una presa di posizione in ordine
a un compito che viene posto da questo stesso mondo a colui che lo
pensa’.
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entrare in un conflitto interpretativo con la cultura e la societa,
in vista di una riprogrammazione del loro valore di promozione
dell'umano. E a questo livello che si pone la proposta della diffe-
renza qualitativa del messaggio cristiano.

«Ilvangelo é quindi un messaggio controcorrente, che capovolge
la visuale normale e il corso normale delle cose e richiede un
cambiamento radicale di mentalita e un radicale cambio di rotta!
Esso non é il risultato di un calcolo umano, di una pianificazione
e di un’azione umana, non é il risultato di sviluppi naturali e di
progressi storici, ma é promessa che Dio agira potentemente
nella storia al di la di tutto quello che possiamo immaginare in
questo mondo»S.

Cio significa che l'inculturazione deve permettere ad ogni
donna e uomo di incontrare [evento cristiano che interpella l'e-
sistenza e si offre come coscienza critica sia per il mondo, sia
per le stesse comunita cristiane. Per realizzare tale compito,
pero, é necessario assumere I'uvomo e la sua storia quale luogo
ermeneutico per una comprensione dell’'originalita del Vangelo.
In particolare, & opportuno articolare una triplice attenzione

b
teoretica e pastorale'’.

a) Mettere al centro l'esperienza liberante del Vangelo. Ad un
primo livello, va affermata la necessita che la stretta relazione
tra Vangelo e cultura consenta la liberazione dell'esperienza fon-
damentale, che é 'irruzione sorprendente dei valori e criteri del
Regno. Si tratta, cioe, di quel rapporto tra evangelizzazione, libe-
razione e umanizzazione che é anche storia di una tensione, che
abita la comprensione dell’esercizio teologico e la configurazione

6 W. Kasper, La nuova evangelizzazione: una sfida pastorale, teologica e spi-
rituale, in: Id., G. Augustin (edd.), La sfida della nuova evangelizzazione.
Impulsi per la rivitalizzazione della fede, Brescia 2012, p. 29.

17 Cf. C. Dotolo, Lannuncio del Vangelo. Dal Nuovo Testamento alla Evangelii
Gaudium, Assisi 2015, p. 125-146.
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profetica delle comunita ecclesiali. Il motivo sta nell'acquisizione
reale della cultura e, in particolare, dello spazio etico di uomini
e donne che costituisce la condizione necessaria perché si possa
parlare di una diversa immagine del mondo e della storia. Al di
fuori di un’immersione nelle vite e nelle lotte di quanti ricerca-
no una qualita dell’esistenza, specie di coloro che vivono nella
marginalita della societa, non si da autentica evangelizzazio-
ne, perché sarebbe indotta artificialmente e non il frutto di un
coinvolgimento con la gente, volto al conseguimento di obiettivi
comuni. Un tale coinvolgimento evoca ed esige un’attenzione
ecclesiologica che deve puntare sulla dimensione liberante gia
presente nella religiosita e cultura, sia cristiana sia di altre re-
ligioni, in un apprendistato che rende reciproco il movimento
di inculturazione ed evangelizzazione. L'indicazione é rivelativa
dello stile di Gesu Cristo che, nell'intenzionalita fondativa di
una nuova realta umana e sociale, reinterpreta ogni concezione
organica della relazione con l'altro, portandola al suo punto di
saturazione: dinanzi all’altro che non appartiene al mio gruppo,
estraneo nella sua particolarita culturale e religiosa, I'incontro
puo avvenire solo in analogia col gesto inaugurale dellamore che
Dio ha posto come legge paradossale dellesistenza. Una legge che
invoca il trascendersi del soggetto nell'interessamento dell’altro,
fino a sostituirvisi, come mostra il paradigma del Samaritano,
perché si possa dare avvio all’ethos del futuro che esige respon-
sabilita e uno sguardo escatologico e critico delle inadeguatezze
della storia®.

18 Cf. A. Rizzi, Pensare la carita, San Domenico di Fiesole 1995, p. 11-32.
Scrive con acutezza L. Zoja, La morte del prossimo, Torino 2009, p. 116-
-117: “Con la parabola del Buon Samaritano, Cristo propose un salto
mortale rivoluzionario. Al tempo stesso, impose un ideale elevatissimo,
sentito dai circostanti come poco realizzabile e, in buona parte, antipsi-
cologico: amare lo straniero. E istintivo pensare che questo compito
impossibile, questo «scandalo», sia stato un fattore non secondario
dell'isolamento, abbandono e morte di Cristo stesso”.
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Con molta probabilita, sta qui la suggestione interculturale
del cristianesimo: nell'instaurare la relazione asimmetrica, arti-
cola quella cultura del dono che puo ridare ossigeno ad uno stile
di vita in cui predomina la convivialita delle differenze. Se il dono
é per l'altro, é perché fa appello ad una reciprocita che coinvolge
le persone in relazioni qualitative, configurando una costellazio-
ne di tratti che scandiscono il quotidiano. Il Vangelo, in defini-
tiva, si offre come il terzo nel dialogo interculturale, perché puo
aiutare le culture ad incontrarsi, a tessere interscambi, al di 14 del
proprio particolare e fino alla trasformazione dei protagonisti.
Esso apre spazi non ancora esplorati, nel quale esorcizzare la
paura dell’altro e far sbocciare uno stile di vita improntato alla
fioritura del bene, della fraternita e della liberta. In tal senso,
I'annuncio evangelico si fa itinerario pedagogico di confronto, con-
ducendo la cultura ad un discernimento delle proprie intenzioni
e pretese, dalla cui scelta puo dipendere o lo scontro delle civilta
o la dignita della differenza.

b) Assumere lo stile di popolo di Dio messianico. Una seconda in-
dicazione deve basarsi su una dimensione di correlazione critica:
offrire criteri di riferimento perché la buona notizia dell'evento
cristiano dialoghi con le molteplici situazioni sociali, economi-
che, politiche, invitandole ad un processo di discernimento e di
cambiamento. Questo & lo snodo cruciale e piu delicato e I'im-
patto non é scontato, né programmabile preventivamente. Ein
gioco la liberta nell’assumere con responsabilita gli esiti di una
differente visione della vita che le narrazioni bibliche e la storia
di Gesu propongono come paradigma di una nuova cultura. Non-
dimeno, si tratta di aprire un fecondo conflitto interpretativo
che urta con soluzioni di accomodamento della proposta cristia-
na. In tal senso, I'evangelizzazione in questa fase non é ancora
preoccupata di dare forma ad una comunita ecclesiale locale, ma
di creare le condizioni per un processo che miri alla reale presa
di coscienza di cosa comporti lo stile evangelico per la societa,
soprattutto 1a dove strutture di ingiustizia ostacolano la storia

241



concreta di emancipazione e affermazione della dignitd umana.
Al tempo stesso, in questo compito pedagogico la Chiesa non
puo che essere una istituzione che comunica una prospettiva
di liberta critico-sociale della fede, la cui responsabilita dialoga
con i progetti educativi della cultura, facendosi portavoce delle
disfunzioni sociali, ma anche accompagnatrice di quanto espri-
me il cammino di liberazione umana. In altre parole, si tratta di
entrare in sintonia con il desiderio diliberta e felicita dell'uomo,
per il quale l'obiettivo da raggiungere é la scomparsa delle con-
traddizioni sociali, 'eliminazione della poverta, 'abbattimento
delle frontiere etniche e religiose, la realizzazione di un benesse-
re che dia sapore al trascorrere dei giorni. Certo, la realta mostra
un volto diverso, che non permette di cullarsi in ingenue rappre-
sentazioni di un mondo rappacificato, né autorizza le comunita
cristiane a presumere di avere le chiavi di soluzione dei conflitti
culturali e dei dissesti economici. Eppure, interpretare il compito
di essere popolo messianico, rende i cristiani soggetti affidabili di
una corresponsabilita mai doma dinanzi ai sentieri impervi della
liberazione' e nel segno di una determinante connessione tra
inculturazione e tradizione®.

¢) Ri-creare 'umano secondo i valori del Regno. Ma, in particolar
modo, il processo di evangelizzazione della cultura deve puntare

¥ Cf.le importanti annotazioni di Y. Congar, Un popolo messianico. La chie-
sa, sacramento di salvezza. La salvezza e la liberazione, Brescia 1976,
p. 69-91.

Su tale aspetto non secondario, anche per evitare errori dovuti a di-
menticanza storica, insiste J. Werbick, Essere responsabili della fede. Una
teologia fondamentale, Brescia 2002, p. 976-988. In particolare si legge:
“Iprocessi della tradizione ecclesiale debbono nel loro complesso essere
riconoscibili come un servizio reso al ricordo, vitalmente necessario, di
quanto non pud essere dimenticato; come processi che aprono e man-
tengono aperti spazi di intesa, in cui puo essere valutato ci6 che, nel
caso di un semplice orientamento al successo, viene disprezzato e solo
nella luce di una storia di Dio puo essere interpretato come aperto al
futuro” (981).
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alla ri-creazione del tessuto umano, prerequisito indispensabile per
riformulare una cultura che promuova il bene e la pace. Lesito di
tale obiettivo mentre assume una logica della cooperazione, in-
serisce nel suo orizzonte la prospettiva dell'esperienza religiosa
in vista di nuovi stili di vita. In questo modo, il vissuto creden-
te puo e deve rivestire un ruolo di riserva critica nei confronti
delle strutture socio-culturali che impediscono a molte donne e
uomini di vivere liberamente e dignitosamente. L'impegno per
l'ambiente, 'economia e la politica sono strettamente legate alla
responsabilita sociale della testimonianza credente, espressione
di una spiritualita della compassione e della solidarieta che colti-
vil'umanita secondo i valori del Regno?’. Solo in questa prospet-
tiva l'evangelizzazione potra dare forma a comunita cristiane il
cui modello di pensiero e di approccio dialogico alle questioni
che riguardano il vivere comune, puo contribuire alla narrazio-
ne e costruzione di una cultura che metta al centro la fioritura
dell'umano.

Condividere un tesoro di vita. Una conclusione aperta

«Abbiamo a disposizione un tesoro di vita e di amore che non puo
ingannare, il messaggio che non pud manipolare né illudere. E
una risposta che scende nel pit profondo dell’essere umano e che
pud sostenerlo ed elevarlo. E la verita che non passa di moda
perché é in grado di penetrare la dove nient’altro puo arrivare»”.

2 Scrive J. Moltmann, Dio nel progetto del mondo moderno. Contributi per

una rilevanza pubblica della teologia, Brescia 1999, 238: “E in questa
funzione del regno di Dio la teologia investe anche le sfere della vita
politica, culturale, economica ed ecologica di una societa [ ] in ciascuno
di questi ambiti la teologia del regno di Dio é teologia pubblica, che
partecipa quindi alla res publica della societa e si coinvolge ’in termini
critici e profetici’, perché essa vede la realta pubblica nella prospettiva
del regno di Dio che viene”.

Papa Francesco, Evangelii gaudium, Bologna 2013, n. 265.
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L'inculturazione, proprio in virtu di tale messaggio, non puo
continuare col criterio pastorale del “si é fatto sempre cosi”, ma
deve ripensare e ridefinire obiettivi, strutture, stile e metodi
evangelizzatori (cf. Evangelii Gaudium, n. 33), che chiamano in
causa l'esigenza improrogabile di un rinnovamento ecclesiale.
Il punto nodale sta nella riscoperta della dimensione esodale
dell'identita ecclesiale, la cui tentazione di una pastorale di sem-
plice conservazione rischia di creare false protezioni e abitudini
che tendono a tranquillizzare. L'incontro con la complessa realta
della post-modernita, pone dinanzi alla riflessione teologica il
cambiamento epocale che vede i cristiani soggetti attivi di un
cambiamento possibile, con la conseguenza di un programma
e stile di evangelizzazione che non possono essere rigidi e uni-
formi. L'inculturazione del Vangelo non puo avvenire, se non
in rapporto con tale mutamento, che sta incidendo in modo
forte sulla dignita di uomini e donne e sulla possibilita della
vita stessa. Di fatto, 'annuncio del Vangelo invita ad una lettura
della realta senza infingimenti, ma anche ad un’autocritica delle
comunita cristiane e delle loro responsabilita nella nascita di una
cultura differente.

Per realizzare cio, non bisogna perdere di vista l'obiettivo
dell'inculturazione: rendere presente il Regno nel mondo come
generatore di una storia di liberazione e salvezza. Per questo, la
comunicazione del Vangelo ha una dimensione sociale inaliena-
bile che rende il contributo delle comunita ecclesiali profetica-
mente importante, soprattutto quando sono in gioco i poveri,
la dignita della persona umana, il bene comune e i diritti umani.
Nondimeno, per poter realizzare tale progetto é necessaria una
capacita dialogica sia a livello ecumenico e interreligioso, sia
con quanti hanno a cuore la ricerca di un mondo differente e il
desiderio di un’ecologia politica. Di fatto, 'evangelizzazione sa
che la pienezza della vita annunciata da Gesu non é una magra
illusione, ma il senso di una felicita e un bene possibili.
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Inkulturacja i nowy humanizm.
Spoteczno-kulturalna odpowiedzialnosé
ewangelizacji

Inkulturacja jest procesem hermeneutycznym: odczytuje rzeczy-
wisto$(¢ z jej oczekiwaniami i trudnosciami w $wietle Ewangelii,
aby sprébowac ponownie okresli¢ sens zycia i powolania czto-
wieka w jego etycznej odpowiedzialnosci. Taki proces inspiruje
sie na poczatku kenoza: Jezus daje siebie w wolnosci, wspét-
uczestniczy w cierpieniach $wiata, przede wszystkim w cierpie-
niach ludzi, ktérzy zajmuja ostatnie miejsce, sa slabi i podlegaja
wykluczeniu. W tym sensie wazny jest wybér niektérych metod,
jak troska o humanizm relacyjny, zwracanie uwagi na dialog
miedzykulturowy, ekumeniczne napiecie i dialog miedzyreligij-
ny. Réwnoczesénie odpowiedzialno$¢, jaka chrzescijanstwo ma
w odniesieniu do $wiata i historii, inspiruje sie wyzwalajacym
dos$wiadczeniem Ewangelii, to znaczy relacja miedzy ewangeli-
zacja, wyzwoleniem i cywilizowaniem. To pociaga za soba bycie
prorockim i mesjaniskim ludem Bozym w stuzbie kultury, ktéra
winna nastawia¢ sie na odtworzenie ludzkiej tkanki. Tylko pod
tymi warunkami mozna dzieli¢ ten skarb zycia, ktéry znajduje
sie w chrze$cijaniskiej réznorodnosci.






https://doi.org/10.15633/9788363241278.14

Ks. Wojciech Zyzak

Duchowo$¢ misyjna

Wstep

Analiza zréznicowanych definicji pojecia duchowosci misyjnej
pozwala rozumiec jg jako zespét postaw pobudzanych przez Du-
cha Swietego, majacych odniesienie intelektualno-poznawcze,
emocjonalno-warto$ciujace i behawioralne'. Tak ujmowang du-
chowos$é bedziemy rozpatrywaé w szeroko rozumianym aspekcie
misyjnym, biorac pod uwage fakt, ze réwniez termin ,ewangeli-
zacja”, zwlaszcza po adhortacji apostolskiej Pawta VI Evangelii
nuntiandi, nabral bardzo szerokiego znaczenia i zaczal nawet
nieco wypiera¢ termin ,misje”?. W ponizszym tekscie bedziemy
sie odnosi¢ zaré6wno do ewangelizacji ad intra (nowej ewangeli-
zacji), jak i ad extra (misji), wychodzac z zalozenia, ze obie formy
wzajemnie sie generuja, gdyz nowa ewangelizacja znajduje na-
tchnienie i oparcie w oddaniu sie dzialalnosci misyjnej i odwrot-
nie®. Nalezy réwniez doda¢, ze z tymi podstawowymi pojeciami
Yacza sie takie rzeczywistosci jak apostolstwo i duszpasterstwo.

Ponizszy tekst odnosi sie do podstawowych zaltozen teolo-
gicznych doktryny misjologicznej, ktéra ma wymiar trynitarny,

b Por. M. Chmielewski, Duchowos¢, w: Leksykon duchowosci katolickiej,

Lublin — Krakéw 2002, s. 229.

Por. P. Piasecki, Duchowos$¢ misyjna w posoborowej nauce Kosciota katolic-
kiego, Poznan 2013, s. 26.

3 Por. tamze, s. 50-53.
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chrystologiczny, pneumatologiczny i eklezjologiczny, oraz pod-
kresla potrzebe dialogu miedzyreligijnego, inkulturacji, dzia-
tania na rzecz wyzwolenia i rozwoju*. Trafnie wyrazil to Piotr
Piasecki: ,Z tekstow biblijnych i nauczania Kosciola wylania sie
kilka ryséw, wymiaréw ewangelizacji: zbawczy wymiar ewange-
lizacji, obejmujacy uniwersalny boski plan zbawienia, wymiar
chrystologiczny skupiony na Jezusie jako jedynym Zbawcy, wy-
miar pneumatologiczny obejmujacy dziatanie Ducha Swietego,
wymiar eklezjalny wskazujacy na misyjng nature Kosciola, wy-
miar socjologiczny i antropologiczny, ktéry dotyczy ludzkich
relagji i spolecznych uwarunkowan gloszenia Ewangelii, wymiar
eschatologiczny podkreslajacy nadzieje zwigzang z transcenden-
c¢ja Dobrej Nowiny i w korficu wymiar pastoralny jako apostolska
dziatalnos¢ Kosciota oraz duchowy — wskazujacy na okreslone
wewnetrzne postawy os6b i wspélnot™. W oczywisty sposéb na
fenomen misji bedziemy patrze¢ w niniejszym artykule gtéwnie
w kontekscie tego ostatniego wymiaru.

Natura duchowosci misyjnej

W okresie soborowym i posoborowym nastapit kryzys dzialal-
nosci misyjnej i ewangelizacyjnej Kosciota. Posréd réznych przy-
czyn tego zjawiska zapewne najwazniejsze dotycza duchowosci.
Wydaje sie, ze prawda o Kosciele, ktdry jest zaréwno in actu, jak
iin fieri, czyli z natury misyjny, przestala naleze¢ do centralnych
prawd w $wiadomosci wiernych®. Skoro Koscié? jest misyjny ze
swej natury, to kazdy jego czlonek winien charakteryzowac sie
duchowoscia misyjng’. Jak pisal Marie-Dominique Chenu: , Ko-

4 Por. R. Dziura, Misjologia, w: Encyklopedia katolicka, t. 12, Lublin 2008,
k. 1223-1226.

P. Piasecki, Duchowo$¢ misyjna, dz. cyt., s. 22.

Por. tamze, s. 21.

Por. tamze, s. 84n.
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$ciél jest misyjny — az tak dalece, ze tylko wtedy jest naprawde
soba, gdy niejako wychodzi poza siebie. [...] Nie ma dwéch Ko-
Sciotéw i podwoéjnej wiary — ta sama wiara jest zjednoczeniem
z Chrystusem i swiadectwem wobec $wiata. Przeciwstawiajac
sie pewnej dos¢ rozpowszechnionej koncepcji chrzescijanistwa,
twierdzimy, ze nie chodzi tu o jaka$ nadbudowe gorliwosci, o cos,
co lezy jakby na drugim planie, co mozna by podja¢ dodatkowo
jako nadprogramowy obowiazek, gdy juz u siebie wszystkie po-
trzeby s3 zaspokojone. Przeciwnie, mamy tu do czynienia z ca-
toscig, z jednym powotaniem i zadaniem”.

W historii duchowosci jednym z bardziej istotnych proble-
moéw zawsze pozostawala relacja actio do contemplatio. Ewolucja
jej ujmowania zostala stusznie scharakteryzowana przez auto-
réw podrecznika Teologii duchowosci katolickiej nastepujacymi
stowami: ,W teologii duchowosci, a tym bardziej w praktycznym
zyciu duchowo-religijnym chrzescijan dokonato sie przejscie od
indywidualistycznej ascezy do <mistyki wspélnoty>, od posta-
wy dystansujacej sie od $wiata do postawy twdrczej obecnosci
w $wiecie, od nieufnosci wzgledem dziatania z uwagi na wyz-
szo$¢ kontemplacji do dowartosciowania stusznej aktywnosci
jako konkretnego przejawu miltosci. Na bazie tego dokonato sie
tez przejscie od pojecia apostolatu jako jednostronnego i nie-
rzadko autorytarnego przekazu wiary do pojecia apostolatu jako
przestrzeni spotkania z Bogiem i z cztowiekiem, bedacego zré6-
dlem kontemplagji i bodZcem do osiggania doskonatosci™.

Przyznad trzeba, ze taka postawe mozna znalez¢ juz u klasy-
kow duchowosci, z ktdrych najbardziej reprezentatywna postacia
jest Swieta Teresa od Jezusa, ktéra czesto powtarzata, ze Pan chce
dziet. Mozna to rozumieé woluntarystycznie, jako koniecznosé
bardziej aktywnego zaangazowania sie w budowanie krélestwa,
lub bardziej mistycznie, kladac akcent na fakt, ze aktywno$é apo-

8 M.D. Chenu, Lud Bozy w swiecie, Krakéw 1968, s. 141.
® O.L. Bustince, M. Chmielewski, Misyjny wymiar duchowosci chrzescijan-
skiej, w: Teologia duchowosci katolickiej, Lublin 1993, s. 376.
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stolska winna by¢ najpierw otrzymana od Ducha Swietego, a apo-
stolat jest zasadniczo odpowiedzig na uprzedzajaca mitos¢ Boga.
Doskonaltym przykladem drugiego podejscia byla sama swieta,
ktéra pozostawilta autentyczng doktryne mistyczna dotyczaca
dziatania apostolskiego. Jej zdaniem ptodnos¢ apostolska zalezy
$cidle od podazania w strone $wietoéci, zwlaszcza na drodze mo-
dlitwy wewnetrznej. Wyrazne dostrzeganie mocy i mitosierdzia
Boga oraz stabosci cztowieka jest konstytutywne dla zycia du-
chowego, a szczegdlnie misyjnego, ktére stanowi odpowiedz na
dar mitosci samego Boga — gtéwnego sprawcy dzieta apostolskie-
go. Aby gleboko zaangazowac sie w dziatanie, misjonarz winien
wypracowac w sobie habitus poszukiwania Boga. Dla Teresy nie
istniata bowiem konkurencja miedzy poszukiwaniem zjednocze-
nia z Bogiem a apostolstwem, ktdre jednak winno czerpac sily
z Bozego zrédla. Istotne bylo dla niej, by spelniane dzieta stawaly
sie coraz mocniej inspirowane przez Ducha Bozego, a nie pobu-
dzane innymi motywami. To wtasnie modlitwa kontemplacyjna
powoduje takie ,rozszerzenie duszy”, ktéra w wierze odkrywa
coraz rozleglejsze horyzonty apostolskie, przekraczajace czysto
ludzkie projekty, az do zaslubin duchowych, w ktérych kontem-
plagjaiakcja, symbolicznie przedstawione przez Marie i Marte, sa
przezywane w sposéb niezwykle intensywny i zharmonizowany.
Tu sam Pan spelnia swe dzieta apostolskie przez cztowieka ogar-
nietego milosciag. W rozumieniu Teresy apostolat chrzescijanski
polega na zyciu i promieniowaniu mitoscia, bowiem dusza, ktéra
miluje, jest w spos6b konieczny apostolska. Wzrost w mitosci
i w zapale apostolskim s3 ze soba powigzane. Apostolat przyczy-
nia sie tez do rozwoju zycia mistycznego. Szczegdlnie interesujacy
jest fakt, ze dla Teresy apostolat Zywi kontemplacje. Dla niej byt
on $rodkiem uswiecenia, ale i scena walki $wiatta z ciemnoscia.
Zwlaszcza na wyzszych etapach zycia duchowego, w széstym
i sibddmym mieszkaniu, dzialanie nabywa calej swej uswiecajacej
skutecznosci, bo wszystko staje sie okazja do postepu duchowego.
Tu akgja jest tak samo jednoczaca jak kontemplacja, bo w jedno
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i drugie przelewa sie pelnia milosci. Zdaniem Teresy apostot jest
wezwany do przezywania Paschy dzialania, by w wyniku dlugich
i bolesnych oczyszczen doszed! do takiego oderwania i takiej re-
ceptywnosci, ktére sprawia, ze stanie sie zdolny do postuszen-
stwa wobec inspiracji Ducha Swietego. Mozna wiec powiedziec,
ze w wyniku doswiadczenia swego ubdstwa duchowego misjonarz
odkrywa absolutne pierwszenstwo Boga i konieczno$¢ catkowite-
go powierzenia sie Jego Milosierdziu, dlatego oddaje w rece Boga
owoce trudu apostolskiego, ktdére od Niego otrzymal™.

Tak rozumiana misja wymaga pogltebionej duchowosci. Nie
zaprzecza ona wprost tradycyjnej koncepcji, ze dzieto Kosciota
rozwija sie w dwoch etapach: najpierw nastepuje przemiana dusz
w Chrystusie przez modlitwe i sakramenty, nastepnie przemiana
$wiata przez przemienionych ludzi. Wciaz stuszne jest twierdzenie,
ze czas pos$wiecony kontemplacji odnajduje sie stukrotnie w apo-
stolacie, bo dusza zjednoczona z Chrystusem uczestniczy w Jego
wszechmocy. Dlatego jednostronna che¢ zdobywania czasu na
apostolstwo kosztem zycia duchowego jest wyrazem mentalnosci
utylitarystycznej i materialistycznej, ktéra ignoruje teologie taski
i prawde, ze kontemplacja i apostolat pomagaja sobie wzajemnie.
Dotykamy tu samej natury duchowosci misyjnej, ktéra moze wy-
razi¢ klasyczna zasada: agere sequitur esse. Ostatecznie chodzi o to,
ze powolanie do $wietosci jest wewnetrznie zwigzane z misjg''.
»Szczegolnie wazna jest tu troska o rozwdéj cnét teologalnych: mi-
tosci, stanowigcej fundament apostolatu, oraz wiary i nadziei we-
wnetrznie zwigzanej z modlitwa. Dwa tysiace lat historii Kosciota
pokazuje, ze gdzie wiara jest silna, tam wspdlnota chrzescijaiska
skutecznie oddzialuje na zewnatrz. Totez najbardziej widocznym
znakiem kryzysu wiary jest wtasnie kryzys misji ad gentes™?.

10 Por. E.-R. Wilhélem, Dieu dans l'action. La mystique apostolique selon
Thérese d’Avila, Venasque 1992, s. 307-340.

1 Por. C. Garcia, Espiritualidad de los laicos, Burgos 2004, s. 139n.

12 Por. O.L. Bustince, M. Chmielewski, Misyjny wymiar duchowosci chrzesci-
jariskiej, dz. cyt., s. 376n.
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W ostatnim czasie najobszerniej na ten temat wypowiedzial
sie papiez Franciszek w Adhortacji apostolskiej Evangelii gau-
dium. Jego zdaniem ,problemem nie zawsze jest nadmiar ak-
tywnosci, lecz przede wszystkim dzialalnos¢ przezywana zle, bez
odpowiedniej motywacji, bez duchowosci przenikajacej dziatanie
i czyniacej je upragnionym. Sprawia to, ze obowiazki mecza po-
nad granice rozsadku, a czasem prowadza do choroby”*?. Brak
odpowiedniego duchowego przezywania aktywnos$ci misyjnej
odbija sie negatywnie réwniez na jej adresatach. Zdaniem papie-
za: ,[...] dzisiaj, bardziej niz przed wyzwaniem ateizmu, stajemy
przed wyzwaniem, by odpowiedzie¢ wlasciwie na pragnienie
Boga u wielu ludzi, by nie starali sie ugasi¢ go przez wyobcowane
propozycje, lub przez Jezusa bez ciala i bez zaangazowania sie
na rzecz drugiego czlowieka. Jesli nie znajda oni w Kosciele du-
chowosci, ktéra ich uzdrowi, wyzwoli, napelni zyciem i pokojem,
i ktora jednoczesnie wezwie ich do solidarnej komunii i misyjnej
plodnosci, zostang w kornicu oszukani przez propozycje, ktore
nie humanizuja i nie przynosza chwaly Bogu™'*. Pozytywnym
przykladem przezywania wiary dla Franciszka jest pobozno$¢
ludowa rozumiana jako prawdziwa duchowos$¢ wcielona w kul-
ture ludzi prostych. Niesie bowiem ona z soba ,,laske misyjnosci,
wyjscia poza siebie i bycia pielgrzymami”*®. Dlatego adhortacja
przypomina, ze ewangelizatorzy z Duchem, ,to ewangelizatorzy,
ktérzy sie modla i pracujg. Z punktu widzenia ewangelizacji nie
stuza im ani mistyczne propozycje bez mocnego zaangazowania
spotecznego i misyjnego, ani przeméwienia oraz dzialania spo-
teczne i duszpasterskie bez duchowosci przemieniajacej serce”®.
Z powyzszych refleksji wynika jasno, ze prawdziwa duchowos¢
chrze$cijaniska jest misyjna, a kazda misja chrzescijariska winna

Franciszek, Adhortacja apostolska ,Evangelii gaudium”, nr 82.
Tamze, nr 89.

Tamze, nr 124.

Tamze, nr 262.
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wyplywac z glebokiej duchowosci rozumianej jako dazenie do
$wietosci'’.

Zrédta duchowosci misyjnej

Zywotna wiez misji i duchowosci chrzescijariskiej wyptywa
z najglebszych teologicznych Zrédel, bowiem Zrédlem i celem
wszelkiej misji chrzescijanskiej jest Tréjca Swieta. Jak Ojciec
postat Syna (por. J 3,16), tak Chrystus postal swoich uczniéw
(por. Mt 28,19), udzielajac im swego Ducha. Kosciét jako Ciato
Mistyczne i Oblubienica Chrystusa, a zarazem powszechny sa-
krament zbawienia jest wspéipracownikiem i narzedziem Ducha
Swietego w dziele powszechnego zbawienia'®. Z tego wynika,
ze duchowos$¢ misyjna ma wymiar trynitarny, gdyz wyplywa
z postania Syna i Ducha, oraz z wiezi z Tréjca Swieta. Ma tez wy-
miar chrystologiczny, gdyz czynienie uczniami Chrystusa i bycie
postanym przez Niego do tego dziela wymaga upodobnienia do
Niego i zjednoczenia z Nim. Nie mozna takze zapomnie¢ o wy-
miarze pneumatologicznym duchowosci misyjnej, skoro ewan-
gelizacja dokonuje sie w mocy i pod natchnieniem Ducha Swie-
tego. Mozna wrecz powiedzie¢, ze ulegtos¢ Duchowi Swietemu
jest najistotniejszym faktorem duchowosci misyjnej. Wreszcie
duchowo$¢ ta ma wymiar eklezjalny, gdyz plynie z glebokiego
umitowania Kosciola Swietego'. Niektérzy autorzy sprowadzaja
powyzsze wymiary do trzech: trynitarnego, pneumatologiczne-

7 Por. O.L. Bustince, M. Chmielewski, Misyjny wymiar duchowosci chrzesci-
janskiej, dz. cyt., s. 380-382; M. Milligan, Apostolic Spirituality, w: The
New Dictionary of Catholic Spirituality, red. M. Downey, Minnesota
1983, s. 51n; P. Piasecki, Duchowos¢ misyjna, dz. cyt., s. 11-20.

8 Por. L. Bustince, M. Chmielewski, Misyjny wymiar duchowosci chrzesci-
jariskiej, dz. cyt., s. 277-379.

¥ Por. J. Gajda, Misyjna duchowosé, w: Leksykon duchowosci katolickiej,
Lublin-Krakéw 2002, s. 542-545.
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go i eklezjalnego?’. Duchowosc jako spotkanie z Bogiem zaklada,
ze w atmosferze intymnego zwigzku z Chrystusem czlowiek
nabiera mocy miltosci w Duchu Swietym, przez co otwiera sie na
zadania misyjne, ktérych ostatecznym celem jest udzial w komu-
nii, jaka istnieje w Tréjcy Swietej?".

