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Wprowadzenie teologiczne

Miedzynarodowe sympozjum ,Nieustanne rodzenie sie Kosciota
/ Lengendrement permanent de I'Eglise”, jakie odbylo sie w dniu
20 kwietnia 2026 roku w Paryzu, stanowilo bez watpienia inte-
resujacy teologiczna podr6z w serce tajemnicy Kosciola - zywego
organizmu, nieustannie rodzonego tak przez Tréjosobowego Boga,
jak i przez wierzacych w tajemnicy przyjmowania taski Bozej i ich
ludzkiej wolnosci.

Organizowane przez krakowski Uniwersytet Papieski Jana Paw-
ta IT we wspélpracy z Facultés Loyola Paris i Institut Catholique de
Paris zgromadzilo wybitnych teologéw z Polski, Francji i Watyka-
nu, aby wspdlnie zglebi¢ nie tylko dynamike eklezjogenezy, rozu-
mianej nie jako mechaniczny proces instytucji, lecz jako mistyczne
i sakramentalne wydarzenie, zakorzenionego w paschalnej tajem-
nicy Zmartwychwstalego. Kosciét jawit sie jako lud Bozy istniejacy
,przed Kosciotem” - od Abla po eschatologiczne spelnienie, nie-
ustannie odnawiany w Eucharystii Chodzilo tez o prezentacje sytu-
acji Kosciota katolickiego we Frangji, ktéry przez rézne znaki daje
wspoélczesnie swiadectwo swojej niezwyklej zywotnosci.

Trudno nie zachwyci¢ sie bogactwem intuicji, ktére otworzyly
sie podczas obrad. Od pierwszych Ojcéw Kosciota az po Augustyna,
Hieronima i Grzegorza Wielkiego, ktérzy opisywali misterium Logosu
nieustanne ujawniajace sie w duszy wierzacego, przez sredniowiecz-
nych komentatoréw Piesni nad Piesniami, az po wspoélczesne mysli
Henri de Lubaca, Yvesa Congara, Karla Rahnera, Franciszka Blach-



nickiego, Jana Pawla II, Benedykta XVI. Jak przypomina $w. Tomasz
z Akwinu: ecclesia fabricatur — Kosciél jest wcigz ksztattowany. Ta wi-
zja uwalnia teologie od technicystyczno-utylitarnego spojrzenia na
struktury, funkcje czy ministeria, kierujac uwage ku najglebszej natu-
rze Ko$ciota: sakramentalnie i mistycznie rodzacego sie, a nie jedynie
horyzontalnie konstruowanego ludzkimi projektami.

Sympozjum podkreslalo wyjatkowosé chrzescijanstwa jako
unikalnego daru Objawienia: nadprzyrodzony charakter praw-
dy, tajemnice Tréjcy Swietej, Wcielenie Syna Bozego, historyczny
fakt Zmartwychwstania oraz cielesny wymiar zbawienia — wszyst-
ko to przeciwstawia sie dualistycznym tendencjom filozoficznym
i relatywizmowi wspoélczesnoéci. Te prawdy nie sg abstrakcyjnymi
dogmatami, lecz zywym Zrédlem nadziei teologicznej — cnoty nie-
rozerwalnie zwigzanej z wiarg i mitoscig — w obliczu sekularyzadji,
obojetnosci religijnej, nowych form ateizmu, podzialéw ekumenicz-
nych i kryzyséw kulturowych.

Odrodzenie Koéciota dokonuje sie przede wszystkim dzieki Du-
chowi Swietemu — duszy Kosciota, ktéry ozywia Go i prowadzi ku
pelni prawdy (por. J 16, 13). Duch ten dziata poprzez sakramen-
ty, zwlaszcza Eucharystie — Zrédlo i szczyt zycia chrzescijanskiego,
gdzie Chrystus uobecnia swoja Ofiare i jednoczy wierzacych w jed-
no Cialo. Odrodzenie realizuje sie takze przez intensywne studium
Pisma Swietego, regularne przyjmowanie sakramentéw Pokuty
i Eucharystii, bogactwo liturgii lgczacej niebo z ziemis, modlitwe
prywatna i wspdlnotowa, swiadectwo $wietych oraz dziatalnos¢ cha-
rytatywna — troske o ubogich, migrantéw i cierpigcych, gdzie Ko-
$ciét na nowo odkrywa swoje powolanie do bycia znakiem milosier-
dzia Bozego.

Niniejsza ksigzka, bedaca owocem paryskiego sympozjum, gro-
madzi referaty prelegentéw i pogtebione refleksje uczestnikéw. Pra-
gniemy, by stala sie nie tylko zapisem naukowych obrad, lecz takze
inspiracja do praktycznego $wiadectwa. W konsekwencji pokazuje,



ze nadzieja chrzescijaniska, zakorzeniona w wyjatkowosci Objawie-
nia, jest sila zdolna do prawdziwego odrodzenia sie Kosciota w na-
szych czasach. Zapraszamy Czytelnikéw do wspdlnej kontemplacji
tej tajemnicy - ku wiekszej chwale Boga i pozytkowi Jego ludu.

Program tego miedzynarodowego sympozjum w sposéb har-
monijny 1aczyt historie z teraZniejszoscia i przyszloscig. Spotka-
nie otworzyl dr Adam Sejbuk CM, ktéry przywital uczestnikéw,
po czym prof. dr hab. Andrzej Napiérkowski OSPPE wyglosit teo-
logiczne wprowadzenie w tematyke obrad. W czesci I, pierwszy re-
ferat poranny wygtosit ks. prof. dr hab. Piotr Szczur (KUL Lublin)
pt. Od arianizmu ku katolicyzmowi Gotéw, omawiajac przemiany spo-
teczne i eklezjalne w kontekscie nawrécenia ludéw germanskich. Po
nim prof. Andrzej Napiérkowski (UPJPII) kontynuowal obrady re-
feratem Dynamika eklezjogenezy a duchowa ptodnos¢ Kosciota, w kté-
rym ukazal proces powstawania Kosciota, w ktéry wpisuje sie jego
nieustanne rodzenie jako zywego organizmu duchowego. Pierwsze
francuskojezyczne wystapienie miata prof. Dominique Waymel CSJ
(Institut Catholique de Paris), ktéra zaprezentowala Macierzyrniski
wymiar KoSciota w $wietle jego sakramentalnej natury, Yaczac refleksje
sakramentalng z duchowoscia eklezjalng. Siostra Profesor przyna-
lezy do Zgromadzenia Siéstr Apostolskich sw. Jana (Sceurs aposto-
liques de Saint-Jean), czyli zeriskiej gatezi Wspélnoty $w. Jana. Z ko-
lei ks. dr hab. Antoni Nadbrzezny, prof. KUL, w referacie Kosciot
w procesie stawania sie. Ujecie personalistyczne oméwil w sposéb no-
watorski Kosciét jako wspélnote 0séb w dynamicznym jej rozwoju
instytucjonalno-duchowym, akcentujac ujecie Boga i cztowieka jako
relacyjnej osoby. Po nim ks. prof. dr hab. Andrzej Proniewski (UwB
Bialystok) przedstawit temat Piotrowo-maryjne macierzyfstwo Ko-
Sciota, taczac perspektywe hierarchiczng i charyzmatyczng, gdzie te
dwie zasady: Piotrowa i Maryjna nie tyle sa sobie przeciwstawne, co
wzajemnie sie uzupelniajg. Po tych wystgpieniach odbyla sie dysku-
sja (10:35-11:05) oraz przerwa kawowa (11:05-11:35).



W czesci I, pierwszy przedpotudniowy referat wygtosit msgr dr Mi-
chael Kahle (Watykan, Dykasteria ds. Kultu Bozego i Dyscypliny
Sakrament6éw). Niemiecki naukowiec ukazal Liturgie jako Zrédto
odnowy Kosciota, wskazujac jej sakramentalne znaczenie w procesie
stawania i rodzenia sie wspélnoty Bosko-ludzkiej. Po nim dr Adam
Sejbuk ze Zgromadzenia Ksiezy Misjonarzy (UPJPII) ciekawie mo-
wil o Koncepcji rodzenia we wspétczesnej teologii francuskiej, przywo-
tujac wazne inspiracje z kregu francuskiej mysli teologicznej XX
i XXI wieku. Nastepne przedlozenie uczynit ks. dr hab. Damian Wa-
sek, prof. UPJPII, ktéry interesujaco zaprezentowal Dialog Kosciota
ze Swiatem w Swietle antropologii Soboru Watykariskiego II, analizujac
aktualnos¢ soborowego przestania. Wybitny polski ekumenista, ks.
prof. dr hab. Zygfryd Glaeser (UO Opole) przedstawit referat Eku-
menia szansq na ukazanie wyjgtkowosci chrzescijanstwa. Wyktad Co
tradycja chrzescijafiska wnosi do pojecia braterstwa? podejmujacy za-
gadnienie chrzescijaniskiej tozsamosci w dialogu z nowoczesnoscia,
zaprezentowat prof. dr Etienne Grieu SJ (Facultés Loyola Paris).
Francuski teolog ukazal chrzescijariska wizje braterstwa, zachecajac,
aby Iaczy¢ relacje z Bogiem z przyjeciem najbardziej odrzuconych.
Chodzi o unikanie w ten sposéb braterstwa oderwanego od rzeczy-
wistosci lub zamknietego; ma ono by¢ zywa inspiracja, jaka sklania
spoleczenistwo do wlaczania kazdego, otwierania sie na obcych i do
krytycznego spojrzenia na wlasna historie. Rektor Polskiej Misji
Katolickiej w Paryzu, ks. Bogustaw Brzy$ z duzym doswiadczeniem
i rozeznaniem oméwil Odnowe Kosciota w perspektywie duszpaster-
stwa parafialnego we Francji. Na zakonczenie, mgr lic. Jerzy Rutkow-
ski CM (Institut Catholique de Paris) - ktéry wydatnie zaangazowal
sie w organizacje calego paryskiego sympozjum — zaprezentowal re-
ferat Teologia polityczna: francuskie spoteczefistwo a Kosciét, ukazujac
wspoélczesne wyzwania religijno-spoteczne. Wszystkim prelegen-
tom oraz autorom artykuléw nalezy wyrazi¢ wielkie uznanie i po-
dziekowanie za ich tworczy wysilek badawczy i redakcje tekstéw.



Warto wspomnie¢ siostre dr Tereze Huspekova, gdyz réwniez jej
interesujace opracowanie Koscidl, ktory (nie) umiera: Eklezjologiczne
inspiracje z tworczosci Oto Mddra znalazto sie w tym tomie ,,Rodze-
nie sie Kos$ciota”, a bedacym juz XVII. edycja Cracoviensis Cogitatio
Ecclesialis Katedry Eklezjologii, wchodzacej w sktad Instytutu Teo-
logii Fundamentalnej, Ekumenii i Dialogu.

Zwienczeniem byty Eucharystie w pieknych duchowo i archi-
tektonicznie miejscach Paryza, czyli w kaplicy Matki Bozej od Cu-
downego Medalika, w odnowionej katedrze Notre-Dame, w ko$ciele
$w. Wincentego a Paulo.

Sympozjum odbywalo sie pod patronatem Jego Eminencji
ks. kard. Grzegorza Rysia, Wielkiego Kanclerza naszego Papieskie-
go Uniwersytetu oraz Jego Magnificengji ks. prof. dra hab. Roberta
Tyraly. Réwniez w tacznosci pozostawal z nami abp Rino Fisichella,
prefekt watykanskiej Dykasterii ds. Ewangelizacji. Wdzieczno$¢ na-
sza kierujemy zatem nie tylko w strone tych oséb, ale ponadto do
ks. prof. dra hab. Witolda Ostafriskiego, dziekana Wydziatu Teolo-
gicznego naszego krakowskiego Uniwersytetu za jego stowa wstepu
do niniejszej publikacji.

Andrzej A. Napiérkowski OSPPE
kierownik Katedry Eklezjologii
dyrektor Instytutu Teologii Fundamentalnej, Ekumenii i Dialogu

Krakéw, 1 marca 2026 roku






DICASTERIUM
DE CULTURA ET EDUCATIONE

Dal Vaticano. 4 marzo 2026

N. Prot. 01593/2026 - 1558/2023

Reverendissimo Monsignore,

faccio seguito alla lettera dove la Signoria Vostra mi informava circa i E°
Simposio Scientifico L ‘engendrement permanent de I'Eglise, organizzato dallIstituto
per la Teologia Fondamentale, Ecumenismo ¢ il Dialogo della Pontificia Universila
Giovanni Paolo II di Cracovia, in programma il 20 aprile 2026 presso /'Institut
Catholique de Paris.

Sono lieto di manifestare il mio compiacimento per la lodevole iniziativa
scientifica e con grande piacere parteciperd un indirizzo di saluto ai relatori ¢ a tutti
partecipanti al Convegno.

Secondo la Costituzione dogmatica Lumen gentium del Concilio Vaticano 11
“la Chiesa, alla quale tutti siamo chiamati in Cristo Gesl e nella quale per mevzo della
grazia di Dio acquistiamo la santita, non avra il suo compimento sc¢ non nella gloria
celeste, quando verra il tempo in cui tutte le cose saranno rinnovate (cfr. Ap 3.21) ¢
col genere umano anche tutto I'universo, il quale & intimamente congiunto con l'vomo
e per mezzo di lui arriva al suo fine, trovera nel Cristo la sua definitiva perfezione™
(cfr. LG 48).

In questa prospettiva la Chiesa pellegrina si rinnova in Cristo e si trasforma in
famiglia di Dio nel “tornare costantemente a Lui e al suo Vangelo, docili all’azione
dello Spirito Santo” (S.S. Leone XIV, Discorso nella Basilica di San Giovanni in
Laterano, 9 novembre 2025).,

%

R fissi
Mons. Michael KAHLE
Dicastero per il Culto Divino
e la Disciplina dei Sacramenti
=CITTA DEL VATICANO=

00120 CITTA DEL VATICANO — info@dce.va 11



Auspico che questo Convegno possa essere un momento di ispirazione e di
riflessione come di approfondimento sull’identita della Chiesa. Una Chiesa che sempre
cresce e matura, inspirata dalla Tradizione e dal Magistero.

Infine, assicuro la mia vicinanza nella preghiera perché il Signore Vi benedica
e auguro che il Vostro lavoro porti a tutti i relatori ¢ ai partecipanti un contributo nella
ricerca della missione della Chiesa che sempre si rinnova.

Profitto della circostanza per confermarmi con sensi di distinto ossequio

della Signoria Vostra Reverendissima
dev.mo nel Signore

T Tt G e

José Tolentino Card. DE MENDONGA
Prefetto

12



Krak6w, dnia 20 stycznia 2026 r.
Abp-041-07/2026

e i

KARDYNAL GRZEGORZ RYS
ARCYBISKUP
METROPOLITA KRAKOWSKI

Czcigodny Ojcze Profesorze,

Odpowiadajac na prosbe zawarty w piémie z dnia 18 stycznia br. obejmuje
patronatem  honorowym  sympozjum naukowe zatytulowane »Renaissance
de I'Eglise/odradzanie si¢ Kosciola”, ktére odbedzie si¢ w dniu 20 kwietnia 2026 r.
w Paryzu.

Zyczg, aby to wydarzenie przyczynialo si¢ do budowania jednosci w Kosciele
opartego na dialogu w prawdzie, szczeroci i miloéci i prowadzilo do Jego odradzania

sie.
Z serdecznym pozdrowieniem i pasterskim blogoslawieristwem
# kayd. Grzegorz Ry$
Arcybiskup Metropolita Krakowski
Przewielebny

O. prof. dr hab. Andrzej NAPIORKOWSKI
Dyrektor Instytutu Teologii Fundamentalnej,
Ekumenii i Dialogu UPJPII w Krakowie
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DICASTERO PER L'EVANGELIZZAZIONE

SEZIONE PER LE QUESTIONI FONDAMENTALI
DELL'EVANGELLZZAZIONE NEL MONDO Vatican City, 12 February 2026

11 Pro-Prefetto

Dear Professor,

Thank you for informing me about the Symposium that inaugurates the XVII edition of the
Study: L 'Engendrement permanent de I'Eglise.

1 am particularly pleased to share with you and the participants the great relevance of the chosen
theme. One of the issues the Church faces today in her pastoral activity is the need to address —
especially in the Western world — the dramatic interruption in the transmission of the faith.

The Church, which by her very nature is called to evangelize, experiences this wound as an
urgent reality that compels her, in the face of the challenges of contemporary culture, to rediscover
the transmission of the faith. This dynamic directly involves the responsibility of theology, which is
committed to finding new forms of expression that highlight how Tradition is in fact living, dynamic,
and capable of generating an uninterrupted transmission — one that is grounded in the immutability
of the kerygma while being enriched by doctrinal development and by the spirit of the times, which
calls for communication that is active and effective.

In many respects, this involves rediscovering the great teaching of the Second Vatican Council
which, in Chapter 11 of Dei Verbum — too often overlooked — still today bears its relevance and
calls to be studied.

I therefore wish all participants fruitful days of the Symposium, marked by intelligent and
profound dialogue, so that the issues common to all Christians may find unified paths of insight and
resolution.

With these sentiments, I entrust the efforts and enthusiasm of these days to Mary, Sedes
Sapientiae. la fatica e "entusiasmo di questi giorni. I gladly take this opportunity to extend my cordial
greetings and to renew the assurance of my sincere esteem.”

-
L3 Rinj‘ Fisichella
Reverend Father

Prof. Andrzej NAPIORKOWSKI, O.S.P.P.E.
John Paul II Pontifical University

CRACOVIA (Poland)

Via della Conciligzione, 5 - 00120 Cirtd del Vaticano
Tel. +39 U6 69869500 - Fax +39 06 698.60522 - F-mail: pro-prefetof@evangelizzazione. va
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Uniwersytet Papieski
Jana Pawta IT

w Krakowie

ks. dr hab. Witold Ostafiniski, prof. UPJPII
dziekan Wydziatu Teologicznego

Krakéw, 25 stycznia 2026

Ecclesia semper nascens
Stowo wstepne

Kosciél nie jest rzeczywisto$cia domkniety, ukoniczong czy tez
raz na zawsze dang. Jego glebsza tozsamos$¢ nie odstania sie tez
w statycznych definicjach, lecz w dynamice, w procesie nieustan-
nego rodzenia sie — Ecclesia semper nascens. To napiecie pomiedzy
darem a wydarzeniem, pomiedzy pamiecig a przyszloscia, pomie-
dzy sakramentem a historia, stanowi jedno z najbardziej ptodnych,
a zarazem najbardziej wymagajacych miejsc wspélczesnej refleksji
teologiczne;j.

Miedzynarodowe sympozjum teologiczne ,Nieustanne rodze-
nie sie Kosciola / L'engendrement permanent de 'Eglise”, ktérego
owocem jest niniejsza publikacja, zostalo pomyslane wtasnie jako
préba wejscia w to dynamiczne ,pomiedzy”. Organizatorom kon-
ferencji zapewne nie chodzilo jedynie o opis zjawisk eklezjalnych,

17



ani o analize proceséw socjologicznych czy instytucjonalnych, lecz
o pytanie bardziej fundamentalne: w jaki sposéb Kosciét dzis sie
rodzi teologicznie, sakramentalnie, duchowo i historycznie i jakie
konsekwencje niesie to rodzenie sie dla wiary, nadziei i odpowie-
dzialno$ci chrzescijan?

Metafora rodzenia, tak gleboko zakorzeniona w Pismie Swie-
tym, tradycji patrystycznej oraz nowozytnej eklezjologii, prowadzi
nas ku rozumieniu Kosciota jako rzeczywistosci zarazem macie-
rzynskiej i paschalnej. Ko$ciét rodzi, poniewaz sam nieustannie ro-
dzi sie w misterium Tréjcy Swietej; jest ptodny, poniewaz pozostaje
wszczepiony w Pasche Pana i udzielany przez Ducha Swietego; jest
kruchy, poniewaz jego zycie dokonuje si¢ w ludzkiej historii nazna-
czonej napieciami, grzechem i niedopelnieniem. Rodzenie sie Ko-
$ciola nie jest wiec triumfalnym procesem wzrostu, lecz czesto dra-
matem wiary, bélem odpowiedzialno$ci, pytaniem o sens obecnosci
chrzescijaiistwa w $wiecie, ktéry niejednokrotnie zdaje sie obywac
bez Boga.

W tym sensie refleksja eklezjologiczna staje sie dzi§ zarazem
refleksja egzystencjalng. Pyta¢ o Kosciét znaczy pytac o miejsce
wiary w zyciu cztowieka. Pytac o jego przyszlo$¢ — znaczy zapytaé
o zdolno$¢ chrzescijaiistwa do rodzenia nadziei. Czy Koscidt jeszcze
rodzi? A jesli tak, to z jakich Zrédel, z jakich ran, z jakiego stowa,
z jakiej liturgii i dla kogo?

Szczegblng wartoscia niniejszego tomu jest spotkanie dwéch
wielkich tradycji teologicznych: polskiej i francuskiej. To spotkanie
nie ma charakteru jedynie geograficznego czy instytucjonalnego.
Jest spotkaniem wrazliwosci, pytan i metod. Teologia francuska,
z jej glteboka refleksja nad misterium Kosciola, sakramentalnoécia
historii, relacjg taski i $wiata, od dziesiecioleci inspiruje sposéb my-
$lenia o eklezjalnej dynamice i duchowej ptodnosci. Teologia pol-
ska, zakorzeniona w dos$wiadczeniu wiary przezywanej ,wbrew”
i,pomimo”, wnosi do tej refleksji szczeg6lne wyczulenie na wymiar
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$wiadectwa, cierpliwej obecnosci, paschalnej nadziei i stuzebnosci
wobec ludu Bozego.

Dialog tych tradycji prowadzony w przestrzeni naukowej,
a jednoczesnie glteboko osadzony w doswiadczeniu Kosciola, jawi
sie jako jeden z istotnych znakéw czasu. Nie chodzi w nim o pro-
sta wymiane stanowisk, lecz o wspélne myslenie Kosciota o sobie
samym, w sytuacji kulturowych przemian, sekularyzacji, kryzyséw
instytucjonalnych i nowych pytan antropologicznych. W tym sensie
sympozjum nie bylo jedynie wydarzeniem akademickim, lecz forma
eklezjalnego rozeznania.

Jako dziekan Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Papieskie-
go Jana Pawta Il w Krakowie wyrazam gleboka rado$¢ i wdziecznos¢
za to wspolne dzielo. Jest to rados¢ plynaca ze spotkania teologéw,
ktérzy nie boja sie stawia¢ pytan trudnych. Wdziecznos¢ za klimat
zaufania, intelektualnej odwagi i odpowiedzialno$ci za Kosciét, jaki
towarzyszyt obradom. Stowa uznania kieruje do o. prof. Andrzeja
Napiérkowskiego, dyrektora Instytutu Teologii Fundamentalnej,
Ekumenii i Dialogu naszego Wydzialu za organizacje tej teologicz-
nej debaty.

Niniejszy tom nie zamyka tej refleksji — przeciwnie, pozostaje
zaproszeniem do dalszego myslenia, do pogtebiania teologii, ktéra
nie obawia sie dynamiki, napiecia i procesu. Jesli Kosciét rzeczywi-
$cie nieustannie sie rodzi, to takze teologia stuzaca temu Koscioto-
wi musi nieustannie na nowo odnajdywac jezyk, ktéry potrafi opi-
sa¢ Bosko-ludzka tajemnice rodzaca sie posréd historii.

Niech ta publikacja stanie sie jednym z takich miejsc.

L Oilodd Do fds
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Polska Misja Katolicka we Francji

Odnowa Kosciota w perspektywie
duszpasterstwa parafialnego we Frangji

Wstep

Tematem niniejszego opracowania jest zagadnienie nieustannego
rodzenia sie Kosciola z perspektywy duszpasterstwa parafialnego
we Francji. Gdyby$my jako punkt wyjscia wybrali widok zabytkowe-
go kosciola, stojacego od setek lat w centrum prawie kazdej francu-
skiej wioski, to z pewnoscig taki obraz nie nasuwalby spontanicznie
skojarzen zwigzanych z narodzinami nowego zycia. Dla wielu Fran-
cuzéw, zwlaszcza niepraktykujacych, jedyna okazja do kontaktu
z Kosciolem sj celebracje po stracie kogo$ bliskiego, co niewatpliwie
nie wplywa korzystnie na poprawe tego wizerunku.

1. Dane statystyczne oraz znaki nadziei

Pojawiajace sie z roku na rok dane statystyczne dotyczace praktyk
religijnych we Francji niestety tylko poglebiaja ten niekorzystny

21



obraz: 59% Francuzéw deklaruje sie jako niewierzacy?, 5,5% popu-
lacji deklaruje udzial w niedzielnej mszy $wietej przynajmniej raz
w miesigcuz. Przy czym sa diecezje, gdzie praktyki sytuuja sie na
poziomie 1%, a 34% Francuzéw odeszto od religii ich dziecinstwa.

Jednak wyniki sondazowe, cho¢ rzucaja cenne $wiatto na ewo-
lucje praktyk religijnych w spoteczenistwie francuskim, nie moga
dostarczy¢ pelnej prawdy na temat istoty Kosciola w jego wymiarze
sakramentalnym. Kosciél to co$ wiecej niz dane statystyczne i co$
wiecej niz zabytkowa $wigtynia w centrum wioski. Pod patyna wie-
kéw Koscidt kryje w sobie ciggle odradzajaca sie zdolnosé do przeka-
zywania zycia, zdolno$¢ do rodzenia nowych uczniéw dla Krélestwa
niebieskiego. Fenomen z roku na rok rosnacej liczby katechumenéw
jest tylko jednym z ostatnich i najbardziej spektakularnych przykta-
déw tej nigdy niewygasltej, duchowej plodnosci. Tylko w ubiegtym
roku chrzest przyjeto 17 tysiecy katechumendw. Integracja niespo-
tykanej dotad tak duzej liczby neofitéw stanowi dla wiekszosci pa-
rafii powazne wyzwanie. W tym kontekscie biskupi diecezji regionu
paryskiego zapowiedzieli zwolanie soboru prowincjalnego, ktérego
temat brzmi: ,Katechumeniineofici, nowe perspektywy dla Koscio-
ta w naszych diecezjach”.

Na tym tle wypada stwierdzi¢, ze nadzieje zwigzane ze stale ro-
snaca liczba katechumendéw nie moga przystoni¢ faktu, ze w wiek-
szosci przypadkéw to nie duszpasterstwo parafialne czy dynamika
misyjna parafii byly powodem podjecia decyzji o wejéciu na droge

1 Na podstawie badan Francuskiego Instytutu Opinii Publicznej Ifop opubliko-
wanych 2 czerwca 2025 roku.

2 A. Bevilacqua, Qui sont les catholiques engagés?, ,La Croix”, 8 décembre 2025,
s. 2-3.

3 L. de Boissieu, Les catholiques pratiquants frangais dans un paysage politique en
mutation, ,La Croix”, https://www.la-croix.com/religion/carte-les-catholiqu-
es-pratiquants-francais-dans-un-paysage-politique-en-mutation-20260123
(dostep: 05.02.2026).

4 Pew Research Center, Around the World, Many People Are Leaving Their Childhood
Religions, March 2025.
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prowadzacg do wspélnoty Kosciota. Az 50% ankietowanych stwier-
dzito, ze odkryli wiare w wyniku osobistych poszukiwans, a 24% za-
deklarowalo, ze nie spotkali nikogo, kto bytby dla nich wsparciem
czy przewodnikiem na tej drodzes. Jak wida¢, to nie otwarcie ewan-
gelizacyjne parafii, ale sam Duch Swiety przyprowadza do Kosciota
tysigce katechumenéw. Abp Lyonu Olivier de Germay stwierdza:
»10 co$ w rodzaju cudu, ewidentne dziatanie Ducha Swiqtego. Przez
ostatnie lata robiliémy przeciez dokladnie to, co dotychczas™.

W s$wietle zacytowanych powyzej danych nasuwa sie pytanie,
czy dzisiejsza parafia jest jeszcze miejscem nieustannego rodzenia
i wzrastania Koéciola oraz czy istniejag modele czy do$wiadczenia
duszpasterskie, ktére moglyby zosta¢ wdrozone, tak aby duszpa-
sterstwo parafialne ciagle realizowalo zadanie wyrazone w ostat-
nich stowach ewangelii sw. Mateusza: ,Idac, czyncie uczniami
wszystkie narody...” (Mt 28, 19).

2. Doswiadczenie pierwszych wiekéw chrzescijanistwa

W poszukiwaniu odpowiedzi na tak postawione pytania, nalezy sie-
gna¢ do poczatkéw chrzescijanistwa, a w szczegdlnosci do doswiad-
czenia pierwszych trzech wiekéw Kosciola. To wlasnie w tym okre-
sie, powoli i w tajemniczy sposéb Ewangelia torowala sobie droge
do serc ludzkich, przenikata do coraz szerszych warstw spotecznych
imperium rzymskiego az do roku 380, kiedy chrze$cijaistwo stato
sie oficjalna religia cesarstwa. Jakie zatem elementy doswiadczenia
Kosciola pierwszych chrzescijan odegraly w tym procesie decyduja-

5  Dane opublikowane w 2025 roku przez serwis ,Aleteia” oraz tygodnik ,Famille
Chrétienne”.

6 A.Kléan, Les catéchumeénes, des jeunes largement influencés par les réseaux sociaux,
JAleteia”, https://fr.aleteia.org/2025/04/09/enquete-des-catechumenes-tres-je-
unes-et-largement-influences-par-les-reseaux-sociaux/ (dostep: 09.02.2026).

7 M. Jakimowicz, Francja nas zawstydza, ,Go$¢ Niedzielny”, 8 lutego 2026 roku,
nr 6, s. 29-31.

23



cg role oraz ktére z nich moglyby zosta¢ odwzorowane w aktualnym
kontekscie duszpasterstwa parafialnego? Z bogatego doswiadczenia
tego okresu wybralem niezwykle interesujacy — i moim zdaniem,
istotny — element, jakim jest dodwiadczenie Kosciota w domu.

2.1. Koéciét w domu

W wymiarze mistycznym Kosciél narodzit sie ,z boku umieraja-
cego na krzyzu Chrystusa”. Natomiast w wymiarze pastoralnym
owo rodzenie sie, a jednoczeénie wzrastanie Kosciota dokonywato
sie w domu. Juz na kartach Ewangelii znajdziemy wiele $wiadectw
wskazujacych na to, ze Chrystus formowat uczniéw do ewangelizacji
w domu. W Ewangelii $w. Lukasza w opisie postania siedemdziesie-
ciu dwéch uczniéw stowo ,,dom” pojawia sie az pieé razy. Przestanie
Chrystusa skierowane do pierwszych glosicieli Ewangelii rozpoczy-
na sie od stéw: ,,Gdy do jakiego domu wejdziecie...” (Ek 10, 5). Ewan-
gelia o Krélestwie wchodzi w historie ludzkoéci nie przez drzwi $wia-
tyni, ale przez drzwi domu.

Naturalnym $rodowiskiem w tym procesie byt oikos. W Ewange-
liach termin oikos pojawia sie w kontekscie takich wydarzen jak np.
uzdrowienie ciezko chorego stugi urzednika krélewskiego, o kté-
rym ewangelista Jan powie, ze ,przyjal wiare on sam z calym swoim
domem (J 4, 53). Sw. Pawel w Liscie do Rzymian pisze: ,Pozdréwcie
Pryske i Akwile, moich wspétpracownikéw (...). Pozdréwcie takze
Kosciét gromadzacy sie w ich domu (Rz 16, 3.5). W Biblii oikos to
$rodowisko, sie¢ relacji wynikajacych nie tylko z wiezéw krwi, ale
z powigzan os6b tworzacych swoisty ekosystem wzajemnych zalez-
nosci, nie tylko rodzinnych, ale réwniez gospodarczych i spolecz-
nych. W tym sensie oikos wykracza znacznie poza krag najblizszej
rodziny czy domownikéw i obejmuje swoim zasiegiem sgsiaddéw,
znajomych, przyjaciél i wspélpracownikéw. W ciggu trzech pierw-

8  Sobor Watykanski II, Konstytucja o Liturgii $wietej Sacrosanctum concilium, 5.
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szych wiekdw chrzescijanstwa ziarno Ewangelii wzrastato i pomna-
zalo sie nie dzieki zakrojonym na szeroka skale kampaniom pro-
mocyjnym, lecz w ramach relacji miedzyludzkich, w $rodowisku
ogniska domowego, w mikroskali oikosu.

2.2. Nowy rodzaj relacji

Jednym z najbardziej charakterystycznych aspektéw Kosciota
w domu byla jego zdolnos$¢ do generowania bardzo silnych, gtebo-
kich relacji taczacych cztonkéw danej wspélnoty. Wyrazala sie ona
w niespotykanej w éwczesnej kulturze postawie wzajemnej pomo-
cy i troski o potrzebujacych. Fundamentem porzadku spotecznego
w imperium rzymskim bylo przekonanie, ze bogowie wyznaczyli
kazdemu miejsce, lepsze lub gorsze, w hierarchii spolecznej. Préby
zmieniania tego porzadku byly postrzegane jako sprzeciw wobec
ich odwiecznej woli. W tym kontekscie gloszona przez chrzescijan
nauka o powszechnym braterstwie i troska o najstabszych byla ra-
dykalnym zaprzeczeniem tej zasady. Zaangazowanie pierwszych
wspolnot chrzescijanskich w pomoc ubogim budzito zdumienie po-
gan, a niekiedy bylo postrzegane jako szalenstwo. Znane powszech-
nie zdanie, cytowane przez Tertuliana, ,Patrzcie, jak oni sie milu-
ja!”, nie bylo - jak sie czesto uwaza — wyrazem podziwu dla postawy
chrzes$cijan, ale wyrazem zdumienia i po czeéci drwiny®. Dodajmy,
ze zaangazowanie w pomoc potrzebujacym obejmowalo nie tylko
chrzedcijan, ale i pogan. Julian Apostata, cesarz, ktéry w IV wieku
podjat prébe restauracji religii poganskiej jako religii panstwowej
pisal: ,Haniba jest bowiem dla nas, ze z Zydéw nikt nie zebrze i ze
niewierni Galilejczycy (tzn. chrzescijanie) oprécz swoich zywig takze
inaszych, nasi za$ nawet swoim proszacym pomocy nie udzielajg”.

o  Tertullien, Apologétique, 39, 7, éd. et trad. J.-P. Waltzing, Les Belles Lettres,
Paris 1929.

10 F Ruggiero, Szaleristwo chrzescijan, thum. Ewa tukaszyk, Wydawnictwo WAM,
Krakéw 2007, s. 174.
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Zaprezentowane wyzej doswiadczenie Kosciota pierwszych wie-
kéw chrzescijanstwa, zwlaszcza w aspekcie relacyjnosci sSrodowiska
domowego, pozwala na sformutowanie kilku wnioskéw w odniesie-
niu do dzisiejszego duszpasterstwa parafialnego we Frangji.

3. Powrét Kosciola do domu

Wywolana brakami kadrowymi, obserwowana od wielu dekad, ten-
dencja do centralizacji duszpasterstwa wokét wiekszych osrodkéw
moze, i powinna, zosta¢ zréwnowazona przez site odsrodkows, jaka
jest powr6t do doswiadczenia malej grupy domowej. Dzi$ to do-
$wiadczenie jest najczesciej ,zarezerwowane” nielicznej grupie para-
fian bedacych cztonkami nowych ruchéw czy wspédlnot, podczas gdy
w poczatkach przepowiadania ewangelicznego byto zwyczajna, do-
stepna dla wszystkich forma zycia i funkcjonowania wspélnoty Ko-
$ciota w domu. Dzialajace w kazdej parafii rozmaite ekipy pastoralne
w obecnym ksztalcie nie moga wypelni¢ tego zadania. Kazda z nich
istnieje jako odpowiedz na konkretne zapotrzebowanie duszpaster-
skie, podczas gdy mate grupy domowe nie maja innej racji bytu, jak
ta wyrazona w stowach Pana Jezusa: ,Gdyz tam, gdzie dwaj lub trzej
zbierajg sie w moje imie, jestem posrdéd nich” (Mt 18, 20). Réwniez
rodzina chrze$cijaniska (domownicy) nie moze by¢ postrzegana jako
proste przedluzenie do$wiadczenia oikos. Kontury matej grupy do-
mowej powinny wykraczad poza krag rodziny i obejmowac inne oso-
by zaproszone do udzialu w spotkaniach. Chrzescijaristwo — jak wie-
my — nie jest religia rodzinnga, ale wspélnotows.

3.1. Budowanie relacji

Pierwszym, dajacym sie zaobserwowaé owocem decentralizacji
duszpasterstwa przez powr6t do doswiadczenia malych grup w do-
mach jest poglebienie relacji w ramach wspélnoty parafialnej. Nie-
dzielna Eucharystia najczesciej, z oczywistych powoddw, nie jest
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miejscem budowania relacji. Im wieksza wspélnota, tym bardziej
realne staje sie ryzyko poczucia osamotnienia i izolacji. Natomiast
spotkania w malej grupie, domowa atmosfera tworza warunki do
blizszego poznania sie i umozliwiaja wejscie w zupelnie nowy typ
relacji, jaka jest relacja w Chrystusie. Co wiecej, nowa jako$¢ rela-
¢ji umozliwia bardziej spersonalizowane dotarcie z pomocg do oséb
potrzebujacych wsparcia. W ten sposéb, cho¢ w innym kontekscie
kulturowym, istnieje mozliwo$¢ odwzorowania budzacej kiedys
zdumienie pogan postawy wysokiej wrazliwosci chrzescijan na po-
trzeby oséb bioracych udzial w spotkaniach.

Podsumowanie

Refleksja nad zagadnieniem nieustannego rodzenia sie Koscio-
ta w perspektywie pastoralnej nie moze ograniczy¢ sie do analizy
wspélczesnych trendéw i wyzwan, jakie stoja przed duszpaster-
stwem parafialnym we Francji. Aby ustysze¢, co Duch Swiety méwi
dzi$ do Kosciola, nalezy siega¢ do samych poczatkéw przepowiada-
nia ewangelicznego. Fenomen Ko$ciota pierwszych wiekéw chrze-
$cijanistwa polega na tym, ze wszystkie okolicznoéci, jak brak infra-
struktury, miejsc kultu oraz przesladowania, dziataly na niekorzys¢
chrzescijanistwa. Jak to mozliwe, ze w tak niesprzyjajacych warun-
kach mieliémy do czynienia z ekspansjg chrzescijaiistwa, podczas
gdy dzi$, w epoce wolnosci religijnej, obserwujemy stagnacje lub
postepujace kurczenie sie Kosciota? Doswiadczenie Kosciota pierw-
szych trzech wiekéw chrzescijanistwa, a w szczegélnosci Kosciota
jako wspdlnoty malych wspélnot domowych, jawi sie jako ciagle ak-
tualny model, mozliwy do zastosowania réwniez dzis.

We Francji konkretna realizacja tego postulatu sg wdrazane
w skali nie tylko parafii, ale réwniez caltych diecezji projekty pasto-
ralne, ktérych celem jest tworzenie matych wspélnot domowych,
tzw. fraternitési*. Réwnolegle obserwujemy coraz wieksze zainte-

11 Jedna z takich form jest program NewPastoral.net.
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resowanie tematyka transformacji pastoralnej. W ubieglym roku
odby! sie pierwszy krajowy kongres ,Transformacji Pastoralnej”,
w ktérym wzielo udzial kilkadziesiat delegacji z calej Francji. Biskup
Laurent Le Boulc’h z Lille w swoim wystapieniu stwierdzit: ,Nie be-
dzie zywego Kosciota bez autentycznych relacji miedzy jego zywymi
czlonkami”. Parafrazujac te stowa moglibysmy powiedzieé: Nie be-
dzie zywego, nieustannie rodzacego nowych uczniéw Kosciola, bez
glebokich, zywych relacji w ramach naszych wspélnot parafialnych.

Doswiadczenie Kosciola w domu jest kodem genetycznym
chrzescijaiistwa. Dzisiejsza parafia zachowuje ciagle zywy i ak-
tualny potencjal nieustannego odradzania sie Kosciota. Do takiej
plodnej, przynoszacej owoce ewangelizacji formowal Chrystus swo-
ich uczniéw w ramach pierwszej malej grupy zlozonej z dwunastu
apostoléw. I tylko taka ewangelizacja zostala powigzana z obietnica
Jego stalej obecnosci: ,,Gdyz tam, gdzie dwaj lub trzej zbieraja sie
w moje imie, jestem posréd nich” (Mt 18, 20).

Abstrakt

Odnowa Kosciota w perspektywie duszpasterstwa parafialnego
we Frangji

Refleksja nad pastoralnym ,rodzeniem sie” Kosciota wykracza poza wspét-
czesne wyzwania parafii we Frandji (stagnacja, sekularyzacja). Kluczowe
jest sieganie do poczatkéw ewangelizacji: w pierwszych trzech wiekach,
mimo braku $wiatyn, infrastruktury i pod presja przesladowan (np. edyk-
ty Dioklecjana), chrzescijaiistwo eksplodowato demograficznie — z kilku-
set wiernych w I w. do milionéw w IV w. Sekret? Model matych wspdlnot
domowych (domus ecclesiae), opartych na relacjach, agape i $wiadectwie
zycia. Dzi$, w epoce wolnosci religijnej, ten kontrast prowokuje pytanie:
dlaczego kurczenie sie zamiast ekspansji? We Francji wdraza sie ten model
na skale parafii i diecezji poprzez ,fraternités” — mate grupy domowe (np.
program NewPastoral.net), integrujace modlitwe, formacje i misje. Row-
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nolegle dynamizuje temat transformacja pastoralna: w 2025 r. pierwszy
krajowy kongres ,Transformacji Pastoralnej” zgromadzit delegacje z calej
Francji. Bp Laurent Le Boulc’h (Lille) podkreslit: ,Nie bedzie zywego Ko-
$ciola bez autentycznych relacji miedzy jego zywymi czlonkami”. Parafra-
zujac to stwierdzenie, mozna powiedzied, ze bez gtebokich wiezi wspélno-
towych nie ma Kosciola rodzacego nowych uczniéw - to echo synodalnosci
i Amoris Laetitia. Kosciét domowy to ,kod genetyczny” chrzescijanistwa:
Chrystus formowal Dwunastu jako prototyp malej wspélnoty (Mk 3, 14—
15), taczac nauczanie z misja. Obietnica statej obecnosci (Mt 18, 20: ,Gdzie
dwaj lub trzej zbieraja sie w imie moje, jestem posréd nich”) gwarantuje
owocno$¢ tylko takiej ewangelizacji. Parafie dzis, mimo biurokratycznych
struktur, zachowuja potencjal odrodzenia — poprzez decentralizacje na
mate grupy, gdzie relacje staja sie ,potaczeniem z Duchem Swietym” (por.
Dz 2, 42-47). Proponowany model nie jest powrotem do przeszlosci, ale
$wiadomie obrang droga duszpasterska. Niewielkie wspélnoty domowe
odpowiadajg na problem anonimowosci w parafiach, tworzac przestrzen
dla realnych, misyjnych relacji. We Frangji funkcjonuja juz jako element
zycia diecezjalnego, a w skali miedzynarodowej podobna dynamike wida¢
w ruchach takich jak Focolari czy Comunita di Sant’Egidio. Istotg tej wizji
jest przejscie od modelu ,parafii terytorialnej” do ,parafii relacyjnej” - ta-
kiej, w ktorej Duch Swiety przemawia poprzez zywe wiezi miedzy ludzmi.

Stowa kluczowe: Kosciél, Francja, wspélnoty domowe, fraternités, trans-
formacja pastoralna, parafia relacyjna, Duch Swiety

Le renouveau de I'Eglise dans la perspective de la pastorale pa-
roissiale en France

La réflexion sur la « naissance » pastorale de I'Eglise dépasse les défis
contemporains des paroisses en France (stagnation, sécularisation). Il est
essentiel de remonter aux origines de I'évangélisation: au cours des trois
premiers siécles, malgré I'absence de temples, d’infrastructures et sous la
pression des persécutions (par exemple, les édits de Dioclétien), le chris-
tianisme a connu une explosion démographique, passant de quelques cen-
taines de fidéles au ler siécle & des millions au IVe siécle. Le secret? Le
modéle des petites communautés domestiques (domus ecclesiae), fondées
sur les relations, I'agapé et le témoignage de vie. Aujourd’hui, a l'ére de la
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liberté religieuse, ce contraste souléve la question suivante : pourquoi un
déclin plutét qu'une expansion ? En France, ce modéle est mis en ceuvre a
léchelle des paroisses et des diocéses a travers les « fraternités » — de petits
groupes domestiques (par exemple, le programme NewPastoral.net) qui
intégrent la priére, la formation et la mission. Parallélement, le théme de
la transformation pastorale est dynamisé : en 2025, le premier congres
national sur la « Transformation pastorale » a réuni des délégations de
toute la France. Mgr Laurent Le Boulc’h (Lille) a souligné : « Il n’y aura pas
d’Eglise vivante sans relations authentiques entre ses membres vivants ».
Paraphrase : sans liens communautaires profonds, il n’y a pas d’Eglise qui
engendre de nouveaux disciples — c’est I'écho de la synodalité et d’Amoris
Laetitia. LEglise domestique est le « code génétique » du christianisme : le
Christ a formé les Douze comme prototype d’'une petite communauté (Mc 3,
14-15), associant l'enseignement a la mission. La promesse d’une présence
constante (Mt 18, 20 : « La ou deux ou trois sont réunis en mon nom, je
suis au milieu d’eux ») garantit la fécondité d’une telle évangélisation. Au-
jourd’hui, malgré leurs structures bureaucratiques, les paroisses conservent
un potentiel de renouveau grice a la décentralisation en petits groupes, ou
les relations deviennent une « communion avec le Saint-Esprit » (cf. Ac 2,
42-47). Le modeéle proposé n'est pas une nostalgie, mais une stratégie :
les petites communautés domestiques contrecarrent 'anonymat des pa-
roisses en construisant d’authentiques communautés missionnaires. En
France, c’est déja une réalité diocésaine ; au niveau mondial, cela inspire
par exemple des mouvements tels que les Focolares ou la Comunita di
Sant’Egidio. La clé : passer d'une « paroisse territoriale » & une « paroisse
relationnelle », out le Saint-Esprit parle a travers les relations.

Mots clés : Eglise, France, communautés domestiques, Fraternités, trans-
formation pastorale, paroisse relationnelle, Saint-Esprit
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Ekumenia jako szansa na ukazanie
wyjatkowosci chrzescijanistwa. Perspektywa
teologiczna, historyczna i kulturowa

Wprowadzenie: problem podzialu a wyjatkowosé
chrzescijanstwa

Wyjatkowos$¢ chrzescijanistwa w historii religii osadzona jest na jego
fundamencie, tzn. na osobie Jezusa Chrystusa, rozumianego jako
Wecielone Stowo Boze, Odkupiciela $wiata i Zbawiciela wszystkich
ludzi. Oredzie Ewangelii - Dobrej Nowiny o milosci Boga, ktéra jed-
noczy ludzko$¢ przez krzyz i zmartwychwstanie, stanowi jego serce.
Paradoksem w dziejach chrze$cijaristwa jest jednak fakt, ze — cho¢
z zalozenia — jest religia gloszaca jednos¢:, przez wieki doswiadczata

1 ,Aby wszyscy stanowili jedno, jak Ty, Ojcze, we Mnie, a Ja w Tobie, aby i oni
stanowili w Nas jedno, aby $wiat uwierzyt, ze Ty Mnie postales” (J 17, 21).
Wszystkie cytaty biblijne za: Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu, Biblia
Tysiaclecia, wyd. 5, Poznan 2002.
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inadal do$wiadcza glebokich podziatéw=. Ich wynikiem jest powsta-
nie mozaiki Ko$ciotéw i wspélnot, ktére — gloszac to samo oredzie
zbawienia w Chrystusie - czesto ze soba konkuruja, wzajemnie sie
oskarzaja, a nawet wykluczaja.

W tym kontekscie pytanie o wyjatkowos¢ chrzedcijanstwa sta-
je sie szczegdblnie wazne: jak swiat ma uwierzy¢ w jednoczaca moc
Chrystusa, gdy Jego wyznawcy pozostaja podzieleni? Konstatacja
ta stala sie motorem powstania w XX wieku ruchu ekumeniczne-
go?, ktérego kulminacja byto utworzenie Swiatowej Rady Kosciotow
(1948)+ oraz Sob6r Watykanski II z jego ekumenicznym progra-
mems. Przyznal nalezy, ze pierwotne impulsy ekumeniczne poja-
wiajgce sie w réznych denominacjach chrzescijariskich miaty czesto
charakter negatywny. Chodzito w pierwszej mierze o przezwycieze-

2 Szerzej o historii podziatéw w chrzescijanistwie zob. D. MacCulloch, Historia
chrzescijanstwa. Od Pawta z Tarsu do XXI wieku, ttum. M. Ziétkowska, War-
szawa 2022, s. 210-245; T. Sliwa, Dzieje podziatéw i dgzeri zjednoczeniowych,
w: Ku chrzescijafistwu jutra. Wprowadzenie do ekumenizmu, red. W. Hryniewicz,
J. S. Gajek, S. J. Koza, Lublin 1996, s. 269-283; K. Karski, Dgzenia ekumeniczne
we wspdlczesnym swiecie, Warszawa 1986, s. 14-21. Klasyczne ujecie typolo-
gii podzialéw przedstawia Y. Congar, Zmartwychwstanie i jednos¢. Ekumenizm
w perspektywie wiary, ttum. L. Rutowska, Krakéw 1968, s. 23-45.

3 Zob. K. Karski, Dgzenia ekumeniczne we wspdtczesnym swiecie, dz. cyt., s. 22-395;
K. Karski, Poczgtki ruchu ekumenicznego w Kosciotach protestanckich, w: Ku chrze-
Scijanstwu jutra. Wprowadzenie do ekumenizmu, dz. cyt., s. 283-288; A. A. Na-
piérkowski, Zagadnienia ekumeniczne, Krakéw 2001, s. 19-39; A. A. Napidr-
kowski, Teologia jednosci chrzescijan, Krakéw 2011, s. 25-72; J. E. Vercruysse,
Wprowadzenie do teologii ekumenicznej, ttum. M. Stebart, Krakéw 2001, s. 15-32;
P. Jaskoéta, Ut unum sint. Wprowadzenie do ekumenizmu, Opole 2018, s. 21-48.

4 Swiatowa Rada Kosciotéw (SRK) zostata oficjalnie zalozona w 1948 r. w Am-
sterdamie. Zob. W. A. Visser 't Hooft, Geneza i powstanie Swiatowej Rady Koscio-
6w, ttum. A. Zielinski, ,,Studia Oecumenica” 1 (2001), s. 7-24; K. Karski, Swia-
towa Rada Kosciotow, w: Ku chrzescijaristwu jutra. Wprowadzenie do ekumenizmu,
dz. cyt., s. 295-308; A. A. Napiérkowski, Teologia jednosci chrzescijan, dz. cyt.,
s. 36-43.

5  Zob. przede wszystkim: Sob6ér Watykanski II, Dekret o ekumenizmie Unita-
tis redintegratio, w: Sobér Watykanski II, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, red.
M. Przybyl, Poznan 2002, s. 193-208 [dalej = DE].
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nie skandalu podziatéw w Chrystusowym Koéciele. Jednak w swej
dojrzalej postaci ekumenia stala sie ogromna szansa na ukazanie
wiarygodnosci chrzescijanstwas. Okazalo sie, ze dazenie do jedno-
$ci wsrdd chrzescijan nie musi oznaczad jedynie niwelowania réznic
istniejacych wewnatrz chrzescijanistwa w imie osiggniecia jakiego$
minimalistycznego konsensusu. Przeciwnie, moze prowadzi¢ do
poglebionego odkrywania wlasnej tozsamosci i pelni depozytu wia-
ry. W tym sensie ekumenia nie jest zagrozeniem dla wyjatkowosci
chrzescijanistwa, ale kluczem do jej autentycznego ukazania. Nalezy
wiec postawi¢ istotne pytanie badawcze: w jaki sposéb proces eku-
meniczny rozumiany w kontekécie dialogicznym, umozliwia pet-
niejsze objawienie $wiatu tego, co w chrzescijanistwie jedyne i nie-
powtarzalne?

1. Ekumenia jako hermeneutyka wiary i szkota
chrystocentryzmu

Ekumenia przestaje by¢ dzi$ rozumiana wylacznie jako forma ko-
$cielnej dyplomacji czy droga ku wypracowaniu jakiego$, chocby
najmniejszego wspdlnego mianownika w doktrynie réznie rozu-
mianej i prezentowanej przez poszczegdlne chrzescijaniskie deno-
minacje. Coraz czedciej odkrywana jest jako przestrzen glebokiej
refleksji nad istota samej wiary, a nawet jako specyficzna szkola
widzenia rzeczywisto$ci zbawczej. Staje sie wiec swego rodzaju
hermeneutyka wiary i szkolg chrzescijaniskiego chrystocentryzmu.
Proponuje spojrzenie na dialog miedzy Kosciotami nie tylko jako na
metode rozwigzywania spordéw, ale jako na uprzywilejowane ,,miej-

6  Problem wiarygodnosci chrzescijanstwa w konteksécie podzialéw podejmuje
m.in. W. Hryniewicz, Nadzieja uczy inaczej. Medytacje ekumeniczne, Warsza-
wa 1997, s. 55-58. Zob. takze: G. Sala, Teologia fundamentalna. Wiarygodnos¢
chrzescijafistwa, ttum. L. Balter i in., Krakéw 2003; J. Ratzinger (Benedykt XVI),
Wiara, prawda, tolerancja. Chrzescijaristwo a religie swiata, thtum. R. Zajaczkowski,
Kielce 2005.
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sce teologiczne” (locus theologicus). W tym kontekscie staje sie wiec
narzedziem interpretacji (hermeneutyka) samego Objawienia. Spo-
tkanie z ,innym” - chrzescijaninem spoza mojej wtasnej tradycji -
konfrontuje nas z wlasnymi, czesto nieuswiadomionymi zalozenia-
mi i sktania do poglebionej lektury Biblii oraz przekazu koscielnej
Tradycji. W tej perspektywie pluriformizm tradycji liturgicznych,
teologicznych i duchowych nie musi stanowi¢ przeszkody w urze-
czywistnianiu chrzescijaniskiej jednosci, ale wskazuje wewnetrzne
bogactwo chrzescijaniskiego depozytu i na réznorodnosé akcentéw,
ktére wzajemnie sie uzupelniajg i chronig przed jednostronnoscig
w rozumieniu tajemnicy Boga.

Paradoksalnie, droga ku jednos$ci prowadzi nie przez pomijanie
Chrystusa na rzecz jakiej$ abstrakcyjnej zgody, ale przez radykalne
stawianie Go w centrum. Ekumenia okazuje sie wiec szkolg chry-
stocentryzmu. W $wiecie, ktéry czesto spycha wiare na margines,
chrzescijanie réznych wyznan, stajac przed Chrystusem, odkrywa-
ja, ze to On jest jedynym obiektywnym kryterium prawdy i mitosci.
Dialog ekumeniczny uczy patrzeé na drugiego czlowieka i na cala
rzeczywisto$¢ koscielng przez pryzmat Chrystusa, ktéry ,jest na-
szym pokojem” (Ef 2, 14). To w Nim, a nie w naszych systemach
teologicznych, podzialy zostaja ostatecznie przezwyciezone.

1.1. Dialog jako metoda poglebionego poznawania siebie
nawzajem

W demokratycznych a zarazem pluralistycznych spoteczenstwach
dialog stanowi powszechnie przyjety i akceptowalny srodek inter-
personalnej i spolecznej komunikacji. Bez dialogu nie ma ani mie-
dzyludzkiego zrozumienia, ani nalezytego poznania rzeczy. Dialog
trzeba wiec uzna¢ za fundamentalng kategorie hermeneutyczna,
w oparciu o ktérg nalezy ksztaltowaé poprawne relacje miedzyoso-
bowe i spoleczne. Dialog uczy, buduje i poznawczo otwiera na no-
wosc i innoé¢. Oznacza to, ze zwlaszcza tam, gdzie mamy do czy-
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nienia z réznica zdan, z konfliktem badz tez z podziatem, dialog
powinien stanowi¢ paradygmat, w oparciu o ktéry mozliwe jest
wypracowanie oczekiwanego porozumienia. Dialog stanowi wiec
szanse, konieczno$¢ i wyzwanie o charakterze uniwersalistycznym?.

Dialog chrzescijaniski nie rézni sie w niczym od innych form
dialogu. Jednakze, kiedy jest rozumiany jako postawa czlowieka,
znajduje swoje glebokie uzasadnienie w specyficznie teologicznych
i religijnych motywach chrzescijariskich. Jest on jakby przedtuze-
niem dialogicznej formy Bozego objawienia i stanowi kontynuacje
odwiecznego dialogu, ktéry Bég prowadzi z ludzkoscigs. Warto za-
uwazy¢, ze wszelkie zachowania i dzialania Jezusa cechowata glebo-
ka postawa dialogicznac.

Dialog Kosciola w najglebszej swojej istocie ma wiec charakter
uniwersalny. Jest ze swej natury pozbawiony jakichkolwiek cech
wykluczania kogokolwiek z obszaru swego oddzialywaniac. Obej-
muje najpierw dialog wewnetrzny w samym Kosciele, dialog eku-
meniczny z innymi Ko$ciotami i chrze$cijaniskimi wspélnotami oraz
dialog z religiami niechrzescijanskimi i wreszcie dialog z niewierza-
cymi i ze $wiatem®. Dialog chrzescijanski nie ogranicza sie wiec

7 Zob. Z. Glaeser, Dialogue as an Ecumenical Paradigm within the Context of Regu-
lations of the “Directory for the Application of Principles and Norms on Ecumenism
(1993)”, ,Ecumeny and Law” 6 (2018), s. 65-82.

8  Zob. Sob6r Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Bozym Objawieniu Dei
verbum, nr 1, w: Sobér Watykanski II, Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, dz. cyt.,
s. 350-362 [dalej = KO].

9  Zob.np.J 3, 1-21: rozmowa z Nikodemem; J 4, 1-26: rozmowa z Samarytan-
ka; J 7, 14-36: polemika z adwersarzami.

10 Por. Sobér Watykanski II, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie
wspoélczesnym Gaudium et spes, nr 92, w: Sobér Watykanski II, Konstytucje. De-
krety. Deklaracje, dz. cyt., s. 526-606 [dalej = KDK].

11 W soborowym dekrecie o misyjnej dzialalnosci Kosciota Ad gentes czytamy:
Wszyscy bowiem wyznawcy Chrystusa, gdziekolwiek sie znajduja, sa zobowia-
zani tak ukazywac $wiadectwem stowa i przyktadem zycia nowego czlowieka,
przyobleczonego przez chrzest i dziatanie Ducha Swietego, ktéry umocnit ich
w sakramencie bierzmowania, aby inni widzac ich dobre czyny, chwalili Ojca
i pelniej pojeli prawdziwy sens zycia ludzkiego i powszechng wiez wspélno-
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wylacznie do wymiaru wewnatrzkoscielnego. Nie ogranicza sie na-

wet do wymiaru religijnego. Obejmuje caly obszar , dialogowania ze

$wiatem”, a wiec ze wspolczesng kultura, wspélprace w dziedzinie

humanitarnej, spolecznej, ekonomicznej czy politycznej=.

W wymiarze spolecznym dialog jest podstawowym i niezbed-

nym warunkiem pokoju. Nierzadko jest on jedynym s$rodkiem

12

36

ty ludzkiej. Aby mogli dawac skutecznie to $wiadectwo o Chrystusie, powinni
tym ludziom okazywa¢ milto$¢ i szacunek, uwaza¢ sie za czlonkéw spoteczno-
$ci ludzi, wérod ktoérych zyja, i bra¢ udzial w zyciu kulturalnym i spolecznym
przez rézne zyciowe kontakty i zajecia. Powinni tez zzy¢ sie z ich narodowymi
i religijnymi tradycjami; niech z radoscia i z szacunkiem odkrywaja drzemia-
ce w nich zarodki Stowa; réwnoczesnie za$ niech zwracaja uwage na glebokie
przemiany dokonujace sie wéréd narodéw i staraja sie, aby ludzie naszej epoki,
zafascynowani zbytnio nauka i technika dzisiejszego $wiata, nie zaniedbywali
spraw Bozych, lecz owszem, aby obudzali w sobie goretsze pragnienie praw-
dy i mitosci objawionej przez Boga. Jak Chrystus przenikal serca ludzi i przez
prawdziwie ludzkie rozmowy doprowadzal ich do $wiatla Bozego, tak niech
i Jego uczniowie, przejeci gleboko duchem Chrystusowym, poznaja ludzi,
wsrdd ktérych zyja, i niech tak z nimi przestaja, aby sie oni przez szczery i cier-
pliwy dialog dowiedzieli, jakimi bogactwami szczodrobliwy Bég obdarzyt na-
rody; réwnoczesnie za$ niech usituja owe bogactwa rozjasni¢ swiatlem Ewan-
gelii, wydobywa¢ na wierzch i oddawac pod wladze Boga Zbawiciela. Obecnosé
chrzescijan w spotecznosciach ludzkich powinna by¢ ozywiona ta miloscia, jaka
umitowal nas Bég, ktéry chce, abysmy i my ta sama milosciag wzajemnie sie
milowali. Przeciez mitos¢ chrzescijanska obejmuje wszystkich, bez wzgledu na
rase, pochodzenie spoteczne czy religie; nie oczekuje tez zadnej korzysci czy
wdziecznosdci. Jak bowiem Bég umilowal nas miloscig bezinteresownga, tak
i wierni powinni z mitoscig troszczy¢ sie o czlowieka, okazujac mu taka sama
milos¢, z jaka Bog szukal czlowieka. Jak wiec Chrystus obchodzil wszystkie
miasta i wioski uzdrawiajac wszelkie choroby i niemoce na znak, ze nadeszto
Krolestwo Boze, tak i Kosciol przez dzieci swoje taczy sie z ludzmi kazdego
stanu, szczegodlnie za$ z biednymi i uci$énionymi i chetnie poswieca sie dla nich.
Uczestniczy bowiem w ich radosciach i cierpieniach, zna ich pragnienia i tajni-
ki zycia, wspélczuje im w $miertelnych niepokojach. Tym, co szukajg pokoju,
pragnie wyj$¢ naprzeciw z braterskim dialogiem, przynoszac im pokéj i swiatto
wyplywajace z Ewangelii”. Sob6r Watykariski II, Dekret o misyjnej dzialalnosci
Kosciota Ad gentes, nr 11-12, w: Sobér Watykanski II, Konstytucje. Dekrety. De-
klaracje, dz. cyt., s. 433-471 [dalej = DM].