Poniewaz wspoélczesnie w duchowosci misyjnej kladzie sie ak-
cent na wymiar ,przekraczania granic” (border-crossing), ktérego
pierwowzorem jest Chrystus, duchowo$¢ ta winna mieé wyrazny
rys chrystologiczny w sensie nasladowania postawy Zbawiciela?.
Uczniowie, spotykajac Jezusa — realizacje pelni czlowieczen-
stwa, poszli za Nim az do tajemnicy Jego $mierci, a widzac Zmar-
twychwstatego, moca Ducha uznali Go za Syna Bozego i byli
gotowi odda¢ Zycie w misji przekazywania Jego mocy zbawczej.
Skoro czlowieczenistwo Jezusa jest sakramentem Jego Bdstwa,
to wcielenie stanowi wybrany przez Tréjce Swieta sposéb udzie-
lania sie, a wiec jest metoda misji. Tak od misji trynitarnej, przez
misje Jezusa dochodzi sie do misji Kosciota, ktéra realizuje sie
w misji kazdego chrzescijanina. Chrzescijanin jest wezwany do
bycia w kazdych warunkach ,sakramentem wydarzenia Jezusa
Chrystusa”, czyli — jak méwila Blogostawiona Elzbieta od Tréjcy
Swigtej - ma by¢ ,,dodatkowym czlowieczenstwem Jezusa” (hu-
manité de surcroit). Wynika z tego, ze w logice sakramentalnej
wydarzenie Jezusa moze uobecniac sie tu i teraz dzieki realizacji
misji?®. Dzieje sie to moca Ducha Swietego, dlatego duchowos¢
misyjna ma wyrazny wymiar pneumatologiczny, polegajacy na
otwartosci na Jego natchnienia i postepowania wedltug nich?.

Wyczerpujaco na temat zwigzku wymiaru chrystologicznego
i pneumatologicznego duchowosci misji pisat Swiety Jan Pawet IT

20 Por. O.L. Bustince, M. Chmielewski, Misyjny wymiar duchowosci chrzesci-
jarniskiej, dz. cyt., s. 377-379.

Por. P. Piasecki, Duchowos¢ misyjna, dz. cyt., s. 72-83.

22 Por. tamze, s. 104-109.

% Por. C. Garcia, Espiritualidad de los laicos, dz. cyt., s. 141.

Por. P. Piasecki, Duchowo$¢ misyjna, dz. cyt., s. 109.
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w encyklice Redemptoris missio. Warto w tym kontekscie przyto-
czy¢ obszerny fragment tego dokumentu: ,Dziatalno$¢ misyjna
wymaga specyficznej duchowosci odnoszacej sie w szczegdlny
sposéb do tych, ktérych Bég powotal, aby byli misjonarzami.
Duchowos¢ ta wyraza sie przede wszystkim w zyciu pelnym
uleglosci Duchowi Swietemu: winnismy przyzwoli¢, by On nas
ksztaltowal wewnetrznie i w ten sposéb bardziej upodabniac
sie do Chrystusa. Nie mozemy dawa¢ $wiadectwa Chrystusowi,
nie odzwierciedlajac Jego obrazu, ozywionego w nas przez la-
ske i dziatanie Ducha. Ulegtos¢ Duchowi Swietemu domaga sie
nastepnie przyjecia daréw mestwa i umiejetnoéci rozrézniania,
ktore sg istotnymi rysami tej duchowosci. [...] Istotnym rysem
duchowosci misyjnej jest wewnetrzne zjednoczenie z Chrystu-
sem. Nie mozna zrozumie¢ misji i zy¢ nimi bez odniesienia do
Chrystusa jako Tego, ktéry zostal postany, by ewangelizowac.
[...] Duchowo$¢ misyjng cechuje réwniez mitos¢ apostolska
Chrystusa, ktéry przyszedl, «by rozproszone dzieci Boze zgro-
madzi¢ w jedno» (J 11,52), jako dobry Pasterz, ktéry zna swe
owce, szuka ich i daje za nie swoje zycia (por. J 10). Kto posiada
ducha misyjnego, odczuwa Chrystusowa gorliwos¢ o dusze i mi-
tuje Koscidt tak jak Chrystus. [...] Misjonarz jest czlowiekiem
miltosci: aby mégt glosi¢ kazdemu bratu, ze jest kochany przez
Boga i on sam moze kocha¢, misjonarz musi dawac $wiadectwo
milosci wzgledem wszystkich, poswiecajac zycie dla blizniego.
[...] Powolanie misyjne ze swej natury wyplywa z powolania do
$wietosci. Kazdy misjonarz jest autentyczny jedynie wéwczas,
gdy wchodzi na droge $wietosci [...]. Powszechne powolanie do
Swietosci jest Scisle zwigzane z powszechnym powotaniem do
dziatalnosci misyjnej: kazdy wierny powotany jest do swietosci
i do dziatalnosci misyjnej”.

Wiez powszechnego powotania misyjnego z powszechnym po-
wolaniem do $wieto$ci w ramach duchowosci pneumatologicznej

% Jan Pawel I, Encyklika ,Redemptoris missio”, nr 87-91.
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i chrystologicznej zaktada péjscie za Chrystusem w dostownym
tego stowa znaczeniu. Wyrazit to Vincent Donovan w nastepuja-
cy sposoéb: ,[...] w pracy z ludZmi nie staraj sie ich przywotywac
tam, gdzie byli, i nie staraj sie ich przywolywac tam, gdzie ty
jestes. Musisz mie¢ odwage i$¢ z nimi tam, gdzie ani ty, ani oni
jeszcze nie byli”. Poniewaz wcielenie Slowa jest modelem misji,
musi ona by¢ naznaczona calym ,wydarzeniem Chrystusa”, czy-
li réwniez Jego krzyzem. Najbardziej radykalne konsekwencje
takiej postawy wyrazil biskup James Walsh w stowach: ,Zada-
niem misjonarza jest i§¢ tam, gdzie nie jest chciany, by sprzeda¢
perle, ktérej wartosci sie nie uznaje, cho¢ jest bardzo cenna, lu-
dziom, ktérzy postanowili nie przyjmowac jej nawet jako daru”.

Wymienione najwazniejsze wymiary duchowosci misyjnej
(trynitarny, chrystologiczny, pneumatologiczny i eklezjalny)
domagaja sie uzupelnienia o wymiar mariologiczny. Moze to
nastapi¢ w ramach eklezjologii komunii. Ciro Garcia nazywa
Kosciét komunig osobistych misji wokét Maryi. Jego zdaniem
Maryja jako ,osobowe jadro Kosciota” pozwala uniknaé ryzy-
ka indywidualizmu i bezosobowego kolektywizmu. Z racji spe-
cjalnego przeznaczenia Maryi jako archetypicznego podmiotu
wszelkich misji trzeba powiedzieé, ze Kosciét wychodzi przed
indywiduum, ale indywiduum nie jest anulowane jako ,kolek-
tywny numer”, tylko zostalo powotane w swej jedynej misji do
osobistego uczestnictwa w komunii, ktéra ma niewyczerpane
zrédto w Tréjcy Swietej”.

Podmiotowy wymiar duchowosci misyjnej

Eklezjalny wymiar duchowo$ci misyjnej generuje pytania o jej styl,
ktéry jest zalezny od podmiotu misji. Przede wszystkim trzeba

% S.P. Kealy, Mission, Spirituality for Mission, w: The New Dictionary of Ca-
tholic Spirituality, red. M. Downey, Minnesota 1983, s. 661.
" Por. C. Garcia, Espiritualidad de los laicos, dz. cyt., s. 138n.

256



podkresli¢, ze soborowa wizja Kosciota jako ludu Bozego, misterium
i komunii stanowi podstawe prawdziwego rozumienia misji wszyst-
kich jego cztonkéw — hierarchii i wiernych $wieckich®. Max Warren
uwaza wprost, ze misjonarz to ktokolwiek, gdziekolwiek, postuszny
postaniu Chrystusa. Winien mie¢ cechy badacza, ucznia, stuchacza,
osoby rozmilowanej, dazacej do integrowania, a jednoczesnie beda-
cej znakiem konica i wytracajacej ze ,, $wietego spokoju”®.

Jak juz podkreslal kardynat Yves Congar, w misji Kosciota
sprawowanej ex officio lub ex spiritu chodzi o jedna misje, bo
przedmiot, cel i tre$¢ s3 te same, mianowicie zbawienie w Chry-
stusie. Ale ta misja istnieje jakby na dwéch stopniach i z dw6ch
tytuléw. Absolutny priorytet przynalezy dzielu Dwunastu.
Wszelka misja w Kosciele jest funkcja wspoéltpracy i dopelnienia
Apostoléw, ktérych dzialanie jest normatywne. W tym kontek-
Scie Congar przypomina o nierozdzielnej dwoistosci struktury
hierarchicznej i Zycia calego Ciala. One zreszta s3 zjednoczo-
ne w samych apostotach i ich nastepcach, obdarzonych zara-
zem pelnig wladzy ministerialnej i konsekracja do gorliwosci
we wszystkich dzietach®®. Zasadniczo ewangelizacja wpisuje sie
w nurt bezposredniej odpowiedzialnosci kazdego ochrzczonego.
Duchowo$¢ wszystkich chrzescijan jest duchowos$cia misyjna.
Nie podwaza to potrzeby specjalnego misjonarskiego powota-
nia, ani powolan w instytutach specyficznie misyjnych. Dlatego
w duchowosci misyjnej nalezy formowaé $wieckich, kaptanéw
i osoby konsekrowane®. Pomocne w tym dziele sa wszelkie in-
stytugcje, takie jak rodzina chrzescijaniska, mate wspélnoty chrze-
$cijanskie, wspélnota parafialna czy seminaryjna®”.

% Por. P. Neuner, Der Laie in der Kirche, ,Lebendiges Zeugnis” 2(1987),
s. 40n.

Por. S.P. Kealy, Mission, Spirituality for Mission, dz. cyt., s. 660.

Por. Y.M.-J. Congar, Jalons pour une théologie du laicat, Paris 1954,
s. 496-498.

Por. P. Piasecki, Duchowo$é misyjna, dz. cyt., s. 113-139.

32 Por. tamze, s. 139-147.
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Na misyjny wymiar wszystkich stanéw zycia w Kosciele wska-
zuja adhortacje Jana Pawta II: Christifideles laici z 1988, Pastores
dabo vobis z 1992 i Vita consecrata z 1996 roku®. Przyjmujac
charakter pewnej osmozy duchowosci wszystkich stanéw w Ko-
$ciele, czesto podkresla sie konieczno$¢ misji wspoétdzielone;j.
Jest ona paschalng drogg $mierci i zmartwychwstania, poniewaz
wymaga zerwania ze stylem zycia i misji indywidualistycznej,
aby zmartwychwsta¢ do nowego sposobu przezywania komunii
i misji koscielnej. Stawia ona wyzwanie osiggniecia dojrzatych
relacji naznaczonych przez samodzielno$¢, interakcje, ducha
wspdlnoty, wzajemnosci i komplementarnosci®..

Duchowo$¢ misyjna dotyczy wszystkich ochrzczonych, kté-
rzy najpierw sg osobami $wieckimi. Sercem apostolskiej ducho-
wosdi jest afirmacja $wiata mitowanego przez Chrystusa, czyli
takiego, ktéry nie jest przeszkoda do zjednoczenia z Bogiem,
ale miejscem obecnosci i spotkania Boga. Chodzi wiec o glo-
szenie Ewangelii, dzieta milosierdzia i milosci, bycie zaczynem
ewangelicznym w zloZonym $wiecie ekonomii i polityki, nauki
i kultury. Te bliska ludziom $wieckim duchowo$é charakteryzuje
dazenie do jednosci zycia apostolskiego, szukanie ascezy posréd
zwyczajnych wydarzen dnia, przezywanie duchowosci w wymia-
rze wspélnotowym, uwzglednianie holistycznego ujecia osoby
ludzkiej, dzialania na rzecz sprawiedliwosci w $wiecie, uzna-
nia réwnej godnosci ludzi i koniecznosci wysitkéw ekologicz-
nych®. Trzeba tu uwzgledni¢ fakt, ze zaangazowanie $wieckich
w odpowiedzialno$¢ pastoralng biskupéw i ksiezy w stuzbie ludu
Bozego nie stanowi rozwigzania na okres kryzysu, ale wynika
z potrzeby wiekszej autentycznosci eklezjalnej. Swieccy winni
przy tym pamietaé, ze zadania misyjne dotycza poziomu dzia-
tania i funkcji w imieniu Kosciota, ale takze poziomu bycia. Te

# Por. C. Garcia, Espiritualidad de los laicos, dz. cyt., s. 119n.

3 Por. J. Kicinski, Duchowos¢ misji wspotdzielonej wyrazem swiadectwa oséb
konsekrowanych, ,,Zycie Konsekrowane” 3(2009)77, s. 9.

% Por. M. Milligan, Apostolic Spirituality, dz. cyt., s. 54-56.
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dwie rzeczywistosci wzajemnie sie generuja. Misja nie polega
w pierwszym rzedzie na pdjsciu w okreslone miejsce, ale na zaist-
nieniu inaczej; nie jest tylko zadaniem do spelnienia, ale rzeczy-
wistoscig do przezywania, dynamizmem, ktéry sam dostarcza
zrédet dziatania, refleksji i modlitwy®*. Wysitek ten, obejmujacy
misje ad gentes i ponownga chrystianizacje obszaréw, na ktérych
zatracono wiare w Chrystusa, dotyczy takze troski o edukacje
i sprawy materialne, bowiem misja Kosciola jest réwniez przeni-
kanie duchem Ewangelii calego porzadku doczesnego. Poniewaz
taka ewangelizacja winna objg¢ wszystkie dziedziny aktywnosci
cztowieka, czyli prace, kulture, zycie rodzinne i polityczne, nauke
i komunikacje, wymaga wspoéldziatania ludzi swieckich®’.
Duchowosciag misyjng winni sie charakteryzowaé réwniez
wszyscy prezbiterzy, dlatego musi ona cechowac ich formacje
ludzka, duchows, intelektualng i pastoralng®®. Jasno wyrazit to
Jan Pawet II w adhortacji Pastores dabo vobis: ,Przynaleznos¢ do
Kosciola lokalnego i poswiecenie sie mu nie stanowia ogranicze-
nia dzialalno$ci i zycia prezbitera: nie moga by¢ one ograniczone
zaréwno ze wzgledu na istote Kosciota lokalnego, jak i postugi
kaptanskie;j. [...] Wynika z tego, ze zycie duchowe kaptanéw win-
no by¢ gteboko naznaczone goragcym dazeniem i dynamizmem
misyjnym. Na nich spoczywa obowigzek ksztaltowania poprzez
postuge kaptanska i swiadectwo zycia prawdziwie misyjnego
ducha w powierzonej im wspélnocie. Jak napisatem w Encykli-
ce Redemptoris missio, «wszyscy kaptani winni mie¢ serce i men-
talnos$¢ misyjna, by¢ otwartymi na potrzeby Kosciola i $wiata,
czujnymi wobec najbardziej oddalonych, a przede wszystkim wo-
bec grup nie chrzescijan we wlasnym $rodowisku. W modlitwie,

% Por. J. Rozier, Spiritualité des Laics en Pastorale, ,,Prétres Diocesains”
1989(4), s. 152-158.

37 Por. P. Langeron, Les instituts séculiers. Une vocation pour le nouveau mil-
Iénaire, Paris 2003, s. 107-111; C. Garcia, Espiritualidad de los laicos, dz.
cyt., s. 37n.

3 Por. P. Piasecki, Duchowos¢ misyjna, dz. cyt., s. 148-154.
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a szczegdlnie w ofierze eucharystycznej niech czuja troske calego
Kosciota o calg ludzkosé» (67). Jesli ten duch misyjny przepoi
gleboko zycie kaptanéw, latwiejsze stanie sie rozwigzanie coraz
powazniejszego problemu dzisiejszego Kosciola, jakim jest nie-
réwnomierne rozmieszczenie duchowienstwa”®.

Podobnie jak w adhortacji dla kaptanéw, réwniez w dokumencie
skierowanym do os6b konsekrowanych Vita consecrata Jan Pawet I
zwraca uwage na duchowos¢ misyjng*. Wymiar misyjny powolania
zakonnego realizuje sie przede wszystkim poprzez przemiane zycia
w coraz bardziej Chrystusowe oraz poprzez ducha braterskiego
i siostrzanego, a konkretnie przez realizowanie zadan zwigzanych
z charyzmatem instytutu®'. Historia duchowo$ci zgromadzen mi-
syjnych jest dobrze udokumentowana?*?. Wystarczy przytoczy¢ kla-
syczna opinie na temat duchowosci wincentynskiej Zgromadzenia
Misjonarzy, ktéra wyraza sie w postepowaniu za Chrystusem glo-
szacym Ewangelie ubogim, w synowskim oddaniu Ojcu, w mitosci
bliZzniego oraz praktykowaniu pieciu ,,cndt misjonarskich”: prosto-
ty, pokory, fagodnosci, umartwienia i gorliwosci*®. Préby szukania
nowej duchowosci misji sg zwigzane ze zniesieniem w 1969 roku
Ius Commissionis, prawa, ktére od 1622 roku zgromadzeniom za-
konnym powierzalo obsade i obstuge diecezji oraz wikariatéw apo-
stolskich. Odtad odpowiedzialno$¢ spoczywa na lokalnych bisku-
pach, zas zagraniczni misjonarze sa w radykalnie odmiennej sytua-
qji stuzby i zaleznosci, co w duzym stopniu ksztaltuje réwniez ich
duchowosé*. Zwtaszcza w wypadku misji 0s6b konsekrowanych
trzeba podkregli¢ ich zwiazek z modlitwa. Duchowe cérki Swietej

39 Jan Pawet II, Adhortacja apostolska , Pastores dabo vobis”, nr 32.

Por. tenze, Encyklika ,Vita consecrate”, nr 72-83.

Por. JW. Gogola, Zasady wiernosci charyzmatowi Zatozyciela, Krakéw
2000, s. 280.

Por. M. Milligan, Apostolic Spirituality, dz. cyt., s. 53n.

Por. R.P. Maloney, Duch Zgromadzenia Misji, w: Stownik duchowosci win-
centynskiej, t. 1, Krakéw 1997, s. 230-249.

Por. S.P. Kealy, Mission, Spirituality for Mission, dz. cyt., s. 660.
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Teresy od Jezusa zawsze postrzegaly swe zycie oddane modlitwie
jako misje. Btogostawiona Elzbieta od Tréjcy Swietej, otaczajac nie-
ustanng modlitwa $wiat, uznawala sie za prawdziwego apostota.
Takze Teresa od Dziecigtka Jezus, patronka misji, byta swiadoma
uczestniczenia w misji Chrystusa, ktéry jg wybral®.

Operatywny wymiar duchowosci misyjnej

Kosciol, bedac Ciatem Chrystusa i sakramentem komunii misyj-
nej, stanowi znak i narzedzie wewnetrznego zjednoczenia z Bo-
giem i jednosci catego rodzaju ludzkiego*®. Wypelnia swa misje
przez gloszenie $wiatu dobrej nowiny Chrystusa o krélestwie
(kerygma), przez zycie i tworzenie form wspdlnoty (koinonia)
oraz przez realizacje mitosci shalom i blogostawienstw krélestwa
(diakonia) dla osiagniecia pokoju i jednosci*’. Te misyjne zadania
w bardziej konkretnej formie stanowig trzy wspélczesnie istotne
wymiary misji: gloszenie (kerygmat, nawrdcenie, chrzest, prze-
szczepienie Ko$ciola, czyli aspekt religijny), wyniesienie cztowie-
ka w jego wolnosci (wymiar spoteczny) i dialog miedzyreligijny*®.

Pierwszym przejawem duchowosci misyjnej jest aktywnos¢
misjonarska polegajaca na implantacji Kosciota w cigglym dia-
logu wiary i kultury, na aktywnosci pastoralnej wsréd wierza-

45 Por. Elisabeth de la Trinité, CEuvres Complétes, Paris 2002, s. 411, 543,
557n, 600, 1009n; Loys de Saint Chamas, Sainte Thérése de 'Enfant-
-Jésus et une Théologie de la Mission, w: Lapport théologique de sainte
Thérése de I'Enfant-Jésus, docteur de I'Eglise, Toulouse 2000, s. 265-267;
A. Combes, Sainte Thérése de Lisieux et sa mission. Les grandes lois de la
spiritualité thérésienne, Paris — Bruxelles 1954, s. 124.

“ Por. Sob6r Watykanski 11, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele ,,Lumen
gentium”, nr 1.

7 Por. P. Piasecki, Duchowos¢ misyjna, dz. cyt., s. 86-92.

8 Por. O. Degrijse, Od Ad gentes przez Evangelii nuntiandi do Redemptoris
missio. Czy inna definicja misji?, w: Nowa ewangelizacja, Poznari 1993,
s. 118; S.P. Kealy, Mission, Spirituality for Mission, dz. cyt., s. 660.
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cych w Chrystusa i na dzialalnosci ekumenicznej, skoro brak
pojednania chrzescijan jest wcigz jednym z najwiekszych skan-
dali dla swiata. Chodzi tu o $wiadectwo zycia i gloszenie Ewan-
gelii w ramach misji ad gentes, postugi duszpasterskiej i nowej
ewangelizacji*. Misja nie jest po prostu przekazem doktryny
czy forma zdobywania adeptéw dla Kosciota, ale wezwaniem
do dawania $wiadectwa nowej rzeczywistosci, czyli do nowego
doswiadczenia. Trzeba tu pokory, by propozycja doswiadczenia
chrzescijaniskiego nie byla narzucaniem ani grozba, ale zapro-
szeniem odwolujacym sie do wolnosci czlowieka. Wiara chrze-
$cijaniska jest bardziej przemierzaniem drogi niz systemem reli-
gijnym. Chodzi o postawe uzasadniania nadziei, ktéra w nas jest
(por. 1 P 3,15). To oczywiscie nie wyklucza wyraznego gtoszenia
przestania chrzescijaniskiego®®. O koniecznosci $wiadectwa pisat
Pawet VI w stynnej adhortacji Evangelii nuntiandi: ,Na poczatku,
nie powtarzajac nic z tego, co juz powiedzieliSmy wyzej, trzeba
przypomnie¢, ze w Kosciele za pierwszy srodek ewangelizowania
nalezy uwaza¢ $wiadectwo zycia prawdziwie chrzescijanskie-
go, ktére trwa w nierozlacznej wspélnocie z Bogiem, a zarazem
w nieograniczonej goracosci ducha poswiecania sie dla innych.
Jak to ostatnio powiedzieliémy do grupy $wieckich, «cztowiek
naszych czaséw chetniej stucha swiadkéw, anizeli nauczycieli;
a jesli stucha nauczycieli, to dlatego, ze sa $wiadkami»™".

Obok tego fundamentalnego, duchowego wymiaru misji na
podkreslenie zasluguje jego integralny charakter. Docenienie
rzeczywistosci doczesnej ma swoj wyraz w misyjnym rysie du-
chowosci. Juz Pawel VI w encyklice Populorum progressio staral
sie ukaza¢ rodzaj postepujacej ciaglosci wszystkich wysitkéw
promujacych czlowieka. Bylo to zgodne ze sposobem dzialania

49 Por. O. L. Bustince, M. Chmielewski, Misyjny wymiar duchowosci chrze-
Scijaniskiej, dz. cyt., s. 382.386n; P. Piasecki, Duchowos¢ misyjna, dz. cyt.,
s. 47-50.

* Por. C. Garcia, Espiritualidad de los laicos, dz. cyt., s. 154n.

>t Pawel VI, Adhortacja apostolska Evangelii nuntiandi, nr 41.
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wielu misjonarzy, ktérzy realizowali réwnoczesnie zadania pro-
modji ludzkiej i formacji duchowej. Wida¢ tu $cista wiez taczaca
gloszenie Dobrej Nowiny ze wzrostem czlowieka w kazdym wy-
miarze®. Réwniez dzisiaj problemy Trzeciego Swiata poruszaja
sumienie chrzescijan. Chrzescijanie nie moga poprzesta¢ na re-
ligii wewnetrznej czy osobistej satysfakcji. Poszukiwanie kréle-
stwa Bozego aczy sie z aktywnym dazeniem do sprawiedliwosci,
wolnoéci i godnosci dla wszystkich ludzi, czyli do rozwoju, ktéry
jest nowym imieniem pokoju. Potrzeby materialne zawsze byty
wazne i za kazdym razem w encyklikach misyjnych duzo wie-
cej uwagi poswiecano tematom rozwoju, biedy i sprawiedliwo-
$ci. Wiaze sie to z waga, jaka Sobor przypisal rzeczywisto$ciom
ziemskim, historii i pracy?.

Nie mozna jednak zapomniec o sfowach, ktére Joseph Ratzin-
ger wypowiedzial w rozmowie z Peterem Seewaldem: ,To oczy-
wista prawda, ze dawac to nie znaczy: dawac przede wszystkim
pienigdze. Naturalnie, pienigdze réwniez bywaja potrzebne. Ale
gdy daje sie tylko pienigdze, czasami jest to dla drugiego obraz-
liwe. Nieraz moglem sie o tym przekonaé w krajach Trzeciego
Swiata. Gdy dajecie nam tylko pieniadze, méwia ludzie, czesto
przynosi nam to wiecej szkody niz korzysci. Pienigdze szybko
zostaja roztrwonione i jeszcze pogarszajg sytuacje. Dajcie co$
wiecej. Przybadzcie sami, dajcie nam samych siebie, a wtedy rze-
czywiscie bedzie to pomoca, tak by dary materialne, ktére nam
przywieziecie, mogly zosta¢ wlasciwie uzyte, by nie byly czyms
wysuplanym z portfela, czyms, czym wykupujecie sie od py-
tania, ktére wam stawiamy i ktérym dla was jestesmy. Dopdki
dajemy jedynie pienigdze czy know-how, zawsze dajemy zbyt
malo. O tyle tez wzorem byli tu jednak misjonarze, ktérzy dawali
ludziom Boga, uwiarygodniali im mitos¢, przynosili im w darze
nowga droge zycia, dawali im samych siebie, ktérzy przybywali nie
na dwa, na trzy lata, by przezy¢ ciekawa przygode, lecz na cate

52 Por. H. Teissier, La mission de I'Eglise, Paris 1985, s. 77.
%3 Por. C. Garcia, Espiritualidad de los laicos, dz. cyt., s. 152n.
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zycie, by na zawsze naleze¢ do mieszkajacych tam ludzi. Jesli sie
znowu nie nauczymy tej zdolnosci dawania siebie, innych daréw
zawsze bedzie nie dos¢. Wszystko, co powiedzielismy w skali
$wiata, rzecz jasna dotyczy réwniez stosunku do jednostki™*.

Z tego wynika misja Kosciola w $wiecie, gdyz jako przedtu-
zenie i wypelnienie Chrystusa przez wieki nie moze mie¢ innej
misji niz On sam. T3 misja jest rekapitulacja, zbawienie i prze-
béstwienie swiata w Chrystusie. Kosciét, bedac historycznym
i spotecznym sakramentem przebéstwienia $wiata i wchodzac
we wszystkie jego formy kulturalne i spoleczne, pozostaje zaczy-
nem, ktéry ma zakwasi¢ ciasto. Jak w wypadku Chrystusa, tak
i w Koéciele funkcja rekapitulacji nie zakrywa specyficznie sote-
riologicznej funkcji zbawienia i wyzwolenia z grzechu. Chrystus
w swym zbawczym wcieleniu zbawia calego czltowieka, a wraz
z nim i przez niego caty wszechswiat. To dla tej totalnosci odku-
pienia, a nie tylko dla zbawienia dusz, Syn Bozy stal sie czlowie-
kiem. Ta misja kosmicznej rekapitulacji jest istotna dla Kosciota
ikazdego ochrzczonego. W Kosciele krélestwo Boze i Swiat tacza
sie w zywotna jedno$¢. Tu rzeczywistos¢ naturalna i Duch prze-
nikaja sie wzajemnie jako cialo i dusza. Swiat, pozostajac soba,
zostaje przyjety przez Ducha. W ten sposéb zadaniem Kosciota
jest przemienianie $wiata w krélestwo Boze®.

Z dzialalnoscia misyjna wiaze sie takze prawdziwy dialog
miedzyreligijny, ktéry wymaga odpowiedniej duchowosci. Try-
nitarny model dialogicznych relacji osobowych, pokazujacy, ze
spotkanie Os6b w komunii, w ktérej pelnia Osoby wyraza sie
w otwartosci wobec drugiej Osoby, jest najwazniejszym para-
dygmatem szczerosci i wolnosci duchowej, do czego winny zmie-
rzac relacje miedzyludzkie. Kosciét ma by¢ misyjng komunia
dialogiczng na wzér Chrystusa, ktéry stanowi najpiekniejszy
przyklad misyjnych relacji dialogicznych®®. We wspélczesnym

** J. Ratzinger, Opera omnia. W rozmowie z czasem, Lublin 2017, s. 562n.
*> Por. P. Brugnoli, La spiritualita dei laici, Brescia 1965, s. 103-105.
* Por. P. Piasecki, Duchowo$¢ misyjna, dz. cyt., s. 155-162.
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rozumieniu misji duza role odgrywa perspektywa dialogu. Gto-
szenie Ewangelii nie jest dzi$ prosta propozycja jakiej$ doktryny,
ale swiadectwem tego, jak Zycie w rzeczywistosci Bozej milosci
pomaga w rozwoju i jednoczy w nadziei®’. Duchowos¢ dialogu
zaklada wiare, Ze jej Zrédtem jest mitosé Boga, ktéry w tajemnicy
wcielenia ujawnil uniwersalny zbawczy plan, obejmujacy kaz-
dego czlowieka. Duchowo$¢ dialogu zaklada otwarcie na ciggle
nawracanie sie, pewnos$¢ chrzescijanskiej tozsamosci, glebokie
zycie teologalne i otwarcie na dziatanie Ducha Swietego®®. Karl
Rahner zastanawial sie, jaka role w historii ludzkosci odgrywa ta-
ska Chrystusa. Wskazujac na jej niewyrazne dziatanie w innych
religiach, méwil o jej owocu w postaci anonimowego chrzesci-
janistwa®’. Louis Gardet pisat z kolei o obecnoéci taski Bozej poza
widzialng przynaleznoscia do Kosciota Chrystusowego, ktéra
lezy u podstaw spotykanego doswiadczenia mistycznego poza
widzialnym chrze$cijaiistwem®. Jednak pozytywna ocena Vati-
canum II (Nostra aetate) dla teorii mozliwosci zbawienia w éro-
dowisku innych religii nie powinna zmienia¢ postawy misjonar-
skiej wobec niechrzescijan. Dzieki wydarzeniu Jezusa Chrystusa
zbawienie moze by¢ osiagniete poza granicami chrzescijanistwa.
Przedziwna obecno$é Boga w innych religiach stanowi istotny
wyraz i przygotowanie ich wyznawcéw do przyjecia Ewangelii®'.

Pierwszym krokiem wydaje sie duchowos¢ obecnosci, czego
przykladem jest $wiadectwo zycia Btogostawionego Karola de Fo-
ucauld posréd muzutmanéw®. Kluczowa jednak jest wiez pro-
klamadji i dialogu miedzyreligijnego, ktérej gtéwne idee zawarte

57 Por. M. Pivot, Un nouveau souffle pour la mission, Paris 2000, s. 196.

Por. P. Piasecki, Duchowos¢ misyjna, dz. cyt., s. 196-201.

%9 Por. K. Rahner, Pisma wybrane, Krakéw 2005, s. 139-154.

0 Por. W. Stomka, Mistyczne doswiadczenie religijne, Bog i cztowiek w do-
Swiadczeniu religijnym, red. W. Stomka, Lublin 1986, s. 111.

Por. P. Piasecki, Duchowos¢ misyjna, dz. cyt., s. 166n.

Por. F. Tarabuta, Sztuka modlitwy w zyciu i pismach Karola de Foucauld,
Krakéw 2017, s. 68.
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zostaly w liscie kardynala Francisa Arinze do przewodniczacych
episkopatéw Koscioléw lokalnych z 3 marca 1999 roku®®. Chodzi
tu o rézne formy duchowosci dialogu: zycia, dziatania, doktrynal-
nego, doswiadczenia religijnego i intermonastycznego®.

Zakonczenie

Yves Congar podkreslat, ze powotanie kazdego chrzescijanina
jest osobiste, ale stawia go w Kosciele i w $wiecie, w historii
i w zdarzeniach, ktére warunkuja to, czego Bég od niego ocze-
kuje®>. Wydaje sie, ze obecna epoka w szczegdlny spos6b potrze-
buje swiadomosci powszechnego, budowanego na fundamencie
teologicznym i eklezjologicznym, powolania misyjnego. Takie
powotanie wymaga odpowiedniej duchowosci, ktérej cecha cha-
rakterystyczng jest przekraczanie granic (border-crossing spiritu-
ality) na wzo6r wcielonego Stowa. Chodzi tu o cztery teologiczne
przestrzenie przyjmujace posta¢ duchowosci obecnosci, kenozy,
pojednania i harmonii, oraz duchowosci holistycznej, cechuja-
cej sie calosciowa wizjg czlowieka w relacji ze spoteczenstwem
i $wiatem. Wzorczos¢ duchowosci Chrystusa wzgledem kazdego
misjonarza trafnie wyrazit Samuel Escobar, parafrazujac chry-
stologiczny hymn z Listu do Filipian (2): ,Niech w nas bedzie
to samo dazenie, ktére byto w Chrystusie Jezusie, ktéry dla nas
przeszed! granice nieba i ziemi. Przekroczyl granice biedy, by
urodzi¢ sie w stajni i zy¢, nie wiedzac, gdzie potozy noca glowe.
Przeszed! granice marginalizacji, by zaprzyjazni¢ sie z kobieta-

6 There is a need to rediscover the close connection between procla-

mation and dialogue as elements of the evangelizing mission of the
Church”. Por. https://adoremus.org/2002/10/15/Cardinal-Arinze-L-
etter-to-Presidents-of-Bishops-Conferences-on-the-Spirituality-of-
Dialogue/(19.03.2018).

64 Por. P. Piasecki, Duchowo$¢ misyjna, dz. cyt., s. 170-196.

8 Por. Y.M.-J. Congar, Jalons pour une théologie du laicat, dz. cyt., s. 667.
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mi oraz obja¢ celnikéw i Samarytan. Przeszed! granice ducho-
wej nocy, by wyzwoli¢ nekanych przez legiony ztych duchéw.
Przeszed! granice spolecznego protestu, by wyspiewaé prawdy
faryzeuszom, uczonym w Pismie i handlujacym w $wigtyni. Prze-
szed! granice krzyza i $mierci, by poméc nam wszystkim przejsé
na drugi brzeg. Zmartwychwstaly Pan, oczekujacy nas tam, na
samej granicy, ktérag mamy przej$¢ z Ewangelig”®.

La spiritualita missionaria

Analizzando la spiritualita missionaria, 'autoreprocede dalla sua
fondazionesotto forma di fonti teologiche e decclesiologiche.
L'articolorichiama l'attenzione sull'interdipendenza delle azioni
e della contemplazione, chedovrebbeavere un postoadeguato-
nellavita di ognimissionario, a seconda dellostato di vita, laico,
ordinato o consacrato, per potersvolgere principali compiti mis-
sionari contemporanei nell’'annuncio del Vangelo, sostenendo lo
sviluppo della civilta e conducendo il dialogointerreligioso.

% P.C. Phan, Crossing the Borders: A spirituality for Mission in Our Times
from an Asian Perspective, ,Sedos. Bulletin” 35(2003), nr 1-2, s. 8-19.
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Jarostaw Rézanski OMI

Misyjnos¢ ad intra i ad extra
w péinocnym Kamerunie i Czadzie

Wprowadzenie

Do XVII wieku rzeczywisto$¢ oddawana przez wspoélczesny ter-
min ,misje” czy tez ,pierwsza ewangelizacja” wyrazana byla
miedzy innymi przez takie okreslenia, jak: ,oéwiecenie pogan”,
»przyprowadzanie nowych ludéw na tono $wietej matki Koscio-
1a”, ,rozkrzewianie wiary”, ,nawrdcenie pogan” itp.! Siedemna-
stowieczni misjologowie wyr6zniali trzy rodzaje misji: misje we-
wnetrzng, czyli nawracanie heretykéw, misje zewnetrzna, czyli
nawracanie pogan, zwanych wéwczas Indianami, oraz nawraca-
nie Zydéw, a takze misje wschodnia, czyli nawracanie schizma-
tykéw, zwanych wéwczas Grekami. Podzial na misje wewnetrzna
i misje zewnetrzng utrwalil sie w epoce kolonializmu, kiedy to
poprzez pojecie misji zewnetrznej rozumiano duszpasterstwo
w krajach zamorskich. Wigzato sie ono czesto z dziataniami mi-
litarnymi i podbojem kulturalnym. Zauwazy¢ to mozna szczegdl-
nie w XVIII wieku, kiedy to termin , misje” obcigzono dodatkowo
dziatalnoscia cywilizacyjna. Kolonizacja i chrystianizacja ,,odkry-
tych” narodéw bardzo czesto szty woéwczas w parze.

! Iluminatio Gentium; Novos populos adducere in gremio sanctae matris

Ecclesiae; Propagatio fidei; Conversio Gentilium itd. Terminy te wylicza
A. Seumois, Introduction d la missiologie, Schéneck — Backenried 1952,
s.62.
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Jeszcze do poczatku XX wieku w Europie misje rozumiano
bardziej jako katolicyzacje, a mniej jako chrystianizacje — obej-
mowaly one wiec takze swoim dzialaniem protestantéw i prawo-
stawnych oraz nawracaly katolikéw (misje ludowe, parafialne).
Do tego dolaczono takze szereg $wieckich znaczen terminu ,,mi-
sja”: ,misje dyplomatyczne”, ,misje wojskowe” itp.

Punktem zwrotnym we wspélczesnym pojmowania misji jest
z pewnoscig sytuacja, ktéra wytworzyla sie po II wojnie $wiato-
wej, kiedy to w prowadzeniu dziatalno$ci misyjnej nie dominowat
juz kontekst swiecki. W Kosciele zaczat sie czas szybkich prze-
mian w myséleniu teologicznym, ktérego ukoronowaniem byt So-
bér Watykanski II oraz dokumenty posoborowe, ktére okreslity
nowe patrzenie na misje. W latach 70. XX wieku misje przestaly
by¢ tez niejako monopolem Kosciotéw Zachodu. Odpowiedzial-
nos¢ za nie zaczely przejmowac takze mtode Koscioty Potudnia.

Dokumenty Soboru Watykanskiego II oraz papieskie doku-
menty posoborowe pozwalaja nam sprecyzowac terminy ,misja”,
,misje”, ,ewangelizacja” czy tez ,nowa ewangelizacja”. Wyjasnia
je encyklika Jana Pawta II Redemptoris missio, ktéra jest niejako
podsumowaniem wielu dociekan misjologicznych. Papiez pod-
kresla w niej, ze ,,rézne formy dziatalnosci wewnatrz «jednej je-
dynej misji» Ko$ciota rodzg sie nie z racji nalezagcych do samej jej
istoty, ale z r6znych okolicznosci, w jakich s3 urzeczywistniane”
(nr 33). W ramach tej ,,jednej jedynej misji Kosciota” Jan Pawet II
wyrdznia trzy sytuacje:

a) Misje, czyli sytuacja, ,ku ktérej kieruje sie dziatalnos¢ mi-
syjna Kosciota: narody, grupy ludzi, sSrodowiska spoleczno-kul-
turowe, w ktérych Chrystus i Jego Ewangelia nie s3 znane, albo
w ktérych brak wspdlnot chrzescijanskich wystarczajaco doj-
rzalych, by mogly wciela¢ wiare we wlasne srodowisko i glosi¢
ja innym grupom ludzi. To jest w $cistym sensie misja ad gentes”
(nr 33). W opisie tej sytuacji papiez podkresla elementy z sobo-
rowego dekretu Ad gentes, zreszta wprost do niego sie odwolujac.
Sa to: narody, grupy ludzi, srodowiska spoteczno-kulturowe,
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w ktérych Chrystus i Jego Ewangelia nie s3 znane, albo w kt6-
rych nie ma wystarczajaco dojrzalych wspélnot chrzescijanskich.

b) Duszpasterstwo w istniejacych juz wspélnotach chrzesci-
janskich.

c) Nowa ewangelizacja albo reewangelizacja w krajach o chrze-
Scijanstwie starej daty, gdzie cate grupy ochrzczonych utracity
zywy sens wiary albo wprost nie uwazaja sie juz za cztonkéw
Kosciota (nr 33).

W tradycyjnym pojeciu misji dominowato kryterium geogra-
ficzne, w praktyce oznaczalo to uznanie Europy czy Zachodu
za ,$wiat chrzescijanski”, a pozostalych obszaréw za ,tereny
misyjne”. Tak w dokumentach soborowych, jak i w encyklice
Jana Pawla II Redemptoris missio to kryterium geograficzne czy
tez terytorialne jest zastepowane kulturowym. W dokumencie
tym pojawia sie takze kryterium socjologiczne, gdyz méwiac dzis
o misjach, trzeba bra¢ pod uwage ,nagte i glebokie przeksztalce-
nia, znamionujace dzisiejszy $wiat, szczegdlnie Potudnie” (nr 37)°.
Z podanych wyzej definicji i kryteriéw misji ad gentes na potrzeby
niniejszego tekstu przyjeto rozumienie misji ad gentes w znaczeniu

kulturowym.

Sytuacja kulturowa péinocnego Kamerunu
i poczatki misji

Kamerun, panstwo potozone w centrum Afryki, jest swoistym
skrzyzowaniem plemion, jezykéw i religii. To wielkie zréznico-
wanie kulturowe i religijne wymaga ducha tolerangji i dialogu, by
kraj mogt prawidtowo funkcjonowaé. Pod wzgledem kulturowym
i religijnym mozna zauwazy¢, ze kraj jest zasadniczo podzielony

2

Por. J. Rézanski, Jan Pawet II - nowy jezyk i koncepcja misjologii, w: S. Mi-
kotajczak, M. Wrzesniewska-Pietrzak, Jan Pawet II. Odnowiciel mowy
polskiej, Poznan 2009, s. 105-112.
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na dwie czesci: poludniowa — z przewaga ludnosci Bantu, oraz
pélnocng - z przewaga tak zwanych ludéw Kirdi® oraz Fulbe®. Po-
wszechnie uwaza sie, ze pétlnocna cze$¢ kraju — zdominowana
przez Fulbe, byta muzulmanska, jednak od wiekéw najliczniejszy-
mi mieszkanicami tego regionu sa wyznawcy religii tradycyjnych.
Sytuacja ta trwa niezmiennie do dzisiaj. W kulturach Kirdi jej rola
ograniczala sie do granic wyznaczanych przez konkretng wspdl-
note rodowa i wiejska. Cechg charakterystyczng byla takze akefa-
liczna struktura organizacji spotecznej, oparta na pokrewienstwie,
gléwnie w ramach rodu. Wiazaly sie z tym takie elementy, jak:
prawo, polityka i ekonomia wspdlnotowa oraz religia i moralnos¢.
Antoni Kurek w obszernym opracowaniu na temat wierzen i ob-
rzedéw tutejszego ludu®, méwiac o péinocnokamerunskich Kirdi,
wyrdznia wérdd nich plemiona paleonigrosudanskie (zachowu-
jace dawne kultury) i neonigrosudanskie (przenikniete $wiatem
islamu)®. W sumie wéréd pétnocnokamerunskich Kirdi oraz Kirdi

Nazwa ,Kirdi” (z jezyka bagirmi) przyjela si¢ dos¢ powszechnie w lite-
raturze europejskie;j.

Fulbe - dla jezyka okreslenie fulfulde przyjete zostalto w wiekszosci grup
moéwigcych tym jezykiem, ale w Gwinei mozna spotkaé termin fulde,
w Senegalu za$ pulaar. Francuskie peul niekiedy zapisywane byto jako
peulh, pochodzi z wolof (pol). Angielskie fulani pozostaje pod wplywem
hausa. Autorzy niemieckojezyczni niekiedy uzywali ful, a anglosascy
fula. W jezyku fulfulde: w sing. Pullo, w pl. Fulbe. Por. P-E Lacroix, Le
puel, w: J. Perrot (red.), Les langues dans le monde ancien et moderne, t. 1,
Paris 1981, s. 19-31.

A. Kurek, Wierzenia i obrzedy Gidaréw, ludu pétnocnokameruniskiego, War-
szawa 1988, s. 31. Za nim terminu tego uzywa Z. Komorowski, w: Kul-
tury Czarnej Afryki, Warszawa 1988, s. 94.

W ten sposéb laczy on dwie przenikajace sie od dawna klasyfikacje.
Znajduje to uzasadnienie w klasycznych dzietach C.G. Seligmana oraz
H. Baumanna i D. Westermanna. Por. C.G. Seligman, Ludy Afryki, Wro-
claw 1972, s. 58; H. Baumann, D. Westermann, Les peuples et les civili-
sations de I'Afrique suivi de les langues et [‘éducation, Paris 1957, s. 71-78,
91, 307-308, 457. J.C. Froelich, znany badacz tego regionu, postuguje
sie terminem ,kultura paleonigryjska” jedynie dla okreslenia kultur wy-
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z regionu Mayo Kebbi’ w Czadzie wyrdzni¢ mozna okoto 70 zréz-
nicowanych pod wzgledem jezykowym grup etnicznych (etnoséw).

Chrzescijanstwo pojawilo sie¢ w Kamerunie w okresie kolo-
nialnym. Ewangelizacje tego kraju rozpoczeli misjonarze prote-
stanccy w 1843 roku®. Z inicjatywa jego katolickiej ewangelizacji
wystapili polscy podréznicy Stefan Szolc-Rogozinski i Leopold
Janikowski, jednak ich inicjatywa zakoniczyla sie niepowodze-
niem ze wzgledu na plany kolonizacyjne Rzeszy Niemieckiej®. Jej
kanclerz wyrazil natomiast zgode na prowadzenie w Kamerunie
misji katolickich przez niemieckich pallotynéw. Pierwsza grupa
misjonarzy przybyta do Douala 25 pazdziernika 1880 roku.

Systematyczng ewangelizacje pétnocnego Kamerunu rozpo-
czeto wlasciwie dopiero w potowie XX wieku. Dnia 21 marca
1946 roku Kongregacja ds. Rozkrzewiania Wiary wydzielila na
terenie pélnocnego Kamerunu i Czadu , misje Czad-Kamerun”
ipowierzyta ja Zgromadzeniu Misjonarzy Oblatéw Maryi Niepo-
kalanej, zgodnie z rozpowszechnionym od poczatku XIX wieku
zwyczajem zlecania zakonom lub instytutom misyjnym objecia
ewangelizacja pewnych terytoridw ze wszystkimi obowigzkami
i przywilejami z tego wynikajacymi'®.

raznie odcinajacych sie od zislamizowanych Sudanczykéw. Por. J.C. Fro-
elich, Les montagnards paléonigritiques, Paris 1968, s. 19-22.

Region ten ujeto w niniejszym tekscie przez podobienstwo kulturowe
do ludéw péinocnego Kamerunu, a takze ze wzgledu na to, ze tereny
péinocnego Kamerunu i Mayo Kebbi w tym samym czasie zostaly po-
wierzone do ewangelizacji Zgromadzeniu Misjonarzy Oblatéw Maryi
Niepokalanej. Por. obszerniej: J. Rézanski, Inkulturacja Kosciota wsréd
ludéw srodkowego Sudanu, Poznan 2004, s. 53-57.

O poczatkach misji baptystéw pisze: E.T. Briggs, The protestant Church
in the Cameroon. The early days — 1841 to 1887, w: E. Mveng, Histoire des
Eglises chrétiennes au Cameroun: les origines, Yaoundé 1990, s. 5-53.
Por. A. Kurek, Stefan Szolc-Rogoziniski, $wiecki inicjator dziatalnosci misyj-
nej, ,Collectanea Theologica” (1978), fasc. 1, s. 165.

Zwyczaje te regulowalo prawo ius commissionis, sformutowane w In-
strukeji Kongregacji Rozkrzewiania Wiary z 8 grudnia 1929 roku. Por.
AAS 22 (1930), s. 111-115.
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Oficjalnie Prefekture Apostolska Garoua erygowano 9 stycz-
nia 1947 roku, a pierwszym prefektem apostolskim mianowano
ojca Yvesa Plumeya. Teren ten obejmowal prawie jedna trzecia
terytorium Kamerunu. W 1951 roku — po ponownej korekcie
granic Prefektury Apostolskiej Garoua — w jej granicach znalazto
sie ze wzgledu na kulturowe podobienistwa takze terytorium
Mayo Kebbi w Czadzie. Na tym terenie w dziatalno$ci misjonarzy
oblatéw Maryi Niepokalanej mozna zauwazy¢ klasyczne etapy
historii misji, czyli pierwszy okres ,zakladania Kosciota”, po-
$wiecony gloszeniu Ewangelii i majgcy na celu doprowadzenie lu-
dzi do przyjecia chrztu, oraz etap jego ,wzrostu”, czyli okres mlo-
dosci, a wiec doskonalenie wiary i sposobu zycia, ksztaltowanie
wspdlnoty lokalnej, rodzenie sie i wzrost powolan kaptanskich
i zakonnych. Poczatki ich ewangelizacji nie wyr6zniaja sie ory-
ginalnoscig. Misjonarze postanowili i§¢ droga wytyczona przez
administracje kolonialng i zaktada¢ pierwsze misje w gléwnych
osrodkach administracyjnych, poczawszy od stolic péZniejszych
prowingji. Po zalozeniu pierwszych placéwek misyjnych w naj-
wiekszych osadach péinocnokamerunskich nastagpito zaklada-
nie misji w mniejszych osadach. Procesowi temu towarzyszyta
troska o ewangelizacje miejscowych ludéw, potaczona z nauka
jezykow, wyszukiwaniem katechistéw i tworzeniem wspdlnot
chrzescijaniskich.

W 1947 roku, pierwszym roku pracy misyjnej oblatéw, na
terenie Prefektury Apostolskiej Garoua pracowalo zaledwie
13 kaptanéw i 4 braci zakonnych; nie bylo tam wéwczas ani
jednej zakonnicy. Juz trzy lata pézniej liczba kaptanéw i bra-
ci podwoila sie, a w misjach zalozonych przez oblatéw pojawi-
to sie 8 pierwszych sidstr zakonnych. Lata 1950-1955 okazaly
sie najbardziej obfitujagce w zaangazowanie nowych misjonarzy
i misjonarek. Pod koniec 1954 roku w pétnocnym Kamerunie
i Mayo Kebbi pracowato 73 oblatéw (56 kaptanéw i 17 braci),
3 matych braci Karola de Foucauld, 3 braci szkolnych oraz 45
siéstr zakonnych nalezgcych do kilku zgromadzen zakonnych.
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Ten dynamiczny rozwéj misji na terenie Prefektury Apostolskiej
Garoua sprawil, ze 24 marca 1953 roku zostata ona podniesiona
do rangi Wikariatu Apostolskiego Garoua, a 14 wrzesnia 1955
roku do diecezji.

Proces umiedzynarodowienia misji

Po Soborze Watykanskim II z powodu braku powotan w ob-
lackich prowincjach francuskich nastapily zasadnicze zmiany
w dziatalnosci misyjnej w péinocnym Kamerunie. Do pracy
w tamtejszym Kosciele przybyli misjonarze innych narodowo-
$ci, rozpoczynajac w ten sposéb proces umiedzynarodowienia
misji i wzbogacenia ich innymi metodami pastoralnymi. Bylo to
mozliwe dzieki dekolonizacji kraju oraz przemianom po wspo-
mnianym wyzej soborze. Prawo ius commissionis ustapito wtedy
miejsca umowom zawieranym miedzy biskupem diecezjalnym
a kompetentnym przetozonym zakonnym?.

Wzrost liczby wiernych i placéwek misyjnych sprawit, ze
19 grudnia 1956 roku papiez Pius XII wydzielil z terenu die-
cezji Garoua Prefekture Apostolska Pala. 11 marca 1968 roku
Pawet VI wyodrebnit z terytorium diecezji Garoua kolejne dwie
prefektury apostolskie: Maroua-Mokolo i Yagoua, a 29 stycznia
1973 roku podniést je do rangi diecezji. W 1982 roku Stolica
Apostolska ustanowila w Garoua metropolie koscielng, ktdrej
podlegaly sufraganie w Maroua-Mokolo, Yagoua, a pod koniec
roku takze nowo erygowana diecezja w Ngaoundéré.

Proces umiedzynarodowienia misji pdéinocnokamerun-
skich zapoczatkowali bracia szkolni z Kanady, ktérzy w latach
1954-1957 prowadzili Kolegium de Mazenoda w Ngaoundéré.
Wtasciwy proces umiedzynarodowienia misji péinocnokame-

1 Por. J. Rézanski, Umiedzynarodowienie misji pétnocnokameruriskiej, ,Sa-
eculum Christianum” 11(2004) nr 2, s. 133-167.
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runskich zaczal sie jednak dopiero wraz z przybyciem polskich
oblatéw w latach 70. XX wieku. Misjonarze z Polski ,nadali dzie-
tu ewangelizacji nowy rozmach” - napisal o ich pracy bp Yves
Plumey*. Po nich misje w pélnocnym Kamerunie przejmowaly
takze inne zgromadzenia zakonne, miedzy innymi misjonarze
z Mill Hill, misjonarze Ducha Swietego oraz sercanie.

W 1989 roku misja Lagdo zostata wydzielona z terenu misji
Garoua i powierzona nigeryjskim Misjonarzom Ducha Swietego.
Pod koniec lat 80. XX wieku w diecezji Ngaoundéré rozpoczeto
prace czterech kaptanéw nigeryjskich ze Zgromadzenia Misjona-
rzy Swietego Pawta.

Chociaz prace ksiezy fideidonistéw z tego samego kraju na-
lezatoby traktowac jako znak dojrzaltosci miejscowego Kosciota,
to jednak w przypadku Kosciola pétnocnokamerunskiego, zato-
zonego piecdziesiat lat pézniej w srodowisku kulturowym, geo-
graficznym i klimatycznym zupelnie odrebnym od Kamerunu
Potudniowego, prace misjonarzy z potudnia Kamerunu zaliczy¢
mozna do procesu umiedzynarodowienia misji. I pomimo iz od-
bywala sie w granicach administracyjnych tego samego kraju, to
jednak — wedtug kryterium kulturowego i socjologicznego — byta
ona zarazem misja ad intra i ad extra.

Pionierem ksiezy fideidonistéw z Kamerunu Poludniowego byt
legendarny Baba Simon, ks. Simon Mpecke z diecezji Duala. Roz-
poczat on prace w 1959 roku razem z Malymi Bra¢mi Jezusa Karola
de Foucauld w misji z Mayo-Ouldémé®. Jego wspédtpracownikami
w misji Tokombéré, ktdrg prowadzit juz samodzielnie, byli fideido-
nisci z diecezji Duala. Misja ta byla wspierana finansowo miedzy
innymi przez diecezje Duala. Ksigdz Simon Mpecke pracowat w To-

2 Por. Y. Plumey, Mission Cameroun-Tchad. Documents, souvenirs, visages.
Lannonce de 'Evangile au Nord-Cameroun, Rome 1990, s. 244. Obszernie
o pracy polskich oblatéw w Kamerunie: J. Rézanski, Dziatalno$¢ polskich
oblatéw Maryi Niepokalanej w Kamerunie (1970-2010), Warszawa 2015.

3 Por. J. Legrand, Fraternité chez les Ouldemes, ,Entre Nous” (1958) nr 10,
s. 11-19.
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kombéré do 1975 roku, kiedy to po ciezkiej chorobie zmarl w opinii
$wietosci 13 sierpnia’®. Prace ewangelizacyjna po jego $mierci kon-
tynuowat znany kameruniski teolog ks. Jean-Marc Ela’. W latach
80. XX wieku w Kousséri, placéwce misyjnej wysunietej najbardziej
na péinoc Kamerunu, w srodowisku islamskim pracowali przez
kilka lat dwaj fideidonisci kamerunscy z diecezji Ngongsamba®®.
Umiedzynarodowienie misji w latach 70. dotyczyto takze sidstr
misjonarek. Podczas pierwszych dwudziestu lat w misjach pétnocno-
kamerunskich pracowaly prawie wylacznie siostry francuskie, z kt6-
rych wiekszo$¢ wywodzita sie z francuskich zgromadzen zakonnych
na prawie diecezjalnym. Z biegiem czasu z powodu braku powolan we
Frangji i w pélnocnym Kamerunie francuskie zgromadzenia zakon-
ne wycofywaly sie z wielu misji. Powstawaly jednak nowe. Jednym
z pierwszych zgromadzen spoza Frandji byta wspélnota Sidstr Stu-
zebniczek Najswietszej Maryi Panny z diecezji Duala w Kamerunie.
Drugie zgromadzenie zakonne, ktére zaczelo prace w misjach
péinocnokamerunskich jeszcze w latach 60. XX wieku, wywodzi-
to sie takze z Kamerunu Potudniowego. W 1966 roku wspdlnota
Coérek Maryi z Jaunde zamieszkala w misji Guider. W misje p6t-
nocnokamerunskie zaangazowaly sie takze kamerunskie siostry
franciszkanki z Shisong'’. Pod koniec grudnia 1991 roku w Figuil
osiedlily sie karmelitanki z Karmelu w Lumaszi w Zairze. Byl to
pierwszy klasztor kontemplacyjny w tej czesci Afryki®s.

4 Por. H. Pélicier, On lappellait ,Baba Simon”, ,Péle et Tropiques” (1977)
nrl,s. 8.

Ksigdz Jean-Marc Ela znany jest z wielu glosnych publikacji, miedzy
innymi LAfrique des villages, Paris 1982; La ville en Afrique Noire, Paris
1983; Structures sociales traditionnelles et changements économiques chez
les montagnards du Nord Cameroun. Lexemple de Tokombéré, Paris 1977.
Por. Y. Plumey, Mission Tchad-Cameroun, dz. cyt., s. 303.
Zgromadzenie franciszkanek, pracujace gtéwnie w diecezjach Bamenda
i Buea, w latach 80. XX wieku miato juz w Kamerunie 1300 zakonnic,
w wiekszoéci Kamerunek.

Por. J. Rézanski, Klasztor nad brzegiem ,Dzikiej Rzeki”, ,Misyjne Drogi”
(1993) nr 2, s. 58-59.
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Afrykanizacja kleru i zgromadzen zakonnych

Projekt budzenia powotan i ksztalcenia rodzimego kleru towa-
rzyszyt od poczatku misjom oblackim w Kamerunie. Pierwsze
poInocnokamerunskie nizsze seminarium powstato 8 grud-
nia 1949 roku w Ngaoundéré, kolejne utworzono 1 pazdzier-
nika 1980 roku w Douwangar, w diecezji Maroua-Mokolo.
W 1985 roku z kolei 36 kandydatéw rozpoczeto nauke w niz-
szym seminarium w Guider, w archidiecezji Garoua™.

Szkota typu europejskiego dla miejscowych uczniéw byta juz
u samych poczatkéw wielkim szokiem kulturowym, odrywajacym
ich od dotychczasowego tradycyjnego wychowania. Stad tez roz-
poczeto poszukiwania nowego modelu nie tylko szkoty, ale takze
seminarium duchownego, ktére pozwalatoby jednoczesénie zako-
rzenia¢ mlodych w ich $rodowisko oraz pogodzi¢ europejska wie-
dze teologiczna z przywigzaniem do afrykanskosci. W ten sposéb
zrodzila sie inicjatywa eksperymentalnego wyzszego seminarium
duchownego. Powstalo ono w 1971 roku w misji Golompwi i nosi-
to nazwe Bractwo Swietej Teresy”. W latach 1971-1992 w semina-
rium w Golompwi uczyto sie okoto 120 chlopcéw, gtéwnie z tere-
nu diecezji Yagoua. To seminarium ukonczylo 5 kaplanéw z grupy
etnicznej Tupuri, wyswieconych w latach 80. dla diecezji Yagoua?.

Poczatkowo charakter eksperymentalny miato takze Wyzsze
Seminarium Duchowne Swietego Augustyna w Maroua, utwo-
rzone w 1976 roku. Czas eksperymentéw w tymze seminarium
zakonczyl sie w roku akademickim 1980-1981, kiedy to, po
przedlozeniu statutu seminarium i programu studiéw Kongre-
gacji Ewangelizacji Narodéw, otrzymano zgode tejze dykasterii.

Pierwszym kaptanem wyswieconym w Kamerunie Péinoc-
nym 8 grudnia 1957 roku byt Alexis-Marie Atangana, pocho-

¥ Por. P. Maigoto, Petit Séminaire Saint Paul, ,Ecclesia” (1993) nr 24, 5. 11-12.

20 Por. L. Charpenet, Fraternité de Golompwi, ,Entre Nous” (1970) nr 3, s. 6-7.

21 Por. H. Pélicier, Nouveaux prétres au Nord-Cameroun, ,Pole et Tropiques”
(1982) nr 11-12, s. 282-284.
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dzacy z grupy etnicznej Ewondo z Kamerunu Potudniowego. Na-
tomiast pierwszy p6inocnokamerunski kaptan diecezjalny, ks.
Victor Mfoakwet, przyjal swiecenia kaplanskie dopiero 7 grud-
nia 1971 roku. Do roku 1980 w Kamerunie $wiecenia kaplanskie
przyjelo 9 ksiezy diecezjalnych.

Pierwsi afrykanscy biskupi w péinocnym Kamerunie pojawiali
siejuz w 1977 roku, ale wywodzili sie oni z zachodniej czesci kraju,
schrystianizowanej i zamieszkanej gtéwnie przez Bamileke, na-
lezacych do obszaru kulturowego Bantu. W 1977 roku biskupem
Yagoua zostatl ks. Christian Wiygham Tumi®?, w 1982 roku mia-
nowany koadiutorem archidiecezji Garoua. 28 czerwca 1988 roku
papiez uczynil go pierwszym w historii Kamerunu kardynatem,
aw 1991 roku przenidst na stolice arcybiskupiag w Duala. Pierw-
szym rodzimym biskupem z péinocnego Kamerunu zostat ks. Sa-
muel Kleda, ktéry sakre biskupia przyjat 18 lutego 2001 roku
i zostal ordynariuszem diecezji Batouri na wschodzie kraju®.
W tym samym roku sakre biskupia przyjat ojciec Joseph Djida
OMI, ktéry zostal mianowany ordynariuszem Ngaoundéré*.
Trzecim biskupem z pétnocnego Kamerunu i zarazem ordynariu-
szem diecezji Yagoua zostal Barthélemy Yaouda Hourgo®.

Bardzo wolno przebiegal proces afrykanizacji wspélnot za-
konnych. Z mysla o rodzimych kandydatach pod koniec lat 50.
XX wieku misjonarze oblaci Maryi Niepokalanej otworzyli po-

22 Christain Tumi urodzil sie 15 pazdziernika 1930 roku w péinocno-za-
chodnim Kamerunie. Seminarium duchowne ukonczy! w Nigerii. Odbyt
studia na Katolickim Uniwersytecie w Lyonie, we Francji, i w szwajcar-
skim Fryburgu. W 1979 roku otrzymat sakre biskupia z rak Jana Pawta II.
Obecnie arcybiskup Douala. Urodzony w 1959 roku w Golompuy,
w grupie etnicznej Tupuri.

Biskup Joseph Djida urodzit sie 18 kwietnia 1945 roku w Mayo-Darlé,
w diecezji Ngaoundéré, w rodzinie muzulmanskiej, w grupie etnicznej
Gbaya. 5 grudnia 1976 roku zostal wyswiecony na kaplana w Zgroma-
dzeniu Misjonarzy Oblatéw Maryi Niepokalanej.

Urodzony w Mayo-Ouldémé 31 stycznia 1964 roku, sakre biskupia
przyjal w 2008 roku.

23
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stulat w Léré w Czadzie, gdzie w 1961 roku erygowano nowi-
cjat. W latach 1961-1965 do nowicjatu — przeniesionego do Lara
w Kamerunie — wstapilo 13 0séb?. Pod koniec lat 60. XX wieku
nowicjat ten zostal zamkniety z powodu braku wytrwatosci kan-
dydatéw w zyciu zakonnym. 22 maja 1972 roku w misji Lam
w Kamerunie $wiecenia kaptanskie przyjal Claude-Marie Dawai,
pierwszy oblat pétnocnokameruriski.