Zob. Jan Pawet II, Encyklika Centesimus annus, nr 38, https://opoka.org.pl/
biblioteka/W/WP/jan_pawel_ii/encykliki/centesimus_1.html [dalej = CA].



dojscia do porozumienia, do przezwyciezania antagonizméw, kon-
fliktéw i rozbieznych intereséw. W wypadku braku porozumienia,
jedyna jego alternatywa bywa przemoc i wojna.

Ekumeniczny dialog teologiczny jest czyms$ zdecydowanie wie-
cej niz negocjacjami?. Oznacza wspélne poszukiwanie prawdy,
w ktérym partner nie jest przeciwnikiem, lecz , przestuchiwaczem”
mojej wlasnej tradycji. Zmusza to do precyzyjnego formulowania
wlasnych przekonan, siegania do ich zrédet i odrézniania istoty
wiary (depositum fidei) od jej historycznych i kulturowych sformu-
fowan. Protestant, tlumaczac katolikowi zasade sola Scriptura,
musi sam na nowo przemysle¢ jej znaczenie w kontekscie Trady-
¢ji wezesnego Kosciota. Katolik, wyjasniajgc prymat Piotrowy, jest
zmuszony odwola¢ sie do jego stuzebnego charakteru (servus servo-
rum Dei*®) i eklezjologii komunii. W ten sposéb ekumenia staje sie

13 Por. K. Rahner, Pisma wybrane. O ekumenizmie, ttum. W. Szymona, t. 1, Krakéw
2007, s. 112-115. Rahner okresla dialog ekumeniczny jako ,teologie na kola-
nach”, czyli akt modlitwy i pokory wobec prawdy.

14 Na temat metody rozrézniania miedzy depozytem wiary (depositum fidei) a jego
historycznymi formulacjami zob. Kongregacja Nauki Wiary, List do biskupéw
Kosciota katolickiego o niektérych aspektach Kosciota pojetego jako komunia
Communionis notio (28 maja 1992), nr 9-11, https://www.vatican.va/roman_
curia/congregations/cfaith/documents/rc_con_cfaith_doc_28051992_com-
munionis-notio_pl.html (dostep: 15.02.2026). W zwigzku z tym szerzej zob.
E Marinelli, Hermeneutyka dogmatu, thum. T. Dzidek, Krakéw 1999; A. Nossol,
Teologia na ustugach wiary, Opole 1993; B. Sesbouié, Jezus Chrystus w tradycji
Kosciota, ttum. P. Rak, Krakéw 2010; B. Sesboiié, Sola Scriptura? Pismo Swiete
i Tradycja, thum. A. Babuchowski, Poznan 2010; H. de Lubac, Paradoks i tajem-
nica Kosciola, ttum. S. Czerwik, Krakéw 2008.

15 Sformulowanie servus servorum Dei (stuga stug Bozych) jest tytutem przyjetym
przez papieza Grzegorza Wielkiego (590-604). W dialogu katolicko-prawo-
slawnym zagadnienie prymatu jako postugi jednosci porusza m.in. dokument
z Rawenny pt. Ecclesiological and Canonical Consequences of the Sacramental
Nature of the Church. Ecclesial Communion, Conciliarity and Authority (2007),
nr 40-46. Tekst polski: ,Studia Oecumenica” 9 (2009), s. 309-328. Zob. takze
K. Koch, Perspektywy dialogu ekumenicznego miedzy Kosciotem katolickim i Koscio-
tami prawostawnymi, w: Ekumenizm dla ewangelizacji, red. P. Kantyka, S. Paw-
towski, Lublin 2015, s. 72-76.

37



hermeneutyka (sztuky interpretacji) wiary, pozwalajaca kazdej ze
stron lepiej zrozumie¢ i wyrazic jej depozyt.

1.2. Redyskusja fundamentéw: powrét do Chrystusa

Podstawowg zasadg hermeneutyczng teologii ekumenicznej jest me-
toda chrystocentrycznae. Spory historyczne czesto koncentrowaty
sie na pochodzeniu Ducha Swietego (problem Filiogue), na interpre-
tacjach struktur wladzy, na teologii sakramentéw czy taski. W dia-
logu ekumenicznym, chcac znalezé wspdlna plaszczyzne dla mozli-
woéci spotkania sie wszystkich chrzescijan, konsekwentnie dazy sie
ku koncentracji na tajemnicy Jezusa Chrystusa i Jego zbawczego
przestania dla $wiata. Okazuje sie, ze na tym wlasnie, najbardziej
fundamentalnym poziomie, istnieje gleboka i szeroka zgoda mie-
dzy gléwnymi tradycjami chrzescijanskimi: wyznanie nicejsko-kon-
stantynopolitanskie, chrystologie soboréw powszechnych stanowia
wspdélny fundament chrzescijaniskiej wiary*”. Ekumenia pokazuje
wiec, ze istota wyjatkowosci chrzescijaristwa nie jest osadzona na
szczeg6lowych doktrynach kanonicznych czy liturgicznych, ale na
osobie i dziele Jezusa Chrystusa. Koncentrujac sie na Nim, réz-
ne tradycje chrzescijaiiskie odkrywaja wspélny korzen, z ktérego
wyrosly i wspélny fundament, na ktérym zostaly osadzone. Owo
,Centrum”, jakim jest dla chrzescijan Jezus Chrystus, jest silniejsze
niz to wszystko, co ich dzieli. W ten sposéb ekumenia stuzy oczysz-
czaniu i uwypuklaniu tego, co w chrzescijaiistwie naprawde wyjat-
kowe i zbawcze.

16 Zob. G. Wenz, Wprowadzenie do teologii ekumenicznej, thum. P. Kaczmarek, Wro-
ctaw 2003, s. 89-92.

17 W dokumentach Wspélnej Miedzynarodowej Komisji Mieszanej do Dialo-
gu Teologicznego miedzy Kosciolem Katolickim a Ko$ciotem Prawostawnym
strony konsekwentnie potwierdzaja wspélne dziedzictwo pierwszych soboréw
powszechnych. Por. Misterium Kosciota i Eucharystii w $wietle tajemnicy Tréjcy
Swietej (Monachium, 1982), w: W. Hryniewicz, Koscioly siostrzane. Dialog kato-
licko-prawostawny 1980-1991, Warszawa 1993, s. 35-44.
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1.3. Komplementarno$¢ tradycji jako obraz pelni

Dialog pokazuje réwniez, ze réznice teologiczne czesto wynikajg
z odmiennego stawiania akcentéw w interpretacjach prawd wiary.
Nie musi to mieé¢ jednak charakteru wykluczajacych sie kontradyk-
¢ji. Moze stanowi¢ szanse dla wypracowania komplementarnych
rozwigzan. Przy zastosowaniu zasady ,hierarchii prawd”* mozna
dostrzec, ze na przyktad:

+ Akcent prawostawny na przebdstwienie (theosis) czlowieka
przez laske uzupelnia zachodnie rozumienie usprawiedliwienia.

« Protestancki nacisk na osobistg wiare i pogtebiong lekture Bi-
blii stawia pytania o odpowiedzialno$¢ i wolnos$¢, ktére wzbogacaja
katolicka i prawostawng koncepcje wspédlnoty.

» Katolicka i prawostawna teologia sakramentalna i eklezjologia
komuniiz® przypomina o obiektywnym, wspélnotowym wymiarze
zbawienia.

Ekumenia pozwala zatem dostrzec fakt, ze pelnia objawienia
w Chrystusie jest tak bogata, iz zadna pojedyncza tradycja histo-
ryczna nie jest w stanie jej wyczerpa¢z:. Réznorodnos¢ pojednana
w mitosci i skierowana na wspélne ,Centrum”, moze sta¢ sie $wia-

18 O pojeciu ,hierarchii prawd” w kontekscie ekumenicznym zob. DE, nr 11. Por.
takze Komisja Wiara i Ustr6j SRK, Natura i misja Kosciola, ttum. A. Mackowska,
Krakéw 2012, s. 33-34. Szczegdélowe opracowanie zob. W. Hryniewicz, Rola
Tradycji w interpretacji teologicznej, Lublin 1976. Zob. takze W. Hryniewicz,
Chrystus nasza Pascha. Teologia ekumeniczna, t. 1, Lublin 2018, s. 167-170.

19 Teologie przebéstwienia (theosis) w perspektywie ekumenicznej omawia m.in.
J. Meyendorff, Teologia bizantyjska. Historia i doktryna, ttum. J. Prokopiuk,
Warszawa 2007, s. 210-220.

20 Szerzej o eklezjologii komunii jako perspektywie dla jednosci chrzescijan zob.
Kongregacja Nauki Wiary, List do biskupéw Kosciota katolickiego o niektérych
aspektach Kosciota pojetego jako komunia, dz. cyt., nr 3-6; J. Ratzinger, Ko-
sciét - ekumenizm — polityka, ttum. A. M. Kaniowski, Warszawa 1990, s. 67-75;
Z. Glaeser, Ku eklezjologii ,, Kosciotéw siostrzanych”. Studium ekumeniczne, Opole
2000.

21 Zob. W. Hryniewicz, Chrystus nasza Pascha. Teologia ekumeniczna, dz. cyt.,
s.167-170.
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dectwem wielowymiarowosci Bozej prawdy. Wyjatkowosé chrze-
$cijanistwa ukazuje sie wtedy nie jako monolit, ale jako harmonijna
(cho¢ wciaz nie w pelni zrealizowana) symfonia wiary.

2. Ekumenia jako powrét do zZrddetl i odkrywanie
bogactwa pelni chrzescijaniskiej Tradycji

Dojrzala i ciggle dojrzewajgca ekumenia jawi sie przede wszystkim
jako wspélne i pelne pokory zwrécenie sie ku zrédlom (ressource-
ment) oraz jako dynamiczne odkrywanie bogactwa pelni chrzesci-
janskiej Tradycji. Powrét do Zrédel w kontekscie ekumenicznym
oznacza przekraczanie granic wyznaniowych, teologicznych spo-
réw i nawarstwien historycznych, by siegna¢ do tego, co pierwotne
i fundamentalne: do Biblii, do nauczania Ojcéw Kosciola, do liturgii
starozytnego Kosciota oraz do praktyki zycia wspélnotowego pierw-
szych wiekéw. To spojrzenie wstecz nie ma charakteru archaicznego
czy nostalgicznego. Jest raczej préba dotarcia do zrédet wiary, aby
zaczerpnac z nich ,zywa wode”, ktéra moze oczysci¢ pdzniejsze po-
dzialy i uzdolni¢ chrzescijanistwo ku pelnej jednoéci. Im glebiej réz-
ne tradycje chrzescijaniskie (prawostawna, katolicka, protestancka)
zanurzg sie we wspoélne zrédto — w Chrystusa i w dosdwiadczenie Ko-
$ciola pierwotnego - tym bardziej beda sie do siebie zbliza¢, dajac
wobec $wiata wiarygodne $wiadectwo Ewangelii.

2.1. Krytyczne przepracowanie historii

Podzialy chrze$cijanistwa sg obcigzone stereotypami, uprzedzenia-
mi i czesto zmitologizowanymi narracjami o ,zdradzie” czy ,ble-
dzie” drugiej strony. Jednym z zalozen ekumenicznego procesu
jest konieczno$¢ wspélnego przepracowania historii. Badania hi-
storykéw reprezentujacych rézne wyznania (tzw. ,,ekumeniczna hi-
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storiografia”)?2 pokazuja, ze roztamy rzadko da sie zinterpretowac
prosto i jednoznacznie. Chodzi przeciez o procesy uwarunkowane
r6znymi, czesto bardzo zlozonymi czynnikami politycznymi, kultu-
rowymi, jezykowymi, spolecznymi i wielu innymi, ktére splataty sie
z przyczynami doktrynalnymi.

Takie wspélne spojrzenie na historie pozwala uwolni¢ sie od
toksycznego dziedzictwa wzajemnych anatem i przezwyciezy¢ pa-
miec ran??. Przebaczenie i pojednanie historyczne sa nieodzownym
elementem ukazywania wyjatkowosci chrzescijanistwa, ktére glo-
si moc Krzyza do przezwyciezenia nawet najglebszych podziatéw.
Koscidl, ktéry potrafi uznaé swoje historyczne bledy i przebaczaé
innym, staje sie bardziej wiarygodnym $wiadkiem Ewangeliiz*.

2.2. Wymiana duchowych daréw

Ekumenia nie ma charakteru jedynie czysto teoretycznego. Obej-
muje takze wymiane duchowych daréw=s, ktéra wzbogaca wszystkie

22 Zagadnienie tzw. ,ekumenicznej historiografii” podejmuje A. Birmelé, Wspdlna
historia chrzescijanstwa. Ku ekumenicznemu odczytaniu przesztosci, thum. T. Kulis,
,Dialog Ekumeniczny” 12 (2015), s. 45-62. Zob. takze Z. Glaeser, Ku eklezjologii
,Kosciotéw siostrzanych”, dz. cyt., s. 260-291; Z. Glaeser, A. Zellma, Die 6kumeni-
sche Pedagogik von Past Franziskus, G6ttingen 2021, s. 17-62.

23 Problem dekretéw ekskomunikujacych z 1054 r. (tzw. wielka schizma) zo-
stal wspolnie przepracowany przez Pawla VI i patriarche Atenagorasa, ktérzy
7 grudnia 1965 r. oglosili réwnoczesne zdjecie ich z pamieci Kosciota. Zob.
Wspélna Deklaracja Katolicka i Prawostawna z okazji usuniecia z pamieci Kosciola
ekskomunik z 1054 roku, w: Z daleka i z bliska, dz. cyt., s. 27-29. Wart zauwaze-
nia jest dokument Miedzynarodowej Komisji Teologicznej pt. Pamiec i pojed-
nanie. Kosciét i winy przeszlosci (2000), https://www.vatican.va/roman_curia/
congregations/cfaith/cti_documents/rc_con_cfaith_doc_20000307_memo-
ry-reconc-itc_pl.html (dostep: 15.02.2026).

24 Por. A. Nichols, Rzym a Koscioly Wschodnie, ttum. M. Brzéstowicz, Poznan
2001, s. 156-160.

25 Wartos¢ ekumenicznej ,wymiany daréw” mocno zaakcentowal Jan Pawet II
w encyklice Ut unum sint (25 maja 1995), nr 28; 57, https://www.vatican.va/
content/john-paul-ii/pl/encyclicals/documents/hf_jp-ii_enc_25051995_ut-u-
num-sint.html (dostep: 15.02.2026) [dalej = UUS]. Zob. takze P. Kantyka, Wy-
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zaangazowane strony. Katolicy i protestanci odkrywaja glebie du-
chowosci prawostawnej: hezychazm, teologie ikony, bogactwo litur-
giize. Prawostawni i katolicy doceniajg protestanckie akcentowanie
osobistej lektury Biblii i wspélnotowej Zywotnosci. Protestanci na
nowo odkrywaja warto$é kontemplacji, Tradycji i ciggtosci histo-
rycznej w prawoslawiu i katolicyzmie?”. Ekumenia jest wiec swego
rodzaju procesem odzyskiwania zagubionych czesci wlasnego dzie-
dzictwa. Wielkie tradycje chrzescijanskie, kierujac sie przez wieki
logika izolacjonizmu doprowadzily do wewnetrznego samozuboze-
nia. Ekumenia stanowi droge pozwalajaca na nowo odzyskac pelnie
pierwotnego depozytu, czy to w wymiarze duchowosci, praktyki
modlitewnej, czy rozumienia Biblii. Wyjatkowo$¢ chrzescijanstwa
objawia sie tu jako zywa, organiczna catos¢, ktérej poszczegélne tra-
dycje wyznaniowe moga sie wzajemnie wspierac i ubogacac.

2.3. Wspélne meczennictwo i duchowo$¢ komunii

XX wiek naznaczony totalitaryzmami z ich brakiem poszanowania
ludzkiej godnosci przyniést swiatu wielu meczennikéw. Katolicy,
prawostawni, protestanci gineli razem w obozach koncentracyjnych
i gulagach, wyznajac wiare w Chrystusa. To wspélne swiadectwo
krwi stanowi najglebsze wezwanie do jednosciz i ukazuje, co jest

miana daréw duchowych katolikow z chrzescijanami innych wyznan, w: Ekumenizm
dla ewangelizacji red. P. Kantyka, S. Pawlowski, Lublin 2015, s. 33-46.

26 Zob. O. Clément, Zrédta. Duchowos¢ prawostawna w perspektywie ekumenicznej,
ttum. L. Nieweglowska, Krakéw 2016, s. 220-235.

27 Por. T. épidlik, My w Kosciele — Kosciét w nas. Duchowos¢ ekumeniczna, thum.
J. Zychowicz, Krakéw 2003, s. 55-58.

28 Swiadectwo meczennikéw jako ,ekumenizm krwi” zostalo szczegélnie uwy-
puklone przez papieza Franciszka. Por. Franciszek, Adhortacja apostolska
Evangelii gaudium (24 listopada 2013), nr 246, https://www.vatican.va/con-
tent/francesco/pl/apost_exhortations/documents/papa-francesco_esortazio-
ne-ap_20131124_evangelii-gaudium.html (dostep: 15.02.2026) [dalej = EG].
Zob. takze: Jan Pawel II, List apostolski Tertio millennio adveniente (10 listo-
pada 1994), nr 37, https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel_ii/listy/
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naprawde istotne w chrze$cijanistwie — wierno$¢ Chrystusowi az do
konica. Ekumenia czerpie z tego dziedzictwa, budujac duchowos¢
komunii, ktéra przekracza granice wyznaniowe. Modlitwa o jed-
noé¢ (np. Tydzien Powszechnej Modlitwy o Jedno$¢ Chrzescijan)=2,
pielgrzymki ekumeniczne - te praktyki ksztaltujg postawe otwarcia
i braterstwa, ktéra sama w sobie jest swiadectwem wyjatkowosci
chrzescijaniskiej mitosci (agape).

3. Ekumenia jako wiarygodna prezentacja chrzesci-
janstwa w Swiecie

We wspélczesnym $wiecie dotknietym sekularyzacja, indywidu-
alizmem i wielos$cig ofert $wiatopogladowych sktécone chrzesci-
janstwo przestaje by¢ wiarygodne=e. Nalezy wiec postawi¢ funda-
mentalne pytanie: jak glosi¢ oredzie pojednania z Bogiem i ludzmi,
bedac wewnetrznie podzielonym? Ekumenia staje sie zatem warun-
kiem wstepnym wiarygodnej misji Kosciota wobec $wiataz.

tertio.html (dostep: 15.02.2026) [dalej = TMA]. Zob. takze P. Kopiec, Ekume-
nizm meczennikoéw, w: Ekumenizm dla ewangelizacji, red. P. Kantyka, S. Pawlow-
ski, Lublin 2015, s. 129-143.

29 Tydzienn Modlitw o Jedno$¢ Chrzescijan (18-25 stycznia) jest praktykowany od
1908 r. Inicjatywa wywodzi sie ze srodowiska Paula Wattsona i o. Spencera Jo-
nesa. Zob. J. F. Puglisi, Tydzieri Modlitw o Jednos¢ Chrzescijan. Historia i teologia,
tlum. E. Burska, Krakéw 2008, s. 12-18.

30 Problem wiarygodnosci chrze$cijanistwa w warunkach sekularyzacji podejmuje
Ch. Taylor, A Secular Age, Cambridge (MA) 2007, s. 513-530. Ujecie ekume-
niczne: L. Kamykowski, Wiarygodnos¢ chrzescijanistwa w kontekscie pluralizmu
religijnego, Krakéw 2005, s. 89-95.

31 Zob. Wspélna Grupa Robocza Kosciota Katolickiego i Swiatowej Rady Koscio-
t6w, Misja i ewangelizacja w jednosci (1996), w: Dokumenty ekumeniczne. Wybér,
red. W. Hanc, Lublin 2003, s. 220-225.
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3.1. Wiarygodnos$¢ s$wiadectwa w zsekularyzowanym
i spluralizowanym $wiecie

Wspdlne dzialania chrzesdcijan reprezentujacych rézne wyznania
w dziedzinie diakonii, promocji pokoju, sprawiedliwosci spotecznej
i ochrony stworzenia stajg sie dla chrzescijafistwa szansg na to, aby
da¢ wobec $wiata wiarygodne $wiadectwo prawdy Ewangelii. Pomi-
mo réznic doktrynalnych, chrzescijanie, podejmujac ekumeniczna
wspoélprace we wskazanych obszarach, manifestujg jednos¢ w istot-
nym dla nich etosie mitosci blizniego. To ,,ekumenizm czynu”z2 uka-
zuje praktyczng moc chrzedcijanstwa do przemiany $wiata, co jest
istotnym elementem jego wyjatkowosci.

3.2. Ekumenia jako znak eschatologiczny

Jednos¢ chrzescijan nie jest celem czysto pragmatycznym. Ma gle-
boki wymiar teologiczny — jest znakiem i sakramentem eschatolo-
gicznej jednosci catej ludzkosci w Chrystusie®s. Kosciét jest zapo-
wiedzig i zarazem antycypacja Krélestwa Bozegos, w ktérym ,nie
bedzie juz Greka ani Zyda, obrzezania ani nieobrzezania, barba-
rzyncy, Scyty, niewolnika, wolnego, lecz wszystkim we wszystkich
[jest] Chrystus” (Kol 3, 11).

Dlatego kazdy krok ku pojednaniu miedzy chrzescijanami - od
wspdlnej modlitwy po podpisywanie deklaracji teologicznych — ma
znaczenie symboliczne: Jest przedsmakiem i antycypacja ostatecz-
nego spelnienia. W ten sposéb ekumenia ukazuje najglebszy wy-

32 O tzw. ,ekumenizmie czynu” (ecumenism of action) pisal szeroko kard. W. Ka-
sper, Droga jednosci. Perspektywy na przyszlos¢ ekumenizmu, thum. J. Biernat,
Poznan 2012, s. 140-146.

33 Koncepcja Kosciota jako sakramentu jednosci catego rodzaju ludzkiego zostata
rozwinieta w Konstytucji dogmatycznej o Kosciele Lumen gentium (21 listopa-
da 1964), nr 1; 9; 48, w: Sobor Watykanski II, dz. cyt., s. 104-166.

34 Por. G. Greshake, Ku teologii ,bycia-ku-$mierci”. Eschatologia, ttum. J. Tyrawa,
Krakow 2008, s. 280-285.
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miar wyjatkowosci chrzedcijanstwa. Nie jest ono tylko systemem
etycznym czy religijnym, ale dynamiczng rzeczywistoscia zbawcza,
ktéra ciagle sie urzeczywistnia i prowadzi historie ku jej celowi
w Boguss.

3.3. Dialog z innymi religiami i §wiatopogladami

Silne, pojednane wewnetrznie (cho¢ nie jednolite) chrzescijaristwo
moze tez efektywniej prowadzi¢ dialog miedzyreligijny®. Moze
w nim reprezentowal swoja tozsamos$¢ z jasnoscig i pokora, bez
komplekséw wynikajacych z wewnetrznych podzialéw. Ekumenia
uczy bowiem, jak by¢ wiernym wobec wlasnej tradycji, szanujac in-
nego. To doswiadczenie jest bezcenne w kontaktach z islamem, ju-
daizmem czy tradycjami azjatyckimi. Ukazuje chrzescijafistwo nie
jako monolityczny blok, ale jako zlozona, refleksyjna i dojrzewajaca
wspoélnote wiary, zdolng do autokrytyki i rozwoju.

4. Wyzwania i perspektywy: ku dojrzatej ekumenii

Ruch ekumeniczny napotyka na powazne wyzwania®”. Radykalny
liberalizm teologiczny w niektérych wspdélnotach protestanckich
utrudnia dialog z katolicyzmem i prawoslawiem. Konserwatyzm
i fundamentalizm we wszystkich tradycjach zamyka sie na dialog

35 Por. Y. Congar, Wierze w Ducha Swietego, t. 2: Pan i Ozywiciel, ttum. L. Rutow-
ska, Warszawa 1996, s. 345-350.

36 O relacji miedzy dialogiem ekumenicznym a miedzyreligijnym zob. Papieska
Rada dla Popierania Jednosci Chrzescijan, Dialog w prawdzie i mitosci. Perspek-
tywy ekumeniczne, red. E. Kasjaniuk, Warszawa 2010, s. 67-72. Zob. takze:
Kongregacja Nauki Wiary, Deklaracja Dominus lesus (6 sierpnia 2000), nr 22,
https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WR/kongregacje/kdwiary/dominus_iesus.
html (dostep: 15.02.2026).

37 Szerzej o trudnos$ciach wspélczesnego ekumenizmu zob. A. M. Kothgasser,
Kryzys ruchu ekumenicznego? Przyczyny — diagnozy — perspektywy, thum. R. Pier-
skata, Opole 2011, s. 78-89; K. Koch, Symfonia jednosci. Z kardynatem Kurtem
Kochem rozmawia ks. Robert Biel, Lublin 2015, s. 63-147.
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w obawie przed relatywizmem?zs. Nierozwigzane kwestie doktry-
nalne (np. prymat i nieomylnos$¢ papieska, sakramentalna natura
Kosciota, kwestie moralne)=> wcigz stanowia przeszkody do pelnej
komunii.

Dojrzata ekumenia nie polega na pomijaniu trudnosci i ré6znic
dzielacych Koscioly. Wymaga cierpliwosci, realizmu i stosowania
yhierarchii prawd” (DE 11)+, czyli umiejetnosci rozrézniania mie-
dzy prawdami centralnymi a pochodnymi w poszukiwaniu drég ku
pelnej widzialnej jednoséci w Kosciele Jezusa Chrystusa. Wymaga
tez ekumenizmu duchowego — modlitwy i nawrécenia serca - jako
fundamentu dla dziatan instytucjonalnych+ oraz permanentne;j
formacjis=.

Najbardziej obiecujacym modelem jest dzisiaj ekumenizm drogi
(ecumenism of the way), zaproponowany przez papieza Franciszka.
Zgodnie z jego zalozeniami nie nalezy biernie czeka¢ na rozwigza-
nie wszystkich wewnatrzchrzescijaiiskich sporéw i nieporozumien,

38 Problem relatywizmu jako zagrozenia dla dialogu podejmuje Benedykt
XVI w encyklice Caritas in veritate (29 czerwca 2009), nr 26, https://www.
vatican.va/content/benedict-xvi/pl/encyclicals/documents/hf_ben-xvi_
enc_20090629_caritas-in-veritate.html (dostep: 12.02.2026).

39 Klasyczny dokument wykazujacy réznice miedzy Kosciotami co do kwestii mo-
ralnych zob. Kongregacja Nauki Wiary, Deklaracja o niektérych zagadnieniach
etyki matzenskiej i rodzinnej Persona humana (29 grudnia 1975), https://www.
vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/documents/rc_con_cfaith_
doc_19751229_persona-humana_pl.html (dostep: 10.02.2026).

40 Zob. DE, nr 11; Papieska Rada dla Popierania jednosci chrzescijan, Ekumeniczny
wymiar formacji pastoralnej (1998), nr 29-31, thum. J. Lesniewska, w: Ut unum. Do-
kumenty Kosciola katolickiego na temat ekumenizmu 1982-1998, red. S. C. Napiér-
kowski iin., Lublin 2000, s. 102-119.

41  Zob. UUS, nr 22-27.

42 Zob. Z. Glaeser, Ekumeniczna formacja wyzwaniem i zadaniem Ko$ciotéw, ,Rocz-
nik Teologiczny” LXII (2020) 3, s. 1013-1031.

43 Papiez Franciszek wielokrotnie méwit o ekumenizmie jako ,wspdlnym krocze-
niu”. Zob. EG, nr 244-246. Por. takze: Franciszek, W drodze z Chrystusem. Eku-
menizm jako wspdlne pielgrzymowanie, ttum. J. Oz6g, Krakéw 2015, s. 25-28;
Z. Glaeser, A. Zellma, Die 6kumenische Pedagogik von Past Franziskus, dz. cyt.,
s. 89-104.
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ale trzeba wspdlnie kroczy¢ naprzéd w tych obszarach, gdzie juz te-
raz mozliwa jest wspoélpraca, wspdlna modlitwa i $wiadectwo. We
wsp6lnym dziataniu Duch Swiety prowadzi do gtebszego odkrywa-
nia prawdy i do lepszego wzajemnego zrozumienia.

Zakonczenie

Ekumenia, rozumiana jako wielowymiarowy proces dazenia do
jednosci chrzescijan, okazuje sie by¢ nie jakims$ marginalnym dzia-
taniem, ale kluczowym paradygmatem dla budowania samoswia-
domodci chrze$cijaistwa i prezentowania go we wspélczesnym swie-
cie*s. Stanowi ,,imperatyw chrzescijaniskiego sumienia o$wieconego
wiarg i kierowanego miloscig”s. Jest swoisty ,pedagogia dialogu”,
dzieki czemu ukazuje radykalnie chrystocentryczne zakorzenienie
chrzescijaiistwa. Stanowi réwniez wyzwanie do przepracowania hi-
storii oraz zachete do wymiany duchowych daréw, co prowadzi ku
pelniejszej jednosci wérdéd chrzescijan i Kosciotéw. Chrzescijaristwo
dajace wspdlne $wiadectwo wiary i stuzby czlowiekowi zyskuje wia-
rygodnosc¢ jako znak pojednania i nadziei dla $wiata.

Wryjatkowos¢ chrzescijanistwa nie objawia sie wiec pomimo po-
dzialt6éw, ale paradoksalnie moze objawi¢ sie w najgtebszy sposéb
wlasnie poprzez zmudny, cierpliwy i pelen nadziei proces ich prze-
zwyciezania. W ekumenii chrzescijaiistwo nie traci swej tozsamosci,
lecz odnajduje ja poglebiong i oczyszczona. Staje sie bardziej soba -
wspoélnotg uczniéw, ktérzy mimo swej ludzkiej stabosci, daja swia-
dectwo o przemieniajacej mocy Chrystusa, pragnacego zgromadzi¢
w jedno rozproszone dzieci Boze. W tym wlasnie tkwi najglebsza
wyjatkowosé chrzescijanistwa, a ekumenia jest niezastagpiona szan-
s3, by $wiat mdgl na nowo ustyszeé Chrystusa, zbawczo go odczytac

iprzyjac.

aa Por. W. Hryniewicz, Mocg Ducha Swietego. Zarys ekumenicznej teologii nadziei,
Warszawa 2005, s. 200-205.
45 UUS, nr 8.
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Abstrakt

Ekumenia jako szansa na ukazanie wyjatkowosci chrzescijanstwa.
Perspektywa teologiczna, historyczna i kulturowa

Wspélczesny ruch ekumeniczny, bedacy odpowiedzia na historyczne po-
dzialy w chrzescijaristwie, czesto postrzegany jest wylacznie jako dazenie
do instytucjonalnej jednosci Kosciotéw. Niniejsze opracowanie to propo-
zycja szerszego spojrzenia na wskazany problem, zgodnie z ktérym eku-
menia stanowi wyjatkowa szanse na glebsze i pelniejsze ukazanie istoty
i wyjatkowosci chrzesdcijaristwa. Wewnatrzchrzescijaiiski dialog prowa-
dzony z poszanowaniem inno$ci oraz wspdlne $wiadectwo chrzescijan
staja sie wyjatkowa szansa na poglebienie wspélnego dla nich depozytu
wiary, ktérego Centrum jest Osoba Jezusa Chrystusa i Jego zbawcze dzie-
to. Zaprezentowane zagadnienie zostanie poddane analizie w trzech jego
wymiarach: teologicznym (ekumenia jako hermeneutyka wiary i szko-
ta chrystocentryzmu), historyczno-duchowym (ekumenia jako powrét
do zrédet ku zbudowaniu pelnej widzialnej jednosci miedzy Kosciotami
i Wspélnotami chrzescijariskimi) oraz misyjno-ewangelizacyjnym (eku-
menia jako wiarygodna prezentacja chrzescijanstwa w spluralizowanym
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$wiecie). Przeprowadzone badania pozwalaja na wyciggniecie wniosku, ze
autentyczny dialog ekumeniczny jest najlepszym sposobem prowadzacym
ku pogtebianiu $wiadomosé wlasnej tozsamosci, a przez stuzbe pojed-
naniu staje sie zywym znakiem eschatologicznej jednosci, ktéra stanowi
o wyjatkowosci chrzescijaniskiego oredzia.

Stowa kluczowe: ekumenizm, jedno$¢ chrzescijan, dialog miedzywyzna-
niowy, teologia ekumeniczna, chrzescijaristwo, tozsamo$¢ chrzescijanska,
$wiadectwo, pojednanie

Résumé

L’cecuménisme comme occasion de montrer le caractére unique
du christianisme. Perspective théologique, historique et culturelle

Le mouvement cecuménique contemporain, réponse aux divisions histo-
riques au sein du christianisme, est souvent percu uniquement comme
une quéte d’unité institutionnelle entre les Eglises. Cette étude propose
une vision plus large de la question, selon laquelle I'cecuménisme consti-
tue une occasion unique de présenter de maniére plus approfondie et plus
compléte l'essence et le caractére unique du christianisme. Le dialogue
intra-chrétien mené dans le respect de laltérité, associé au témoignage
commun des chrétiens, devient une chance unique d’approfondir le dépé6t
commun de la foi, dont le centre est la personne de Jésus-Christ et son
ceuvre salvifique. La question présentée sera analysée sous trois angles :
théologique (I'cecuménisme comme herméneutique de la foi et école du
christocentrisme), historico-spirituel (I'cecuménisme comme retour aux
sources en vue de la construction d’une unité visible et pleine entre les
Eglises et communautés chrétiennes) et missionnaire-évangélisateur
(I'cecuménisme comme présentation crédible du christianisme dans un
monde pluralisé). Les recherches menées permettent de conclure que le
dialogue cecuménique authentique est le meilleur moyen d’approfondir la
conscience de sa propre identité et, a travers le service de la réconciliation,
il devient un signe vivant de 'unité eschatologique qui constitue l'unicité
du message chrétien.
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Mots clés : dialogue interconfessionnel, identité chrétienne, cecuménisme,
réconciliation, théologie cecuménique, témoignage, unité des chrétiens

Abstract

Ecumenism as an Opportunity to Reveal the Uniqueness of Chris-
tianity. A Theological, Historical, and Cultural Perspective

The contemporary ecumenical movement, a response to the historical di-
visions within Christianity, is often perceived solely as a quest for the in-
stitutional unity of the Churches. This study offers a proposal for a broad-
er view of the indicated issue, according to which ecumenism constitutes
a unique opportunity for a deeper and more complete presentation of
the essence and uniqueness of Christianity. Intra-Christian dialogue con-
ducted with respect for otherness, together with the common witness
of Christians, becomes a unique chance to deepen the shared deposit of
faith, whose Center is the Person of Jesus Christ and His salvific work.
The presented issue will be analyzed in three dimensions: theological
(ecumenism as a hermeneutic of faith and a school of Christocentrism),
historical-spiritual (ecumenism as a return to the sources towards the
building of full visible unity among Christian Churches and Communi-
ties), and missionary-evangelizing (ecumenism as a credible presentation
of Christianity in a pluralized world). The conducted research allows for
the conclusion that authentic ecumenical dialogue is the best way towards
deepening the awareness of one’s own identity, and through the service
of reconciliation, it becomes a living sign of eschatological unity, which
constitutes the uniqueness of the Christian message.

Keywords: ecumenism, unity of Christians, interdenominational dia-
logue, ecumenical theology, Christianity, Christian identity, witness, rec-
onciliation
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Quels apports de la tradition chrétienne
pour penser la « fraternité » ?

Status quaestionis

Il est d'usage de remarquer que, dans la devise républicaine, les trois

termes, « liberté, égalité, fraternité », tout en se présentant tout a

fait liés entre eux, ne se situent pas sur le méme plan. La fraternité
n’est pas un droit et elle n'est pas non plus source de droit*. Son
role se situe donc ailleurs ; peut-étre dans la force symbolique qui

1

Voir D. Balmary, La fraternité, ,Etudes” 2 (2019), p- 31-41. Pour l'auteur, avec
la fraternité « on quitte le domaine du droit pour entrer dans celui de la mo-
rale, les constituants renvoient a chacun le soin, non seulement de faire vivre
le troisiéme principe [de la devise républicaine], mais plus encore le soin de
définir ce ‘bien’. La conséquence de cela est que nous sommes avec la fraternité
en dehors de toute possibilité de régulation collective, juridique, légale ou ju-
diciaire : elle reléve de la responsabilité de chacun » (p. 35). Plus loin, il ajoute :
«Ala différence de la liberté et de I'égalité, la fraternité ne peut produire d’effet
qu’associée aux deux autres principes (...). Mais aprés tout, pourquoi la frater-
nité, pour exister, ne devrait pas se concrétiser, s'enraciner dans la liberté et
légalité ? Ainsi, pas de fraternité sans liberté ni égalité ? » (p. 37).
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I'habite, qui oblige & envisager un peu autrement la liberté et 'éga-
lité, voire méme leur apporte un correctif en les préservant d’'une
violence toujours possible lorsque ces principes sont absolutisés>.
Ce que produit l'appel a la fraternité de la devise républicaine, c’est
peut-étre tout simplement de nous remettre devant la réalité de la
présence d’autres étres humains, en nous proposant de les regar-
der comme des fréres. Il permet donc aussi a la devise républicaine
d’atterrir, sil'on peut dire, au niveau de l'expérience la plus banale
de chacun.

Mais que signifie regarder l'autre comme un frére, une sceur ?
Et qui est l'autre en question ? Le compatriote ? Celui qui, bien
qu’étranger, est sur notre territoire ? Ou bien tout étre humain ?
On sent qu'il y a ici différentes compréhensions possibles de cette
notion de fraternité.

Pour éclairer ces questions, je propose de se demander quelle
contribution la tradition chrétienne a pu - et donc, peut encore -
apporter pour comprendre ce terme de « fraternité », afin d’en es-
quisser les contours possibles.

Pour cela je m’appuierai sur le travail de Michel Dujarier (prétre
et théologien, longtemps au service de 'Eglise du Bénin, chercheur
a I'Institut des Sources Chrétiennes), a travers son ouvrage en plu-
sieurs volumes, Eglise-Fraternités. L'auteur s’est attaché a décrypter
les différents emplois du mot adephotés (fraternité) dans les textes
des Peres de I'Eglise des huit premiers siécles. Je commence donc

2 D.Balmary, La fraternité, op. cit. : « les trois principes ne doivent et ne peuvent
fonctionner quensemble et les détacher ne va pas sans risque » (p. 39). Et plus
loin sur la méme page : « (...) dans I'histoire de la devise, la fraternité est arrivée
la derniére, peut-étre parce qu'on s’était apercu des risques qu’il y avait a laisser
voisiner sans régulateur les deux puissants mais trés envahissants principes
que sont la liberté et I'égalité (...). Or liberté et égalité, laissées a elles-mémes,
peuvent constituer des réservoirs de violence ».

3 M. Dujarier, Eglise-Fraternité. Lecclésiologie du Christ-Frére aux huit premiers
siécles. Tome I : L’Eglise sappelle « Fraternité » (ler-Ille siécles), Cerf, Paris 2013;
Tome II : L’Eglise est fraternité en Christ (IVe-Ve siécles), Cerf, Paris 2016.
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par présenter sa thése. Puis, dans un deuxiéme temps, j'apporterai
un tout petit complément, simplement pour signaler qu'aux oreilles
des chrétiens de cette époque, adelphotés, dans leur mémoire bi-
blique, n’est pas un lien idyllique, mais une réalité qui attend des
réconciliations, des retrouvailles aprés qu'on soit passé par la vio-
lence entre fréres.

1. Adelphotés - notion clé du premier christianisme

S’intéresser de prés au vocabulaire nous permettra de saisir les
nuances et les traits spécifiques qu'on peut associer aux différents
termes employés pour évoquer la fraternité.

1.1. La these de Michel Dujarier

L'élément majeur de la thése de Dujarier pourrait s’énoncer ainsi :
dans les premiers siécles de I'ére chrétienne, « fraternité » est tout
simplement le nom propre de 'Eglise. C’est dire son importance
cruciale : « (...) le mot ‘fraternité’ (adelphotés), au sens de ‘commu-
nauté de fréres’, est employé tout au long des trois premiers siécles
pour désigner I'Eglise. Il est méme le nom propre de celle-ci, car il
n’a été utilisé par aucun autre groupe religieux, philosophique ou
social, alors que ‘église’ (ekklésia) était un nom commun, couram-
ment employé par les assemblées civiles »2.

L'auteur en donne pour preuve des écrits de 'époque du Nou-
veau Testament ou ce terme apparait pour désigner — c’est tout
a fait nouveau alors - une personnalité collective & qui 'on peut
s’adresser et qui réagits:1*¢ lettre de Pierre (2 occurrences) et la
lettre de Clément de Rome aux Corinthiens. Regardons de plus pres

4 M. Dujarier, Eglise—Fraternité, Tome I, op. cit., p. 18.

5  Pour étre tout a fait précis le mot « adelphotés » fait son apparition dans la
langue grecque, dans le premier livre des Maccabées, ou il désigne les liens —
supposés de sang — entre juifs et spartiates (1 Mc 12).
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les passages de la lettre de Pierre ou « adelphotés » intervient : « tous
les humains, honorez-les, la Fraternité (adelphotéta) aimez-la, Dieu
craignez-le, le roi honorez-le » (v. 2, 17). A noter que, dans la Tra-
duction cecuménique de la Bible, on a écrit, « vos fréres, aimez-les »,
de méme que dans la Bible de Jérusalem, alors qu’il existe un autre
terme pour dire « frére » — adelphos — qui a di se révéler insuffisant
aux yeux du rédacteur puisqu’il n’a pas eu recours a lui. Les traduc-
teurs, donc, ont été embarrassés et sont ici pris en défaut. Dans un
deuxiéme passage du méme texte, on trouve : « Soyez sobres, veil-
lez ! Votre adversaire, le Diviseur, comme un lion rugissant, rode,
cherchant qui dévorer. Résistez-lui, fermes dans la foi, sachant
que les mémes souffrances atteignent votre Fraternité (adelphote-
ti) dans le monde » (v. 5, 9). Dans la Traduction cecuménique on
a traduit « vos fréres » avec une note disant que littéralement c’est
« votre fraternité » ; et dans la Bible de Jérusalem : «la communauté
des freres ». Ici, le texte oblige a comprendre « adelphotés » dans le
sens d’'une personnalité collective.

De fait, dans ces deux extraits, on voit qu’adelphotés, mis en pa-
ralléle dans la syntaxe avec d’autres instances personnelles (« tous
les humains », « Dieu », « le roi ») doit désigner un acteur ; d’'un type
certes spécial, puisque c’est un acteur collectif. Il apparait en tout
cas qu'on peut s’adresser & lui pour I'’honorer (2, 17) ou pour lui
nuire (5, 9). Et il semble aussi que cet acteur collectif soit capable
d’éprouver des choses, par exemple de la souffrance (5, 9).

Adelphotés est donc un nom collectif que 'on pourrait traduire
« Communauté de fréres » ou, mieux, « Fraternité » avec un grand F
pour souligner qu’il s’agit d'une entité collective doté d’une person-
nalité. Quelle serait l'originalité de ce terme adelphotés (fraternitas
dans sa traduction latine) au moment ot il apparait, aussi bien dans
la culture greco-romaine que par rapport aux auteurs juifs du 1°
siécle ?
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1.2. Harmoniques du terme « adelphotés » dans la culture
grecque du début de notre ére

Dans le monde grec on dispose de trois termes qui semblent proches
de l'idée de fraternités :

philia (amitié), que 'on trouve dans philanthropia (la bonté, 'hu-
manité) et philadelphia (amour fraternel). Ce sont des termes qui
désignent des exigences de comportement, une vertu,

sungeneia, il s’agit alors des liens du sang,

phratria (ou phatria) qui désigne les membres d’un clan ou d'une
association. Ce terme évoluera vers un sens péjoratif pour désigner
une faction. Il existe, de fait, de nombreux groupes ou associations
qui parfois développent une sociabilité forte — on dirait aujourd’hui,
des clubs - avec tout un vocabulaire pour les désigner (thiasos,
eranos, hetaireia, phratria, et en latin, collegium, sodalitas ou soda-
licium) mais leurs membres ne vont pas jusqu’a se désigner les uns
les autres comme freres.

Par rapport a ces termes, adelphotés ala particularité de désigner
des liens concrets qui ont une consistance sociale (cela le distingue
de philia), sans se réduire pour autant a des liens de sang (cela le dis-
tingue de sungenia) et qui, enfin, ne fonctionnent pas non plus pour
isoler un groupe par rapport au reste, mais se présente comme les
prémices de ce qui est promis a tous (cela le distingue de phratria).

1.3. La tradition juive

Si l'on s’intéresse maintenant a la tradition juive, on trouve chez
les auteurs du premier siécle trois thémes qui se déploient autour
de la fraternité : Adelphotés peut étre employé au sens de fraternité
de sang (sans que cela ait le sens de communauté), comme dans le
premier livre des Maccabées 12, 10-17. Chez Philon d’Alexandrie,
on trouve 'idée d'une fraternité universelle entre les hommes, du

6 M. Dujarier, Eglise—Fraternité, Tome 1, op. cit., p. 93-94.
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fait qu’ils sont créés a 'image de Dieu (sans pour autant qu'on ait
recours a adelphotés, terme qui serait sans doute apparu trop fort
pour désigner ce qui était ainsi visé). Enfin, il y a une fraternité
vis-a-vis du coreligionnaire et du compatriote (envers qui l'on a des
obligations spéciales), ou au sein d’'un groupe de piété (chez les Es-
séniens par ex). On s’appelle alors volontiers fréres. Mais alors, par
rapport a I'adelphotés des chrétiens, manque ici le fait que cette fra-
ternité soit accessible a tous et proposée a tous.

Donc aussi bien dans la culture gréco-latine que dans la tradi-
tion juive, on a des termes pour désigner

— soit un groupe limité avec des liens trés forts (liens familiaux,
l'appartenance & un méme peuple, ou encore liens d’options com-
munes fortes, par exemple religieuse),

- soit une fraternité universelle, mais qui ne se traduit pas par
des liens concrets (une sorte de potentialité de liens).

Avec ladelphotés des chrétiens, apparait donc un nouveau
concept qui permet d’envisager que des liens aussi forts que les
liens du sang soient établis en dehors d’une consanguinité, sans
pour autant se limiter a un groupe aux frontiéres fermées.

2. L’arriére-fond théologiques de l'adelphotés des
chrétiens

Penser une telle réalité — nouvelle pour I'époque — est possible
a cause d’'une mutation assez profonde dans la maniére de se repré-
senter les liens possibles entre les humains du fait d'une maniére
nouvelle d’envisager la relation a Dieu. A partir de I'épitre aux Ro-
mains (chap. 8) et de I'épitre aux Hébreux, Dujarier reléve les trois
éléments suivants :

— Si les chrétiens se reconnaissent fréres — pas seulement entre
eux, mais aussi fréres de tout étre humain - c’est parce que le Christ
s’est fait le frére de tout homme (He 2, 10-18 : celui qui voulait
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conduire 2 la gloire une multitude de fils (...) il ne rougit pas de les
appeler fréres (v. 10-11) ; et il est devenu en tout point semblable
a ses fréres afin de devenir un grand prétre miséricordieux). Autre-
ment dit, pour 'auteur de la lettre aux Hébreux, le Fils de Dieu, en
s’incarnant, se fait le frére de tous, permettant ainsi une profonde
et totale solidarité entre lui et les hommes”. C'est ici que s’énonce la
dimension universelle de cette fraternité (par opposition a tous les
emplois qui la limitent & un groupe aux frontiéres précises).

— Ceux qui accueillent le message du Christ deviennent fréres et
sceurs adoptifs du Fils unique, premier né ; ils sont adoptés comme
enfants du Pére en étant adoptés comme fréres par le Christ.

NB : dans le monde Mésopotamien, existait la possibilité outre
l'adoption filiale, d'une « adoption en fraternité » ; elle confeére
aladopté la possession des biens de 'adoptant (y compris 'héritage
qu’il recevra de son peére)s ; d’'ou le titre de « cohéritier du Christ ».

- Le signe tangible de cette fraternité, c’est 'Esprit Saint, qui at-
teste que les croyants sont fréres et sceurs du Christ, orientés grace
a lui vers le Pére (Rm 8). Et I'Esprit Saint travaille en nous et nous
conforme au Christ. Notre vocation humaine d’étre a I'image de
Dieu trouve ici son accomplissement (on voit que la fraternité dont
il est question est ce qui nous introduit dans la vie divine).

L'auteur peut conclure au terme de son exposé : « la fraterni-
té chrétienne est proprement le lien vital qui unit tout homme au
Fils de Dieu incarné (...) qui permet aux croyants de devenir réelle-
ment, dans I'Esprit, les fréres et sceurs du Christ ressuscité en qui
ils sont pleinement enfants du Pére® ». Mais il apporte une précision
importante : « Bref, en logique théologique, ce n’est pas parce que
nous sommes fils du Pére que nous devenons fréres du Christ, mais
I'inverse. C'est parce que le Fils incarné nous a adoptés en sa frater-
nité, grace a U'Esprit-Saint recu au baptéme, que nous sommes les

7 M. Dujarier, Eglise—Fraternité, Tome 1, op. cit., p. 130.
8 M. Dujarier, Eglise-Fraternité, Tome 1, op. cit., p. 136-137.
9 M. Dujarier, Eglise—Fraternité, Tome 1, op. cit., p. 128.
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fils du Pére ». Ce point est tout sauf anodin car cela indique que la
fraternité, dans sa déclinaison chrétienne, tourne nos yeux non pas
d’abord vers une origine commune que nous avons en partage, mais
vers ceux que 'on est appelé a reconnaitre comme des fréres (ce qui
n'est pas toujours simple...). Impossible, dans ces conditions, de
penser un « étre ensemble » qui fasse abstraction des difficultés a se
supporter les uns les autres.

3. Résonances bibliques de la fraternité

Arrivé ici, il me semble important de développer ce sillon. La frater-
nité, dans la tradition biblique, est tout sauf idyllique.

3.1. La Bible présente surtout le versant conflictuel, voire
violent de la fraternité

Certes la Bible contient quelques passages qui chantent la merveille
quelle est (par ex. le Ps 132-133, v. 1 : « Qu’il est bon qu’il est doux
pour des fréres, de vivre ensemble et d’étre unis »). Mais il faut bien
reconnaitre que cette tonalité est assez rare, en tout cas beaucoup
moins fréquente que les récits qui disent les tensions et conflits
entre fréres. Ce qui semble indiquer que dans la Bible la fraternité
est tout sauf simple.

Dans les récits des origines, jouxtant la relation fraternelle,
on y trouve la rivalité et la violence. Cain et Abel (Gn 4), Jacob et
Esau (Gn 25-33), Joseph et ses fréres (Gn 37-50) en sont quelques
exemples. Sans oublier, du c6té des sceurs, les relations compli-
quées entre Léa et Rachel (Gn 29, 31- 30,24). Dans le deuxiéme
livre de Samuel, sont racontées les violences qui eurent lieu entre
demi-fréres Ammon, Absalon (Ammon a violé sa demi sceur Tamar,
celle-ci sera vengée par son frére Absalon qui tuera le coupable, son

10 M. Dujarier, Eglise-Fmternité, Tome 1, op. cit., p. 144.
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demi-frére). Et méme dans le Nouveau Testament : la parabole du
fils prodigue (Lc 15) raconte les relations difficiles entre les deux
fréres aprés le retour du cadet. Et puis, 'on pourrait ajouter encore
les relations tendues entre Marthe et Marie (Lc 10).

Bref, il semble que dans la Bible, on insiste beaucoup sur la dif-
ficulté des relations fraternelles, plus que sur I'idéal quelles pour-
raient représenter. On pourrait comprendre l'insistance a souligner
les difficultés de la coexistence pacifique entre fréres, au sens ou la
difficulté constatée dans les relations entre fréres est le signe du
caractére potentiellement violent de toutes les relations entre les
étres humains. Le récit du meurtre d’Abel, par exemple va claire-
ment en ce sens. Sans doute les relations entre fréres, du fait de la
grande proximité entre eux, font-elles un effet de loupe pour dire la
réalité des relations entre tous les humains.

En méme temps, le simple fait de raconter toutes ces histoires
semble indiquer quautour de la fraternité, il y a comme un ren-
dez-vous, quelque chose & dénouer. D’emblée est indiqué qu’il s’agit
d’un lieu difficile, et qu’il y a dés lors, quelque chose ici a guérir.

C’est a partir de cette perspective que nous pouvons nous de-
mander comment le Christ se fait notre frére.

3.2. La fraternité en Christ passe par l'accueil de l'in-
fra-humain

A ce sujet nous pouvons remarquer que les seules fois ou le Christ
désigne ses disciples comme de ses fréres, c’est aprés la passion (I'épi-
sode avec Marie Madeleine Jn 20,17 et son paralléle en Mt 28,10).

On peut le comprendre au sens ou c’est la PAque du Christ qui
fait des disciples véritablement ses fréres. Or dans la Pique du

11 On pourrait certes ici invoquer la parole de Jésus : « Qui est ma mére et mes
fréres ? (...) Quiconque fait la volonté de Dieu, celui-1a m’est un frére et une
sceur et une mére » (Mc 4, 33 et 35). Mais cela reste un discours général, autre
chose donc que d’appeler nommément ses disciples par le terme de « fréres ».
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Christ, celui-ci a été ramené a 'infra-humain, a celui qui ne fait plus
partie de la famille humaine. Ce passage par I'infra-humain semble
indiquer qu’il n’y a pas de vraie fraternité qui s’affirmerait dans l'ou-
bli de ce qui en nous, jouxte l'infra-humain, du fait de la violence
subie ou répercutée. De méme qu’il n’y a pas de vraie fraternité qui
laisserait de c6té les membres de la famille humaine repoussés dans
l'infra-humain.

Voila qui campe la fraternité tout autrement qu’a partir d’'un
patrimoine que nous aurions en partage. Au contraire, face a Jésus,
ce que nous avons en commun est d’étre descendu aux enfers du fait
de notre violence, du fait de ce qui en nous n’a plus visage humain.
Etle Christ en allant jusqu’a nos enfers, peut se faire le frére du plus
misérable des hommes et ainsi n’en laisser aucun de coté.

Si tout cela est exact, on pourrait énoncer quelques caractéris-
tiques de la fraternité dans sa déclinaison chrétienne.

— Ce n’est pas une fraternité qui nous vient d’en haut, comme
un universel a portée de main (la tradition biblique n’est pas naive,
comme on l'a vue, pour penser qu’il suffise de se reconnaitre une
origine commune pour vivre une fraternité heureuse).

- Ce n'est pas non plus une fraternité fermée, un entre soi dans
un cercle ou seuls peuvent pénétrer ceux qui souscrivent a des
conditions bien précises.

— C’est une réalité offerte 4 tous, du fait du Christ qui s’est fait le
frere de tous, ne laissant personne hors-champ.

- Dés que nous le reconnaissons comme notre frére, tous les
hommes, ses fréres nous sont redonnés comme les nétres.

- Ces retrouvailles passent par un regard lucide sur notre
promptitude a rejeter certains dans l'infra-humain, autrement dit,
sur notre violence. En démasquant cette tendance 4 ostraciser ceux
qui ne seraient pas dignes de la famille, nous sommes libérés aus-
si de ce qui pése sur nous, cette tendance a ajouter des conditions
pour étre vraiment a la hauteur des fréres. Le Christ a dénoué cette
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hypotheque qui pése sur tous les liens humains en allant prendre
la place du dernier, de celui dont personne ne veut plus. Dés lors,
cet infra-humain cesse de nous faire peur et de sous séparer. Au
contraire, accepter le Christ comme frére nous fait a la fois recon-
naitre et accepter notre propension a rejeter 'infra-humain, et ce
faisant, nous dispose a renouer avec ceux qui a nos yeux, ne sont
plus dignes de la famille. Cela constitue un antidote a la réduction
de la fraternité a un groupe fermé qui s’auto-gratifie.

Conclusion : cette vision de la fraternité peut-elle étre inspirante
aujourd’hui ?

Lintérét de la notion chrétienne de fraternité est de la situer dans
une double altérité : par rapport a Dieu, d'une part, et par rapport
aux étres humains les moins présentable, d’autre part. Elle tient
fermement ces deux bouts ensemble. Autrement dit, la fraternité
doit toujours se rejouer en se confrontant dans le méme mouvement
a notre origine qui nous échappe radicalement (Dieu) et a celui en
quij’ai toutes les peines du monde a reconnaitre un semblable (’hu-
manité rejetée hors de notre monde commun). Tenir ce double ren-
dez-vous aide a éviter que la fraternité tombe soit dans I'abstraction
ou bien I'enfermement.

Une telle notion de fraternité ne se présente pas non plus
comme un acquis de départ (encore moins comme un patrimoine),
mais comme une visée : la famille humaine est a rassembler, par-de-
la toutes les déchirures et les violences qui la marquent. Dire
qu’il s’agit d’'une visée, c’est aussi dire que cette fraternité doit se
construire, et cela ne peut se faire sans parole, sans avoir a s’expli-
quer. Cest ainsi que fraternité et délibération deviennent pensables
ensemble (lorsqu'on ne la regarde pas comme un donné massif qui
s’'impose sans parole).
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Il me semble qu’a partir de 13, ce symbole de la fraternité pourra
jouer pour la société non pas comme un étendard, mais comme un
triple défi lancé a un pays et 4 un Etat dans sa maniére d'organiser
la vie ensemble :

— fait-on place a chacun, y compris a ceux qu'on est trés tenté de
ne plus considérer comme membres de la famille ?

- Comment cette fraternité est-elle encouragée a s'ouvrir aux
étrangers ? (méme si en méme temps, évidemment, il faudra s’ex-
pliquer avec eux)

- Comment cette visée de fraternité nous incite a relire notre his-
toire, y compris dans les phases ot elle est allée vers I'infra-humain ?

Résumé

Quels apports de la tradition chrétienne pour penser la « frater-
nité » ?

Ce travail examine la contribution de la tradition chrétienne a la compré-
hension de la notion de « fraternité ». Alors que, dans la devise républi-
caine, la fraternité ne constitue ni un droit ni une source de droit, elle
posséde une forte portée symbolique : elle invite a considérer les autres
comme des fréres et a modérer les possibles dérives de la liberté et de I'éga-
lité lorsqu’elles sont absolutisées. En s’appuyant sur les travaux de Michel
Dujarier, lauteur rappelle que, dans les premiers siécles du christianisme,
le terme grec adelphotés (« fraternité ») désignait la communauté chré-
tienne elle-méme. Cette notion introduit une conception originale : elle
évoque des liens aussi forts que ceux du sang, mais ouverts a tous et non
limités a un groupe fermé. La fraternité chrétienne trouve son fondement
théologique dans le Christ, qui s’est fait le frére de tous les hommes. Par
son incarnation et sa Paque, il établit une solidarité universelle et ouvre
aux croyants une relation filiale avec Dieu. Cependant, la tradition bi-
blique ne présente pas la fraternité comme une réalité idyllique : les récits
de rivalités et de violences entre fréres soulignent la fragilité des relations
humaines. La fraternité chrétienne doit donc se construire a partir de la
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reconnaissance de cette violence et de l'accueil de ceux que la société re-
jette vers I'« infra-humain ». Parce que le Christ a rejoint jusqu’au bout la
condition humaine, y compris dans son abaissement, il peut devenir le
frére de tous, sans exclure personne. Ainsi comprise, la fraternité n'est pas
un donné mais une visée : un appel a rassembler la famille humaine au-de-
la des divisions. Elle constitue aujourd’hui un défi éthique et politique,
invitant les sociétés a s’interroger sur leur capacité a accueillir chacun, y
compris les plus marginalisés et les étrangers, et a relire leur propre his-
toire a la lumiére de cette exigence.

Mots clés : fraternité, adelphotés, Eglise, ecclésiologie, relations humaines

Abstrakt

Jaki wklad wnosi tradycja chrzescijaniska w myslenie o ,brater-
stwie”?

Niniejszy tekst analizuje wktad tradycji chrzescijariskiej w rozumienie po-
jecia ,braterstwa”. W dewizie republikaniskiej braterstwo nie stanowi ani
prawa, ani zrédla prawa, posiada jednak silny wymiar symboliczny: zache-
ca do postrzegania innych jako braci oraz do tagodzenia mozliwych wy-
paczen wolnoéci i réwnosci wéwczas, gdy sg one absolutyzowane. Odwo-
tujac sie do badann Michela Dujariera, autor przypomina, ze w pierwszych
wiekach chrzescijanstwa grecki termin adelphotés (,braterstwo”) oznaczat
sama wspolnote chrzescijaniska. Pojecie to wprowadza oryginalng wizje re-
lacji: wskazuje na wiezi réwnie silne jak wiezy krwi, lecz otwarte dla wszyst-
kich i nienalezace do zamknietej grupy. Teologiczny fundament braterstwa
chrzescijanskiego znajduje sie w Chrystusie, ktéry stal sie bratem wszyst-
kich ludzi. Przez swoje wcielenie i Pasche ustanawia On powszechng soli-
darnos¢ i otwiera wierzacym synowska relacje z Bogiem. Tradycja biblijna
nie przedstawia jednak braterstwa jako rzeczywistosci idyllicznej: opowie-
$ci o rywalizacji i przemocy miedzy bra¢mi ukazuja kruchos$¢ relacji mie-
dzyludzkich. Braterstwo chrzescijanskie musi wiec rodzi¢ sie z uznania tej
przemocy oraz z przyjecia tych, ktérych spoleczenstwo spycha ku temu,
co ,podludzkie”. Poniewaz Chrystus do konica wszedt w ludzka kondycje,
takze w jej ponizenie, moze sta¢ sie bratem wszystkich, nikogo nie wyklu-
czajac. W tym sensie braterstwo nie jest danym faktem, lecz zadaniem:
wezwaniem do gromadzenia ludzkiej rodziny ponad podzialami. Stanowi
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ono dzi§ wyzwanie etyczne i polityczne, sklaniajac spoleczenistwa do re-
fleksji nad ich zdolnoscia do przyjecia kazdego — takze najbardziej zmargi-
nalizowanych i cudzoziemcéw — oraz do ponownego odczytywania wlasnej
historii w $wietle tej wymagajacej perspektywy.

Stowa kluczowe: braterstwo, adelphotés, eklezjologia, Kosciél, relacje mie-
dzyludzkie.
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Kosciél, ktory (nie) umiera. Eklezjologiczne
inspiracje z twérczosci Oto Madra

Wprowadzenie

Od starozytnosci jednym z symboli Kosciola jest obraz todzi, w kté-
rej ludzie znajduja wybawienie z fal wzburzonego morza oraz schro-
nienie przed zagladg. W kulturze europejskiej w ostatnich deka-
dach takie spojrzenie na Kosciét zostalo jednak mocno zachwiane.
Kosciél instytucjonalny - i jest to dosdwiadczenie obecne w réznych
denominacjach, nie tylko w Kosciele katolickim - cieszy sie coraz
mniejszym zaufaniem. W obszarach, ktére jeszcze catkiem niedaw-
no ksztaltowane byly przez chrzescijanistwo, maleje liczba oséb
identyfikujacych sie z Kosciolem jako konkretnym, widzialnym
organizmem. Brakuje powotan kaptanskich i zakonnych, zmniej-
sza sie ilo§¢ chrztéw dzieci, pojawia sie zjawisko formalnych apo-
stazji. Moze sie wydawac, ze owa 16dz, ktéra miata ratowaé ludzi
z odmetéw chaosu, zwatpienia i moralnej dezorientacji, dzi§ sama
sie zmaga z falami skandali, kryzyséw i podziatéw. W srodowiskach
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szczegblnie dotknietych procesami sekularyzacyjnymi wierni zada-
ja sobie czasami pytanie, czy Kosci6l - przynajmniej w swojej lokal-
nej postaci — rzeczywiscie umrze.