Pierwsza profeska z Kamerunu Pétnocnego pierwsze sluby
zlozyta w 1980 roku w zgromadzeniu sidstr franciszkanek z Shi-
song. W $lad za nig poszlo kilka innych dziewczat, ktére ztozyly
$luby zakonne pod koniec lat 80. XX wieku. Do polowy lat 90.
tylko kilka si6str péinocnokamerunskich zdotato dojsé¢ do $lu-
béw wieczystych w réznych zgromadzeniach. Sytuacja znacznie
sie poprawita pod koniec lat 90. XX wieku.

Szczegdlnym znakiem wzrastania Kosciota w miejscowa kulture
jest powstawanie rodzimych zgromadzen zakonnych. Najczesciej
ich inicjatorami s3 obdarzeni charyzma miejscowi $wieccy lub du-
chowni wspoélpracujacy z misjonarzami. Niekiedy tez inicjatywa
wychodzi od samych misjonarzy, najczesciej biskupéw. W latach
1964-1968 w znanej z poszukiwan inkulturacyjnych péinocnoka-
merunskiej misji Djinglia rozpoczeto prébe adaptacji zeriskiego
zycia zakonnego do miejscowych warunkéw. Projekt ten wzbudzit
wielki sprzeciw lokalnej spotecznosci, gdyz kojarzy! sie z jawnym
zaprzeczeniem podstawowemu powolaniu kobiety?’. Druga, tym
razem udang, prébe zalozenia rodzimego zgromadzenia zakonnego
podjeto w pétnocnym Kamerunie w 1991 roku w Mindjil, w diecezji
Yagoua. Biskup Antoine Ntalou zatwierdzil pierwsza wspélnote
Zgromadzenia Si6str Matki Bozej Krélowej Apostotow?.

% Por. J. Drouart, Visite canonique du Noviciat de Léré (St. Thérése de I'E.J.),
[mps 1965], s. 5. Archiwum Domu Generalnego Oblatéw w Rzymie.

27 Por. J. Boisseau, Lor des montagnes, ,Pole et Tropiques” (1964) nr 4,
s. 100-102.

%8 Por. B. Noyer, Naissance de la Congrégation Diocésaine Notre Dame des
Apétres, d Yagoua, ,Pole et Tropiques” (1992) nr 5-6, s. 11-12.
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Pierwsze rodzime meskie zgromadzenie zakonne powstalo
w diecezji Maroua-Mokolo. Byli to Mali Bracia z Nazaretu, wspdl-
nota zalozona 4 pazdziernika 1998 roku na terenie misji Do-
uvangar. Jej charyzmat zostat oparty na trzech filarach, ktérymi
byto zycie modlitwy na wzér Jezusa z Nazaretu, zycie braterskie
we wspolnocie oraz zycie w bliskosci ludzi ubogich.

Po pierwszych trudnych latach pojawil sie jednak szybki
wzrost miejscowych powotan kaptanskich i zakonnych. Ilustru-
je to liczba rodzimego kleru w diecezjach zatozonych przez mi-
sjonarzy oblatéw Maryi Niepokalanej. W archidiecezji Garoua
pracuje (dane z 2016 roku) rodzimych 59 ksiezy diecezjalnych,
w diecezji Maroua — 38, w diecezji Yagoua - 27, w diecezji Nga-
oundéré - 23, a w diecezji Pala w Czadzie — 27%. Takze zgroma-
dzenia zakonne meskie i zenskie odnotowuja znaczny wzrost
miejscowych powolan. W Zgromadzeniu Misjonarzy Oblatéw
Maryi Niepokalanej caly zarzad zakonnej prowingcji kamerun-
skiej pozostawal w rekach Afrykandéw. Prowincja ta liczyla
122 oblatéw, w tym tylko 6 Europejczykéw. We wlasnym wyz-
szym seminarium duchownym ksztalcilo sie 44 klerykow™.

Misyjna dziatalnos¢ rodzimego Kosciota

Misje oblatéw w pélnocnym Kamerunie stanowia jedna z naj-
piekniejszych kart w historii misji tego zgromadzenia zakonne-
go, kart wcigz wyraznie niedocenianych. Przez siedemdziesiagt
lat na prawie niedotknietym ewangelizacja terenie wyrosto pie¢
dynamicznych diecezji — w tym cztery na terenie Kamerunu -
z wlasnymi rodzimymi tradycjami i z miejscowym duchowien-
stwem, wspdélnotami zakonnymi, spora liczbg wiernych®! oraz

2 Annuario Pontificio 2017.

30 The Missionary Oblates of Mary Immaculate, Personnel, Rome 2018.

31 Archidiecezja Garoua — 9,1% katolikéw; diecezja Maroua — 4,2%; diece-
zja Yagoua — 10,5%; diecezja Ngaoundéré — 4,4%; diecezja Pala - 3,2 %.
Annuario Pontificio 2017.
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instytucjami chrzescijariskimi. Jakkolwiek by ocenia¢ poziom za-
korzenienia chrzescijanstwa w tamtejszej kulturze, trzeba doce-
nic integracje wielu miejscowych elementéw z chrzescijanistwem
reprezentowanym przez Kosciét katolicki. Zadomowito sie ono
na dobre w miejscowej kulturze.

Dziatalnos$¢ misyjna Kosciota w pétnocnym Kamerunie i die-
cezji Pala w Czadzie wcigz jednak moze by¢ pojmowana — w $wie-
tle definicji misji ad gentes — jako gloszenie Ewangelii tym, ktorzy
nie styszeli o Chrystusie, badz to na ich wlasnym terytorium,
badz tez poza nim. Biora w niej udzial nie tylko miejscowi ksieza,
zakonnicy i zakonnice, ale takze $swieccy®.

Powyzsze, bardzo szerokie ujecie, pozwala dostrzec liczne pola
dziatalnosci, ktérg mozna uznac za misyjna, a zatem $wiadczaca
o dojrzewaniu miejscowego Kosciota takze pod tym wzgledem.
Miejscowe duchowienstwo pracuje bowiem w misjach, gdzie z re-
guly wiekszos¢ stanowia niechrzescijanie, nawet jesli s3 to misje
dos¢ dobrze usytuowane, z rozwinieta wspélnota chrzescijanska.
O wiele bardziej s3 tutaj zaangazowani zakonnicy i zakonnice
z miedzynarodowych wspélnot misyjnych, ktérzy wraz z innymi
misjonarzami uczestnicza w pierwszym gloszeniu Ewangelii,
dalekim od dziatar typowo duszpasterskich. Z nich takze rekru-
tuje sie grupa kilku misjonarzy i misjonarek pracujacych poza
granicami kraju, gtéwnie jednak w krajach sasiednich, to znaczy
pozostajacych w obrebie tego samego obszaru kulturowego. Ta
wymiana personelu i doswiadczen ma jednak swoje znaczenie.

W te dzialalno$¢ misyjng zaangazowani sa takze katechisci
pracujacy wsréd niechrzescijan w swojej grupie etnicznej, ale tez
opuszczajacy swoja grupe etniczna, by glosi¢ Ewangelie w innej
czesci kraju. Dla nich oznacza to zmiane jezyka, zwyczajow, sro-
dowiska itd., nawet przy stosunkowo duzej bliskosci kulturowe;.
Niekiedy, na przyklad w gérach Mandara, ta zmiana miejsca
geograficznie nie jest odlegta. Tego typu katechisci-misjonarze

32 Por. Dekret o dziatalnosci misyjnej Kosciota, nr 20.
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stanowia o wiele wieksza grupe i sa obecni na terenie wszystkich
trzech krajéw.

O wiele bardziej niewymierna pozostaje dzialalnos¢ innych
$wieckich ,wzgledem swoich wspélobywateli”, jeszcze niewie-
rzacych w Chrystusa. Zaswiadczaja niekiedy o niej relacje misjo-
narzy o zakladaniu wspélnot chrzescijanskich przez migrantéw,
w $rodowiskach geograficznie sobie obcych, chociaz rekrutuja sie
oni czesto sposrdd czlonkdéw tej samej grupy etnicznej.

Rozwija sie takze bardzo skromna wspétpraca z dzietem mi-
syjnym Kosciola w postaci dziatalnosci Papieskich Dziet Misyj-
nych. W latach 90. XX wieku ich struktury istnialy juz w kazdej
diecezji. Zgodnie ze swoimi statutami zbieraly sktadki pieniezne,
tak jak podobne dzieta w innych krajach, i przekazywaly je do
centrali w Rzymie. Ponadto, w zaleznosci od odpowiedzialnego
kaptana w diecezji i miejscowych struktur, zajmowaly sie krze-
wieniem idei misyjnej wéréd wiernych.

Zrodzila sie zatem nowa sytuacja, w ktdrej mtodzi kaptani,
zakonnicy i zakonnice oraz misjonarze $wieccy stawali sie misjo-
narzami ad intra — we wlasnych grupach etnicznych, w ktérych
kulturach Ewangelia nie byla jeszcze zakorzeniona, a czesto i ad
extra — wobec sasiedzkich czy niedalekich grup etnicznych moé-
wigcych odrebnymi jezykami. Ta dzialalno$¢ misyjna ad extra
nabierala tez czesto bardziej tradycyjnego znaczenia, zwlaszcza
w zgromadzeniach zakonnych, kiedy to ich czlonkowie udawali
sie do pracy we wspdlnotach poza granicami administracyjny-
mi wlasnego kraju. To tego zjawiska odnosza sie stowa papieza
$w. Jana Pawta II: ,Dzialanie ewangelizacyjne wspélnoty chrze-
Scijanskiej, najpierw na wlasnym terytorium, a nastepnie na in-
nych jako uczestnictwo w misji powszechnej, jest najlepsza ozna-
ka dojrzatosci wiary. Potrzeba radykalnego nawrécenia mental-
noéci, by sta¢ sie misjonarzem, a dotyczy to zaréwno oséb, jak
i wspélnot. Pan wzywa nas zawsze do wyjsécia z samych siebie,
do dzielenia sie dobrami, jakie posiadamy, poczawszy od dobra
najcenniejszego, jakim jest wiara. W $wietle tego imperatywu
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misyjnego winno sie ocenia¢ warto$¢ instytugji, ruchéw, parafii
i dziet apostolskich Kosciota™.

La missionarieta ad intra e ad extra nel nord
Camerun e in Ciad

L’articolo non presenta l'aspetto geografico missionario dei due
paesi, cosidetti di missione, quanto piuttosto l'aspetto culturale
e sociologico (cultura e gruppi sociali che hanno assimiliato o che
non hanno ancora fatto propri i valori del Vangelo). Il processo,
qui descritto di radicamento della chiesa nelle culture locali nel
nord del Camerun e in una parte della diocesi di Pala in Ciad, é
molto vario. Il valore comune che unisce questi territori e queste
culture é la situazione sociale degli abitanti che principalmente
vivono le religione tradizionali africane. Il processo di evangeliz-
zazione della cultura e di radicamento della chiesa in questi ter-
ritori fu iniziato dai missionari Oblati di Maria Immacolata nella
meta del XX sec. Nella loro opera di evangelizzazione si possono
scorgere le classiche tappe della missione evangelizzatrice quali il
primo annuncio del Vangelo con l'obiettivo di suscitare le prime
persone pronte ad essere battezzate per poi curare la crescita e il
perfezionamento della fede e del modo di vivere dellle comunita
locali cosi come 'accompagnamento e la cura della nascita delle
vocazioni sacerdotali e religiose. Molto velocemnte la prove-
nienza univoca dei missionari francesi si trasformo; in un primo
momento arrivarono missionari da altri paesi, successivamente
i missionari di origine africana e di origine locale che hanno so-
stituito i missionari europei Essi lavorano in ambienti di diverse
culture, al di fuori dei confini della propria etnia e dei contesti
politico amministrativi dei propri paesi di origine. In questi paesi
qui descritti, cinque diocesi sono guidate da Vescovi africani.

3 Jan Pawel II, Encyklika ,Redemptoris missio”, Watykan 1990, nr 49.
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Ks. Zygfryd Glaeser

Ewangelizacyjna misja Kosciola
w kontekscie ekumenicznych paradygmatow

Podstawowym zadaniem Kosciota, wynikajacym z bezposredniego
zlecenia Chrystusa, jest skuteczne i wiarygodne gloszenie $wia-
tu Ewangelii. Ten sam cel stawia przed sobg ruch ekumeniczny,
podejmujac przy tym wszelkie mozliwe inicjatywy na rzecz budo-
wania i uskuteczniania pelnej, widzialnej jednosci w Chrystuso-
wym Kosciele. Ruch ten, oficjalnie zainicjowany w czasie Swiatowej
Konferencji Misyjnej w Edynburgu w 1910 roku, powstat jako od-
powiedz na trudnosci chrzescijaniskiej misji zwigzanej z kosciel-
nymi podzialami. Konflikty miedzy Kosciotami przenoszone byty
(i niestety, czesto nadal tak jest!) na postawy misjonarzy, ktérzy
wzajemnie podwazaja autorytet gtoszonego Stowa i ekskluzywi-
stycznie traktuja drogi do zbawienia proponowane ewangelizo-
wanym. Inicjatywy ekumeniczne maja wiec na celu wypracowanie
jak najlepszych warunkéw do gloszenia Ewangelii. Stanowia tez
forum do spokojnej i pogltebionej refleksji nad sposobami urzeczy-
wistniania chrzescijanskiej misji i nad jej skuteczno$cia, tak by od-
powiadala ona na potrzeby zmieniajacego sie $wiata oraz pasowata
do nowych warunkéw ludzkiego zycia. Warto wiec blizej przyjrzec
sie sposobom wypelniania podstawowego zadania Kosciola, jakim
jest ewangelizacyjne postannictwo, i przeanalizowac jego mozliwo-
$ci w kontekscie ekumenicznych paradygmatéw. Zanim jednak to
nastapi, nalezy dokonac tresciowych ustalen dotyczacych zasadni-
czych pojec opisujacych ewangelizacyjng misje Kosciota.
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Wyjasnienie pojec: ,,ewangelizacja”,
~reewangelizacja” i ,nowa ewangelizacja”

Jan Pawet II, formulujac program nowej ewangelizacji, opieral
sie przede wszystkim na ogélnych przestankach wynikajacych
z powszechnego rozumienia ewangelizacji. Podkreslat, ze chodzi
o dynamiczny proces, akt zwiastowania i realizacji przez Kosci6t
zbawienia, ktére Bég ofiarowat ludziom przez Chrystusa w Du-
chu Swietym. Ewangelizacja jest wiec przepowiadaniem Jezusa
Chrystusa i Jego odkupieniczo-zbawczego dziela realizowanego
w kazdym czasie i w kazdym miejscu'. W Adhortacji apostolskiej
Evangelii nuntiandi Pawel VI okreslit ewangelizacje jako zanosze-
nie Dobrej Nowiny do wszystkich ludzi, aby przemieniajac ich od
wewnatrz, uczynic z nich nowa ludzkos¢, a takze jako ukazywa-
nie Chrystusa tym, ktérzy Go dotad nie poznali, i $wiadczenie
zyciem o Bogu, ktéry objawil sie w Jezusie Chrystusie®.

W teologii i duszpasterstwie znane s3 rézne okreslenia ewan-
gelizacji. Dwa z nich wydaja sie szczegdlnie trafne. Pierwsze,
wypracowane przez III Generalng Konferencje Episkopatu Laty-
noamerykanskiego w Puebla (1979), ujmuje ja w szerokim sensie
i rozumie jako dzialanie Kosciota zmierzajace do uobecnienia
oredzia ewangelicznego w zyciu poszczegélnych oséb oraz catych
spoteczenstw. Drugie okreslenie ewangelizacji, postrzegajace ja
w sensie $cistym, zawarte jest w rzymskim biuletynie promuja-
cym nowa ewangelizacje. Zgodnie z nim ewangelizacja to prokla-
mowanie w mocy Ducha Swietego wcielonego, ukrzyzowanego,

1 Por. K. Wojtyta, Ewangelizacja wspdtczesnego swiata, w: Chrzescijaristwo

zywych. W nurcie zagadnieri posoborowych, red. B. Bejze, t. 8, Warszawa
1976, s. 61; W. Swierzawski, Misterium Eucharystii i dzieto ewangelizacji,
»,Communio” (1982) nr 6, s. 26-43; E. Weron, Apostolstwo katolickie,
Poznan 1987, s. 15nn.

2 Zob. Pawel VI, Adhortacja apostolska Evangelii nuntiandi, nr 6, 17-18;
https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/pawel_vi/adhortacje/evange-
lii_nuntiandi.html (dostep: 14.05.2018) [dalej = EN].
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zmartwychwstalego i zyjacego Jezusa Chrystusa jako jedynego
Zbawiciela i Pana calego rodzaju ludzkiego oraz kazdego czlowie-
ka z osobna. Przepowiadanie Bozego oredzia o zbawieniu nazna-
czone zostalo miloscia, a jego istotnym zadaniem jest niesienie
ludziom wewnetrznej radosci. W ten sposéb przyczynia sie ono
do budowania Kosciota i poznawania Chrystusowej Ewangelii®.
Inne okreslenie ewangelizacji charakteryzuje ja bardzo zwiezle
jako zwiastowanie wprost Osoby Jezusa Chrystusa po to, aby
cztowiek, do ktérego skierowane jest stowo Boze, stanat przed
koniecznos$cig wyboru ,za” lub ,przeciw”. W ewangelizacji cho-
dzi bowiem ostatecznie o ,niesienie Osoby Jezusa Chrystusa
innym poprzez gloszenie oraz $wiadectwo zycia™, a ,jedynym
powodem, dla ktérego nalezy glosi¢ Ewangelie i zaprasza¢ do Ko-
$ciola, jest rados¢, ze Bog obdarowal nas swoim Synem - radosé,
ktérej nie potrafimy zatrzymac dla siebie, lecz musimy sie nia
dzieli¢ z innymi tak, aby jak najwiecej ludzi moglo sie radowaé
razem z nami”®. Dlatego ewangelizacja polega nie tyle na podpro-
wadzeniu ludzi do uznania prawdy o Jezusie Chrystusie, ile raczej
na doprowadzeniu ich do osobistego spotkania z Chrystusem’.
Stanowi wiec istotne zadanie Kosciota, ktoére jest w nim realizo-
wane poprzez gloszenie Dobrej Nowiny o zbawieniu. W dziele
ewangelizacji wyraza sie wiec istota misji Kosciota, ktéra urzeczy-
wistnia mesjanskie postannictwo samego Chrystusa®.
Ewangelizacja oznacza takze wielorako$¢ dziatan, przez ktére
komunikowana jest Ewangelia i przekazywane jej oredzie. To ,za-
noszenie Dobrej Nowiny do wszelkich kregéw rodzaju ludzkiego,

3

Zob. A. Szorc, Wezwani do nowej ewangelizacji, ,Homo Dei” 4(1991),
s. 10.

Zob. A. Sepioto, Nowa ewangelizacja. Sladami Jana Pawla II, Krakéw
2001, s. 15.

Tamze, s. 16.

J. Salij, Ewangelizacja. Uwagi elementarne, ,Znak” 47(1992) nr 10, s. 7.
Zob. tamze, s. 8.

Zob. Jan Pawet I, Koscidt ludem Bozym, ,L'Osservatore Romano”, wyd.
pol., 12(1991) nr 12, s. 41-42.

® N o W»
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aby przenikajac je swa moca od wewnatrz, tworzyla z nich nowa
ludzkos$¢™. Tym samym ewangelizacja winna ukazywa¢ Chrystusa
tym, ktérzy Go jeszcze nie znaja', budzi¢ wiare w $wiecie i stuzy¢
jej rozwojowi', prowadzi¢ do nawrécenia®?, przyczyniac sie do bu-
dowy Kosciota®® oraz pomagac ludziom w osiggnieciu zbawienia.

Ewangelizacja stanowi podstawowe narzedzie inkulturacji.
Jest ona réwnoczesnie jej wynikiem w tym sensie, ze dopiero
z polaczenia Ewangelii Jezusa Chrystusa i kultury danego naro-
du ,powstaje dostosowana i zrozumiata dla odbiorcéw danego
kregu kulturowego tre$é chrzescijaniskiego oredzia zbawczego,
czyli wlasciwy przedmiot ewangelizacji”*®.

W aspekcie funkcjonalnym ewangelizacja stanowi istotny ele-
ment realizacji postannictwa Kosciola w ogéle. Sobér Watykan-
ski IT w dekrecie Ad gentes przez postannictwo to rozumie ,taka
dziatalno$¢, przez ktéra Kosciél postuszny rozkazowi Chrystu-
sa, poruszany laska i mitosciag Ducha Swietego staje sie w pelni
obecny dla wszystkich ludzi i narod6w™.

Ewangelizacja jest wiec rzeczywistoscia bogata, wielowar-
stwowga i dynamiczng, a tym samym trudna do jednoznacznego
i zwiezlego zdefiniowania®. Na jej pojecie skladaja sie takie istot-
ne sktadowe, jak: $wiadectwo, przepowiadanie, nawrécenie, wej-
$cie do wspdlnoty, dziela apostolskie i zbawienie'®. Elementéw

® EN, nr18.

10 Zob. tamze, nr 17.

Zob. tamze, nr 47.

Zob. tamze, nr 18.

Zob. tamze, nr 23.

Zob. tamze, nr 27.

A. Lewek, Nowa ewangelizacja w duchu Soboru Watykarnskiego II, t. 2,
Katowice 1999, s. 97.

Sob6r Watykanski II, Dekret o misyjnej dziatalnosci Kosciota Ad gentes
divinitus, nr 3, w: Sobér Watykanski II, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje,
Poznan 2002, s. 433-471 [dalej = DM].

17 Zob.EN, nr 17.

18 Zob. tamze, nr 24.

11
12
13
14

15

16
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tych w zadnej mierze nie nalezy sobie przeciwstawiac, ale kazdy
z nich trzeba rozpatrywac¢ integralnie z innymi®®. Ze wzgledu na
to, ze ,ewangelizacja jest procesem””, wymienione elementy —
oprécz tego, ze tworza pojecie ewangelizacji — moga by¢ réwno-
cze$nie uwazane za etapy lub plaszczyzny jej realizacji. Zaleznie
od sytuacji, moze tu nastepowac rézne rozkladanie akcentéw.
W proces ewangelizacji wpisuje sie zadanie reewangelizacji
czy inaczej nowej ewangelizacji, przez ktére rozumie sie dociera-
nie z Ewangelia do $rodowisk kiedys chrzescijaniskich, w ktérych
zauwazany jest znaczny deficyt wiary chrzescijaniskiej lub odej-
$cie od Ewangelii. Jan Pawel II w encyklice Redemptoris missio
stwierdza, ze powierzona Kosciolowi misja Chrystusa Odkupi-
ciela nie zostala jeszcze do konca wypelniona, takze w odnie-
sieniu do terytoridéw schrystianizowanych przed wiekami. Stad
wzywa on Kosciét do podjecia dzieta nowej ewangelizacji*'. Wo-
bec zagrozen, jakie pojawily sie we wspélczesnym swiecie i spra-
wily, Ze perspektywa wypelnienia tej misji wydtuza sie, jedynie
nowa ewangelizacja — jak zauwazy! Jan Pawet II — moze zaradzi¢
temu stanowi rzeczy, gdyz zapewnia ,rozkwit czystej i gtebokiej
wiary” w sercach ludzi oraz niesie im autentyczna wolnos$c¢*.
Nowa ewangelizacja to nie tylko odnowienie dzieta dotychcza-
sowej ewangelizacji, ale tez nadanie mu nowej jakosci. Wezwa-
nie papieza Polaka bylo wyrazem jego troski o jakos¢ aktualnego
wypelniania ewangelizacyjnej misji Kosciola, z uwzglednieniem
wspolczesnych zmian cywilizacyjnych i kulturowych?. W podej-

19 Zob. tamze.

Tamze.

Zob. Jan Pawet II, Encyklika ,,Redemptoris missio”, nr 1; https://opoka.
org.pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel_ii/encykliki/r_missio_1.html (do-
step: 11.04.2018) [dalej = RMis].

22 Por. Jan Pawet II, Adhortacja apostolska ,Christifideles laici”, nr 34-35;
https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel_ii/adhortacje/chri-
stifideles.html (dostep: 8.03.2018) [dalej = ChL].

Por. J.E. Bifet, Teologia dell'evangelizzazione. Spiritualita missionaria,
Roma 1992, s. 11-42; G. Casiraghi, La missione nuova frontiera della
Chiesa. Un'enciclica missionaria per il duemila, Torino 1992.

20

21

23
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mowaniu tego dzieta chodzi o wlasciwe i doglebne odczytanie
wyzwan, jakie przed Kosciotem i przed kazdym cztowiekiem sta-
wia wspoélczesna cywilizacja. Nowa ewangelizacja jest wiec odno-
wionym sposobem gloszenia Dobrej Nowiny. Stanowi typ czy tez
aspekt ewangelizacji. Skierowana jest przede wszystkim do tych
chrzescijan, dla ktérych Ewangelia przestata juz by¢ Dobra Nowi-
na o zbawieniu. Chodzi tu gtéwnie o kraje tak zwanego Pierwszego
Swiata, naznaczone ideologia konsumpcjonizmu i relatywizmu.

Gléwnym zadaniem nowej ewangelizacji jest ukazywanie Boga
w Jego relagji z cztowiekiem. To dlatego jej podstawowgy zasade sta-
nowi prawda o milosci Boga do ludzi: ,Cztowiek jest kochany przez
Boga! Oto proste, a jakze przejmujace oredzie, ktére Kosciot jest
winien czlowiekowi. Kazdy chrzescijanin moze i musi stowem oraz
zyciem glosi¢: Bog cie kocha, Chrystus przyszed! dla ciebie, Chry-
stus dla ciebie jest Droga, Prawda i Zyciem”?. Franciszek w adhor-
tacji Evangelii gaudium podkresla, Ze ,,odnowione przepowiadanie
ofiaruje wierzacym, takze ozieblym lub niepraktykujacym, nowa
rado$¢ oraz nowa ewangelizacyjng zywotnos¢. W rzeczy samej jego
centrum i jego istota jest zawsze ta sama: Bég, ktéry objawit swoja
ogromna milto$¢ w Chrystusie umarlym i zmartwychwstalym. On
czyni swoich wiernych zawsze nowymi™®.

Ewangelizacyjna misja Ko$ciola musi by¢ prowadzona ze
$wiadomoscia, ze ,u poczatku bycia chrzescijaninem nie ma de-
cyzji etycznej czy jakiejs wielkiej idei. Jest natomiast spotkanie
z wydarzeniem, z Osobg, ktéra nadaje zyciu nowa perspektywe,
a tym samym decydujace ukierunkowanie”?. Zatem nowa ewan-
gelizacja zaktada absolutna wierno$é¢ Ewangelii Jezusa Chrystu-

24 ChL, nr 34.

% Franciszek, Adhortacja apostolska ,,Evangelii gaudium”, nr 11; http://
w2.vatican.va/content/francesco/pl/apost_exhortations/documents/
papa-francesco_esortazione-ap_20131124_evangelii-gaudium.html
(dostep: 12.05.2018) [dalej = EG].

% Benedykt XVI, Encyklika ,Deus caritas est”, nr 1; http://w2.vatican.
va/content/benedict-xvi/pl/encyclicals/documents/hf_ben-xvi_
enc_20051225_deus-caritas-est.html (dostep: 14.04.2018) [dalej = DC].

290



sa, ktoérej zasadnicza tre$¢ zawiera sie w zwiezlej syntezie: Bog
Cie kocha, Chrystus przyszed! dla Ciebie, Chrystus dla Ciebie
jest ,Droga i Prawda i Zyciem!” (J 14, 6).

Ewangelizacyjna misja fundamentem
tozsamosci Kosciota

Chrzescijaniska misja gloszenia $wiatu Ewangelii w podstawo-
wych swoich wymiarach pozostaje niezmienna i ponadczasowa.
Jest ona realizowana na mocy zalecenia Jezusa Chrystusa prze-
kazanego uczniom przed Jego wniebowstapieniem: ,Dana Mi
jest wszelka wladza w niebie i na ziemi. IdZcie wiec i nauczajcie
wszystkie narody, udzielajac im chrztu w imie Ojca i Syna, i Du-
cha Swietego. Uczcie je zachowywac wszystko, co wam przykaza-
tem. A oto Ja jestem z wami przez wszystkie dni, az do skoncze-
nia $wiata”?’. Jako taka nadaje ona sens Kosciotowi bedacemu
wspoélnota oséb wierzacych i dajacych swiadectwo wiary w praw-
dy ewangelijne?®. Misja ta implikuje réwniez elementy zmienne.
Sa nimi uwarunkowania historyczne i kulturowe réznych grup
ludzi w okreslonym miejscu i w konkretnym czasie. W tym sensie
ewangelizacyjna misja Kosciola jest wielorako uksztaltowana,
takze przez zmieniajace sie konteksty zycia spolecznego i indy-
widualnego ewangelizujacych i ewangelizowanych?.

Do niezmiennych elementéw ewangelizacyjnej misji Kosciola
naleza centralne prawdy wiary chrzescijanskiej oraz jej charak-

77 Mt 28,18b-20 i par. Zob. EG, nr 19; Benedykt VI, Adhortacja apostolska
»Verbum Domini”, nr 2; 91 [dalej = VDJ; EG, nr 19.

28 Zob. Dz 10,38-42.

2% Zob. M. Sktadanowski, Zyciodajna misja. Ekumeniczne rozumienie ewan-
gelizacji, w: Ekumenizm dla ewangelizacji, red. P. Kantyka, S. Pawlowski,
Lublin 2015, s. 15-16; K. Kim, Introducing the New Statement on Mission
and Evangelism, ,International Review of Mission” 101(2012) nr 2,
s.316-317.
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ter, ktéry wymaga od ludzi wierzacych autentycznego zaanga-
zowania w dawanie o niej $wiadectwa zyciem i stowem. , Pod-
stawg chrzescijanskiej misji w kazdym kontekscie historycznym
i kulturowym jest wiara w Tréjjedynego Boga, ktéry stwarza,
zbawia oraz podtrzymuje wszelkie zycie. Misja chrzescijaniska
jest gloszeniem $wiatu Boga ozywiajacego, nieustannie dzialtaja-
cego w $wiecie dla dobra swojego stworzenia. To Boze ozywiajace
dzialanie wyra za sie najpelniej w Jezusie Chrystusie, ktéry
jest przeciez Zyciem $wiata i najpelniejszym objawieniem Bo-
zej milosci dla $wiata (J 3,16). Boze dzialanie ujawnia sie takze
w postaniu Ducha Swietego, Ozywiciela, podtrzymujacego zycie
i odnawiajacego cale stworzenie (J 3,8). Z tej wlasnie trynitar-
nej wiary w Boga — dawcy zycia — wynika rozumienie chrzesci-
janiskiej mis;ji jako uczestnictwa w ozywiajacej misji Bozej. Stad
w kazdym kontekscie chrzescijanie, gloszac Ewangelie, maja
by¢ swiadkami zycia dawanego i podtrzymywanego przez Boga,
ktére wypelni sie w eschatologicznej perspektywie nowego nieba
i nowej ziemi”*.

Ewangelizacyjna misja Kosciota to jeden z fundamentalnych
elementéw okreslajacych jego tozsamosé. Jest ona podstawo-
wym zadaniem Kojciola, ktéry ,jest czyms$ wiecej niz organicz-
na i hierarchiczng instytucja, poniewaz jest przede wszystkim
ludem zmierzajacym ku Bogu. Chodzi z pewnoscia o misterium
siegajace korzeniami Tréjcy Swietej, ale majace swoj historyczny
konkret w pielgrzymujacym i ewangelizujacym ludzie, przekra-
czajacym wszelki, cho¢ konieczny instytucjonalny wyraz”3'.