Doswiadczenie zamierania Kos$ciola nie jest w historii chrzesci-
janstwa niczym nowym. Pytanie o mozliwg $mier¢ swoich Koécio-
t6w zadawali sobie wierni juz w pierwszych wiekach, w obliczu prze-
$ladowania i zagrozenia poprzez czynniki zewnetrzne. Zjawisko to
bylo w historii tematyzowane w rézny sposéb, niemniej w drugiej
potowie XX wieku zostalo wyrazone w postaci tak zwanej ,teologii
Kosciola umierajacego”, jak okreéla sie nurt refleksji podejmowa-
nej przez teologéw z czeskiego , Kosciota podziemnego™. Do owego
kregu nalezal takze Oto Madr (1917-2011), ktéremu poswiecone
jest niniejsze opracowanie. Temat umierania i rodzenia sie Kosciota
odegral w jego twoérczosci wazng role, dlatego celem tego eseju jest
wydobycie gtéwnych watkéw eklezjologicznych z jego twérczosci
oraz zastanowienie sie nad tym, w jaki sposéb moglyby one stano-
wi¢ inspiracje w aktualnej sytuacji Kosciola. Pierwsza czeséc tekstu
przedstawia kontekst ,Kosciota podziemnego” oraz historie zycia
Madra, ktéry byt jednym z najdtuzej wiezionych czeskich duchow-
nych w czasach przesladowan komunistycznych. Druga cze$¢ oma-
wia zasadnicze aspekty charakterystycznego ksztattu jego teologii
»Kosciota, ktéry (nie) umiera”. Trzecia cze$¢ odnosi sie do watkéw
eklezjologicznych z twérczos$ci Mddra, ktére moga okazad sie szcze-
gblnie aktualne dla specyficznego kontekstu wspéiczesnej Europy,
w szczeg6lnosci zas Kosciola w Polsce.

1 Na temat nurtu ,teologii Ko$ciota umierajacego” w jezyku czeskim zob. V. No-
votny, Ceské teologie umirajici cirkve sedmdesdtych let 20. stoleti, ,Teologické
texty” 1 (2004), s. 7-14; V. Novotny, Christologickd zalozeni teologii umirajici
cirkve, ,Teologické texty” 3 (2005), s. 93-95. W jezyku polskim dostepna jest
publikacja mojego autorstwa, zob. T. Huspekovd, Przyjgc smieré, a nie umrzec.
Czego mozemy sie nauczy¢ od czeskich ,teologii Kosciota umierajgcego”?, w: Apo-
stazja wczoraj i dzis, Sz. Drzyzdzyk, M. Gilski, D. Wasek (red.), Wydawnictwo
«scriptum», Krakéw 2024, s. 147-166.
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1. Kontekst zycia Oto Madra - ,Przyja¢ smier¢,
a nie umrzec”

Dla zrozumienia specyfiki tworczosci Madra kluczowe jest odniesie-
nie do jego zycia, w tym takze do kontekstu historyczno-kulturowe-
go. Mozna wrecz stwierdzi¢, ze osobista historia Mddra jest pewnego
rodzaju ,miniaturg” loséw Kosciota katolickiego w Czechach, dlatego
przesledzimy ja w sposéb bardziej szczegétowy. XX wiek byt w Czecho-
stowacji okresem burzliwych przemian zaréwno w aspekcie spotecz-
no-kulturowym, jak i religijnym. Po II wojnie swiatowej, kiedy wladze
zdobyla partia komunistyczna i Czechoslowacja stata sie czescig Blo-
ku Wschodniego, struktury panstwowe podejmowaly zorganizowana
dzialalnos$¢, ktéra miala na celu likwidacje zinstytucjonalizowanych
form zycia religijnego. W latach piecdziesigtych przesladowania byly
otwarte i nierzadko dosy¢ brutalne. W latach siedemdziesiatych repre-
sje staly sie bardziej wyrafinowane i zmierzaly do cichej, stopniowej
erozji zycia duchowego i moralnego wierzacych.

Pawel Boryszewski pisze o ,sowieckim modelu walki z Ko$cio-
tem” w Czechostowacji, ktéra dotyczyta kilku aspektéw. Obejmo-
wala walke z religia jako taka, wdrazanie nowej, socjalistycznej
moralnodci, zerwanie miedzypokoleniowego dziedzictwa religij-
nego przez systematyczna ateizacje mlodziezy oraz ograniczenie
wszelkich przejawéw kultu religijnegoz. W latach piecdziesigtych
niszczono struktury edukacji katolickiej, likwidowano zakony
i zakazywano wszelkich publicznych form zycia religijnego oprécz
sprawowania sakramentéw. Funkcjonowanie oficjalnego Kosciola
katolickiego sprowadzalto sie wlasciwie do dzialalnosci ksiezy po-
siadajacych zgode na wykonywanie ,,czynnosci kaptanskich”, ktérzy
albo otwarcie wspoélpracowali z partig komunistyczng, albo decydo-
wali sie na bierng koegzystencje z systemem, bez mozliwosci dzia-

2 Zob. P. Boryszewski, Koscidt, ktorego nie byto — Kosciot katolicki w Czechostowacji
w dobie komunizmu, ,Saeculum Christianum: pismo historyczno-spoteczne” 8
(2001) 1, s. 238-241.
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talnosci duszpasterskiej. W opozycji do oficjalnych struktur dziatat
tzw. , Kosciél podziemny”, tworzony przez duchownych bez zgody
panstwowej oraz zaangazowanych katolikéw zyjacych w konspiracji
i postrzeganych jako wrogowie systemuz.

Cho¢ Boryszewski opisuje proces ateizacji spoteczenstwa cze-
chostowackiego jako nastepstwo systematycznych dziatan sowiec-
kiej propagandy, warto zauwazy¢, ze grunt pod taki rozwdj reli-
gijnosci w Czechach przygotowaly juz wczesniejsze wydarzenia
historyczne. Jak zaznacza Vojtéch Novotny, jawna nieche¢ wobec
Kosciota katolickiego i pierwsze fale apostazji mialy w Czechach
miejsce juz w czasach miedzywojennych ze wzgledu na mariaz kato-
licyzmu z wczesniejszym ustrojem monarchii austro-wegierskiejs.
Czeskie odrodzenie narodowe odwolywato sie przewaznie do dzie-
dzictwa husyckiego, a dla wielu chrzescijan-patriotéw po I wojnie
$wiatowej haslem przewodnim stalo sie motto ,Precz od Wiednia!
Precz od Rzymu!”s. Novotny opisuje transformacje czeskiego ,kra-
jobrazu” religijnego po II wojnie $wiatowej mianem ,paradygma-
tycznej przemiany czeskiego katolicyzmu”. Ko$ciét katolicki zostat
ogolocony i pozbawiony $rodkéw, przestrzeni do otwartej dziatal-
nosci ewangelizacyjnej i przekazywania wiary, a wierni musieli za-
czac¢ szukaé nowych sposobéw ,bycia Kosciotem”s.

W kontekscie owych przemian toczylo sie cale zycie Oto Mddra.
Urodzit sie on w 1917 roku w prostej, niezamoznej rodzinie (niekté-

3 Na temat szczegétowego przedstawienia réznych form funkcjonowania Kosciota
w Czechostowadji zob. P. Boryszewski, Koscidt, ktérego nie bylo, dz. cyt., s. 244-256.

4 Por. V. Novotny, Paradygmatyczna przemiana czeskiego katolicyzmu w latach 50.
i 60. XX wieku, ,Slaskie Studia Historyczno-Teologiczne” 46 (2013) 2, s. 417.

5 F Kolouch, Pryé od Vidné, pry¢ od Rima! Katolickd cirkev v obdobi prvni republiky
(1918 - 1938), https://www.moderni-dejiny.cz/clanek/pryc-od-vidne-pryc-od-ri-
ma-katolicka-cirkev-v-obdobi-prvni-republiky-1918-1938/ (dostep: 18.02.2026).

6  Por. V. Novotny, Paradygmatyczna przemiana czeskiego katolicyzmu w latach 50.
i 60. XX wieku, dz. cyt., s. 429.

7  Wspomnienia M4dra w formie autobiografii zostaly wydane w ksiazce V zdpa-
sech za Bozi véc, ktora stanowi punkt odniesienia dla niniejszej czesci opracowa-
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rzy ze wspOlpracownikéw z ,Kosciola podziemnego” p6zniej taczyli
ten fakt z jego ascetycznym, surowym sposobem zycia®). Wstapit
do seminarium diecezjalnego, kilka razy przedtuzano mu formacje
ze wzgledu na staby stan zdrowia, az w koncu, w 1942 roku, do-
puszczono go do $wiecen prezbiteratu. P6Zniej otrzymal propozycje
wykltadania na praskim wydziale teologicznym. Zdazyt jeszcze wy-
jecha¢ do Rzymu, gdzie uzyskat licencjat koscielny, a po powrocie
w 1949 roku obronil doktorat z teologii moralnej. Na poczatku lat
pie¢dziesigtych Madr byl juz jedna z wiodacych postaci praskiego
$rodowiska katolickiego, gromadzac mlodych katolikéw na pogte-
bionym studium Biblii i fundamentéw wiary chrzescijaniskiej.

W zwigzku z tym Mddrem szybko zainteresowala sie stuzba
bezpieczenstwa. Zostal aresztowany w 1951 roku i wraz z grupa
wspétpracownikéw oskarzono go o zdrade stanu i szpiegostwo.
Grozita mu kara $mierci, a podczas sfingowanego procesu skazano
go w konicu na dozywocie jako przywddce zorganizowanej grupy dy-
wersyjnej. Madr jednak dalej kontynuowatl swoja dziatalno$é¢, nawet
w warunkach wiezienia. Stal sie jednym z twércéw tzw. ,uniwersy-
tetu wieziennego”, w ktérym osadzeni — nalezacy czesto do elit in-
telektualnych narodu - dzielili sie swoja wiedza z réznych dziedzin.
Madr wspominal p6zniej, ze podczas niewymagajacych uwagi prac
mechanicznych odbywaly sie wyktady akademickie, a w konspiracji
powstawaly nawet teksty pisane. Relacje Madra na ten temat warto
przytoczy¢ w catodci:

Davidek napisal zwiezte dzieje filozofii oraz solidne studium
egzystencjalizmu, profesor seminarium diecezjalnego w Hradcu
Krélové Josef Héjek — ogélne dzieje Kosciola, jezuita Vasicek - to-
mistyczne ujecie logiki, ontologii, etyki i kosmologii, dominikanin
Reginald Dacik - rozdzialy z dogmatyki i ascetyki, stowacki jezuita

nia (zob. O. Mddyr, V zdpasech za Bozi véc. Vzpominky, texty a rozhovory, Vyseh-
rad, Praha 2007, s. 7-76).

8  Por. T. Halik, To Ze byl Zivot? Z podzemni cirkve do labyrintu svobody, Lidové no-
winy, Praha 2018, s. 61.
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Valerian Zavarsky, ktéry studiowal malarstwo w Paryzu, przedsta-
wil przeglad dziejéw sztuki, Barta napisat dla laikéw z innych od-
dzialéw popularne wprowadzenie do filozofii chrzescijanskiej, a na-
stepnie takze do teologii. Ja napisalem metodyke pracy naukowej
- wiele rzeczy stalo sie dla mnie przy tym trwale jasne — oraz teolo-
gie fundamentalng dla wydziatéw dla laikéwe.

W tych okolicznosciach tajnie wydawano nawet tygodnik prze-
pisywany recznie az w dziewieciu egzemplarzach, ktéry docieral do
200-300 wiezniéw . Wida¢ wiec wyraznie, ze do$wiadczenie wie-
zienia nie ztamalo Madra, lecz wydobylo z niego jeszcze wieksza
gorliwoéc¢ dla pracy duszpasterskiej i teologicznej.

Madr wyszed! na wolno$¢ dopiero podczas amnestii w 1966
roku —jako jeden z ostatnich z catej grupy, po 15 latach od momentu
aresztowania'*. Po wyjsciu z wiezienia nie otrzymal on panstwowej
zgody na wykonywanie postugi kaplanskiej i pracowat najpierw jako
sanitariusz w szpitalu, a nastepnie w archiwum miejskiego muzeum.
W czasie Praskiej Wiosny stal sie jednym z inicjatoréw Dziela Od-
nowy Soborowej, ktére mialo zastapi¢ zdyskredytowane struktury
ksiezy-kolaborantéw i sta¢ sie ruchem jednoczacym zaangazowa-
nych katolikéw w duchu Soboru Watykanskiego II*2. Madr prébowat
tez organizowa¢ otwarte kursy edukacyjne, ktére mialy uzupelni¢
powazne braki w formacji teologicznej duchowienstwa i laikéw, jego
wysitki przerwala jednak inwazja wojsk radzieckich w 1968 rokuz=.

W latach siedemdziesigtych, w okresie tzw. ,normalizacji’,
dzialalno$é inteligencji katolickiej w znacznej mierze powrdcita do
podziemia. Madr wprawdzie otrzymat zgode na wykonywanie po-

9  O. Madr, V zdpasech za Bozi véc, dz. cyt., s. 40-41. Jeéli nie podano inaczej,
ttumaczenie tekstu pochodzi od autorki.

10 Zob. O. Madr, V zdpasech za Bozi véc, dz. cyt., s. 42.

11 Oto Mddr (1917-2011), ,Pamét naroda”, https://www.pametnaroda.cz/cs/
madr-oto-1917 (dostep: 19.02.2026).

12 Por. O. Madr, V zdpasech za Bozi véc, dz. cyt. s. 53.

13 Zob. tamze, s. 58.
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stugi kaptanskiej, ale dosy¢ szybko odestano go na wiejska parafie
w Sudetach, daleko od Pragi, by utrudni¢ mu kontakt ze $rodowi-
skiem katolickich intelektualistow. W 1978 roku przeszedl na eme-
ryture, wrécil do Pragi i az do ,rewolucji aksamitnej” w 1989 roku
wytrwale pracowal nad tlumaczeniem tekstéw soborowych oraz pi-
sal i uczestniczyl w wydawaniu samizdatu'.

W latach dziewiecdziesigtych Madr wreszcie mégt catkowicie
poswieci¢ sie uprawianiu teologii i bra¢ udzial w sympozjach teolo-
gicznych w réznych krajach Europy. Wtadze wydziatu teologicznego
nie pozwolily mu jednak wréci¢ do wykltadania, dodajac komentarz,
ze w ,Rzymie majg co$ przeciwko niemu” (Madr zapisal w swoich
wspomnieniach, ze zadzwonil wtedy do kard. Waltera Kaspera,
swego przyjaciela, by dopytaé, o co chodzi, a ten go zapewnit, ze
Kongregacja Nauki Wiary nie ma na jego temat zadnych negatyw-
nych opinii). Prowadzenie zaje¢ na wydziale Madr podjat wiec do-
piero w wieku 83 lat, na trzy semestry*s. Pozostal jednak aktywny
wlasciwie az do swej $§mierci w 2011 roku.

Historia Madra wskazuje na pewien charakterystyczny rys jego
osobistego powotania. Po ludzku cate jego zycie bylo serig niepowo-
dzen i bolesnych préb, ktére moglyby sie przerodzi¢ w zalamanie
i frustracje. Madr byt $wiadkiem , obumierania” Kosciola w czasach
komunizmu, a do$wiadczy?! przeszkéd i odrzucenia nawet w czasach
wolnosci, po zakonczeniu przesladowan. Jego odpowiedzia byla
jednak tym wieksza gorliwos¢ i zdecydowane zaangazowanie na
rzecz odnowy Kosciota. Korzystajac z motta jednego z kluczowych
tekstéw Madra, mozna powiedzie(, ze jego zycie bylo swego rodzaju
etiuda ukazujaca, jak ,przyja¢ $mier¢, a nie umrzec”. W te perspek-
tywe wpisuje sie réwniez jego specyficzne spojrzenie na Kosciél.

14 Dzialalno$¢ Madra w tym okresie zostala szczegélowo opisana w artykule
J. Brodniewicz, ,Wydoby¢ z siebie to, co po ludzku najcenniejsze” — przypadek Oto
Mddra (1968-1989), ,Bohemistyka” 17 (2017) 1, s. 59-74.

15 O.M4dr, Vzdpasech za Bozi véc, dz. cyt., s. 74.
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2. Madr i teologia odradzania sie Kosciota - ,Jak
Kosciél nie umiera”

Jak wspomniano, w kontekscie eklezjologii twdrczosé¢ Madra wpi-
suje sie w nurt ,teologii Kosciola umierajacego”s. Ten kierunek
refleksji rzekomo pojawil sie jako odpowiedz na stwierdzenie wa-
tykanskiego dyplomaty Agostina Casaroliego, ktéry — komentujac
sytuacje Kosciola katolickiego w panstwach Bloku Wschodniego -
mial powiedzie¢, ze podczas negocjacji w Polsce chodzi o okreslenie
modus vivendi, na Wegrzech o modus vivendi vel moriendi, a w Cze-
chostowacdji juz tylko o modus moriendi Kosciota.

Kluczowy tekst Madra poswiecony temu tematowi zostal opu-
blikowany pod tytutem Modus moriendi cirkve (,Modus moriendi Ko-
$ciota”) w 1977 roku, ale jego idee dojrzewaly prawdopodobnie juz
od lat pie¢dziesigtych, kiedy Madr po aresztowaniu spodziewat sie
kary $miercis. W tym eseju Mddr zastanawia sie nad sytuacjg wier-
nych zyjacych w srodowisku Ko$ciota skrajnie zagrozonego, ktéry
rzeczywiscie w najblizszych latach w danym kontekscie geograficz-
nym moze przestac istnie¢. Zaznacza, ze cho¢ wierzymy, ze Kosci6t
jako organizm duchowy bedzie trwal az do konica czaséw, trzeba
przyjac jako fakt, ze Koscioly lokalne czasami umierajg i ze powsta-
wanie, rozkwit i obumieranie sg naturalnymi, nieodzownymi pro-

16 Najwazniejsze teksty Madra poruszajace kwestie eklezjologiczne zostaly wy-
dane w ksiazce Slovo o této dobé (zob. O. Madr, Slovo o této dobé, Zvon — Ceské
katolické nakladatelstvi, Praha 1992, s. 209-289). Dane bibliograficzne jego
krétszych esejéw mozna znalez¢ na stronie Bibliografie, https://www.oto-madr.
cz/Bibliografie (dostep: 19.02.2026).

17 V. Novotny, Ceské teologie umirajici cirkve sedmdesdtych let 20. stoleti, dz. cyt., s. 7.

18 Zob. uwaga edytora w: O. Madr, Modus moriendi cirkve, w: O. Médr, Slovo o této
dobé, Zvon — Ceské katolické nakladatelstvi, Praha 1992, s. 237-243, s. 243.
Tekst pojawil sie pierwszy raz w jezyku niemieckim pod pseudonimem: F. Mar-
kus, Modus moriendi der Kirche, ,Diakonia” 8 (1977) 2, s. 115-119. Polskie ttu-
maczenie: O. Madr, Modus moriendi Kosciota, ttum. M. Jankowiak, ,,Znak” 624
(2007), https://www.miesiecznik.znak.com.pl/62420070oto-madrmodus-mo-
riendi-kosciola/ (dostep: 19.02.2026).
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cesami w zyciu Kosciola. Przytacza w tym kontekscie siedemna-
stowieczny traktat Jana Amosa Komeniskiego Testament umierajgcej
matki Jednoty braterskiej, ktérego autor, bedac $wiadkiem zaniku
swojej wspdlnoty eklezjalnej w Czechach, udziela rady osieroconym
kaznodziejom i zacheca ich do dzielenia sie duchowym dziedzic-
twem Jednoty gdziekolwiek beda glosi¢ ludziom Chrystusa.

Mogtoby sie wydawa¢, ze ,teologia Kosciola umierajacego” be-
dzie refleksja mroczna i pesymistyczng, ale tonacja wypowiedzi
Madra jest zupelnie inna. Juz jego wczesny tekst Slovo o této dobé
(,Stowo o tej dobie”), ukoniczony tuz przed aresztowaniem w 1951
roku, zaskakuje nadzieja i determinacjg, aby w pelni zy¢ powota-
niem chrzescijaniskim. Madr stwierdza, ze zatrzymania ksiezy i bi-
skupéw sa okazjg, by wrogom Kosciota pokazaé, ze nawet w takich
okolicznosciach Chrystus bedzie zyt i glosil Ewangelie w swoich
wiernych2:. Wedlug Médra ludzie prawdziwie pokorni nie powin-
ni prosi¢ Boga o lepsze czasy, poniewaz kazda epoka jest darem od
Boga i kazda sytuacja jest sposobnoscia do tego, by Boga kochac.
W obliczu przesladowann Madr zauwaza, ze — a pisal te stowa ze
$wiadomoscia, ze w przypadku aresztowania moze otrzymac kare
$mierci — ,jezeli kiedykolwiek mozliwe bylo doswiadczenie wspdl-
noty Mistycznego Ciala Chrystusa, to wlasnie dzi§”==.

Zaskakujaca jest takze otwarto$¢ Madra na przyszly rozwéj i do-
strzezenie duchowego bogactwa, ktérym Koéciét dysponuje nawet
w sytuacji skrajnego zagrozenia. We wspomnianym manifescie Slo-
vo o této dobé Madr pisze: ,Nie wolno ograniczaé sie jedynie do obro-
ny - Kosciél musi wzrastaé. Pomagajcie poszukujacym, nauczajcie
ich. Nawet gdyby zabraklo nam wszystkiego innego, pozostaja nam
do dyspozycji chrzest i zal doskonaly”22. Nawet chrzescijanie zagro-

19 Por. O. Madr, Modus moriendi cirkve, dz. cyt., s. 237-238.

20 Zob. tamze, s. 239.

21 Zob. O. Madyr, Slovo o této dobé, w: O. Mddyr, Slovo o této dobé, dz. cyt., s. 209.
22 0. Médr, Slovo o této dobé, dz. cyt., s. 210.

23 Tamze.

77



zeni przez czynniki zewnetrzne s3 wiec wezwani do pielegnowania
duchowych skarbéw, ktérymi Bég obdarzyt mistyczne Ciato Chry-
stusa, i do towarzyszenia poszukujacym.

W latach siedemdziesigtych Madr formutuje podobna diagno-
ze, wskazujac na konieczno$¢ przemian, ktére - jego zdaniem - po-
winny nastapi¢ w obliczu kryzysu, z jakim mierzyt sie Sobér Waty-
kanski II. Teolog patrzy na zmiany posoborowe bez leku, jako na
kryzys wzrostu bedacy pewnego rodzaju ,duchowa adolescencja”,
przez ktéra trzeba przej$¢ do bardziej dojrzatego poziomu chrze-
$cijaniskiej wiary, nadziei i milosci - to jest dla niego jedyny sens
i cel soboruzs. Charakterystyczna otwarto$¢ Madra na reformy Va-
ticanum II moze sie wydawac wrecz zdumiewajaca, jesli bierzemy
pod uwage skale zachwiania struktur oraz braku bezpieczenistwa,
jakich doswiadczal Kosciét w Czechach — szczegélnie w zestawieniu
ze wspOlczesnymi ruchami tradycjonalistycznymi kwestionujacy-
mi sobér, ktére przewaznie funkcjonuja w warunkach dobrobytu,
pokoju i wolnosci religijnej. Warto jednak pamietad, ze teologowie
»Kosciota podziemnego” dzialali w sytuacji, ktéra domagala sie
nieustannego kwestionowania tego, co znane i oswojone, dlatego
poszukiwanie nowych sposobéw ,bycia Kosciotem” stanowilo natu-
ralny sposéb ich chrzescijaniskiej egzystencji.

Ponadto przekonanie Madra o koniecznosci stalego rozwo-
ju, a jednoczesnie trwatosci Kosciota, miato glebokie fundamenty
chrystologiczne: ,Dlaczego sie lekamy, ludzie malej wiary — pisze
Madr na temat obaw przed zmianami w Kosciele — skoro Niezmien-
ny zmienia dla nas sposoby, w jakie sie okazuje, aby sta¢ sie dla nad-
chodzacej ludzkosci réwnie bliskim, jak byt bliski naszej mtodosci,
naszym przodkom przed tysigcami lat, palestynskim stuchaczom
w pierwszym wieku?”2s Czeskie teologie ,Kosciola umierajacego”

24 Zob. O. Madr, Cirkev dnes i zitra, w: O. Madyr, Slovo o této dobé, dz. cyt., s. 235.
25 0. M4adyr, Cirkev dnes i zitra, dz. cyt., s. 215.
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byly wiec paradoksalnie teologiami podkreslajgcymi wewnetrzng
site i elastycznos¢ Kosciola jako organizmu.

Konkretne wskazéwki dla chrzescijan ze wspélnot w stadium
,Kosciota umierajacego” zostaly przedstawione we wspomnianym
juz teksécie Modus moriendi cirkve. Esej zawiera cztery proste reguly,
ktérych powinni trzyma¢ sie wierni w zagrozonych wspélnotach:
1. Przyjgé smier¢ — nalezy odrzuci¢ wszelkie oklamywanie sie i fal-
szywe pocieszanie, a spojrze¢ na swoja sytuacje jako na zadanie; 2.
Intensywnie zy¢ — trzeba skupic¢ wszelka energie na sprawach naj-
wazniejszych, czyli osobistej wierze i zywej wspdlnocie, i budowaé
Kosciét przez modlitwe i ofiare; 3. Wydoby(¢ z siebie to, co najlepsze
- warto sie zastanowi¢, jakie dziedzictwo ,umierajace Koscioty”
przekaza przyszlym pokoleniom; 4. Nie umrze¢ — Madr zaznacza, ze
bierne samobdjstwo nie jest meczenistwem, ze kazdy, kto umiera,
jeszcze zyje, 1 ze czasami nawet ostatnia iskierka zycia moze znowu
sta¢ sie plomieniem=s. Zestawienie ,przyja¢ $mier¢” a ,nie umrzeé”
jest dla Mddra symbolem zderzenia sie z lekiem przed $miercia, kt6-
re moze stanowi¢ poczatek nowego zycia — dla jednostki, ale takze
dla spoteczenstw. Warto zresztg zauwazy¢, ze cale zycie Madra stato
sie $wiadectwem owej paradoksalnej dynamiki.

Szczegétowy program dla ,Kosciota, ktéry (nie) umiera” Madr
opisal w swoim péZniejszym, bo opublikowanym w 1986 roku,
i nieco dluzszym artykule Jak cirkev neumird. Teolog przedstawia
w nim analize réznych aspektéw zagrozenia Kosciola wraz z wia-
$ciwymi strategiami odpowiedziz”. Wcigz chodzi przede wszystkim
o rozwazania nad sytuacja Kosciota skrajnie zagrozonego, dlatego
mogloby sie wydawad, ze dla wspélczesnej Europy, gdzie na ogét nie
ma zewnetrznych, systemowych przesladowan, mysl Madra moze
by¢ $wiadectwem interesujacym, lecz niezbyt aktualnym. Madr

26 Por. O. Madr, Modus moriendi cirkve, dz. cyt., s. 241-242.

27 Zob. O. Mady, Jak cirkev neumird, w: O. Madr, Slovo o této dobé, dz. cyt., s. 244-289.
Skrécona wersja tego eseju pojawila sie w jezyku niemieckim w 1991 roku — zob.
O. Madr, Ars non moriendi der Kirche, ,,Diakonia” 22 (1991) 4, s. 233-244.

79



sam jednak zaznaczyl, ze woli méwic raczej o zagrozeniu Kosciola
niz o przesladowaniu, poniewaz czynniki niszczace Kosciél moga
przyjmowac rézng postac i przychodzic z r6znych stron. W tekstach
Madra znajdujemy w kilku miejscach refleksje nad obumieraniem
Kosciola, ktére przychodzi ,,od wewnatrz”, nie tylko ze wzgledu na
ucisk zewnetrzny, co mozna uzna¢ za temat jak najbardziej aktual-
ny. T kwestiag zajmiemy sie w nastepnej, ostatniej czesci niniejsze-
go tekstu.

3. Rzeczywiste zagrozenie Kosciola a Madra lekcja
(nie)umierania

Juz w Modus moriendi cirkve Madr pisal o tym, ze Kosciét przesla-
dowany lub zachwiany wewnetrznie wcale nie musi by¢ Kosciotem
na etapie zamieraniaz:. Ko$cioly meczennikéw moga tetnié chary-
zmatami, a wspdlnoty przezywajace napiecia zwigzane z prébg roz-
wigzania powaznych sporéw i kryzyséw moga by¢ na drodze oczysz-
czenia i wzrostu. Wedtug Madra , Kosciét zaczyna obumieraé wtedy,
gdy trwale maleje pod wzgledem iloici, ale przede wszystkim wte-
dy, gdy stabnie intensywnos¢ zycia z wiary. (...) Kosciél... umiera
w kazdym, kto sam siebie sprzedaje, a w sposéb najbardziej bolesny
w kazdym dziecku, w ktdérego duszy ktos zadeptal dobre ziarno”.
W teologii , Kosciota umierajacego” zagrozenia zwigzane z zanikiem
wewnetrznej zywotnosci i ostabieniem troski o duchowe bogactwo
Kosciota sg wiec o wiele bardziej niebezpieczne niz jakiekolwiek
przesladowania zewnetrzne.

Ten sam watek Madr podejmuje p6zniej przy okazji refleksji nad
»Kosciotem, ktéry (nie) umiera”. Wedlug czeskiego teologa najwiek-
szym zagrozeniem jest sytuacja utraty przez Kosciét wilasnej toz-
samosci: ,Koscidl, ktéry jest silny wewnetrznie — pisze Madr - jest

28 Zob. O. Madr, Modus moriendi cirkve, dz. cyt., s. 237-238.
29 Tamze,s. 238.
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w gruncie rzeczy niezniszczalny z zewnatrz; moze jednak $miertel-
nie zagrozi¢ samemu sobie od wewnatrz, jesli przestanie by¢ soba.
Albowiem to jemu zostalo powierzone samo jadro jego tozsamosci
- to on moze znieksztalci¢ lub opréznic¢ swojag wiare, to on buduje
albo rozklada swoja wspélnote™e. Rzeczywiste zamieranie Ko$ciola
nie polega wiec na przesladowaniach lub niszczeniu struktur, lecz
na marnowaniu duchowych skarbéw, ktérych Kosciét miatl strzec
i ktére mial przekazywac. Te procesy mozemy z pewnoscia obser-
wowac takze wspélczesnie, w Kosciolach dziatajacych w warunkach
pokojuiwolnosci - w takiej sytuacji znajduja sie wspdlnoty z dobrze
funkcjonujacymi strukturami, dysponujace zasobami materialnymi
i ludzkimi, ale w ktérych plomien wiary i milosci chrzescijaniskiej
zaczyna gasna¢ (co moze sie na zewnatrz przejawiaé, na przyklad,
odejsciami lub brakiem powotan do réznych postug).

Madr w jednym miejscu szczegélowo omawia sposéb, jak mozna
Ko4ciét niszczy¢ posrednio, od wewnatrz. Zaktada, ze chodzi o sys-
tematyczng czynno$¢ majacg na celu ,samolikwidacje” Kosciota
ijego wewnetrzny rozktad. Ow opis mozna jednak odnieé¢ takze do
sytuacji, w ktérej nie dochodzi do zadnego intencjonalnego dziala-
nia szkodzacego Kosciolowi, a ktéra jest nastepstwem niezamierzo-
nego, lecz trwalego ostabienia zaangazowania ludzi Kos$ciota w to,
co istotne. Madr opisuje proces stopniowego wzmagania sie ducho-
wej pustki, kiedy wierni powoli przestaja sie angazowac, a struktu-
ry zanikaja. Nie ma tu zadnej przemocy ani ucisku z zewnatrz, ludzi
Kosciél i chrzescijafistwo po prostu przestaja interesowaé. Do tego
stanu rzeczy przyczyniaja sie: duszpasterze, ktérzy poprzez brak
troski usmiercaja zycie swoich parafii i diecezji; teologowie zbytnio
akcentujacy swoje prywatne poglady prowadzace albo do skostnie-
nia, albo do zachwiania wiary; grupy prébujace ratowac sie kosztem
ogblu; oraz ci wszyscy, ktérzy szerza lek, sceptycyzm i bezlitosng
krytyke. Jak zauwaza Madyr, ,brak wiary i stabos¢ mitosci, w pots-

30 O.Médr, Jak cirkev neumird, dz. cyt., s. 258.
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czeniu z nadmiarem pewnosci siebie i mitosci wlasnej - to $miertel-
nie niebezpieczna infekcja nawet bez wsparcia z zewnatrz”='. Inne
watki z refleksji eklezjologicznej Madra moga by¢ écisle zwigzane ze
$rodowiskiem przesladowanych wspélnot i, jako takie, s nieprze-
ktadalne na pokojowe warunki; ale opisany powyzej obraz ,Kosciota
letniego” z pewnoscia bedzie sie wydawal znajomy wielu chrzescija-
nom zyjacym wspoélczesnie w krajach europejskich.

Jesli przyjmiemy, ze zamieraniem Ko$ciota, ktére opisuje Madyr,
moga by¢ dotkniete takze wspélnoty zyjace w warunkach pokoju
i bezpieczenstwa, warto sie zastanowi¢, w jaki sposéb mozna takim
procesom zapobiegaé. Sam Mddr zresztg w jednym miejscu zada-
je pytanie, czy takze Koscioly wewnetrznie zagrozone nie powinny
wypracowaé systematycznej teologii odnoszacej sie do ich specy-
ficznej sytuacji w celu bardziej skutecznej obrony — w analogiczny
sposéb do opracowania teologii Kosciola skrajnie zagrozonego z ze-
wnatrz=2. Takie przedsiewziecie domagaloby sie z pewnoscia duze-
go wysitku i poglebionej refleksji, niemniej jednak dla wyznaczenia
kierunku rozwazan warto skorzystac ze wskazéwek Mddra dla prze-
$ladowanych Koscioléw przynajmniej w kilku aspektach.

Po pierwsze, wydaje sie, Ze wspomniane wczeséniej cztery reguly
dla chrzescijan przesladowanych s3 do zastosowania takze w przy-
padku Kodcioltéw ,umierajacych od wewnatrz”. Haslo ,przyjac
$mierc” staje sie w tej sytuacji uznaniem stanu rzeczy bez zludzen,
nostalgii za jaka$ ,zlotg era” i nieproduktywnym zabieganiem o za-
chowanie aktualnego stanu. Nazwanie rzeczy po imieniu - ,moja
parafia umiera”, ,moje zgromadzenie zakonne umiera”, ,kiedy wy-
$wiecimy diakonéw, seminarium bedzie puste” — moze paradok-
salnie prowadzi¢ do zmobilizowania sit duchowych i oparcia sie na
Chrystusie. Zacheta, by ,intensywnie zy¢” i ,wydoby¢ z siebie to,
co najlepsze” moze stac sie punktem wyjscia do oddzielenia ,jadra”

31 O. Madyr, Jak cirkev neumird, dz. cyt., s. 258.
32 Zob. O. Madr, Jak cirkev neumird, dz. cyt., s. 251.
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zycia Kosciola - czyli, jak twierdzil Madr, osobistej wiary i zywej
wspdlnoty - od spraw marginalnych. Wezwanie, by ,nie umrzec”,
moze by¢ z kolei traktowane jako punkt wyjscia do nowej nadziei —
ze $mierci rodzi sie nowe zycie, a nawet wtedy, gdy dana wspdlnota
chrzescijaniska rzeczywiscie zanika, jej cztonkowie moga z dziek-
czynieniem przekazac jej duchowe dziedzictwo tym, ktérym bedzie
ono potrzebne. Motto ,przyjac $mier¢, a nie umrze¢”, moze zatem
odnosi¢ sie do chrzescijan w Kosciotach umierajacych od wewnatrz.

Po drugie, warto zwréci¢ uwage na chrystologiczny fundament
perspektywy umierania i odradzania sie Kosciola. Jak wskazywat
Madr, wszelkie przemiany struktury Kosciota zakorzenione sg
w stalosci obietnic Bozych, udzielonych ludziom przez Chrystusa.
Ta swiadomos¢ trwalosci fundamentu Kosciola ma swoje korzenie
w tajemnicy paschalnej. Novotny, komentujac chrystologiczne za-
tozenia teologii Madra, zauwaza, ze w takiej perspektywie zycie,
wzrastanie i umieranie Kos$ciota nie dokonuje sie samo z siebie,
lecz dzieki temu, ze Ko$ciél jest Kosciolem wcielonego Stowa, ktére
wzielo na siebie prawa natury ustanowione przez Boga i obejmujgce
cate stworzenies. Zycie Koéciota ma charakter paschalny, poniewaz
zycie wszech$wiata ma charakter paschalny. Wedlug Novotnego
zycie Chrystusa staje sie wewnetrzng normga zycia Kosciola i wta-
$nie z tego powodu Madr 1aczy procesy istnienia Kosciola z rozwo-
jem zycia Chrystusaz. Ko$ciét umierajacy jest zawsze Kosciolem
umierajagcym w Chrystusie i dla Chrystusa, co tez oznacza nadzieje
przyszlego zmartwychwstania. Cho¢ Madr jeszcze nie pisze o tym
wprost — watki te zostaly bardziej rozwiniete przez innego teologa
»Kosciota podziemnego”, Josefa Zvétine — w perspektywie chrysto-
logicznej ,teologia Kosciola umierajacego” staje sie jednoczesnie
yteologia zmartwychwstania Koéciota”. Takie spojrzenie moze by¢
zrédlem nadziei takze dla chrzescijan obecnie zyjacych w spole-

33 Zob. V. Novotny, Christologickd zaloZeni teologii umirajici cirkve, dz. cyt., s. 93.
34 Zob. tamze, s. 93.
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czenstwach zsekularyzowanych. Dawny ksztatt ich wspélnot moze
obumrzed, ale jesli zachowaja i przekaza to, co nalezy do najglebszej
tozsamosci chrzescijaniskiej, moga oczekiwaé ,zmartwychwstania
Kosciota” przez Chrystusa w odnowionym ksztalcie, a moze nawet
w formie, ktérej sie nie spodziewali.

Trzecim aspektem podejscia Madra do teologii jest jego goto-
woé¢ do przyjmowania zmian i otwarto$é na przyszly rozwdj. Zycie
pelne niepewnosci, ucisku i przesladowan zmusito Mddra do po-
szukiwania nowych rozwigzan zaréwno w przestrzeni duszpaster-
sko-organizacyjnej, jak i w refleksji teologicznej. Doswiadczenie
,Koéciota umierajacego” nie doprowadzito go do zamkniecia sie,
ucieczki ani ,okopywania si¢” w bezpiecznych, oswojonych stra-
tegiach dzialania, lecz otworzylo go na nowy, dynamiczny sposéb
chrzescijaniskiej egzystencji. Takze ten rys spojrzenia Madra na ta-
jemnice Kosciola moze stanowi¢ inspiracje dla ludzi, ktérzy zmagaja
sie z erozja klasycznych struktur i form , bycia Kosciolem” w $wiecie
ponowoczesnym. Watek ten moze sie wydawac szczegélnie aktu-
alny w $rodowiskach, w ktérych nasilaja sie tendencje tradycjona-
listyczne, kwestionujace nauczanie ostatniego soboru. Podejicie
Madra pokazuje, ze na oslabienie tradycyjnych wzorcéw i wartosci
mozna odpowiedzie¢ nie poprzez lek i rozpaczliwe trzymanie sie
schematoéw, lecz przez odwazne zmierzenie sie z kryzysem i poszu-
kiwanie nowych drég w ramach tej jedynej, wielkiej Drogi, ktdra jest
Chrystus.

Podsumowanie

Tredci przedstawione w tym rozdziale skupialy sie woké! tematu
umierania i odradzania sie Ko$ciota. Zaréwno osobista historia Oto
Madra, jak i jego refleksja teologiczna stanowiag $wiadectwo zywot-
nosci wiary chrze$cijaniskiej oraz jej wspélnotowej realizacji w zyciu
Kosciota, ktérego fundamentem jest sam zywy Chrystus. Z refleksji
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Maédra nad tajemnicg umierania Kosciota mozemy wynies¢ przede
wszystkim $wiadomo$¢ tego, ze jakikolwiek kryzys Kosciola moze
stanowi¢ punkt wyjscia do jego odrodzenia i ze - jak pisal Madr -
yludzie prawdziwie pokorni” nie powinni prosi¢ Boga o lepsze czasy,
poniewaz kazda epoka jest darem od Boga. Niech wiec podsumowa-
niem tego opracowania beda slowa samego Madra z eseju Jak cirkev
neumird moéwiace o umieraniu i odradzaniu sie Kosciota:

Gdyby mnie poproszono o najzwiezlejsza odpowiedz na pyta-
nie, jak Ko$ciél nie umiera, powiedzialbym, ze sam na nie odpo-
wiada tym, iz zyje. Stowo ,zycie” na poprzednich stronach niemal
samo narzucalo sie na przestrzeni calego wywodu. Nieprzypadko-
wo. Zycie broni sie samo. Koéci6t bedzie zy! nie z taski przyjaciét lub
wrogéw, lecz nadmiarem wlasnej zywotnosci, wltasng wewnetrzna
moca Ducha, ktérej nie sposéb zadeptad. ,,Jako umierajacy, a oto
zyjemy” (2 Kor 6,9)=.
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Abstrakt

Kosciél, ktéry (nie) umiera. Eklezjologiczne inspiracje z twor-
czosci Oto Madra

Niniejszy rozdzial przedstawia gléwne watki eklezjologiczne obecne
w twérczosci czeskiego teologa Oto Madra (1917-2011), ukazujac ich zna-
czenie jako mozliwego Zrédla inspiracji dla wspélczesnej refleksji nad na-
turg i misja Ko$ciota. Punktem odniesienia jest doswiadczenie czeskiego
,Koéciota podziemnego” oraz charakterystyczna dla Madra teologia ,Ko-
$ciola, ktéry (nie) umiera”, akcentujaca duchows zywotnos¢, zakorzenie-
nie w dziataniu Ducha Swietego oraz niezaleznos¢ od zewnetrznych uwa-
runkowan historycznych i spolecznych. Tekst ma na celu rekonstrukcje
zasadniczych elementéw tej wizji eklezjologicznej oraz ukazanie ich teo-
logicznego znaczenia. Pierwsza cze$¢ opisuje kontekst historyczny i bio-
graficzny refleksji Mddra. Druga cze$¢ omawia kluczowe aspekty jego ,teo-
logii Kosciota umierajacego”. Trzecia cze$¢ pokazuje wybrane intuicje jego
mysli, ktére moga stanowi¢ inspiracje dla interpretacji wspoéiczesnej sy-
tuacji Kosciota oraz dla pogtebionego rozumienia jego tozsamosci i misji.

Stowa kluczowe: eklezjologia, Oto Madr, Ko$ciét podziemny, Czechosto-
wacja, prze$ladowania

Abstract

The Church that (does not) die. Ecclesiological inspirations from
the works of Oto Madra

This chapter presents the main ecclesiological themes found in the work
of the Czech theologian Oto Madr (1917-2011), showing their signifi-
cance as a potential source of inspiration for contemporary reflection on
the nature and mission of the Church. The key point of reference is the
experience of the Czech “underground Church” and Madr’s distinctive
theology of the “dying Church,” which emphasizes its spiritual vitality, its
rootedness in the action of the Holy Spirit, and its independence from
external historical and social conditions. The aim of the essay is to recon-
struct the essential elements of this ecclesiological vision and to demon-
strate their theological significance. The first part outlines the historical
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and biographical context of Madr’s thought. The second part examines the
key aspects of his “theology of the dying Church.” The third part identifies
selected insights from his work that may serve as inspiration for inter-
preting the contemporary situation of the Church and for gaining a deeper
understanding of its identity and mission.

Keywords: ecclesiology, Oto Madr, underground Church, Czechoslovakia,
persecution
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Die Liturgie als Feier der einzigartigen
Selbstoffenbarung Gottes in Jesus Christus
und Quelle kirchlicher Erneuerung

Einfithrung

Wahrend der Restaurierungsarbeiten an der Pariser Kathedrale
Notre-Dame steht diese am Abend des 15. April 2019 lichterloh
in Flammen.! Der Dachstuhl und der Vierungsturm, der sich tber
dem Altar erhebt, stiirzen ein. Der Journalist Georg Blume (*1963)
spricht von einem ,Menschheitsereignis® und bringt damit die
weltweite Erschiitterung zum Ausdruck, die der Brand auslost.
Notre-Dame ist nicht nur nationaler Orientierungspunkt, sondern
besitzt dariiber hinaus eine kulturhistorische Bedeutung.? Vor al-

1 Vgl A. Poirier, 15. April 2019 — Der Abend, an dem das Feuer ausbrach, in: Notre
Dame. Die Seele Frankreichs, Berlin 2020, s. 25-49.

2 G.Blume,Notre-Dame, EuropasChance!,https://www.spiegel.de/politik/ausland/
notre-dame-in-paris-europas-chance-kommentar-a-1263342.html
(29.01.2026).

3 Vgl A. Zamoyski, Napoleon. Ein Leben, 3. Aufl., Miinchen 2024, s. 445-449.
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lem ist das Gotteshaus ein bis ins 3. Jahrhundert zurtckreichen-
des geistliches Zentrum, von dem aus das Frankenreich missioniert
wurde.*

So verwundert es nicht, dass der Brand rasch als symbolisches
Ereignis gedeutet wird. Robert Treichler (*1968) sieht in ihm einen
Brennpunkt der Debatte um die Identitit Europas und fragt, ob
sich in der teilweisen Zerstérung der Kirche nicht die ,Demontage
der letzten christlichen Bollwerke® spiegele. Blume geht noch ei-
nen Schritt weiter, wenn er ebenfalls fragt: ,War es nicht das west-
liche Abendland, das brannte?“® Zugleich eréffnet er eine gegenlau-
fige Deutungsperspektive: ,Dabei konnte Notre-Dame zum Symbol
eines europiischen Neustarts werden”. Dies ist sicherlich kulturell
wie religios-kirchlich denkbar.

1. Paul Claudels Bekehrung als Paradigma der
kirchlichen Erneuerung durch die Liturgie

Der aktuelle Blick auf die Kathedrale von Paris riickt ein anderes
historisches Ereignis ins Zentrum, das sich 140 Jahre zuvor am
selben Ort ereignet hat: Es ist der ,auflergewdhnliche Augenblick®
der Bekehrung des franzésischen Diplomaten, Dichters und Dra-
matikers Paul Claudel® (1868-1955). Trotz einer ausgeprigt kle-
rikalen Familiengenealogie und des Empfangs der Taufe wie der

4 Vgl.J. Hubert, Les Origins de Notre-Dame de Paris, in: ,Revue d’histoire de 'Eglise
de France” (1964), s. 5-26

5 R. Treichler, Historiker Philipp Blom tiber Notre Dame: ,Dinge gehen verloren®,

https://www.philipp-blom.eu/de-news/historiker-philipp-blom-ueber-notre-

dame-dinge-gehen-verloren (29.01.2026)

G. Blume, Notre-Dame.

Ebd.

L. Chaigne, Paul Claudel. Leben und Werk, Heidelberg 1963, s. 45-53, hier s. 45.

Vgl. P. Claudel, Meine Bekehrung, in: Paul Claudel, Ausgewdhlte Prosa, herausge-

geben und eingeleitet von A. Blanchet, Einsiedeln, Ziirich, Kéln, 1949, 252-257,

wie auch in: ,Der Krystall. Literarische Beilage”, Nr. 37, 09.09.1950, s. 1-2f.
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Erstkommunion bleibt die geistliche Einbindung des jungen Paul
duflerlich; sie tragt keine dauerhafte religiose Praxis. Mit der 1882
erfolgten Ubersiedlung seiner Familie nach Paris vermerkt er, dass
diese von da an ,allem gegentuber, was den Glauben betraf, ausge-

sprochen feindlich gesinnt“*

war. Der Eintritt in das Pariser Lycée
Louis-le-Grand fillt in eine Phase, in der Claudel sich ganz vom
Glauben verabschiedet, da er ihm ,unvereinbar erschien mit der
Vorstellung von der Pluralitit der Welten'. Seine geistige Entwick-
lung vollzieht sich damit paradigmatisch im Horizont der 1880er
Jahre in Frankreich, die von Positivismus, Materialismus und reli-
giosem Rationalismus bestimmt sind und den traditionellen Offen-
barungsglauben zunehmend unter Rechtfertigungsdruck setzen.'
Claudel erscheint hier als exemplarische Gestalt eines intellektuell
radikalisierten Unglaubens. Ferdinando Castelli (1920-2013) cha-
rakterisiert den achtzehnjihrigen Claudel als einen Menschen, der
»sich mit seinem Unglauben ,abgefunden® hat.

Louis Chaigne (1899-1973) bemerkt jedoch: ,Von Stufe zu Stufe
wird der junge Paul Claudel, das ,ungliickliche Kind, jenem ,aufier-
gewohnlichen Augenblick des Weihnachtsnachmittags entgegen-
gehen, an dem er angerihrt wird und glaubt.“** Claudel berichtet
iiber den 25. Dezember 1886, dass er, ,von der Menge gestofien

«15

und gedrickt™®, mit mafigem Gefallen dem Hochamt am Vormit-

tag beigewohnt hat. Am Nachmittag kehrt er zur zweiten Vesper
des Weihnachtsfestes zuriick.'® Er steht ,nahe dem zweiten Pfeiler

17

beim Choranfang, rechts auf der Seite der Sakristei“’” und lauscht

10 Ebd., s.252.

11 Ebd.

12 Vgl E Castelli, Un atteso ritorno: Paul Claudel. Lesperienza del Dio vivente, in: ,La
Civilta Cattolica” 139 (1988), s. 219f.

13 Ebd,s. 219, dt. Ubersetzung MK.

14 L. Chaigne, Paul Claudel, s. 45.

15 P. Claudel, Meine Bekehrung, s. 253.

16 Vgl ebd.; L. Chaigne, Paul Claudel, s. 47.

17 P. Claudel, Meine Bekehrung, s. 253.
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aufmerksam dem Psalmengesang.’® Die Knaben der Singschule und
die Schiiler des kleinen Seminars Saint-Nicolas-du-Chardonnet las-
sen gerade das Magnificat erklingen. In diesem Augenblick ereignet
sich, das fiir den Glauben Claudes Entscheidende:

»In einem Nu wurde mein Herz ergriffen und ich glaubte. Ich
glaubte mit einer so michtigen inneren Zustimmung, mit einem so
gewaltsamen Emporgerissenwerden meines ganzen Seins, mit einer
so starken Uberzeugung, mit solch unerschiitterlicher GewiRheit,
dass keinerlei Platz auch nur fiir den leisesten Zweifel offenblieb,
dass von diesem Tage an alle Biicher, alles Kliigeln, alle Zufalle eines
bewegten Lebens meinen Glauben nicht zu erschiittern, ja auch nur
anzutasten vermochte.“"?

Chaigne deutet das Ereignis aus, wenn er iiber Claudel sagt: ,.Er
ist nicht etwas Abstraktem begegnet, nicht einem neuen Gefihl,
das er in sich entdeckt hat. Er hat sich in Gegenwart eines Lebendi-
gen, eines Seienden, des Seins, befunden.“?’ Claudel bekennt in sei-
nem Werk L’Epée et le Miroir?': ,Wie klein doch Gott sich zu Beginn
einer Bekehrung bei uns stellt, so klein, dass er unsichtbar ist und
beinahe unbemerkt.”? Auch wenn Claudel seinem spiter verfassten
Bericht, den Titel ,Bekehrung” gibt, ist Chaigne in der Einordnung
des Geschehens vorsichtiger und spricht von jenem aufdergewohnli-
chen Augenblick®, in dem Gott ihn heimgesucht hat: ,Es entspricht
eher der Wahrheit, wenn wir sagen, dass er (Anm.: Paul Claudel,
MK) sich nun in einer Verfassung befand, die erst eine Bekehrung
moglich machte.”* Der Glaube wurde Claudel verlebendigt. Claudel
erklart riickblickend: , Die wenigen Stunden hatten gentgt, um mir

18 Vgl. L. Chaigne, Paul Claudel, s. 48.

19 P Claudel, Meine Bekehrung, s. 253. (Hervorhebung im Text)
20 L. Chaigne, Paul Claudel, s. 50. (Hervorhebung im Text)

21 Vgl. P. Claudel, L’Epée et le Miroir, Paris 1944.

22 P. Claudel, Ausgewdhlte Prosa, s. 259.

23 Vgl. L. Chaigne, Paul Claudel, s. 50.

24 Ebd.
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zu zeigen, dass die Holle tiberall dort ist, wo Jesus Christus nicht
ist. (...) Der neue Mensch in mir sprach so, aber der alte leistete
mit allen ihm zu Gebote stehenden Kriften Widerstand und woll-
te nichts von dem Leben aufgeben, das ihm offenstand.“”® An die
mit dem Glauben verbundene Praxis denkt er noch nicht. ,Vielerlei
Hindernisse halten ihn zuriick.“*® 1909 scheibt Claudel an Jacques
Riviére (1886-1925): ,Ich, (...) so tiberzeugt, als hatte ich Christus
leibhaftigen Auges gesehen, habe gleichwohl vier Jahre gebraucht,
nur um der Menschenscheu Herr zu werden, obwohl ich vom ers-
ten Augenblick an einen ebenso vollstindigen Glauben besaf’ wie
heute.”’

Das Ereignis des Weihnachtsabends war erst der Anfang. Es 6ff-
nete sich der Weg seiner Bekehrung. Von Notre-Dame aus kehrt er
zuriick nach Hause. Dort greift er nach einer Bibel und bekennt im
Riickblick: ,zum ersten Mal vernahm ich den Klang jener so sanften
und doch unbeugsamen Stimme, die seitdem unablissig in meinem
Herzen nachhallt“®. Im Horizont geistlicher Anthropologie bedeu-
tet dies:

»Die Begegnung Gottes mit dem Menschen findet im tiefsten
Innern unseres Wesens statt, wo Anima und Animus ihren Sitz ha-
ben. Die erste ist der bevorzugte und stille Bereich der geistlichen
Begegnung, der Mittelpunkt, in dem die Rufe aus der Hohe zusam-
menlaufen, die Realitit, die die Stimme des Brautigams wahrnimmt
und sich ihm hingibt, um geldutert und verwandelt zu werden.“*

Die Jahre von 1886 bis 1890 sind fir Claudel Jahre geistlicher
und intellektueller Entwicklung: ,Das grof3e Buch, das vor mir auf-
geschlagen war und in dem ich zur Schule ging, war die Kirche*®, so

25 P. Claudel, Meine Bekehrung, s. 255.

26 Ebd.

27 P. Claudel, Ausgewdhlte Prosa, s. 272.

28 P. Claudel, Meine Bekehrung, s. 255.

29 E Castelli, Un atteso ritorno: Paul Claudel, s. 223, dt. Ubersetzung, MK.
30 P. Claudel, Meine Bekehrung, s. 256.
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bekennt er. Den Abschluss dieser inneren Etappe bildet der Emp-
fang des Sakramentes der Verséhnung und der Eucharistie. Castelli
erklart: ,Das entscheidende Element, das Claudel zur Eucharistie
fuhrt, ist die Entdeckung der Gegenwart Jesu Christi in seinem
Leben: eine lebendige, unbestreitbare, verwandelnde Gegenwart.
Die personliche Begegnung mit Jesus (...) leitet den Prozess der
Evangelisierung von Claudel ein, dank des Horens auf das gottliche
Wort, das ihm das Evangelium schenkt.”!

2. Claudels Bekehrung als Weg fiir die neuen Heiden
nach Ratzinger

Wiahrend Claudel in den 1950er Jahren seinen Bekehrungsweg nie-
derschreibt und veréffentlicht, reflektiert Joseph Ratzinger (1927-
2022) tber die Situation und Lage der Kirche in Europa und ver-
fasst sukzessive seine Beitrige ,Die neuen Heiden und die Kirche“*
und ,Wie wird die Kirche im Jahr 2000 aussehen?“®3.

Ausgehend von den sich seit den 1950er Jahren abzeichnenden
Entwicklungen, die sich in den 1960er Jahren in einer ,weichen
Zasur“** verdichten, vollzieht sich ein tiefgreifender sozialer, politi-
scher, konomischer und nicht zuletzt religioser Wandel. Ratzinger
erklart: ,Das Erscheinungsbild der Kirche der Neuzeit ist wesent-
lich davon bestimmt, dass sie auf eine ganz neue Weise zur Kirche
der Heiden geworden ist und noch immer wird: nicht mehr wie
einst Kirche aus den Heiden, die zu Christen geworden sind, son-
dern Kirche von Heiden, die sich Christen nennen, aber in Wahr-

31 E Castelli, Un atteso ritorno: Paul Claudel, s. 224, dt. Ubersetzung, MK.

32 Vgl. J. Ratzinger, Die neuen Heiden und die Kirche, in: J. Ratzinger, Gesammelte
Schriften, hrsg. von G. L. Miiller, Bd. 8/2, Freiburg 2010, s. 1143-1158.

33 Vgl. ders., Wie wird die Kirche im Jahr 2000 aussehen? in: Gesammelte Schriften
8/2,s.1159-1168.

34 D. Pollack, Religidser und gesellschaftlicher Wandel in 1960er Jahren, in: Religion und
Lebensfithrung im Umbruch der langen 1960er Jahre, hrsg. von C. Lepp, H. Oelke,
D. Pollack, Gottingen 2016, s. 31-63, hier s. 31.
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heit zu Heiden wurden.”®® Bestitigt sieht er diese Diagnose durch

die Tatsache, dass mehr als die Hilfte der Katholiken ihren Glauben
nicht mehr praktizieren.*® Daraus folgert er: ,Der Mensch von heu-
te kann also bei seinem Mitmenschen, dem er irgendwo begegnet,
zwar mit ziemlicher Sicherheit einen christlichen Taufschein, nicht
aber eine christliche Uberzeugung voraussetzen.“*” Papst Leo XIV.
(reg. 2025) bestatigt dies fiir die Gegenwart, wenn er erklart:

,Wir kénnen in der Tat nicht ignorieren, dass es in den letz-
ten Jahrzehnten zu einem Bruch in der generationstibergreifenden
Weitergabe des christlichen Glaubens unter den Katholiken gekom-
men ist und dass insbesondere in Kontexten der frithen Evangeli-
sierung die Zahl derer zunimmt, die das Evangelium nicht mehr als
grundlegende Quelle ihres Lebens begreifen, vor allem unter den
jungeren Generationen.*®

Damit 16st sich im Inneren der Kirche jene Grundgemeinschaft
zunehmend auf, die bislang das entscheidende Unterscheidungs-
merkmal gegentiber den Nichtchristen gebildet hat: der gelebte
Glaube an den sich in Christus offenbarenden Gott.*® Vorausschau-
end erklart Ratzinger, dass die Zukunft der Kirche nur aus der Kraft
derer hervorgehen kann, die ,tiefe Wurzeln“® haben und aus der
Fille des lebendigen Glaubens leben. Prophetisch fithrt er aus:

,Bei allen diesen Verinderungen, die man vermuten kann, wird
die Kirche ihr Wesentliches von Neuem und mit aller Entschieden-
heit in dem finden, was immer ihre Mitte war: Im Glauben an den
dreieinigen Gott, an Jesus Christus, den menschgewordenen Sohn

35 J. Ratzinger, Die neuen Heiden und die Kirche, 1143.

36 Vgl ebd.,s. 1144.

37 Ebd.

38 Leo XIV, Ansprache an die Teilnehmer der Vollversammlung des Dikasteriums
fir die Glaubenslehre, 29.01.2026, https://www.vatican.va/content/leo-xiv/
it/speeches/2026/january/documents/20260129-plenaria-ddf.html
(29.01.2026), dt. Ubersetzung, MK.

39 Vgl. J. Ratzinger, Die neuen Heiden und die Kirche, s. 1145.

40 J. Ratzinger, Wie wird die Kirche im Jahr 2000 aussehen?, s. 1165.
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Gottes, an den Beistand des Geistes, der bis zum Ende reicht. Sie
wird in Glaube und Gebet wieder ihre eigentliche Mitte erkennen
und die Sakramente wieder als Gottesdienst, nicht als Problem li-
turgischer Gestaltung, erfahren.“

Ratzingers Diagnose der ,,neuen Heiden“ beschreibt eine Situa-
tion, in der die Zugehorigkeit zur Kirche weithin sozial und kultu-
rell vermittelt ist, der existentiell getragene Glaube jedoch zuneh-
mend schwindet. Gerade vor diesem Horizont gewinnt Claudels
Bekehrung exemplarische Bedeutung. Denn sie ereignet sich nicht
im Raum apologetischer Argumentation oder religiéser Selbstsu-
che, sondern im Vollzug der Liturgie der Kirche als Durchbruch der
objektiven Heilswirklichkeit in die subjektive Existenz. Was Ratzin-
ger als Zukunftsperspektive der Kirche formuliert — eine Kirche, die
aus der Kraft des lebendigen Glaubens, aus Gebet und Sakramenten
lebt —, erscheint in Claudels Weg vorgepragt: als Konversion, die
aus der Gegenwart Gottes hervorgeht und den Einzelnen aus einer
kulturell indifferenten Religiositiat in eine personale Glaubensbe-
ziehung hineinfihrt. Claudels Erfahrung lasst sich so paradigma-
tisch im Blick auf die ,neuen Heiden" in der Kirche des dritten Jahr-
tausends lesen.

3. Das Wiederauffinden der Mitte durch das Zweite
Vatikanische Konzil (1962-1965)

Was Ratzinger in seinem Beitrag tiber die Kirche im Jahr 2000 her-
vorhebt — dass sie ihr Wesentliches nur im Wiederauffinden der
Mitte zurtiickgewinnen kann —, versuchen die Viter durch das Zwei-
te Vatikanische Konzil universalkirchlich zu verwirklichen. Thre Ar-
beit beginnt mit den Beratungen tiber das Schema zur heiligen Li-
turgie und mundet in die Konstitution Sacrosanctum Concilium (SC),
die am 4. Dezember 1963 durch Papst Paul VI. (reg. 1963-1978)

a1 Ebd., s.1167.
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promulgiert wird. Manchem Kritiker erscheint dieser von den Vi-
tern gewihlte Anfang der Konzilsarbeiten angesichts dessen An-
spruchs, ein aggiornamento*? vorzunehmen, zweifelhaft. Ratzinger
fragt rhetorisch: ,Konnte die Kirche es sich leisten, in einer Zeit, in
der die Grundlagen infrage gestellt sind, in der der Atheismus nicht
mehr blof} eine Randerscheinung ist, sondern die geistige Krise ei-
nes ganzen Jahrhunderts ausdriickt, mit einer Reform ihres Got-
tesdienstes zu beginnen?“*

Die Konzilsviter geben in der Liturgiekonstitution darauf eine
eindeutige Antwort, wenn sie erkliren, dass ,die Liturgie der Ho-
hepunkt [ist], dem das Tun der Kirche zustrebt, und zugleich die
Quelle, aus der all ihre Kraft stromt““. Josef Andreas Jungmann
(1889-1975) weist in seinem Kommentar zu Sacrosanctum Concili-
um darauf hin, dass diese Aussage in Artikel 10 auf die Gesamtwir-
kung der Kirche in der Welt und ihre vielseitige Verzweigung ver-
weist.* Wie schon in der liturgischen Bewegung vor dem Zweiten
Vatikanischen Konzil geht es in der Konstitution tuber die heilige
Liturgie nicht um die blofie Verbesserung liturgischer Ausdrucks-
formen, sondern um die Erneuerung der Kirche, da ,zugleich die
Einheit aller, die an Christus glauben (...), geférdert und auch vor
den Nichtglaubenden das Bild der Kirche zu hellerem Leuchten ge-
bracht werden“* soll.

Das Mysterium der Kirche ist, wie die Viter des Konzils in der
dogmatischen Konstitution tiber die Kirche herausstellen, Jesus
Christus. Deshalb bekennen sie zu Beginn von Lumen Gentium
(LG): ,Christus ist das Licht der Vilker. Darum ist es der dringende

42 Vgl. Johannes XXIIIL., Ansprache Gaudet Mater Ecclesia, 11.10.1962, n. 6, in:
AAS 54 (1962), s. 786-796.

43 Vgl. J. Ratzinger, Theologische Fragen auf dem II. Vatikanischen Konzil, in: J. Ratzin-
ger, Gesammelte Schriften, hrsg. von G. L. Miiller, Bd. 7/1, Freiburg 2012, s. 330.

44 SC10.

45 Vgl. J. A. Jungmann, Einleitung und Kommentar zur Konstitution iiber die heilige
Liturgie, in: LThK. Das Zweite Vatikanische Konzil, I, Freiburg 19686, s. 25.

a6 Ebd.,s. 15
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Wunsch dieser im Heiligen Geist versammelten Heiligen Synode,
alle Menschen durch seine Herrlichkeit, die auf dem Antlitz der
Kirche widerscheint, zu erleuchten, indem sie das Evangelium allen
Geschopfen verkiindet (vgl. Mk 16, 15). Die Kirche ist ja in Chris-
tus gleichsam das Sakrament, das heif3t Zeichen und Werkzeug fur
die innigste Vereinigung mit Gott wie fur die Einheit der ganzen
Menschheit.*’

Mit dieser Aussage verdeutlich sich, dass ,die Herrlichkeit
Christi, das neue Schopfungslicht (...) auf dem Antlitz der Kirche
widerstrahlen und allen Vélkern (...) durch die Verkiindigung des
Evangeliums [aufleuchten soll]“®. Alois Grillmeier (1910-1998)
verweist in diesem Zusammenhang auf ein leitendes Wort des
heiligen Augustinus hin, der sagt: ,Durch seine Kirche kommt er
(Christus) zu den Vélkern und durch die Kirche spricht er zu den
Volkern.

Grundlage hierfiir ist die Selbstoffenbarung Gottes in Jesus
Christus, von der die Viter des Zweiten Vatikanischen Konzils in
der dogmatischen Konstitution tiber die gottliche Offenbarung
Dei Verbum (DV) ausfiithren: ,Gott hat in seiner Giite und Weisheit
beschlossen, sich selbst zu offenbaren und das Geheimnis seines
Willens kundzutun (vgl. Eph 1, 9): dass die Menschen durch Chris-
tus, das fleischgewordene Wort, im Heiligen Geist Zugang zum Va-
ter haben und teilhaftig werden der géttlichen Natur.*° Ratzinger
stellt hierzu einen Vergleich mit der Dogmatischen Konstitution
Dei Filius®* des Ersten Vatikanischen Konzils (1869-1870) an, um
das Proprium des Offenbarungsverstindnisses des Zweiten Vatika-

47 LG 1. (Hervorhebung durch MK)

48 A. Grillmeier, Kommentar zum I. Kapitel der dogmatischen Konstitution iiber die
Kirche, LThK. Das Zweite Vatikanische Konzil, I, Freiburg 1966, s. 157.

49 Augustinus, Tract. LXXXIX in Io, in: PL 35,1875, zitiert nach Grillmeier, Kom-
mentar zum 1. Kapitel, s. 157.

50 DV1.

51 Vgl. Erstes Vatikanisches Konzil, Dogmatische Konstitution Dei Filius,
24.04.1870, in: ASS V (1869-1870), s. 481-493.
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nums herauszuarbeiten, indem er sagt: ,An die Stelle der abstrak-
ten Grofien ,sapientia et bonitas’ [ist] der Verweis auf Gott selbst
,in seiner Weisheit und Gute’ getreten und damit der personale wie
auch theozentrische Ansatz (...): Gott selbst, die Person Gottes, ist
es, von der das Offenbarungsgeschehen ausgeht, auf die es zurtck-
fahrt, und so reicht Offenbarung auch auf Seiten ihres Empfangers
notwendig in die Personmitte des Menschen hinein, betrifft ihn in
der Tiefe seines Ich, nicht nur in seinen Einzelvermdgen, in Wille
und Verstand.*?

Ratzinger arbeitet noch einen weiteren, ungleich wichtigeren
Aspekt heraus, der sich im Vergleich zwischen den Aussagen des
Ersten und des Zweiten Vatikanischen Konzils im Blick auf das Of-
fenbarungsverstindnis zeigt: ,An die Stelle der ,ewigen Dekrete
seines Willen® ist das sacramentum seines Willens getreten.“*® Das
heifdt: ,An die Stelle der gesetzlichen Sicht, die Offenbarung weit-
hin als Erlass gottlicher Dekrete betrachtet, ist eine sakramentale
Sicht getreten, die Gesetz und Gnade, Wort und Tat, Botschaft und
Zeichen, die Person und ihre Aulerungen in der umfassenden Ein-
heit des Mysteriums in eins schaut.”*

Eingedenk der Auffassung, dass die Selbstoffenbarung Gottes
in Jesus Christus mit dem Tod des letzten Apostels abgeschlossen
ist>®, soll diese ,fiir alle Zeiten unversehrt erhalten bleiben und al-
len Geschlechtern weitergegeben werden®. Dies geschieht in vor-
zuiglicher Weise durch die Heilige Schrift des Alten und Neuen Tes-
tamentes, ,,denn in den Heiligen Biichern kommt ja der Vater, der
im Himmel ist, seinen Kindern in Liebe entgegen und nimmt mit

52 J. Ratzinger, Kommentar zum Prooemium, I. und II. Kapitel der dogmatischen Kon-
stitution tiber die gottliche Offenbarung, in: LThK?. Das Zweite Vatikanische Kon-
zil, II, Freiburg 1967, s. 506.

53 Ebd.

54 Ebd, s. 506f.

55 Vgl. die Auffassung der Kardinile Ernesto Ruffini (1888-1967) und Paul-Emile
Léger (1904-1991), siehe: ebd., s. 520.

56 DV7.
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ihnen das Gesprich auf“*?, ebenso wie durch die Predigt der Apos-
telnachfolger.

In Sacrosanctum Concilium wird diese Sichtweise erganzt: ,Wie
daher Christus vom Vater gesandt ist, so hat er selbst die vom Heili-
gen Geist erfiillten Apostel gesandt, nicht nur das Evangelium aller
Kreatur zu verkiinden, (...) sondern auch das von ihnen verkiindete
Heilswerk zu vollziehen durch Opfer und Sakrament, um die das
ganze liturgische Leben kreist.®® Der Auftrag der Kirche besteht
somit in doppelter Hinsicht: in der Verkindigung der Frohen Bot-
schaft von der Selbstoffenbarung Gottes in Jesus Christus und im
sakramentalen Vollzug des Erlésungswerkes. Jungmann kommen-
tiert: ,Damit ist bereits die Liturgie der Kirche bezeichnet und in
den Zusammenhang der Heilsgeschichte eingereiht. Gottesdienst
ist nicht ein von aufien kommendem Gebot, sondern der Raum, in
dem das Christusmysterium weiterwirkt. Es ist das Kernstiick des
kirchlichen Lebens.”*® Deshalb wird in SC 6 betont: ,Christus [ist]
seiner Kirche immerdar gegenwértig, besonders in den liturgischen
Handlungen. (...) Infolgedessen ist jede liturgische Feier als Werk
Christi, und seines Leibes, der die Kirche ist, in vorziiglichem Sinn
heilige Handlung, deren Wirksamkeit kein anderes Tun der Kirche
an Rang und Maf} erreicht.“®®

Setzt man das hier Ausgefithrte in Beziehung zu Claudels Be-
kehrung und Ratzingers Analyse der ,neuen Heiden®, zeigt sich
Folgendes: Claudels Bekehrung verdeutlicht, dass wiederbelebter
Glaube nicht aus kultureller Zugehorigkeit, intellektueller Einsicht
oder moralischer Orientierung erwichst, sondern aus dem einzig-
artigen Christusereignis. Der Glaube entziindet sich neu nur in
der personlichen Begegnung mit Gott, im Angerithrtwerden durch
Christus. Die Liturgie ist der bevorzugte locus, in dem sich dies er-

57 DV 21

s8 SCé.

59 J. A. Jungmann, Einleitung und Kommentar, s. 20.
6o SC6.
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eignet und der den Menschen auf den Weg der Hinwendung zu Gott
und auf den Weg des praktizierten Glaubens fithrt.

Das Zweite Vatikanische Konzil legt hierfur das theologische
Fundament frei: In Sacrosanctum Concilium und Lumen Gentium
wird die Liturgie als Zentrum des kirchlichen Lebens, als Quelle der
Kraft der Kirche und als Ort des Wirkens Gottes hervorgehoben.
Hier verschrinkt sich Verkundigung untrennbar mit sakramenta-
lem Heilshandeln. Die Konzilsviter betonen, dass die Kirche — im
Blick auf die Situation am Ende des zweiten Jahrtausends, die auch
fur die Kirche zu Beginn des dritten Jahrtausends und fir eine
nachchristliche Kultur Gultigkeit behalt — sich nur aus der sakra-
mentalen Mitte erneuern und leben kann, um Christus dem Men-
schen, der den Glauben noch nicht oder nicht mehr lebt, erfahrbar
zu machen.

4. Das einzigartige Wesen der Liturgie

Um das Wesen der Liturgie noch tiefer zu durchdringen und noch
deutlicher zu bestimmen, ist von der Selbstoffenbarung Gottes in
Jesus Christus auszugehen, denn aus dieser ergibt sich das einzig-
artige Wesen der Liturgie. Gemif der dogmatischen Konstitution
iber die Géttliche Offenbarung Dei Verbum werden Leben, Lehre
und Kult als die drei Vollzugsweisen der apostolischen Uberliefe-
rung der Offenbarung Gottes verstanden.®! Diese kennt ,,in der Kir-
che unter dem Beistand des Heiligen Geistes einen Fortschritt“®.
Damit ist jedoch nicht gemeint, dass die Offenbarung Gottes in
Schrift und Tradition nach dem Tod des letzten Apostels fortschrei-
ten wiirde, sondern dass es ein Wachstum im Verstindnis der Of-
fenbarung Gottes auf Seiten des Menschen gibt. Dieses vollzieht
sich durch Nachsinnen und Studium, durch innere Einsicht aus

61 Vgl. DV 7.
62 DV8.
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geistlicher Erfahrung sowie mittels der Verkiindigung durch die Bi-
schofe als Nachfolger der Apostel.®

In DV 8 wird aulerdem erklirt, dass sich die lebenspendende
Gegenwart der Uberlieferung als Weitergabe der gottlichen Offen-
barung im Tun und Leben der glaubenden und betenden Kirche er-
giefdt. Dies impliziert, dass sich diese Gegenwart — wie SC 10 betont
- in besonderer Weise in der Liturgie als dem Héhepunkt des Tuns
der Kirche verwirklicht.

Das einzigartige Wesen der Liturgie zeigt sich, wenn man die
drei Dimensionen niher in den Blick nimmt, die den christlichen
Kult auszeichnen: Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft.®* Die
Liturgie, die die Kirche von Anfang an und iiberall auf Erden feiert,
steht nicht in sich selbst, denn sie ist auf eine ,real geschehene und
in ihrem Wesentlichen gegenwirtig gebliebene Realitit“® bezogen,
namlich auf die Selbstoffenbarung Gottes in Jesus Christus und das
sich darin vollziehende Erlésungswerk®. Der gefeierten Liturgie
wohnt somit eine Realititsgrundlage inne, kraft derer das Christus-
mysterium®’ in die Gegenwart eintritt.®® Wire dies nicht der Fall,
fehlte dem liturgischen Geschehen sein Wirklichkeitsgehalt.®

Ratzinger verdeutlicht diese Wahrheit am Beispiel der Eucha-
ristie: ,Der Herr konnte seinen Leib als ,hingegeben‘ nur bezeich-
nen, weil er ihn tatsichlich hingegeben hat; er konnte das Blut als
fur viele vergossen nur im neuen Kelch anbieten, weil er es wirklich
vergossen hat.“”° Fiir diese tragende Realitatsgrundlage gilt, dass ihr
Einmaligkeit zukommt: , Die Kreuzigung Christi, der Tod am Kreuz

63 Vgl ebd.

64 Vgl. J. Ratzinger, Der Geist der Liturgie, in: J. Ratzinger, Gesammelte Schriften,
hrsg. von G. L. Miiller, Bd. 11, Freiburg 2008, s. 67.

65 Ebd., s. 63.

66 Vgl. SC2.

67 Vgl. J. A. Jungmann, Einleitung und Kommentar, s. 15.

68 Vgl. J. Ratzinger, Der Geist der Liturgie, s. 67.

69 Vgl ebd,, s. 63.

70 Ebd.
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und - in etwas anderer Weise — der Akt der Auferstehung aus dem
Grab, der dem Verweslichen Unverweslichkeit gibt, sind einmalige
historische Ereignisse, die als solche der Vergangenheit angeho-
ren.“”? Im strengen Sinn kann es mit ihnen keine Gleichzeitigkeit
geben. Ratzinger zeigt jedoch, dass diese Gleichzeitigkeit méglich
ist, da ,dem dufleren Akt (...) ein innerer Akt der Hingabe [ent-
spricht]“?, der die Zeit iiberschreitet.” ,Weil er [Anm.: der innere
Akt der Hingabe Christi, MK] aus der Zeit kommt, kann die Zeit im-
mer wieder in ihn hineingeholt werden. Darum ist Gleichzeitigkeit
moglich.“”* Mit Bernhard von Clairvaux bringt Ratzinger dies auf
die prignante Formel: ,Im Einmaligen ereignet sich das Bleiben-
de.” In der gefeierten Liturgie wird somit nicht nur ein Bezug zu
vergangenem Geschehen hergestellt, sondern eine reale Gleichzei-
tigkeit eroffnet, die zur Unmittelbarkeit wird. Vergangenheit und
Gegenwart verschrianken sich ineinander. Ratzinger fasst dies im
Blick auf die Eucharistie folgendermaflen zusammen: ,Die Liturgie
(...) ist gekennzeichnet durch die Spannung, die dem historischen
Pascha Jesu (Kreuz und Auferstehung) als ihrer Realitidtsgrundlage
innewohnt. Im Einmaligen hat sich ihr Immerwiahrendes geformt,
das (...) in der liturgischen Handlung in unsere Gegenwart hinein-
tritt und (...) von da aus das Leben der Feiernden und schlief3lich
der gesamten geschichtlichen Wirklichkeit ergreifen will.“7¢

Diesen zentralen Gedankengang greift Ratzinger als Papst im
nachsynodalen Apostolischen Schreiben Sacramentum caritatis auf
und hebt ihn auf die lehramtliche Ebene, in dem er ausfiihrt: ,, Jesus
schenkt (...) nicht ,etwas’, sondern sich selbst; er bringt seinen Leib
als Opfer dar und vergief3t sein Blut. Auf diese Weise verschenkt er

71 Ebd,, s. 64.
72 Ebd.

73 Vgl. ebd.
74 Ebd.

75 Ebd.

76 Ebd., s. 67.
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sich in der Ganzheit seiner Existenz.“”” ,Indem er das Sakrament
der Eucharistie einsetzt, nimmt Jesus das Kreuzesopfer und den
Sieg der Auferstehung vorweg und schlief3t beides in das Sakrament
ein.“”®
Bereits in der Enzyklika Deus caritas est hat Benedikt XVI.
ausgefithrt: ,Diesem Akt der Hingabe hat Jesus bleibende Gegen-
wart verliehen durch die Einsetzung der Eucharistie wahrend des
Letzten Abendmahles. Er antizipiert seinen Tod und seine Aufer-
stehung, indem er schon in jener Stunde den Jingern in Brot und
Wein sich selbst gibt, seinen Leib und sein Blut als das neue Manna
(vgl. Joh 6, 31-33).“”? ,Die Gedichtnisfeier seiner vollkommenen
Gabe besteht (...) nicht in der einfachen Wiederholung des Letzten
Abendmahles, sondern eigens in der Eucharistie, das heifdt in der
radikalen Neuheit des christlichen Kultes.”®® ,So hat Jesus (...) die
Aufgabe hinterlassen, in seine ,Stunde’ einzutreten: ,Die Eucharistie
zieht uns in den Hingabeakt Jesu hinein. Wir empfangen nicht nur
statisch den inkarnierten Logos, sondern werden in die Dynamik
seiner Hingabe hineingenommen.’ Er ,zieht uns in sich hinein’.“**
Was hier exemplarisch im Blick auf die Eucharistie entfaltet ist,
gilt fur die gesamte Liturgie. Daher folgert Bernhard Kirchgessner
(*1958) zu Recht: ,Ratzinger weitet also ,Eucharistia‘ auf die ganze
Liturgie der Kirche aus, was plausibel wird, wenn man Liturgie —

77 Benedikt XVI., Nachsynodales Apostolisches Schreiben Sacramentum caritatis,
Nr. 7, 22.02.2207, https://www.vatican.va/content/benedict-xvi/de/apost_
exhortations/documents/hf_ben-xvi_exh_20070222_sacramentum-caritatis.
html (29.01.2026).

78 Ebd., Nr. 10.

79 Benedikt XVI., Enzyklika Deus Caritas est, 25.12.2005, Nr. 13, https://www.
vatican.va/content/benedict-xvi/de/encyclicals/documents/hf ben-xvi_
enc_20051225_deus-caritas-est.html (29.01.2026)

so Ebd., Nr.11.

81 Ebd., Nr. 11; Vgl. B. Kirchgessner, Ein Fest, in dem das Grofie auf uns zutritt.
Mosaiksteine einer Theologie der Liturgie Joseph Ratzingers — Papst Benedikt XVI.,
4. Aufl., Passau 2011, s. 27.
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wie der Begriff ,Eucharistia‘ besagt — als die ,grof3e Danksagung’ der
Kirche versteht.“®

Bereits in SC 7 erneuern die Viter des Zweiten Vatikanischen
Konzils das Bekenntnis zur bleibenden Gegenwart Christi in der
Liturgie und stellen den Bezug zu seinem irdischen Heilshandeln
her, wenn sie erklaren, dass ,jede liturgische Handlung als Werk
Christi“® zu verstehen ist.

Im bisher Ausgefithrten erschépft sich jedoch nicht das einzig-
artige Wesen der Liturgie. In der Liturgiekonstitution des Zweiten
Vatikanums erklaren die Vater: ,In der irdischen Liturgie nehmen
wir vorauskostend an jener himmlischen Liturgie teil, die in der hei-
ligen Stadt Jerusalem gefeiert wird, zu der wir pilgernd unterwegs
sind, wo Christus sitzt zur Rechten Gottes (...). In der irdischen Li-
turgie singen wir dem Herrn mit der ganzen Schar des himmlischen
Heeres den Lobgesang der Herrlichkeit.“**

Jungmann erklart zu SC 8, dass ,,die heilsgeschichtliche Linie
(...) bis an ihren eschatologischen Zielpunkt fortgesetzt“®® wird.
Die Liturgie ist die Weiterfihrung des Werkes Christi, das er der
Kirche fur die Zeit nach seiner irdisch-sichtbaren Gegenwart aufge-
tragen hat. Zugrunde liegt hier die von Papst Leo dem Grofien (reg.
440-461) formulierte Wahrheit: ,Was an unserem Erléser sichtbar
war, ist in seine Sakramente tibergegangen.“® So bleibt Christus
gegenwirtig, wenngleich in neuer Weise. Die irdische Liturgie ist
der Kirche bis zur Wiederkunft Christi als zu vollziehendes Werk
aufgetragen. Sie ist damit jedoch nicht schlicht ein kirchliches oder
menschliches Werk geworden.

Mit der Ausgieflung des Heiligen Geistes vollendet Christus
nach seiner Himmelfahrt das Heilswerk, das ihm vom Vater aufge-

82 B. Kirchgessner, Ein Fest, in dem das GrofSe auf uns zutritt, s. 29.
83 SC7.

84 SC8.

85 J. A. Jungmann, Einleitung und Kommentar, s. 23.

86 Leo der Grofde, Sermo 74, 2, in: CCL 138 A, s. 457.
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tragen ist, und nimmt anfanghaft den erlésten Menschen mit sich
in die himmlische Liturgie hinein. Somit ist Liturgie nicht etwas,
das der Mensch macht, da sie schon vor ihm ist: ,Liturgie setzt (...)
den aufgerissenen Himmel voraus; nur wenn es den gibt, gibt es
tberhaupt Liturgie.”” Das heif3t: , Sie ist das Hineintreten in die im-
mer schon geschehene Liturgie des Himmels“®®, da sie ,Teilhabe am
trinitarischen Dialog zwischen Vater, Sohn und Heiligem Geist“®
ist. Daraus ergibt sich: ,Irdische Liturgie ist nur dadurch Liturgie,
dass sie sich in das schon Geschehene hineingibt, dass das Gréflere
ist.“90
Die Einzigartigkeit des Wesens der Liturgie liegt somit unter
anderem darin, dass die ,eigentliche Wirklichkeit“" in den irdisch
verfassten Raum des Menschen hineinreicht und real erméglicht,
dass der Mensch an der himmlischen Liturgie teilnimmt. Das Ent-
scheidende in ihr ist der Primat Christi. Ratzinger hilt fest: ,Li-
turgie ist Werk Gottes oder sie ist nicht; mit diesem Zuerst Gottes
und seines Handelns, das uns in irdischen Zeichen sichtbar wird,
ist die Universalitat und die universale Offentlichkeit aller Liturgie
mitgegeben.“?

Die Einzigartigkeit des Wesens der Liturgie wird schliefilich
dadurch gesteigert, dass sie ,antizipierte Parusie“” ist, da sich in
ihr ,,das Hereintreten des ,Schon‘ in unser ,Noch-nicht“** vollzieht,

das sich in und durch Jesus Christus verwirklicht. Bereits in der

87 J. Ratzinger, Im Angesicht der Engel will ich Dir singen, in: J. Ratzinger, Gesam-
melte Schriften, hrsg. von G. L. Miller, Bd. 11, Freiburg 2008, s. 555.

88 Ebd.,s.551.

89 J. Ratzinger, Das Welt- und Menschenbild der Liturgie und sein Ausdruck in der
Kirchenmusik, in: J. Ratzinger, Gesammelte Schriften, hrsg. von G. L. Miiller, Bd.
11, Freiburg 2008, s. 535.

90 J. Ratzinger, Im Angesicht der Engel will ich Dir singen, s. 551.

91 Ebd.

92 Ebd., s. 555.

93 Ebd.

94 Ebd.
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von Ratzinger verfassten Eschatologie schreibt er im Blick auf die
irdisch vollzogene Liturgie und die endgiiltige Wiederkunft Christi:
»Die Parusie ist hochste Steigerung und Erfullung der Liturgie; die
Liturgie aber ist Parusie, parusiales Geschehen mitten unter uns.“
Wiederum auf die Eucharistie bezogen, erklart Ratzinger: ,Jede
Eucharistie ist Parusie, Kommen des Herrn, und jede Eucharistie
ist doch erst recht Spannung der Sehnsucht, dass er seinen verbor-
genen Glanz offenbare.“*®

Das bisher Ausgefihrte zusammengefasst ergibt, dass die Ein-
zigartigkeit des Wesens der Liturgie darin griindet, dass sie der von
Christus selbst gestiftete locus der einzigartigen Selbstoffenbarung
Gottes ist, an dem Gott dem Menschen real begegnet und ihn exis-
tenziell berthrt. In ihr wird nicht nur an die Offenbarung erinnert
oder diese gedeutet, sondern Offenbarung wird sakramental vollzo-
gen: Sie tritt real in die Zeit und gewihrt dem Menschen Zutritt; sie
zieht ihn in die Wahrheit tber Gott und sich selbst hinein und fthrt
ihn zur inneren Klarheit. Dieses Geschehen mundet in einen Pro-
zess der Bekehrung, der den Glauben des Menschen verlebendigt.
Die Liturgie erweist sich so als der primare locus der Erneuerung der
Kirche und als unersetzbarer Raum ihrer missionarischen Existenz.

5. Die Reform der Liturgie im Dienst der Erneuerung
der Kirche

Papst Pius XII. (1939-1958) setzt mit der Erneuerung der Karwo-
che eine Liturgiereform®” in Gang, die von den Vitern des Zwei-

95 J. Ratzinger, Eschatologie — Tod und ewiges Leben (= Kleine Katholische Dogma-
tik, hrsg. von Johann Auer und Joseph Ratzinger, Bd. IX), 6. Aufl., Regensburg
1990, s. 167.

96 Ebd.

97 Vgl. C. Braga, La riforma liturgica di Pio XII. Documenti. I. La ‘Memoria sulla riforma
liturgica’ (= Bibliotheca Ephemerides Liturgicae. Subsidia, hrsg. von A. Pistola
und C. Braga, Bd. 128), Rom 2003.
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ten Vatikanischen Konzils aufgenommen und weitergefithrt wird.”
In SC 21 formuliert das Konzil ihr grundlegendes Ziel: , Damit das
christliche Volk in der heiligen Liturgie die Fiille der Gnaden mit
grofierer Sicherheit erlange, ist es der Wunsch der heiligen Mutter
Kirche, eine allgemeine Erneuerung der Liturgie sorgfiltig in die
Wege zu leiten. (...) Bei dieser Erneuerung sollen die Texte und Ri-
ten so geordnet werden, dass sie das Heilige, dem sie als Zeichen
dienen, deutlicher zum Ausdruck bringen, und so, dass das christli-
che Volk sie méglichst leicht erfassen kann.“?

Die Reform ist damit von Anfang an soteriologisch und offen-
barungstheologisch begrundet: Sie soll der tieferen ErschlieRung
jener Wirklichkeit dienen, die in der Liturgie gegenwartig wird.

Zu den herausragenden Elementen der Reform zihlen die Be-
stimmungen zur liturgischen Sprache. In SC 36 §1 wird festgehalten,
dass der Gebrauch der lateinischen Sprache in der Liturgie erhalten
bleiben soll; zugleich wird jedoch anerkannt, dass ,nicht selten der
Gebrauch der Muttersprache fiir das Volk sehr niitzlich sein kann®,
weshalb ihr ein groflerer Raum eréffnet wird. Diese Offnung erhalt
ihr eigentliches Gewicht vor dem Hintergrund der Offenbarungs-
theologie des Konzils. Denn DV 2 bestimmt die Offenbarung als
personales Geschehen: ,In dieser Offenbarung redet der unsicht-
bare Gott (vgl. Kol 1, 15; 1 Tim 1, 17) aus uberstréomender Liebe
die Menschen an wie Freunde (vgl. Ex 33, 11; Joh 15, 14-15) und
verkehrt mit ihnen (vgl. Bar 3, 38), um sie in seine Gemeinschaft
einzuladen und aufzunehmen.” Die Liturgiereform steht somit im
Dienst einer erneuerten Erméglichung dieses gottlichen Anspre-
chens. Durch die zuvorkommende Gnade Gottes und den inneren
Beistand des Heiligen Geistes bewegt Gott das Herz des Menschen,

98 Vgl. A. Bugnini, La riforma liturgica, nuova edizione (= Bibliotheca Ephemerides
Liturgicae. Subsidia, hrsg. von A. Pistola und C. Braga, Bd. 30), Rom 1997.
99 SC21.
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erleuchtet seinen Verstand und befihigt ihn, sich in Freiheit ihm
zuzuwenden und zu glauben.'®

Ratzinger greift vierzig Jahre nach der Promulgation der Li-
turgiekonstitution die Frage der Verstidndlichkeit erneut auf und
vertieft sie kritisch, indem er ausfihrt: ,Die Vielschichtigkeit die-
ses Programms kam erst zum Vorschein, als man die Liturgie in die
Landessprachen tbersetzt hatte. [...] Niemand kann leugnen, dass
die Unverstandlichkeit heute sogar wichst. /" Der Grund fiir die-
sen Befund liegt fiir Ratzinger darin, dass ,ein Grof3teil der Chris-
ten von heute sich faktisch im Katechumenatsstatus befindet — und
das miissen wir in der Praxis endlich ernst nehmen.“'%> Angesichts
dieser Tatsache warnt er vor zwei gleichermafien verfehlten Wegen:

,Man kann entweder immer mehr Erklirungen einschieben
und damit die Liturgie vollig zerreden, so dass sie zur Unterrichts-
stunde wird — mit fraglichem Erfolg. Oder man kann (...) die grofien
Aussagen banalisieren, die schwierigen Schriftstellen beiseitelassen
und die Liturgieworte herunterschrauben auf das, was man allge-
mein fir verstindlich halt. Aber dann geschieht in der Liturgie am
Ende nichts mehr, sie 16st sich auf.“!%

Entscheidend fiir die Liturgie ist und bleibt vielmehr jenes
Uberschreiten, in dem der Mensch - vom Glauben getragen - in
die in die Gegenwart hineintretende Offenbarung Gottes in Jesus
Christus eintritt, um sich neu von Gott beriithren zu lassen. Darum
fordert Ratzinger programmatisch: ,Alles Reden, Singen, Handeln
sollte letztlich dazu dienen, uns in diese Bewegung des Uberschritts
hineinzufithren.“?** So erweist sich die Liturgie ihrem innersten

100 Vgl. DV 5.

101 J. Ratzinger, 40 Jahre Konstitution iiber die heilige Liturgie. Riickblick und Vor-
blick, in: J. Ratzinger, Gesammelte Schriften, hrsg. von G. L. Miiller, Bd. 11, Frei-
burg 2008, s. 706.

102 Ebd.

103 Ebd., s. 706f.

104 Ebd., s. 709.
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Wesen nach als locus der Erneuerung der Kirche: in ihr begegnet
Gott in untiberbietbarerer Weise dem Menschen, nimmt ihn hinein
in die trinitarische Gemeinschaft und tritt in den Dialog des Heils
mit ihm.

6. Die Erneuerung der Kirche durch die Liturgie

Fasst man das bisher Ausgefithrte zusammen, so zeigt sich, dass die
Liturgie nicht ein Teilbereich kirchlichen Lebens neben anderen ist,
sondern der locus, an dem die Kirche aus ihrer innersten Quelle lebt
und die Kraft empfiangt ihre Glieder im Glauben zu erneuen.

Claudels auflergewohnlicher Augenblick am Nachmittag des
Weihnachtstages vollzieht sich in der Feier der Liturgie als realer
Begegnung mit dem lebendigen Gott, die den Glauben verleben-
digt. Seinem Freund Riviere schreibt Claudel: ,Die Liturgie und
der eifrige Besuch der kirchlichen Zeremonien werden Ihnen mehr
sagen als die Biicher. Sturzen Sie sich in dieses unermessliche Bad
der Glorie, der Gewissheit und der Dichtung. Erwarten Sie keine
plotzliche Erleuchtung, Thre Finsternis wird sich nach und nach er-
hellen.“1%

Vor diesem Horizont gewinnt Ratzingers Diagnose der ,neuen
Heiden® ihre theologische Bedeutung. Die Kirche der Gegenwart
steht weithin nicht mehr nur einer heidnischen Welt auflerhalb ge-
geniiber, sondern auch einer getauften, jedoch innerlich entleerten
Christenheit, in der der Glaube und die religiése Praxis des Einzel-
nen immer mehr erléschen. Ratzingers Analyse macht deutlich,
dass die Erneuerung der Kirche weder aus Strukturreformen noch
aus Diskursen oder moralischen Appellen hervorgehen kann, son-
dern allein aus der Riickbindung auf jene Mitte, aus der Kirche lebt:
aus der realen Gegenwart des sich offenbarenden Gottes.

105 P. Claudel, Ausgewtdhlte Prosa, s. 266.
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Theologisch verdichtet sich diese Einsicht in der Bestimmung
der Liturgie als locus der Vergegenwirtigung der Offenbarung Got-
tes. Diese ist das Alleinstellungsmerkmal des Christlichen In ihr
verschranken sich Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft: das ein-
malige Pascha Christi, seine reale Gegenwart im Vollzug der Kirche
und die antizipierte Teilhabe an der himmlischen Liturgie. Liturgie
ist schon immer sich vollziehender trinitarischer Dialog, in den ein-
zutreten Gott die Kirche und den Einzelnen ruft, um Teilhabe zu
schenken.

Von hier aus erschliefit sich auch die tiefere Intention der li-
turgischen Reform. Sie zielt auf die Hineinahme des Menschen in
die Selbstoffenbarung Gottes in Jesus Christus ab. Die Frage der
Verstandlichkeit der Liturgie ist dabei nicht padagogisch, sondern
mystagogisch entschieden. Liturgische Erneuerung dient der Er-
méglichung jener Uberschreitung, in der Gott den Menschen an-
rithrt, seinen Glauben belebt und ihn in die Dynamik der Hingabe
Christi hineinzieht.

So ergibt sich ein klarer theologischer Zusammenhang: Die Kir-
che erneuert sich nicht aus sich selbst, sondern aus dem trinitari-
schen Handeln; dieses Handeln vergegenwirtigt sich in besonderer
Weise in der Liturgie.

Zusammenfassung

Die Liturgie als Feier der einzigartigen Selbstoffenbarung Got-
tes in Jesus Christus und Quelle kirchlicher Erneuerung

Der vorliegende Beitrag entfaltet die Liturgie als einzigartigen locus der
Vergegenwirtigung der géttlichen Selbstmitteilung in Jesus Christus und
als konstitutive Quelle kirchlicher Erneuerung. Ausgangspunkt bildet die
Bekehrung Paul Claudels wihrend der Weihnachtsvesper 1886 in Not-
re-Dame de Paris, die im Anschluss an Joseph Ratzingers Diagnose der
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,neuen Heiden“ paradigmatisch gedeutet wird. Die gegenwirtige kirch-
liche Krise erscheint dabei weniger als Problem Aufierer Sikularisierung
denn als innerkirchliche Entfremdung vom personalen Glauben. Vor die-
sem Hintergrund werden die zentralen Aussagen von Dei Verbum, Lumen
Gentium und Sacrosanctum concilium als Rickbesinnung des Zweiten Vati-
kanischen Konzils auf die christologische Mitte der Kirche herausgearbei-
tet. Die besondere Bedeutung der Liturgie als fons et culmen kirchlichen
Lebens wird hervorgehoben, insofern sich in ihr die Selbstoffenbarung
Gottes vergegenwirtigt. Abschlieflend gilt der Liturgiereform, insbeson-
dere der Einfihrung der Muttersprache, besondere Aufmerksamkeit, da
hierdurch eine existenzielle Gottesbegegnung ermdéglicht wird, die zur
Erneuerung des Glaubens des Einzelnen fuhren kann. Insgesamt erweist
sich die Liturgie als zentrale Quelle kirchlicher Erneuerung.

Schliisselworter: Liturgie, Selbstoffenbarung Gottes, kirchliche Erneue-
rung, Zweites Vatikanisches Konzil, personale Glaubenserfahrung

Abstrakt

Liturgia jako celebracja wyjatkowego objawienia sie Boga w Je-
zusie Chrystusie i Zrédlo odnowy Kosciota

Niniejszy artykul przedstawia liturgie jako wyjatkowe miejsce urzeczy-
wistnienia boskiego objawienia sie w Jezusie Chrystusie oraz jako zrédto
odnowy Kosciota. Punktem wyjscia jest nawrdcenie Paula Claudela pod-
czas nieszporéw bozonarodzeniowych w 1886 roku w katedrze Notre-Da-
me w Paryzu, ktére zgodnie z diagnoza Josepha Ratzingera dotyczaca ,no-
wych pogan” interpretowane jest jako paradygmatyczne. Obecny kryzys
koscielny jawi sie przy tym nie tyle jako problem zewnetrznej sekulary-
zagji, ile jako wewnetrzne oddalenie sie Kosciota od osobistej wiary. Na
tym tle centralne stwierdzenia Dei verbum, Lumen gentium i Sacrosanctum
concilium sa przedstawiane jako powrdt Soboru Watykanskiego II do chry-
stologicznej istoty Kosciota. Podkreslane jest szczeg6lne znaczenie liturgii
jako fons et culmen zycia koscielnego, o ile w niej urzeczywistnia sie samo-
objawienie Boga. Na koniec szczegdlng uwage poswiecono reformie litur-
gicznej, a zwlaszcza wprowadzeniu do liturgii jezykéw ojczystych, ponie-
waz to umozliwia egzystencjalne spotkanie z Bogiem i moze prowadzi¢ do
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odnowy wiary poszczegélnych oséb. Ogélnie rzecz biorac, liturgia okazuje
sie by¢ gléwnym zrédtem odnowy koscielnej.

Stowa kluczowe: liturgia, objawienie sie Boga, odnowa koscielna, Sobér
Watykanski II, osobiste doswiadczenie wiary

Résumé

Laliturgie comme célébration de la révélation unique de Dieu en
Jésus-Christ et source de renouveau pour I'Eglise

La présente contribution se propose d’élaborer une compréhension de
la liturgie comme locus privilégié de l'actualisation de l'autorévélation de
Dieu en Jésus-Christ et comme source constitutive du renouveau ecclé-
sial. Le point de départ est I'expérience de conversion de Paul Claudel lors
des vépres de Noél 1886 a Notre-Dame de Paris, interprétée de maniére
paradigmatique 2 la lumiére du diagnostic de Joseph Ratzinger concer-
nant les « nouveaux paiens ». Dans cette perspective, la crise actuelle de
I'Eglise apparait moins comme le résultat de processus de sécularisation
externe que comme la manifestation d’'une aliénation interne par rapport
au contenu personnel de la foi. Dans ce cadre, les affirmations centrales
des constitutions conciliaires Dei Verbum, Lumen Gentium et Sacrosanctum
Concilium sont examinées comme expressions du retour du Concile Vati-
can II au fondement christologique de l'ecclésiologie. L'importance de la
liturgie comme fons et culmen de la vie ecclésiale est également mise en
lumiére, dans la mesure ou la révélation de Dieu s’y rend présente sous
forme sacramentelle. Une attention particuliére est enfin accordée a la ré-
forme liturgique, en particulier 4 I'introduction des langues vernaculaires,
en tant qu’elle ouvre un espace pour une rencontre existentielle avec Dieu,
susceptible de susciter un authentique renouveau de la foi personnelle.
Dans son ensemble, la liturgie apparait ainsi comme principe structurant
et source premiére du renouveau de I'Eglise.

Mots clés : liturgie, révélation de Dieu, renouveau ecclésial, Concile Vati-
can I, expérience personnelle de la foi
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Abstract

Liturgy as a celebration of God’s unique revelation in Jesus Christ
and a source of renewal for the Church

This contribution seeks to develop an understanding of the liturgy as the
privileged locus of the actualisation of God’s self-revelation in Jesus Christ
and as a constitutive source of ecclesial renewal. Its point of departure
is Paul Claudel’s experience of conversion during the Christmas Vespers
of 1886 at Notre-Dame de Paris, interpreted paradigmatically in the light
of Joseph Ratzinger’s diagnosis of the so-called “new pagans”. From this
perspective, the Church’s present crisis appears less as the result of exter-
nal processes of secularisation and more as the manifestation of an inner
alienation from the personal content of belief. Within this framework, the
central affirmations of the conciliar constitutions Dei verbum, Lumen genti-
um, and Sacrosanctum concilium are examined as expressions of the Second
Vatican Council’s return to the Christological foundations of ecclesiology.
Further attention is given to the liturgy as fons et culmen of ecclesial life,
in which God’s revelation becomes present in sacramental form. Particular
emphasis is finally placed on the liturgical reform—especially the intro-
duction of the vernacular languages—insofar as it opens up the space for
an existential encounter with God capable of engendering an authentic
renewal of personal faith. Taken as a whole, the liturgy emerges as the
structuring principle and primary source of the Church’s renewal.

Keywords: Liturgy, Divine Self-Revelation, Ecclesial Renewal, Second Va-
tican Council, Personal Faith Experience
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Kosciél w procesie stawania sie
Ujecie personalistyczne:

Nauczanie Soboru Watykanskiego II stanowi wcigz istotny impuls
do rozwijania eklezjologii typu personalistycznego, ktéra pojecie
osoby (fac. persona, gr. prosopon) traktuje programowo jako central-
na kategorie metodologiczng. Pelni ona funkcje pryzmatu poznaw-
czego, ktéry pozwala ujac specyfike relacji miedzy Bogiem, czlo-
wiekiem i $wiatemz2. Dzieki personalistycznemu podejsciu kwestie
dotyczace natury, istoty i genezy Kosciota moga zostaé¢ wyrazone
sensownym i adekwatnym jezykiem teologicznym, uwzglednia-
jacym zaréwno antropologiczng wrazliwo$¢ wspoélczesnego czlo-
wieka, jak i odpowiedzialng wierno$é Objawieniu Bozemu. Nie ma
watpliwosci, ze integralne ujecie osoby, uwzgledniajace réwniez jej

1 Publikacja niniejszego rozdzialu zostala dofinansowana ze srodkéw budzetu
panstwa w ramach programu Nauki i Szkolnictwa Wyzszego pod nazwga ,Narodo-
wy Program Rozwoju Humanistyki”, nr projektu NPRH/DN/SP/0009/2023/12.

2 Por. C. Bartnik, Metodologia teologii dogmatycznej, ,Studia Nauk Teologicznych”
2(2007),s.171-172.
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wymiar rozwojowy pozwala lepiej ukaza¢ dynamiczny aspekt Ko-
$ciota jako communio in statu fieri.

Jednym z kluczowych probleméw eklezjologicznych jest kwe-
stia poprawnego ukazania zwigzku zachodzacego miedzy realna
tozsamoscig Kosciola a mozliwym zakresem jego rozwoju. Inaczej
moéwiac, w jakiej mierze Kosciét juz jest soba, a w jakiej dopiero sie
nim staje. Istota problemu dobitnie wybrzmiewa w pytaniach do-
tyczacych okreslenia relacji miedzy byciem a stawaniem sie Koscio-
ta, miedzy jego tozsamoscia a historig, czasowoscia a wiecznoscia
i wreszcie: miedzy doczesna potencjalnoscia a eschatologicznym
urzeczywistnieniem sie Kosciota.

Celem niniejszego artykulu jest zaprezentowanie Kosciota jako
ztozonej, dynamicznejirozwojowej rzeczywistosci osobowej w §wie-
tle personalizmu uniwersalistycznego ks. prof. Czestawa Stanistawa
Bartnika (1929-2020):. W pierwszej czesci zostanie ukazana kon-
cepcja Kosciola jako osoby spotecznej, wyposazonej w adekwatne
struktury prozopoiczne, do ktérych nalezy zaliczy¢ podmiotowos¢
i sSwiadomo$¢. W drugiej czesci zostanie zaprezentowana dynamika
koscielnej wspélnoty w perspektywie historii. W trzeciej i zarazem
ostatniej czesci zostang oméwione podstawowe czynniki rozwoju
Kosciota w czasoprzestrzeni.

1. Kosciét jako osoba spoteczna

Teologiczna refleksja nad istotg Kosciola nie moze pomija¢ jego
wymiaru spotecznego. Kosci6él bowiem nie tylko urzeczywistnia sie
w jednostkowej osobie ludzkiej, lecz tworzy réwniez swoisty byt ko-

3 Por. C. Bartnik, Personalizm uniwersalistyczny, ,Roczniki Teologiczne” 49 (2002) 2,
s. 77-87; K. Go6zdz, Personalizm systemowy ks. Czestawa Stanistawa Bartnika,
,Biblioteka Teologii Fundamentalnej” 3 (2008), s. 403-414; M. Kowalczyk,
Dziatalnosé naukowa i pisarska Czestawa Stanistawa Bartnika, ,Standruk”, Lu-
blin 2009; Swiat osoby. Personalizm Czestawa S. Bartnika, red. K. Guzowski,
G. Barth, Wydawnictwo KUL, Lublin 2016.
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lektywny, ktéry slusznie mozna nazwacd osoba spoteczng (persona
socialis, persona collectiva)*. Personalizm uniwersalistyczny zdecy-
dowanie sprzeciwia sie ujeciom redukcjonistycznym o proweniencji
nominalistycznej, ktére konsekwentnie ujmuja Kosciét jako przy-
padkowy zbidr 0s6b polaczonych ze sobg siecig luznych, zmiennych
i nietrwalych relacji. Ujecia te prowadza bowiem do wykreowania
skrajnie indywidualistycznej koncepcji Kosciola, rozumianego bar-
dziej jako religijne stowarzyszenie wierzacych niz wspélnota oséb
(communio personarum) zakorzeniona ontycznie w misterium Tréj-
jedynego Boga. Nominalizm eklezjologiczny skutkuje wyraznym
ostabieniem znaczenia relacji miedzyosobowych w Ko$ciele, skrajng
supremacjg jednostki nad spotecznoscia, deprecjacja licznych war-
tosci, takich jak solidarnosé¢, wspoélpraca, wspétodpowiedzialnosc,
wspdlnotowosé, wspdtuczestnictwo i kolektywne swiadectwo.

W opozycji do blednych ujec indywidualistycznych, personalizm
uniwersalistyczny proponuje szersze rozumienie Kosciola poprzez
odniesienie do niego pojecia osoby spotecznej. Zwraca uwage na
odniesienie wymiaru jednostkowej osoby ku spotecznosci, bedacej
relacja do innych osébs. Spoleczne nachylenie jednostkowej osoby
stanowi nie tylko jej specyfike, ale réwniez warunek pelnego urze-
czywistnienia. Bez relacji z innymi osoba ludzka nie moze rozwina¢
swojej potencjalnosci w celu osiggniecia personalnego optimum.
Popada wéwczas w stan spotecznej alienacji, niejako zakrzywiajac
wylacznie ku sobie wlasne bycie osobowe (esse personale). Wskutek
tego doznaje niebezpiecznej samoizolacji i zwigzanej z nig destruk-
cyjnej samotnosci, polaczonej najczesciej z egoistycznie obcigzong
postawa narcyzmu. Jednostka potrzebuje zatem spotecznosci, aby
pozostac w pelni soba, aby rozwina¢ wlasna strukture relacyjnosci,

4 Por. A. Nadbrzezny, Verso una comprensione personalista della Chiesa, ,Annales
Theologici” 39 (2025) 1, s. 112.
5  Por. C. Bartnik, Personalizm, Wydawnictwo KUL, Lublin 2000, s. 205-206.
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aby wreszcie osiggna¢ stan sensownej egzystencji rozumianej jako
bycie-z-innymi i bycie-dla-innych (proegzystencja)e.

Nalezy przy tym pamietaé, ze zbiorowo$¢ réwniez potrzebuje
jednostki, aby méc stworzy¢ wyzsza strukture bytowa, zdolng re-
alizowaé cele wspélne, przekraczajace mozliwosci poszczegélnych
jednostek. Personalizm akcentuje, ze osoba kolektywna jest odbi-
ciem struktury relacyjnosci, w ktéra wyposazona jest osoba indy-
widualna. Osoba kolektywna nie jest bytem wyobrazonym, czysta
ideg, konwencja, fikcjg lub projektem. Jest realnoscia, ale zawsze
wtérng i analogiczng w stosunku do osoby jednostkowej’. Nie roz-
puszcza indywidualnych oséb w roztworze kolektywnoséci ani nie
przeksztalca ich w ludzka magme. Nie tworzy tez prostego zestawu
zatomizowanych jednostek. Osoba kolektywna jest uwarunkowa-
na istnieniem o0séb indywidualnych, jest dla nich niejako sklepie-
niem tematycznym, lukiem hermeneutycznym, ktéry umozliwia
jednostkom okreslenie siebie w aspekcie tresciowyms. Bez konkret-
nych i realnych jednostek tworzacych miedzyludzkie relacje, osoba
spoleczna (kolektywna) bytaby abstraktem, fantasmagoria, iluzja.
Natomiast bez osoby spotecznej — tworzacej sprzyjajace srodowisko
spotkania, rozwoju i dzialania osobowego — poszczegélne jednostki
bylyby pozbawione istotnego wsparcia w tworzeniu biegunowych
korelacji interpersonalnych. Owe korelacje sa konieczne do urze-
czywistnienia sie konkretnej osoby w aspekcie myslenia, poznawa-
nia, dialogu, komunikacji, mitowania, twérczosci, nadawania sensu
i pogtebiania zycia duchowego. Sg warunkiem autotranscendencji
osoby, jej spotkania z Bogiem, mestwa wobec tragizmu losu. Osoba
kolektywna nie jest czym$ obcym, przypadlosciowym i zewnetrz-
nym wzgledem jednostek, lecz stanowi na sposéb dopelnienia ko-

6  Na temat watkéw proegzystencjalnych u wspélczesnych teologéw zob. A. Napiér-
kowski, Proegzystencja Kosciota, Wydawnictwo WAM, Krakéw 2018, s. 34-48.

7 Por. C. Bartnik, Osoba, w: Leksykon Teologii Fundamentalnej, red. M. Rusecki,
Wydawnictwo ,M”, Lublin-Krakéw 2002, s. 884.

8  Por. C. Bartnik, Personalizm, dz. cyt., s. 225.
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nieczny spoteczny korelat osoby jako takiej. Nie tworzy zadnej ode-
rwanej nadstruktury ani prostego zwienczenia bytu jednostek, lecz
istnieje realnie, partycypujac w istnieniu jednostek. Wraz z osoba
indywidualna osoba kolektywna wyznacza ,wyzsza przestrzen rela-
¢ji dziataniowych i sprawczych™. O ile osobe indywidualng mozna
krétko okresli¢ jako ,subsystencje na sposéb kogos” lub ,ja samo-
istne” (Ego subsistens), o tyle osobe spoteczng (kolektywna, zbioro-
w3a) nalezy zdefiniowa¢ jako ,subsystencje spoteczng przez korela-
cje 0s6b, tworzacg wspdlng jazi .

Tradycja chrze$cijanska juz od starozytnosci podkreslala
wielka godnos$¢ indywidualnej osoby ludzkiej zaréwno w prakty-
ce, jak i w refleksji teoretycznej. Osoba ludzka byla uznawana za
najwyzsza postaé bytu stworzonego, zdolnego do racjonalnego
myslenia, pragnienia dobra, dokonywania wolnych wyboréw, bu-
dowania relacji z Bogiem, czlowiekiem i $wiatem. Réwnoczes$nie
coraz bardziej rozwijata sie swiadomosé Kosciota jako podmiotowo-
$ci rozumnej, wolnej, twérczej i odpowiedzialnej za terazniejszo$c¢
i przyszlos¢ swiata w aspekcie zbawczym. Na podstawie zrédel bi-
blijnych okreslano Kosciét mianem Oblubienicy, Matki, Niewiasty,
Ciala Chrystusa, wprowadzajac sporadycznie nazwe Chrystus spo-
teczny. W ramach chrzescijaniskiej eklezjologii dojrzewata $wiado-
mo$¢, ze Koscid! to nie tylko ,,cos8” (quid), ale réwniez ,ktos” (quis)**.
Rozwijajac podmiotowy aspekt Kosciola, teologia nie wahala sie
przypisywa¢ mu cech osobowych w analogii do indywidualnej oso-
by ludzkiej. W perspektywie personalistycznej nie budzg zatem
watpliwosci stwierdzenia, ze Kosciél jako osoba spoleczna wierzy,
mysli, odczuwa, dziala, mituje, zyje nadzieja, glosi prawde, pelni
czyny milosierdzia. Kosciét jako podmiot zbiorowy walczy ze ztem,

o  C.Bartnik, Personalizm, dz. cyt., s. 226.

10 C.Bartnik, Teologiaiswiat osoby, ,Standruk”, Lublin 2008, s. 17. Zob. J. K. Miczynski,
Human Soul in the Light of Czestaw Stanistaw Bartnik’s Universalistic Personalism, ,Ver-
bum Vitae” 40 (2022) 3, s. 768-772.

11 Por. C. Bartnik, Personalizm, dz. cyt., s. 223.
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wychowuje, wspoélczuje, rozwija sie, dialoguje, nasladuje Chrystusa,
razem z Nim cierpi, umiera i zmartwychwstaje zaréwno w wymia-
rze egzystencjalnym, jak i sakramentalno-eschatologicznym.

Personalizm uniwersalistyczny podkreéla, ze w Kosciele ro-
zumianym jako osoba spoleczna istnieja nastepujace kolektywne
elementy prozopoiczne: umysl, swiadomos¢, wola, wybdr, autode-
terminacja, a nawet jazn i dusza®2. Stosujac te okreslenia, nalezy za-
wsze pamieta¢ o analogicznym i relacyjno-pochodnym charakterze
kolektywnych struktur osobowych w Kosciele. Wedtug ujecia per-
sonalistycznego, w kwestii relacji jednostki do spotecznosci nalezy
odrzuci¢ wszelkie stanowiska skrajne, zaréwno indywidualizm, jak
i kolektywizm. Wlasciwym podejsciem jest ujecie integralne, ktére
Yaczy ze sobg wymiar jednostkowy i spoteczny. Bledem byloby ne-
gowanie jednego z tych aspektéw lub ukazywanie ich jako rzeczywi-
stosci pozostajacych w niepokonalnej sprzecznosci. Nalezy jednak
przyja¢ ontyczny prymat jednostkowej osoby ludzkiej wzgledem
Kosciota jako spotecznosci, natomiast w aspekcie funkcjonalnym
i zbawczym zasadnie mozna méwié o pierwszenstwie kolektywnej
osoby Kosciota nad jednostkg ludzka=.

W przeciwienstwie do ujec reistycznych, akcentujacych przed-
miotowy aspekt Kosciola (jego idee, znakowo$¢, instrumentalnosé¢,
sakramentalno$¢, zdarzeniowo$é, historycznosé, instytucjonal-
nos¢) trzeba dzi$ bardziej doceni¢ i uwypukli¢ aspekt personali-
styczny. Kosciél jest niejako mistyczng osobg spoleczng, wspdlnota
0s6b ludzkich i Boskich, mistycznym Cialem Chrystusa (Mysticum
Corpus Christi), rzeczywisto$cia pierwszorzednie prozopoiczna, ko-
munia $wiatéw osobowych. Ujecie personalistyczne nie wyklucza
przy tym przedmiotowego wymiaru Koéciola, bedacego obiektywna
wiezig czlowieka z Bogiem, widzialng strukturg o charakterze in-
stytucjonalnym, rzeczywistoscia zbudowana na fundamencie stwo-

12 Por. A. Nadbrzezny, Verso una comprensione personalista della Chiesa, dz. cyt., s. 118.
13 Por. C. Bartnik, Personalizm, dz. cyt., s. 223-224.
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rzonego $wiata materialnego, wpisang w dzieje ludzkosci, w nature,
kosmos, powszechng ewolucje Wszechswiata. Kosciét w rozumie-
niu integralnym stanowi rzeczywisto$¢ zlozong (realitas complexa),
zaréwno teandryczng (Bosko-ludzka), jak i przedmiotowo-podmio-
towa. Jest jednoczeénie czyms$ i Kim$é+. Ostatecznie jednak Kogciét
substancjalnie nie istnieje poza osobami, nie realizuje sie w sferze
przedmiotéw, idei, konwendji, rzeczy, proceséw, fenomendéw aper-
sonalnych. Nie utozsamia sie catkowicie ze sferg przedmiotows, nie
wciela sie w materie, historie, nature, stowo, etyke a nawet Obja-
wienie, lecz w wymiarze substancjalnym istnieje wylacznie w oso-
bie, w $wiecie osobowym, w spolecznosci oséb oraz w osobie kolek-
tywnej rozumianej na sposéb analogiczny. Z tego wzgledu Kosciét
jako osoba spoteczna musi by¢ opisywana i wyrazana za pomoca
kategorii personalnych. Jezyk reistyczny, nadmiernie sformali-
zowany i stechnicyzowany nie jest w stanie odda¢ misterium Ko-
$ciota, ktérego istota ma charakter par excellence osobowy. Wedtug
personalistycznej eklezjologii sformulowanie ,Kosciét jest osobg”
kryje w sobie cate bogactwo jego bytu, glebie, wielko§¢ i niewyra-
zalng podmiotowo$(, ktérej nieusuwalnym zrédltem pozostaje ko-
munia Os6b Bozych w Tréjcy Swietej. Stwierdzenie, ze Kosciot jest
»modalnoscia relacyjng osoby” dobrze oddaje specyfike jego bytu,
w ktérym jednostkowe istnienie osoby ludzkiej (esse individuale)
harmonijnie I3czy sie ze spotecznym modusem istnienia eklezjalnej
osoby kolektywnej (esse commune)=s.

2. Koscielna wspdlnota w nurcie historii

Kosciol jako osoba spoteczna (persona socialis) i zarazem wspélnota
0s6b (communio personarum) charakteryzuje sie realng wewnetrzng
dynamika i swoistym pedem zyciowym, ktérego nie nalezy jednak

14 Por. C. Bartnik, Koscié?, Wydawnictwo KUL, Lublin 2009, s. 58.
15 Tamze, s. 59.
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rozumieé w sensie biologicznego witalizmu. Witalnos$¢ Kos$ciota wy-
nika raczej z aktywnej obecnosci Ducha Ozywiciela (Spiritus Vivifi-
cans), ktérego dzialanie nieustannie pobudza eklezjalng wspdlnote
do odnowy, nawrdcenia, stuzby, $wiadectwa, proklamacji Prawdy
i urzeczywistniania Dobra, rozpoznawania oraz interpretacji ,zna-
kéw czasu”e. Ponadto, Duch Ozywiciel ksztaltuje w Kosciele zdol-
nosc¢ do szczerego dialogu ze $wiatem, uswiecania i naprawy $wiata
w synergii z Bogiem, wreszcie do wyrazistego protestu wobec zla
i zaangazowania w urzeczywistnianie etosu Krélestwa Bozego (po-
koju, sprawiedliwo$ci, mitosierdzia i pokoju).