Ewangelizacja jest zjawiskiem wieloaspektowym. Ma struktu-
re wewnetrzng i zewnetrzng®?>. W swej strukturze wewnetrznej
jest zakorzeniona w misterium zycia immanentnej Tréjcy®, a jej
struktura zewnetrzna ma charakter eklezjalny. Papiez Franciszek

30

M. Sktadanowski, Zyciodajna misja, dz. cyt., s. 16.

1 EG, nr111.

Por. W. Przyczyna, Teologia ewangelizacji, Krakéw 1992, s. 29.
33 Zob. DM, nr 3-4.

w
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w Evangelii gaudium pisze, ze ,sama tajemnica Tréjcy Swietej
przypomina nam, ze zostaliSmy stworzeni na obraz Bozej komu-
nii, dlatego nie mozemy sie zrealizowac ani zbawi¢ o wlasnych
sifach. Z serca Ewangelii poznajemy wewnetrzna wiez miedzy
ewangelizacja i promocja czlowieka, ktéra powinna z koniecz-
nosci wyrazic sie i umocni¢ w calej dziatalnosci ewangelizacyj-
nej. Przyjecie pierwszego oredzia zapraszajacego do tego, bySmy
pozwolili sie kocha¢ Bogu i kochali Go miloscig, ktérag On nam
komunikuje, wywoluje w Zyciu osoby i jej dzialaniach pierwsza
i podstawowa reakcje: pragnaé, szukac i mieé na sercu dobro
innych”?*. Oznacza to, ze perspektywa trynitarna, eklezjalna
i ostatecznie eschatologiczna, wyrazajaca chrzescijaniskie prze-
konanie o tym, ze Bog jest zrodtem wszelkiego zycia, sprawia,
ze chrze$cijaniska misja obejmuje cala ludzko$¢, lecz do niej sie
nie ogranicza. Odnosi sie ona do calego Bozego stworzenia. Ma
wymiar kosmiczny. Ewangelia, chociaz gloszona jest ludziom
i przez ludzi, stanowi przeciez Dobrg Nowine proklamowang ca-
temu stworzeniu. ,My, wszyscy chrzescijanie, niepozorni i mali,
lecz mocni w milosci Bozej - jak $w. Franciszek z Asyzu - je-
ste$my powolani do zatroszczenia sie o krucho$é¢ ludu i $wiata,
w ktérym zyjemy” - czytamy w powyzszym dokumencie®.
Istotnym elementem chrzescijariskiej misji w $wiecie, sta-
nowigcym wazny sktadnik okreslajacy tozsamosé Kosciota, jest
pierwszenstwo tego, co duchowe, w stosunku do tego, co mate-
rialne. Wprawdzie w podejmowanym przez chrzescijan glosze-
niu Ewangelii oraz dawaniu o niej $wiadectwa wlasnym zyciem
zawsze byly obecne aspekty praktyczne, spoleczne, polityczne,
ekonomiczne czy kulturowe, to jednak nie moze to zaciemniaé
prawdy o tym, ze centrum chrzes$cijanskiej misji jest zycie w Du-
chu Swietym?®. Tylko wéwczas, gdy cztowiek rozumie siebie jako
dar dla innych, moze w pelni zrealizowa¢ swoje czlowieczen-

3¢ EG, nr 178.
35 Tamze, nr 216. .
% M. Sktadanowski, Zyciodajna misja, dz. cyt., s. 17.
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stwo*’. Wyrazem nowego stylu zycia jest podejmowanie decy-
zji w oparciu o skale wartosci, w ktérej wazniejsze jest by¢ niz
mie¢, w ktorej istnieje prymat osoby nad rzecza, milosci nad
sprawiedliwos$cig, ducha nad materia i etyki nad technika®®. Ten
odnowiony styl Zycia domaga sie zmiany postaw: z obojetnosci
na zainteresowanie drugim czlowiekiem oraz z odrzucenia go
na akceptacje. Drugi cztowiek w takiej optyce przestaje by¢ kon-
kurentem i wrogiem, z ktérym trzeba walczy¢, a staje sie bliz-
nim, zaslugujacym na solidarno$¢ i mitosé. Poprzez wzrastanie
w duchu przebaczenia i pojednania, w duchu braterstwa i pokoju
mozliwe staje sie zbudowanie w swiecie cywilizacji mitosci. Jest
ona owocem postrzegania czlowieka w perspektywie Ewangelii.
Prowadzenie osoby i calego stworzenia ku Chrystusowi jest wiec
podstawowym zadaniem ewangelizacyjnej misji Kosciola i za-
sadniczym filarem jego tozsamosci.

Wszelkie dzialania sktadajace sie na ewangelizacyjna misje
Kosciota maja swoje zrédlo i oparcie w wierze, a autentyczna
wiara z koniecznosci domaga sie chrzescijaniskiej misji, ktérej
sedno stanowi gloszenie Ewangelii. Zwigzek wiary z urzeczy-
wistnianiem ewangelizacyjnej misji Kosciota jest aktualny dla
kazdego pokolenia chrzescijan. Stanowi motyw poszukiwania
przez Koscioly nowych sposobéw ewangelizowania w zmienia-
jacych sie kontekstach ludzkiego zycia® oraz wtasciwe sposo-
by prowadzenia do celu, ktérym jest , Jeruzalem Nowe, Miasto

2940

Swiete (Ap 21,2-4) [...], do ktérego zmierza cata ludzkos¢

37 Por. Sobér Watykanski 11, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w swiecie
wspélczesnym ,Gaudium et spes”, nr 24, w: Sob6r Watykanski II, Konsty-
tucje. Dekrety. Deklaracje, Poznan 2002, s. 526-606 [dalej = KDK].

3 Zob. Jan Pawet II, Encyklika Redemptor hominis, nr 16; https://opo-
ka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel_ii/encykliki/r_hominis.html
(dostep: 17.05.2018) [dalej = RH]; Jan Pawet II, Encyklika ,Evangelium
vitae”, nr 98; https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel_ii/en-
cykliki/evangelium_4.html#m30 (dostep: 20.05.2018) [dalej = EV].

39 Zob. M. Sktadanowski, Zyciodajna misja, dz. cyt., s. 18.

4 EG, nr 71.
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Ewangelizacyjna misja Kosciota urzeczywistnia sie w szybko
zmieniajacych sie warunkach spoleczno-gospodarczych, poli-
tycznych i religijnych. To wymaga od niej uwzglednienia i wy-
pracowania odpowiedzi na réznego rodzaju przejawy zla, opartej
na Ewangelii. Chodzi tu przede wszystkim o niszczenie przyro-
dy, zmiany klimatyczne oraz wykorzystywanie ludzi, ktérych
warto$¢ mierzy sie jedynie ich zdolnoscia do przynoszenia zy-
sku*!. Papiez Franciszek wyraza swoje stanowcze ,nie!” wobec
wszelkich form wyzysku, przymusu, pozbawiania czltowieka jego
godnosci oraz niszczenia dziela stworzenia w imie osiggania
coraz wiekszych zyskéw materialnych. W Evangelii gaudium pi-
sze: ,Ludzko$¢ przezywa w tym momencie historyczne zmiany,
ktére mozemy dostrzec w postepie dokonujacym sie na r6znych
polach. Trzeba pochwali¢ sukcesy przyczyniajace sie do dobro-
bytu oséb, na przyklad w zakresie zdrowia, edukacji i komuni-
kacji. Nie mozemy jednak zapomina¢, ze wiekszo$¢ mezczyzn
i kobiet w naszych czasach zyje z dnia na dzienn w niedostatku
rodzacym przykre konsekwencje. Powiekszaja sie niektére pa-
tologie. Lek i rozpacz opanowuja serce wielu oséb, nawet w tak
zwanych bogatych krajach. Czesto gasnie rados¢ zycia, wzrasta
brak szacunku i przemoc, nier6wno$¢ spoteczna staje sie coraz
bardziej oczywista. Trzeba walczy¢, aby zy¢ i czesto zy¢ bez po-
szanowania swej godnosci. Ta epokowa zmiana zostata spowodo-
wana olbrzymimi skokami, ktére co do jakosci, ilosci, szybkosci
i nagromadzenia dokonuja sie w postepie nauki, w innowacjach
technologicznych oraz w ich szybkim zastosowaniu w przyrodzie
i w zyciu. Zyjemy w epoce wiedzy i informacji, bedacymi zré-
dlem nowych form wladzy bardzo czesto anonimowej”*?. Swdj
praktyczno-spoleczny program dla nowej ewangelizacji papiez
formuluje w kilku istotnych punktach: ,Nie” dla ekonomii wy-
kluczenia®®, ,nie” dla nowego balwochwalstwa pieniadza i dla

41 Tamze, s. 20.
42 EG, nr 52.
43 Zob. tamze, nr 53-54.
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podporzadkowania sie jego ,wladzy”*, ,nie” dla nieréwnosci
spolecznej rodzacej przemoc®.

Franciszek wzywa wszystkich, zaréwno duchownych, jak
i $wieckich, do podejmowania dzieta nowej ewangelizadji, , ktéra
rzucitaby swiatlo na nowe sposoby kontaktu z Bogiem, z innymi
ludZmi i ze srodowiskiem i ktéra odbudowalaby fundamentalne
wartosci™*. Jest on glteboko przekonany o tym, ze ,trzeba dojs¢
tam, gdzie ksztaltuja sie nowe przestania i wzorce, dotrze¢ ze Sto-
wem Bozym do najglebszych zakamarkéw miasta”™’. Zwraca tez
uwage na fakt, ze ,miasto jest srodowiskiem wielokulturowym.
W wielkich miastach mozna zauwazy¢ przestrzenie, w ktérych lu-
dzie podzielaja to samo marzenie o Zyciu i tworza grupy na tery-
toriach kulturowych, w niewidzialnych miastach. Przerézne formy
kulturowe wspélistnieja obok siebie, ale wielokrotnie uciekaja sie
do praktyk segregadji i przemocy”*. Réwnoczesnie papiez przy-
pomina, ze ,,Kosciét powotany jest do podjecia postugi trudnego
dialogu™ z kazdym czlowiekiem i ze wszystkimi spolecznosciami,
ktére z natury sa bardzo zréznicowane. Chodzi tu przede wszyst-
kim o dialog ewangelizacyjny, ktérego celem jest przyblizanie ludzi
do Chrystusa i wprowadzanie ich na droge zbawienia.

Wobec powyzszego papiez Franciszek dochodzi do przeko-
nania, ze ,istnieje naglaca potrzeba ewangelizowania kultur, by
inkulturowa¢ Ewangelie. W krajach o tradycji chrzescijanskiej
bedzie chodzito o towarzyszenie, troszczenie sie i umacnianie
istniejacego juz bogactwa wiary, natomiast w krajach o innych
tradycjach religijnych lub gleboko zsekularyzowanych bedzie
chodzilo o sprzyjanie nowym procesom ewangelizacji kultury”°.

4 Zob. tamze, nr 56-58.
4> Zob. tamze, nr 59-63.
Tamze, nr 74.

Tamze.

Tamze.

Tamze.

Tamze, nr 69.

296



ze $wiadomoscia, ze jest to projekt, ktéry musi by¢ realizowany
w dluzszej perspektywie. Nie mozna jednak zapomniec o tym, ze
zawsze chodzi tu o wzrastanie w chrzescijariskiej wierze i w przy-
jazni z Jezusem Chrystusem.

Ekumeniczne paradygmaty dla realizacji
misyjnego postannictwa Kosciota

Misja gloszenia Ewangelii powierzona przez Chrystusa Koscio-
towi stanowi jeden z podstawowych elementéw okreslajacych
ksztalt eklezjalnej tozsamosci w ogdle. Koscioly, majac swiado-
mos$¢ tego, ze misyjnos¢ jest wpisana w ich nature, sa réwniez
konfrontowane z konkretnymi i dynamicznie zmieniajacymi
sie wyzwaniami czasu i miejsc, w jakich dzialajg. Te wyzwania
wymagaja od nich nieustannego poglebiania istniejacej miedzy
nimi jedno$ci i urzeczywistniania jej w sposéb widzialny. Jest
to niezbedne do tego, by wiarygodnie glosi¢ Jezusa Chrystusa
i wprowadzac¢ ludzi z r6znych miejsc i kultur na droge zbawienia.
Wskazane wyzej, aktualne, a zarazem trudne, obszary realizacji
ewangelizacyjnej misji Kosciota $cisle wiaza sie wiec z zasad-
niczym celem ruchu ekumenicznego, jakim jest przywré6cenie
pelnej widzialnej jednosci chrzescijan w jednym Kosciele Je-
zusa Chrystusa. Benedykt XVI w przemoéwieniu wygtoszonym
do uczestnikéw sesji plenarnej Papieskiej Rady ds. Popierania
Jednosci Chrzescijan (15.11.2012) zwrdcit uwage na integral-
nosc¢ celéw ekumenii i ewangelizacji. Przypomnial teologiczna
prawde o tym, ze jednos$¢ Kosciota ,nie jest dzielem, ktére mo-
zemy zrealizowac li tylko po ludzku rzecz ujmujac. Powinnismy
angazowac sie ze wszystkich sil, ale musimy takze uzna¢, ze
ostatecznie ta jedno$¢ jest darem Boga. Moze pochodzic jedynie
od Ojca poprzez Syna, poniewaz Kosciét jest Jego Kosciotem.
W tej perspektywie staje sie oczywiste znaczenie wypraszania
u Pana widzialnej jednosci, a okazuje sie takze, ze dazenie do
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tego celu jest istotne dla nowej ewangelizacji. Podazanie ra-
zem ku tej mecie jest faktem pozytywnym, pod warunkiem
jednak, ze Koscioly i Wspdlnoty koscielne nie zatrzymaja sie
w drodze, przyjmujac za rzecz normalng sprzeczne réznice lub
uznajac za to, co mozna bylo najlepszego osiggnaé. Natomiast
wlasnie w pelnej jednosci w wierze, w sakramentach i w postu-
dze stanie sie widoczna w konkretny sposéb moc Boga, obecna
i dzialajaca w $wiecie. Poprzez widzialng jedno$¢ uczniéw Je-
zusa, jedno$¢ po ludzku niewytlumaczalng, mozna bedzie roz-
pozna¢ dzialanie Boga, przezwyciezajace tendencje $wiata do
podziatu™™.

Sob6r Watykanski II w Dekrecie o ekumenizmie Unita-
tis redintegratio méwi o ,$wietej tajemnicy jednosci”?, ktdrej
,najwiekszym wzorem i zasadg jest jednos¢ jednego Boga Ojca
i Syna w Duchu Swietym w Troistosci Os6b”*®. Tak tez kazdy, kto
pyta o tajemnice jednosci Kosciota, musi mie¢ stale na uwadze
fakt, ze prazrédlem ostatecznej jednosci, do ktérej zmierzaja
wszystkie stworzenia, jest sam Tréjjedyny Bog. Tajemnica jed-
nosci Kosciola jest wiec i pozostanie w jego ziemskiej egzystencji
niedoskonalym odzwierciedleniem misterium jednosci Oséb
Boskich (zob. J 17,21n.). Nadaje to samemu pojeciu jednosci
dynamicznego charakteru. Jedno$¢ ta jest nieodlaczna od dzia-
tania Bozego Ducha. Réznorodnos¢ Jego daréw sprawia, ze samo
pojecie jednosci nacechowane jest wieloscig i zréznicowaniem.
Realizuje sie w r6znorodnosci na wzér jednego, a réwnoczesnie
osobowo zréznicowanego zycia Oséb Tréjcy Swietej, ktore urze-
czywistnia si¢ w nieustannym dialogu miedzy Nimi. Totez jako
dogtebnie ujmujace istote eklezjalnego postannictwa mozna

°1 Benedykt XVI, Przeméwienie wygloszone do uczestnikow sesji plenarnej

Papieskiej Rady ds. Popierania Jednosci Chrzescijan (15.11.2012); https://
opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/benedykt_xvi/przemowienia/ekume-
nizm_15112012.html (dostep: 17.07.2018).

52 DE, nr 2.

>3 Tamze.
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przyjac stwierdzenie Jana Pawla Il, iz ,,droga Kosciola jest droga
ekumenizmu™*, a ekumenizm jest ,imperatywem chrzes$cijan-
skiego sumienia o$wieconego wiarg i kierowanego miloscig”,
gdyz kazdy podzial w Kosciele przeciwny jest woli Chrystusa®,
a w konsekwencji skierowany jest przeciwko Kosciotowi, gdyz
uniemozliwia mu w sposéb wiarygodny i w pelni skuteczny gto-
szenie Ewangelii calemu $wiatu. Chrystus wzywa wszystkich
swoich uczniéw, a wiec wszystkich chrzescijan i wszystkie Ko-
$cioty i chrzescijariskie Wspélnoty do jednosci. Dlatego wierzacy
w Niego, ,zjednoczeni w nagladowaniu meczennikéw, nie moga
pozostac podzieleni”’, gdyz ,grzech naszego podziatu jest bar-
dzo ciezki™®. Kazdy podzial powaznie nadwereza zgodna ko-
egzystencje cztonkéw Kosciola, ostabia siostrzano-braterskie
relacje eklezjalne i stanowi istotng przeszkode w realizacji ewan-
gelizacyjnej misji Kosciola.

Nadzieja na , bycie jednym” w Chrystusie (zob. J 17,21) przy-
nagla chrzescijan do refleksji nad wtasng eklezjalna tozsamoscisa,
nad wspélnym dla nich darem wiary i nad skutkami podziatéw.
Swiadomi niezniszczalnosci ontologicznej jednosci Kosciota co-
raz $mielej odkrywaja wole Pana dziejéw, aby szanujac rézno-
rodnos¢ form wyrazania wiary, podejmowac trud poszukiwania
skutecznych drég uzasadniajgcych i pogtebiajacych réwniez wi-
dzialng jednos¢ w Kosciele, a tym samym uwiarygodniajacych
misje Kosciola, by glosi¢ Ewangelie wszelkiemu stworzeniu.

% Jan Pawel II, Encyklika ,,Ut unum sint”, nr 7; https://opoka.org.pl/bi-
blioteka/W/WP/jan_pawel_ii/encykliki/ut_unum_1.html (dostep:
17.07.2018) [dalej = US].

Tamze, nr 8.

56 Zob.DE, nr 1.

7 Jan Pawel II, List apostolski , Tertio millennio adveniente”, nr 1; https://
opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel_ii/listy/tertio.html (dostep:
17.07.2018) [dalej = TMA].

Jan Pawel II, List apostolski ,,Orientale lumen”, nr 17; https://opoka.org.
pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel_ii/listy/orientale_lumen_02051995.
html (dostep: 17.07.2018) [dalej = OL].
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Wobec powyzszego warto podjaé probe sformutowania kilku
waznych paradygmatéw dla realizacji ewangelizacyjnej misji Ko-
Sciota. Istotnych wskazéwek w tej materii dostarcza dokument:
Together Towards Life: Mission and Evangelism in Changing Landsca-
pes. A New WCC Affirmation on Mission and Evangelism (Wspélnie
w strone zycia: misja i ewangelizacja w zmieniajacym sie $wiecie.
Nowa afirmacja misji i ewangelizacji w ramach Swiatowej Rady Ko-
$ciotéw) wypracowany przez Komisje ds. Swiatowej Misji i Ewan-
gelizacji Swiatowej Rady Kosciota® oraz wielokrotnie przywoly-
wana w niniejszym opracowaniu adhortacja apostolska papieza
Franciszka Evangelii gaudium, ktéra jest owocem XIII Zwyczajnego
Zgromadzenia Ogélnego Synodu Biskupéw poswieconego temato-
wi: Nowa ewangelizacja dla przekazu wiary chrzescijariskiej (2012)%°.

»Nie” dla prozelityzmu

Potrzeba jednosci w podejmowaniu przez chrzescijan ewange-
lizacyjnej misji wobec $wiata wynika przede wszystkim z faktu,
ze zrédlem chrzes$cijaniskiej misji jest Tréjjedyny Bég. Misja ta
nie jest gloszeniem zréznicowanych konfesyjnie pogladéw, lecz
wyraza sie przede wszystkim w proklamowaniu $wiatu Bozego
zbawienia. Ponadto ewangelizacyjna misja Kosciola ma charak-
ter oddolny: prowadzi ku Tréjjedynemu Bogu. Nie chodzi w niej

* Commission on World Mission and Evangelism of the World Council
of Churches, Together Towards Life: Mission and Evangelism in Changing
Landscapes. A New WCC Affirmation on Mission and Evangelism, ,In-
ternational Review of Mission” 101(2012) nr 2, s. 250-280; https://
www.oikoumene.org/en/resources/documents/commissions/mission-
-and-evangelism/together-towards-life-mission-and-evangelism-in-
changing-landscapes (dostep: 21.07.2018) [dalej = TTL].

Zob. Oredzie XIII Zwyczajnego Zgromadzenia Ogdlnego Synodu Biskupow
do ludu Bozego (2012); http://www.vatican.va/roman_curia/synod/do-
cuments/rc_synod_doc_20121026_message-synod_pl.html (dostep:
14.07.2018).
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zatem przede wszystkim o rozszerzanie zasiegu oddzialywania
Ko$ciotéw ani o zwiekszanie ich liczebnosci lub wplywéw, lecz
o przyblizanie ludzi do jednego Boga przez ratowanie ich z wszel-
kich okoliczno$ci i struktur, ktére sprzeciwiajg sie Stwoércy®:. Ta-
kie rozumienie ewangelizacyjnej misji chrzescijaniskiej oznacza,
ze w dzialalnosci koscielnej nalezy odrzuci¢ wszelkie formy ry-
walizacji czy wzajemnego zwalczania sie, uznajac je za niegodne
dzieta powierzonego Kosciotowi przez Chrystusa. W misji chrze-
$cijanskiej nie moze chodzi¢ o to, aby dany Kosciél, wspélnota
czy konkretna denominacja okazala sie zwycieska w zdobywaniu
kolejnych cztonkéw. Stosowanie agresywnej taktyki zmierzajacej
do przekonania jak najwiekszej liczby ludzi, w tym takze chrze-
$cijan nalezacych do innych Kosciotéw, do zmiany przynalezno-
$ci wyznaniowej, a wiec uprawianie prozelityzmu, jest sprzenie-
wierzeniem sie powierzonej Kosciotowi misji gloszenia swiatu
Ewangelii Jezusa Chrystusa. Kompromituje chrzescijanska misje,
upodabniajac ja do rynkowo-korporacyjnej rywalizacji przedsie-
biorstw lub do politycznej rywalizacji ugrupowan politycznych®.

Papiez Franciszek w homilii wygloszonej podczas Eucharystii
w Domu $w. Marty (9.09.2016) stwierdzil, ze nalezy pamietac
o tym, ze ,ewangelizacja nie jest powodem do chluby, aktywi-
zmem ani tez prozelityzmem”®. Podkreslil, ze ,,ewangelizuje
sie w postawie mitosierdzia: sta¢ sie wszystkim dla wszystkich.
To przeciez $wiadectwo jest najbardziej czytelnym nosnikiem
Stowa”® — stwierdzit — a ,,Ko$ciét rozszerza sie nie przez prozeli-
tyzm, ale «przez przycigganie»”®.

61 Zob. TTL, nr 55-56; 58. Zob. takze M. Sktadanowski, Zyciodajna misja,
dz. cyt., s. 27.

62 Zob. M. Sktadanowski, Zyciodajna misja, dz. cyt., s. 27-28.

& Franciszek, Ewangelizacja to nie prozelityzm; https://www.deon.pl/reli-

gia/serwis-papieski/aktualnosci-papieskie/art,4778,ewangelizacja-to-

-nie-prozelityzm.html (dostep: 22.08.2018).

Zob. tamze.

6 EG, nr 14.
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Chrzest fundamentem wzajemnego szacunku
w gloszeniu Ewangelii

Ewangelizacja nie ma nic wspélnego z rywalizacja ani z wypraco-
wywaniem nowych sposobdéw szybszego i skuteczniejszego po-
zyskiwania wiernych. Przeciwnie — autentyczna misja gtoszenia
$wiatu Ewangelii wymaga poglebiania i zaciesniania wspélnoty
pomiedzy wszystkimi chrzescijanami oraz Koséciotami. Wyraza
sie w tym przekonanie, ze podstawg chrzescijariskiej jednosci
jest wiez chrztu, przez ktdéra wszyscy chrzescijanie sa bra¢mi
i siostrami w Chrystusie (Ef 4,4-5). Jest ona o wiele wazniejsza
od wszelkich powigzan wynikajacych z przynaleznosci wyzna-
niowej. Przekracza réwniez site podzialéw w chrzescijanstwie.
Stad Koscidl, autentycznie gloszacy Ewangelie, na podstawie
wiezi chrztu winien by¢ wspdlnota inkluzywna — otwarta i zapra-
szajaca wszystkich — jako znak bezwarunkowosci Bozego daru
zycia dla kazdego cztowieka®®.

Wspétzaleznosé ewangelizacyjnej misji Kosciota
z dazeniem do urzeczywistnienia jego pelnej
widzialnej jednosci

Ewangelizacyjna misja Kosciola oraz dazenie do urzeczywist-
nienia pelnej widzialnej jednosci w Chrystusowym Kosciele s
rzeczywistosciami wspétzaleznymi®’. W Adhortacji apostolskiej
Evangelii gaudium papiez Franciszek z calym przekonaniem pod-
kresla, ze ,wiarygodnosc¢ oredzia chrzescijariskiego bytaby o wiele
wieksza, gdyby chrzescijanie przezwyciezyli swoje podzialy i Ko-
$ciét urzeczywistniat «wtasciwg sobie pelng powszechno$é w tych
dzieciach, ktére przez chrzest naleza wprawdzie do niego, ale

66 Zob. TTL, nr 81-82; M. Sktadanowski, Zyciodajna misja, dz. cyt., s. 28.
67 Zob. TTL, nr 60-61.
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odlaczyly sie od pelnej z nim wspélnoty (communio)» (DE, nr 4)”¢.
Papiez przywoluje fakt obecnosci na synodzie poswieconym no-
wej ewangelizagji patriarchy Konstantynopola Barttomieja I oraz
arcybiskupa Canterbury Rowana Douglasa Williamsa, okresla-
jac to wydarzenie mianem prawdziwego daru Bozego i cennego
$wiadectwa chrzescijanskiego®. Jest gleboko przekonany o tym,
ze jedno$¢ nie wyklucza réznorodnosci. Wrecz przeciwnie, istnie-
jaca r6znorodnos¢ chrzescijanskich tradycji moze przyczynic sie
do ukazania piekna i duchowego bogactwa Kosciota w dawaniu
$wiadectwa Ewangelii i w szeroko pojetym dziele ewangelizacji.

Potrzeba odnowy zycia koscielnego

Sobdr Watykanski II, méwigc o skutecznym wypelnianiu przez
chrzescijan ewangelizacyjnego postannictwa, wskazuje na potrze-
be permanentnej odnowy zycia koécielnego. Nieodzownie t3czy ja
z nawré6ceniem i reformga. Logika ta zostala przejeta przez Jana
Pawta I w encyklice Ut unum sint. Papiez cytuje stwierdzenie za-
mieszczone w soborowym dekrecie Unitatis redintegratio, ze ,do
pielgrzymujacego Kosciola kieruje Chrystus wotanie o nieustan-
na reforme, ktérej Kosciél rozpatrywany jako ziemska instytu-
cja wciaz potrzebuje. Czyli, Ze trzeba w pore odnowic w rzetelny
i wlasciwy sposéb to, co nie dos¢ pilnie w danych okolicznosciach
i czasie bylo przestrzegane””®. Wezwanie to nie moze by¢ zignoro-
wane przez zadng chrzescijariska wspélnote™. Jego przyjecie i re-
alizacja warunkuja owocno$é ewangelizacyjnej misji Kosciota™.

68 EG, nr 244.

69 Zob. tamze.

7 DE, nr 6.

7 Zob. US, nr 16.

72 Zob. A. Nossol, Znaczenie Encykliki ,,Ut unum sint” dla dialogu ekumenicz-
nego w swiecie, w: Perspektywy ekumenii, red. P. Jaskéta, Opole 1996,
s.120-121.
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W podobnym duchu wypowiada sie papiez Franciszek w ad-
hortacji Evangelii gaudium. Przywoluje stowa Pawla VI na temat
wezwania Koséciota do nieustannej odnowy: ,Kosciét powinien
poglebi¢ swiadomos¢ samego siebie, zastanawiac sie nad swoja
tajemnica [...]. Z tej jasnej i skutecznej swiadomosci rodzi sie
spontaniczne pragnienie poréwnania idealnego obrazu Koscio-
ta, jakim Chrystus go widzial, pragnal i umilowat jako swoja
$wietg i nieskalang Oblubienice (Ef 5,27), z rzeczywistym obli-
czem, jaki Kosciét dzisiaj przedstawia. [...] Wynika stad ofiarne
i niemal niecierpliwe pragnienie odnowy, to znaczy poprawy
btedéw, jakie ta swiadomo$¢ pietnuje i odrzuca, stanowi niemal
wewnetrzny egzamin w $wietle wzoru, jaki Chrystus nam zosta-
wil przez siebie””.

Ekumeniczny wymiar wypelniania misji ewangelizacji uwi-
dacznia sie najbardziej na poziomie lokalnym, gdy wspélistnie-
jace na jednym obszarze KosScioly podejmuja wspélne dziatania
na rzecz proklamacji Ewangelii’ oraz daja wspélne swiadectwo
chrze$cijaniskiego zycia w srodowiskach wieloreligijnych i wielo-
kulturowych, zwtaszcza tych zsekularyzowanych. Kiedy chrze-
$cijanie z szacunkiem odnosza sie do siebie nawzajem oraz do
innych tradycji religijnych, jak i do wszystkich ludzi dobrej woli,
ich ewangelizacyjna misja staje sie wiarygodna i przekonujaca”™.

Wspdlna ewangelizacyjno-ekumeniczna epikleza
Skutecznos$¢ ewangelizacyjnej misji Kosciola ostatecznie nie jest

zalezna od ludzkich wysitkéw, jakkolwiek sa one wazne, lecz od
zawierzenia Bozemu Duchowi. Podobnie rzecz ma sie z dzialania-

”# EG, nr 26; Pawel VI, Encyklika ,Ecclesiam suam”; https://opoka.org.
pl/biblioteka/W/WP/pawel_vi/encykliki/ecclesiam_suam_06081964.
html (dostep: 12.08.2018).

7 Zob. TTL, nr 72; M. Sktadanowski, Zyciodajna misja, dz. cyt., s. 29.

7> Zob. TTL, nr 90-96.
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mi na rzecz pojednania chrzescijan i Koscioléw, ktérych inspiracja
nie sg dorazne cele polityczne czy spoleczne, lecz wola Chrystusa:
,aby byli jedno” (J 17,21). W ruchu ekumenicznym i w realizacji
misyjnego postannictwa Kosciota, wielorako wzajemnie powig-
zanych, uwidacznia sie chrzescijaiiska postawa dostrzegajaca
prymat Boga we wszelkich dzialaniach, ktére z ludzkiej perspek-
tywy sa trudne do urzeczywistnienia lub w pewnych kontekstach
wydaja sie wrecz niemozliwe. Chrzescijanie, gloszac wspdlnie
oredzie o Bozej milosci do czlowieka i do calego stworzenia, sg
przede wszystkim $wiadkami nadziei, jaka daje Tréjjedyny Bog,
od ktérego ostatecznie pochodzi i wiarygodnos¢, i skutecznosé
tego oredzia’. Totez posréd wszystkich dazen ewangelizacyjno-
-ekumenicznych priorytetowa role pelni wspélne przyzywanie
mocy Bozego Ducha, ktéry wszystko przemienia, uskutecznia
i uwiarygodnia. Jan Pawel II podkresla, ze ,jesli chrzescijanie,
pomimo podziatéw, beda umieli jednoczy¢ sie coraz bardziej we
wspdlnej modlitwie wokét Chrystusa, glebiej sobie uswiadomia,
o ile mniejsze jest to wszystko, co ich dzieli, w poréwnaniu z tym,
co ich faczy. Jesli beda sie spotykali coraz czesciej i coraz wytrwa-
lej modlili do Chrystusa, beda mieli odwage podja¢ calg bolesna
i ludzka rzeczywistos¢ podziatéw, odnajdujac sie w tej wspdlnocie
Kosciola, ktéra Chrystus stale tworzy w Duchu Swietym ponad
wszystkimi stabosciami i ograniczeniami ludzkimi””’. W ekume-
nicznej modlitwie chrzescijanie odkrywaja na nowo Zrédlo swej
jednoéci, ktérym jest Jezus Chrystus. On jest «<wczoraj i dzi$, ten
sam takze na wiekil»” (Hbr 13,8)". On jest prawdziwie obecny
w modlacej sie wspdlnocie. ,Modli sie «w nas», «z nami» i «za
nas»””. Co wiecej, ,przewodzi sam naszej modlitwie w tym Du-
chu Pocieszycielu, ktérego przyobiecal i dat Kosciolowi, kiedy go

76 Zob. TTL, nr 67-68; 102; M. Sktadanowski, Zyciodajna misja, dz. cyt.,
s. 30.

77 US, nr 22.

78 Tamze.

7 Tamze.
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ustanowil w jego pierwotnej jednosci, jeszcze w jerozolimskim
wieczerniku”®.