Obecno$é Kosciola w zywiole historii nie jest z pewnoscia tym,
co Martin Heidegger nazywatl rzuceniem-w-swiat*’. Nie jest tez po-
rzuceniem wspdlnoty eklezjalnej przez Boga Ojca, co skutkowatoby
bolesnym doswiadczeniem osierocenia w coraz bardziej anonimo-
wym $wiecie. Jest raczej rezultatem Chrystusowego zaproszenia
do zaangazowania w ksztaltowanie oblicza $wiata przemienionego
przez taskawos¢ Boga, ktéra nigdy nie neguje ludzkiej wolnosdi,
lecz ja udoskonala w aspekcie zwigzku z prawda, dobrem i pieknem.
Chrystusowe zaproszenie do wejécia w relacje ze $wiatem nie jest
skazaniem Kosciota na , syzyfowa prace” w oparach egzystencjalne-
go absurdu, powodujacego chroniczng frustracje. Nie oznacza tez
ono przeznaczenia Koéciola na niechybna porazke w konfrontacji
z wlasnym grzechem i grzechem $wiata (peccatum mundi). Mesjan-
skie zaproszenie nalezy odczytywac w sensie postania, $wiadectwa
izadania. Ich realizacja zostaje umocniona trwalg obecnoscig zmar-
twychwstalego Chrystusa, ktérego sakramentalna i pozasakra-
mentalna reprezentacja w Kosciele i $wiecie jest umozliwiana i wa-
runkowana aktywnosécia Ducha Swietego. W zwiazku z tym swoja
obecno$é w $wiecie Koscidt postrzega w kategoriach zbawczego po-
slannictwa, dialogu, stuzby, inspiracji, misji i uczestnictwa. Uswia-

16 Por. Jan Pawetl II, Encyklika Dominum et Vivificantem, 30-32.
17 Por. W. Rymkiewicz, Martin Heidegger: Bycie i czas, ,Przeglad Filozoficzny -
Nowa Seria” 3 (1998), s. 245.
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damia sobie coraz bardziej odpowiedzialno$¢ za tworzenie kultury
solidarnosci i wspélpracy, budowanie cywilizacji zycia, napelnianie
egzystencjalnych stagwi wybornym winem nadziei, faski i pokoju.
Zaproszenie skierowane przez Chrystusa do Kosciola oznacza
w pierwszym rzedzie rozpoznanie specyfiki zwigzku historii z po-
wszechng wolg zbawczg Boga. Odpowiedzialne podej$cie do am-
biwalentnej ze swej natury i jednoczesnie nabrzmiatej grzechami
historii ludzkosci wymaga ze strony Kosciota czujnosci, pokory i po-
kladania swej nadziei w obietnicy Chrystusa, ktéry w dniu ostatecz-
nym ,powtdrnie przyjdzie w chwale sadzi¢ zywych i umartych”. Ist-
nieja bowiem tak monstrualne formy zla, ktére — za Hannah Arendt
- mozemy nazwac ztem radykalnym lub ztem bezgranicznym®=. Nie
sa to codzienne grzechy, upadki i przewinienia, ktérych miara mie-
$ci sie w granicach pojemnosci ludzkiego umystu, sumienia i prawa,
lecz zatrwazajace potwornosci zla, ktérych ludzka wyobraznia nie
jest w stanie ogarna¢, ktérych ludzkie sady nie sa w stanie wystar-
czajaco sprawiedliwie osadzié, ktérych ludzie nie sa w stanie prze-
baczy¢ o wlasnych sitach. W obliczu czegos, co mogliby$smy nazwac
znieprawieniem totalnym, ludzki rozum, ludzka sprawiedliwos¢
oraz ludzka wola przebaczenia i pojednania stajg bezradne i w du-
zym stopniu bezsilne. W do$wiadczeniu zlosci, wzburzenia i zgor-
szenia z powodu monstrualnego zta rodza sie dwie niezwykle nie-
bezpieczne pokusy. Pierwsza polega na bagatelizacji zla, uciekaniu
od jego realizmu w kraine latwego zapomnienia, zacieraniu granic
miedzy sprawcami i ofiarami przestepstw, odrzuceniu gotowosci do
wyrazenia skruchy, podjecia nawrdcenia, dazenia do przebaczenia
i pojednania, naprawienia skutkéw wyrzadzonego zta. Druga po-
kusa polega na aroganckim roszczeniu sobie przez ludzi prawa do
zastapienia Chrystusa Paruzyjnego w Jego dziele ,sadzenia zywych
i umartych”. Obsesja robienia ,tu i teraz” czegos$, co do czlowieka

18 Zob. H. Arendt, Eichmann w Jerozolimie. Rzecz o banalnosci zta, ttum. A. Szost-
kiewicz, Spoleczny Instytut Wydawniczy ZNAK, Krakéw 1998, s. 401.
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nie nalezy i co z definicji przekracza jego ograniczone mozliwo-
$ci, wcigz ukazuje swa uwodzicielskg moc i zyskuje zwolennikow.
W polaczeniu z nadgorliwoscia typowa dla mentalnosci rewolucyj-
nej i przy uzyciu zasady ,cel uswieca $rodki”, wspomniana pokusa
rodzi powazne ryzyko zniszczenia wielu ludzi w imie realizacji uto-
pijnej wizji $wiata absolutnie czystego, bez zadnego zla, grzechu,
btedu, niedoskonalosci, stabosci. Obsesja czystosci $wiata, potgczo-
na z arbitralng decyzja uznawania niektérych jednostek lub grup
spolecznych za ,byty zbedne”, za ,wyrzutkéw spolecznych” lub za
Judzi-odpady” tatwo prowadzi do usprawiedliwiania praktyki
bezwzglednej eliminacji innych, zaréwno w znaczeniu spotecznym,
jak i fizycznym. Byé moze ku temu zmierza wspoélczesne grozne
zjawisko okreslane przez socjologéw kulturg uniewazniania (cancel
culture)?. Prawdopodobnie jej destrukcyjna sita ptynie z potaczenia
dazenia do idealnej czystosci moralnej w $wiecie z fanatyczna nie-
nawisciag wobec tych, ktérym dowolnie i bezlito$nie przypieto ety-
kiete zatwardziatych wrogéw ludu, moralnosci i postepu.
Dynamiczny proces stawania sie Kosciola soba (esencjalizacja
Kosciota) dokonuje sie w szerokim strumieniu powszechnych dzie-
jow $wiata. Plynie w nim réwniez nurt historii zbawienia, ktéra po-
siada specyficzne wlasnosci, takie jak teandrycznos$¢, trynitarnosé,
eklezjalno$¢, dialogicznosd, eschatologicznosé i znakowosc sakra-
mentalnaz*. Zbawienie realizuje sie stopniowo w kolejnych epokach
historycznych, wsréd licznych i coraz szybciej zmieniajacych sie
kontekstéw spotecznych, kulturowych i religijnych. Przyjmujac, ze
osoba Chrystusa i jego dzieto odkupienia stanowia centralny punkt
historii, nalezy teraz zwréci¢ uwage na uniwersalne znaczenie jed-
norazowego i doskonatego aktu odkupieniczego dokonanego raz

19 Zob. Z. Bauman, Zycie na przemiat, ttum. T. Kunz, Wydawnictwo Literackie,
Krakéw 2004.

20 Por. M. Krajewski, Cancel Culture: Uniewazniajgc uniewaznianie, ,Przeglad Soc-
jologiczny” 71 (2022) 1, s. 185-206.

21 C. Bartnik, Osoba i historia, ,Standruk”, Lublin 2001, s. 81.
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na zawsze w Misterium Paschalnym. Chociaz jest on wydarzeniem
wyjatkowym i niepowtarzalnym, to jednak ze wzgledu na swéj po-
wszechny charakter musi mie¢ jaka$ forme kontynuacji i cigglosci.
Dokonuje sie to poprzez Koscidt, ktéry z woli Chrystusa posiada
w sobie dwa $cisle ze soba ztaczone wymiary: instytucjonalny i wy-
darzeniowy.

Odkupienie dokonane przez Chrystusa ze swej istoty potrze-
buje permanentnego wcielania sie w historie $wiata. Kazda naste-
pujaca po sobie epoka musi mie¢ realny dostep do Chrystusa jako
zywej Osoby. Nie wystarczy bowiem zwykly dostep do informacji
o Chrystusie, do spisanych swiadectw o Jego zbawczych dzietach,
nie wystarczy tez sama $wiadomo$é odkupieniczego znaczenia meki
i $mierci Chrystusa. Obiektywne dzielo odkupienia (redemptio
obiectiva) dokonane raz na zawsze na Krzyzu musi podlega¢ pro-
cesowi subiektywnej recepcji przez ludzi wierzacych (redemptio su-
biectiva). Recepcja ta mozliwa jest tylko wéwczas, kiedy cztowiek
ma w pelni osobowy kontakt ze Zbawicielem $wiata (redemptio
personalistica). Realne spotkanie osoby ludzkiej z Osobg Chrystusa
— Odkupiciela dokonuje sie podczas uobecnienia Chrystusa i jego
zbawczych dziel w celebracji sakramentalnej rozumianej jako wy-
darzenie dziejace sie w sferze koscielnej instytucji. W konsekwencji
uobecnienie wydarzenia zbawczego nie moze dokona¢ sie w anoni-
mowym, nieokreslonym $rodowisku, lecz jedynie w ramach usta-
nowionej przez Chrystusa instytucji Kosciota. Stad tez osobowy
i osobisty kontakt czlowieka z Chrystusem zawsze dokonuje sie
w eklezjalnym milieu, w ktérym uobecniajace sie wydarzenia zbaw-
cze Iaczg sie z Kosciotem jako instytucjg?2. Instytucjonalny wymiar
sakramentalnego spotkania z Bogiem w zadnej mierze nie ostabia
jego realizmu, autentyzmu i w pelni osobistego charakteru. Wrecz
przeciwnie, umozliwia i warunkuje harmonijne zjednoczenie wiary
indywidualnej osoby z wiarg calego Ko$ciota, ujmowanego w aspek-

22 Por. C. Bartnik, Koscié?, dz. cyt., s. 179-180.
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cie synchronicznym, diachronicznym i eschatologicznym. Sprawia,
ze moje ,wierze” wpisuje sie w eklezjalne ,wierzymy”.

Nalezy pamieta¢, ze pielgrzymka wiary Ludu Bozego wciaz do-
konuje sie w zywiole ambiwalentnej historii ludzkiej, stale i dogteb-
nie rozdartej na dwie mozliwosci: bycia albo niebycia, dobra albo
zta, rozwoju albo regresu, afirmacji albo negacji, wreszcie zbawienia
albo antyzbawieniaz:. Usytuowanie wspélnoty Kosciota w nurcie hi-
storii sprawia, ze zyje on w dramatycznym napieciu eschatologicz-
nym miedzy ,juz” a ,jeszcze nie”, w nieustannej konfrontacji z wie-
loma czynnikami alienacji religijnej, spolecznej i ekonomicznej.
Gwaltownie zderza sie ze ztem ontycznym, fizycznym, moralnym,
duchowym, wirtualnym (sila bytéw), osobowym oraz instytucjo-
nalnym. Trzeba jednak podkresli¢, ze wobec ambiwalencji historii
Kosciét jako osoba spoteczna nie pozostaje sam. Towarzyszy mu dar
paschalnego Pokoju, mesjaniskie zapewnienie o obecnos$ci Chrystu-
sa do konca $wiata (Mt 28, 20) oraz wezwanie do odwagi w obliczu
zta, cierpieni i prze$ladowan.

3. Podstawowe faktory eklezjotwoércze

Personalizm uniwersalistyczny dokonuje identyfikacji zasadniczych
czynnikéw rozwoju Kosciola w czasoprzestrzeni. Stoi na stanowi-
sku, ze Kosciét jako osoba spoleczna ukonstytuowana przez Chry-
stusa musi by¢ otwarty na wszystkie epoki dziejéw, zakorzeniony
w terazniejszosci i zarazem wychylony ku przyszlosci. Z tej racji
slusznie bywa nazywany sakramentem zbawienia (sacramentum sa-
lutis), sakramentem historii (sacramentum historiae) i sakramentem
przyszlosci (sacramentum futuri)2*. W toku dziejéw Kosciét nie mogt
pozostac czyms nieokreslonym, abstrakcyjnym, mglistym i pozba-

23 Por. C. Bartnik, Osoba i historia, dz. cyt., s. 80.

24 Por. M. Jagielski, Kosciot jako sakrament zbawienia. Jego wymiar dynamiczny
w ujeciu Yvesa Congara, ,Wroctawski Przeglad Teologiczny” 33 (2025) 1, s. 65-68;
A. Napiorkowski, Ludzki Kosciot Tréjcy Swietej jako sakramentalne misterium,

126



wionym widzialnych struktur. Musial otrzymac¢ pierwsza zasadni-
cza konkretyzacje powigzang z zasada ciaglego stawania sie, rozwo-
ju, ukonkretniania, uhistoryczniania i wcielania sie w rzeczywistos$¢
$wiata, ktéry podlega dynamicznemu procesowi zmian.

3.1. Apostolski wkiad w uhistorycznienie Kosciota

Na szczegdlng uwage zasluguje apostolskie uhistorycznienie Ko-
$ciola. Pierwotna Eklezja byla tworem Jezusa Chrystusa i zarazem
jego uczniéw, gléwnie zas Apostoléw. W procesie apostolskiego
budowania Ko$ciola (aedificatio apostolica) opatrznosciowo taczyly
sie ze soba rézne elementy: do$wiadczenie licznych spotkan z Je-
zusem historycznym, recepcja i wiara w prawde Objawienia Bozego
w Chrystusie, gotowos¢ do rozpoznania glosu Ducha Swietego i od-
waga wspoélpracy z Parakletem, wreszcie natchniona interpretacja
fenomenu Chrystusa i osobiste zdolno$ci organizacyjne, wrazliwos¢
religijna oraz sila prorockiego charyzmatu. Nalezy podkresli¢, ze
koscielna $wiadomo$¢ uczniéw wyraznie wzrosta po Zmartwych-
wstaniu Chrystusa i Zestaniu Ducha Swietego. Wéwczas pojawita
sie glebsza swiadomos$¢ dotyczaca znaczenia sakramentéw i misji
Ko$ciota w $wiecie. Apostolska epoka stala sie wiec ,,ontyczna i po-
znawcza wspolstruktura Kosciota, ktéry wylaniat sie z osoby Jezusa
Chrystusa”.

Wryjatkowa rola Apostoléw polegata na tym, ze w sposéb $wia-
domy i cze$ciowo nieswiadomie potraktowali $wiat i ludzka historie
jako scene dramatu zbawienia. Konsekwentnie wprowadzili Chry-
stusa na arene $wiata w sposéb eklezjalno-sakramentalny, w jezy-
ku znakéw, symboli i kerygmy. Dzieki temu Kosciét stal sie modu-
sem ustawicznego wcielania sie Chrystusa — uniwersalnego Sotera
w ludzkie zycie, w historie $wiata, w okreslong konstelacje spotecz-

w: Kosciot a Koscioly, red. A. Napiérkowski, A. Sejbuk, Wydawnictwo UPJPII,
Krakéw 2025, s. 252-255.
25 Por. C. Bartnik, Koscié?, dz. cyt., s. 97.
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na, w samo serce cztowieczych dramatéw, cierpien, tesknot i dyle-
matéw. We wspélpracy z dynamiczng aktywnoscig Ducha Swietego
Apostolowie dokonywali stosownych adaptacji Kosciota do okre-
$lonych warunkéw spoleczno-kulturowych, dookreslali Kosciét
w perspektywie wyzwan swojej epoki, podejmowali odpowiedzial-
nos¢ za przyszle ksztalty i losy Kosciota. Wspétczesna eklezjologia
personalistyczna nie boi sie wskazywa¢ na oryginalne dziatania
eklezjotwdrcze Apostoléw, w ktérych taczyly sie ze sobg i dopel-
nialy historyczne czyny Chrystusa z apostolska inwencja, wrazliwg
na 6wczesne znaki czasu oraz eklezjalng pedagogie Ducha Prawdy.
W tej optyce apostolska aktywnos¢ w zakresie budowania Koscio-
ta Chrystusowego nie miala charakteru kosmetycznego, lecz sta-
nowila rzeczywisty i wazny wklad w realizacje eklezjalnego szkicu
powierzonego im przez zmartwychwstalego Pana. Zaangazowanie
Apostoléw i uczniéw Paniskich w tworzenie pierwotnego Kosciota
nie bylo dzialaniem arbitralnym, subiektywnym, emocjonalnym
lub dokonywanym ,na wtasny rachunek”, lecz stanowito owoc od-
powiedzialnej wspélpracy konkretnych ludzi, dla ktérych wiernosé
intencjom Chrystusa i wspélnotowe rozeznanie Jego woli byly spra-
wa kluczows. Byto mysleniem, rozeznawaniem i dzialaniem w mocy
i madrosci Krzyza, w $wietle chwaly Zmartwychwstania i w duchu
obiecanej Paruzji. Eklezjotwdrcza rola Apostotéw najbardziej wyra-
zita sie w tym, ze w imieniu Ducha Chrystusa nadawali Kosciotowi
konkretne struktury, liturgie, doktryne, ustréj hierarchiczny, ob-
rzedy i tradycjezs.

3.2. Poapostolski wkiad w historyczng kontynuacje Kosciota

Proces budowania Koéciota nie zakoniczyl sie w czasach apostol-
skich, lecz nieustannie przedluza sie w ciggu dziejéw (aedificatio con-
tinua). Zmierza ku Paruzji stanowiacej finalne urzeczywistnienie sie

26 Por. C. Bartnik, Koscidl, dz. cyt., s. 98.
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Eklezji, jej ostateczne i definitywne ukonstytuowanie sie w Bogu.
Personalistyczne ujecie podkresla, ze Kosciét jako calos¢ w analogii
do osoby indywidualnej podlega prawu rozwoju, wzrostu i histo-
rycznego owocowania. Zachodzace przemiany dotycza wylacznie
jego aspektu doczesnego, ludzkiego, kulturowego, spolecznego, in-
stytucjonalnego, podatnego na grzech i zranienia. Transcendentne
constans (Stowo Boze, Objawienie, taska, sakramenty, $rodki i dary
zbawcze, charyzmaty, dzialanie Boga), obecne w dynamicznej
strukturze Ko$ciota samo w sobie ze swej natury nie podlega nigdy
zmianom, zgodnie z biblijnym przestaniem: ,Jezus Chrystus wczo-
raj i dzis, ten sam takze na wieki” (Hbr 13, 8).

Koscidt jako pielgrzymujaca w historii wspdlnota oséb nie za-
myka sie w elitarnym kregu pierwotnego chrzescijanistwa. Nie ogra-
nicza swojego zasiegu do grona bezposrednich uczniéw Chrystusa,
nie poprzestaje na sentymentalnym wspominaniu przeszlosci lub
nostalgicznej tesknocie za tym, co minelo, nie redukuje tez swojej
misji wylacznie do sakramentalnej anamnezy historycznych wyda-
rzen zbawczych. Przyjmuje za$ postawe otwarta wobec wszystkich
ludéw, narodéw, spolecznosci, rodzin, plemion i poszczegélnych
os6b. Historia i temporalno$¢ nie stanowig w stosunku do Kosciota
czynnikéw destrukcyjnych, lecz s znakami Bozej taski, ktére po-
zwalaja Kosciolowi rozwina¢ otrzymane dary i kontynuowac powie-
rzonga misje w nurcie zmieniajgcych sie kontekstéw kulturowo-spo-
tecznych>.

Permanentny rozwéj Kosciota bywa rozumiany w rézny spo-
s6b. Mozemy wskazywac na rozwéj w wymiarze ilosciowym i prze-
strzennym (wzrost liczby wierzacych i pojawienie sie nowych te-
renéw dzialalno$ci). Mozemy podkresla¢ - zwtaszcza po okresach
glebokich kryzyséw — wewnetrzne doskonalenie sie Ko$ciota i mo-
ralno-duchowg odnowe (wzrost wiary, nadziei, milosci, nabycie
nowych doswiadczen, aktualizacja charyzmatéw, praktykowanie

27 Por. C. Bartnik, Koscié?, dz. cyt., s. 97-98.
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dziel mitosierdzia). Wreszcie, mozemy takze méwic o ustawicznym
rozwoju Kosciola w sensie ontycznym. Polega on na wewnetrznym
konstytuowaniu sie Kosciola w kazdej indywidualnej osobie ludz-
kiej lub grupie oséb. Ponadto, mozna tez dostrzec zjawisko ontycz-
nego odnawiania sie i dopelniania Koéciota w jednostkach i zbio-
rowosciach, ktére z powodu rozmaitych przyczyn zrezygnowaly
z zaangazowania w codzienng budowe Kos$ciota we wlasnej osobie
i w $wiecie. W ujeciu personalistycznym Kosciét sam w sobie (in se)
jest pewnym ,0gélnym” Bozym darem i niejako plastycznym ,two-
rzywem”, ktére powinno zostal twdrczo przyjete przez czlowie-
ka w osobowym akcie recepcji dla urzeczywistnienia sie Kosciola
i zapodmiotowania w konkretnej osobie ludzkiej lub grupie oséb.
W tym sensie mozemy stusznie méwic o procesie rodzenia sie Ko-
éciota w osobach ludzkich, procesie, w ktérym Osoby Tréjcy Swietej
czynnie wspolpracuja z osobami ludzkimize.

3.3. Ciagly rozwdj kolektywnej swiadomosci Kosciota

Personalizm uniwersalistyczny zwraca uwage réwniez na fenomen
rozwoju kolektywnej swiadomosci kosScielnej. Prébuje zidentyfiko-
wac czynniki tego progresu. Pozostaja one wciaz zbyt stabo opraco-
wane pod wzgledem teologicznym. Wynika to gtéwnie z faktu, ze
w swym rdzeniu stanowig one niewyrazalne w pelni energie, impulsy
i dzialania Boze, ktére w sposéb misteryjny wplywaja bezposrednio
na sfere kolektywnie rozumianej swiadomosci Kosciotaz. Mozemy
jednak by¢ przekonani, ze realny i zarazem subtelny wptyw Boze-
go dzialania ex definitione stuzy rozwijaniu $wiadomosci Kosciota
w nurcie dynamicznie zmieniajacej sie historii. Chodzi o zachowanie
bytowej i doktrynalnej tozsamosci Kosciota przy jednoczesnym roz-
woju elementéw mozliwych do modyfikacji w ciggu dziejéw.

28 Por. C. Bartnik, Koscidl, dz. cyt., s. 99.
29 Por. tamze, s. 309.
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Uwzgledniajac zasade rozwoju eklezjalnego, personalizm uni-
wersalistyczny formuluje nowatorska hipoteze o mozliwosci dalsze-
go rozwoju substancjalnego i pryncypialnego Objawienia publicz-
nego, ktére w tradycyjnym ujeciu zakonczylo sie wraz ze $miercig
ostatniego $wiadka chrystofanii porezurekcyjnej. Rozwéj ten wyra-
zalby sie w zachowywaniu i przekazywaniu jakiej$ formy publicznego
objawienia eklezjalnego, ktére mogloby ewoluowac az do wydarzenia
objawienia pleromicznego w dniu Paruzji. Ujecie to zaklada, ze Ko$ciét
ze swej istoty jest rozwojowy, nastawiony na przyszlos¢, obejmujacy
kolejne generacje w zyciu ludzko$ci i ukierunkowany na osiggniecie
postaci Kosciota Pleromicznego w Krélestwie Niebieskim. Przy tym
zalozeniu wydarzenia zbawcze w Nowym Testamencie moglyby zo-
sta¢ uznane za istotne zalazki, zapowiedzi i prefiguracje tych rzeczy-
wisto$ci, ktére pojawia sie w calej historii Kosciotaz.

Rozwéj Kosciota i jego $wiadomosci w ciggu historii polega na
coraz glebszym wnikaniu w Misterium Tréjcy Swietej, w samego
siebie i w dynamiczne konteksty $wiata. Gléwny ciezar tego roz-
woju spoczywa na podmiotowej stronie Kosciota i ma charakter du-
chowy. Dzieki rozwojowi eklezjalnej podmiotowosci Kosciét coraz
bardziej staje sie sobg. Nalezy podkresli¢, ze progres w sferze owej
podmiotowosci przypomina wydobywanie ukrytych prawd z obsza-
ru pod$wiadomodci i rzutowanie ich na ekran $wiadomosci. Mamy
tu do czynienia ze skomplikowanym procesem stopniowego przy-
pominania sobie prawd, nie za$ z prostym przesuwaniem uwagi
z jednego obiektu $wiadomosci na inny. Percepcja Kosciota coraz
bardziej doskonali sie w zakresie swego funkcjonowania i ubogaca
w nowe tre$ci. Omawiany rozwdj dotyczy calej percepdji, ktéra an-
gazuje zaréwno $wiadomos¢, jak i podswiadomosé Kosciota=.

30 Por. C. Bartnik, Koscié?, dz. cyt., s. 307-308.
31 Por. tamze, s. 308.
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W kwestii przedmiotu percepgji, nalezy pamieta¢, ze objawiona
prawda nie podlega zmianie. Podobnie, wewnetrzne perspektywy
Objawienia, logika wiary i rdzenn dogmatu pozostaja niezmienne
i transcendentne wobec procesu modyfikacjiz2. W ten sposéb unika-
my niebezpieczenistwa relatywizmu w odniesieniu do objawionych
prawd wiary. Trzeba przy tym pamietal, ze zmieniaja sie elemen-
ty podmiotowe koscielnej percepcji, do ktérych zaliczamy jasnos¢
i wyrazisto$¢ poznania danej rzeczywistosci, jezyk, sposoby inter-
pretacji, konkretne aplikacje do zycia. Ponadto, zmianie ulegaja
takze same czynno$ci poznawania, rozumienia i prezentacji rze-
czywistodci. W historii Kosciola dostrzegamy nie tylko przemijanie
pewnych konwencji myslowych, styléw interpretacji, jezykéw i spo-
sobéw argumentacji, lecz réwniez pojawianie sie uje¢ nowych, twér-
czych i pogtebiajacych dotychczasowe rozumienie rzeczywistosci.

Personalizm uniwersalistyczny nie tylko nie neguje znaczenia
historii, lecz dostrzega w niej czynnik sprzyjajacy pojawianiu sie
nowych punktéw widzenia, umozliwiajacy dopelnienie uje¢ jedno-
stronnych, obnazajacy nieadekwatno$é przestarzalych sposobéw
myslenia i wyrazania sie. Chociaz sens prawdy jest niezmienny, to
jednak historia zasadniczo stuzy rozwojowi koscielnej $wiadomosci
i wzmacnia dialogiczny potencjal Ko$ciota w relacji do $wiata wspot-
czesnego. Nawet sformulowania dogmatyczne wystepujace w doku-
mentach Magisterium Ecclesiae nie stanowig poznania wyczerpujace-
go, definitywnego i raz na zawsze zamknietego. Istotnym zadaniem
Kosciota w procesie ciagtego rozwoju wlasnej $wiadomosci jest wy-
dobywanie nowych aspektéw prawd wiary, tworzenie miedzy nimi
koherentnych odniesien, przekladanie prawd objawionych na wsp6t-
czesne pojecia i jezyki, a takze rozwijanie eklezjalnej percepcji przy
zachowaniu jej tozsamoéci i cigglosci. Niezwykle wazne jest, aby nie
wprowadzac do swiadomosci Kosciota tresci obcych, sztucznych, nie

32 Zob. A. Czaja, Rozwdj dogmatow, w: Leksykon Teologii Fundamentalnej, dz. cyt.,
s.1053-1054.
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przystajacych do przedmiotu percepcji lub deformujacych depozyt
wiary. Kosciolowi zawsze winna towarzyszy¢ troska o rzeczywi-
sty i gteboki rozwdj swej swiadomosci, o poprawnos$¢ i moralnosé
teologicznego myslenia. Ostatecznie bowiem na rozwdéj eklezjalnej
percepcji maja decydujacy wplyw: praxis chrzescijatiska (modlitwa,
doskonalenie ducha, milo$¢ spoleczna); racjonalna kontemplacja
prawdy objawionej i poznanie teologiczne; kerygmatyczny przekaz
Objawienia w jednosci z Magisterium Ecclesiae i adaptacja do kon-
kretnych kontekstéw; wreszcie dziatanie i asystencja Ducha Swiete-
go, ktéry ad intra udziela Kosciolowi ,zmystu Chrystusowego” (sen-
sus Christi), zwanego inaczej ,,zmyslem wiary” (sensus fidei)*.

Zakonczenie

Formutujac koricowe wnioski, warto podkresli¢, ze personalistycz-
na eklezjologia Czestawa Bartnika jednoznacznie wpisuje sie w pro-
mowany przez Sob6r Watykanski II nurt teologii dynamicznej i dia-
logicznej. Swiadczy o tym fakt, ze $wiadomie operuje kategoriami
osoby, relacji, historii, bycia i stawania sie, procesu i wydarzenia,
rozwoju i transformacji. Nie waha sie uzywac neologizméw typu
pleromizacja bytu, omegalizacja dziejéw, Chrystyfikacja kosmosu,
humanizacja spoleczna i wielu idei zaczerpnietych nie tylko z te-
ilhardyzmu=*, lecz takze z innych wspélczesnych kierunkéw filo-
zoficznych. Wspomniane kategorie stuza pomoca w bardziej ade-
kwatnym wyrazeniu dynamiki Boga i czlowieka we wzajemnych
odniesieniach i poszukiwaniach, we wspdlnym mysleniu, dziataniu,
zatroskaniu, tworzeniu i zbawczym zaangazowaniu.

33 Por. C. Bartnik, Koscidt, dz. cyt., s. 309-310; A. Nadbrzezny, Zmyst wiary jako
zjawisko eklezjalne. Kontekst teologiczno-historyczny, ,Theological Research” 5
(2017), s. 57-59; J. Stomka, Wprowadzenie do teologii katolickiej, Wydawnictwo
Uniwersytetu Slaskiego, Katowice 2024, s. 89-96.

34 Por. C. Bartnik, Teilhardyzm jako historia uniwersalna, ,,Standruk”, Lublin 2003,
s. 114-125; C. Bartnik, Kosciét jako sakrament swiata, ,,Standruk”, Lublin 1999,
s.121-128.
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Personalizm uniwersalistyczny postrzega Kosciét jako osobe spo-
teczna, ktdéra — analogicznie do indywidualnego cztowieka — posiada
umysl, $wiadomos¢, wole, serce, dusze, sumienie, podmiotowosc,
wolnos¢ i godnosé. Wyposazona zostala ponadto w dar percepgji i au-
torefleksji, w sfere moralnosci i warto$ci, w zdolno$¢ do mitowania
i stuzby. Przynalezg jej prawa i obowigzki. Kosciét jako osoba kolek-
tywna posiada swoje konkretne oblicze, unikalng twarz, ktéra w zy-
wiole historii moze $wiadomie zwraca¢ ku Bogu, ludziom i $wiatu lub
od nich odwraca¢. Dzieki temu dysponuje mozliwoscig uczestnictwa
w prawdziwym spotkaniu i dialogu zaréwno ze Stwdrca, jak i stworzo-
nymi osobami ludzkimi. Ma zdolno$¢ wyrazania siebie wobec Boskie-
go i ludzkiego Ty, zdolnoé¢ przyjmowania i podejmowania odpowie-
dzialno$ci za czlowieka w wymiarze indywidualnym i zbiorowym, za
zycie, prawde, dobro, nadzieje i zbawienie.

Rezygnujac z ujec reistycznych, substancjalnych, statycznych
i ahistorycznych, personalizm przypomina, ze Kosciél nie jest rze-
cz3 podrdd rzeczy, idea na kiermaszu idei, hamulcem postepu ani
opium dla ludu, lecz jako zywa Osoba Spoteczna moze sta¢ sie re-
alnym i odpowiedzialnym Podmiotem dziejéw. W mocy Ducha
Ozywiciela moze $wiadomie ksztaltowa¢ bieg historii ku eschato-
logicznej pelni zbawienia, zycia i sensu. Bedac komunig os6b ludz-
kich i Boskich Ko$ciét ma w sobie transcendentny potencjal coraz
bardziej stawania sie tym, kim wedlug Boga powinien by¢: Eklezja
$wieta i nieskalang przed Jego obliczem (por. Ef 1, 4).
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Abstrakt

Kosciél w procesie stawania sie. Ujecie personalistyczne

Nauczanie Soboru Watykanskiego II nadal stanowi istotny impuls dla
rozwoju eklezjologii personalistycznej, ktéra programowo traktuje poje-
cie osoby (fac. persona, gr. prosopon) jako centralng kategorie metodolo-
giczng. Jednym z kluczowych probleméw eklezjologicznych jest kwestia
prawidlowego przedstawienia relacji miedzy rzeczywista tozsamoscia
Kosciota a mozliwym zakresem jego rozwoju. Celem niniejszego artyku-
tu jest zaprezentowanie Kosciota jako zlozonej, dynamicznej i rozwojo-
wej rzeczywistosci osobowej w $wietle personalizmu uniwersalistycznego
rozwijanego przez ks. prof. Czestawa Stanistawa Bartnika (1929-2020).
Pierwsza cze$¢ ukazuje koncepcje Kosciola jako osoby spotecznej (kolek-
tywnej), wyposazonej w adekwatne struktury osobowe, do ktérych nalezy
zaliczy¢ podmiotowo$¢ i $wiadomos¢. Druga czesc prezentuje dynamike
koscielnej wspélnoty w perspektywie historii. Trzecia i zarazem ostatniej
cze$¢ omawia podstawowe czynniki rozwoju samos$wiadomosci Kosciota.
Ostatecznie bowiem na rozwdj eklezjalnej percepcji i $wiadomosci majg
decydujacy wplyw: praxis chrzescijariska (modlitwa, doskonalenie ducha,
milo$¢ spoteczna); racjonalna kontemplacja prawdy objawionej i syste-
matycznie zorganizowane poznanie teologiczne; kerygmatyczny przekaz
objawienia w jednosci z Magisterium Ecclesiae wraz z adaptacja do konkret-
nych kontekstoéw; wreszcie dzialanie i asystencja Ducha Swietego, ktéry
udziela Kosciotowi ,zmystu wiary” (sensus fidei).

Stowa kluczowe: personalizm, Kosciél, osoba kolektywna, $wiadomogé
koscielna, historia zbawienia

Résumé

I’Eglise en devenir. Une approche personnaliste

Les enseignements du Concile Vatican II continuent de constituer une
impulsion importante pour le développement de I'ecclésiologie personna-
liste, qui traite programmatiquement la notion de personne (lat. perso-
na, gr. prosopon) comme une catégorie méthodologique centrale. L'un des
problemes ecclésiologiques clés est la question de la représentation cor-
recte de la relation entre I'identité réelle de I'Eglise et I'étendue possible de

136



son développement. Lobjectif du présent article est de présenter I'Eglise
comme une réalité personnelle complexe, dynamique et évolutive a la lu-
miére du personnalisme universaliste développé par le professeur Czestaw
Stanistaw Bartnik (1929-2020). La premiére partie présente la concep-
tion de I’Eglise comme une personne sociale (collective), dotée de struc-
tures personnelles adéquates, parmi lesquelles figurent la subjectivité et la
conscience. La deuxiéme partie présente la dynamique de la communauté
ecclésiale dans une perspective historique. La troisiéme et derniére par-
tie aborde les facteurs fondamentaux du développement de la conscience
de soi de I’Eglise. En effet, ce sont finalement les éléments suivants qui
ont une influence décisive sur le développement de la perception et de la
conscience ecclésiales : la praxis chrétienne (priére, perfectionnement de
lesprit, amour social) ; la contemplation rationnelle de la vérité révélée et
la connaissance théologique systématiquement organisée ; la transmission
kérygmatique dela révélation en union avec le Magistére de I'Eglise, accom-
pagnée d’'une adaptation a des contextes concrets ; enfin, 'action et 'assis-
tance du Saint-Esprit, qui donne a I'Eglise le « sens de la foi » (sensus fidei).

Mots clés : personnalisme, Eglise, personne collective, conscience ecclé-
siale, histoire du salut

Abstract

The Church in the process of becoming. A personalistic perspective

The teachings of the Second Vatican Council continue to provide signifi-
cant impetus for the development of personalist ecclesiology, which pro-
grammatically treats the concept of the person (Latin: persona, Greek:
prosopon) as a central methodological category. One of the key ecclesiolog-
ical problems is the question of how to correctly present the relationship
between the real identity of the Church and the possible scope of its devel-
opment. The aim of this article is to present the Church as a complex, dy-
namic and developing personal reality in the light of the universalist per-
sonalism developed by Rev. Prof. Czestaw Stanistaw Bartnik (1929-2020).
The first part presents the concept of the Church as a social (collective)
person, equipped with adequate personal structures, which include sub-
jectivity and consciousness. The second part presents the dynamics of the
ecclesial community from a historical perspective. The third and final part
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discusses the basic factors of the development of the Church’s self-aware-
ness. Ultimately, the development of ecclesial perception and awareness
is decisively influenced by: Christian praxis (prayer, spiritual perfection,
social love); rational contemplation of revealed truth and systematically
organised theological knowledge; kerygmatic transmission of revelation
in unity with the Magisterium Ecclesiae, together with adaptation to spe-
cific contexts; and finally, the action and assistance of the Holy Spirit, who
gives the Church the “sense of faith” (sensus fidei).

Keywords: personalism, Church, collective person, ecclesiastical con-
sciousness, history of salvation
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Dynamika eklezjogenezy
a duchowa ptodnosé Kosciota

Wprowadzenie

Problematyka permanentnego stawania sie Kosciota jest zazwy-
czaj podejmowana w kontekécie powaznych zawirowan i wstrza-
séw, ktérych doswiadcza on na przestrzeni wiekéw. Zagadnienie
to wigze sie z jego nieustanng zdolnos$cig do odnowy, rewitalizacji
i odradzania sie mimo zewnetrznych i wewnetrznych kryzyséw:
przesladowan, skandali obyczajowych, zmian kulturowych czy se-
kularyzacji spoteczenstw, w ktérych spelnia swoja misje ewangeli-
zacyjna. Kosciét jawi sie tu nie jako statyczna instytucja, lecz jako
zywy organizm, ktéry musi mierzy¢ sie z wyzwaniami takimi jak:
kryzys religijnosci, zgorszenia wywolane przez cztonkéw hierarchii
czy ignorancja wiary w kulturze wspoélczesnej. Powigzane jest to
réwniez ze zmianami w samej teologii, jak cho¢by nieustannym po-
glebianiem odczytywania Objawienia, z rozwojem rozumienia Boga
czy dogmatéw. W te historyczno-zbawcza perspektywe wpisuje sie
kluczowy aspekt duchowej ptodnosci Kosciota.
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Niniejszy artykul podejmuje prébe ukazania zwigzku miedzy
eklezjogeneza — czyli procesem powstawania Kosciota - a jego du-
chowa ptodnoscia. Celem badan jest wykazanie, ze ptodnos¢ Ko-
$ciola nie jest jedynie wtérnym efektem jego istnienia, lecz konsty-
tutywnym wymiarem zakorzenionym w jego zalozeniu przez Tréjce
Swieta. Aby to osiagna¢, postuzymy sie przede wszystkim metoda
historyczno-teologiczng (analiza Zrédel patrystycznych, soboro-
wych i wspdlczesnych dokumentéw Magisterium) oraz metoda
analityczno-syntetyczna, pozwalajaca zestawic i zintegrowac rézne
wymiary eklezjalnej ptodnosci.

W powszechnym rozumieniu stawanie sie Kosciola jest cze-
sto redukowane do wydarzenia Pie¢dziesigtnicy — Zestania Ducha
Swietego na Maryje i Apostoléw zgromadzonych w Wieczerniku.
Taka perspektywa, mimo Ze obecna nawet w niektdérych tekstach
patrystycznych, zabytkach ikonograficznych oraz wspélczesnych
przekazach artystycznych, nie oddaje jednak pelnej prawdy teolo-
gicznej. Posoborowa eklezjologia katolicka, oparta na Konstytucji
dogmatycznej Lumen gentium Soboru Watykanskiego I, podkresla
wieloetapowos¢ eklezjogenezy: Kosciél rodzi sie juz w zamysle Tréj-
cy Swietej, urzeczywistnia sie w tajemnicy Wcielenia, zostaje ukon-
stytuowany przez $mier¢ i zmartwychwstanie Chrystusa, a dopiero
w Piecdziesigtnicy otrzymuje pelnie mocy misyjnej. Redukowanie
powstawania Kosciota wytacznie do Zestania Ducha Swietego pro-
wadzi do nieporozumien.

Réwnie btedne byloby utozsamianie eklezjogenezy z ptodnoscia
Kosciota. Pojecie fecunditas Ecclesiae, cho¢ rzadko systematycznie
rozwijane w klasycznej eklezjologii, oznacza przede wszystkim du-
chowa owocnoé¢: zdolnosé Kosciota do nieustannego rodzenia no-
wych czlonkéw przez chrzest i wiare, do wewnetrznego odnawiania
sie w Duchu Swietym oraz do wydawania owocéw mitosci, $wietosci
i misji w historii $wiata. Ptodnos¢ ta ma charakter macierzynski (na
wz6r Maryi), eucharystyczny i eschatologiczny — jest darem Tréjcy
Swietej, a nie jedynie efektem ludzkich wysitkéw.
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Eklezjologia spekulatywna poglebiona zostaje w tym obszarze
przez eklezjologie mistyczna. Przywolujemy tu metafore oblubienicza
i macierzynska, gdzie Ko$ci6él w pierwszym przypadku jest ujmowany
jako Oblubienica Chrystusa, a w drugim jako Matka rodzaca dzieci
Boze. Duchowa plodnoéé zakorzeniona jest ponadto w tajemnicy
krzyza, w sakramentach i sakramentaliach, w ewangelizacji wewnatrz
i na zewnatrz wspoélnoty wierzacych, w aktach mitosci i mitosierdzia.
Elementy tego zagadnienia znajdujemy w eklezjologii Soboru Waty-
kanskiego II, ale tez u takich teologéw, jak np. K. Rahner, Y. Congar,
J. Danielou, H. de Lubac, H. U. von Balthasar?, F. Blachnicki, B. Ferdek,
G. Strzelczyk czy u papiezy Jana Pawla II i Benedykta XVI.

1. Teandryczna natura Kosciota

Odpowiedz na pytanie, jak rozumiemy Ko$ciél, wnosi do$¢ sporo
do rozumienia naszego tematu i pozwoli w sposéb odpowiedzial-
ny przesledzi¢ proces powstawania Kosciota i jego ptodnosci. Jesli
ujmujemy Koséciét jako wspélnote bosko-ludzka, zaktada to juz na
wstepie jego wieczne trwanie i nieustanny rozwdj. Nie jest on za-
tem jedynie jaka$ ludzka instytucjg, wpisana w historie $wiata, lecz
jest rzeczywistoscig transcendentng, bedaca mistycznym ciatem
Chrystusa, w ktérej wierni — dzieki Duchowi Swietemu — jednocza
sie z Bogiem i miedzy sobg. Organiczne polaczenie instytucjonal-
nosci i duchowodci, widzialnosci i niewidzialno$ci wypracowano
juz pod koniec XIX w. Znaczacy wklad wnieéli tu teologowie z Ty-
bingi (J. S. Drey, P. A. Gratz, J. B. Hirscher, J. A. Méhler)=. Dalszy

1 Por. J. Lekan, Eklezjologia Sponsa Christi — odpowiedz na wspdlczesne kryzysy Ko-
Sciota?, ,Roczniki Teologiczne”, LXX (2023) 4, s. 53-78; B. Ferdek, Kosciot jako
Oblubienica Chrystusa w pismach Edyty Stein — Sw. Teresy Benedykty od Krzyza,
»Teologia w Polsce” 19 (2025) 1, s. 55-69.

2 Zob. H. U. Von Bathasar, Sponsa Verbi. Saggi teologici, Morcelliana, Brescia 1969.

3 Por. J. R. Geiselmann, Die katholische Tiibinger Schule. Ihre Eigenart, Freiburg
i. Breisgau 1964; W. Kasper, Johann Adam Mohler — Wegbereiter des modernen
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rozwdj integralnej eklezjologii podjeta z kolei tzw. szkota rzymska
(J. Perrone, C. Passaglia, K. Schrader, J. B. Franzelin, J. Kleutgen,
J. M. Scheeben). Postulujac powr6t do historii i patrystycznej trady-
qji, J. A. Mohler w Symbolice ukazal wizje Kosciola, opartg na unii hi-
postatycznej Chrystusas, gdzie Koscidt to polaczenie natury boskiej
i ludzkiej. Tajemnica wcielenia, czyli przyjecia ludzkiej natury przez
odwiecznego Syna Bozego, stanowi podstawe ujmowania Kosciola.
Mimo ze tworza go ludzie, nie jest on wylacznie czyms ludzkim, jest
réwnoczesnie boski, a wymiar boski nie degraduje ludzkiegos.

Koscié? jest rzeczywistoscig bosko-ludzka, co oznacza polacze-
nie elementu boskiego (nieomylnego, $wietego, pochodzacego od
Boga) z ludzkim (grzesznym, historycznym, podlegltym bledom).
Boski aspekt to powolanie przez Boga Ojca, zatozenie przez Chry-
stusa, prowadzenie przez Ducha Swietego i misja zbawienia; ludzki
to wierni, hierarchia i struktury, ktére moga ulega¢ kryzysom.

Ta dwoistos¢ wyjasnia, dlaczego mimo skandali Ko$cié! nie tyl-
ko przetrwa, ale sie odnowi. Boski element zapewnia bowiem nieza-
chwiang cigglos¢, inspirujac przy tym nieustanng reforme elemen-
tu ludzkiego. Jest to wspoélnota ikoniczna, odzwierciedlajaca Boga
w relacjach milosci z ludZmi. Zrozumienie tego domaga sie spojrze-
nia w pryzmacie rozumu i wiary, unikajac redukeji Kosciota do czy-
sto socjologicznej struktury czy tez jego upolitycznienia.

Warto przy tym jeszcze dookresli¢ element ludzki. Zgodnie
z definicja Kos$ciota jako wspédlnoty bosko-ludzkiej, nie wolno redu-
kowac go tylko do wymiaru boskiego. Sama Tréjca Swieta nie two-
rzy Kosciota. Podobnie sami ludzie tez nie s3 w stanie budowac tej
rzeczywistosci. Jak podkresla B. Forte w swojej eklezjologii, mimo

Katholizismus, ,Internationale katholische Zeitschrift Communio” 17 (1988),
s. 433-443.

4 Por. J. A. Mohler, Symbolik oder Darstellung der dogmatischen Gegensdtze der Ka-
tholiken und Protestanten nach ihren offentlichen Bekenntnisschriften, t. 1, Kéln
1960; t. 2, Kéln, 1961.

5 Por.J. A. Mohler, Symbolik, t. 1, dz. cyt., s. 389.
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iz najgtebsze podstawy Kos$ciota znajduja sie w Tréjcy Przenajswiet-
szejs, to jednak w porzadku zbawczym Bég potrzebuje cztowieka.
Stad sami wierzacy nie s3 Kosciotem, gdyz jego glowa jest Zmar-
twychwstaly Pan, ktéry w swoim Duchu nieustannie go ozywia
i prowadzi.

Dojrzala nauke o Kosciele znajdujemy w dwéch konstytucjach
Soboru Watykanskiego II, tj. w konstytucji dogmatycznej Lumen
gentium oraz duszpasterskiej o Kosciele w $wiecie wspélczesnym
Gaudium et spes. W soborowych tekstach Ko$ciét jest ujmowany
integralnie, czyli faczy sie to, co transcendentne, boskie, niewyra-
zalne, niewidzialne, wieczne, nadprzyrodzone, $wiete i niebianiskie
z tym, co immanentne, ludzkie, okreslone, widzialne, czasowe, na-
turalne, grzeszne i ziemskie”.

Teandryzm koscielnej natury nalezy poszerzy¢ trynitarnies.
Chrystologia i antropologia muszg zostac zakotwiczone w tajemni-
cy Trojcy Swietej. Zakorzenienie Kosciota w Tréjosobowym Bogu
oznacza, ze wywodzi sie on z relacji mitoéci miedzy Ojcem, Synem
i Duchem Swietym. Bég Ojciec posyta Syna, ktéry wspottworzy wi-
dzialng wspélnote, a Duch Swiety ja nieustannie ozywia i prowadzi.
Jednos¢ Kosciota ksztaltuje sie na wzér jednosci Tréjcy, gdzie mimo
réznic miedzy wiernymi, panuje wspélnota w Duchu. Tajemnica
Tréjcy jest zrédltem wszystkich innych tajemnic wiary, w tym nauki
o Kosciele, co podkresla, ze Kosciét nie jest tworem ludzkim, ale
emanacja Bozej mitoscio.

6  Zob. B. Forte, La chiesa della Trinita. Saggio sul mistero della Chiesa, comunione e
missione, San Paolo, Cinisello Balsamo, Milano [3. wyd.] 2003.

7 Por. A. Kubi$, Wprowadzenie do Lumen gentium - Konstytucji dogmatycznej
o Kosciele, w: Idee przewodnie Konstytucji soborowej o Kosciele, Krakéw 1971,
s. 28-44; A. Kubis, Vaticanum II - wydarzenie i dzielo, ,Analecta Cracoviensia”
29 (1987), s. 459-470.

8  Zob. J. Patucki, Trynitarny wymiar Kosciota. Studium patrystyczne, Wydawnic-
two KUL, Lublin 2007.

9  Por. L. Siwecki, John Paul IT's idea of trynitarian ecclesiology, ,Teologia w Polsce”
4(2010) 1, s. 33-48.
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Aby lepiej uchwyci¢ to trynitarne ujecie Eklezji, warto przypo-
mnie¢, kim jest Tréjosobowy Bég? Tréjca Swieta to centralny dog-
mat chrze$cijanski, uznajacy, ze Bog jest jeden w istocie, ale istnieje
w trzech Osobach: B6g Ojciec, Syn Bozy (Jezus Chrystus) i Duch Swie-
ty. Jest to tajemnica wiary, przekraczajaca ludzkie rozumienie - nie
mozna jej w pelni poja¢, ale przyjaé przez wiare i kontemplacje. Stowo
LLréjca” (tac. Trinitas) nie wystepuje w Biblii, ale wywodzi sie z Obja-
wienia: Ojciec jest Stwoérca, Syn — Odkupicielem wcielonym, a Duch
Swiety — Uswiecicielem dziatajagcym we wspélnocie wierzacych. Tréjca
to wspdlnota Oséb Bozych w doskonalej milosci i jednosci — wzdr dla
relacji ludzkich. Kazda Osoba jest w petni Bogiem, ale nie s3 to trzej
bogowie, lecz jeden Bég w trzech hipostazach (osobach).

Kosciét jako instytucja bosko-ludzka przechodzi cykle upadkéw
i wzlotéw, ale dzieki swojemu zakorzenieniu w Bozej tasce i dziata-
niu Ducha Swiqtego zawsze sie odnawia. To zjawisko mozna rozu-
mie¢ jako wyraz Bozej opatrznosci, gdzie element ludzki (grzeszny
i niedoskonaly) jest nieustannie podnoszony przez boski wymiar.
Uwidacznia to sie w dziejach Kosciota, kiedy po herezjach czy schi-
zmach dochodzito do wielkich soborowych reform i ruchéw ekle-
zjalnej odnowy.

2. Od powstawania Kosciota ku jego plodnosci

Czym jest eklezjogeneza? Chodzi tu o powstawanie Kosciota, ktéry
jako wspdlnota bosko-ludzka ma charakter procesualny. Na kazdym
odcinku historii $wiata i ludzkosci Kosciét nie jest rzeczywistoscia
zamknieta czy skoriczong, poniewaz tak dzieje zbiorowego zbawienia
$wiata, jak i jednostek wciaz sie dokonuja. Dar odkupienia wystuzo-
ny w mece, $mierci i zmartwychwstaniu Chrystusa jest przyjmowany
badz odrzucany: zaleznie od ludzkiej wolno$éci. Stad Koscidt ciggle na
nowo powstaje, gdyz jest dynamicznym wydarzeniem udzielania sie
Tréjcy Swietej i przyjmujacego (badz odrzucajacego) ja wierzacego.
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Eklezjologia posoborowa odeszla od wczesniejszego twierdze-
nia, ze Jezus Chrystus wprost i bezposrednio zalozyl Kosciét. Stad
moéwi sie o pieciu etapach jego powstawania, co odstania zaangazo-
wanie wszystkich Trzech Oséb Boskich we wciaz trwajace powsta-
wanie Ko$ciota. Nie powstal on bowiem w jednym $cisle okreslonym
momencie, lecz jego tworzenie mozna nazwac raczej dtugotrwalym,
rozpoczetym przed wiekami procesem, ktéry bedzie trwal az do
ostatecznego sie wypelnienia®°.

Pierwszy etap to pozaczasowa idea Boga Ojca. Po niepostu-
szenistwie pierwszych rodzicéw, Bég Ojciec zapowiada utworzenie
wspélnoty doskonalszej niz tylko wynikajacej ze stworzenia. Tg
wspdlnotg ma by¢ Kosciét, w ktérego przestrzeni nie bedziemy tyl-
ko stworzeniem, lecz dzieki wcieleniu odwiecznego Syna Bozego -
staniemy sie rodzing Boga jako Jego ,adoptowani” synowie i cérki.

Drugi etap to zwolywanie i gromadzenie ludu Izraela w Starym
Przymierzu (powotanie Abrahama, wybranstwo Mojzesza, Dekalog,
Swia}tynia Jerozolimska, ,Reszta przez taske”, por. Iz 10, 20-23;
Jr 31, 31; Ez 36, 25-27; So 3,13-14.16-17). Ukonstytuowany w 12
pokoleniach, Izrael jest ludem przymierza: ,Chce bowiem zawrzel
moje przymierze pomiedzy Mna a toba i da¢ ci niezmiernie liczne
potomstwo” (Rdz 17, 2). Qahal Jahwe to do$¢ czytelna zapowiedz
i figura Kosciota Bozego.

10 Kwestie powstawania Ko$ciota zaprezentowat Katechizm Kosciota Katolickiego.
Pierwszym etapem powstawania Ko$ciola byl zamyst zrodzony w sercu Boga
Ojca (por. KKK 759) i wyrazany juz od poczatku $wiata w réznych znakach
(por. KKK 760); kolejnymi etapami byly: przygotowanie go w czasach Stare-
go Testamentu (por. KKK 761-762), ustanowienie go przez Jezusa Chrystusa
(por. KKK 763-766) i objawienie go $wiatu w dniu Zestania Ducha Swietego
(por. KKK 767-768). Ostatnim za$ jest jego eschatycznos¢.

11 KK 2:,Przedwieczny Ojciec, na skutek najzupelniej wolnego i tajemnego zmy-
stu swej madroéci i dobroci stworzyt caly $wiat, a ludzi postanowil wynies¢ do
uczestnictwa w zyciu Bozym, nie opuscil tez ludzi po ich upadku w Adamie,
dajac im nieustannie pomoce do zbawienia przez wzglad na Chrystusa, Od-
kupiciela, ,ktoéry jest obrazem Boga niewidzialnego, pierworodnym wszelkie-
go stworzenia” (Kol 1, 15). Wszystkich zas wybranych Ojciec przed wiekami
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Trzeci etap obejmuje osobe i akty eklezjotwoércze Jezusa, kon-
stytuujace w Jego ciele i krwi doskonate Nowe Przymierze: ucznio-
wie i uczennice, kolegium apostolskie, prymat Piotrowy (por. Mt 16,
16-19;J21,15-19; £k 22, 31-32; Ga 2, 11-14); Ostatnia Wieczerza
(uczta ofiarna naznaczona Jezusowym wezwaniem do nieustannego
sprawowania: ,to czyncie na mojg pamiatke!” — £k 22, 19); tajem-
nica Krzyza i Zmartwychwstania, Wniebowstgpienie2. ,Przyszed!
tedy Syn, zeslany przez Ojca, ktéry wybral nas w Nim przed stwo-
rzeniem $wiata i do przybrania za synéw bozych przeznaczyt, po-
niewaz w Nim spodobalo mu sie odnowi¢ wszystko (por. Ef 1, 4-5
i 10). Zeby wypelni¢ wole Ojca, Chrystus zapoczatkowat Krélestwo
niebieskie na ziemi i objawil nam tajemnice Ojca, a postuszenstwem
swym dokonatl odkupienia™=.

Kolejna faza eklezjogenezy spelnia sie od zestania Ducha Swie-
tego. Ujmujac Koéciél jako dzieto Ducha Swietego, refleksja nad
misterium Kosciota stopniowo coraz bardziej nabiera pneumatycz-
nych wymiaréw. Widzimy Ducha jako Sile nowego zycia, Sprawce
urzedu i charyzmatu, Dar jezykow, Posytajacego na misje i swiadec-
two oraz Udzielajacego duchowych owocow. W dniu Piecdziesigtni-
cy Duch ujawnit sie jako zasada twoérczego zycia, kiedy zgromadzit
uczniéw jako Kosciél. ,Podobnie jak jedno jest cialo, a czlonkéw ma
wiele, [...] tak tez jest z Chrystusem. Wszyscy$my bowiem w jed-
nym Duchu zostali ochrzczeni, aby stanowi¢ jedno Ciato: czy to Zy-
dzi, czy Grecy, czy to niewolnicy, czy wolni. Wszyscy tez zostaliSmy

»przewidzial i przeznaczyt, aby sie stali podobni do Syna Jego, ktéry mial by¢
pierworodnym miedzy wielu bra¢mi” (Rz 8, 29). A wierzacych w Chrystusa po-
stanowit zgromadzi¢ w Kosciele $wietym, ktéry juz od poczatku $wiata ukaza-
ny przez typy, cudownie przygotowany w historii narodu izraelskiego i w Sta-
rym Przymierzu, ustanowiony w czasach ostatecznych, objawiony zostal przez
wylanie Ducha, a w konicu wiekéw osiagnie swe chwalebne dopetnienie”.

12 Pomimo prymatu Piotrowego, jego wtadza nie jest absolutna. Okreslenie ,na-
wet” oznacza tutaj u Pawta, ze mimo swoich btedéw Piotr stoi wyzej od wszyst-
kich, cho¢ nie w sensie catkowitym.

13 KK3.
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napojeni jednym Duchem” (1 Kor 12, 12-13). Zstapienie Ducha
Swietego z apostoléw czyni swiadkéw i prorokéw (por. Dz 1, 8; 2,
17-18), wlewajac w nich odwage, pobudzajaca do przekazywania
innym swego doswiadczenia Jezusa i ozywiajacej ich nadziei. Od-
tad wspdlnoty siéstr i braci Jezusowych wchodza w permanentny
stan mis;ji: ,, Ko$ciét to wcielona misja” (Jan Pawet IT). Dzieki darowi
Ducha, wspélnota przestaje by¢ anonimowsa grupg wyznawcéw Mi-
strza z Nazaretu, lecz ujawnia sie wobec $wiata jako Kosciol, rozpo-
czynajacy publiczne gloszenie Ewangelii. Od tej chwili zadaniem tej
wspoélnoty ,osieroconej” przez Jezusa, a kierowanej przez Ducha,
jest prowadzenie wszystkich ludzi do zbawienia«.

Pigty etap obejmuje eschatologiczna pelnie wierzacych siéstr
i braci, wyrazajacy sie jako communio sanctorum. Wspdlnota swie-
tych ma podwdjne znaczenie, gdyz po pierwsze jest to komunia
w dobrach duchowych (sancta). Chodzi tu o taczno$é w Eucharystii,
sakramentach, Stowie Bozym czy lasce. Po drugie za$, wspdlnota
$wietych oznacza komunie miedzy osobami $wietymi (sancti). Ta
jednos¢ obejmuje wszystkich ochrzczonych, czyli tych, ktérzy wciaz
pielgrzymuja (na ziemi), pokutujg po $mierci czy doznaja pelni
szczedcia w niebie. Istnieje zywa wiez duchowa miedzy wierzacymi,
przebywajacymi w réznych wymiarach czasu i przestrzeni. Modli-
my sie za siebie nawzajem, za zmarlych, a takze prosimy $wietych

14 KK 4: ,Kiedy za$ dopelnito sie dzielo, ktérego wykonanie Ojciec powierzyt Sy-
nowi na ziemi (por. J 17, 4), zestany zostat w dzien Zielonych Swiat Duch $wie-
ty, aby Kosciét ustawicznie uswiecat i aby w ten sposéb wierzacy mieli przez
Chrystusa w jednym Duchu dostep do Ojca (por. Ef 2, 18). On to wlasnie jest
Duchem zycia, czyli zrédlem wody tryskajacej na zywot wieczny (por. J 4, 14;
7,38-39), przez Niego Ojciec ozywia ludzi umarlych na skutek grzechu, zanim
$miertelne ich ciata wskrzesi w Chrystusie (por. Rz 8, 10-11). Duch mieszka
w Kosciele, a takze w sercach wiernych jak w $wiatyni (por. 1 Kor 3,16, 6,19),
w nich przemawia i daje $wiadectwo przybrania za synéw (por. Ga 4, 6; Rz 8,
15-16i 26). Prowadzac Kosciét do wszelkiej prawdy (por. J 16, 13) i jednocze-
nie we wspdlnocie (in communione) i w postudze, uposaza go w rozmaite dary
hierarchiczne oraz charyzmatyczne, i przy ich pomocy nim kieruje oraz owoca-
mi swoimi go przyozdabia (por. Ef 4, 11-12; 1 Kor 12, 4; Ga 5, 22)”.
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o wstawiennictwo. Tak oto komunia z Tréjca Swieta prowadzi do
komunii miedzy ludZmirs.

Powyzsza analiza dynamiki powstawania Kosciota pozwala te-
raz trafniej wydoby¢ i opisa¢ mechanizmy jego duchowej ptodnosci.
W tych kluczowych etapach eklezjogenezy sprébujmy — positkujac
sie refleksjg kilku teologéw — doszukac sie trwalej owocnosci mi-
stycznego Ciala Chrystusa w ciggu dziejéw zbawienia. W tej per-
spektywie formowania sie Kosciota jako dynamicznego i Zzywotnego
organizmu, ksztaltowanego zaréwno przez tajemnice Tréjcy Swie-
tej, jak i tajemnice osoby ludzkiej, proces ptodnosci Kosciola jawi sie
nie jako przypadkowa wlasciwos¢ jego istnienia, lecz jako istotowy
i konstytutywny element jego natury-c.

Cenny przyczynek do naszej tematyki wnosi Y. Congar, ktéry
idee ptodnosci Kosciota (fécondité de I'Eglise) wiazat przede wszyst-
kim z Duchem Swietym, bedacym gwarantem ciaglego wzrostu, re-
formy i misyjnego swiadectwa w historii. Dzieki Duchowi wydaje on
owoce w historii, prowadzac ludzkosé¢ ku eschatologicznej petni.
Eklezjalna plodnos¢ to wynik zakorzenienia w Tréjcy Swietej, to
komunia (koinonia), to eschatologiczne napiecie. Kosciét jest woéw-
czas plodny, kiedy pozostaje wierny tradycji, otwarty na znaki cza-
séw i zakorzeniony w komunii Tréjcy. Wedtug francuskiego teologa
Duch ozywia Cialo Chrystusa, umozliwia charyzmaty, misje i daje
wzrost. Plodnosé Kosciota to nie statyczna cecha instytudji, lecz dy-

15 Por. A. Napiérkowski, Powstawanie Kosciota: od eklezjogenezy chrystocentrycznej do
eklezjogenezy trynitarnej, Verbum Vitae” 22 (2022), s. 1-18; por. A. Napiérkowski,
Proegzystencja Kosciola, Krakéw 2018, s. 65-93.

16 Por. G. Dziewulski, Pneumatologiczna eklezjologia i jej zwigzek z permanentng
eklezjogenezq. Wybrane aspekty, ,Poznanskie Studia Teologiczne”, t. 2 (2021),
s. 53-75.

17 Mamy tu do dyspozycji wielka trylogie pneumatologii: por. Y. Congar, Wierze
w Ducha Swzz;tego t. 1: Duch Swzety w ,ekonomii”. Objawienie i doswiadczenie Du-
cha, ttum. J. Stomka, Wydawnictwo Promic, Warszawa 1995. T. 2: , Panem jest
Duch i daje zycie” (2 Kor 3, 17), thum. J. Stomka, Wydawnictwo Promic Warsza-
wa 1995. T. 3: Rzeka zycia plynie na Wschodzie i na Zachodzie, ttum. J. Stomka,
Wydawnictwo Promic, Warszawa 1997.
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namiczne dziatanie Ducha, ktére czyni Kosciét ,owocnym” w histo-
rii — poprzez nawrdcenia, $wieto$¢ wiernych i dialog ze $wiatem. Dla
Congara ptodnosc rodzi sie tez z aktywnego udziatu laikatu: zwykli
chrzescijanie przez mitoé¢ (caritas), codzienne $wiadectwo i $wie-
tos¢ zycia, przyczyniaja sie do wzrostu Kosciota=.

Interesujace poszerzenie rozumienia eklezjalnej ptodnosci wpty-
wa z nauczania Jana Pawla I, ktéry juz w encyklice Redemptoris Mater
(1987) rozwijajac maryjng eklezjologie, przedstawit Maryje jako Mat-
ke Kosciota, bedaca wzorem macierzynstwa Kosciotae. Z kolei w en-
cyklice Redemptoris Missio (1990) papiez misje gloszenia Ewangelii 13-
czy z ptodnoscig. Kosciét jest plodny, gdy wychodzi na peryferie, rodzi
nowe wspdlnoty i nawraca serca. Nowa ewangelizacja — ,nowa w za-
pale, metodach i wyrazaniu” - jest motorem tej ptodnosci w $wiecie
zsekularyzowanym. Bez misji Koscié? staje sie bezptodny, zamkniety
w sobie. Najwieksza jednak ptodnos¢ biskup Rzymu przypisuje Eucha-
rystii, czego wyrazem jest jego nauczanie w encyklice Ecclesia de Eucha-
ristia (2003). U Jana Pawta II odnajdujemy tez poréwnanie ptodnosci
Ko$ciola z plodnoscia malzeniskiej i rodzinng. W adhortacji Familiaris
consortio (1981) papiez poglebia rozumienie mitos$ci matzenskiej, kté-
ra ujawnia sie nie tylko w biologicznym rodzeniu dzieci, lecz obejmuje
plodnos¢ duchowa, wyrazajaca sie w owocach moralnych, nadprzyro-
dzonychz. Rodzina chrzescijariska jest ,Kosciolem domowym” - iko-
na Tréjcy i ptodnego Ciata Chrystusaz.