Modlitwa jest wyrazem ludzkiej wiary i osobowa odpowie-
dzia na wezwanie Boga dzialajacego w historii. Jest tez znakiem
wspdlnoty, jaka nawigzana zostaje miedzy Bogiem a czlowiekiem
oraz pomiedzy ludZmi. Nie jest wiec tylko czysto indywidualng
sprawa chrze$cijanina ani zyczeniem lub tylko prosba kierowana
do Boga, ale wyraza wewnetrzne przezycia cztowieka. Jest zna-
kiem bezposredniej obecnosci Boga w ludzkich dziejach i osobi-
sta odpowiedzia cztowieka na Boze dzialanie. Dzieki modlitwie
odbudowywana jest ciagle wspdlnota czlowieka z Bogiem. Mo-
dlitwa jest takze czynnikiem laczacym ludzi w jednej wierze,
dzieki ktorej wielos¢ gtoséw przeobrazona zostaje w jeden glos
i wlaczona w wieczna hymnologie i doksologie.

Chrzescijanie, modlac sie wspélnie, nie tylko daja $wiadectwo
pragnienia pelnej widzialnej jednosci eklezjalnej, ale w jakiejs
mierze juz ja antycypuja. W ten sposéb staja sie bardziej skutecz-
nymi narzedziami i stugami Ewangelii w swiecie.

Podsumowanie

Ewangelizacyjna misja Kosciola stanowi jeden z istotnych ele-
mentéw definiujacych jego tozsamos¢ jako ludu Bozego zmie-
rzajacego do Boga. Bycie ludem Bozym pociaga za soba zobo-
wigzanie do tego, by glosi¢ Ewangelie calemu stworzeniu, a tym
samym $wiadczy¢ o Bozym zbawieniu ofiarowanym i objawio-
nym czlowiekowi przez Chrystusa w Duchu Swietym. Dar ten
objawia i jednoczes$nie potwierdza nieskoriczong mito$¢ Boga do
cztowieka. To On ,,nawet wlasnego Syna nie oszczedzil, ale Go za
nas wszystkich wydal” (Rz 8,32). Odkupieniczo-zbawcze dzieto
Jezusa Chrystusa przynosi z jednej strony wyzwolenie czlowie-

80 Tamze.
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ka od $mierci, grzechu, smutku, wewnetrznej pustki i izolagji,
z drugiej za$ daje uczestnictwo w zyciu wiecznym, a wiec w tryni-
tarnym zyciu Boga. Wprowadza nas do wspélnoty dzieci Bozych.
Czyni uczestnikami owocéw paschalnego misterium Chrystusa
i Pie¢dziesigtnicy Ducha, ktéry jest ,dusza ewangelizujacego Ko-
Sciota”™ i Tym, ktdéry uobecnia i przedtuza zbawcze owoce dziela
Chrystusa w kazdym miejscu i w kazdym czasie dziejow swiata
oraz przemienia i uzdalnia ludzi do udzielenia swoim zyciem
odpowiedzi na mitos¢ Boga, jaka zostala objawiona w Jezusie®.
Dlatego ,,wlasciwa i specyficzna misja Kosciota polega na prokla-
mowaniu ludziom Jezusa Chrystusa poprzez gloszenie Stowa,
udzielanie sakramentéw i praktykowanie caritas”®®. Oznacza to,
ze prymacjalna rola w realizacji ewangelizacyjnej misji Kosciota
nalezy do Chrystusa, a nie do czlowieka®. U podstaw ewange-
lizacyjnej misji Kosciola znajduje sie zatem prawda o zbawczej
milosci Boga ofiarowanej cztowiekowi i calemu stworzeniu w Je-
zusie Chrystusie i urzeczywistnianej w kazdym miejscu i w kaz-
dym czasie przez Ducha Swietego. Jej celem jest prowadzenie
cztowieka do osobistego spotkania z Jezusem, ,z Osoba, ktéra
nadaje zyciu nowa perspektywe, a tym samym decydujace ukie-
runkowanie”®. Spotkanie to sprawia, ze czlowiek zostaje pocig-
gniety i zaproszony do bycia uczniem Jezusa, ktéry objawit Boga
jako Ojca wszystkich ludzi i glosil krélestwo Boze oraz zlecit
swoim uczniom, by byli kontynuatorami Jego zbawczej misji
w $wiecie. Ewangelizacja jest wiec realizacjg nakazu misyjnego

81 EG, nr 261.

82 Zob. tamze, nr 112.

8 V Ogdlna Konferencja Episkopatéw Ameryki Laciniskiej i Karaibéw,
Dokument koricowy (Aparecida, 29.05.2007) nr 386; http://www.ptm.
rel.pl/files/pdf-rozne/dokument-z-aparecidy.pdf (dostep: 16.07.2018)
[dalej = DAp].

84 Zob. Jan Pawet II, Adhortacja apostolska Ecclesia in Asia, nr 19; http://
www.misje.pl/dokumenty-misyjne-4439/adhortacje-424/ecclesia-in-
-asia-425/ecclesia-in-asia-426 (dostep: 19.07.2018); EG, nr 110.

8 EG, nr 12.
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przekazanego przez Chrystusa Jego uczniom: ,Idzcie i nauczaj-
cie wszystkie narody, udzielajac im chrztu [...]. Uczcie je zacho-
wywac wszystko, co wam przykazatem” (Mt 28,19-20). Nakaz
ten wskazuje na prawde o tym, Ze inicjatywa ewangelizacyjna
nalezy do Chrystusa. On tez jest ,,pierwszym i najwiekszym glo-
sicielem Ewangelii"®. Jest takze Tym, ktéry wzywa, a zarazem
uczy Koscidl, ,jak kroczy¢ naprzéd i dotrzeé na rozstaje drég,
by zaprosi¢ wykluczonych™®” do péjscia za Nim i do odkrywania
zbawczego daru we wspélnocie Kosciola.

Ewangelizacyjna misja Ko$ciola staje sie mato skuteczna, a cze-
sto takze malo wiarygodna, gdy chrzescijanie s podzieleni. Jan
Pawet IT w encyklice Ut unum sint przypomina wszystkim wierza-
cym w Chrystusa, ze ,dzieki tasce Ducha Swietego [...], ozywieni
miloscia, odwaga plynaca z prawdy i szczera wola wzajemnego
przebaczenia i pojednania, s powotani, aby ponownie zastanowi¢
sie nad swoja bolesng przeszloscia i nad ranami, jakie niestety
zadaje ona do dzisiaj. Wiecznie mloda moc Ewangelii wzywa ich,
aby ze szczerym i calkowitym obiektywizmem wspdélnie uznali po-
pelnione bledy oraz wskazali zewnetrzne czynniki, ktére staly sie
przyczyna godnych ubolewania podzialéw miedzy nimi. Potrzebne
jest spokojne i czyste spojrzenie prawdy, ozywione Bozym mito-
sierdziem, ktére potrafi wyzwoli¢ umysly i ponownie wzbudzi¢
w kazdym dobra wole, wlasnie w perspektywie gloszenia Ewangelii
ludziom wszystkich narodéw i krajéw”®®. Ekumenizm traktuje wiec
jako imperatyw chrzescijanskiego sumienia o$wieconego wiarg
i kierowanego mitoscig® oraz jako jeden z istotnych fundamentéw
realizacji ewangelizacyjnej misji Kosciota. Zadaje przez to reto-
ryczne pytanie: Czy chrzescijanie ,,mogliby [...] uchyli¢ sie od uczy-
nienia z Boza pomoca wszystkiego, co mozliwe, aby obali¢ mury
podzialéw i nieufnosci, aby przezwyciezy¢ przeszkody i uprzedze-

8 EN, nr 7; EG, nr 12; DAp, nr 103.
87 EG, nr 24.

88 US, nr 3.

Tamze, nr 8.
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nia, ktére utrudniaja gltoszenie Ewangelii Zbawienia przez Krzyz
Jezusa, jedynego Odkupiciela czlowieka, kazdego cztowieka?"®.
Wzywa tym samym wszystkich chrzescijan do nawrécenia, kté-
re ,stanowi podstawowy wymog ewangelizacji na kazdym etapie
zbawczej drogi Kosciota™!. Przypomina o tym, ze celem kontak-
téw miedzy chrzescijanami nie jest tylko wzajemne poznanie sie,
wspdlna modlitwa i dialog. Przewidujg one i domagaja sie podjecia,
juz od tej chwili, wszelkiej mozliwej praktycznej wspdtpracy na
r6znych plaszczyznach: duszpasterskiej, kulturowej, spotecznej,
a takze w dawaniu $wiadectwa oredziu ewangelicznemu.

Papiez Franciszek wzywa wiec chrzescijan do wspdlnego ,wyj-
$cia z wlasnej wygody i zdobycia sie na odwage, by dotrze¢ na
wszystkie peryferie potrzebujace $wiatta Ewangelii”® i do p6jscia
»«na drugi brzeg», czyli tam, gdzie Chrystus wciaz nie jest uznawa-
ny jako Bég i Pan, gdzie Ko$cié! nie jest obecny”. Nakaz ten czyni
z Kosciota wspdélnote ,wyruszajacag w droge™®, bedaca ,w dro-
dze”®, a zarazem wspdlnote, ktdrej drzwi maja by¢ zawsze szeroko
otwarte dla wszystkich, ktéra jest ,,otwartym domem Ojca™*.

Ewangelizacyjna misja Kosciota nabiera ,nowego oblicza”,
jesli jest urzeczywistniana wspélnie przez chrzescijan reprezen-
tujacych rézne Koscioly. W dynamicznie zmieniajacym sie $wie-
cie, z coraz to nowymi zagrozeniami dla ludzkiego Zycia oraz
dla calego stworzenia, chrzescijanskie oredzie ukazuje swoja
aktualnos¢ wlasnie w proponowaniu kazdemu cztowiekowi Bo-
zego daru zycia. Nie podlega on konfesyjnym podzialom ani roz-
bieznosciom, stad winien by¢ gloszony i poswiadczany zyciem
wspélnie przez wszystkich wierzacych w Chrystusa.

Tamze, nr 2.
Tamze, nr 15.
92 EG, nr 20.

% DAp, nr 376.
% EG, nr 23.

9 Tamze, nr 46.

9% Tamze, nr 47.
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La missione evangelizzatrice della Chiesa nel
contesto di paradigmi ecumenici

Il ruolo principale della Chiesa é la preoccupazione per la predica-
zione efficace ed affidabile del Vangelo di Gesu Christo nel mondo.
Lo stesso obiettivo persegue il movimento ecumenico, sottoline-
ando che la missione evangelizzatrice della Chiesa debba basa-
re sulla testimonianza comune dei cristiani, puntando sulla loro
unita nella fede e sulla comunicazione al mondo del messaggio
salvifico. Si tratta, inoltre, di realizzare da parte della Chiesa la
missione messianica di Cristo. Il Concilio Vaticano II nel Decre-
to Ad gentes comprende l'evangelizzazione in senso piu ampio,
come "'attivitd mediante quale la Chiesa che obbedisce agli ordini
di Gesu Cristo, sottoposta alla grazia ed amore di Spirito Santo,
diventa disponibile a tutti i popoli o nazioni” (DM, n. 3). Levan-
gelizzazione é una realta ricca, multidimensionale e dinamica, allo
stesso tempo, é difficile da definire in modo chiaro e inequivoca-
bile. I concetto é composto dagli elementi essenziali come: te-
stimonianza, predicazione, conversione, entrata nella comunita,
opere apostoliche, unicita e salvezza. Questi elementi non possono
essere in contrapposizione ma ognuno di essi deve essere conside-
rato integralmente con gli altri. Siccome l'evangelizzazione sia un
processo”’, questi elementi - tranne il fatto che creano il concetto
di evangelizzazione - possono essere considerati contemporane-
amente come le fasi o i livelli della sua realizzazione. Dipenden-
temente dalla situazione uno puo essere piu accennato dell’altro.
Nel processo di realizzazione della missione evangelizzatrice della
Chiesa, nel senso ampio del termine, entra anche la categoria di
rievangelizzazione o, in altre parole, la nuova evangelizzazione con
cui si intende far raggiungere con il Vangelo gli ambienti una volta
cristiani, dove si é notato un deficit significativo della fede cristia-
na o l'allontanamento dal Vangelo. Nell'enciclica Redemptoris missio
Giovanni Paolo IT constata che la missione di Cristo Redentore non
sia stata ancora compiuta, anche in riferimento ai territori cristia-
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nizzati secoli fa. Per questo la Chiesa chiede di riprendere l'attivita
di evangelizzazione (vedi RMis, n.1). La nuova evangelizzazione/
rievangelizzazione non € solo un rinnovo dell'opera di evangeliz-
zazione del passato ma una nuova qualita di essa. Quello che conta
nella nuova evangelizzazione é un’adeguata e profonda scoperta
delle sfide di civilta moderna che la Chiesa insieme ad ogni uomo
devono affrontare. Tuttavia la nuova evangelizzazione é un nuovo
modo di predicare la Buona Notizia. E’ un certo tipo ovvero un
aspetto di evangelizzazione. E’ rivolta sopratutto ai cristiani per
i quali il Vangelo non é pit la Buona Notizia sulla salvezza. Si tratta
sopratutto dei paesi di cosiddetto Primo Mondo contagiate dal con-
sumismo e relativismo, insensibili alla poverta umana, che basano
sul principio: vivere come se Dio non esistesse.

La missione affidata dal Cristo alla Chiesa di predicare il Van-
gelo costituisce uno degli elementi principali che definiscono la
forma di identita ecclesiale in generale. Le Chiese aventi consa-
pevolezza del fatto che la missionarieta é iscritta nella loro na-
tura sono anche confrontate con le determinate sfide dinamiche
legate ai tempi e luoghi un cui agiscono. Tali sfide richiedono un
costante approfondimento dell'unita tra loro e la sua realizzazio-
ne in modo visibile. E” indispensabile perché si possa predicare
Gesu Christo in modo affidabile e per far entrare sul percorso
verso la salvezza la gente proveniente dai diversiluoghi e culture.
Pertanto, le aree di realizzazione della missione evangelizzatrice
della Chiesa sono legate strettamente all'obiettivo principale del
movimento ecumenico quale il ripristino di una piena e visibile
unita dei cristiani nell'unica Chiesa di Gesu Cristo.

Il Concilio Vaticano II nel Decreto sull'ecumenismo Unitatis re-
dintegratio parla sulla ’santo segreto di unita” (DE, n. 1) di cui ’pa-
radigma e principio piu importante sono l'unita dell'unico Padre
Dio con il Figlio nello Spirito Santo in Trinita” (DE, n. 1). Quindi
ognuno che chiede del segreto di unita della Chiesa deve sempre
tenere in mente che la vera fonte di unita definitiva che cercano
tutti gli esseri é il Dio Trinita. Il segreto di unita della Chiesa é e ri-
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marra, nella sua esistenza terrena, una riflessione imperfetta del
misterio di unita delle Persone Divine (vedi J 17, 21n).

Questo da un carattere dinamico sia all'unita che alla missione
della Chiesa. Sial'unita che la missione evangelizzatrice della Chie-
sa sono inseparabili dall'azione dello Spirito Santo. La diversita dei
Suoi doni fa si che la missione evangelizzatrice in unita e caratte-
rizzata dalla molteplicita e diversificazione. Si esprime in diversita
simile ad una, ma contemporaneamente personalmente diversifi-
cata, vita delle Persone di Trinita la quale si realizza mediante un
dialogo costante tra Loro. Per quello la constatazione di Giovanni
Paolo II puo essere considerata come profondamente compren-
dente il merito della missione ecclesiale: la via della Chiesa é 1a via
di ecumenismo” (US, n. 7) mentre 'ecumenismo é “un imperati-
vo di coscienza morale cristiana illuminato dalla fede e motivato
dallamore” (US, n. 8) perché ogni divisione della Chiesa é contro
la volonta del Cristo (vedi DE, n. 1) e in conseguenza é contro la
Chiesa perché la impedisce di predicare il Vangelo a tutto il mon-
do in modo affidabile e pienamente efficace. Cristo esorta i suoi
discepoli, quindi tutti i cristiani e tutte le Chiese e le Comunita
cristiane, all'unita. Per quello coloro che credono in Lui "uniti
nell'imitazione dei martiri non possono essere divisi” (TWA, n. 1)
perché ”il peccato della nostra divisione & molto pesante” (OL,
n. 17). Ogni divisione sforza significativamente la coesistenza
unanime dei membri della Chiesa, indebolisce i rapporti ecclesiali
fratello-sorella e costituisce un forte ostacolo nella realizzazione
della missione della Chiesa. Levangelizzazione della missione della
Chiesa assume "un nuovo aspetto”, qualora sia realizzata comune-
mente dai cristiani che rappresentano diverse Chiese. Nel mondo
che cambia dinamicamente, con i nuovi pericoli per la vita umana
e per 'intero mondo, il messaggio cristiano dimostra la propria
attualita mediante il dono di vita del Dio proposto ad ogni uomo.
Questo dono non e soggetto né alle divisioni confessionali né alle
discrepanze percio debba essere proclamato e messo in atto in
forma di vita comunemente da parte di tutti i credenti in Cristo.



https://doi.org/10.15633/9788363241278.17

Krzysztof Lesniewski

Misja w Kosciele prawostawnym

Prawostawni chrzescijanie zawsze mieli Swiadomos¢, ze jednym
z najwazniejszych zadan Kosciola jest dzialalno$¢ misyjna’, mi-
sja przynalezy bowiem do Kosciola i stanowi istotna cze$¢ jego
natury®. Dzieki dzialalnosci tego typu ma sie dokonywacé prze-
miana obecnych czaséw, ludzkosci i catego $wiata stworzonego®.
W minionych wiekach granice pomiedzy $wiatem chrzescijan-
skim a niechrzescijariskim byly wyraznie oznaczone. Z tamtego
okresu pochodzi rozréznienie na dziatalno$¢ misyjna, polegaja-
ca na zwiastowaniu Dobrej Nowiny poganom, i postuge dusz-
pasterska, ktoérej celem bylo duchowe umacnianie i uswiecanie
wiernych. Wspélczesnie chrzescijanistwo jako religia jest obecne
w calym $wiecie. Pojmowanie misji nie ogranicza sie jedynie do
gloszenia Dobrej Nowiny na odlegtych terytoriach, lecz ze wzgle-
du na r6znorodne procesy sekularyzacyjne odnosi sie réwniez do
terendéw, ktore niegdys byly juz schrystianizowane.

* Por. A. Schmemann, The Missionary Imperative in the Orthodox Tradition,

w: The Theology of the Christian Mission, G.H. Anderson (red.), New York
1961, s. 250-257.
2 Por. N. Struve, Orthodox Missions. Past and Present, “St. Vladimir’s Se-
minary Quarterly” 7(1963), s. 31-42.
Por. G. Lemopoulos, Your Will Be Done: Orthodoxy in Mission, Geneva
1989, passim.
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Wprowadzenie historyczne

W XX wieku w chrzescijanistwie zachodnim popularne stalo sie
przekonanie, ze prawostawni sg obojetni na potrzebe dziatal-
nosci misyjnej Kosciota. Takie postrzeganie chrzescijanistwa
wschodniego wynikalo z nieprawdziwego przeswiadczenia, ze
»pochlonieci sporami teologicznymi i zamknietym w sobie zy-
ciem liturgicznym [...] poprzez monastycyzm pielegnowali [oni]
statyczna duchowo$¢, obojetna wobec wydarzen historycznych
i calego s$wiata”. Poglad taki jest nieprawdziwy i krzywdzacy dla
chrzescijan Wschodu, co potwierdzaja powazne studia histo-
ryczne. Faktem jest bowiem, ze Ko$ciét w Bizancjum kontynuo-
wal gloszenie Dobrej Nowiny, jak to byto w pierwszych trzech
wiekach istnienia chrzescijaristwa®. Bizantynczycy prowadzili
zaréwno misje wewnetrzng, skierowang na enklawy batwochwal-
stwa w geograficznych granicach imperium, jak i misje zewnetrz-
na - szerzenie Ewangelii poza jego granicami. Charakterystyczna
dla misji prawostawnych byta daznosé¢ do tworzenia lokalnych
wspdlnot liturgicznych. Bardzo pomocne w tym dziele byty prze-
klady Pisma Swietego i tekstéw liturgicznych na lokalne jezyki.
Budownictwo sakralne, a zwlaszcza budowa pieknych swiatyn,
stanowilo priorytet nie tylko ze wzgledéw praktycznych, ale
réwniez mistycznych. Swiatynia jest bowiem widzialnym sym-
bolem obecnosci Boga posréd danego ludu, a takze miejscem
celebracji misteriéw ,krélestwa, ktére nadeszlo i przychodzi”.
W prawostawnej dziatalnosci misyjnej istotne bylo nie tylko zy-
cie liturgiczne oraz rozwdj zycia monastycznego, ale réwniez

4 Por. A. Yannoulatos, Misja na wzér Chrystusa, thum. W. Misijuk, Warsza-

wa 2016, s. 131.

Por. E. Dvornik, Les Slaves, Byzance et Rome ou IX° siecle, Paris 1929,
passim; C. Diehl, Justinien et la civilisation Byzantine au VI* siecle, Paris
1901, passim.
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zaangazowanie w problemy spoleczne, kulturowe i polityczne®.
Ludy chrzczone przez Bizantynczykéw wraz z chrzedcijaiistwem
otrzymywaly réznego rodzaju pomoc, dzieki ktérej mogtly for-
mulowac i dookresla¢ wlasng tozsamos¢. Szacunek dla lokalnych
jezykow’, zwyczajow i kultur rodzimych w polaczeniu z chrzesci-
janstwem przyczynit sie do harmonijnego rozwoju autonomicz-
nych struktur panstwowych. Bizancjum nie prowadzito polity-
ki kolonialnej®. Cho¢ w dzialalno$¢ misyjna byli zaangazowani
gléwnie duchowni i mnisi, to wspierali ja ludzie ze wszystkich
klas spotecznych - cesarze, ksigzeta i ksiezne, dyplomaci, ofi-
cerowie, zolnierze, kupcy, marynarze, emigranci, podréznicy,
a nawet wiezniowie’.

Bizantynska tradycja misyjna zostala przejeta przez Kosciét na
Rusi'. Historyk Charles Diehl, podsumowujac proces nawracania
Stowian, napisat: , Dziatalno$¢ misyjna byla jednym z powodéw
chluby Bizancjum™'. Podobnie jak Bizantynczycy, takze Rusini,
a potem Rosjanie traktowali misje jako dzialalno$¢ zaréwno we-
wnetrzng, jak i zewnetrzna'. W dziataniach misyjnych brali udziat
duchowni i $wieccy. Niezbedna pomoca w dziataniach misyjnych
byly przeklady Pisma Swietego, tekstéw nabozenstw oraz tekstow
religijnych (teologicznych i z zakresu ascetyki oraz duchowosci).

¢ Por. E. Timiadis, Unity of Faith and Pluralism in Culture. A Lesson from the By-
zantine Missionaries, “International Review of Mission” 74(1985), s. 237-245.

7 Por. E. Volgaris, Language and Mission, “Porefthendes — Go Ye” 4(1962),

s. 42-44.

Por. E Dvornik, Byzantine Missions Among the Slavs, New Brunswick,

New York 1970, passim.

Por. A. Yannoulatos, Misja na wzér Chrystusa, dz. cyt., s. 132-133; ten-

ze, Monks and Mission in the Eastern Church during the Fourth Century,

LInternational Review of Mission” 58(1969), s. 208-226; M. Spinka,

A History of Christianity in the Balkans, Hamden, CT 1968, passim.

Por. N. Gorodetzky, The Missionary Expansion of the Russian Orthodox

Church, “International Review of Missions” 21(1942), s. 400-411.

' C. Diehl, Les grand sproblémes de I'Histoire Byzantine, Paris 1943, s. 17.

12 Por. G. Florovsky, Russian Missions: An Historical Sketch, “The Christian
East” 14(1933), s. 30-41.
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Istotnym elementem dzialalno$ci misyjnej byta celebracja Boskiej
liturgii w jezyku danego ludu czy narodu. W pierwszym okresie,
ktéry trwal od chrztu Rusi do najazdu Mongotéw (988-1240),
powstalo wiele monasteréw meskich i zeniskich, ktére pelnity role
osrodkéw misyjnych, skad biskupi, kaptani i mnisi udawali sie
do poganskich plemion zyjacych na péinocy. W drugim okresie,
a wiec od najazdu Mongotéw do korica XV wieku, mial miejsce
rozkwit zycia monastycznego na Rusi, co zaowocowalo wzmozo-
na dzialalnoscig misyjna. Oprdcz wielu anonimowych glosicieli
Dobrej Nowiny z bardzo skutecznego zaangazowania misyjnego
zastynatl $w. Stefan Permski (zm. 1396). Warto pamieta¢, ze ruscy
jenicy wojenni byli pierwszymi apostotami Tataréw. W trzecim
okresie, od XVI do XVIII wieku, na prawostawie nawrécono setki
tysiecy muzulmanéw z regionu Kazania. Juz w tym okresie roz-
poczeto dziatalno$¢ misyjna na terenie Syberii. Wielkie zastugi
misyjne mieli wtedy: $w. Tryfon Nowgorodski (zm. 1583) oraz
bp Filoteusz Tobolski (zm. 1727). W czwartym okresie trwajagcym
od poczatkéw XIX wieku do wybuchu rewolucji pazdziernikowej
(1917) prawostawne dziatania misyjne mialy charakter zdecy-
dowanie eklezjalny. W dzialalno$¢ misyjng zaangazowani byli
wybitni biskupi, kaptani, mnisi i $wieccy*®. Misja skierowana byta
do wielu plemion oraz ludéw na Syberii i Alasce. W celu wspiera-
nia misji w Rosji powolano specjalne instytucje (akademie teolo-
giczne), w ktérych prowadzono badania lingwistyczne, religijne
i kulturowe. W 1870 roku w Moskwie powstato Prawostawne
Stowarzyszenie Misyjne, ktére pozyskiwalo fundusze, aby udzie-
la¢ wsparcia misjom rosyjskim. Kazanska Akademia Teologiczna
stala sie osrodkiem studiéw misyjnych, wyspecjalizowanym w ba-
daniach lingwistycznych i przektadach Pisma Swietego na jezyki
ludéw z terenéw Powolza, Syberii, Kaukazu i Alaski. Biskup Inno-
kientij Weniaminow (zm. 1879), p6zniejszy metropolita Moskwy,
prowadzil dziatalno$¢ misyjna posréd Aleutéw i Eskimoséw na

3 Por. A. Yannoulatos, Misja na wzér Chrystusa, dz. cyt., s. 199-200.
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Alasce. Rosyjscy misjonarze glosili Ewangelie réwniez na Dale-
kim Wschodzie'® - w Chinach'¢, Korei'” i Japonii'®.

W XX wieku w wielu Ko$ciotach prawostawnych warunki spo-
teczno-polityczne spowodowaty potrzebe prowadzenia ,misji we-
wnetrznej”. Starozytne patriarchaty wschodnie na Bliskim Wscho-
dzie od dawna zmagaja sie z islamem. Cztery wieki tureckiej oku-
pacji Batkanéw oraz trzynascie wiekéw rzadéw muzutmanskich
w Egipcie naznaczone byly zaré6wno usilnymi zmaganiami chrze-
$cijan, aby utrzymac wlasng owczarnie, jak i walka o odzyskanie
tych, ktérzy dali sie zastraszy¢ lub zbtadzili w wierze. W Zwigzku
Radzieckim od czaséw rewolucji pazdziernikowej (1917) do pierie-
strojki (1989) Kosciét prawostawny podlegat ré6znorodnym repre-
sjom ze strony socjalistyczno-marksistowskich wladz. Od potowy
XX wieku szczegélnie destrukcyjnie dla diaspory prawostawnej
w Europie Zachodniej i Ameryce s3 réznorodne nurty ateistyczne
i agnostyczne, w wyniku ktérych coraz bardziej krystalizuje sie
ze$wiecczone, pluralistyczne i technokratyczne spoteczenstwo®.
Wspélczesnie Koscioly prawostawne, oprécz misji wewnetrznych,

** Por. PD. Garrett, St. Innocent, Apostle to America, Crestwood, New York 1979,
passim; J.J. Oleksa, Orthodoxy in Alaska. The Spiritual History of the Kodiak
Aleut People, “St. Vladimir’s Theological Quarterly” 25(1981), s. 3-19; tenze,
Orthodox Alaska: A Theology of Mission, Crestwood, New York 1992, passim.

1> Por. K. Baker, A History of the Orthodox Church in China, Korea and Ja-
pan, Lewiston, New York 2006, passim.

6 Por. A. Yannoulatos, Orthodoxy in China, “Porefthendes — Go Ye”
4(1962), s. 26-30; E. Widmer, The Russian Ecclesiastical Mission in Peking
During the Eighteenth Century, Cambridge, MA 1976, passim.

7 Por. S. Bolshakoff, The Foreign Missions of the Russian Orthodox Church,
London 1943, passim;

8 Por. A. Yannoulatos, Orthodoxy in the Land of the Rising Sun, w: Orthodo-

xy 1964. A Pan-Orthodox Symposium, Athens 1964, s. 300-319, 338-340;

O. Cary, A History of Christianity in Japan, vol. I, Roman Catholic and

Greek Orthodox Missions, New York 1909, s. 375-423.

Por. N.A. Papathanasiou, Future, the Background of History: Essays on

Church Mission in an Age of Globalization, Montreal 2005, passim.
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prowadza dzialalnos¢ misyjng w Azji, Afryce” i Ameryce Potu-
dniowej?'. Chrzescijaniska dzialalno$¢ misyjna w dobie globalizacji
wymaga uwzglednienia réznorodnych uwarunkowan spotecznych,
politycznych, ekonomicznych i kulturowych?.

Trynitarne podstawy misji Kosciota
w chrzescijanistwie wschodnim

Dogmat trynitarny stanowi podstawe misyjnej dziatalnosci
Kosciota?®. W chrzescijanstwie wschodnim mysélenie i dziata-
nie teologiczne wyraza sie przede wszystkim w postawie odda-
wania chwaly Bogu w Tréjcy Przenajswietszych Oséb. Poprzez
odniesienie do dogmatu o Tréjcy Swietej mozliwy staje sie pro-
ces przemiany i ukorzenia ludzkiej mysli. Teologia trynitarna
chrzescijanstwa wschodniego ,,stanowi najlepsza infrastrukture
teologiczna dla zrozumienia znaczenia osoby czlowieka i jego
harmonijnego wspétistnienia z innymi osobami ludzkimi we
wspoélnocie mitosci (gr. koinonia agapes)”*. Poprzez postrze-
ganie wartosci cztowieka w odniesieniu do Tréjjedynego Boga
chrzescijanie daja $wiadectwo o obecnosci chwaly Bozej we
wspolczesnym $wiecie. W prawostawnym wykladzie dogmatu
o Tréjcy Swietej podkresla sie, ze Bég Ojciec jest jedyna podstawa
(gr. arche), jedynym zrédlem (gr. pege) i jedyna zasada (gr. aitia)
osobowego zycia Tréjcy Przenajswietszej. Osoba Ojca ,,sprawia”,

20 Por. C.K. Kibue, The African Greek Orthodox Church in Kenya, “Porefthen-

des — Go Ye” 3(1961), s. 54-55; Th. Nankyamas, On the Orthodox Church

in Uganda and Kenya, “Porefthendes — Go Ye” 3(1961), s. 43-45.

Por. A. Yannoulatos, Misja na wzér Chrystusa, dz. cyt., s. 203-212.

22 Por. N.J. Ormerod, S. Clifton, Globalization and the Mission of the Church.
Ecclesiological Investigations, London 2009, s. 1-24, 48-145.

2 Por. J. Meyendorff, Unity and Mission, ,Worldmission” 26, 3(1975),

s.39-42.

Por. A. Yannoulatos, Towards a ‘koinonia agapes’, w: Towards World Com-

munity: The Colombo Papers, S.J. Samartha (red.), Geneva 1975, s. 45-64.
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ze Bog istnieje jako Tréjca. Juz ojcowie kapadoccy nauczali, ze
Ojciec nie ma znaczenia poza Tréjca Swieta, czyli poza relacja-
mi z Synem Bozym i Duchem Swietym. O Tréjcy Swietej nie
mozna méwi¢ inaczej, jak tylko ,wspélnota Oséb” (gr. koinonia
ton prosopon)®. Jezus Chrystus jest Postanym (gr. apostalmenos)
przez Boga Ojca, a Duch Swiety jest Pocieszycielem i Dokonawca
(gr. Parakletos), nieustannie towarzyszacym Chrystusowi oraz
kontynuujacym Jego dzieto po wniebowstgpieniu®. Trynitarna
teologia chrzescijariskiego Wschodu zdaniem arcybiskupa Ana-
stazego Yannoulatosa ,,pozostaje najlepsza teologiczng podstawa
poglebiania znaczenia osoby ludzkiej i jej harmonijnego wspét-
istnienia z innymi osobami we wspélnocie mitosci w misterium
Tréjjedynego Boga”’

Dziatalnos¢ apostolska Kosciola jest nierozerwalnie zwigzana
z darem zmartwychwstalego Pana: , Jak Ojciec Mnie postat, tak
i Ja was posytam. To powiedziawszy, tchnal na apostotéw i rzekt
do nich: «Wezmijcie Ducha Swiqtego»” (J 20,21-22). W czasie
Pie¢dziesiatnicy zostala objawiona Boza misja w wymiarze try-
nitarnym. Od tego wydarzenia zbawczego wszyscy, ktérzy ujrze-
li chwate, jaka Jednorodzony otrzymuje od Ojca (por. J 1,14),
otrzymali piecze¢ daru Ducha Swietego i zostali obdarzeni moca
z wysoka, aby uczestniczy¢ w misji Chrystusa. Ewangelia, czyli
Dobra Nowina, to stowo zycia i pocieszenia. Na poczatku pu-
blicznej dziatalnosci Jezus, odwolujac sie do stéw mesjanskiego
proroctwa, oglosil: ,Duch Pana spoczywa na Mnie, poniewaz
Mnie namascit i postal Mnie, abym ubogim niést Dobra Nowine,
wiezniom glosit wolno$¢, a niewidomym przejrzenie; abym uci-
$nionych odsytat wolnymi” (tk 4,18; por. Iz 61,1). Jezus, gloszac
»Ewangelie krdlestwa”, zarazem uzdrawial ludzi z ich cierpien

% Por. A. Papanikolau, Being with God. Trinity, Apophatism, and Divine-
-Human Communion, Notre Dame, IN 2006, s. 49-90.

% Por. N. Matsoukas, The Economy of the Holy Spirit: The Standpoint of
Orthodox Theology, “The Ecumenical Review” 41/3(1989), s. 298-405.

7 Por. A. Yannoulatos, Misja na wzér Chrystusa, s. 119.
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fizycznych i umystowych. To dzielo przynoszenia pocieszenia
i uzdrawiania jest kontynuowane przez Ducha Pocieszyciela
(gr. Parakletos). Swiety Cyryl Jerozolimski wyjasnial, ze Duch
Swiety nazywany jest Pocieszycielem, bowiem ,pociesza, wlewa
otuche, usuwa stabos¢”?®. W Kosciele prawostawnych swietych
nazywa sie ,nasladowcami Chrystusa” (gr. Christomimetai)® oraz
,nosicielami Ducha Swiqtego” (gr. Pneumatoforoi)®. Swiqci W ra-
mach swej dzialalnos$ci misyjnej nie tylko glosili Dobrag Nowine
i nawolywali do przemian w spoteczenistwie, ale z cala ofiarno-
$cig pocieszali nieszczesliwych, pokrzepiali duchowo cierpig-
cych, podnosili na duchu ponizonych, wspierali ofiary niespra-
wiedliwosci®'. Przez Chrystusowe dzieto zbawienia udziatem
chrzescijan staje sie krélestwo Boze, ktérego pelnia objawi sie
w dniach ostatnich (gr. eschata). Do tego czasu Duch Swiety wy-
pelnia Bozy plan zbawienia przy udziale uczniéw Pana, ktérych
umacnia do gloszenia zbawienia calemu $wiatu i przygotowania
go do paruzji. W czasie powtdrnego przyjscia Chrystusa zosta-
nie w pelni objawiona chwata Boga w Tréjcy Przenajswietszych
Os6b*?. Zanim to nastapi, poszerzanie granic krélestwa Bozego
jest dzietem Ducha Swietego, ktéry kontynuuje misje Chrystusa
w czasie i w przestrzeni.

28 Sw. Cyryl Jerozolimski, Katecheza 16,20, PG 33,948A (Katechezy
chrzcielne i mistagogiczne, thum. W. Kania, Krakéw 2000, s. 267).

Por. E. Stylios, The Missionary as an Imitator of Christ, “Porefthendes —
Go Ye” 5(1963), s. 8-10.

%0 Por. G. Khodyr, Christianity in a Pluralist World: The Economy of the Holy
Spirit, w: Orthodox Perspectives on Mission, P. Vassiliadis (red.), Oxford
2013, s.114-122.

Por. A. Yannoulatos, Misja na wzér Chrystusa, dz. cyt., s. 102.

82 Tamze, s. 130.
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Zmartwychwstanie Chrystusa jako niezbedny
warunek wychodzenia Kosciota do swiata

Z doswiadczenia zmartwychwstania wynika dla chrzescijan ko-
niecznos¢ gloszenia swiadectwa o zmartwychwstalym Panu ca-
temu swiatu®. Nieprzypadkowo zatem kazda z Ewangelii syno-
ptycznych konczy sie wielkim nakazem misyjnym Chrystusa.
W Ewangelii wedlug $w. Marka czytamy: ,Id%cie na caly swiat
i gloscie Ewangelie wszelkiemu stworzeniu! Kto uwierzy i przyj-
mie chrzest, bedzie zbawiony; a kto nie uwierzy, bedzie pote-
piony” (Mk 16,15-16). Ewangelia wedlug $w. Mateusza taczy
nakaz nauczania wszystkich narodéw z udzielaniem im chrztu
w imie Tréjcy Przenajswietszej: ,Dana Mi jest wszelka wladza
w niebie i na ziemi. IdZcie wiec i nauczajcie wszystkie narody,
udzielajac im chrztu w imie Ojca i Syna, i Ducha Swietego” (Mt
28,18-19)%*. W Ewangelii wedlug $w. Lukasza Chrystus wyjas-
nia apostolom, Ze konieczne jest wypelnienie tego, co o Nim
— Mesjaszu — jest napisane w Starym Przymierzu: ,Musi sie wy-
pelni¢ wszystko, co napisane jest o Mnie w Prawie Mojzesza,
u Prorokéw i w Psalmach [...]. Tak jest napisane: Mesjasz bedzie
cierpial i trzeciego dnia zmartwychwstanie, w imie Jego gto-
szone bedzie nawrdcenie i odpuszczenie grzechéw wszystkim
narodom, poczawszy od Jerozolimy. Wy jestescie swiadkami
tego” (bk 24,44.46-48). Warunkiem skutecznej misji Kosciota
jest skoncentrowanie sie na Krzyzu i zmartwychwstaniu Chry-
stusa. Kosciét bowiem ma w codziennosci urzeczywistniac stowa
Zbawiciela: ,To bowiem jest wola Ojca mego, aby kazdy, kto widzi
Syna i wierzy w Niego, mial zycie wieczne. A Ja go wskrzesze
w dniu ostatecznym” (J 6,40). Tak jak nie mozna sobie wyobra-
zi¢ prawostawia bez koncentracji na zmartwychwstaniu Jezusa

3 Por. M.W. Goheen, A Light to the Nations. The Missional Church and the
Biblical Story, Grand Rapids, MI 2011, s. 101-119.

3 Por. A. Yannoulatos, The Forgotten Commandment, “Porefthendes — Go
Ye” 1(1959), s. 3-5.
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Chrystusa, tak tez trudny do przyjecia bylby obraz prawostawia
bez dziatan misyjnych. Zmartwychwstanie i misja Kosciola sg ze
soba nierozerwalnie zwigzane. Zmartwychwstanie Jezusa Chry-
stusa stanowi punkt wyjscia do rozprzestrzeniania sie chrze-
Scijanskiej misji od Izraela ku calemu $wiatu. Zmartwychwsta-
nie jest centralnym tematem w hymnografii chrzescijanstwa
wschodniego. Wierni w kazdej niedzielnej jutrzni oraz w czasie
najwazniejszych $wiat styszg ewangeliczne perykopy o nakazie
misyjnym Chrystusa: ,Id%cie wiec...”. Poprzez chrzescijaniska
misje ludzie zapraszani sg w tym, aby mieli Zycie i mieli je w ob-
fitosci (por. J 10,10).

Powotanie kazdego chrzescijanina
do dzialan misyjnych

Arcybiskup Anastazy Yannoulatos pisze: ,Nadszed! czas, aby
kazdy chrzescijanin uswiadomil sobie, Ze misja jest naszym
wspdlnym obowiagzkiem i kazdy z nas powinien w niej uczestni-
czy¢, zwazajac na cale cztowieczenistwo. Tak jak nie ma Kosciota
bez zycia liturgicznego, tak tez nie moze by¢ zywego Kosciota bez
zycia misyjnego”®. Chociaz dziatalno$¢ misyjna w swej najdosko-
nalszej formie podejmowana jest przez chrzescijan obdarzonych
charyzmatem gloszenia Dobrej Nowiny, to jest ona obowigz-
kiem wszystkich cztonkéw Kosciota. Kazdy wierny powinien
bezposrednio lub posrednio uczestniczyé w misji Kosciota i ja
wspierac. Aby zwiastowanie Ewangelii byto skuteczne, niezbedne
jest ustawiczne i uwazne stuchanie jej przez wierzacych. Jedynie
bowiem w tym przypadku mozliwa staje sie przemiana umystu
(gr. metanoia) i coraz mocniejsze zjednoczenie z Chrystusem
moca Ducha Swietego. Swiety Bazyli Wielki nauczat, ze ,celem
zycia chrze$cijaniskiego jest nasladowanie Chrystusa na miare

% Por. A. Yannoulatos, Misja na wzér Chrystusa, dz. cyt., s. 39.

322



Jego Wcielenia i wedlug danego kazdemu powotania™*¢. Duchowa
przemiana chrze$cijanina, dokonujaca sie za sprawg stluchania
Dobrej Nowiny, ma wplyw réwniez na cala wspélnote Kosciota.
Trwanie w prawdziwej wierze i promieniowanie miloscia jednego
czltowieka oddzialuje na wszystkich ludzi. Jeden ze starcéw ro-
syjskich — éw. Serafin z Sarowa, zalecal przychodzacym do niego
pielgrzymom: ,,Zdobywaj ducha pokoju (ros. stiazi mirnych duch),
a tysiace ludzi wokét ciebie dostapig zbawienia”. Osigganie ducha
pokoju wymaga wielkiego zmagania duchowego (cs. podwig), aby
przezwyciezy¢ gnusnosé, ospalosé, zniechecenie i lenistwo.

Podstawowe cechy misji Kosciota
z prawostawnego punktu widzenia

Misja jest wyrazem przemiany myslenia (gr. metanoia) oraz tro-
ski o caly Kosciét. Kazdy prawostawny misjonarz ma za zadanie
ywciela¢” Boze Stowo w jezyk i zwyczaje danego ludu czy kraju.
Tego rodzaju praktyka misyjna wynika z powaznego potrak-
towania opisanego w Dziejach Apostolskich wydarzenia Piec¢-
dziesigtnicy, wtedy to bowiem ,kazdy styszal, jak przemawiali
[apostolowie] w jego wlasnym jezyku” (por. Dz 2,6), gloszac Do-
bra Nowine. Na przestrzeni wiekéw w chrzescijanistwie wschod-
nim powszechne byto ttumaczenie Pisma Swietego, a zwtaszcza
Ewangelii i Psalméw, jak réwniez Boskiej liturgii i nabozenstw na
jezyki chrystianizowanych narodéw. Prawostawne nabozenstwo
jest doksologiczne. Hymny i piesni liturgiczne korcza sie wezwa-
niem: ,Chwata Ojcu, Synowi i Duchowi Swietemu, teraz i zawsze,
i na wieki wiekéw”. Tréjca Swieta jest wychwalana w czasie ca-
tej Boskiej liturgii. Wezwania modlitewne konicza sie stowami:

% Sw. Bazyli Wielki, Reguly dtuzsze 43, cyt. za: tenze, Pisma ascetyczne,
t. 2: Reguly dtuzsze. Reguly krétsze, thum. J. Naumowicz, Krakéw 1995,
s. 180.
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»2Albowiem Tobie przynalezy wszelka chwala, czes$¢ i pokion...”,
»~Albowiem Twoje jest krélestwo i moc, i chwata...”, ,Albowiem
uswiecone i pelne chwaly jest najczcigodniejsze i najstawniejsze
Imie Twoje”. W czasie Boskiej liturgii wierni wychodza poza czas
chronologiczny, a ich udzialem staje sie doswiadczenie obecnosci
Boga w czasie wiecznym (gr. kairos). Wiaczenie osoby ludzkiej
w obietnice Boze rozpoczyna sie od proklamacji Ewangelii. Bo-
ska liturgia nie jest ucieczka od zycia, lecz misterium przemia-
ny zycia poprzez odniesienie do Jezusa Chrystusa moca Ducha
Swietego®”. To sakrament wyzwolenia z grzechu i budowania
wspdlnoty/komunii (gr. koinonia) z Chrystusem w rzeczywistej
obecnosci Ducha Swietego. Z tego wydarzenia osobowego wcie-
lania chrze$cijanina w Cialo Chrystusa wynika powotanie do
dawania $wiadectwa w $wiecie®®. Kazdy wierzacy jest wezwany
do tego, aby swiadomie uczestniczyl w kontynuowaniu Boskiej
liturgii na ,tajemnym oltarzu wlasnego serca”, swoistej , liturgii
po Liturgii™®, co wyrazac sie powinno w jego osobistym poswie-
ceniu dla ludzi w potrzebie®’. Chrzescijaniska misja nie polega
na gloszeniu jakich$ prawd, zasad czy norm etycznych, lecz na
zwiastowaniu Dobrej Nowiny nie tylko w celu gromadzenia
wspélnoty oczekujacej na przyjscie Pana w chwale, lecz przede
wszystkim na wystawianiu Boga w Tréjcy Przenajswietszych
Oséb (por. Rz 8,18; 1 P 1,5)*.

Prawostawni misjonarze od wiekéw troszcza sie o to, aby
nowo powstale Koscioty lokalne jak najszybciej doprowadzi¢ do
administracyjnej autonomii*. Zgodnie bowiem z prawostawna

37 Por. P. Fueter, Confessing Christ Through Liturgy: An Orthodox Challenge
to Protestants, “International Review of Mission” 65(1976), s. 123-128.

% Por. E. Clapsis, The Eucharist as Missionary Event in a Suffering World, w: Or-
thodox Perspectives on Mission, P. Vassiliadis (red.), Oxford 2013, s. 60-66.

%9 Por. I. Bria, Liturgy after the Liturgy: Mission and Witness from an Ortho-

dox Perspective, Geneva 1996, passim.

Por. A. Yannoulatos, Misja na wzér Chrystusa, dz. cyt., s. 108.

Tamze, s. 68.

42 Tamze, s. 50-54.
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tradycja teologiczng podstawowym celem misji jest ustanowie-
nie Kosciola lokalnego, ktéry poprzez gloszenie Stowa Bozego,
sakramenty i cale swoje zycie bedzie uczestniczyl w oddawaniu
chwaly i w zyciu ,jednego, $wietego, powszechnego i apostolskie-
go Kosciota”, ktérego gltows jest Jezus Chrystus (por. Kol 1,18;
Ef 1,22; 4,15; 5,23). Prawostawne dzialania misyjne charakte-
ryzuja sie ,wcielaniem” Stowa Boga w jezyk, zwyczaje i kulture
danego kraju. Dzieki temu kraj, w ktérym prowadzone sg mi-
sje, zyskuje nowa tozsamo$é. Wnosi swéj wktad do wspdlnego
uwielbiania Boga w Tréjcy Przenajswietszych Os6b. Wspdlne
wystawianie Boga, cho¢ w wielojezycznej polifonii, ale w jednym
Duchu, ma swoéj poczatek w misterium Piecdziesigtnicy*®. Misja
chrzescijaniska skierowana jest do wszystkich ludéw i wszystkich
narodéw, a polem jej dziatania i odpowiedzialnosci - caly $wiat,
bowiem taka jest wola Chrystusa: ,Idzcie na caly $wiat i glo-
$cie Ewangelie wszelkiemu stworzeniu!” (Mk 16,15). Wynika to
z wszczepienia wierzacych w Chrystusa i zjednoczenia z Duchem
Swietym. Skoro Bég jest Panem historii, to chrze$cijanie powinni
by¢ aktywnie obecni w historii i rozwoju spoteczenistwa*.

W teologii prawostawnej podkresla sie, ze gléwnym moty-
wem prowadzenia misji jest wewnetrzna potrzeba wiernych?®.
Zostal on sformutowany przez $w. Pawla: ,Biada mi, gdybym
nie glosit Ewangelii!” (1 Kor 9,16). Tego rodzaju postawa wy-
nika z przekonania, ze nie ma bardziej drogocennego skarbu
niz Stowo zywota, w ktérym otrzymujemy zbawienie. Kazdy
wierzacy, ktdry zyje Dobra Nowing, doswiadczajac przemiany
serca i uzdrowienia duchowego, ma $wiadomos¢, ze wychwa-

4 Por. N. Struve, Orthodox Mission. Past and Present, dz. cyt., s. 31-42;

A. Yannoulatos, The Missionary Activity of the Orthodox Church, w: Syn-

desmos VI Assembly. Finland 1964, Athens 1964, s. 36-52.

Por. N. Nissiotis, The Ecclesiological Foundation of Mission, ,,Porefthendes

- Go Ye” 5(1963), s. 7.

% Por. K. Philippose, Orthodoxy and Mission, ,The Student World”
50(1957), s. 361-369.

44

325



lanie Boga nie bedzie wystarczajace, dopdki na $wiecie sa ludy
Zyjace ,w mroku i cieniu $§mierci”, nieo§wiecone przez Swiattosé
Przedwieczng. W Pieéni I — Parakletikos, jutrzni pigtku (ton 2)
prawostawni zapraszaja wszystkie narody do uwielbiania Boga:
»Przyjdzcie, wszystkie narody, poznajcie moc budzacego lek mi-
sterium, albowiem Chrystus, nasz Zbawiciel, Stowo na poczatku,
zostal za nas ukrzyzowany i dat sie pogrzebac. Powstal z mar-
twych, aby zbawic¢ caly swiat. Wystawiajmy Go!”.

Celem misji prawostawnej jest rekapitulacja wszystkiego
w Chrystusie®®. Kosciét nie moze by¢ obojetny na zbawienie
$wiata. To dzielo zostalo mu powierzone przez Chrystusa. Caly
zamieszkany $wiat ma by¢ polem dziatania misyjnego. Nie moz-
na zatem misji ogranicza¢ do okreslonych terytoriéw geograficz-
nych czy wybranych warstw spotecznych. Zgodnie z nauczaniem
Kosciota prawostawnego chrzescijanie maja obowiazek niesienia
$wiadectwa o ukrzyzowanym i zmartwychwstalym Jezusie Chry-
stusie wszystkim narodom. Gloszenie Ewangelii jest dzialaniem
doksologicznym, w ramach ktdrego z calego serca wystawiany
jest B6g w Tréjcy Przenajswietszych Oséb. Kazda nowa wspdl-
nota eucharystyczna poprzez sprawowanie sakramentéw i zycie
eklezjalne uczestniczy w oddawaniu chwaty Bogu i Zyciu catego
Kosciota, co przybliza definitywne nadejscie krélestwa Bozego®’.

La missione della Chiesa ortodossa

Per la Chiesa Ortodossa la missione é un compito molto im-
portante in ogni tempo e luogo. Lo confermano sia la storia del
Bisanzio, sia lo sviluppo del cristianesimo in Rus’ e Russia. Le
Chiese Ortodosse contemporanee, presenti in tutto il mondo,
svolgono la missione interna e la missione esterna. Nel cristia-

4 Por. J.J. Stamoolis, Eastern Orthodox Mission Theology Today, Minneapo-
lis, MN 1986, passim.
47 Por. A.Yannoulatos, Misja na wzér Chrystusa, dz. cyt., s. 131.
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nesimo orientale il dogma trinitario é da secoli il fondamento
dell’attivita missionaria della Chiesa. La verita sulla resurrezio-
ne di Gesu Cristo é una condizione essenziale perché la Chiesa
possa andare nel mondo e predicare la buona notizia. Secondo la
teologia ortodossa ogni cristiano deve ascoltare costantemente il
Vangelo per cambiare il suo modo di pensare (in greco metanoia).
Cio influira non solo sulla sua relazione personale con Dio, ma
anche su tutta la comunita della Chiesa e sulle sue relazioni con
il mondo. Nella pratica missionaria del cristianesimo orientale &
importante predicare la buona notiziain modo chiaro. Ci servono
le traduzioni nelle lingue delle nazioni cristianizzate della Sacra
Scrittura, della Divina Liturgia e delle preghiere. Lo scopo fonda-
mentale della missione ortodossa é costituire una Chiesa locale
in cui sia lodato Dio nella Trinita delle Persone Divine. Secondo
la teologia ortodossa il motivo principale nel compimento della
missione é un bisogno interno dei fedeli che provano il potere
trasformante, risanante e salvante della Parola della Vita. La
missione ha come scopo la ricapitolazione di tutte le cose in
Cristo. La Chiesa non puo essere indifferente alla salvezza del
mondo. Il suo compito é dare testimonianza di Dio-Uomo croci-
fisso e risorto.






https://doi.org/10.15633/9788363241278.18

Ks. Krzysztof Koscielniak

Perspektywy i problemy misji katolickich w Azji.
Konteksty konfesyjne, religijne i polityczne

Wstep: Azja wyrzutem chrzescijanistwa?

Z katolickiej perspektywy Azja moze by¢ pod pewnymi wzgleda-
mi postrzegana jako ,wyrzut dla chrzescijanstwa”. Ten najwiekszy
inajludniejszy kontynent swiata, liczacy w 2016 roku 4,463 miliar-
da mieszkancéw?, posiada zaledwie okoto 300 milionéw chrzesci-
jan, co stanowi mniej niz 10 procent azjatyckiej populagji®.

Znamienne wydaje sie to, ze Azja, bedaca historyczna kolebka
chrzescijanstwa, okazala sie do$¢ odporna na chrystianizacje.
Najwiekszy paradoks zwigzany jest z tym, ze sposréd wszystkich
krajow $wiata az dziesie¢ azjatyckich panstw posiada najszybciej
wzrastajace populacje chrzescijan®.

! Por. United Nations Department of Economic and Social Affairs, World

Population Prospects: The 2017 Revision; https://population.un.org/
wpp/DataQuery (dostep: 22.07.2018).

Statystyki podajg rézne dane (od 286 do 364 milionéw). Por. Britan-
nica Book of the Year 2014; strona internetowa Pew Research Cen-
ter’s Religion & Public Life Project, Christians, http://www.pewfo-
rum.org/2012/12/18/global-religious-landscape-christians (dostep:
21.07.2018).

Wykonano na podstawie danych: The Top 20 Countries where Christia-
nity is Growing the Fastest, Disciple All Nations, Implications of the Great
Commission for the 21st Century; https://discipleallnations.wordpress.
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W kwestii katolickich dziatant misyjnych Azja jest kontynen-
tem w najwyzszym stopniu ambiwalentnym. To tam podejmowa-
no najbardziej spektakularne akcje przynoszace wspaniate owo-
ce, ale jednoczesnie najbardziej nieudane préby chrystianizacji za
pomoca watpliwych metod. Warto przypomnieé tu chocby spér
o ryty w Chinach, zaprzepaszczone szanse na ewangelizacje Taj-
landii czy katastrofalne w skutkach dzialania posréd chrzescijan
w Indiach (np. stynny synod w Diamper w 1599 roku). Niemniej,
opré6cz niepowodzen, chrystianizacja Azji przez Kosciét katolicki
przyniosta wiele pozytywnych skutkéw w zakresie rozwoju szkol-
nictwa, stuzby zdrowia, kultury i rolnictwa.

Istota probleméw misji katolickich w Azji i ich perspektywy
ukaze poprzez przedstawienie trzech studiéw przypadkéw (case
studies). Celem tych dzialan jest przedstawienie zasadniczych
okolicznosci i mechanizméw, ktére sprzyjaja lub ograniczaja
misje KosSciola katolickiego na tym kontynencie. Po pierwsze,
przedstawie trwalos¢ tradycyjnych religii i form ich kultury oraz
konieczno$¢ katolickiej inkulturacji na przykladzie sporu o ryty
w Chinach. Po drugie, zaprezentuje religijno-spoteczne ograni-
czenia misji katolickich na przyktadzie krajéow muzutmanskich.
Po trzecie, ukaze przeszkody zwigzane ze zwalczeniem chrzesci-
janstwa przez ateistyczne ideologie na przyktadzie komunizmu
w Chinach i Korei PéInocne;j.

Z tygla Azji mozna oczywiscie wydoby¢ wiele innych case stu-
dies, jak na przyklad indyjski kontekst antychrzescijaniskiego
nacjonalizmu hinduskiego czy zrédla nietolerancji buddyjskiego
Bhutanu, jednak ograniczenie sie do trzech wymienionych wyzej
zagadnien podyktowane jest charakterem publikagji.

com/2013/08/25/the-top-20-countries-where-christianity-is-growing-
the-fastest (dostep: 13.09.2018).
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Trwalosé religii Azji i form ich kultury a misje
katolickie na przyktadzie sporu o ryty w Chinach

Kondycje chrzescijan Bliskiego i Dalekiego Wschodu okreslaja
rézne czynniki. Przede wszystkim Zyja oni na co dzien z wyznaw-
cami innych religii. Bardzo czesto s3 to czlonkowie ich najblizszej
rodziny, krewni czy znajomi, a wiec osoby, ktére kochaja i z kto-
rymi sie przyjaznia. Tutejsi chrzescijanie pielegnuja te same
tradycje kulturowe, ktére w gléwnej mierze sa tworem religii
niechrzes$cijanskich. Niedostateczne uwzglednianie obu tych
kontekstéw w procesie tworzenia misji katolickich doprowadzi-
o do konfliktéw i zahamowania ewangelizacji. Mozna byloby
przytoczy¢ wiele tego rodzaju przykladéw, my zatrzymamy sie
na jednym, bodaj najbardziej klasycznym sporze — o ryty w Chi-
nach. Dzialania misyjne w XVI i XVII wieku, mimo ich nieza-
przeczalnych sukceséw, podporzadkowane byly gtéwnie polityce
wewnetrznej zakonéw. Byly to odgérnie sterowane akcje wyko-
rzystywane w celach propagandowych. Relacje misjonarzy do-
cierajagce w tym czasie do Europy ksztaltowaly obraz wyzszosci
chrze$cijanstwa nad kulturami Dalekiego Wschodu. Poznawanie
gloséw drugiej strony bylo podejmowane tylko przez niektérych
misjonarzy, na przyklad ojca Matteo Ricciego, jezuite, ktérego
powolne zblizanie sie do spoleczenistwa chinskiego? ukazuje dzis,
jak bardzo spér o ryty byl problemem europejskim, a doktadniej
wewnatrzkatolickim. Jako taki niewiele obchodzil on natomiast
Chinczykéw.

Warto przypomnieé, ze wspomniany spér dotyczyt zasad-
niczo trzech sfer zwigzanych z chinska kultura: ceremonii ku

* Por. G.L. Harris, The Mission of Matteo Ricci, S.J.: A Case Study of an Effort
at Guided Culture Change in China in The Sixteenth Century, “Monumen-
ta Serica” t. XXV, Oxford 1966, s. 1-169; R. Po-Chia Hsia, The Catholic
Mission and Translations in China, 1583-1700, w: P. Burke, R. Po-Chia
Hsia (ed.), Cultural Translation in Early Modern Europe, Cambridge 2007,
s. 39-51.
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czci Konfucjusza, kultu przodkéw i kwestii terminologicznych
zwigzanych z nazwami Boga i nieba®. Niezrozumienie znaczenia
i roli tych fenomendéw w chinskiej kulturze doprowadzito do
trwajacego ponad trzysta lat konfliktu pomiedzy Chinami a ka-
tolicyzmem®.

Pierwsze préby innego spojrzenia na zagadnienie chrystia-
nizacji w Azji pojawily sie juz w XVIII wieku. Przyjazd do Rzy-
mu dwdch jezuickich misjonarzy: Francuza Francoisa Noela
(1651-1729) i Niemca Kaspera Castnera (1665-1709), mial na
celu przekonanie Klemensa XI (1700-1721), ze misjonarska
praktyka jezuitéw nie wykracza poza doktryne katolicky. Na
poparcie tego stanowiska przytaczali oni nie tylko wiele dekre-
tow papiezy, ale przede wszystkim opinie katolikéw chinskich.
Inny chinski jezuita, Blasius Liu Younde Verbist (1628-1707),
wystosowal do papieza Klemensa XI list podpisany przez 19 in-
nych chinskich chrzescijan z prosba o, ztagodzenie swietej nauki
i zatroszczenie sie o zbawienie dusz chinskich”. Takich listéw do
papieza bylo okoto 60, zawieraly one 430 podpiséw’.

Mimo ze wygral nurt zachowawczy dykasterii, Rzym znalazt
sie w nie lada klopocie. Te pierwsze glosy Chiniczykéw nie byly
relacjami misjonarzy postrzegajacych to panistwo z rodzimej eu-
ropejskiej perspektywy. Byl to swoisty poczatek procesu ,,media-
qji kulturowej”, a wiec kwestionowania tradycyjnego rozumienia
centrum i peryferii.

> D.C. Graham, Folk Religion in Southwest China, Washington 1961, s. 120.
Wiele interesujacych szczeg6léw na ten temat mozna znalez¢ w pracy
zbiorowej The Chinese Wites Controversy: Its History and Meaning, ,Mo-
numenta Serica”, t. XXXIII, New York 2016.

Por. J. Konior, Historia polsko-chitiskich kontaktow kulturalnych w XVII w.
(na przyktadzie misji jezuickich), Krakéw 2013, s. 318; R. Hart, Imagined
Civilizations. China, the West, and Their First Encounter, Baltimore 2013;
E. Bontinck, La lutte autour de la liturgie chinoise aux XVlIle et XVIIle
siécles, Louvain — Paris 1962.

Por. N. Standaert, Chinese Voices in the Rites Controversy: Travelling Books,
Community Networks, Intercultural Arguments, Roma 2012, s. 20-302.
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Krytyka braku inkulturacji winna by¢ jednak prowadzona
w sposéb wywazony (Nicolas Standaert unika ocen®), bowiem
na przyktad w kwestii misji w Indochinach w 1659 roku, a wiec
prawie 50 lat po $mierci ojca Matteo Ricciego, Kongregacja ds.
Krzewienia Wiary wystosowala do wikariuszy apostolskich Indo-
chin instrukcje podkreslajaca koniecznosé poszanowania kultury
i obyczajow ludéw, ktérym przepowiada sie Ewangelie®.

W ewangelizacji krajéw Dalekiego Wschodu, Chin, Japonii
czy Korei raz po raz pojawiala sie koniecznos$¢ konfrontowania
sie katolicyzmu z tym, co Erik Zurcher okreslil ,imperatywem
kulturowym”°. Od tej inkulturacji zalezaly w wielu wypadkach
sukces albo porazka przedsiewzie¢ misyjnych'.