18 Por. Y. Congar, Prawdziwa i falszywa reforma w Kosciele, ttum. A. Ziernicki,
Znak, Krakéw 2001.

19 Zob. Jan Pawet II, Katecheza ,Wizja Kosciota jako oblubienicy w Starym Testamen-
cie”, w: Wierze w Kosciél, jeden, swiety, powszechny i apostolski, Libreria Editrice
Vaticana, Watykan 1996, s. 81-84; Jan Pawel II, Katecheza ,Kosciét jako oblubie-
nica w Ewangeliach”, w: Wierze w Kosciél, jeden, swiety, powszechny i apostolski,
Libreria Editrice Vaticana, Watykan 1996, s. 85-88; Jan Pawel II, Katecheza
,Kosciot jako oblubienica wedtug sw. Pawta”, w: Wierze w Koscidl, jeden, swiety,
powszechny i apostolski, Libreria Editrice Vaticana, Watykan 1996, s. 89-92.

20 Jan Pawel II, Adhortacja apostolska Familiaris consortio, Watykan 1981, nr 28-36
oraz 48-52.

21 Zob. R. Skrzypczak, Wiara i seks. Jan Pawet II o matzeristwie i rodzinie, Wydaw-
nictwo AA, Krakéw 2015.
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Jakkolwiek zagadnienie duchowej ptodnosci Kosciota nie znala-
zto swojego odrebnego opracowania w nauczaniu Josepha Ratzin-
gera/Benedykta XVI, to jednak warto przywola¢ najistotniejsze
aspekty jego chrystocentrycznej i komunijnej eklezjologii, jakie
rozwijaja rozumienie plodnoséci. Przede wszystkim to Eucharystia
jest wedlug niego zrédtem zycia i ptodnosci Kosciola. W adhortacji
Sacramentum caritatis (2007) naucza, ze Eucharystia jest zrédlem
i szczytem zycia oraz misji chrzescijan. Eucharystia to udzielajacy
sie nam zmartwychwstaly Pan, co rodzi nowe zycie w wierzacych,
uswieca ich i posyta do misji.

W swoich wystapieniach Benedykt XVI podkreslal duchowa
plodnoséé zycia konsekrowanego i matzenskiego, bedacych swoistym
zaprzeczeniem sztucznych technik. W przemdéwieniu do Papieskiej
Akademii Zycia (2012) skrytykowat in vitro jako ,aroganckie” zaste-
powanie Boga, oddzielajace ptodnosé¢ od aktu malzenskiego. Praw-
dziwa plodnos¢ jest darem Bozym, zwigzanym z miloécia coniu-
galng (jednoczaca i prokreacyjna). Nasladujac Maryje i Chrystusa,
Koscié! jest plodny duchowo, gdyz rodzi dzieci Boze przez chrzest
i eucharystyczng komunie, a nie przez ,produkcje” zyciaz2.

W obliczu wzmagajacego sie sekularyzmu, ale tez po czesci
wskutek proceséw sekularyzacji, kiedy Kosciét stanie sie kreatywna
mniejszoscia, bedzie — wedlug Benedykta XVI — bardziej autentycz-
na wspdlnota, jaka przez wierno$¢ Ewangelii i $wiadectwo wplynie
istotnie na kulture. Ptodnos¢ nie mierzy sie liczba, lecz gtebig wiary:
Kosciét rodzi owoce nadziei, oczyszczajac sie i wracajac do zrédet
(ressourcement). W czasach kryzysu plodnos¢ rodzi sie z krzyza —
przez oczyszczenie i nowa ewangelizacje.

22 Por. Benedykt XVI, Przeméwienie do uczestnikéw Zgromadzenia Generalnego Pa-
pieskiej Akademii na rzecz Zycia. Temat obrad brzmial: ,Diagnoza i leczenie nie-
plodnosci”, Watykan 25 lutego 2012.
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3. Eklezjalna ptodnos¢ duchowa

Teandryczne ujecie Kosciota w swietle trynitarnym pozwala méwié
0 procesie jego powstawania, ktéry wpisany jest w dzieje odkupie-
niaizbawienia tak wierzacych, jak i calego $wiata. W tak rozumianej
eklezjogenezie trzeba nam dostrzega¢ tajemnice duchowej ptodno-
$ci Kosciola, gdzie chodzi przede wszystkim o ukazanie jego zdolno-
$ci jako wspédlnoty wierzacych do rodzenia nowych dzieci Bozych.
A zatem nie chodzi tu o historyczno-teologiczny proces wyksztat-
cania sie Kosciota, ale o udzielanie zycia Bozego wierzacym oraz ca-
temu $wiatu. Dokonuje sie to zwtaszcza na drodze sakramentalnej,
czyli przez chrzest i Eucharystie, ale tez przez nawrd6cenia, $wiadec-
two wiary oraz przynoszenie obfitych owocéw Ducha Swietego.

Temat duchowej plodnos$ci przynosi ze soba ujecie Kosciota
jako Oblubienicy. Eklezjologia oblubieniczosci jest biblijna i zostata
rozwinieta przez Ojcéw Kosciola. Ta perspektywa ujecia Kosciota
moze sta¢ sie pewna pomoca w przezwyciezaniu powaznych kry-
zysu wiary, jakie dotykaja wspolczesng wspélnote wierzacych. Ob-
lubieniczo$¢ Kosciota odstania nie tylko mitosci Boga do ludzi, ale
tez mitosna odpowiedz wierzacych do udzielajacego sie im Boga.
Ten wymiar oblubiericzoéci pozwala ponadto odkrywaé wymiar
eschatologiczny. Autor Apokalipsy laczy ziemie i niebo w transcen-
dentnej wizji, ukazujac wiez miedzy Chrystusem i Kosciolem. Jan
Apostot ukazuje Kosciél-Oblubienice przede wszystkim w postaci
zstepujacej, jako dar z wysokosci, jako ,Miasto Swiete — Jeruzalem
zstepujace z nieba od Boga” (Ap 21, 10-11). Baranek jawi sie tu jako
zrédlo $wietosci oraz uczestnictwa w chwale Bozej Kosciota, ktéry
pielgrzymuje w wierze. Wiara jest fundamentem oblubiericzej mi-
tosci, w ktérej Kosciét kontynuuje pielgrzymke zapoczatkowana
przez Najswietsza Maryje Panne>:.

23 Por. J. Lekan, Eklezjologia Sponsa Christi — odpowiedz na wspdtczesne kryzysy Ko-
Sciota? ,Roczniki Teologiczne” LXX (2023) 4, s. 71.
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Wizja Kosciola jako sponsa Christi pozwala zatem wychodzié¢
poza nadmierng instytucjonalno$¢ i klerykalizm, poza jego socjolo-
giczne i materialne pojmowanie i prowadzi do zanurzenia sie w mi-
sterium Tréjcy Swietej?a.

Prezentujac plodnos¢ Kosciola, trudno pomingé wymiar macie-
rzynski. Kosciét to Matka, rodzaca dzieci w bolesciach chrztu i Krzy-
za. Sw. Cyprian z Kartaginy (III w.) méwil: ,Kto nie ma Kosciota za
Matke, nie moze mie¢ Boga za Ojca”. Najdoskonalszym wzorem tej
duchowej ptodnosci jest Maryja Wniebowzieta. Jan Pawel II w en-
cyklice Redemptoris Mater (1987) podkreslal, ze plodnos¢ Kosciota
rodzi sie z Maryjnego ,tak” i z ofiary Chrystusa. Jej ,Amen” w Naza-
recie i wspélcierpienie pod Krzyzem na Golgocie otworzyly zrédlo
taski, ptynace od Tréjosobowego Boga.

Trzeba tu zaznaczy¢, ze owocnos¢ tej duchowej plodnosci nie
jest wynikiem ludzkiego zaangazowania, nie mierzy sie jej liczba
wiernych czy sprawczoscia struktur, ale jest nade wszystko wyni-
kiem wiernoéci Krzyzowi. Jezus powiedzial: , Jesli ziarno pszeni-
cy wpadlszy w ziemie nie obumrze, zostanie samo jedno; ale jezeli
obumrze, przynosi plon obfity” (J 12, 24). Ptodnosci duchowej nie
wyrazaja zatem socjologiczne statystyki czy badania opinii pu-
blicznej, lecz zawiera sie ona w liczbie $wietych i blogostawionych,
w meczennikach i $wiadkach wiary. W kontekscie malejacej liczeb-
nie wspdlnoty w Europie — wlasnie w sytuacjach ,zimy Koséciota”
rodza sie najwieksi $wieci, co papiez Benedykt XVI rozumiatl jako
splodnosé Krzyza”s. Prawdziwa plodnos¢ nie zalezy od demografii,
lecz od glebi wiary i mitosci.

24 Por. J. Lekan, Eklezjologia Sponsa Christi — odpowiedz na wspdtczesne kryzysy Ko-
sciota?, dz. cyt., s. 74.

25 Benedykt XVI, Swiatto $wiata: Papiez, Kosciét i znaki czasu. Wywiad przeprowa-
dzit Peter Seewald, ttum. Monika Rodkiewicz, Znak, Krakéw 2011, s. 171-173:
,Zmaleje liczebnie (...). Z sytuacji kryzysu wyloni sie jednak Kosciét jutra -
Kosciédl, ktdry wiele utraci. Stanie sie maly i bedzie musial wszystko niemal od
poczatku zaczynac (...). Bedzie to Kosci6t bardziej duchowy, ktéry nie bedzie
przypisywal sobie mandatu politycznego (...). Bedzie ubogi i stanie si¢ Koscio-
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Filarem duchowej ptodnosci Kosciota s3 jednak przede wszyst-
kim sakramenty, gdzie wierni spotykaja sie z taska Boza i ja przyj-
mujg przez widzialne znaki. Przez siedem sakramentéw: chrzest,
bierzmowanie, Eucharystia, pokuta (spowiedz), namaszczenie cho-
rych, $wiecenia kaptanskie i malzenistwo poglebia sie dzieciectwo
Boze w wierzacych. Przez nie dochodzi nie tylko do oddawania czci
Bogu, ale i do uswiecania ludzi i calego $wiatazs. W kontekscie od-
radzania Kosciola, sakramenty s3 zrédtem duchowej mocy, gdyz
przez nie Duch Swigty odnawia wspoélnote, umozliwiajac nawréce-
nie i wzrost duchowy. Oprécz sakramentéw warto tez wspomnie¢
sakramentalia (np. blogostawienistwa), przygotowujace do sakra-
mentéw i uwiecajace codzienne zycie. Niebagatelng role spelnia tu
liturgia pogrzebowa, gdzie tekst prefacji uczy nas o duchowej trans-
formacji: ,W Nim [Jezusie Chrystusie] zablysta dla nas nadzieja
chwalebnego zmartwychwstania i cho¢ nas zasmuca nieunikniona
konieczno$¢ $mierci, znajdujemy pocieche w obietnicy przyszlej
nie$miertelnoéci. Albowiem zycie Twoich wiernych, o Panie, zmie-
nia sie, ale sie nie koniczy i gdy rozpadnie sie dom doczesnej piel-
grzymki, znajda przygotowane w niebie wieczne mieszkanie”2”.

Duchowa plodnos¢ Eklezji ujawnia sie nie tylko w macierzyn-
stwie Najs$wietszej Dziewicy, w Krzyzu czy w sakramentach, ale
takze w $wiadectwie i misyjnoéci. Chodzi tu o rézne obszary apo-
stolstwa, takie jak ewangelizacja, r6zne dzieta milosierdzia, obrona
zycia od poczecia az do naturalnej $mierci czy poszanowanie god-
nosci osoby ludzkiej. Trzeba tez wspomnieé rézne formy przepo-
wiadania: homilie, kazania, katechezy, przygotowania do I Komunii
Swietej, nauki przed bierzmowaniem, przedslubne, rekolekcje czy
misje parafialne.

tem ubogich (...). Wlasnie w sytuacjach «zimy Kosciota» rodza sie najwieksi
$wieci (...). Méwitem o «ptodnosci Krzyza»”.

26 Zob. Znaki tajemnicy, red. K. Porosto, R. J. Wozniak, Sakramenty w teorii i praktyce
Kosciota, Wydawnictwo WAM, Krakéw 2018.

27 Mszat Rzymski, Editio Vaticana, Prefacja I o zmartych.
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Dowartosciowujac rozumienie Kosciota w jego odniesieniu an-
tropologicznym, ale nie ulegajac jego socjologizacji, trzeba podkre-
§li¢, ze duchowa plodnos¢ Kosciola jest zawsze darem Tréjcy Swietej,
a nie ludzkim osiggnieciem. Cho¢ jak zauwazyt F. Varillon , pokora
i stabo$¢” Boga nie naruszaja niczyjej wolnosci. Wszechmocny ocze-
kuje cierpliwie ludzkiej wspélpracy, co wyrazil juz Augustyn z Hip-
pony stwierdzeniem: ,Bég, ktéry cie stworzyt bez ciebie, nie zbawi
cie bez ciebie” (Qui creavit te sine te, non salvabit te sine te)?s.

Abstrakt

Dynamika eklezjogenezy a duchowa ptodnosé Kosciota

Artykul analizuje zwigzek miedzy eklezjogeneza, rozumiana jako wielo-
etapowy proces powstawania Kosciola — od zamystu Tréjcy Swietej, przez
Wecielenie, Krzyz i Zmartwychwstanie, po Pie¢dziesigtnice a jego duchowsa
plodnoscia. Podkresla, ze plodnosé Kosciola — ujmowana jako idea oblu-
bieficza, macierzyriska — spelnia sie¢ w zdolnosci do rodzenia nowych dzie-
ci Bozych, co dokonuje sie przez chrzest, Eucharystie i inne sakramenty
i sakramentalia. Plodno$¢ owocuje wewnetrzng odnowa chrzescijan i ich
misyjnym zaangazowaniem. Ptodnos¢ Kosciola nie jest zaledwie skutkiem
jego istnienia, lecz konstytutywnym wymiarem jego fundagcji i natury,
co zakorzenione jest w akcie zalozycielskim Tréjcy Swietej i nieustannie
ozywiane przez Ducha Swietego. Autor krytykuje ponadto redukowanie
powstawania Koéciota wytacznie do chwili Zestania Ducha Swietego. Wy-
korzystujac metode historyczno-teologiczng i analityczno-syntetyczna
pokazuje, ze zrozumienie zwigzku eklezjogenezy i eklezjalnej ptodnosci
wyjasnia zdolnos$¢ Kosciota do jego permanentne;j rewitalizacji mimo kry-
zys6w wspdlczesnych.

Stowa kluczowe: eklezjogeneza, ptodno$¢, oblubieniczo$¢, macierzynstwo,
sakramenty

28 Augustyn z Hippony, Wybrane kazania, ttum. J. Tluk i inni, Wydawnictwo WAM, Kra-
kéw 2004, (cytat w tomie zawierajacym Sermo 169). Lub: Augustinus Hipponensis,
Sermo 169, w: Patrologia Latina, t. 38, kol. 923 (red. J. P. Migne, Paryz 1844-1864).
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Résumé

La dynamique de I'ecclésiogenése
et la fécondité spirituelle de 'Eglise

Cet article analyse le lien entre l'ecclésiogenése, comprise comme le proces-
sus en plusieurs étapes de la formation de I'Eglise — depuis le dessein de
la Sainte Trinité, en passant par 'Incarnation, la Croix et la Résurrection,
jusqu’a la Pentecote — et sa fécondité spirituelle. La fécondité de I'Eglise,
comprise comme une idée nuptiale et maternelle, se réalise dans la capa-
cité a donner naissance a de nouveaux enfants de Dieu, ce qui s'accomplit
par le baptéme, 'Eucharistie et d’autres sacrements et sacramentaux. La
fécondité porte ses fruits dans le renouveau intérieur des chrétiens et leur
engagement missionnaire. La fécondité de 'Eglise n’est pas seulement le
résultat de son existence, mais une dimension constitutive de sa fonda-
tion et de sa nature, enracinée dans l'acte fondateur de la Sainte Trinité et
constamment animée par le Saint-Esprit. Lauteur critique en outre le fait
de réduire la naissance de 'Eglise au seul moment de la Pentecéte. A T'aide
d’'une méthode historico-théologique et analytiquement synthétique, il
montre que la compréhension du lien entre 'ecclésiogenése et la fécondité
ecclésiale expliqué la capacité de I'Eglise a se revitaliser en permanence
malgré les crises contemporaines.

Mots clés : ecclésiogenése, fécondité, maternité, sacrements

Zusammenfassung

Die Dynamik der Ekklesiogenese
und die spirituelle Fruchtbarkeit der Kirche

Der Artikel analysiert den Zusammenhang zwischen der Ekklesiogenese,
verstanden als mehrstufiger Entstehungsprozess der Kirche — vom Plan der
Heiligen Dreifaltigkeit tiber die Menschwerdung, das Kreuz und die Auferste-
hung bis hin zu Pfingsten — und ihrer spirituellen Fruchtbarkeit. Er betont,
dass sich die Fruchtbarkeit der Kirche — verstanden als brautliche, miitterli-
che Idee - in der Fahigkeit erfiillt, neue Kinder Gottes zu gebaren, was durch
die Taufe, die Eucharistie und andere Sakramente und Sakramentalien ge-
schieht. Die Fruchtbarkeit fihrt zur inneren Erneuerung der Christen und
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zu ihrem missionarischen Engagement. Die Fruchtbarkeit der Kirche ist
nicht nur eine Folge ihrer Existenz, sondern ein konstitutiver Aspekt ihrer
Grundung und ihres Wesens, der im Griindungsakt der Heiligen Dreifaltig-
keit verwurzelt ist und stindig durch den Heiligen Geist belebt wird. Der
Autor kritisiert dariiber hinaus die Reduzierung der Entstehung der Kirche
ausschlieflich auf den Moment der Herabkunft des Heiligen Geistes. Unter
Verwendung einer historisch-theologischen und analytisch-synthetischen
Methode zeigt er, dass das Verstindnis des Zusammenhangs zwischen Ek-
klesiogenese und ekklesialer Fruchtbarkeit die Fahigkeit der Kirche zur per-
manenten Erneuerung trotz der Krisen der Gegenwart erklirt.

Schlisselwérter: Ekklesiogenese, Fruchtbarkeit, Brautsein, Mutterschaft,
Sakramente

Abstract

The dynamics of ecclesiogenesis and the spiritual fruitfulness of
the Church

The article analyzes the relationship between ecclesiogenesis, understood
as the multi-stage process of the formation of the Church—from the plan
of the Holy Trinity, through the Incarnation, the Cross, and the Resur-
rection, to Pentecost—and its spiritual fruitfulness. It emphasizes that
the fruitfulness of the Church—understood as a spousal love, maternal
idea—is fulfilled in its ability to give birth to new children of God, which is
accomplished through baptism, the Eucharist, and other sacraments and
sacramentals. Fruitfulness results in the internal renewal of Christians
and their missionary commitment. The fruitfulness of the Church is not
merely a consequence of its existence, but a constitutive dimension of its
foundation and nature, which is rooted in the founding act of the Holy
Trinity and constantly enlivened by the Holy Spirit. The author also criti-
cizes the reduction of the Church’s formation to the moment of Pentecost
alone. Using a historical-theological and analytical-synthetic method, he
shows that understanding the relationship between ecclesiogenesis and
ecclesial fertility explains the Church’s capacity for permanent revitaliza-
tion despite contemporary crises.

Keywords: ecclesiogenesis, fruitfulness, spousal love, motherhood, sacraments
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Piotrowo-maryjne macierzynstwo Kosciota

Wstep

Koncepcja piotrowo-maryjnego macierzynstwa Kosciota odnosi sie
do dwuwymiarowej natury Kos$ciota w teologii: wymiaru piotro-
wego (symbolizujacego strukture instytucjonalna, autorytet hie-
rarchiczny i przywédztwo, odwotujacego sie do prymatu i urzedu
$w. Piotra) oraz wymiaru maryjnego (reprezentujacego aspekt re-
ceptywny, $wiety, macierzynski i charyzmatyczny, odwotujacego sie
do Maryi jako Matki Kosciota).

Pytanie o maryjne macierzynstwo jest uzasadnione w porzad-
ku natury i taski, za$ o piotrowy charakter macierzynstwa Koéciota
brzmi na pierwszy rzut oka paradoksalnie, a w czasach promujacych
kulture ,,gender” kontrowersyjnie. Urzad $w. Piotra symbolizuje za-
sade ojcostwa, jednosci i autorytetu, macierzynstwo odnosi sie do
Kosciola jako zgromadzenia w catosci. W teologii Josepha Ratzin-
gera/Benedykta XVI, Franciszka i Leona XIV istnieja bardzo mocne
podstawy, by uzasadni¢, ze postuga Piotra ma swéj wklad w wymiar
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macierzynski Koéciota, cho¢ nie w sensie biologicznym czy psycho-
logicznym, lecz teologicznoeklezjologicznym i sakramentalnym.

Wymiar maryjny uwazany za pierwotny i nadrzedny, umozli-
wiajacy funkcjonowanie wymiaru piotrowego, bedzie w kazdej cze-
$ci potraktowany jako priorytetowy. Macierzynstwo Kosciota bo-
wiem podkresla jego role jako Matki wiernych, pielegnujacej wiare,
milosierdzie i $wietos$¢. Ta idea jest rozwijana w pismach Josepha
Ratzingera/Benedykta XVI oraz w nauczaniu kolejnych papiezy:
Franciszka i Leona XIV.

1. W pismach Josepha Ratzingera i nauczaniu Be-
nedykta XVI

Joseph Ratzinger/papiez Benedykt XVI w swoim nauczaniu teolo-
gicznym i papieskim gteboko rozwijal refleksje nad maryjnym ma-
cierzynstwem Kos$ciota, widzac w Maryi nie tylko Matke Jezusa, ale
przede wszystkim pierwowzor i zrédlo macierzynskiej natury cale-
go Kosciota. Maryjny wymiar byt dla niego bardziej fundamentalny
niz jakikolwiek inny aspekt Koéciota - jest to istota Kosciola jako
Matki, Oblubienicy i wspélnoty rodzacej w tasce.

Joseph Ratzinger, piszac po Soborze Watykanskim II o funkeji
mariologii w teologii, ukierunkowat ja eklezjocentrycznie. ,W sto-
sunku do Kosciola wlasciwie rozumiana mariologia pelni funkcje
objasniania i poglebiania” o nim wiedzy — stwierdzil Ratzinger:.
Co wiecej, zauwazyl, ze ,do wypowiedzi na temat Maryi zmusita
chrystologia (...), a w epoce Ojcéw w eklezjologii zarysowywala sie
cala mariologia, mimo iz imie Matki Pana nie bylo przy tym wy-
mieniane: Virgo Ecclesia, Mater Ecclesia, Ecclesia immaculata, Ecclesia
assumpta — wszystko, co p6zniej bedzie mariologia, istniato naj-

1 J. Ratzinger, Miejsce mariologii i poboznosci maryjnej w catosci wiary i teologii,
w: J. Ratzinger-Benedykt XVI, H. Urs von Balthasar, Maryja w tajemnicy Kosciota,
tlum. W. Szymona, Krakéw 2007, s. 20.
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pierw jako eklezjologia”. Spostrzezenie to ma ogromne znaczenie
dla zrozumienia maryjno-macierzynskiej roli Kosciola, gdyz wyja-
$nia zwigzek ukryty w pojeciowaniu o Kosciele na poziomie relagji:
Chrystus - Maryja — Kosciél. Ratzinger stosujac metode differentia
specifica umiejetnie zinterpretowal podstawowe nazwy wspélnoty
wierzacych w Chrystusa: Kosciota, Ludu Bozego czy Ciata Chrystu-
sa. Uzyt maryjnego klucza w wyjasnieniu nowotestamentalnego
obrazu Kosciota. Zwrdcit uwage, ze nazwa Kosciét pochodzi z jezy-
ka greckiego (ékxAnoia) i jest rodzaju zenskiego. Niesie w zwigzku
z powyzszym potencjal macierzynstwa decydujacy o podstawie sity,
na ktérej sie opiera®. Termin ékkAnoia w jezyku greckim ma bardzo
konkretne i ciekawe pochodzenie od dwéch greckich elementéw:
ek- / ex- ,z, sposrod” i kaleo (kaAéw) ,wolaé, wzywac”+. Dostownie
wiec ekklésia znaczy ,.ci, ktorzy zostali wezwani, wywolani sposréd
(innych)”s.

Rodzacy sie Kosciét ,zbiega sie w chrystologicznym centrum,
ktére przybiera konkretny ksztalt w zgromadzeniu wierzacych
przy stole Pariskim”s. Tak rozumiany Koéciét jako zgromadzenie
w Chrystusie zawiera w sobie tajemnice macierzynstwa, gdyz rodzi
nieustannie nowych czlonkéw. Kosciél jest matka, poniewaz ro-
dzi w wierze, karmi sakramentami, chroni, prowadzi i wychowuje.
Macierzynistwo Kosciola jest zakorzenione w Maryi, ktéra jest jego
»ikona”, ,wzorem” i ,najczystsza forma”. To macierzynstwo nie jest

2 J. Ratzinger, Miejsce mariologii i poboznosci maryjnej w catosci wiary i teologi,
dz. cyt., s. 23.

3 Tamze, s. 20.

4 W starozytnej Gredji ekklésia oznaczala: zgromadzenie obywateli uprawnionych
do podejmowania decyzji publicznych, zebranie ludzi wezwanych do oméwie-
nia spraw wspélnoty. Dopiero pézniej, w jezyku chrzescijariskim, termin zaczat
oznaczac: Kosciél jako wspolnote wierzacych, zgromadzenie chrzescijan.

5  C. Bartnik, Kosciol, w: A. Szostek (red.), Encyklopedia katolicka, t. 9, Lublin
2002, kol. 998.

6 J. Ratzinger-Benedykt XVI, Kosciéf. Wspélnota w drodze, ttum. D. Chodyniecki,
Kielce 2009, s. 26.
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jedynie metaforg — jest realnym wymiarem Ko$ciola jako podmiotu
zbawczego. Jest to mozliwe dzieki milosci oblubiericzej, stanowia-
cej warunek macierzynstwa. Jednoczaca sita Kosciota zawiera sie
w poboznosci, a ta ma wymiar maryjny w sensie postawy serca: za-
ufania i pokory wobec wezwania przez Boga, a takze otwartosci na
Jego wewnetrzny glos. Maryja jest wzorem wiary, postuszenstwa
i zaufania Bogu. Jej postawa ,niech mi sie stanie” jest archetypem
odpowiedzi cztowieka na Boze dzialanie, a ujmujac to globalnie, jest
»archetypem Kosciola”. W opinii Ratzingera Ko$ciél, nazywany Lu-
dem Bozym, koncentruje sie woké! meskiego wymiaru aktywizmu
socjologicznego, uwypukla strukturalny stopien swojej dziatalno-
$ci”. Kosciél natomiast jako Ciato Chrystusa jest Jego organizmem,
ale wymaga interpretacji na tle formuly Ksiegi Rodzaju 2, 24: ,staja
sie jednym cialem” (por. 1 Kor 6, 17)=. Ratzinger tlumaczyl, ze

(...) Kosciét jest Ciatem (Leib-Fleisch) Chrystusa w duchowym
napieciu milosci, w ktérym realizuje sie malzeriska tajemnica Ada-
ma i Ewy, a wiec w dynamizmie jednosci, ktéra nie usuwa odrebno-
$ci. Znaczy to: eucharystyczno-chrystologiczne misterium Kosciota
(...), jest poprawnie rozumiane wtedy tylko, gdy obejmuje w sobie
tajemnice maryjna: stuchajacej Stuzebnicy, ktéra — wyzwolona
przez taske — wypowiada swe Fiat i przez to staje sie Oblubienica,
a tym samym Cialeme.

Intuicja Ratzingera, ze Ko$ciét nie moze by¢ rozumiany po-
prawnie bez odniesienia do Maryi, zawiera tadunek maryjnego
macierzynstwa Kosciola. W Maryi bowiem odstania sie najglebsza
struktura eklezjalnej odpowiedzi na Boga. Ratzinger stwierdzil, ze
Maryja nie jest dodatkiem do Kosciota ani ,,poboznosciowym orna-
mentem”. Ona ujawnia, czym Ko$cié! jest w swojej istocie. Kosciét
nie zaczyna sie od struktur, urzedéw, prawa czy organizacji. Zaczy-

7 Por. J. Ratzinger, Miejsce mariologii i poboznosci maryjnej w catosci wiary i teologii,
dz. cyt., s. 20-21.
Tamze, s. 22.

9  Tamze.
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na sie od osoby, ktéra stucha, wierzy i odpowiada Bogu. Maryja jest
pierwsza, ktéra to czyni w sposéb doskonaly. Dlatego tajemnica Ko-
$ciola jest maryjna, zanim staje sie hierarchiczna. Maryja zostala
przedstawiona przez Ratzingera jako ,stuchajaca Stuzebnica” czyli
jako ta, ktéra stucha - a sluchanie jest pierwszym aktem wiary=.
Koscié! rodzi sie nie z dzialania, lecz z przyjecia Stowa. Maryja stu-
cha Stowa Bozego. Pozwala, by to Stowo jg uksztattowato. Jej posta-
wa jest czysta receptywnoscia, otwartoscig. Ratzinger podkreslil,
ze Kosciét jest najpierw Stuzebnica, nie Panig; najpierw stucha, za-
nim naucza. Stwierdzenie Ratzingera, ze ,Maryja jest wyzwolona
przez taske”, przybliza prawde o tym, ze Maryja nie dziala z wia-
snej mocy. Jej odpowiedz jest mozliwa dzieki uprzedniej tasce. To
kluczowe, Koscidt nie jest dzietem ludzi, lecz Bozym darem, ktéry
czlowiek przyjmuje. Maryja jest pierwsza, ktéra doswiadcza tej lo-
giki taski. Jej fiat — ,niech mi sie stanie” — jest modelem odpowiedzi
Kosciota. To nie jest bierna zgoda, lecz akt wolnosci, akt mitosci,
akt catkowitego zaufania. Kosciét jest Kosciotem tylko wtedy, gdy
wypowiada swoje fiat wobec Boga, a nie wobec wlasnych projektéw.
Maryja, stwierdzil Ratzinger, ,przez to staje sie Oblubienicg”+2. Ma-
ryja jest Oblubienica, bo w pelni przyjmuje Stowo. W niej dokonuje
sie zjednoczenie Boga i czlowieka. Kosciét jest Oblubienica Chry-
stusa na wzér Maryi: przyjmuje Stowo, pozwala sie przenikna( ta-
sce, zyje z relacji, nie z wlasnej autonomii. Oblubieiczo$¢ oznacza
relacyjnos¢, mitosé, wiernosé — nie strukture.

Najbardziej zaskakujacym momentem mysli Ratzingera jest
stwierdzenie, ze Maryja przez fiat staje sie ,,... tym samym Cialem”=.
Maryja, przyjmujac Stowo, staje sie Matka Ciala Chrystusa. A Ko-

10 Por. J. Ratzinger, Laski petna — elementy poboznosci maryjnej, w: J. Ratzinger-Be-
nedykt XVI, H. Urs von Balthasar, Maryja w tajemnicy Kosciota, dz. cyt., s. 62-63.

11 J. Ratzinger, Miejsce mariologii i pobozno$ci maryjnej w catosci wiary i teologii,
dz. cyt., s. 22.

12 Tamze.

13 Tamze.
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$cidt jest Cialem Chrystusa, czyli Maryja jest poczatkiem Kosciola.
Koscidt jest kontynuacja jej ,tak”, jest Cialem, bo najpierw przyjeta
ona Stowo, ktdre stalo sie cialem. W ten sposéb tajemnica maryjna
staje sie kluczem do zrozumienia macierzynskiego charakteru ekle-
zjologii. Ratzinger, tlumaczac hermeneutycznie te prawde, stwier-
dzit, Ze Kosciél nie jest najpierw instytucja, lecz osobowa odpowie-
dzig na Boga. Maryja jest ikong Kosciota w jego najczystszej formie.
Bez wymiaru maryjnego Koscié! staje sie: biurokracjg, organizacja,
strukturg wladzy, projektem socjologicznym. Wymiar maryjny chro-
ni Kosciél przed redukcja do instytucji. Pokazuje, ze Kos$ciét jest:
stuchajacy, przyjmujacy, oblubienczy, zyjacy z taski, odpowiadajacy
Bogu w wolnosci. To dlatego Ratzinger méwi, ze bez Maryi nie da sie
zrozumie¢ Kosciota a ,,...wypowiedzi dotyczace macierzynstwa Ma-
ryi oraz Maryi jako obrazu Kosciota maja sie do siebie jak «factum»
i «misterium facti», jak rzeczywistos¢ i sens okreslajacy jej znacze-
nie™. Fakt bez sensu jest élepy, a sens bez faktu jest pusty.
Macierzynistwa Kosciola nie mozna tlumaczy¢ w oparciu o fakt,
ktéry potwierdza, ze Maryja w porzadku fizycznym jest Matka Pana,
natomiast podstawg przyjecia tego twierdzenia jest hermeneuty-
ka wiary, dzieki ktérej w teologicznym wymiarze Koscidl, jako ze-
spolony ze swoim Panem ,(...) w oblubiericzej mitosci, spelnia na-
dzieje wierzacych na przebdstwienie na drodze wiary”s. Wyrazona
jest w tym ujeciu realizacja najglebszej duchowej formy zespolenia
odpowiadajacego kontynuacji Przymierza, ktére Bég zawart z Izra-
elem, a Maryja jest jego spersonalizowanym uaktualnieniem, zgod-
nie ze stowami z Ewangelii bukasza: ,Blogostawiona jestes$, ktéras
uwierzyta (kk 1, 45) i ,Blogostawieni, ktérzy stuchaja stowa Boze-
go i zachowuja je” (Ek 11, 28):c. Maryja w chwili, gdy wypowiada
swoje tak, ,jest uosobieniem Izraela, jest Kosciotem w swej osobie

14 J. Ratzinger, Miejsce mariologii i poboznosci maryjnej w catosci wiary i teologii,
dz. cyt., s. 25.

15 Tamze, s. 24-25.

16 Tamze, s. 25.
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ijako osoba””. Maryja jest wzorem Ko$ciota, ktéry przyjmuje Stowo
Boze w wierze i oddaje sie Bogu jako ,dobra ziemia”, na ktérej Stowo
moze owocowac. Benedykt XVI w homilii na uroczystos¢ Swietej Bo-
zej Rodzicielki Maryi z 1 stycznia 2012 r. glosil: ,Maryja jest Matka
iwzorem Kosciola, ktéry przyjmuje w wierze Stowo Boze i oddaje sie
Bogu jako «dobra ziemia», na ktérej On moze wypelnia¢ swoja ta-
jemnice zbawienia”e. Kosci6l rodzi nowe dzieci Boze przez chrzest,
Eucharystie i zycie laski - na podobieistwo Maryi, ktéra stala sie
Matka przez postuszenstwo i fiate.

Bycie Matka Chrystusa i Ko$ciota dato Maryi przywilej ma-
cierzynstwa biologicznego i charyzmatycznego, duchowego. Be-
nedykt XVI wielokrotnie podkreslal, ze tytul Theotokos — Boza
Rodzicielka jest fundamentem wszystkich innych tytuléw Maryi.
W katechezie z 2 stycznia 2008 roku o Bozym macierzynstwie Ma-
ryi stwierdzil: ,,(...) Matka Odkupiciela Maryja jest réwniez Matka
Mistycznego Ciata Chrystusa, ktérym jest Kosciél. Stusznie wiec 21
listopada 1964 roku, podczas Soboru Watykanskiego II, Pawet VI
uroczy$cie nadal Maryi tytul Matki Kosciota. Wlasnie dlatego, ze
jest Matka Kosciola, Maryja Dziewica jest réwniez Matka kazdego
z nas, cztonkéw Mistycznego Ciala Chrystusa”. To macierzynstwo
Maryi rozciaga sie na caly Kosciétl i na kazdego wierzacego - ro-
dzi ona w tasce, prowadzi do Chrystusa i wypelnia swoja role az do
konica czaséw. W katechezie z 14 marca 2012 roku Benedykt XVI
moéwil: ,Matka Boga i Matka Kosciola, Maryja trwa w macierzyn-
stwie do kotica dziejéw. Zawierzamy Jej kazda faze przejsciowa na-

17 J. Ratzinger, Miejsce mariologii i poboznosci maryjnej w catosci wiary i teologii,
dz. cyt., s. 25.

18 Benedykt XVI, Wychowanie jest integralng czescig ewangelizacji, ,L'Osservatore
Romano” (PL) 2 (2012) 340, s. 20.

19 Por. tamze.

20 Benedykt XVI, Niech Maryja kieruje naszymi krokami w nowym roku, ,L'Osserva-
tore Romano” (PL) 2 (2008) 300, s. 27.
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szego zycia indywidualnego i koscielnego”»'. Maryja uczy Kosciota
wytrwatej modlitwy (por. Dz 1, 14 — w Wieczerniku z apostotami),
a Kosciét jako Matka pociesza, leczy rany i troszczy sie o cierpigcych
- odzwierciedlajac Boza czulosé. Macierzynstwo Kosciola dzieki
Maryi przybrato ukonkretniony wyraz. W homilii z 11 lutego 2010
roku, wygloszonej w Swiatowy Dzieri Chorych, méwil: ,Matczyna
troska Kosciota jest odblaskiem troskliwej mitosci Boga, o ktérej
mowi prorok Izajasz: «Jak kogo$ pociesza wlasna matka, tak Ja was
pocieszac bede (por. Iz 66, 13)»"22. Maryja jako pierwsza i doskona-
ta uczennica pokazuje Kosciotowi, jak by¢ matka: pelna troski o sta-
bych, chorych i grzesznikéw.

Maryjny wymiar chroni Kosciét przed redukcja. Benedykt XVI,
zaréwno jako teolog kardynal Ratzinger, jak tez podczas pontyfi-
katu w roli papieza, podkreslal, ze Kosciél jest przede wszystkim
maryjny — kontemplacyjny, otwarty na taske, plodny Duchem. Bez
tego wymiaru Koscié? traci serce i staje sie tylko instytucjg. Maryja
zapewnia Ko$ciolowi miejsce afektywnosci w wierze i chroni przed
sucho$cig czy ideologizacjg. ,Ta matczyna troska przemawia bez
stéw, budzi w sercach otuche, glteboka rados¢, radosé, ktéra w pa-
radoksalny sposéb wspélistnieje z bélem, z cierpieniem. Kosciét,
podobnie jak Maryja, zachowuje w swym sercu dramaty czlowieka
i Bozg pocieche, niesie je z sobg w historii”>.

Benedykt XVI silnie podkres$lal prymat wymiaru maryjnego nad
piotrowym w strukturze Kosciota. W swojej refleksji nad kryzysem
Kosciota Ratzinger opisywal wymiar piotrowy jako element instytu-
cjonalny, zapewniajacy jednos$c¢ i strukture?+, ale bez wymiaru maryj-

21 Benedykt XVI, Bez Maryi nie ma Kosciota, ,L'Osservatore Romano” (PL) 5
(2012) 343, 5. 55.

22 Benedykt XVI, Chorzy i cierpigcy sqg w Kosciele uczestnikami pielgrzymki wiary
i nadziei, ,,L'Osservatore Romano” (PL) 3-4 (2010) 321, s. 29.

23 Tamze.

24 Benedykt XVI, Swiattos¢ $wiata. Benedykt XVI w rozmowie z Peterem Seewaldem,
ttum. P. Napiwodzki, Krakéw 2011, s. 148.
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nego — ktéry reprezentuje wewnetrzng $wieto$é, modlitwe i asceze
— Koscidt staje sie martwa konstrukcja. Wymiar maryjny jest nadrzed-
ny, poniewaz wpisuje sie we ,wnetrze” Kosciola, w jego charyzmat
idynamike duchowga, kontrastujace z hipertrofia instytucjonalna, kté-
ra moze prowadzi¢ do skupienia na wladzy zamiast na zywej wierze.
Ratzinger odnosil sie z dezaprobatg do promocji wyltacznie me-
skiego modelu Kosciola skupionego na dzialaniu, wzywat przy tym
do odzyskania maryjnej receptywnosci jako klucza do autentycznej
relacji wewnetrznej czlowieka z Bogiem w Kosciele. Strategiczna
intuicja Ratzingera nawigzujaca do przekonania, ze Piotr nie stoi
ponad Kosciolem, lecz w nim i dla niego oznacza, ze Piotr jest we-
wnatrz wymiaru macierzyriskiego Kosciota. Jego postuga jest stuzba,
wobec tego macierzynstwa. Jego autorytet ma charakter ochronny
i jednoczacy, czyli sprowadza sie do dopelnienia funkeji o charakte-
rze typowo macierzynskim w sensie duchowym. Postuga Piotrowa
i caly aparat hierarchiczny istnieja w ramach tego macierzynskiego
profilu i mu stuzy. Benedykt XVI w homilii na uroczystos¢ Zwiasto-
wania w dniu 25 marca 2006 roku stwierdzil: ,Ta opatrznosciowa
zbiezno$¢ pomaga nam postrzegac dzisiejsza uroczystos¢, w ktorej
w spos6b szczegdlny widoczne jest principium Piotrowe Kosciota
w $wietle innego principium — maryjnego, ktére jest jeszcze bardziej
pierwotne i fundamentalne”s. Maryjny wymiar poprzedza i przeni-
ka piotrowy - Piotr i jego nastepcy sa ,wlaczani” pod plaszcz Maryi,
w przestrzen Jej fiat2s. Piotrowa postuga zatem to stuzba profilowi
macierzyniskiemu Kosciota. Urzad Piotrowy ma charakter stuzebny:
umacnia braci w wierze (Ek 22, 32), buduje Kosciét jako skata, ale
po to, by Kosciét mégt w pelni realizowac sie w wymiarze macie-
rzynskim, a wiec rodzi¢ w wierze, karmié, pociesza¢, przyjmowac
wszystkich. W przeméwieniu do Kurii Rzymskiej 22 grudnia 2005
roku Benedykt ostrzegal przed redukowaniem Kosciota do struktu-

25 Benedykt XVI, Budujemy Kosciét wspélnote mitosci, ,L'Osservatore Romano”
(PL) 5 (2006) 283, s. 33-34.
26 Benedykt XVI, Budujemy Kosciét wspélnote mitosci, dz. cyt., s. 33-34.
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ry biurokratycznej czy czysto ,meskiej” - Piotr ma chronié¢ i wspieraé
macierzynska ptodnos¢ taski, a nie ja ograniczac¢".

W nauczaniu Benedykta XVI mozna wskaza¢ trzy linie argu-
mentacji postugi Piotra na rzecz macierzynskiego oblicza Kosciota
w sensie teologicznym. Po pierwsze, jak matka strzeze zycia, tak
Piotr strzeze wiary. Ratzinger czesto méwi o papiezu jako: ,strézu
depozytu wiary”, ,gwarancji jednos$ci”, ,tym, ktéry chroni Kosciét
przed rozproszeniem”?¢. To s funkcje analogiczne do macierzyn-
skich: troska o integralno$¢, ochrona przed zagrozeniem, czuwanie
nad wzrostem. Po drugie, Piotr karmi Kosciét Stowem i sakramen-
tem. W homiliach Benedykta XVI powraca motyw: ,,Pag owce moje”,
ktéry oznacza: dawac pokarm, troszczy¢ sie o rozw6j, prowadzi¢ ku
dojrzalosciz®. W jezyku biblijnym i patrystycznym karmienie jest
jednym z podstawowych obrazéw macierzynstwa. Po trzecie, Piotr
reprezentuje Chrystusa-Oblubienica, ale dziata w Kosciele-Matce.
To subtelny, ale wazny punkt. Papiez dziala in persona Christi, ale
zawsze w tonie Ko$ciola, ktéry jest oblubienicg i matka. Jego postu-
ga jest pomostem miedzy Chrystusem a Kosciolem. W tym sensie
Piotr uczestniczy w macierzynskiej misji Kosciota, cho¢ sam nie jest
matka, jego postuga niesie macierzynski efekt: rodzi, karmi, chroni,
jednoczy. Ostatni to najmocniejszy argument, gdyz Piotr jako pa-
piez jest ,,zasadg jednosci” a jedno$¢ jest macierzynska.

Ratzinger uwaza, ze Ko$ciél jest matka, bo jednoczy. Piotr jest
skala jednosci. Jesli macierzynstwo Kosciota polega na jednocze-
niu, to posluga Piotra - jako zasady jednosci — jest wewnetrznie
macierzynska. To nie jest gra stéw, lecz konsekwencja eklezjologii

27 Benedykt XVI, Wydarzenia, ktére zachowujemy w pamieci i sercu, ,L'Osservatore
Romano” (PL) 2 2006 (280), s. 15-20.

28 Por. J. Ratzinger, Prymat Piotra a jednos$¢ Kosciota, w: J. Ratzinger-Benedykt
XV1, Kosciét. Wspdlnota w drodze, dz. cyt., s. 40-66.

29 Por. J. Ratzinger, Paliusz - znak katolickiej jednosci i szerokosci, w: K. G6zdz,
M. Gérecka (red.), Opera Omnia, t. 12, ttum. M. Gérecka, M. Rodkiewicz, Lu-
blin 2012, s. 307-311.
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w wydaniu Ratzingera/Benedykta XVI. Postuga Piotra jest ojcowska
w formie, ale macierzyniska w skutkach. Jest stuzbg wobec macie-
rzynistwa Kosciota i uczestnictwem w nim. Istnieje pomiedzy nimi
gleboki i komplementarny zwiazek, miedzy profilem maryjnym
a piotrowym. Maryjny jest bardziej fundamentalny i pierwotny
w relacji do piotrowego, apostolskiego. Cala struktura apostolska:
Piotr i biskupi jest wlaczona w macierzynska rzeczywistos¢ Koscio-
ta jak synowie w tonie matki. Piotr ma umacnia¢ to macierzynstwo,
by Kosciét rodzit dzieci Boze w wolnosci i prawdzie=o.

2. W nauczaniu papieza Franciszka

Papiez Franciszek, podobnie jak jego poprzednik, wielokrotnie pod-
kreslat glteboki zwigzek miedzy macierzynstwem Maryi a macierzyn-
stwem Kosciola. Widzial w Maryi nie tylko Matke Jezusa, ale przede
wszystkim wzdr i Zrédlo macierzynskiej natury catego Kosciota.

Macierzynstwo Kosciota jest przedluzeniem macierzynstwa
Maryi. Papiez czesto powtarzal, ze Kosciét rodzi dzieci w wierze
dzieki dziataniu Ducha Swietego — podobnie jak Maryja stata sie
matka przez Ducha. ,Taki jest Kosciél: rodzi nas w wierze za spra-
wa Ducha Swietego, ktory sprawia, ze jest on plodny, jak Dziewica
Maryja. Kosciél i Dziewica Maryja s3 mamami, jeden i druga; to co
moéwi sie o Kosciele, mozna powiedzie¢ o Matce Bozej »*. I Maryja
i Kosciét stali sie matka nie sitg wlasnych zastug, ale dzieki Bogu.
W innym miejscu méwil: ,(...) macierzynstwo Koéciola realizuje sie
wlasnie jako kontynuacja macierzynstwa Maryi, jako jego przedtu-
zenie w historii. Kosciét dzieki plodnosci Ducha wciaz rodzi nowe
dzieci w Chrystusie. (...) Koscié! jest matka”=2.

30 Por. J. Ratzinger/Benedykt XVI, Kosciét. Wspdlnota w drodze, dz. cyt.

31 Franciszek, Kiedy Kosciét nas zrodzil, ,L'Osservatore Romano” (PL) 11 (2013)
356, s. 50.

32 Franciszek, Jak mama, ,L'Osservatore Romano” (PL) 10 (2014) 365, s. 45.
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Kosciét jako matka, wedtug Franciszka przyjmuje wszystkich.
»Koscidt jest rzeczywiscie matka wszystkich chrzescijan”=. Fran-
ciszek akcentowal inkluzywny, otwarty charakter tego macierzyn-
stwa — wzorowany na Maryi. ,W macierzyistwie Maryi widzimy
macierzynstwo Kosciola, ktéry przyjmuje wszystkich, dobrych
i ztych — wszystkich”s+. Kosciél nie jest sztywnym stowarzyszeniem,
lecz matka, ktdra rodzi we chrzcie, karmi, wychowuje i troszczy sie
o swoje dzieci. Franciszek przypominat: ,Kos$ciét jak dobra matka
(...) towarzyszy nam w rozwoju, przekazujac Stowo Boze, ktére jest
$wiattem wskazujacym droge zycia chrze$cijanskiego, udzielajac
sakramentéw”=s. W homilii na Nowy Rok 2024 papiez powiedziat
wprost: , Kosciél potrzebuje Maryi, aby na nowo odkry¢ swoje ob-
licze kobiece: by¢ bardziej podobnym do Niej, ktéra jako kobieta,
Dziewica i Matka stanowi wzdr i pierwowzdr”=.

Jednym z najwazniejszych gestéw Franciszka w tym temacie
bylo oficjalne wprowadzenie, na mocy Dekretu Kongregacji ds. Kul-
tu Bozego i Dyscypliny Sakramentéw w 2018 roku, obowigzkowego
wspomnienia, Najéwietszej Maryi Panny Matki Kosciota — obcho-
dzonego w Kosciele Powszechnym w poniedziatek po Zestaniu Du-
cha Swietego®”. Decyzja ta podkresla, ze Maryja jest matka nie tylko
Jezusa, ale i calego Jego mistycznego Ciala — Kosciota.

I tak jak Benedykt XVI réwniez Franciszek konsekwentnie
ostrzegal przed nadmierng gloryfikacja Maryi w oderwaniu od
Chrystusa, nigdy nie uzywat tytulu ,wspétodkupicielka”, raczej uka-

33 Franciszek, Kiedy Kosciot nas zrodzit, dz. cyt., s. 50.

34 Franciszek, Matka Boza Bolesna — uczennica i matka, ,L'Osservatore Romano”
(PL) 5 (2020) 422, s. 38.

35 Franciszek, Kiedy Kosciét nas zrodzit, dz. cyt., s. 50.

36 Franciszek, Kosciot potrzebuje Maryi, ,L'Osservatore Romano” (PL) 1 (2024)
459, s.18.

37 Congregatio de Cultu Divino et Disciplina Sacramentorum, De celebratione Be-
atce Marice Virginis Ecclesice Matris in Calendario Romano Generali inscribenda
(11.02.2018), Acta Apostolicae Sedis 3 (2018), https://www.vatican.va/archive/
aas/documents/2018/acta-marz02018.pdf, (dostep: 04.02.2026).
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zywal Ja jako pokorna Matke i uczennice, ktéra wskazuje zawsze na
Jezusa i uczy Kosciola postawy otwartosci, czulosci i mitosierdzia.

Papiez Franciszek nie uzywat dostownie sformutowania , piotro-
we oblicze macierzyriskiego wymiaru Kosciola” jako stalej formuly,
ale wyraznie 1aczyt i rtéwnowazyl dwa fundamentalne wymiary toz-
samosci Kosciola: maryjny, czyli macierzynski, kobiecy, czuly i pio-
trowy bardziej ojcowski, pasterski, strukturalny, autorytatywny. Te
dwa oblicza, maryjne i piotrowe, traktowatl jako komplementarnie
wspottworzgce Kosciét. Franciszek wielokrotnie podkreslal, ze Ko-
$ciél nie moze by¢ rozumiany tylko przez pryzmat jednej z tych rze-
czywistodci. Kosciét jako matka ma za swéj prototyp Maryje, figu-
re macierzynstwa, czulosci, przyjecia, ptodnosci Duchem Swietym
ijednoczesnie ksztaltowany jest przez Piotra, figure postugi, umac-
niania braci, rzadzenia w imie Chrystusa, podmiotu jednoczacego
strukture apostolska.

Konkretny przyklad zawarl w Katechezie poswieconej $w. J6-
zefowi z 2022 roku, w ktérej stwierdzil: ,Swiety Jozef nie moze nie
by¢ Opiekunem Kosciola, poniewaz Kosciét jest kontynuacja Ciata
Chrystusa w dziejach, a jednocze$nie w macierzynstwie Kosciota
zacienione jest macierzynstwo Maryi’»s. Franciszek czesto glosit
prawde o macierzynskiej tozsamosci Kosciota, o jego mitosierdziu,
akcentowal tez wymiar ojcowski, bo mitoéé Boga jest ojcowska. ,,J6-
zef, chroniac Ko$cidl, nieprzerwanie chroni Dziecie i Jego Matke™=e.
Franciszek rozumial piotrowa postuge jako pomoc w stuzbie ma-
cierzynstwu Kosciota. Papiez akcentowal, ze urzad Piotrowy, czyli
konkretnie biskup Rzymu wraz z kolegium kardynatéw i biskupami
tworzacymi ustrdj hierarchiczny istnieja po to, by strzec i wspiera¢
macierzynska plodnosé Kosciota, a nie by ja zastepowaé czy ttumicé.

38 Franciszek, Sw. Jozef - patron Kosciota powszechnego, ,1'Osservatore Romano”
(PL) 3-4 (2022) 441, s. 20.
39 Franciszek, Sw. Jozef — patron Kosciota powszechnego, dz. cyt., s. 20.
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Podobnie jak Benedykt XVI réwniez papiez Franciszek podkre-
$lat konsekwentnie, ze wymiar maryjny poprzedza piotrowy i jest
wazniejszy, poniewaz Kosciél jest w nazwie rodzaju zenskiego
(ekklesia) i oblubienicg Chrystusa. Wymiar maryjny reprezentuje
kobiecy geniusz, matczyna czuloéé i uwage na stabych, uzupetnia-
jac piotrowy aspekt prawny i decyzyjny. Macierzynstwo Kosciota
objawia sie w jego roli jako “szpitala polowego”, ktéry leczy rany
przed osadzaniem, na wzdér Maryi w Kanie Galilejskiej (J 2,1-12),
gdzie dostrzega potrzeby i kieruje do Jezusa. Franciszek nauczal, ze
Maryja modeluje macierzynstwo Kosciota i ,(...) ze Jezus Chrystus
pragnie Kosciola zwracajacego uwage na dobro, jakie Duch Swiety
szerzy posréd stabosci: Matki, ktéra wyrazajac jednoczesnie jasno
obiektywna nauke nie rezygnuje z mozliwego dobra, lecz podej-
muje ryzyko pobrudzenia sie ulicznym blotem” + (Amoris Laetitia,
nr 308), by dotrze¢ do cierpigcych ze zrozumieniem i pociecha.
»,Macierzynstwo Maryi jest droga do spotkania z ojcowska czuloscia
Boga. (...) To jest styl Boga: bliskos¢, wspoétczucie i czulosé. Matka
prowadzi nas bowiem do poczatku i do serca wiary, ktéra nie jest
teorig czy zobowiazaniem, lecz ogromnym darem, ktéry czyni nas
umilowanymi dzie¢mi, miejscem zamieszkania milosci Ojca. Dlate-
go przyjecie Matki do swojego Zycia nie jest kwestia poboznosci, ale
wymogiem wiary: ,Jesli chcemy by¢ chrzescijanami, musimy by¢
maryjni” czyli dzie¢mi Maryi”+.

Franciszek czesto wskazywal, ze prawdziwy nastepca Piotra
patrzy na Kosciét oczami Maryi. W Fatimie (2017) nauczat: ,Pod
opieka Maryi badzmy w $wiecie «straznikami poranka», ktérzy po-
trafig kontemplowa¢ prawdziwe oblicze Jezusa Zbawiciela, to obli-
cze, ktore jasnieje w Wielkanoc, i pomaga odkry¢ na nowo mlode
i piekne oblicze Kosciota”=.

40 Franciszek, Posynodalna Adhortacja Apostolska Amoris laetitia o mitosci w ro-
dzinie, ttum. Sekretariat Stanu Stolicy Apostolskiej, Krakéw 2016, s. 250.

41 Franciszek, Kosciot potrzebuje Maryi, dz. cyt., s. 18.

42 Franciszek, Pod plaszczem Maryi, ,L'Osservatore Romano” (PL) 5 (2017) 392, s. 21.
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Franciszek podkreslal komplementarno$é¢ wymiaréw: maryjny
umozliwia piotrowy poprzez identyfikacje potrzeb i czulos¢, pro-
wadzac do nawré6cenia i uzdrowienia. Jego pontyfikat mozna od-
czytywac jako prébe ponownego zbalansowania: silne podkresla-
nie macierzynstwa Kosciola (wspomnienie Maryi Matki Ko$ciota,
synodalno$¢ jako ,chodzenie razem” w stylu matki), osadzonego
w macierzynstwie Maryi, ktéra chroni przed wypaczeniami; auto-
rytaryzmem, chlodem, biurokracja, jednoczesnie potrzeba refor-
mowania a nie rezygnacji, postugi Piotrowej (reforma Kurii, walka
z klerykalizmem, decentralizacja, ale bez kwestionowania prymatu
Piotrowego).

3. W przemoéwieniach i homiliach papieza Leona XIV

Papiez Leon XIV, wybrany 8 maja 2025 roku, w swoim krétkim do-
tychczas pontyfikacie kontynuuje i rozwija maryjna refleksje Ko-
$ciota, mocno akcentujac macierzynstwo Maryi jako wzér i zrédlo
macierzynskiej natury Kosciola. Jego nauczanie w tym zakresie jest
chrystocentryczne, augustianskie i mocno zakorzenione w Pismie
oraz Tradycji, z naciskiem na plodnos¢ duchows, swietos¢ i bliskos¢
wobec ubogich i grzesznikéw. Papiez Leon XIV, jako nastepca Fran-
ciszka, rozwija maryjna teologie Kosciota, podkreslajac role Maryi
jako klucza do otwierania i odkrywania tajemnicy Chrystusa i Ko-
$ciota. Widzi w niej doskonala wspétpracownice Ducha Swietego,
budujaca mosty i harmonie réznorodnosci. Kosciét ma ,Maryjne
serce” - fundamentalny organ, centrum zycia i witalny rdzen, gdzie
Maryja jest obecna, zapewniajac integracje umystu i serca, ciala
i duszy, uniwersalnego i lokalnego. To Maryjne serce 1aczy sie z ma-
cierzynstwem Ko$ciola, objawiajacym Boza czulos¢ jako matczyna
miloséss.

43 Leon X1V, Homilia z okazji jubileuszu duchowosci maryjnej (12.10.2025), https://
www.vatican.va/content/leo-xiv/pl/homilies/2025/documents/20251012-
giubileo-spiritualita-mariana.html (dostep: 09.02.2026).
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W rozumieniu Papieza Leona plodnos¢ Kosciola jest réwno-
wazna plodnosci duchowej Maryi. Papiez wielokrotnie podkresdla,
ze cala ptodnos¢ Kosciota (duchowa, apostolska, misyjna) pochodzi
od Krzyza Chrystusa i jest ta sama plodnoscia, co Maryi, ptodno-
$cia pochodzaca z Ducha Swietego. W homilii z 9 czerwca 2025 r.
(wspomnienie Maryi Matki Ko$ciota) stwierdzil: ,Cata ptodnosé
Kosciola i Stolicy Swietej zalezy od Krzyza Chrystusowego. Maryja
w Wieczerniku stala sie matka rodzacego sie Kosciola, i to macie-
rzynstwo pozostaje aktualne w kazdym czasie i miejscu. To Maryja
wspiera Piotra i Stolice Apostolska, aby Kosciét mégt rodzi¢ nowe
zycie w wierze”4s,

Maryja wedlug Leona XIV jest zar6wno Matky wierzacych jak
i figurg Kosciota. Leon XIV czesto laczy tytul ,Matki wierzacych”
z macierzynstwem Kosciola wobec wszystkich, zwlaszcza grzeszni-
kéw. W przeméwieniu do Papieskiej Akademii Maryjnej (wrzesien
2025) méwil: , Koscidt potrzebuje Maryi. Ona uczy nas, jak by¢ swie-
tym Ludem Bozym, sercem maryjnym, ktdre integruje rozum i uczu-
cie, cialo i dusze. Koscidt o sercu maryjnym strzeze hierarchii prawd
wiary i nie boi sie pytac Jakze sie to stanie?’ (kk 1,34), a potem od-
powiada ‘Oto ja stuzebnica Pariska’ (Ek 1,38)”+s. Podkre$la, ze maryj-
no$¢ uwalnia od fatalizmu, powierzchownosci i fundamentalizmu.

W 2025 roku (roku jubileuszu) Leon XIV wskazywal, ze kon-
templacja tajemnicy Maryi chroni Kosciét przed propaganda i ide-
ologiami. Maryja prowadzi do ubogich i grzesznikéw a Kosciét ma
by¢ matka, ktéra przyjmuje, pociesza i nie wyklucza.

44 Leon XIV, Homilia z okazji jubileuszu Stolicy Apostolskiej (09.06.2025), https://
www.vatican.va/content/leo-xiv/pl/homilies/2025/documents/20250609-o-
melia-giubileo-santa-sede.html, (dostep: 09.02.2026).

45 Leon XIV, Przeméwienie do uczestnikéw Konferencji Papieskiej Akademii Maryjnej
(06.09.2025, https://www.vatican.va/content/leo-xiv/it/speeches/2025/sep-
tember/documents/20250906-congresso-mariologico-mariano.html (dostep:
09.02.2025).
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Leon XIV promuje mariologie integralng widzac w niej na-
rzedzie do zachowania hierarchii prawd wiary. Zachowuje jednak
ostrozno$¢ w tytutach maryjnych. Nota Dykasterii Nauki Wiary
~Mater Populi fidelis” z 4 listopada 2025, zaaprobowana przez Le-
ona XIV precyzuje Jej tytuly: ,Wspétodkupicielka”, ttumaczac jako
nieodpowiedni i niestosowny a ,Posredniczka” jako niedopuszczal-
ny, gdyz sugeruje funkcje wytaczng Chrystusa. Moze by¢ stosowany
tylko w sensie udzialu w misji Chrystusa jako jedynego Posrednika
miedzy Bogiem a ludZzmiss. Maryja tym samym pelni role posred-
niczki fask w Posredniku.

Papiez podkresla szczegdlnie Boze macierzynstwo Maryi, ale
zawsze w kluczu chrystologicznym. Zwlaszcza w Jej zjednoczeniu
z Chrystusem pod krzyzem, ukazywana jest Maryja jako wskazuja-
ca na Syna i przyniesione na $wiat przez Niego odkupienie.

Leon XIV regularnie oddaje hold Maryi, czego przykladem jest
akt czci i zawierzenia Matce Bozej z Guadalupe z dnia 12 grudnia
2025 roku: ,Macierzynstwo, ktére Maryja oglasza, pozwala nam
odkrywa¢ samych siebie jako dzieci (...) I ja, jako syn, prosze Cie:
Matko, naucz narody, ktére pragng by¢ Twoimi dzie¢mi, nie dzieli¢
$wiata na nieprzejednane obozy, nie pozwala¢, by nienawi$¢ nazna-
czala ich dzieje, ani by klamstwo zapisywalo ich pamie¢”+.

Papiez Leon XIV w swoich wystapieniach podkresla wspélist-
nienie biegunéw maryjnego i piotrowego, opisuje harmonie i wza-
jemne dopelnianie sie¢ tych dwéch fundamentalnych wymiaréw
Kosciola: maryjnego jako macierzynskiego, kobiecego, plodne-
go Duchem, czulego i piotrowego jako ojcowskiego, pasterskiego,
strukturalnego, umacniajacego wiare. Widzi w nich nie przeciwien-

46 Por. Dykasteria Nauki Wiary, Mater Populi fidelis, https://www.vatican.va/
roman_curia/congregations/cfaith/documents/rc_ddf_doc_20251104_
mater-populi-fidelis_plhtml, (dostep: 08.02.2026).

47 Leon XIV, Homilia we wspomnienie Najswietszej Maryi Panny z Gwadelupy,
https://www.vatican.va/content/leo-xiv/pl/homilies/2025/documents/
20251212-messa-guadalupe.html, (dostep: 09.02.2026).
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stwo, lecz nierozerwalng jednos¢, w ktérej piotrowy biegun istnieje
po to, by stuzy¢ i chroni¢ macierzynska ptodnosé Kosciota, wzoro-
wang na Maryi.

Maryjny biegun zapewnia $wieto$¢ i owocno$¢ piotrowemu.
W homilii z 9 czerwca 2025 r., we wspomnienie Maryi Matki Ko-
$ciola, (jubileusz Stolicy Apostolskiej) Leon XIV méwit wprost: ,To
wlagnie biegun maryjny zapewnia owocno$c i §wietos$¢ bieguna pio-
trowego poprzez swoje macierzynstwo, dar ChrystusaiDucha Swie-
tego. Maryja w Wieczerniku stata sie matka rodzacego sie Kosciota
- i to macierzynstwo pozostaje aktualne w kazdym czasie i miejscu.
To Ona wspiera Piotra i Stolice Apostolska, aby Kosciét mégt rodzié
nowe zycie w wierze”+. Papiez podkresdla, ze cata ptodnosé Kosciola,
w tym postuga Piotrowa, zalezy od Krzyza i Ducha — a Maryja jest
»2ywa pamiecig Jezusa”, ktéra harmonizuje réznice, jednoczy mo-
dlitwe i sprawia, ze postuga apostolska nie staje sie suchg struktura.

Piotrowa postuga to stuzba macierzyristwu. Leon XIV kontynu-
uje linie Benedykta XVI1i Franciszka, ale z augustiariskim akcentem
na serce i wewnetrzne nawrdcenie. Urzad Piotrowy, biskup Rzymu,
hierarchia, struktura ma ,umacnia¢ braci” (por. £k 22,32) w tym,
by Kosciét mégt by¢ matka: rodzié, pocieszaé, przyjmowac ubogich
i grzesznikéw, leczy¢ rany. W przemoéwieniach do Kurii i dykaste-
rii (np. styczen 2026) ostrzega przed ,klerykalizmem” i ,twardym
ojcostwem bez serca matki”, ktére tlumi ptodnogés. Piotr ma by¢
ochrong i zwornikiem jedno$ci, a nie pelnigcym urzad autokrats,
ma strzec, by macierzynstwo Kosciota, wzorowane na Maryi mogto
sie w pelni realizowac w relacji do wszystkich wiernych.

48 Leon X1V, Homilia z okazji jubileuszu Stolicy Apostolskiej (09.06.2025), https://
www.vatican.va/content/leo-xiv/pl/homilies/2025/documents/20250609-o0-
melia-giubileo-santa-sede.html, (dostep: 09.02.2026).

49 Leon X1V, Przemowienie do pratatéw Roty Rzymskiej z okazji inauguracji roku sgdow-
niczego (26.01.2026), https://www.vatican.va/content/leo-xiv/pl/speeches/2026/
january/documents/20260126-rota-romana.html, (dostep: 09.02.2026).
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Maryja jest niejako kluczem do autentycznego piotrowego ob-
licza. Papiez czesto wskazuje, ze prawdziwy nastepca Piotra patrzy
na Koscié! spojrzeniem Maryi z pokora, czutoscia i otwartoscig. To
maryjne serce chroni postuge Piotrowa przed ideologiami, propa-
ganda, sztywnoscig i fundamentalizmem - czyni ja autentycznie
pasterska i ojcowska.

Zakonczenie

Koncepcja piotrowo-maryjnego macierzynstwa Kosciota podkresla
harmonie miedzy strukturg hierarchiczng Piotrowa a spersonali-
zowang $wietoscia i czuloécig charyzmatyczna Maryi jako pierwot-
nym jej zrédlem.

Benedykt XVI, Franciszek, Leon XIV w swoim nauczaniu teolo-
gicznym i papieskim konsekwentnie rozwijali mysl o dwéch podsta-
wowych wymiarach, profilach, zasadach Kosciola: maryjnym o ob-
liczu macierzyniskim, kobiecym, kontemplacyjnym, ptodnym laska
i piotrowym o charakterze apostolsko-hierarchicznym, struktural-
nym, pasterskim, umacniajgcym wiare. Te dwa wymiary nie stojg
w opozydji, lecz sie dopelniaja, przy czym maryjny jest bardziej fun-
damentalny i obejmuje piotrowy. Maryja jest wzorem harmonii obu
wymiaréw. Maryja jako Matka i Dziewica ukazuje i przezywa swoje
macierzynstwo, 1aczac je z catkowitym postuszenstwem i stuzba.
Piotr, pozostajac znakiem jednos$ci wraz z hierarchig, ma naslado-
wac te postawe: by¢ stuga stug Bozych, by Kosciét mégt by¢ matka.

Kosciét jest Matka, poniewaz na wzér Maryi przyjmuje Stowo,
rodzi w asce, karmi wiarg, pociesza i prowadzi wiernych do Chry-
stusa. Maryja nie jest ,dodatkiem” do Kosciola, jest jego zywa iko-
na, Matka i wzorem. Koéciél, ktéry zapomina o maryjnym macie-
rzynskim obliczu traci swa tozsamo$c¢ jako wspédlnota milosierdzia,
modlitwy i nadziei.
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Bez maryjnego odniesienia Koscié! staje sie biurokratyczny i su-
chy, przypominajac bardziej korporacje. Bez piotrowej struktury
macierzynstwo traci spéjnos¢ i apostolska moc. Oba wymiary har-
monijnie sie przenikaja. Kosciét mocny w strukturze i wierze, a za-
razem matczynie otwarty i mitosierny to nie teoria teologiczna, lecz
zywa rzeczywistos¢ dynamicznej wspélnoty. Ani Maryja, ani Piotr
nie s3 dodatkiem w Ko$ciele, lecz sa niezbedng jego silta, by Kosciét
zachowal macierzynski charakter i prowadzil do Chrystusa.

Piotrowe oblicze macierzynstwa Ko$ciola to stuzba i ochro-
na, to nie paradoks, lecz gteboka prawda. Istnieje po to, by strzec
i wspiera¢ macierzynska nature Kosciola wzorowang na Maryi, jej
plodnosé taska, czutosé, zdolnosé do rodzenia w wierze i na sposéb
inkluzywny przyjmowania wszystkich. Postuga Piotrowa sprzyja
propagowaniu macierzynskiej natury Kosciota. Piotr umacnia, by
Maryja i Koscié! na jej wzér, mogli rodzi¢ w wierze, jednoczy¢, po-
ciesza¢ i ukierunkowywac wiernych na realizacje zbawienia.
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Abstrakt

Piotrowo-maryjne macierzynstwo Kosciota

W artykule podjeto zagadnienie macierzyrnskiego oblicza Kosciola w od-
niesieniu do roli Maryi i misji Piotra. Maryja, dzieki bezwarunkowej akcep-
tacji taski Bozej zostala wybrana na Matke nie tylko Syna Bozego, ale takze
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wszystkich wierzacych tworzacych wspdlnote Kosciota. Kosciét dzieki jej
obecnodci realizuje swéj macierzynski rys. Obecnos¢ urzedu $w. Piotra
ijego nastepcéw uzupelnia macierzynski charakter Kosciola w sensie teo-
logiczno-instytucjonalnym. Badania nad zagadnieniem ujetym w temacie
artykulu zostaly przeprowadzone w oparciu o trzy zasadnicze zrédia: pi-
sma Josepha Ratzingera i nauczanie Benedykta XVI, nauczanie papieza
Franciszka, przeméwienia i homilie papieza Leona XIV. W zakonczeniu
znalazly sie syntetycznie wyprowadzone wnioski ukazujace realizacje wy-
miaru macierzynstwa Kosciota w harmonii miedzy struktura instytucjo-
nalno-piotrowa a charyzmatyczno-maryjna, z uwzglednieniem prioryteto-
wej roli Maryi jako pierwotnym zrédlem macierzynstwa Kosciota.

Stowa kluczowe: Maryja, macierzynistwo, Kosciot, $w. Piotr, urzad piotrowy

Résumé

La maternité pétro-mariale de I'Eglise

Ce chapitre aborde la question du visage maternel de I'Eglise en référence
au role de Marie et a la mission de Pierre. Grace a son acceptation incon-
ditionnelle de la grace divine, Marie a été choisie pour étre la Mére non
seulement du Fils de Dieu, mais aussi de tous les croyants qui forment la
communauté de I'Eglise. Grace a sa présence, I'Eglise réalise son caractére
maternel. La présence du ministére de saint Pierre et de ses successeurs
compleéte le caractére maternel de I'Eglise au sens théologique et institu-
tionnel. Les recherches sur le sujet abordé dans cet article ont été menées
a partir de trois sources principales : les écrits de Joseph Ratzinger et l'en-
seignement de Benoit XVI, l'enseignement du pape Francois, les discours
et homélies du pape Léon XIV. La conclusion présente des conclusions syn-
thétiques montrant la réalisation de la dimension maternelle de I'Eglise
en harmonie entre la structure institutionnelle pétrinienne et la structure
charismatique mariale, en tenant compte du réle prioritaire de Marie
comme source premiére de la maternité de I'Eglise.

Mots clés : Marie, maternité, Eglise, saint Pierre, ministére pétrinien
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Teologia polityczna:
francuskie spoteczenstwo a Kosciét

Przyktad Francji zawsze zajmuje szczegélne miejsce w debatach na
temat relacji Kosciét-panstwo i szerzej: religia—polityka. To tutaj zro-
dzita sie idea rozdziatu Kosciota od panistwa, ktéra zresztg ostatecznie
weszla do spolecznego nauczania Kosciola dzieki Konstytucji o Ko-
$ciele w $wiecie wspétczesnym Gaudium et spest. Nie mniej jednak,
kwestia konkretnego modelu tego rozdziatu, jaki przyjeto we Frangji,
budzi kontrowersje. Zaproponowany temat refleksji jest bardzo szero-
ki: relacja miedzy Kosciolem a spoleczenistwem wspétczesnej Francji
w ujeciu teologiczno-politycznym. Usprawiedliwione wydaje sie wiec,
by niniejszy rozdzial potraktowac jedynie jako swego rodzaju przyczy-
nek do opracowania tego obszernego zagadnienia.

Na samym poczatku wypada zaznaczyé¢, ze nie rozumiemy obec-
nego w tytule pojecia , Kosciél” w znaczeniu instytucjonalnym, lecz
teologicznym, to znaczy jako wspdlnote Boga i wierzacych. Tak ro-

1 Sobér Watykanski II, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie wsp6l-
czesnym Gaudium et spes, 76.
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zumiany Kosciét jest wiec spolecznoscia funkcjonujacg w obrebie
szerszej grupy — calego spoleczenistwa francuskiego. Jako taki, po-
szukuje sposobéw oddzialywania na zycie spoteczne, moze ubiega¢
sie o0 pozycje jednego z lideréw opinii publicznej czy wlaczaé w po-
szukiwanie najlepszych sposobéw troski o wspélne dobro francu-
skiego spoteczenstwa. Cigzy nad nim jednak bagaz przeszloci:
utracone juz dawne znaczenie polityczne, ale takze wielkie dzie-
dzictwo historyczne i kulturowe. Znajdujacy sie dzi$§ w mniejszosci
francuski Kosci6t katolicki musi szukaé nowych strategii i na nowo
zdefiniowa¢ swoje spoleczne zaangazowanie.

W niniejszym rozdziale przedstawimy refleksje formutowane przez
wspolczesnych intelektualistéw Kosciola francuskiego. Bedzie to trzech
duchownych i zakonnikéw, zwigzanych z czolowymi francuskimi osrod-
kami teologicznymi: Institute Catholique de Paris oraz Facultés Loyola.
Paul Valadier podejmuje refleksje nad nowa, mniejszo$ciowg sytuacja
katolikéw we wspélczesnej Frangji>. Bernard Bourdin kresli wlasng
koncepcje francuskiego chrzescijanina jako obywatela w pelnym tego
stowa znaczeniu (przed ktérym stojg powazne obowigzki, ale i koniecz-
no$¢ przemyslenia na nowo dotychczasowego zaangazowania politycz-
nego)®. Etienne Grieu nie podejmuje refleksji sensu stricto politycznej,
ale w duchu papieza Franciszka projektuje Kosciét przysztosci, Kosciét
budowany poprzez spotkanie z ubogim, oddolnie, poprzez postawienie
w centrum tych, ktérzy s w nim najstabsis. Taki ,,skandal milosierdzia”

2 Paul Valadier (ur. 1933) - jezuita, filozof, teolog, emerytowany profesor na
Facultés Loyola Paris, byty redaktor naczelny pisma Etudes, w licznych publika-
¢jach naukowych porusza zagadnienia z zakresu filozofii polityki oraz etyki, jak
réwniez filozofii Fryderyka Nietzschego.

3 Bernard Bourdin (ur. 1959) - dominikanin, filozof, teolog, historyk religii,
profesor na Institute Catholique de Paris, cztonek Académie catholique de France.
W swoich pracach naukowych porusza zagadnienia z zakresu filozofii polity-
ki, teologii politycznej oraz wzajemnych interakeji religii i polityki. Do jego
najwazniejszych publikacji naleza: Le christianisme et la question du théologi-
co-politique (Cerf, 2015) oraz Le chrétien peut-il aussi étre citoyen ? (Cerf, 2023).

4 Etienne Grieu (ur. 1962) — jezuita, teolog, profesor na Facultés Loyola Paris
(rektor tejze uczelni w latach 2017-2014), czlonek Pierre dangle Fraternité Qu-
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nie moze pozostawa¢ bez wplywu na zycie polityczne i globalng budowe
wspdlnego swiata, co autor dostrzega i opisuje. Szczegdlnie ciekawa jest
my$l Bourdina, ktéra pokazuje perspektywe pogodzenia powinnosci
obywatelskich z religijnymi i dazy do przetamania istniejacego od daw-
na dystansu miedzy Ko$ciolem a liberalnym spoleczenistwem demo-
kratycznego panstwa. Mysl ta, wykuwajaca sie w kraju zlaicyzowanym
ipluralistycznym, moze by¢ interesujaca réwniez dla polskiego czytelni-
ka, ktéry dostrzega juz, ze zjawisko sekularyzacji, wbrew temu co wielu
zaktadalo, nie omija takze i Polski.

Valadier w 2023 roku wydat ksigzke pod wiele méwigcym tytulem
Blogostawieni [szczesliwi] jestesmy, ze stanowimy mniejszos¢ (O katoli-
cyzmie we Frangji)s. Pierwsza konstatacja, ktérg autor podkresla jest
koniecznosé¢ zdania sobie sprawy, ze katolicy stanowia w spoleczen-
stwie Francji mniejszo$¢, cho¢ z pewnoscig wcigz istotng mniejszos¢
religijng. Wplyw chrzescijaristwa na Francje i jej kulture wcigz pozo-
staje wielki, jednak cho¢by stanowione prawo w niektdrych aspektach
coraz bardziej oddala sie od idealu chrzescijaniskiego. Taka sytuacje
trzeba po prostu przyjac i akceptujac ja, podjac refleksje, w jaki sposéb
przekazywac w tych warunkach przestanie Ewangelii. Duch Swiety nie
zaprasza katolikéw do popadniecia w rezygnacje lub do sitowego od-
wrdcenia obecnej sytuacji czy koncentrowania sie na leku przed zanik-
nieciem, ale do twdrczego zycia Dobra Nowings.

Z sytuacji mniejszo$ciowej wynikajg zaréwno zagrozenia, jak
i szanse. Zagrozeniem jest cho¢by popadniecie w mentalnos¢ wia-
$ciwa sektom, ktéra dazy do maksymalnego oddzielenia sie od
$wiata po to, by zbudowa¢ jedyna idealng spolecznos¢ zupetnie

art Monde, w swojej pracy naukowej skupia sie na ponownym opracowaniu za-
gadnien teologicznych w oparciu o do$wiadczenie ubéstwa. Do najwazniejszy-
ch jego dziel naleza Jai besoin de toi pour découvrir que Dieu, cest vrai (Salvator,
2013) oraz Les jésuites et les pauvres (Lessius, 2020).

5  P. Valadier, Bienheureux sommes-nous détre minoritaire : Du catholicisme en
France, Mame, Paris 2023, s. 119.

6 P Valadier, Bienheureux sommes-nous d étre minoritaire, dz. cyt., s. 8-10.
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wyizolowang z ,zepsutego spoteczenstwa”. Inng putapks, widocz-
na zaréwno we Frangji, jak i w innych europejskich krajach, moze
by¢ wzrost nastrojéw integrystycznych i fundamentalistycznych,
objawiajacy sie w obarczaniu wing za obecna sytuacje Soboru Wa-
tykanskiego II. Te tendencje sa wyrazem checi powrotu do czaséw
przeszlych, do poczucia, ze Koscié? jest silny sila swojej spolecznej
pozycji i wpltywéw. W tego ducha wpisuja sie organizacje katolickie,
uwazane za konserwatywne, chcace odwotywacé sie, jak gdyby do
starych wzorcéw postuszenstwa czy wychowania, jak na przyktad
Legionisci Chrystusa. Jak sie jednak okazuje, wspdlnoty tego typu
najczesciej sprzyjaja tworzeniu sie i ukrywaniu gtebokich patologii.
Oczywiscie Kosciotowi czesto takze nie sprzyjaja media, przedsta-
wiajace jego wizerunek w sposéb mocno obarczony uprzedzeniami
i czastkowym rozumieniem chrzescijaniskiego przestania. Najcze-
$ciej ma to zwigzek z katolicka etyka seksualna, gdzie jednak i sami
chrzescijanie popetnili btedy, zbyt mocno koncentrujac sie na na-
uczaniu moralnym, a takze — zdaniem autora — prébujac zbyt jed-
noznacznie moralnie sklasyfikowa¢ wszystkie przejawy najbardziej
intymnej sfery zycia malzenskiego”.

Koncentrujac sie na utracie politycznej pozycji przez chrzesci-
janistwo, zapominamy czesto jak wiele dzisiaj oczywistych koncep-
¢ji, nalezacych do wartosci demokratycznych, ma korzenie chrze-
$cijaniskie: chocby pojecie osoby ludzkiej i jej godnosci. Kulturowo
zatem ludzie Zachodu pozostaja w duzej mierze chrzescijanami.
Statut mniejszos$ciowy chrze$cijan pozwala im natomiast wykorzy-
sta¢ niezwykla szanse do skutecznego swiadectwa Ewangelii. Sytu-
acja ta zmusza wierzacych do oczyszczenia swojej wiary i pozwala
na autentyczny przekaz Dobrej Nowiny. Ta nowina jest potrzebna
dzisiejszemu $wiatu, ktéry wydaje sie czesto wspdlczesnemu czlo-
wiekowi zmierza¢ donikad. Wreszcie powodem do optymizmu jest

7 P.Valadier, Bienheureux sommes-nous détre minoritaire, dz. cyt., s. 14-23.
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fakt, ze to wcale nie islam, ale wlasnie chrzescijanistwo, jest dzisiaj
religia globalnie najszybciej sie rozprzestrzeniajacas.

Dzisiejszy francuski katolik jest zaproszony do krytycznego
wlaczenia sie w budowanie wspélnego spoleczenistwa, a nie do pod-
wazania demokratycznych pryncypiéw, do czego czesto beda go
zachecaly wzrastajace tendencje populistyczne. Madros¢ plynaca
z chrzescijanskiej tradycji, ktéra dziedziczy, powinna go popychac
do twoérczej niezgody w wielu kwestiach kulturowych czy moralnych,
jednak na fundamencie podstawowej zgody, co do zasad wspélcze-
snej demokracji. Niezwykle potrzebne jest tutaj dobre zrozumienie
pojecia prawdy, a nawet katolickich dogmatéw jako rzeczywistosci
wcigz odkrywanych i poglebianych. Prawda nie jest prosta doktryng
do zaimplementowania, lecz domaga sie ciagtej interpretacji. Cho¢-
by dlatego chrzescijanstwo okresla samo siebie nie jako , religie ksie-
gi” — zbioru zasad, lecz jako ,religie Stowa (Logosu, sensu)”, ktére
przekracza i przenika nas samych. To moze by¢ wielki wklad chrze-
$cijan w budowe spoteczenistwa, ktére umie wspdélnie poszukiwad
i ktérego demokracja potrzebuje. Chrzescijaiistwo wnosi réwniez
wielki wklad w zrozumienie pojecia ,braterstwa”, jednego z haset
rewolucji francuskiej. Glos chrzescijan jest potrzebny w obecnych
debatach na temat konca zycia ludzkiego, gdzie zdaje sie zwycieza¢
utylitarne podejscie do czlowieka. Chrzescijanie maja obowigzek
zaswiadczaé i przypominaé, ze godnosc kazdego cztowieka doma-
ga sie towarzyszenia mu az do konica. Przykltadem chrzescijaniskiej
troski o kazdego, nawet — w mysl podejscia utylitarnego - ,nieprzy-
datnego”, jest przypowie$¢ o milosiernym Samarytaninie, ktérego
do aktu mitosierdzia nie popycha przeciez wcale zadna zewnetrz-
na doktryna, ale naturalne poruszenie serca. Chrzescijanie, cho¢
mniejszosciowi, pozostaja zatem kims, kto nadaje spoteczenstwu

8  Por. P. Valadier, Bienheureux sommes-nous d'étre minoritaire, dz. cyt., s. 30-31,
37-40.
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poczucie sensu i kim$§ patrzacym w przysztos¢, a nie — jak mogloby
sie wydawac — z nostalgia spogladajacym w przesztoséo.

Bourdin zasadnicze zreby swojej koncepcji przedstawil w nie-
wielkiej ksiazce, zatytulowanej Katolicy: w petni obywatele?*°, ma-
jacej w zasadzie forme krétkiego manifestu i apelu skierowanego
do francuskich katoliczek i katolikéw. Jego celem jest, jak to for-
muluje sam autor, ,wezwaé swoich braci i siostry w wierze do re-
fleksji nad obowigzkami obywatelskimi katolikéw we wtasnym kra-
ju”*. Nie chodzi tutaj o wezwanie katolikéw do zwarcia szeregéw
w obliczu postepujacej laicyzacji (nie jest to apel tozsamosciowy),
lecz o zaproszenie ich do podjecia roli kluczowego czynnika we fran-
cuskim spoteczenstwie i motoru napedowego zmian, ktéry zacheci
takze innych do solidarnego budowania dobra wspdlnego oraz do
odkrycia na nowo sensu wspoélnej historii, terazniejszosci i przy-
sztosci. Autor wyprowadza szczegélny mandat katolikéw francu-
skich do pelnienia tej wlasnie roli nie z uzasadnien teologicznych
czy z przekonania, ze jedynie oni odpowiedza najlepiej na wyzwa-
nia wspoélczesnosci, ale najzwyczajniej z faktu, ze katolicy sa we
Francji grupa najstarsza*=.

Jest to grupa dzisiaj nad Sekwang w znaczny sposé6b ostabiona,
lecz pomimo pozornego skazania na pozostanie w defensywie, to
paradoksalnie wlasnie katolicy s3 — wedlug Bourdina - najbardziej
wolni, by sta¢ sie liderami w odkrywaniu odpowiedzi na wyzwania
przyszlodci. Francja i Europa potrzebuja przebudzenia duchowego
i gtebokiego wgladu w sama siebie. Katolicy muszg za$ odpowie-
dzie¢ na pytanie, co oznacza by¢ katolikiem we wspélczesnej Francji
i Europie. Zdaniem autora by¢ katolikiem oznacza mie¢ obowigzek
bycia obywatelem w pelnym tego stowa znaczeniu. Obywatel-kato-

o  Por. P. Valadier, Bienheureux sommes-nous détre minoritaire, dz. cyt., s. 41-47,
63-65, 118.

10 B. Bourdin, Catholiques : des citoyens a part entiére, Cerf, Paris 2021, s. 69.

11 Tamze, s. 7-8.

12 Tamze, s. 8-9.
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lik to ten, ktéry ma otwiera¢ nowe perspektywy, odpowiadajace na
powszechny w spoleczenistwie brak nadziei. Obywatel-katolik ma
takze godzi¢ umilowanie wolnosci z przynaleznosciag do narodu,
tak by uniknaé zagrozen zaréwno pustego uniwersalizmu, jak i ego-
istycznego nacjonalizmu. Wladze ko$cielne powinny wypowiadac
sie na temat wyzwan stojacych przed spoleczeristwem, zwracajac
sie zarowno do wierzacych, jak i niewierzacych, a katolicy sta¢ sie
w pelni obywatelami, a wiec tymi, ktérzy z zaangazowaniem wia-
czaja sie w zycie spoleczne, czerpiac przy tym z duchowego bogac-
twa wlasnej wiary. Chodzi jednak o to, by to zaangazowanie nabrato
nowego wymiaru i przezwyciezyto dotychczasowe putapki i niepo-
rozumienia®.

Bernard Bourdin dostrzega potrzebe przekroczenia powstatego
dystansu pomiedzy katolicyzmem a polityka i demokracja. Katoli-
cyzm, od wiek6éw pelnigcy role polityczna i w polityke uwiklany, de-
klaratywnie pojednat sie z demokracja po Soborze Watykanskim II,
jednak w praktyce wcigz pozostaje w tej relacji wiele napieé¢. Wsp61-
czesna demokracja liberalna promuje bowiem jednostke oraz jej in-
dywidualne pragnienia i prawa kosztem osoby ludzkiej w rozumie-
niu chrzescijaniskim. Przedktada réwniez nieskrepowang wolnos¢
nad powinnosci obywatelskie czy prawa naturalne i zwyczajnie nie
moze sie porozumiec z Kosciolem, uzywajac jak gdyby innego jezy-
ka i odwolujac sie do innego znaczenia niektérych pojec. By katolicy
mogli w madry sposéb zaangazowac sie w debate publiczng i prébo-
wali te trudno$ci przezwycieza¢, musza jednak najpierw pokonaé
trzy pulapki, ktére skutecznie neutralizuja polityczny wplyw kato-
licyzmu. Pulapki te to nie tyle bledne zaangazowania, co ich swo-
ista segmentacja. W praktyce bowiem, trzy gtéwne pola aktywnosci
politycznej katolikéw francuskich rzadko sie pokrywaja, zakreslajac
tym samym wyrazne granice miedzy poszczegélnymi wrazliwoscia-
mi politycznymi obecnymi we francuskim katolicyzmie. Bourdin

13 B. Bourdin, Catholiques : des citoyens a part entiére, dz. cyt., s. 9-11.
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okresla je jako trzy typy politycznej neutralizacji katolicyzmu: ro-
dzinny (zwigzany z obrona zycia i tradycyjnego modelu rodziny),
spoleczno-humanitarny oraz uniwersalistyczny. Katolicy, popada-
jac w taka wlasnie segmentacje, sami sobie odbieraja szanse na to,
by ich wizja spoleczeristwa zostala w sposéb wlasciwy zrozumiana.
Mamy bowiem oddzielne, czesto niemal obce wobec siebie grupy
katolikéw, ktérzy walcza o wybrane wartos$ci, pozostawiajac na
boku inne?.

Katolicy ulegajacy pierwszemu typowi redukgji ograniczaja swo-
je dzialania do obrony prawa do zycia, biologicznego rodzicielstwa
i heteroseksualnego malzenstwa. Przegrywajac kolejne spoleczne
batalie, przechodza na pozycje coraz bardziej oblezone, jednocze-
$nie nie angazujac sie wraz z pozostatymi ,segmentami” katolikéw
czy to w pomoc migrantom i uchodzcom, czy to w promocje pro-
jektu zjednoczonej Europy. Nie nalezy wcale rezygnowac z chrze-
$cijaniskiej wizji osoby ludzkiej, malzenstwa czy rodziny, nalezy jed-
nak - zdaniem Bourdina - zosta¢ wreszcie obywatelem w pelnym
tego stlowa znaczeniu. Oznacza to, aby zaangazowac sie nie tyle
w zero-jedynkowa debate, gdzie katolik jest najcze$ciej skazany na
pozostanie w mniejszosci, lecz we wspdlng spoteczng refleksje nad
tym, na jakich warto$ciach i zasadach ma opierac sie spotecznosé,
ktéra wspéttworzymy. Czy pozostanie ona jedynie suma jednostek,
czy rzeczywiscie stanie sie wydarzeniem wspdlnotowym? Uczest-
nictwo katolika w takiej wspélnocie wymaga wiec przyjecia wszel-
kich konsekwencji kultury demokratycznej i twérczego wlaczenia
sie we wspoélne poszukiwania. Wymaga to umiejetnosci przetrans-
ponowania wartosci stojacych za zasadami chrzescijariskimi na je-
zyk zrozumialy dla innych, na opowie$¢ przekonujaca pozostatych
obywateli. Uczestnictwo w takim systemie musi zaklada¢ zgode na
rzady i prawa dalece niedoskonatle i bedace efektem $cierania sie
réznych pogladéw oraz odbiciem pluralistycznego spoleczenstwa.

14 B. Bourdin, Catholiques : des citoyens a part entiére, dz. cyt., s. 13-19.
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Zadaniem katolikéw pozostanie jednak niezmiennie prébowac wy-
pelnia¢ ,demokratyczng pustke”, ktéra czesto dotyka liberalne spo-
teczenstwars.

Kolejna redukcja, pulapka spoleczno-humanitarna, to splyce-
nie katolicyzmu do ,religii powszechnej dobroczynnosci”, sprowa-
dzajacej katolika do ,dobrego cztowieka”. Na tym polu wyréznia sie
ostatnio przede wszystkim pomoc migrantom i uchodzcom. Rzadko
katoliccy aktywisci, angazujacy sie w te dziatalno$¢, z réwnym zapa-
tem wypowiadaja sie na tematy zwigzane z obrong zycia czy trady-
cyjnego modelu rodziny, co jest dowodem na istnienie wspomnia-
nejjuz ,segmentacji” katolikéw i fragmentacji przestania Ewangelii,
ktoére z tego powodu nie moze zosta¢ przekonywujaco przekazane
wspoélczesnemu spoleczenstwu. Zdaniem Bourdina sprowadzenie
politycznego zaangazowania katolikéw jedynie do dobroczynnosci
i pomocy socjalnej (tak samo jak i tylko do spraw etycznych) igno-
ruje fakt, ze polityka to calosciowa troska o ludzka egzystencje i we
wszystkich jej wymiarach obywatelskie zaangazowanie katolikéw
jest potrzebnezs.

Trzecia redukcja to sprowadzenie katolickiego wptywu na po-
lityke do poparcia programu integracji europejskiej (pultapka uni-
wersalistyczna). Poza kluczowym bledem, wspélnym wszystkim
pozostalym redukcjom, katolicki uniwersalizm moze — zdaniem
Bourdina — niestusznie deprecjonowaé pojecie narodu i jego po-
zytywnga role. Postawa taka wynika zapewne z siegajacego czaséw
rewolugji francuskiej dlugoletniego sporu Kosciola z ideg narodu,
ale réwniez z faktu, iz w ramach projektu europejskiego nie za-
proponowano przekonujacej wizji doceniajacej role narodéw przy
jednoczesnej integracji i wzmocnieniu tozsamos$ci ogélnoeuropej-
skiej. Nacjonalizm i imperializm, stojace u podstaw dwéch wojen
$wiatowych, sprawily, ze idei narodu wielu po prostu sie boi. Nalezy

15 Por. B. Bourdin, Catholiques : des citoyens d part entiére, dz. cyt., s. 20-23.
16 Tamze, s. 24-25.
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pojednac idee europejska z ideg narodu i - jako pelnoprawni obywa-
tele — katolicy takze tutaj maja swoja role do odegrania. Bourdin do-
strzega wielkie przywigzanie Jana Pawla II do idei narodu i taczy je
z wielka ilo$cig cierpien, jakie musieli wspédlnie znosi¢ Polacy w XX
wieku. Takie pozytywne do$wiadczenie narodu jest wlasnie, by od-
wolac sie do mysli Ernesta Renana z konferencji Czym jest naréd?*,
wygltoszonej na Sorbonie w roku 1882, doswiadczeniem wspdélnoty
w cierpieniu i w podzielanych wzajemnie nadziejach. Wedlug Bo-
urdina, wielkim wyzwaniem wspoélczesnego spoleczenstwa Francji
jest odbudowanie poczucia przynaleznosci narodowej i zbudowanie
go w taki sposéb, aby mogli sie w nim zmiesci¢ réwniez imigranci,
tak by doswiadczenie wspélnoty losu moglo z obecnego archipela-
gu kulturowego stworzy¢ naréd jako podmiot polityczny. W mysl
encykliki Franciszka Fratelli tutti** musi sie to wigzac z pozytyw-
nym otwarciem na dziedzictwo historyczne i kulturowe zaréwno
spoleczenistwa przyjmujacego, jak i wartosci i kulture spotecznosci
przyjmowanychze.

Bardzo waznym elementem koncepcji Bourdina jest ukazanie
kontrastu pomiedzy proponowanym modelem obywatela-chrzesci-
janina a modelem chrzescijanina-obywatela. Ten drugi typ obecno-
$ci katolika w zyciu politycznym jest o wiele czestszy. Chrzescija-
nin-obywatel uwaza sie najpierw za wierzacego, a nie za obywatela
w pelnym tego stowa znaczeniu. W ten sposéb sam siebie sytuuje
nie w obrebie wspélnoty politycznej, ale naprzeciw niej. Zadanie,
ktore sobie stawia, to jak najskuteczniejsza obrona swojej koncepcji
czlowieka i spoleczenistwa. Ksztaltuje jg oczywiscie w oparciu o na-
uczanie spoleczne Kosciola, co jest zdecydowanie sluszne. W ten
spos6b wyksztalcaja sie jednak dwa gléwne podtypy chrzescijanina-
-obywatela: umownie prawicowy, ktéry skupia sie na obronie trady-

17 E. Renan, Quest-ce qu'une nation ? suivi de Le judaisme comme race et comme reli-
gion, textes présentés par Shlomo Sand, Champs classiques, Paris 2009, s. 74-75.

18 Franciszek, Encyklika Fratelli tutti o braterstwie i przyjazni spolecznej, 13.

19 B. Bourdin, Catholiques : des citoyens a part entiére, dz. cyt., s. 25-36.
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cyjnego modelu rodziny, oraz umownie lewicowy, ktéry koncentru-
je sie na solidarno$ci spotecznej i na uniwersalizmie.

Modele dziatania obu s3 jednak zdecydowanie dedukcyjne, to
znaczy, ze bezposrednio z zasad wiary prébuja oni wydedukowac
konkretne stanowiska normatywne, ktére wypada zajmowac. Po
przeciwnej stronie sytuuje sie model obywatela-chrzescijanina,
ktéry uwaza sam siebie najpierw za obywatela: obywatela — wraz
z pozostalymi wspétobywatelami — w pelnym tego stowa znaczeniu.
Taki chrzescijanin w zaangazowaniu politycznym nie postuguje sie
wiarg jako prostym podrecznikiem czy programem dziatania. Jego
aktywnoé¢ wyplywa mniej bezposrednio z nauczania Kosciota, cho¢
sie nim inspiruje, ale przede wszystkim wychodzi od praktycznego
kontekstu i biezacej sytuacji. Wiara i Kosciét nie zlewaja sie z oby-
watelem-chrzescijaninem w jedno, lecz s3 raczej zasobem, z ktérego
korzysta. W takim modelu obecnosci katolikéw w zyciu politycz-
nym nie ma miejsca na tesknote za spoteczenstwem chrzescijan-
skim, rozumianym jako powr6t do paristwa wyznaniowego. Katolik
jest w pelni obywatelem, zawsze w samym $rodku spoteczenstwa,
a nie obok niego. Nigdy jednak tego niedoskonalego spoteczenstwa
katolik nie ubéstwia, pamietajac, ze jego ostateczny cel jest gdzie
indziej. Bourdin popiera te koncepcje nauka $w. Tomasza z Akwi-
nu o lasce, ktéra buduje na naturze i j3 dopelnia, lecz jej nie nisz-
czy. W takim wlasnie sensie, taska Boza dziala w poszczegélnych
osobach i w spoleczenstwach, ktére sa niedoskonate. Chrzescijanie
- cho¢ jednoczesnie spoza tego $wiata — s3 postani do $wiata, by
by¢ jego czescia, nie wylaczaé sie z jego spraw, ale i nie narzucac
arbitralnie swojego porzadku. Najwiekszy sens tej prawdzie nadaje
sama tajemnica Wcieleniaz. Autor stwierdza, iz ,Bég, ktéry stal sie
cialem, nigdy nie identyfikuje sie z zadnym porzadkiem tego $wia-
ta, ale tez nigdy nie pozostaje na zewnatrz niego”.

20 B. Bourdin, Catholiques : des citoyens a part entiére, dz. cyt., s. 49-54.
21 Tamze, s. 53. Por. B. Bourdin, Le chrétien peut-il aussi étre citoyen ? Cerf, Paris 2023,
s.171-173.
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Grieu w swojej pracy zaréwno naukowej, teologicznej, ale i dusz-
pasterskiej koncentruje sie przede wszystkim na ubogich i wyklu-
czonych jako na punkcie wyjscia, swoistym locus theologicus, do od-
nowy Kosciota i gloszenia Dobrej Nowiny. Ostatni rozdzial swojej
ksigzki Bdg, ktory sie nie liczy (Stuchajgc upokorzonych i chromych)2
poswieca mozliwoéci odegrania przez Kosciét pewnej roli politycz-
nej poprzez radykalne wyjscie do ubogich. Sformutowanie obecne
w tytule ksigzki jest odnoszone réwniez do ubogich jako tych, kté-
rzy w spoleczenstwie ,sie nie liczg”, jednak Bog sie z nimi utozsa-
mia. Chodzi o stworzenie nowego $wiata, bardziej sprawiedliwego
i stawiajacego w centrum tych, ktérzy sa na jego peryferiach. Sam
autor zauwaza, ze koncepcja taka jest pewnym rodzajem utopii, ale
utopii, ktéra jest jak ostrze wcigz wytrwale pokazujace kierunek,
stymulujace zmiany i krytykujace porzadek swiata. Chodzi o ciagte
wznawianie debat i refleks;ji, o pokazywanie horyzontu, w kierunku
ktérego powinno zmierzac spoleczenstwo=z.

W ujeciu Grieu Koscidl, realizujac swa misje wobec ubogich, nie
szuka zadnej wladzy, a jedynie przestrzeni, by ustyszano przeslta-
nie o zbawieniu. Rola polityczna Kosciola powinna sie sprowadzaé
do bycia znakiem Przymierza w przestrzeni publicznej. Zwrédcenie
sie do 0séb najbardziej wykluczonych i dotknietych nedzg jest zna-
kiem prorockim, ktéry w jakim$ stopniu objawia innym tajemnice
Przymierza, ktére Bog zawart z cztowiekiem, zwracajac sie do niego
pomimo jego nedzy i wybawiajac go z opresji, czyniagc to wylacz-
nie ze wzgledu na niego samego. Kosciél moze wcigz motywowac
spoleczenistwa do przyjecia opcji preferencyjnej na rzecz ubogich
- tych, ktérzy po ludzku ,sie nie liczg”. Kosciét w zasadzie zawsze
walczyl o poszanowanie i promocje godnosci osoby ludzkiej, cho¢
ostatecznie czasem pozytywne przemiany dokonywaly sie pdzniej
obok niego lub wbrew niemu, lecz paradoksalnie czerpaly obficie

22 E. Grieu, Le Dieu qui ne compte pas : A lécoute des humiliés et des boiteux, Salvator,
Paris 2023, s. 207.
23 Por. E. Grieu, Le Dieu qui ne compte pas, dz. cyt., s. 179-180.
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z jego wielowiekowego dorobku. Dzisiaj Kosciét moze okaza¢ sie ta
sita spoteczna, ktéra bedzie przypominala o koniecznosci budowa-
nia wiezi, zwlaszcza w spoleczeristwach coraz bardziej wielokultu-
rowych, réznorodnych i spolaryzowanych. Dynamika Przymierza
moze promieniowac z relacji miedzyludzkich na $wiat polityki i in-
stytucji, az po relacje miedzynarodowe=.

Powyzsze wybrane tylko przyklady katolickiej refleksji w odnie-
sieniu do plaszczyzny teologiczno-politycznej, rzucajg $wiatlo na to,
jakie nurty mysélenia ozywiaja dzisiaj francuski Koséciét w odniesie-
niu do swojej relacji do $wiata. Swiatem tym jest zlaicyzowana Fran-
Gja, stajaca sie coraz bardziej archipelagiem réznych kultur i tradycji,
rozdzierana licznymi konfliktami, jak réwniez skrywajaca w sobie
coraz liczniejsze i nowsze przestrzenie prawdziwego ubéstwa.

Trzy zaprezentowane koncepcje nie s3 tozsame i moze nawet
w niektérych aspektach sie wykluczaja (np. z jednej strony po-
stawienie przez Grieu solidarnoéci z ubogimi w samym centrum,
a z drugiej uznanie przez Bourdina opcji solidarystycznej za seg-
mentacje i fragmentaryzacje katolickiego zaangazowania spotecz-
nego), ale zdecydowanie zarysowuja koncepcje pogodzenia sie
z rzeczywisto$cig liberalnej demokracji i pluralistycznego spole-
czenistwa. Warto$ci, ktére owe rzeczywistosci ze soba niosa, nie sa
sprzeczne z chrzedcijanstwem, a nawet w jakim$ stopniu z niego
wyrastaja. Cho¢ oczywiscie istnieje wiele punktéw spornych, chrze-
$cijanie moga w $wiecie demokratycznym realizowaé swoje powo-
tanie do gloszenia Ewangelii. Powinni takze poczuwac sie do odpo-
wiedzialnosci jako pelnoprawni obywatele wspélnoty polityczne;.

Polskiemu czytelnikowi moze wydac¢ sie to zaskakujace, ale dzi-
siaj wyzwaniem podejmowanym przez katolikéw francuskich nie
wydaje sie by¢ juz raczej walka o taka czy inng forme prawna relacji
Republiki z Ko$ciotem katolickim lub o prawng ochrone wartosci
chrzescijaniskich, lecz pytanie o forme obecnosci Kosciota w debacie

24 E. Grieu, Le Dieu qui ne compte pas, dz. cyt., s. 194-198, 201-202.
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spolecznej, o mozliwos¢ swoistej wtérnej inkulturacji chrzescijan-
stwa do francuskiego ponowoczesnego spoteczenstwa, jak i o spo-
soby dawania skutecznego i atrakcyjnego $wiadectwa wiary wobec
przecietnego obywatela Republiki. Istnieja takze inne wazne wy-
zwania, jak chocby to zwigzane z udzialem Kosciola w koniecznym,
cho¢ przez wielu skazywanym na kleske, procesie integracji wielo-
kulturowego spoteczenistwa Frandji, przy jednoczesnym zachowa-
niu wlasnej katolickiej tozsamosci.

Ujmujac te my$l syntetycznie, mozna powiedzie¢, ze dzisiaj
Kosciotowi francuskiemu nie chodzi o odwrécenie biegu dziejéow
i powrdt do spoteczenstwa oficjalnie chrzescijariskiego, ale o od-
dolnga rechrystianizacje nie Republiki Francuskiej, lecz francuskie-
go spoleczenstwa. Konieczne wydaje sie skwapliwe wykorzystanie
obecnych przeciez w $wiadomosci spoleczenstwa kraju nad Loarg
niezliczonych chrzescijaniskich kodéw kulturowych, ktére potrzeba
na nowo wydoby¢ na $wiatto dzienne i przettumaczy¢ na jezyk zro-
zumialy dla wspélczesnego cztowieka. Chodzi réwniez o to, by to
spoleczenistwo, zlozone z ludzi r6znych przekonan i wierzen, byto
zdolne budowa¢ swoje wspdlne dobro, w znacznym stopniu w opar-
ciu o te wartosci, ktérych dziedzicami pozostaja chrzescijanie, ale
i - wjakiej$ mierze — cala wspélnota Zachodu, ktéra mysl francuska
zawsze w wydatny sposéb ksztaltowala. W takim spoleczenstwie
Ko$ciét musi dociera¢ ze swoim przestaniem poprzez autentyzm
i zapal wlasnego zaangazowania. Proces nieustannego rodzenia sie
Kosciola moze i musi w takich warunkach przyspiesza¢ i wydawac
dobre owoce.
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Abstrakt

Teologia polityczna: francuskie spoteczenstwo a Kosciét

Autor analizuje relacje Kosciota katolickiego ze wspoélczesnym francuskim
spoleczenstwem w ujeciu teologiczno-politycznym, traktujac Koscié! nie
jako instytucje, lecz teologiczna wspélnote wierzacych, dzialajaca w zla-
icyzowanym, pluralistycznym kontekscie. Podkresla historyczny bagaz
Frandji - kolebke laicité, odwoluje sie do nauczania Soboru Watykanskiego
IT i jego konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w $wiecie wspélczesnym
Gaudium et spes, wskazuje na wyzwania mniejszo$ciowego Kosciota, kté-
ry musi zredefiniowac swoje zaangazowanie spoleczne, porzucajac daw-
na dominacje polityczna na rzecz twérczego wpltywu na wspoélne dobro.
W niniejszym rozdziale skupia sie na aktualnej mysli trzech francuskich
teologéw z czolowych osrodkéw (Institute Catholique de Paris i Facultés
Loyola). Paul Valadier wzywa on do przyjecia statusu mniejszosci kato-
lickiej (wplyw kulturowy trwa, ale prawo oddala sie od chrzescijanistwa).
Zamiast leku czy rezygnadji, proponuje twércze gloszenie Ewangelii w no-
wych warunkach, pod natchnieniem Ducha Swietego. Drugim teologiem
jest Bernard Bourdin kreslacy wizje chrzescijanina jako pelnoprawnego
obywatela, Iaczacego obowiazki religijne z politycznymi. Dazy do prze-
famania dystansu miedzy Kosciolem a liberalng demokracja, co moze
inspirowa¢ sekularyzujaca sie Polske. Ostatnim teologiem, ktérego mysl
zostata poddana analizie, jest Etienne Grieu. W duchu papieza Franciszka
projektuje on Kosciél przyszlosci budowany od dotu poprzez spotkanie
z ubogimi (,skandal miltosierdzia”), co wplywa na polityke i globalne dobro
wspolne. Tekst traktuje to jako przyczynek do szerszej debaty, podkresla-
jac warto$¢ tych idei dla polskiego odbiorcy w kontekscie proceséw seku-
laryzacyjnych.

Stowa kluczowe: Francja, teologia polityczna, Kosciét-panstwo, laicko$¢,
Paul Valadier, Bernard Bourdin, Etienne Grieu
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Résumé

Théologie politique: la société francaise et 'Eglise

Ce chapitre analyse les relations entre 'Eglise catholique et la société
francaise contemporaine d’'un point de vue théologique et politique, en
considérant I'Eglise non pas comme une institution, mais comme une
communauté théologique de croyants, agissant dans un contexte séculari-
sé et pluraliste. Il souligne le bagage historique de la France, berceau de la
laicité, se référe aux enseignements du Concile Vatican II et a sa constitu-
tion Gaudium et spes, et souligne les défis auxquels est confrontée I'Eglise
minoritaire, qui doit redéfinir son engagement social en abandonnant son
ancienne domination politique au profit d’une influence créative sur le
bien commun. Lauteur se concentre sur la pensée actuelle de trois théo-
logiens francais. Paul Valadier, dans son livre Nous sommes bénis d’étre une
minorité (2023), appelle & accepter le statut de minorité catholique (I'in-
fluence culturelle perdure, mais le droit séloigne du christianisme). Au
lieu de la peur ou de la résignation, il propose une proclamation créative
de I'Evangile dans de nouvelles conditions, sous I'inspiration du Saint-Es-
prit. Le deuxiéme théologien est Bernard Bourdin, qui esquisse la vision
d’un chrétien en tant que citoyen a part entiére, conciliant ses obligations
religieuses et politiques. Il cherche a combler le fossé entre I'Eglise et la
démocratie libérale, ce qui pourrait inspirer la Pologne en voie de sécula-
risation. Le dernier théologien dont la pensée a été analysée est Etienne
Grieu. Dans lesprit du pape Frangois, il congoit 'Eglise du futur comme
une construction ascendante, a partir de la rencontre avec les pauvres («
scandale de la miséricorde »), qui influence la politique et le bien commun
mondial. Le texte traite cela comme une contribution & un débat plus
large, soulignant la valeur de ces idées pour le public polonais face a la
sécularisation.

Mots clés : France, théologie politique, Eglise—Etat, laicité, Paul Valadier,
Bernard Bourdin, Etienne Grieu
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Koncepcja rodzenia w mysli
Christopha Theobalda.
Miedzy eklezjogeneza a duszpasterstwem

Wstep

Teologiczna terminologia zwigzana z rodzeniem ma diuga historie.
Wrystarczy przypomnieé stowa Credo odnoszace sie do Syna Boze-
go, zrodzonego, a nie stworzonego i zwigzane z tym zagadnieniem
dyskusje trynitarne i chrystologiczne. W kontekscie eklezjologicz-
nym mozna méwic o rodzeniu si¢ Kosciota - i to nieustannym, bio-
rac pod uwage eschatologiczny wymiar eklezjogenezy'. Sam obraz
rodzenia zakorzeniony jest w symbolice Nowego Testamentu, kté-
ry postuguje sie metaforg rodzenia do wiary, jak u $w. Pawla (por.
Tt 3), czy w rozmowie Jezusa z Nikodemem. Tam obraz narodzin

1 Por. A. Napioérkowski, Bosko-ludzka wspélnota. Podstawy katolickiej eklezjologii
integralnej, Wydawnictwo WAM, Krakéw 2010, s. 120.
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(nalezy doda¢ — ponownych) jest kluczowy, cho¢ powoduje stuszne
zdziwienie rozméwcy Mistrza z Nazaretu (J 3, 1-7).

Rodzenie, bycie zrodzonym, narodziny czy inne jezykowe formy
nawiazujace do czasownika rodzi¢ sa trwatymi elementami tradycji
chrzescijaniskiej2. Wspédlczesnie metafore rodzenia w jej wymiarze
teologicznym obficie wykorzystuje Christoph Theobald, pracujacy
we Francji niemiecki jezuita, ptodny twérca, wspétautor przettu-
maczonej na jezyk polski czterotomowej Historii dogmatéw® oraz
wieloletni redaktor czasopisma naukowego ,Recherches de Science
Religieuse. Teolog w kontekscie przemian kulturowych Europy Za-
chodniej zaproponowal kategorie duszpasterstwa rodzenia (pastorale
d’engendrement) jako klucz do odnowionej eklezjologii pastoralne;j.
W jego ujeciu Ko$ciét nie jest ani strukturg powolang do przeka-
zywania doktryny, ani instytucja zarzadzajaca sakramentami, ale
przestrzenia, w ktérej moze rodzi¢ sie wiara rozumiana jako wyda-
rzenie osobiste i relacyjne.

Celem niniejszego rozdziatu jest ukazanie teoretycznych funda-
mentdéw koncepcji duszpasterstwa rodzenia, rozwijanej we wspét-
czesnej teologii francuskiej, ze szczegélnym uwzglednieniem my-
$li Theobalda. Analizie poddane zostang jej podstawy teologiczne,
kontekst socjologiczny zwigzany ze zjawiskiem ekskulturacji oraz
najwazniejsze rysy konstytutywne tego modelu duszpasterskiego.
Metoda pracy jest krytyczna analiza wybranych tekstéw Zrédlo-
wych pos$wieconych duszpasterstwu rodzenia, prowadzona w per-
spektywie systematyzujacej i syntetyzujacej. Celem tej analizy nie
jest jedynie rekonstrukcja poszczegdlnych stanowisk, lecz préba ich
uporzadkowanej prezentacji oraz wydobycia wewnetrznej spéjnosci

2 Interesujace s3 tu osiagniecia teologii duchowosci, ktéra chetnie wykorzystuje
obrazy rodzenia, narodzin czy nowego zycia. W jezyku polskim ciekawa pozy-
Gja jest m.in. M. Zawada, Narodziny z Boga, Wydawnictwo Karmelitéw Bosych,
Krakéw 2004.

3 Historia dogmatoéw, t. IV: Stowo zbawienia, B. Sesboiié, C. Theobald (red.), thum.
P. Rak, Wydawnictwo M, Krakéw 2003.
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proponowanej koncepcji. Przyjety porzadek problemowy - od fun-
damentéw teologicznych, przez kontekst kulturowy, az po konse-
kwencje pastoralne — wyznacza zarazem strukture opracowania.

1. Pastoralna koncepcja rodzenia w kontekscie eks-
kulturacji

1.1. Od dwéch terminéw do jednego procesu

Sformulowanie duszpasterstwo rodzenia zostalo po raz pierwszy
uzyte w 1989 roku przez Edouarda Pousseta, jezuite i profesora
paryskiego Centre Sévres, w kontekscie podsumowania dzialan
duszpasterskich w jednym z os§rodkéw Mission de France w Creuse,
w centralnej Francji. Powstato jako préba opisania zjawisk juz ob-
serwowanych w praktyce duszpasterskiej, po ich ponownym odczy-
taniu (relecture) i poddaniu teologicznej refleksjis. Pousset polaczyt
dwa kluczowe elementy — idee rodzenia i praktyke duszpasterstwa.
Dzieki temu utworzono wyrazenie, rozwiniete z czasem o aspekt
$wiadomosci i sumienia, co w rezultacie dalo formuly: ,duszpaster-
stwo rodzenia sumien” lub ,duszpasterstwo rodzenia swiadomosci
chrzescijaniskiej”s. Wyrazenie to znalazlo zastosowanie zaréwno
w refleks;ji teoretycznej, jak i w praktyce duszpasterskiej, co wyko-
rzystali zwlaszcza wspomniani juz Pousset i Theobald, a takze Phi-
lippe Bacq, Odile Ribadeau Dumas oraz André Fossion.

4 C. Theobald, Relecture, w: P. Bacq, C. Theobald (red.), Passeurs d’Evangile. Au-
tour d'une pastorale dengendrement, Novalis/Lumen Vitae/Atelier, Montréal/
Bruxelles/Ivry-sur-Seine 2008, s. 227. Nalezy zaznaczy¢, ze idea polaczenia
pojecia rodzenia z postuga duszpasterska stanowit inspiracje takze dla innych
teologéw, zwlaszcza w kontekscie metodologii stosowanej w jezuickiej szkole
teologii praktycznej (m.in. E. Grieu, Nés de Dieu. Itinéraires de chrétiens engagés.
Essai de lecture théologique, Cerf, Paris 2007).

5  C. Theobald, Urgences pastorales du moment présent. Pour une pédagogie de la
réforme, Bayard, Paris 2017, s. 482.
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Wedlug Theobalda w wyrazeniu duszpasterstwo rodzenia pierw-
szy czlon - duszpasterstwo — odnosi sie bezposrednio do ukazanej
w Ewangeliach postawy Chrystusa jako pasterza (fr. pastorale od
fr. pasteur ‘pasterz’). Termin ten nie odwoluje sie w pierwszej kolej-
nosci do okredlonych dziatan duszpasterskich, lecz przede wszyst-
kim do troski o jako$¢ relacji miedzyludzkich, do uwaznej obecnosci
wobec drugiego czlowieka oraz do okreslonego sposobu bycia i sty-
lu zycia - co, nawiazujac do kategorii estetycznych, czesto akcentuje
Theobalds. Duszpasterstwo jest przede wszystkim ,sztuka spotka-
nia z kim$ na miare jego $wiadomosci... Jest to sztuka pobudzania
poprzez wlasna obecno$é tego, co w drugim czlowieku najbardziej
wyjatkowe... Mozna by uzy¢ innego sformulowania: duszpaster-
stwo to sztuka budzenia $wiadomosci™.

Drugi czlon - rodzenie — dotyczy ,najsilniejszego i najdelikat-
niejszego, najbardziej poruszajacego, najradosniejszego, a czasem
najbardziej bolesnego doswiadczenia ludzkiego™, czyli doswiadcze-
nia mezczyzny i kobiety, ktérzy — oddajac sie sobie w milosci — wza-
jemnie tworzg swoja tozsamos$¢ osobowa, co prowadzi do ,powsta-
nia nowego zycia, ktére z kolei sprawia, ze staja sie rodzicami’. Ta
koncepcja rodzenia, na plaszczyznie malzenstwa i rodziny, wraz
z jej wymiarami wzajemnosci, komplementarnosci, narodzin i toz-
samos$ci, przyjmowania i dawania, przyjemnosci i cierpienia itp.,
otwiera ,perspektywy o wielkiej gestosci egzystencjalnej”e.

Theobald definiuje polaczenie tych dwdch terminéw — pastoral-
ng postuge rodzenia — jako ,ewangeliczne spojrzenie na rzeczywi-
stos¢, bedace owocem cigglego nawrdcenia, zwigzane z okreslonym

6  Por. C. Theobald, Le christianisme comme style. Une maniére de faire de la théologie
en postmodernité, t. 1, Cerf, Paris 2008, s. 55.

7 P. Bacq, Vers une pastorale dengendrement, w: P. Bacq, C. Theobald (red.), Une
nouvelle chance pour 'Evangile. Vers une pastorale d'engendrement, Lumen Vitae/
Novalis/Atelier, Bruxelles/Montréal/Paris 2004, s. 21.

8 P Bacq, Vers une pastorale dengendrement, dz. cyt., s. 16.

9 Tamze,s.17.

10 Tamze.

200



sposobem postepowania, zakorzenione w miejscu i czasie”**. Postu-
ga ta wskazuje, ze duszpasterstwo nie polega jedynie na realizowa-
niu formalnych obowiazkéw czy programéw, lecz przede wszystkim
na towarzyszeniu ludziom w procesie dojrzewania duchowego i bu-
dowania $wiadomoéci chrzescijariskiej w sposéb autentyczny, rela-
cyjny i osadzony w realiach zycia codziennego. Ostatecznie jest to
proces rodzenia do wiary, realizujacy sie w sieci niesymetrycznych
relacji miedzy Ewangelig, Kosciotem i spoteczenistwem. I nawet jesli
termin ewangelizacja nie pojawia sie explicite w tekstach przywoty-
wanych autoréw, wydaje sie, ze dazac do , zaproponowania prostej
i spdjnej wizji intymnej wiezi aczacej Ewangelie z tymi, ktérzy dzis
ja urzeczywistniaja, ksztaltujac w ten sposéb Kosciét i spoleczen-
stwo, w ktérym Ewangelia ta juz w tajemniczy sposéb dziala”=,
propozycja duszpasterstwa rodzenia ma stanowi¢ antropologicz-
ny, teologiczny i duszpasterski wklad w dyskusje wlasnie na temat
ewangelizacji we wspélczesnym $wiecie.

1.2. Ekskulturacja jako kontekst spoteczny

Potrzebe rozwijania duszpasterstwa rodzenia wspomniany juz Po-
usset opiera na diagnozie mtodych francuskich chrzescijan korica XX
wieku. Jak prowokacyjnie stwierdza, ,,mtodzi ludzie (...), ochrzcze-
ni lub nie, nie s3 chrzescijanami”:=. Jego zdaniem wczeéniejsze po-
kolenia byty bardziej przywigzane do instytucji Kosciola, ktérego
obecno$é¢ ksztaltowata w nich chrzescijanskie punkty odniesienia
i nadawala sens egzystencjalnym wyborom. Na przetomie wiekéw
taka rzeczywista obecnos¢ Kosciola juz nie istniata, co sprawilo, ze
w przypadku poprzedniego i obecnego pokolenia chrzescijan nie

11 C. Theobald, L’Evangile et Z’Eglise, w: P. Bacq, C. Theobald (red.), Passeurs d’Evangile,
dz. cyt., s. 19.

12 C. Theobald, L'’Evangile et I’Eglise, dz. cyt., s. 17.

13 E. Pousset, Vers un principe théologique, ,,Aujourd’hui I'Eglise” 1 (1991).
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chodzi juz tylko o potrzebe wyedukowania chrzescijanskiej $wiado-
moéci, ale o konieczno$¢ jej wykreowania.

Wspélczesny kontekst socjologiczny pozwala uzupelni¢ inter-
pretacje tego procesu o inny jeszcze wymiar, okreslany jako ,,rozwéd”
miedzy wspoélczesnym $wiatem a Kosciolem, zjawisko nazywane
w socjologii fenomenem ekskulturacji. Termin ten, zaproponowany
przez Daniéle Hervieu-Léger (ekskultaracja katolicyzmu)*¢, skon-
struowany w opozycji do inkulturacji, wyraza ,wyparcie z kultu-
ry odniesient chrzescijanskich i instytucji koscielnej™s, stopniowe
odrywanie sie tresci i praktyk religijnych od kulturowych ram, ktére
dotad je podtrzymywaly, co sprawia, ze wiara traci status oczywi-
stodci przekazywanej przez srodowisko. Hervieu-Léger twierdzi, ze
»(...) Kosciél przestal by¢ domyslnym punktem odniesienia i matry-
ca naszego ogélnego krajobrazu. (...) W czasach ultranowoczesno-
$ci spoleczenistwo ,wyzwolone z religii” eliminuje nawet $lady, ja-
kie pozostawita ona w kulturze”se. Konsekwencja ekskulturacji jest
stopniowe zanikanie ,struktury regulacyjnej” spoleczenistwa fran-
cuskiego, zakorzenionej w katolicyzmie i jego spolecznych ramach,
ktéra jeszcze do niedawna - chod juz w $wieckim kontekscie — wcigz
wywierala realny wplyw na zycie zbiorowe.

W rezultacie tego procesu mlodzi ludzie, niezaleznie od faktu
chrztu, nie identyfikuja sie egzystencjalnie z chrzescijanstwem, po-
niewaz brakuje im do$wiadczenia, w ktérym wiara byltaby przezywa-
na forma zycia, a nie jedynie elementem dziedzictwa. W tej sytuacji
wychowanie chrze$cijanskie staje wobec zadania odbudowy cigglosci
doswiadczenia. Nie chodzi zatem o intensyfikacje przekazu tresci,
lecz o tworzenie przestrzeni, w ktérej stowo, swiadectwo i relacja od-
zyskuja kulturotwdrcza spéjnosé. Tam, gdzie taka integralnos¢ staje

14 Por. D. Hervieu-Léger, Catholicisme, la fin d’'un monde, Bayard, Paris 2003.

15 A. Fossion, Quelle annonce d’Evangile pour notre temps ? Le défi de lincultura-
tion du message chrétien, w: P. Bacq, C. Theobald (red.), Une nouvelle chance pour
I'Evangile, dz. cyt., s. 76.