Ograniczenia religijno-spoleczne misji: szariat
$wiata muzutmanskiego

Podboje muzulmanskie sprawily, ze na wszystkich obszarach
z dominacja islamu nastagpilo zdegradowanie starozytnego
chrzescijanistwa, a w Azji Mniejszej doszto nawet do upadku
kultury bizantyjskiej">. Muzulmanie szybko opracowali koncep-

8 Por. tamze.

 Por. Collectanea Congregationis de Propaganda Fide, Roma 1907, t. I:
(1622-1866), s. 42.

10 Por. E. Zurcher, Jesuit Accomodation and the Chinese Cultural Imperative,
w: D.E. Mungello (ed.), The Chinese Rites Controversy: Its History aud
Meaning, “MonumentaSerica”, t. XXXIII, 1994, s. 31-64.

 Por. K. Rahner, Rites Controversy: New Tasks for the Church, “Theological
Investigations” 24(1991), s. 136.

2 Por. G. Troupeau, Etudes sur le christianisme arabe au Moyen Age. Va-
riorum Collected Studies Series, Aldershot 1995; A. Ducellier, Chrétiens
d’Orient et Islam au Moyen Age. VIle-XVle siécle, Paris 1996; V. Deroche,
Entre Rome et U'Islam. Les chrétientés d’'Orient 610-1054, Paris 1996;
A.-M. Edde, E. Micheau, Ch. Picard, Commun autés chrétiennesen pays
d’Islam du début du Vllesiécle, Paris 1997; A. Fattal, Le status legal des
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cje, w mys$l ktérej uznawali siebie za wyzszych i przypisali sobie
najwyzsze prawo do sprawowania wtadzy nad niemuzutmanami.
,Ludzi Ksiegi” okreslano jako ,uprzywilejowanych” (ahl dimmi)*.
Muzulmanskie traktaty prawnicze zgodnie ukazuja ogranicze-
nia, jakim musza sie bezwzglednie poddac¢ ,podopieczni” chrze-
$cijanie. Odzwierciedlenie tych ustalen znajdujemy w dokumen-
cie zwanym Kartq Umara™.

Karta ‘Umara, mimo ze budzi wiele watpliwosci historycznych,
zostala przyjeta przez muzulmanéw. Nigdy nie podwazano jej
autorytetu i $wiat islamu odwotuje sie do tego dokumentu do
dzis'®. W pierwszych wiekach istnienia tej religii podatki ptacone
przez chrzescijan stanowily podstawe dochodéw panstwa mu-

non-musulmansen pays d’Islam, Beyrouth 1958; M. Gervers, R.-J. Bikha-
zi, Conversion and continuity. Indigenous Christian Communities in Islamic
Lands, Toronto 1990; E. Rabbath, L'Orientchretien a la veille de I'Islam.
Les chrétiens dans I'Islam des premiers temps, Beyrouth 1980.

Na temat przyktadéw tego rodzaju umoéw, ewolucji statusu dimmich,
probleméw wynikajacych z tej pragmatyki zob. A. Ferré, Chrétiens de
Syrie et de Mésopotamie au début de I'islam, “Islamochristiana” 14(1988),
s. 72-96; J. Schacht, Esquisse d’'une histoire du droit musulman, Paris
1953, 5. 26; A. Ferré, Protégés oucitoyens?, “Islamochristiana” 22(1996),
s. 82-83; Le livre de I'impétfoncier — Kitab al-Kharadj, E. Fagnan (ed.), Pa-
ris 1921, s. 108; A.S. Tritton, The Caliphs and their Non-Muslim Subjects:
A Critical Studyof the Covenant of Umar, London 1930, s. 5-17; L. Gar-
det, La cité musulmane. Vie sociale et politique, Paris 1962, s. 344-346;
A. Abel, La djizya: tributourangon?, “Studia Islamica” 32(1970) s. 5-19;
A. Fattal, Le statut [égal des non-musulmansen pays d’islam, dz. cyt., s. 18-
-26; M. Khadduri, War and peace in the law of islam, Baltimore 1955,
s. 178-181; tenze, The islamic law ofnations, Baltimore 1966, s. 278-281.
Por. A. Morabia, Le gihad dans l'islam médieval. Des origins a Al-Gazali,
Paris 1993, 265-479. Abu Yuasuf Ya‘qub ibn Ibrahim Kufi, Kitabar-radd
‘ala siyar al-Awza’i, Al-Qahira 1932, s. 214; A.S. Tritton, The Caliphs and
their Non-Muslim Subjects, dz. cyt., s. 63; D. Dennett, Conversion and
the poll-tax in early islam, Cambridge-Harvard 1950, s. 63; A. Fattal, Le
statutlégal des non-musulmansen pays d’islam, dz. cyt., s. 60-69.
Krytyczne uwagi na temat autentycznosci Karty ‘Umara zob. A. Fattal,
Le statut légal des non-musulmansen pays d’islam, dz. cyt., s. 71-105.
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zulmanskiego. Chrzescijanie zobowiazani byli do ptacenia podat-
ku indywidualnego, zwanego pogtéwnym (dzizja), i gruntowego,
w przypadku posiadania ziemi (haracz)'®. Ponadto obarczano ich
dostawami artykuléw spozywczych (arzdig) oraz zobowigzywano
do goszczenia zolnierza muzulmanskiego przez trzy dni (diyafa)’.
W zalezno$ci od potrzeb panstwa muzulmanskiego czy samowoli
zarzadcodw poszczegdlnych prowingji na chrzescijan naktadano
dodatkowe zobowigzania finansowe'®. Zmniejszajaca sie liczba
chrzescijan powodowala, ze coraz mniejsza grupa musiata dzwi-
gacd obcigzenia podatkowe. Z tego powodu pod koniec VIII wieku
doszto do masowych nawréceni na islam®.

Analizujac podboje muzulmanskie, niemal we wszystkich
przypadkach zauwaza sie podobny schemat: po okresie wzgled-
nej tolerangji dla chrzescijan w czasie walk i we wstepnych fazach
islamskiego panowania nastepowaty, dokonywane z wieksza lub
mniejsza sila, represje na wyznawcach Chrystusa. O zakresie
tego problemu $wiadcza dobitnie przeprowadzane badania sta-
tystyczne. O ile w VII wieku muzulmanie stanowili okoto 10

6 Por. D. Dennett, Conversion and the poll-tax in early islam, dz. cyt., s. 3-13;
C. Cahen, Fiscalité, propriété, antagonisme sociauxen Haute-Mésopotamie
au temps des premiers Abbassides, d'aprés Denys de Tell-Mahré, “Arabica”
1(1954), s. 150-152; E. Lokkegaard, Islamic taxation in the classic period,
Copenhague 1950, s. 130.

17 Por, Al-Imam ibn Idrisas-Safi, Kitab al-umm, ed. Naggar, t. IV, Al-Qahira

1961, s. 199.

A. Morabia przytacza nastepujace przykltady: gawanin, dara’ib, ma'awin,

maddrim, ma’alim, gibayat, rusaum, mukus. Por. A. Morabia, Le gihdd dans

‘islam médieval, dz. cyt., s. 271.

Szerzej na temat przyczyn i procesu konwersji chrzescijan na islam na

Bliskim Wschodzie od VII do XI wieku zob. A. Ducellier, Note sur la conver-

sion des dhimmi chrétiens dans ['Orient musulman, VIIéme-XIéme siécles, w:

Mélanges pour le 25éme anniversaire des études arabes a I'Université de To-

ulouse-le Mirail, Toulouse 1998, s. 183-193. Por. K. Koscielniak, Chrzesci-

jaristwo wobec podbojéw muzutmariskich do wypraw krzyzowych, w: W kregu
cywilizacji Pétksiezyca. 6. Ogdlnopolska Konferencja Arabistyczna, Krakow,

14-15 maja 2002, red. B. Michalak-Pikulska, Krakéw 2002, s. 203.
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procent ludnosci podbitych terenéw, o tyle w X wieku w krajach
muzulmanskich nie bylo wiecej niz 20 procent chrzescijan®.

Niemal we wszystkich krajach muzulmanskich misje chrze-
$cijaniskie sg surowo zabronione. Uwaza sie tam, ze islam stano-
wi jedyna prawdziwa religie i zawsze wierng Bozemu objawieniu.
Aktywnie dzialajace misje chrzescijariskie oznaczaja dla mu-
zulmanoéw zakwestionowanie pelni objawienia w islamie. W tej
sytuacji misje katolickie na ziemiach islamu moga jedynie dawa¢
$wiadectwo o béstwie Jezusa oraz $wiadczy¢ pomoc miejscowym
chrzescijanom.

Wydawac¢ by sie moglo, ze sytuacja ta powoduje powazne
zatrzymanie konwersji na chrzesdcijanistwo. S3 jednak badacze,
jak na przyklad David Garrison, ktérzy przekonuja, ze ,zyjemy
w czasie najwiekszego w historii fenomenu nawrécent muzulma-
néw na chrzescijaiistwo”, ktéry mozna zaobserwowac od Afryki
Zachodniej po Indonezje?’. Konwersje te wyjasnia sie trzema
zjawiskami. Po pierwsze, s3 to akty terroryzmu dokonywane
w imie islamu przez odtam radykalistéw. W Iraku wielu Kurdéw
wyznajacych islam sunnicki podjeto decyzje o zmianie religii po
licznych masakrach dokonanych przez wojownikéw Paristwa
Islamskiego. Po drugie, w wielu krajach muzulmanskich coraz
tatwiej mozna zapoznac sie z Biblig oraz zetknac sie z chrze-
$cijanami. Na przyklad w Iranie od 2015 roku jest dostepna
wersja Pisma Swietego przetlumaczona na wspétczesny jezyk
perski, takze w aplikacjach dla smartfonéw. Widzowie niemal
na calym Bliskim Wschodzie moga ogladac stacje Al-Hayat TV,
w ktérej pojawiaja sie osoby krytycznie nastawione do tresci Ko-
ranu. Po trzecie, chrzescijanstwo przestalo sie kojarzy¢ z epoka

20 Por. K. Samir, Religion et culture enProche — Orient arabe, “Proche Orient
Chretien” 39(1989), s. 287.

2 L. Borkett-Jones, We areliving in the midst of the greatestturning of Mu-
slims to Christ in history; https://www.christiantoday.com/article/we-
are-living-in-the-midst-of-the-greatest-turning-of-muslims-to-christ-
in-history/56393.htm (dostep: 12.09.2018).
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kolonialng, a wiec jako religia ,europejskiego najezdzcy”*. Nie
mozna jednak precyzyjnie ustali¢ liczby konwertytéw z islamu
na chrzescijanistwo.

Antyreligijne ideologie polityczno-spoteczne

W czasach najnowszych w imie komunistycznej ideologii naj-
wiecej chrzescijan zamordowano w bylym Zwiazku Radzieckim,
Chinskiej Republice Ludowej, Korei Péinocnej, Wietnamie, Kam-
bodzy i Mongolii. Przywédcy komunistyczni dziatali w podobny
sposob, a ich celem bylo stworzenie bezreligijnego spoteczen-
stwa. Cel ten udalo sie osiggna¢ w znacznym stopniu. Wedlug
szacunkéw z 2007 roku w Chinach, liczacych wtedy okoto 1,35
miliarda mieszkancéw, za osoby przynalezace do jakiejkolwiek
religii uwazalo sie tylko 300 milionéw, czyli okolo 22 procent
spoleczenstwa®.

W konsekwencji w kazdym z krajéw azjatyckich, ktére wdra-
zaly komunizm, zniszczono bardziej lub mniej rozwijajace sie
misje katolickie. Warto przedstawié¢ skale tych zniszczen na
przyktadzie Chin i Korei Pélnocnej, ktére pod wieloma wzgle-
dami do tej pory nie odzyskaly swej kondycji sprzed 1950 roku.

Po proklamowaniu Chinskiej Republiki Ludowej (ChRL)
w 1950 roku wydano dekrety przeciw kontrrewolucji, ktérymi

2 Por. D. Garrison, A Wind In The House Of Islam: How God Is Drawing
Muslims Around The World To Faith In Jesus Christ, 2014; W.C. Smith,
The rising tide of Muslim converts to Christianity; https://www.christian-
today.com/article/we-are-living-in-the-midst-of-the-greatest-turning-
of-muslims-to-christ-in-history/56393.htm (dostep: 22.09.2018);
Muslims turning to Chris — a global phenomenon; https://www.premier-
christianity.com/Past-Issues/2016/June-2016/Muslims-turning-to-
-Christ-a-global-phenomenon (dostep: 24.08.2018).

Por. The Chinese Patriotic Catholic Association celebrates 50 years at a less
than ideal moment; http://www.asianews.it/index.php?l=en&art=9915
(dostep: 12.09.2018).
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objeto, obok wyznawcéw innych religii, réwniez Kosciét katolic-
ki. Wydalono okoto 5500 zagranicznych misjonarzy i misjona-
rek. Katolickie uniwersytety, szkoty, szpitale i przytutki znacjo-
nalizowano, aw 1951 roku internuncjusz opuscit stolice panistwa
- Pekin. Z powodéw politycznych i religijnych migrowalo okoto
3 milionéw katolikéw chinskich.

Aby przyblizy¢ i zrozumie¢ skale zniszczen misji katolickich, war-
to przeanalizowa¢ kondycje katolicyzmu w Chinach przed stynnym
dekretem o kontrrewolugji. Pius XII erygowat tam 20 metropolii*,
79 diecezji, 38 prefektur apostolskich oraz administrature apostol-
ska. W Chinach rezydowat kardynal, arcybiskup Pekinu, 20 arcy-
biskupéw, 96 biskupéw, w tym 25 Chinczykéw, 5701 kaptandw,
w tym 2698 Chiniczykéw. Istniato 16 seminariéw duchownych z 847
alumnami. Ponadto pracowalo 978 zakonnikéw (w tym okoto 500
Chinczykéw), 7443 zakonnice (5112 rodzimego pochodzenia).

W Chinach dzialaly liczne zakony i zgromadzenia meskie
i zeniskie. Powstalo tez kilkadziesiat zgromadzen chiniskich?.

Po przejeciu wladzy przez Komunistyczng Partie Chin chrze-
Scijanistwo zaczeto przedstawiac jako religie promujaca zachodni
imperializm. Wkrétce komunisci doprowadzili do podziatu wspél-
noty katolickiej. W 1957 roku rzad zatozyt Patriotyczne Stowa-
rzyszenie Katolikéw Chinskich, ktére do dzi$ odrzuca zwierzch-
nictwo Watykanu i ustanawia swoich wtasnych biskup6éw?.

2% Anking, Choch Choto, Cifian, Czangsza, Czungcing, Fuczou, Hangczou,
Hankou, Kajfeng, Kanton, Kuejjang, Kunming, Lanczou, Nan-czang,
Nankin, Nanning, Pekin, Si-an, Szenjang, Tajjuan.

% Por. Acta Apostolicae Sedis (AAS), Roma, Vaticano 1922-1960; O. Cha-

dwick, The Christian Church in the Cold War, London 1993; Richard Cardinal

Cushing, Pope Pius XII, Boston 1959; V. Dammertz, Ordensgemeinschaften

und Sikularinstitute, “Handbuch der Kirchengeschichte”, t. VII, Freiburg

1979, s. 355-380; A. Galter, Rotbuch der verfolgten Kirchen, Recklinghausen

1957; A. Giovanetti, Pio XII parla alla Chiesa del Silenzio, Milano 1959.

Por. The Chinese Patriotic Catholic Association celebrates 50 years at a less than

ideal moment; http://www.asianews.it/index.php?l=en&art=9915 (dostep:

12.09.2018).
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W konsekwencji od kilkudziesieciu lat cze$¢ katolikéw nalezy do
oficjalnego Kosciota patriotycznego, a cze$¢ modli sie w nieuzna-
wanych przez wladze domowych $wigtyniach Kosciola podziem-
nego, lojalnego wobec Watykanu. Liczbe wszystkich katolikéw
szacuje sie na okoto 12 milionéw?’. Chiiska Republika Ludowa
i Watykan zerwaly oficjalne stosunki dyplomatyczne w 1951
roku. Od tego czasu Paristwo Koscielne jest jedynym krajem eu-
ropejskim, ktéry uznaje niepodleglos$é Tajwanu, uwazanego przez
Chiny za zbuntowang prowingje, co jeszcze bardziej komplikuje
na planie politycznym dialog miedzy papiestwem a Pekinem?.

Z kolei w Korei PéInocnej — jednym z najbardziej odizolowanych
krajéw na $wiecie - chrzescijanstwo wystepuje w postaci szczatko-
wej, a katolicyzm praktycznie zaginal. Ustalenie liczby wyznawcéw
Chrystusa wydaje sie niemozliwe. Wedtug Davida Altona liczba
chrzescijan w tym kraju miata w 2012 roku stanowic 1,7 procent
populadji kraju, czyli okoto 406 tysiecy®. Z kolei inni autorzy podaja
przeszlo dziesieciokrotnie nizsze szacunki. Wedlug danych pastora
Li Chang Ho z 2011 roku mialo tam zy¢ 40 tysiecy chrzescijan,
z czego wiekszos¢ — 30 tysiecy, miala by¢ uwieziona w fagrach®.

Skala zniszczenia chrzescijafistwa, a szczegélnie katolicyzmu
w Korei P6Inocnej jest wiec dramatycznie wieksza niz w Chinach.
Przed 1948 rokiem Pjongjang, obecna stolica Korei Pétnocne;j,
nazywana byla Jerozolimg Wschodu. Wsréd jej mieszkancéw

27 Por. Trudna sytuacja Kosciota w Chinach a relacje chifisko-watykariskie;
http://idziemy.pl/kosciol/trudna-sytuacja-kosciola-w-chinach-a-
relacje-chinsko-watykanskie (dostep: 23.09.2018).

Por. L. Védrenne, The Diplomatic Relations between the Holy See and the
Republic of China from 1942 to 2012: History, Challenges, and Perspectives,
Taipei 2012; http://bibliotecanonica.net/docsaj/btcajg.pdf (dostep:
22.08.2018).

2 Por. D. Alton, Building Bridges: Is There Hope for North Korea? Lion Hud-
son 2013, s. 79.

Por. J. Kuc, Chrzescijanie w komunistycznych tagrach; https://pukhan.
pl/2011/05/chrzescijanie-w-komunistycznych-lagrach (dostep:
23.08.2018).

28

30

339



30 procent bylo chrzescijanami®*'. W latach 40. XX wieku podczas
walk republikanéw z komunistami ,,czerwoni” posiadali przybu-
dowke chrzescijaniska w postaci niewielkiej liczby tak zwanych
lideréw Kosciota postepowego, ktorzy akceptowali zasady ko-
munizmu. Niemniej juz wtedy chrze$cijanie cierpieli przeslado-
wania i masowo chronili sie w Korei Potudniowej. Po ustabilizo-
waniu sie wladzy wlatach 1956-1957 komunisci rozpoczeli akcje
likwidacji miejsc kultu, kosciotéw i wspélnot chrzescijaniskich.
Od tej pory pétnocnokoreaniskie media bez przerwy glosily, ze
Korea P6Inocna jest jedynym krajem na $wiecie catkowicie wol-
nym od religijnych przesadow*.

W 1972 roku dla celéw propagandowych reaktywowano wierne
rezimowi Koreanskie Towarzystwo Chrzescijaniskie, ktére regular-
nie potepia amerykanski imperializm. Innym zabiegiem propa-
gandowym jest dziatalno$¢ czterech oficjalnie tolerowanych przez
rzad Koscioléw: dwoch protestanckich, katolickiego i prawostaw-
nego. Pokazuje sie je obowigzkowo zagranicznym turystom.

Raz po raz pojawiaja sie doniesienia o pojedynczych przesla-
dowanych wspélnotach chrzescijaniskich w Korei Pétnocnej, ale
ze wzgledu na niemoznos¢ weryfikacji tych informacji trudno
okresli¢ stopien prawdziwosci tych relacji. Wiadomo tylko, ze
na skutek gtodu i kryzysu w latach 1998-1999 z Korei Pétnocne;j
ucieklo okoto 200 tysiecy obywateli. Od 2000 roku wspélnoty
protestanckie wyjatkowo aktywnie dzialaja posréd tych ucieki-
nieréw, zapewniajac im pomoc, potajemny transfer, srodki do
zycia, oraz chronigc ich przed przymusowa deportacja do Korei
Pétnocnej przez wtadze Chin®.

1 Por. J.H. Grayson, Korea — A Religious History, London 2002, s. 157-158.

2 Por. A. Lankov, North Korea’s irreconcilable relationship with Christiani-
ty. Long persecuted, Christians in the North now have ‘official’ churches,
catacomb networks; https://www.nknews.org/2013/09/north-koreas-
irreconcilable-relationship-with-christianity (dostep: 22.09.2018).

3 Por. D. Tudor, Korea: The Impossible Country, Clerendom 2012; D. Al-
ton, Building Bridges, dz. cyt.; J. Corfield, Historical Dictionary of Py-
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Z Korei Péinocnej docieraja tez czasem wrecz niewiarygodne
informacje na temat zaskakujacych aktéw odwagi protestantéw
w ramach dzialalnosci misyjnej. Protestanckie portale informa-
cyjne doniosty przed laty o niebywalym wydarzeniu. Mianowi-
cie w 2003 roku zostal zastrzelony emerytowany general Kore-
anskiej Armii Ludowej, ktéry nawrdcil sie na chrzescijanstwo
i przekonywat zotnierzy do nauki Chrystusa®.

Réwnie niewiarygodne, wrecz szalone, przedsiewziecie podjat
amerykanski ewangelikalny misjonarz Robert Park. 25 grudnia
2009 roku zostal zatrzymany tuz przy granicy w Korei Péinoc-
nej. Chcial dostarczy¢ pétnocnokoreanskiemu przywdédcy listy,
w ktérych prosit o likwidacje obozéw koncentracyjnych, i na-
wréci¢ Kim Dzong Ila na chrzescijanstwo. Poddany okrutnym
torturom, ledwie uszed! z zyciem. Po mediacjach zostat wydalo-
ny i byt leczony w Kalifornii*. Zreszta co jakis czas pojawiaja sie
protestanccy nastepcy Parka. W 2014 roku 75-letni australijski
misjonarz zatrzymany zostal w Korei Péinocnej za nielegalne
rozprowadzanie materiatéw o tematyce religijnej*®. Inny Amery-

ongyang, London 2013; Y. Park, Korea and the Imperialists: In Search
of a National Identity, Author House 2009; A. Lankov, North Korea’s
irreconcilable relationship with Christianity. Long persecuted, Christians
in the North now have ‘official’ churches, catacomb networks; https://www.
nknews.org/2013/09/north-koreas-irreconcilable-relationship-with-
christianity/ (dostep: 22.09.2018).

Por. Evidences: Christian North Korean Army General, “New Sources Sta-
te Christians murdered in North Korea” Thursday, October 14, 2004;
http://www.northkoreanchristians.com/general-north-korean.html
(dostep: 12.09.2018).

% Por. J.M. Rodgers, What Really Happened to Robert Park in North Ko-
rea and Who Knows?; http://thethreewisemonkeys.com/2012/02/20/
what-really-happened-to-robert-park-in-north-korea-and-who-knows/
(dostep: 12.09.2018).

Por. Korea Pétnocna uwolnita australijskiego misjonarza; https://www.
gosc.pl/doc/1906695.Korea-Polnocna-uwolnila-australijskiego-
misjonarza (dostep: 12.09.2018).

34

36

341



kanin koreanskiego pochodzenia, Kenneth Bae, spedzil w po6l-
nocnokoreaniskim obozie pracy 752 dni®’.

Te graniczace z irracjonalnoscia akcje ewangelizacyjne s3 do-
meng wspoélnot protestanckich. Kosciét katolicki w Korei P61-
nocnej jest wcigz wielkim nieobecnym.

Whnioski

W Azji zyje ponad trzy piate ludnosci $wiata, w wiekszosci s to
ludzie mlodzi. Azja jest wiec ,kontynentem zycia”, a jednoczes-
nie zycie napotyka tam powazne zagrozenia spowodowane
czesto bardzo trudna sytuacja spoteczno-ekonomiczng, uwa-
runkowaniami kulturowymi i politycznymi. Mimo to Azja jest
kontynentem nadziei dla misji katolickich ze wzgledu na cha-
rakterystyczna dla niej religijnos¢, bogactwo duchowe i dluga, bo
siegajaca czasow starozytnych, historie. Kosciél byl tam obecny
i dziatal na rézne sposoby przez 2000 lat®.

Poczawszy od sporu o ryty, prowadzenie misji katolickich w Azji
zostalo obarczone zarzutem, Ze misjonarze katoliccy nie zawsze ro-
zumieli i doceniali pozytywne wartosci tradycji Bliskiego i Dalekiego
Wschodu. Tu rodzit sie problem kulturowy, gdyz religie Azji tworzy-
ty cywilizacje, ktére przetrwaly tysigclecia.

Dzieki wspomnianemu wyzej sporowi Kosciét katolicki uzmy-
stowil sobie, jak wazna jest dla wielu Azjatéw kontynuacja dzie-
dzictwa kulturowego poprzednich pokolen. Misje katolickie,
obok gloszenia Chrystusa, winny by¢ procesem uczenia sie kul-
tury i wrastania w nig katolicyzmu (,,azjanizacja”). Innymi stowy

37 Por. A. Parfieniuk, Placze, poktony i wyznawanie win — tak Korea Pétnocna
wykorzystuje aresztowanych obcokrajowcéw do wlasnej polityki i propagandy;
https://wiadomosci.wp.pl/placze-poklony-i-wyznawanie-win-tak-korea-
polnocna-wykorzystuje-aresztowanych-obcokrajowcow-do-wlasnej-
polityki-i-propagandy-6027650360398977a (dostep: 22.08.2018).

% Por. Cz. Drazek, Ewangelizacja Azji, https://opoka.org.pl/biblioteka/T/
TH/THW/synod_azja_14051998.html (dostep: 22.08.2018).
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jest to proces kulturowego przystosowania, dzieki ktéremu kato-
licyzm staje sie integralnym elementem danego spoteczenstwa
i nosicielem jego kultury.

Jan Pawet II nauczal, iz ,Kos$ciét uznaje Powszechng Deklara-
cje Praw Czlowieka i jej fundamentalne stwierdzenie, ze «uzna-
nie przyrodzonej godnosci oraz réwnych i niezbywalnych praw
wszystkich czlonkéw rodziny ludzkiej stanowi podstawe wolno-
$ci, sprawiedliwo$ci i pokoju na $wiecie»”°.

Strona chrzescijariska w imie zasady wzajemnosci oczekuje
od $wiata muzulmanskiego:

- uwzgledniania priorytetu pluralizmu, nawet jesli nie jest
on Iaczony z laicko$cig panistwa (nalezy walczy¢ o jak najwieksza
autonomie religii i panistwa);

- przyjecia $wiatowych standardéw, ze szacunek dla mniejszo-
Sci jest barometrem poprawnych relacji religii w nowoczesnym
panstwie, gdyz spoleczeristwo nie moze podlega¢ dyskryminacji;

— zapewnienia mniejszosciom religijnym nie tylko wolnosci
kultu, ale i pelnej wolnosci religijne;j.

W kontekscie respektowania praw czltowieka misyjny charak-
ter chrzescijaiistwa czy islamu nie musi prowadzi¢ do konflik-
téw religijnych. Sens misji zasadza sie bowiem na prezentacji
cztowiekowi chrzescijaristwa lub islamu jako propozycji, z ktérej
moze on skorzystaé, ale nie musi.

W kwestii poprawy sytuacji chrzescijan w panstwach komu-
nistycznych Azji zasadniczo badacze dziela sie na zwolennikéw
dwoch strategii. Pierwsza z nich jest postawa optymistyczna.
Promuje ona dialog z przywédcami komunistycznymi. Uwaza
sie, ze Chiny od czasu rozpoczecia wielkich reform przejmuja

¥ Por. Jan Pawetl II, Poszanowanie praw cztowieka warunkiem prawdziwego
pokoju. Oredzie na XXXII Swiatowy Dziers Pokoju 1 stycznia 1999 r., ,L'Os-
servatore Romano”, wydanie polskie, 20(1999) nr 1, s. 4-8; Jan Pawet II,
Poszanowanie praw czlowieka czescig integralng kazdej kultury (Przeméwie-
nie do uczestnikéw I Swiatowego Kongresu Duszpasterstwa Praw Cztowieka,
4VII), ,L'Osservatore Romano”, wydanie polskie, 19(1998) nr 12, s. 28-29.
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w wielu dziedzinach wzorce zachodnie. Sg to dzialania na tak
wielka skale, ze przewyzszajg one przejmowane wzory sowieckie
z lat 50. Mozna wiec zapyta¢, na ile te tendencje beda dotyczy¢
réwniez respektowania praw czlowieka i wolnosci religijnej.

Druga opcje reprezentuje stosunkowo wielka grupa scepty-
kow, ktorzy nie wierza w dialog z komunistami. Wsréd nich jest
Wuher Caixi, w 1989 roku rzecznik studentéw z Tiananmen, od
tamtej pory zyjacy na emigracji na Tajwanie, ktdry stwierdzit, ze
najwiekszym bledem opozycji byta wiara, iz z komunistycznymi
wladzami da sie rozmawiac*.

Jak przekonac rzady ostatnich komunistycznych krajéw, ze
laicki charakter panistwa nie powinien by¢ rozumiany jako ate-
istyczny model spoteczenstwa? Wydaje sie, ze dla coraz czesciej
izolowanego politycznie Watykanu dialog pozostaje jedynym
rozwigzaniem, mimo ze czasem przeksztalca sie w jego atrape.

Prospettive e problemi delle missioni cattoliche in Asia.
I contesti confessionale (di confessione), religiosi e politici

L’Asia puo essere vista come un “rimprovero (rimorso) per il cri-
stianesimo”? La pit grande e piu popoloso continente del mon-
do, nel 2016 conta 4,463 miliardo abitanti e ha solo circa 300 mi-
lioni di cristiani, meno del 10% della popolazione del continente.
Il numero di cattolici ammonta a 137 milioni, pari a circa il 4%
della popolazione di questo continente. L'Asia ¢ il continente pit
ambivalente in termini di attivita missionarie cattoliche. Proprio
li che furono intraprese le azioni piu spettacolari, che portarono
grandi frutti e i piu inetti tentativi di cristianizzazione attraver-
so metodi discutibili.

40 Por. G. Sorman, Destroyed By Communism. Twenty years after Tianan-
men, China and some of its Asian neighbors still suffer under Marxist ideolo-
gy; https://www.city-journal.org/html/destroyed-communism-10582.
html (dostep: 12.08.2018).
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Questo capitolo cerca di mostrare 'essenza dei problemi e del-
le prospettive delle missioni cattoliche in Asia mostrando tre casi
di studio (case studies). Sembra che loro mostrano le circostanze
e i meccanismi tipici che favoriscono o limitano la missione della
chiesa cattolica in Asia.

In primo luogo, la durabilita delle religioni tradizionali e le
forme della loro cultura anche la necessita di inculturazione cat-
tolica sono state presentate sull'esempio della disputa sui riti
nella Cina.

Conclusione: il cattolicesimo dovrebbe sempre diventare par-
te integrale di una data societa ed essere portatore della sua
cultura.

In secondo luogo, le limitazioni religiose e sociali delle mis-
sioni cattoliche sono state presentate sull'esempio dei paesi mu-
sulmani.

Conclusione: sottolineare la cultura dei diritti umani e la reci-
procita nel dialogo musulmano-cristiano.

In terzo luogo, sono stati mostrati gli ostacoli legati all'eradi-
cazione del cristianesimo da parte di ideologie atee sull'esempio
del comunismo in Cina e Corea del Nord.

Conclusione: un dialogo realistico con i comunisti a livello
internazionale e le relazioni bilaterali.

In Asia vive piu di tre quinti della popolazione mondiale, so-
prattutto giovani. L’Asia é quindi “il continente della vita”, lo
cui evangelizzazione é ancora un “rimprovero (rimorso)” per il
cattolicesimo.
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