16 D. Hervieu-Léger, Catholicisme, la fin d'un monde, dz. cyt., s. 288.
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sie mozliwa, moze ,rodzi¢ sie” wiara jako osobiste rozpoznanie sen-
su, wpisanego zaréwno w historie podmiotu, jak i w przemieniajacy
sie kontekst spoteczny. Opisujac ten fenomen, Pousset odwoluje sie
do metafory embrionu, ktéra przywoluje skojarzenia z poczeciem,
wzrastaniem i narodzinami. W jego ujeciu proces ksztaltowania sie
sumienia, a szerzej — $wiadomosci chrzescijaniskiej, przebiega po-
dobnie jak rozw6j nowo poczetego zycia: punkty odniesienia i znaki,
ktére pojawiaja sie na poczatku tej drogi, odpowiadaja strukturze
chromosomowej embrionu. Oznacza to, ze nalezy tworzy¢ takie
znaki i odniesienia, ktére stang sie integralng czescig $wiadomosci
mtlodych ludzi - tak jak struktura chromosomowa stanowi konsty-
tutywny element rozwijajacego sie embrionu”.

Odpowiedzig na ekskulturacje jest inkulturacja — termin wy-
korzystany m.in. przez Jana Pawla II w dokumencie Catechesi
tradendae, ktéry na stale wszedt do mysli teologicznej, zwlaszcza
w kontekscie misji ewangelizacyjnej Kosciola ad gentes oraz nowej
ewangelizacji®. Z punktu widzenia socjologii religii Jean-Marie
Donegani twierdzi, ze chrze$cijanistwo nie moze istnie¢ bez in-
kulturacji, poniewaz nie ma czegos takiego jak czyste, ahistorycz-
ne chrzescijanstwo, ktére mozna by zidentyfikowaé w oderwaniu
od wszelkiej kultury, neutralne etnicznie i na podstawie ktérego
mozna by ocenia¢ jego kolejne adaptacje. Inkulturacja w tym sen-
sie jest wzajemnym procesem dawania i przyjmowania, w ktérym
Ewangelia staje si¢ zrédlem tworczej inspiracji i spelnienia dla da-
nej kultury, podczas gdy ta ostatnia musi pelni¢ funkcje kryterium
hermeneutycznego w odniesieniu do wiary. Poniewaz przeslanie
chrzescijaniskie wymaga ciagglej interpretacji, jego znaczenie nie jest
raz na zawsze ustalone, lecz wcigz sie objawia i realizuje w niezna-
nych dotad sposobach®e.

17 E. Pousset, Vers un principe théologique, dz. cyt.

18 Por. J. Rézanski, Wokét koncepcji inkulturacji, wyd. wi., Warszawa 2007, s. 21-31.

19 J.-M. Donegani, Inculturation et engendrement du croire, w: P. Bacq, C. Theobald
(red.), Une nouvelle chance pour Z’Evangile, dz. cyt., s. 29-30.
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W spoteczenstwie naznaczonym procesami ekskulturacji kwe-
stionowanie autorytetu Kosciola oraz ograniczanie jego tradycyj-
nych narzedzi przekazu wiary i sprawowania wladzy nie oznacza
automatycznie, ze wspdlczesnosc jest mniej sprzyjajaca gloszeniu
Ewangelii niz minione epoki. Teoretycy duszpasterstwa rodzenia
$wiadomosci chrzescijaniskiej podkreslajg, ze wlasnie ten kontekst
moze stac sie szansg na ponowne odkrycie wiary. Sprzyja on powro-
towi do zrédel, zwlaszcza do odnowionej lektury Pisma Swietego,
co pozwala zblizy¢ sie do miejsc i sytuacji, w ktérych w dzisiejszych
spoleczenistwach moze rodzi¢ sie wiara. Taka perspektywa ,inkul-
turacyjna” pomaga takze lepiej rozpoznaé warunki jej narodzin,
wychodzac z zalozenia, ze Bég nie przestaje objawia¢ sie réwniez
w aktualnych realiach historycznych.

2. Antropologiczne i eklezjologiczne podstawy kon-
cepcji duszpasterstwa rodzenia

U podstaw teorii duszpasterstwa rodzenia lezy okreslona wizja czlo-
wieka, ktéry jest rozumiany jako istota relacyjna, osoba ,otwarta
na Boga”, zdolna do przyjecia Jego daréw (capax Dei). Bég, bedacy
wspoélnoty trynitarng, stwarza czlowieka na swoéj obraz jako bytu
wolnego, powotanego do bezinteresownego przekazywania milosci,
do przyjecia prawdy o ,wtargnieciu Stowa do ludzkiego jezyka”=.
Z tego wynika zasadnicze znaczenie szacunku dla ludzkiej wolnosci,
poniewaz bez niej nie jest mozliwy autentyczny akt wiary. Duszpa-
sterstwo rodzenia nie dazy wiec do utrwalania religijnego konfor-
mizmu, lecz do budzenia twdrczej i osobistej odpowiedzi wolnych
0s6b na uprzedzajacy dar taski komunikowanej ,kazdemu” cztowie-
kowi?1, zdolnemu do przyjecia Objawienia.

20 A. Fossion, Dieu désirable. Proposition de la foi et initiation, Novalis/Lumen Vitae,
Montréal/Bruxelles 2010, s. 67.
21 Idea ,kazdego” zostanie oméwiona ponizej.
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U podstaw duszpasterstwa rodzenia lezy przekonanie, ze nie
nalezy prébowac ,wytwarzac¢” tej zdolnosci, juz obecnej w kazdym
cztowieku, wierzacym lub nie. Jesli uznaje sie, ze czltowiek nie jest
zrédlem zycia, oraz akceptuje sie fakt, ze ten, kto sie rodzi, zawsze
bedzie rézny od tego, kto uczestniczy w procesie rodzenia, wéwczas
nie nalezy dazy¢ do , tworzenia” nowych chrzescijan. Wiara nowego
wierzacego pozostaje bowiem zawsze zaskoczeniem i darem, a nie
prostym owocem ludzkich wysitkéw czy podejmowanych przedsie-
wziec. Oczywiscie, jak podkresla Fossion, ,(...) wiara nie jest prze-
kazywana bez naszego udzialu. Niemniej jednak nie mamy mocy,
aby ja przekazywa¢é. Naszym obowigzkiem jest dbanie o warunki,
sprawiajace, ze jest ona mozliwa, zrozumiata, praktyczna i pozada-
na. Duszpasterstwo pracuje nad warunkami. Reszta jest sprawa ta-
ski i wolnosci”z.

Wedlug Pousseta ksztaltowanie sie $wiadomosci chrzescijan-
skiej nie jest jednorazowym wydarzeniem, lecz procesem rozcia-
gnietym w czasie i wpisanym w dynamike ludzkiego zycia. Swia-
domos$¢ dojrzewa, rozwija sie i podlega przemianom, podobnie jak
wiara, wyrastajaca zaréwno z historii zbawienia, jak i z osobistej
historii czlowieka. Oznacza to, ze rodzenie sie wiary wymaga czasu,
pamieci oraz stopniowego odkrywania i przyswajania sensu. W tym
procesie nikt jednak nie jest sam. Cho¢ wiara dojrzewa w glebi serca,
zawsze rodzi sie w przestrzeni relacji. Nawet jesli moment przetomu
przychodzi nagle, jest on owocem wczeéniejszego oddzialywania
stowa, wydarzenia, obecnosci konkretnej osoby czy doswiadczenia
wspdlnoty. To, co wydaje sie osobistym ,odkryciem”, jest w istocie
kulminacja spotkan i dialogéw, ktére przygotowaly grunt pod roz-
poznanie sensu. Mozna powiedzie¢, ze stowo, wydarzenie czy obec-
nos¢ drugiego czltowieka petnia funkcje ,rodzicielsky”; to w ich spo-
tkaniu z wnetrzem podmiotu poczyna sie nowa jakos¢ wiary.

22 A. Fossion, Dieu désirable. Proposition de la foi et initiation, dz. cyt., s. 62.
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Perspektywa ta podkresla gleboko interpersonalny charakter
wiary. Rodzi sie ona nie w izolacji, lecz w obecnosci, w uwaznym,
wiernym byciu z drugim. To wlasnie odkrycie znaczenia tak rozu-
mianej obecnosci, szczegélnie akcentowane w doswiadczeniu Ko-
$ciola francuskiego, ukazuje, ze w procesie rodzenia wiary zawsze
uczestnicza inni: towarzysza, inspiruja, a czasem — nawet nieswia-
domie - stajg sie jej ,wspdlrodzicami”. Stowem, duszpasterstwo ro-
dzenia do wiary ma podstawe w doswiadczeniu wspdlnotowym.

Z eklezjologicznego punktu widzenia Theobald i jego wspoélpra-
cownicy opieraja sie na tezie, ze to Ewangelia stanowi fundament
Kosciotaz:. Kosciét znajduje swoje miejsce w historii o tyle, o ile po-
zostaje catkowicie oddany stuzbie Ewangelii, rozumianej jako nowi-
na o radykalnej dobrodi, juz dzialajacej w kazdym cztowieku i zdol-
nej, w $wietle objawienia Jezusa Chrystusa, rozwina¢ sie w nadmiar
sensu i szcze$cia. Oznacza to wizje Kosciota w nieustannej genezie,
zakorzenionego w realnych, wspétczesnych wydarzeniach osobi-
stych i wspélnotowych, ksztaltujacych jego tozsamo$é i misje jako
sakramentu w stuzbie rodzenia i zycia®*.

Koncepcja ta wyrasta z okreslonej recepcji Soboru Watykan-
skiego II, zwlaszcza w kluczu jego charakteru duszpasterskiego=.
Pomimo historycznych uwarunkowan soborowego wydarzenia,
jego dazenie do uczynienia Ewangelii bardziej dostepna zachowu-
je aktualno$¢, co znalazlo wyraz w postulacie aggiornamento. Sobér
bowiem, zdaniem Theobalda, zapoczatkowal przejicie od chrzesci-
janistwa przynalezno$ci do chrze$cijanistwa tozsamosci, otwierajgc
droge od logiki reprodukcji do logiki rodzenia — logiki taski, w kt6-

23 Por. C. Theobald, Urgences pastorales du moment présent, dz. cyt., s.

24 Wiecej o zagadnieniu eklezjogenezy: A. Napiérkowski, Powstawanie Kosciota:
od eklezjogenezy chrystocentrycznej do eklezjogenezy trynitarnej, Verbum Vitae”
22 (2022),s. 1-18.

25 Por. C. Theobald, Enjeux herméneutiques du débat sur Uhistoire du concile Vatican
II, ,Cristianesimo nella Storia” 28 (2007), s. 370.
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rej pierwszenstwo daru Boga urzeczywistnia sie we wzajemnosci,
wspdlnocie stuzby i stalym nawréceniu spojrzenia, serca i umystu.

Szczegblne znaczenie w teoretycznej podstawie duszpasterstwa
rodzenia ma soborowa konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen
gentium, rozwijajaca eklezjologie komunii (communio) oraz ukazu-
jaca Kosciét jako Ciato Chrystusa oraz Lud Bozy pielgrzymujacy
w historii - nie w modelu wylacznie jurydyczno-instytucjonalnym,
ale w wymiarze misteryjnym (misterium) wspélnoty bosko-ludzkiej,
ktora swe zrédlo znajduje w Chrystusie, tytulowym Swietle Naro-
déw=s, co odpowiada interpersonalnemu charakterowi duszpaster-
stwa rodzenia do wiary oraz idei wlgczania w ten proces innych, co
z kolei realizuje soborows definicje Kosciota — niejako sakramentu,
»(...) czyli znaku i narzedzia wewnetrznego zjednoczenia z Bogiem
ijednosci catego rodzaju ludzkiego™”.

Teologiczne podstawy rodzenia do wiary odnalez¢ mozna takze
w konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w $wiecie wspdlczesnym
Gaudium et spesz®. Dokument ten w numerze 22. wskazuje, ze ta-
jemnica czlowieka wyjasnia sie w pelni dopiero w tajemnicy Stowa
Wecielonego. Chrystus jako ,Nowy Adam”, objawia cztowiekowi jego
najwyzsze powolanie i przywraca mu podobieristwo Boze. Sobér
podkresla, ze Syn Bozy zyt w pelni ludzkim Zyciem: pracowatl ludz-
kimi rekami, myslat ludzkim umystem, dziatal ludzka wola i kochatl
ludzkim sercem. Co wiecej, oredzie Gaudium et spes ma wymiar uni-
wersalny, dotyczy bowiem nie tylko chrzescijan, ale wszystkich lu-
dzi dobrej woli, w ktérych sercach dziata taska w sposéb niewidzial-
ny. Poniewaz Chrystus umart za wszystkich, Duch Swiety kazdemu
oferuje mozliwo$¢ uczestnictwa w tajemnicy paschalnej w sposéb

26 Por. R. Wozniak, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium, w: Sobér
Watykanski II. Zloty jubileusz, M. Cholewa, Sz. Drzyzdzyk, M. Gilski (red.), Wy-
dawnictwo Scriptum, Krakéw 2013, s. 43.

27 Sobér Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium, 1.

28 Sobdr Watykanski II, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie wsp6l-
czesnym Gaudium et spes, 22.
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znany tylko Bogu. Taka eklezjologia koresponduje z wizjg osoby
jako istoty relacyjnej, stworzonej na obraz Stwércy bedacego miste-
rium komunikacji.

3. Charakterystyka modelu duszpasterstwa rodze-
nia wedtug Christopha Theobalda

3.1. Ewangelia jako zasada genezy Kosciola

W duszpasterstwie rodzenia $wiadomosci fundamentem teologicz-
nym jest przekonanie, ze gtoszenie Ewangelii stanowi sens istnienia
Kosciota i chrzescijan. Kosciét nie wnosi Ewangelii z zewnatrz, jak-
by B6g byt nieobecny w $wiecie, ale rozpoznaje jej uprzednie dziala-
nie w kobietach i mezczyznach wszystkich czaséw, a nawet w calym
stworzeniu. Ta obecno$¢ odstania dwa powigzane ze sobg wymiary:
analogie miedzy rodzeniem zycia a rodzeniem wiary oraz misyjny
sens istnienia Kos$ciota w relacji do kazdego cztowieka. Istotne jest
tu zalozenie, ze czlowieczenstwo zawsze sie otrzymuje — jak dar -
dzieki tym, ktérzy daja zycie i wychowuja. Podobnie dostep do wia-
ry rodzi sie dzieki obecnosci ,,przewodnikéw”2e, ktérzy towarzysza
czlowiekowi w drodze wiary. Zasadniczo ,przewodnikiem” wiary
jest osoba potrafigca nawigzywac relacje z otaczajacymi ja ludZzmiz=e
na wzor czynéw i stéw Mistrza z Nazaretu.

Wiara rozumiana jako dar przypomina takze, ze Kosciota nie da
sie ,zbudowac” strategia ani wytworzy¢ serig wydarzen o ,charak-
terze eklezjogenetycznym”. Nalezy go przyjmowaé w jego kruchej,
nieustannej genezie, tam, gdzie w konkretnych sytuacjach zycia bu-
dzi sie wiara. Duszpasterstwo rodzenia oznacza zatem styl nawiazy-

29 P Bacq, Ouverture, w: P. Bacq et C. Theobald (red.), Passeurs d’Evangile, dz. cyt.,
s. 14.
30 Tamze,s. 14.
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wania relacji i sposéb dzialania inspirowane Ewangelig, co pozwala
Bogu obdarza¢ ludzi swoim wlasnym zyciem3.

3.2. Uznanie prymatu Stowa i wartosci refleks;ji teologicznej

Duszpasterstwo rodzenia zaklada pierwszenstwo Pisma Swiete-
go=2. Teologiczng inspiracje tego zatozenia stanowi nauczanie So-
boru Watykanskiego II, zwlaszcza konstytucja Dei Verbum3, oraz
adhortacja Verbum Domini Benedykta XVI, ktéra postuluje nie tyle
wyodrebnienie duszpasterstwa biblijnego, ile ,biblijng animacje ca-
tego duszpasterstwa”+. Oznacza to, ze Stowo Boze nie jest jednym
z wielu narzedzi dziatalnosci Koséciola, lecz jego zyciodajnym zré-
dlem i wewnetrzng zasada, ,,dusza catego duszpasterstwa”s. W tym
duchu czytanie Pisma Swietego — szczegdlnie we wspélnocie — staje
sie uprzywilejowanga przestrzenia rodzenia wiary. Praktyki - takie
jak lectio divina czy grupowa lektura Ewangelii — nie pelnig funk-
¢ji czysto dydaktycznej; uczestniczag w samym procesie duchowe-
go wzrastania, poniewaz natchnione Stowo wzywa czytelnikéw do
udzialu w zyciu Boga®s. Wspélna lektura i liturgia czynia ten proces
szczegblnie widzialnym: Slowo proklamowane i rozwazane staje
sie wydarzeniem, w ktérym Boég dziala. Kazde, nawet niewielkie,
odkrycie w grupie biblijnej, np. z epizodu o kobiecie cierpigcej na
krwotok, pobudza uczestnikéw do refleksji i uwidacznia, ze rodze-
nie wiary dokonuje sie w osobistym do$wiadczeniu, dzieki ktéremu

31 Por. C. Theobald, Urgences pastorales du moment présent, dz. cyt., s. 483-484.

32 Tamze, s. 485-487.

33 Por. Sobér Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Objawieniu Bozym Dei
Verbum, rozdz. VI.

34 Benedykt XVI, Posynodalna adhortacja Verbum Domini, 73. Tu zwlaszcza w na-
wigzaniu do Dei Verbum, 24.

35 Benedykt XVI, Posynodalna adhortacja Verbum Domini, 73.

36 P BacqiO. Ribadeau Dumas zalozyli nawet serie zatytutowana ,Ecriture en pa-
storale” (,Pismo Swiete w duszpasterstwie”), wydawana przez Editions Lumen
Vitae, aby poméc grupom biblijnym oraz innym wspélnotom czytajacym Biblie.
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mozna odnalez¢ siebie samego w czytanym, medytowanym i ko-
mentowanym tekscie biblijnym>”.

Warunkiem owocnoéci tej drogi jest jednak potréjne stucha-
nie. Obejmuje ono wstuchiwanie sie w glos Boga obecny w Pismie,
w ,glosy” ludzi i znakéw czasu oraz w glos wlasnego sumienia. To
wladnie w tej przestrzeni dialogu miedzy Objawieniem, historig
i wnetrzem osoby rodzi sie fides ex auditu (por. Rz 10, 17). Chrzesci-
janin zaangazowany w zycie osobiste, zawodowe i spoleczne, kté-
ry praktykuje takie stuchanie, stwarza w sobie miejsce, gdzie wiara
moze sie zrodzi¢ i dojrzewad.

Waznym aspektem jest takze wzrost wiedzy historycznej o Je-
zusie i pierwotnym Koéciele, ktéra moze by¢ wlaczana w dziatania
duszpasterskie bez utraty gtéwnego celu - stuchania , glosu” Boga
i ksztaltowania $wiadomosci chrzescijanskiej. Inspiracja moze by¢
takze kreatywno$¢ misyjna pierwszych wspélnot chrzescijanskich,
ktére potrafity dostosowac sie w formie przepowiadania do swoich
odbiorcéwe=e. Dzisiaj ta kreatywno$¢ moze pobudzaé¢ wspdlczesne
duszpasterstwo, szczegblnie w spoleczenstwach o odmiennych
kontekstach spotecznych i kulturowych.

3.3. Odkrywanie réznorodnosci postaci wiary

Wedlug Theobalda szczegdlna relacja, jaka nawigzywala sie miedzy
Jezusem a ludzmi, ktérych spotykal, bedaca zrédlem stylu relacji,
jakie apostolowie nawigzali pdézniej ze swoimi wspdlnotami, sta-
nowi fundamentalng zasade duszpasterstwas. Czytanie Ewangelii
w kontekscie duszpasterstwa rodzenia ujawnia przeciez réznorod-
nos¢ postaci wiary w wierzacych: uczniach, apostolach, kobietach

37 Por. C. Theobald, Urgences pastorales du moment présent, dz. cyt., s. 488.

38 Por. A. Sejbuk, Hermeneutyczne zadania teologii, w: Wokdt pytar o teologie kontekstu-
alng. Refleksja nad Listem apostolskim Ad theologiam promovendam, red. A. Napiork-
owski, D. Wasek, M. Gilski, Wydawnictwo Scriptum, Krakéw 2025, s. 168.

39 Por. C. Theobald, Urgences pastorales du moment présent, dz. cyt., s. 487-489.
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i mezczyznach w réznorodnych sytuacjach zyciowych, przeciwni-
kach, przywédcach politycznych i religijnych oraz ttumach, ktére
moga zmienia¢ swoja ,kategorie” w zaleznosci od doswiadczenia
spotkania z Chrystusem. Bezimiennych z Ewangelii ,mezczyzn
i kobiety Krélestwa” lub ,ludzi z kraju” Bacq i Ribadeau Dumas
okreslaja mianem sympatykéw. Theobald z kolei wykorzystuje do
ich opisu kategorie kazdego, kogokolwiek, podkreslajac wiare tych,
ktérzy spotykaja Chrystusa lub jego uczniéw, ale nie podazaja za
nimi%. Taka ,podstawowa” wiara, jeszcze nie ,chrystyczna”, cho¢
ulotna i zagrozona, moze zosta¢ wzbudzona przez obecnosc i $wia-
dectwo chrze$cijan, pozwalajac Bogu na jej rozwiniecie nawet wte-
dy, gdy Jego obecnos¢ nie jest rozpoznawana.

3.4. Rodzenie sie Kosciota nieograniczone ,terytorialnie”

Duszpasterstwo rodzenia, cho¢ wpisuje sie w szerokie ramy duszpa-
sterstwa Kosciola, nie utozsamia sie z ustalonymi strukturami ani
zewnetrznymi formami wymagajacymi utrzymania. Zwraca uwage
na klasyczne rozréznienie miedzy samym ustanowieniem Kosciota
w historii zbawienia — w zyciu Jezusa, w Jego tajemniczej obecnosci
oraz w dynamice wielkanocnej i pentekostalnej — a jego historycznie
uksztaltowana forma. W tym kontekscie rozwija sie idea eklezjoge-
nezy, czyli procesu, w ktérym duszpasterstwo rodzenia przyjmuje,
precyzuje i stopniowo rozwija ,,érodki”, pozwalajace Duchowi Swie-
temu rodzi¢ ludzi w relacji z Jego wlasnym zyciem. Jest to droga
otwarta na duchowe ,niespodzianki” i wymaga wrazliwosci na kon-
kretne sytuacje, w ktérych dana osoba lub grupa do$wiadcza wiary.

Kluczowe znaczenie ma przywigzanie duszpasterstwa rodzenia
do lokalnych korzeni i codziennej rzeczywisto$ci wspélczesnej ,Gali-
lei” — rozumianej nie tylko terytorialnie, lecz jako wszystkie miejsca
zycia ludzi**. W praktyce oznacza to réznorodnosc form duszpaster-

40 C. Theobald, Urgences pastorales du moment présent, dz. cyt., s. 148.
41 Tamze, s. 490.
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stwa: katechetycznego, sakramentalnego, liturgicznego, rodzinne-
go, szkolnego, szpitalnego czy wieziennego, a takze skierowanego
do okreslonych grup spotecznych. Duszpasterstwo rodzenia nie jest
kolejnym rodzajem duszpasterstwa, lecz stylem zaangazowania, wy-
magajacym uwrazliwienia na to, co istotne w danym kontekscie: czy-
tanie Pisma Swietego, dostrzeganie ,kazdego” czlowieka, uwzgled-
nianie ,sympatykéw” oraz zwracanie uwagi na miejsca pozornie
opuszczone i peryferyjne, o ktérych méwil papiez Franciszek.

3.5. Odczytywanie znakéw czasu

Perspektywa ta zaklada réwniez pozytywne odczytanie wspélcze-
snoéci. Sekularyzacja, prymat podmiotu czy procesy ekskulturacji
nie s3 interpretowane wylacznie jako kryzys, lecz jako kairos — czas
sprzyjajacy nowemu zasiewowi Ewangelii. Religia moze wéwczas
zaistnie¢ w przestrzeni wolnego wyboru, a nie spolecznego przy-
musu. Takie podejécie, zakorzenione w duchowodci ignacjanskiej,
prowadzi do szukania Boga we wszystkich rzeczach oraz do roze-
znawania Jego dyskretnej obecno$ci w przemianach kulturowych.
Duszpasterstwo rodzenia oznacza zatem podwdéjny ruch: uwaz-
ne odczytanie znakéw czasu oraz zakorzenienie w darze Bozego
tchnienia. Jego celem jest umozliwienie Bogu rodzenia czltowieka
do pelni zycia poprzez ewangeliczny styl obecno$ci i dzialania. Wia-
ra rodzi sie bowiem w relacji — w spotkaniu, stajagcym sie znakiem
obecno$ci Chrystusa i przestrzenia, w ktérej cztowiek moze odkry¢
~wiecej zycia” w swojej wlasnej historii. Aby to osiggna(, nalezy za-
réwno uwzgledni¢ zmiany spoleczno-kulturowe i religijne nieod-
tacznie zwigzane z nowoczesnoscia, jak i wyjs¢ od daru tchnienia
Bozego. Ten podwdjny ruch stanowitby ,zaréwno zrédlo, jak i sed-
no duszpasterstwa rodzenia** ”, majacego na celu ,przywrécenie

42 Por. Franciszek, Adhortacja apostolska Evangelii gaudium, 20.
a3 P. Scolas, Une Eglise aux couleurs d’Evangile, w: P. Bacq, C. Theobald (red.), Pas-
seurs d'Evangile, dz. cyt., s. 184.
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wszelkich relacji duszpasterskich do ich korzeni w Bogu** ” lub mé-
wigc dokladniej: ,umozliwienie Bogu sptodzenia ludzi do swojego
zycia dzieki sposobowi bycia w relacji i sposobowi dzialania inspiro-
wanemu Ewangelig”ss.

Podsumowanie

Koncepcja duszpasterstwa rodzenia swiadomosci chrzescijaniskiej,
czyli rodzenia do wiary, rozwinieta przez Theobalda, zostala osa-
dzona na wyraznie sformutowanych podstawach teoretycznych.
Autor nie poprzestaje na opisie praktyk duszpasterskich, lecz na-
daje im spéjna strukture teologiczng, ukazujac ich zakorzenienie
w refleksji nad Objawieniem, antropologia oraz natura Kosciota.
Dzieki temu model duszpasterstwa rodzenia nie jest zbiorem intu-
icji czy metod, ale przemyslang propozycja o solidnym fundamencie
doktrynalnym. Moze on by¢ realizowany w r6znorodnych $rodowi-
skach: w parafiach i matych wspdlnotach, w szkotach, duszpaster-
stwie mlodziezy, a takze w szpitalach czy wiezieniach.

Refleksja ta wyrasta z diagnozy ekskulturacji, czyli stopniowe-
go oddzielania sie kultury od tradycyjnych form chrzescijaiistwa.
Odpowiedzig nie jest jednak postawa obronna ani préba odtworze-
nia minionych modeli religijno$ci. Theobald proponuje powrét do
zrédel wiary w duchu Soboru Watykanskiego II, odwotujac sie do
jego odnowionej antropologii i dynamicznej eklezjologii, opartej
na lekturze Pisma Swietego i nasladowaniu ewangelicznych postaw
we wspdlnocie réznorodnych swiadkéw tworzacych relacje na wzér
tych, ktére zawigzywal Mistrz z Nazaretu.

44 C.Theobald, L'Evangile et I Eglise, dz. cyt., s. 31.
45 P.Bacq, Lapastorale dengendrement : quest-ce a dire ?, ,Revue Lumen Vitae” 3 (2008),
s. 300.
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Abstrakt

Koncepcja rodzenia w mysli Christopha Theobalda. Miedzy ekle-
zjogeneza a duszpasterstwem

Opracowanie analizuje koncepcje ,duszpasterstwa rodzenia” (pastorale
d'engendrement), rozwinieta przez Christopha Theobalda i innych francu-
skojezycznych teologéw. W kontekscie ekskulturacji model ten ujmuje Ko-
$ciét nie jako instytucje przekazu doktryny, lecz jako przestrzen rodzenia
sie wiary — wydarzenia osobistego i relacyjnego. Celem jest syntetyczne
przedstawienie teologicznych podstaw tej propozycji oraz jej znaczenia dla
wspblczesnej ewangelizacji. Metodg pracy jest krytyczna, systematyzujaca
analiza wybranych tekstéw zrédtowych (m.in. Eduarda Pousseta, Philip-
pe’a Bacqa), uwzgledniajaca zaré6wno kontekst socjologiczny ekskulturacji,
jak i inspiracje Soboru Watykanskiego II. W centrum refleksji znajduje sie
przekonanie, ze Ewangelia stanowi zasade genezy Kos$ciota, a duszpaster-
stwo polega na tworzeniu warunkéw, w ktérych Bég rodzi wiare w wol-
nych i relacyjnych podmiotach (capax Dei). Model ten podkresla prymat
Stowa Bozego, wspélnotowe czytanie Pisma oraz nieustanng eklezjogene-
ze dokonujaca sie w konkretnych kontekstach zycia.

Stowa kluczowe: Christoph Theobald, duszpasterstwo rodzenia, eklezjo-
logia, ekskulturacja, Sob6r Watykanski I, teologia pastoralna

Résumé

Le concept de 'engendrement dans la pensée de Christoph Theo-
bald. Entre I'ecclésiogenése et la pastorale

Cet article analyse le concept de « pastorale d'engendrement » développé
par Christophe Theobald et d’autres théologiens francophones. Dans le
contexte de l'exculturation, ce modéle considére 'Eglise non pas comme
une institution de transmission de la doctrine, mais comme un espace
ol nait la foi — un événement personnel et relationnel. L'objectif est de
présenter de maniére synthétique les fondements théologiques de cette
proposition et son importance pour I'évangélisation contemporaine. La
méthode de travail consiste en une analyse critique et systématique de
textes sources sélectionnés (notamment d’Edouard Pousset et de Philippe
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Bacq), tenant compte a la fois du contexte sociologique de 'exculturation
et des inspirations du Concile Vatican II. Au centre de la réflexion se trouve
la conviction que I'Evangile est le principe fondateur de I'Eglise et que la
pastorale consiste a créer les conditions dans lesquelles Dieu fait naitre la
foi chez des sujets libres et relationnels (capax Dei). Ce modéle souligne la
primauté de la Parole de Dieu, la lecture communautaire des Ecritures et
lecclésiogenése qui se réalise dans des contextes de vie concrets.

Mots clés : Christoph Theobald, pastorale d’engendrement, ecclésiologie,
exculturation, Concile Vatican II, théologie pastorale

Abstract

The Concept of Engendering in the Theology of Christoph
Theobald: Between Ecclesiogenesis and Pastoral Ministry

This study analyzes the concept of the "pastoral approach of ‘engender-
ing” (pastorale dengendrement), developed by Christoph Theobald and
other French-speaking theologians. In the context of exculturation, this
model understands the Church not as an institution primarily concerned
with transmitting doctrine, but as a space where faith is engendered as
a personal and relational event. The aim is to present synthetically the
theological foundations of this proposal and its significance for contempo-
rary evangelization. The method employed is a critical and systematizing
analysis of selected primary texts (including those of Edouard Pousset and
Philippe Bacq), taking into account both the sociological context of excul-
turation and the inspirations of the Second Vatican Council. At the center
of this reflection lies the conviction that the Gospel constitutes the princi-
ple of the Church’s genesis, and that pastoral ministry consists in creating
the conditions in which God engenders faith in free and relational subjects
(capax Dei). This model emphasizes the primacy of the Word of God, the
communal reading of Scripture, and ecclesiogenesis unfolding within con-
crete contexts of life.

Keywords: Christoph Theobald, ecclesiology, exculturation, pastoral of
engendering, pastoral theology, Second Vatican Council
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Od arianizmu ku wierze nicejskiej -
Jan Chryzostom jako duszpasterz Gotéow

Wprowadzenie

Jan Chryzostom, wielki doktor Kosciota Wschodniego, o ktérego
doswiadczeniach i praktykach pastoralnych bedzie mowa w niniej-
szym opracowaniu, pochodzil z Antiochii Syryjskiej:. Tam tez w 386
roku otrzymal $wiecenia kaptaniskie? i dziatat jako kaptan do roku

1 Por.J. N.D. Kelly, Ztote usta. Jan Chryzostom — asceta, kaznodzieja, biskup, thum.
K. Krakowczyk, Bydgoszcz 2001, s. 16.

2 Odkorica 380 lub poczatku roku 381 Chryzostom byt diakonem. Swiecer udzie-
lit mu biskup Melecjusz. Por. Palladius, Dialogus de vita Iohannis Chrysostomi 5;
J. N. D. Kelly, Zlote usta, dz. cyt., s. 49; C. Tiersch, Johannes Chrysostomus in
Konstantinopel (398-404). Weltsicht und Wirken eines Bischofs in der Hauptstadt
des Ostromischen Reiches, Tiibingen 2002, s. 60 (Studien und Texte zu Antike
und Christentum 6). Na prezbitera zostal wyswiecony na poczatku 386 roku,
lecz nie wczesniej niz 15 lutego. Odnosnie do daty $wieceni zob. Ch. Baur, Der
heilige Johannes Chrysostomus und seine Zeit, t. 1: Antiochien, Minchen 1929,
s. 180; L. Brottier, Introduction, w: Jean Chrysostome, Sermons sur La Genése,
Paris 1998, s. 11 (Sources Chrétiennes 433); J. N. D. Kelly, Zfote usta, dz. cyt.,
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397. Pod koniec roku 397 zostal wyznaczony przez cesarza Arka-
diusza na urzad biskupa Konstantynopola®, ktéry sprawowal do
roku 404, kiedy skazano go na wygnanie i musiat opusci¢ swa stoli-
ce biskupia, do ktérej juz nigdy nie powrdcite.

Bedac pasterzem Kosciola w Konstantynopolu, zetknal sie
z grupa Gotéw, ktérzy, chociaz byli chrzescijanami, to jednak w zde-
cydowanej wiekszosci wyznawali arianizm. Byto to dla niego powaz-
nym wyzwaniem pasterskim, dlatego tez wiele energii poswiecit,
aby wszystkich Gotéw przywréci¢ na tono Kosciota nicejskiego.

Niniejsze rozwazania maja na celu ukazanie dziatant Jana Chry-
zostoma, ktdre pozwalajg lepiej zrozumie¢ problem duszpasterstwa
Gotéw, zwlaszcza w kontekscie ich ewangelizacji w duchu nicej-
skim. Analiza wskazuje, ze byt on $wiadomy wyzwan pastoralnych
zwigzanych z obecnosciag wspdlnot gockich oraz ze podejmowal
konkretne inicjatywy, by na nie odpowiedziec.

Badanie obejmuje nie tylko okres jego postugi w Konstantyno-
polu, lecz takze ostatni etap Zycia — czas wygnania, istotny dla oma-
wianej problematyki. Cho¢ wéwczas Jan Chryzostom nie glosit juz
kazan ani katechez, pozostawil korespondencje, w ktérej wyraznie
wybrzmiewa troska o ewangelizacje Gotéw oraz refleksja nad sytu-
acja Kosciota gockiegos.

s. 49, 65; C. Tiersch, Johannes Chrysostomus in Konstantinopel (398-404), dz.
cyt., s. 60-61.

3 Wedlug synaksarionu Konstantynopolitaniskiego (Synaxarium ecclesiae Con-
stantinopolitanae e codice Sirmondiano nunc Berolinesi) Jan Chryzostom zostal
biskupem 15 grudnia 397 r. Zas wedtug Sokratesa 26 lutego 398 r. (Socrates,
Historia ecclesiastica VI 2, 11, thum. S. J. Kazikowski: Sokrates Scholastyk,
Historia Kosciola, Warszawa 1986, s. 449). Data podana przez Sokratesa jest
powszechnie przyjmowana; por. G. Dagron, Naissance d’une capitale. Constanti-
nople et ses institutions de 330 a 451, Paris 1974, s. 464-465 (Bibliothéeque By-
zantine. Etudes); J. N. D. Kelly, Ztote usta, dz. cyt., s. 117, gdzie autor, chociaz
powoluje sie na Sokratesa, wymienia date 26 stycznia 391 r. (sicl)].

Por. J. N. D. Kelly, Ztote usta, dz. cyt., s. 261-264.

5  Aspekt misjonarski postugi pasterskiej Jana Chryzostoma zostal oméwiony

w: Ch. Baur, Der heilige Johannes Chrysostomus und seine Zeit, t. 2, Constanti-
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1. Konstantynopol - miasto arianskie

Od roku 339 do objecia tronu cesarskiego przez Teodozjusza Wiel-
kiego (347-395, cesarz od 379) w 379 roku kolejni biskupi Kon-
stantynopola byli arianami: Euzebiusz z Nikomedii (339-341), Ma-
cedoniusz I (342-346, 351-360), Eudoksjusz z Antiochii (360-370)
i Demofil (370-379). Rozwojowi arianizmu we wschodniej stolicy
cesarstwa sprzyjal tez cesarz Walens (328-378, cesarz od 364), kté-
ry prowadzit polityke proarianiska. Nie dziwi wiec fakt, ze Konstan-
tynopol w tym czasie stal sie silnym bastionem herezji arianiskiej.
Z tego tez wzgledu, po $mierci Walensa, nowy wiadca Teodozjusz I,
zdecydowany przeciwnik arianizmu, zainicjowal szeroko zakrojony
program odrodzenia ortodoksji nicejskiej w Konstantynopolu, kté-
ry byt opanowany przez arian. Dwaj historycy kos$cielni — Sokrates
(ok. 380 - ok. 450) oraz Sozomen (ok. 400 - ok. 450) - zgodnie
twierdzas, ze pierwszym krokiem zmierzajagcym do przywréce-
nia ortodoksji w stolicy podjetym jeszcze przez cesarza Gracjana
(359-383, cesarz od 375) wspélnie z cesarzem Walentynianem II
(371-392, cesarz od 375) bylo pozwolenie na powré6t do ojczyzny
tym, ktérzy z powodu wyznawania wiary nicejskiej zostali skaza-
ni na wygnanie przez sprzyjajacego arianizmowi cesarza Walensa”.
W rzeczywistodci to sam Walens, przygotowujac sie do walki z Go-
tami, juz pod koniec roku 377 wydal edykt tolerancyjny i zaprzestat
przesladowania nicejczykéw. Zastuga zas$ Gracjana i Walentyniana
byto wydanie 3 sierpnia 379 roku edyktu, w ktérym wiadcy jedno-
znacznie wypowiedzieli sie przeciw heretykom: ,Wszystkie herezje,

nopel, Minchen 1930, s. 326-333 (rozdzial XXXIV: Chrysostomus und die He-
idenmission); J. Dumortier, Saint Jean Chrysostome et les missions, ,Les missions
catholiques” NS 5 (1955), s. 358-366.

6  Sozomen oparl swe dzieto na narracji Sokratesa. Z tego tez wzgledu w wielu
miejscach ich przekaz jest niemal identyczny.

7 Por. Socrates, Historia ecclesiastica V 2, dz. cyt., s. 395; Sozomenus, Historia
ecclesiastica VII 1, ttum. S. J. Kazikowski: Hermiasz Sozomen, Historia Kosciola,
Warszawa 1989, s. 452-453.
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zabronione prawami tak Boskimi, jak cesarskimi, niech na wieki de-
finitywnie ustana”s. Wybitny znawca tej epoki John Hugo Wolfgang
Gideon Liebeschuetz jest zdania, ze szczegdlnie gorliwie edykt ten
realizowal cesarz Teodozjusz oraz Ambrozy z Mediolanu (ok. 340-
397, biskup od 373), za$ sam Gracjan, ktéry wprawdzie byt inicjato-
rem jego wydania, to tylko w niewielkim stopniu byt zaangazowany
w jego realizacje®. Jednak niezaleznie od indywidualnego zaangazo-
wania wladcéw nalezy zauwazy¢, ze jednosc¢ Kosciota i jednolitosé
religii wyznawanej w cesarstwie staly sie priorytetem cesarskim.
Pierwsza prébe ortodoksyjnej dziatalnosci misyjnej w arian-
skim Konstantynopolu podjal Grzegorz z Nazjanzu (ok. 326-390,
biskup od 372) w 379 roku, kiedy przybyl do stolicy Wschodu na
zaproszenie nicejczykéw. W zwigzku z tym, ze konstantynopolskie
koscioly znajdowaly sie w rekach arian, Grzegorz urzadzit w pry-
watnym domu swego kuzyna kaplice pod wymownym wezwa-
niem Avdotaots (Zmartwychwstania). Poczatki pracy Grzegorza
w Konstantynopolu byly bardzo skromne, gdyz liczba nicejczy-
kéw - jak przyznaje sam Grzegorz — byla niewielka: ,To moje pole
do uprawiania mate bylo i ubogie. (...) Nieznane jest ttumom, nie
gromadzone na jedno miejsce, ale zbierane po trochu, jak poklosie
w czasie zniwa albo jak pojedyncze jagody w czasie winobrania, kie-
dy juz nie ma calych kisci winogron (por. Mi 7, 1). Dodalbym jeszcze
(...) znalaztem Izraela jak fige na pustyni (por. Oz 9, 10), albo jak
w niedojrzalej kisci winogron jedna lub drugg jagode dojrzaly (por.
Iz 65, 8). (...) Albo jeszcze jak drzewce do sztandaru na wzgérzu
(por. Iz 30, 17), lub drzewo masztowe na gérze, albo jak inny jakis

8  Codex Theodosianus XVI 5, 5, ttum. A. Caba: Codicis Theodosiani Liber Sextus De-
cimus = Kodeks Teodozjusza. Ksiega Szesnasta, oprac. M. Oz6g, M. Wéjcik, wstep
M. Stachura, Krakéw 2014, s. 42 (Zrédta Mysli Teologicznej 71 = Synodi et
Collectiones Legum 7).

o  Por.J H.W. G. Liebeschuetz, Barbarians and bishops: Army, Church, and State in
the Age of Arcadius and Chrysostom, Oxford 1990, s. 159.

10 Por. J. H. W. G. Liebeschuetz, Barbarians and bishops, dz. cyt., s. 159. Liebe-
schuetz popelnia blad, piszac o kaplicy pod wezwaniem $w. Anastazji.

222



przedmiot pojedynczy uchodzacy uwagi pospotu. Taki byt stan pier-
wotny nedzy, takie przygnebienie” .

Przepelniony metaforami zacytowany tekst ilustruje, jak nielicz-
ni i rozproszeni byli ortodoksyjni chrzescijanie w Konstantynopolu.
Sukcesy misyjne Grzegorza byly bardzo ograniczone nie tylko z po-
wodu niewielkiej liczny nicejczykéw i niewielkiego oddziatywania
spolecznego jego misji, lecz takze z powodu wrogosci i silnej opozycji
arian, ktérzy organizowali publiczne protesty przeciwko Grzegorzo-
wi, a nawet atakowali go w sposéb fizyczny. Sam opowiada o tym, jak
podczas ceremonii chrztu celebrowanej w Avdotaois w Wigilie Pas-
chalng 379 roku zostal zaatakowany przez tlum podburzony przez
arianskich mnichéw i fanatykéw i obrzucony kamieniami*2. Wspo-
mina tez o niedoszlym swoim zabdjcy — mtodym cztowieku, ktéry
z grupa sympatykow Grzegorza wpadl do jego pokoju z zamiarem
zamordowania go**. Jednak dzieki pomocy cesarskiej zaangazowa-
nie Grzegorza doprowadzilo do pewnego wzrostu (byt on staly, lecz
do$¢ powolny) liczby ortodoksyjnych chrzescijan w Konstantynopo-
lu. Niemniej w 381 roku Grzegorz po dwéch latach bardzo trudnych
rzadéw biskupich zrezygnowat z biskupstwa w Konstantynopolu
i opuscil stolice's. Po rezygnacji Grzegorza biskupem Konstanty-
nopola wybrany zostat Nektariusz (zm. 397, biskup w latach 381-
397)*s. Wraz z uptywem czasu ortodoksja zyskiwatla coraz silniejsze
poparcie w miescie. Jednym z niepowodzent w procesie jej szerzenia

11 Gregorius Nazianzenus, Oratio 42, 4, thum. J. M. Szymusiak, w: J. M. Szymu-
siak, Grzegorz Teolog. U zrddet chrzescijariskiej mysli IV wieku, Poznan 1965,
s. 381 (Starozytna Mysl Chrzescijaniska 1).

12 Por. Gregorius Nazianzenus, De vita sua 665-668, ttum. A. M. Komornicka:
Sw. Grzegorz z Nazjanzu, Opowie$¢ o moim zyciu, Poznan 2014, s. 36.

13 Por. Gregorius Nazianzenus, De vita sua 1440-1471, dz. cyt., s. 65-66.

14 Por.J. H. W. G. Liebeschuetz, Barbarians and bishops, dz. cyt., s. 163.

15 Por. Socrates, Historia ecclesiastica V 8, dz. cyt., s. 402-403; Sozomenus, Histo-
ria ecclesiastica VII 8, dz. cyt., s. 465-466. Na temat okolicznosci wyboru Nek-
tariusza na biskupa Konstantynopola, zob. P. Szczur, Przyczyny wyboru i depo-
zycji Jana Chryzostoma z urzedu biskupa Konstantynopola. (Préba reinterpretacji
przekazéw historycznych), Vox Patrum” 26 (2006) 49, s. 616-619.
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byly zamieszki, wzniecone przez arian w roku 388, w czasie ktérych
zostal spalony palac biskupa Nektariuszaze.

Wydaje sie zatem, ze gléwna przyczyna powrotu mieszkancéw
Konstantynopola do ortodoksji bylo zaangazowanie cesarskie, gdyz
bez niego prawdopodobnie ortodoksja nie odniostaby tak szybko
zwyciestwa. Historyk Sokrates informuje, ze kiedy arianski biskup
Konstantynopola Demofil odméwil opowiedzenia sie za wiarg ni-
cejska, cesarz Teodozjusz nakazal, aby on i jego wierni opuscili ko-
$cioly stolicy, co wedlug historyka stalo sie 26 listopada 380 roku”.
Wszyscy arianscy kaptani réwniez zostali wypedzeni z ko$cioldwe,
a opuszczone przez arian $wiagtynie otrzymaly ortodoksyjnych du-
chownych. Niezwykle istotna byla tez konstytucja cesarska wydana
przez Teodozjusza Wielkiego zaledwie péttora miesigca pdzniej —
10 stycznia 381 roku, w ktérej wladca rozszerzyt na caly Wschéd
zakaz posiadania przez heretykéw (chodzito gléwnie o arian, ale
nie tylko o nich) ko$ciotéw w obrebie miast i nakaz przekazania ich
w rece nicejczykéwe. W zwigzku z tymi decyzjami sytuacja w Kon-
stantynopolu stala sie na tyle napieta i niestabilna, ze porzadku
w miescie musiato pilnowa¢ wojsko. Jednak w dtuzszej perspekty-
wie strategia Teodozjusza okazala sie bardzo skuteczna.

Drugim waznym posunieciem Teodozjusza bylo sprowadzenie
do miasta relikwii meczennika Pawla z Konstantynopola (biskup
337-339, 342, 346-351)=c. Okolicznosci $mierci tego biskupa sa
niejasne, jednak Atanazy z Aleksandrii (ok. 295-373, biskup w la-

16 Por. Socrates, Historia ecclesiastica V 13, dz. cyt., s. 413.

17 Por. Socrates, Historia ecclesiastica V 7, dz. cyt., s. 400-401. Wydawcy polskiego
ttumaczenia Kodeksu Teodozjusza podaja, ze stalo sie to 24 listopada 380 roku,
jednak nie podaja zrédla takiej informacji; por. Codex Theodosianus XVI 5, 6,
dz. cyt., s. 44, nota D.

18 Por.J. H. W. G. Liebeschuetz, Barbarians and bishops, dz. cyt. s. 159.

19 Por. Codex Theodosianus XVI 5, 6, dz. cyt,, s. 43-44. Zob. tez: Socrates, Historia
ecclesiastica V 7, dz. cyt., s. 401, nota 23.

20 Por. Sozomenus, Historia ecclesiastica VII 10, dz. cyt., s. 470; J. H. W. G. Liebe-
schuetz, Barbarians and bishops, dz. cyt., s. 164.
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tach 328-339, 346-373) twierdzi, ze zostal uduszony przez arian.
Relikwie $w. Pawla zlozono w ,wielkim i wspanialym” kosciele
wzniesionym przez arianskiego biskupa Macedoniuszaz2. Dawny
arianski budynek stat sie martyrium $w. Pawla z Konstantynopola,
przez co $wieta jego przestrzen stala sie ,ortodoksyjna”, co jedno-
znacznie uderzalo w arian. Postrzegajac to wydarzenie w katego-
riach misyjnych, zalezy zauwazy¢, ze cesarzowi (lub ogélnie wladzy
$wieckiej) bardziej zalezalo na ,,ewangelizacji” przestrzeni niz ludzi.
Wydaje sie zatem, ze wzmocnienie kultu $wietych nicejczykéw bylo
kluczowe dla cesarza, a odniesiony w tym wzgledzie sukces mial
w przyszlosci zacheci¢ Jan Chryzostoma do podobnych dziatan.
Sprowadzenie do Konstantynopola relikwii $w. Pawta, meczennika
za wiare nicejska??, mialo nie tylko uobecni¢, ale przede wszyst-
kim wzmocni¢ w spos6éb mistyczny jego opieke nad ortodoksyjna
wiarg mieszkancéw stolicy. Cesarz Teodozjusz sprowadzit tez do
Konstantynopola gtowe Jana Chrzciciela, ktéra zdeponowat w zbu-
dowanym w 391 roku kosciele $w. Jana (Prodromos) znajdujacym
sie tuz za miastem w dzielnicy nazywanej Hebdomon ("E8opov,
,816dmy”)2+. W tych dzialaniach najistotniejsze byto powszechne

21 Por. Athanasius Aleksandrinus, Historia arianorum ad monachos 7, ttum. E. Du-
sik-Krupa: Atanazy Wielki, Historia arian spisana dla mnichéw, Krakéw 2018,
s. 32-33 (Zrédta Mysli Teologicznej 80). Na temat Pawla z Konstantynopola
oraz innych meczennikéw i $wietych Konstantynopola, zob. W. Telfer, Paul of
Constantinople, ,Harvard Theological Review” 43 (1950) 1, s. 30-92; G. Dagron,
Naissance d’une capitale, dz. cyt.; P. Magdalino, Constantinople médiévale: Etudes
sur 'évolution des structures urbaines, Paris 1996 (Travaux et mémoires du cen-
tre de recherche d’histoire et civilisation de Byzance monographies).

22 Por. Sozomenus, Historia ecclesiastica VII 10, dz. cyt., s. 470.

23 Sozomen przekazuje, ze wielu prostych chrzescijan bylo przekonanych, ze
w kosciele tym ztozone sa relikwie $w. Pawla Apostota; por. Sozomenus, Histo-
ria ecclesiastica VII 10, dz. cyt., s. 470. Zob. J. H. W. G. Liebeschuetz, Barbarians
and bishops, dz. cyt., s. 64.

24 Ciril Mango jest zdania, ze byta ona o bardzo watpliwej proweniencji, gdyz
prawdziwg glowe odnaleziono 24 lutego 453 roku w jaskini w Emessie; por.
C. Mango, The Date of the Studius Basilica at Istanbul, ,Byzantine and Modern
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przekonanie o wielkiej mocy plynacej z relikwii ortodoksyjnych me-
czennikéw.

Przyjeta przez cesarza Teodozjusza strategia polegajaca na usu-
nieciu arianskich kaptanéw z ich koéciotéw, wzmocnieniu ortodok-
syjnego kultu swietych i zatwierdzeniu Grzegorza z Nazjanzu na
urzedzie biskupa Konstantynopola, a pézniej poparciu konsekracji
Nektariusza, byla bardzo skuteczna w szerzeniu ortodoksji wsréd
arianskich mieszkancéw stolicy. Pomimo tych wysitkéw arianizm
do$¢ wolno zanikal z przestrzeni religijnej Konstantynopola, do-
znajac co jakis czas krotkich, lecz silnych odrodzen=s.

2. Atanaryk i nicejska chrystianizacja Gotow

Traktat federacyjny z 382 roku zostal zawarty przez Teodozjusza
Wielkiego wylacznie z Gotami, ktérzy przekroczyli Dunaj w roku
376, i mial bezprecedensowy charakter. Podyktowany byl przede
wszystkim konieczno$cia zakoriczenia rebelii i stworzenia mozliwo-
$ci rekrutacji dodatkowych oddziatéw, ktére mogli zapewnié Godi,
ale pod dowédztwem rzymskim. W ramach traktatu Goci otrzymali
status federatéw (foederati) i zostali uznani za autonomicznych so-
jusznikéw Rzymu. Chociaz mieszkali na terenie Imperium Roma-
num, to jednak zachowali wtasne prawo i strukture plemienng, co
sprawilo, ze rzadzili sie sami pod przywddztwem wlasnych wodzéw.
Nadano im ziemie pod uprawe i pozwolono osiedla¢ sie calym spo-
tecznosciom w jednym regionie (gtéwnie w Mezji i Tracji). Zwolnio-
no ich tez z podatkéw, gdyz jako sojusznicy wojskowi nie podlegali
standardowemu systemowi podatkowemu. Wydaje sie, ze objeto
ich tez tolerancja religijng?s. Jednakze nie dotyczylo to innych bar-

Greek Studies” 4 (1978), s. 121-122. Obecnie relikwia ta znajduje sie w mu-
zeum Patacu Topkapi w Stambule.

25 Por. J. H. W. G. Liebeschuetz, Barbarians and bishops, dz. cyt., s. 160-161.

26 Niektorzy uczeni sa zdania, ze tolerancja religijna wobec barbarzyncéw
(zwtaszcza wobec Gotéw), zostata wspomniana w 2. kanonie Soboru Konstan-
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barzyncéw, ktérzy byli poddanymi cesarstwa, ani tych, ktérzy
wkroczyli na terytorium rzymskie pézniej - juz w czasie panowania
Teodozjusza I. W takim wiec kontekscie nalezy postrzega¢ przyjecie
Atanaryka (zm. 381) i jego Gotéw do Konstantynopola?’. Pomija-
jac fakt, ze Teodozjusz bardzo ostentacyjnie przyjal go jako swojego
przyjaciela, to informacje o jego pogrzebie sugeruja, ze Atanaryk
- zadeklarowany poganin i zdecydowany przesladowca chrzescijan
- moégl pod koniec zycia przej$¢ na chrzescijanistwo nicejskie lub
przynajmniej by¢ katechumenem. Jednak Ammianus Marcellinus
(ok. 330 - po 392) w tym kontekscie napisat, ze ,zostal pochowany
wedlug naszego zwyczaju (exsequiis ritu sepultus est nostro)”2¢. War-
to zauwazy¢, ze historyk Ammianus przekazujacy te informacje byt
poganinem2°. Natomiast nieco pézniejszy historyk gocki — Jorda-
nes (VI w.) — méwi, ze cesarz byl nie tylko obecny na pogrzebie Ata-
naryka, ale nawet przewodzil procesji funeralnej. Jest dos¢ malo

tynopolitanskiego: ,Biskupi nalezacy do jednej diecezji nie powinni angazo-
wac sie 1 wtraca¢ w sprawy Kosciotéw, ktére s3 poza granicami ich okregéw
koscielnych” (Concilium Constantinopolitanum I (381), can. 2, ttum. T. Wne-
trzak, w: Dokumenty Soboréw Powszechnych, tekst grecki, facinski, polski, uktad
ioprac. A. Baron - H. Pietras, t. 1: Nicea I, Konstantynopol I, Efez, Chalcedon, Kon-
stantynopol II, Konstantynopol III, Nicea II (325-787), Krakéw 2001, s. 70-71
(Zr6dta Mysli Teologicznej 24 = Dokumenty Soboréw Powszechnych 1)). Jed-
nak taka interpretacja tego kanonu jest watpliwa, gdyz tres¢ calego kanonu
odnosi sie do aspektéw organizacji kosciotéw, w tym ,barbarzynskich”, a nie do
wolnosci w sensie teologicznym; por. R. W. Mathisen, Barbarian Bishops and the
Churches ,in Barbaricis Gentibus” During Late Antiquity, ,,Speculum” 73 (1997),
s. 668.

27 Godi ci stanowili $wite Atanaryka i cze$¢ jego dawnych zwolennikéw. Por. H. Wol-
fram, Gotische Studien I. Das Richtertum Athanarichs, ,Mitteilungen des Instituts
fir Osterreichische Geschichtsforschung” 83 (1975) 1-2, s. 3-4.

28 Ammianus Marcellinus, Rerum gestarum libri XXVII 5, 10, ttum. I. Lewandow-
ski: Ammianus Marcellinus, Dzieje rzymskie, t. 2, Warszawa 2002, s. 70 (Biblio-
teka Antyczna).

29 Por. A. Bober, Autorzy poganscy o chrzescijaristwie (Galen, Ammianus Marcelli-
nus), ,Vox Patrum” 10 (1986), s. 311-332.

30 Por. Jordanes, Getica 144, ttum. E. Zwolski, w: Kasjodor i Jordanes, Historia gocka
czyli Scytyjska Europa, wstep i opracowanie E. Zwolski, Lublin 1984, s. 115: ,Mito-
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prawdopodobne, aby bardzo pobozny cesarz przewodzil procesji
pogrzebowej poganina, podczas ktdérej musialy odbywac¢ sie pogan-
skie ceremonie. Zatem Atanaryk musial by¢ przynajmniej katechu-
menem lub nawet chrzescijaninem.

O tym, ze niektdre grupy Gotéw pokonane w czasach Teodo-
zjusza przyjely wiare nicejska, $wiadczy pojawienie sie nicejskich
mnichéw gockich w posiadlosci niejakiego Promotusa, ktéry praw-
dopodobnie jest tozsamy ze stynnym magister peditum, a nastepnie
equitum Cesarstwa Rzymskiego'. Goci osiedleni w tej posiadlosci
mogli by¢ czesdcig grupy barbarzyncéw pokonanych przez niego.
W tym kontekscie mozna uznad, ze Goci, ktérzy bronili granic Du-
naju, gléwnie w Scytii Mniejszej, rdwniez stali sie¢ chrzescijanami
nicejskimi, a Goci Atanaryka byli czescig tej grupy=2.

Wiemy tez o gockim garnizonie, ktéry zostal utworzony poza mu-
rami miasta Tomis w Tracjiz2. Opis potyczki miedzy Gotami a garnizo-

$ciwy cesarz [tj. Teodozjusz Wielki] niemal jeszcze bardziej uczcit zmarlego niz
zywego [chodzi o Atanaryka]: sprawit mu godny pochéwek i sam kroczylt przed
jego marami pogrzebowymi”. Okazala, wrecz krolewska ceremonia pogrze-
bowa i zyczliwos¢ cesarza musialy oczarowaé Gotéw wiernych Atanarykowi,
gdyz po $mierci swego wodza stuzyli Teodozjuszowi jako straznicy naddunaj-
skich granic. Por. Zosimos, Historia nova 4, 34, 5, thum. H. Cichocka: Zosimos,
Nowa historia, Warszawa 1993, s. 179. Ammianus nie jest wrogo nastawiony
do chrzescijan i opisuje wiele wydarzen zwigzanych ze sprawami ko$cielnymi
bez kontekstu religijnego i ze $wieckiego punktu widzenia, zob. E. D. Hunt,
Christians and Christianity in Ammianus Marcellinus, ,, The Classical Quarterly” 35
(1985) 1, 5. 186-200; J. Den Boeft — J. W. Drijvers — D. Den Hengst — H. C. Teitler,
Philological and Historical Commentary on Ammianus Marcellinus XXVII, Leiden -
Boston 2009, s. 126.

31 Por. Joannes Chrysostomus, Epistula 207. Promotus kilkakrotnie pokonat
grupy barbarzyncéw, natomiast w negocjacjach z nimi wykorzystywat lojal-
nych barbarzyncéw, ktérzy stuzyli mu jako ttumacze. Teodozjusz dzigki swojej
@ avBpwid uwolnit pokonanych jericéw i zobowiazat ich do stuzby wojsko-
wej. Zosimos, Historia nova 4, 35, 2, dz. cyt., s. 180; 4, 39, 5, s. 184.

32 Por. Zosimos, Historia nova 4, 34, 4-5, dz. cyt., s. 179.

33 Osiedlanie barbarzyncéw i sytuowanie garnizonéw wojskowych poza murami
miast bylo powszechna praktyka i nie miato nic wspélnego z wypedzaniem wy-
znawcow herezji poza granice miast.
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nem miasta Tomis pod dowédztwem Geroncjusza nie dostarcza wielu
informacji na temat ich wyznania, chociaz uciekajacy barbarzyncy
znalezli schronienie w kosciele. Jednak cesarz byt bardzo niezadowo-
lony z dziatant Geroncjusza i najwyraZzniej postrzegal barbarzyncéw,
z ktérymi walczyl Geroncjusz, jako bardzo waznych sojusznikéwes.

W tym kontekscie nalezy przyjrzec sie blizej regionowi, w kto-
rym osiedlili sie Goci. Prowincja Scytia Mniejsza stanowita przy-
puszczalny obszar chrystianizacji Gotéw w duchu nicejskim, juz za
panowania cesarza Walensa, wyznawcy arianizmus. Na przetomie
IV iV wieku siedzibe biskupstwa w Tomis zajmowal niejaki Teotym
(zm. 403), najwyrazniej pochodzenia gockiego, ktéry szerzyt wia-
re nicejska wérdd ludnosci zamieszkujacej druga strone Dunajuse.
W tym zakresie wspétpracowatl réwniez z Janem Chryzostomem,
6wczesnym biskupem Konstantynopola, ktéry réwniez przywigzy-
wal duza wage do chrystianizacji barbarzyncéw. Wedlug Teodoreta
Jan wystal do barbarzyncéw, ktérzy byli ,spragnieni” zbawienia,
kompetentnych ludzi=". Jest bardzo prawdopodobne, ze ta wzmian-
ka w narracji Teodoreta odnosi sie do dziatalnosci Teotyma. Teo-

34 Por. Zosimos, Historia nova 4, 40, 1-8, dz. cyt., s. 184-185.

35 Bazyli Wielki prowadzit korespondencje z przedstawicielami politycznymi i ko-
$cielnymi Scytii Mniejszej w czasach, gdy biskupstwem Tomis kierowatl Breta-
nio z Tomis, zadeklarowany nicejczyk, ktéry byt w stanie przeciwstawi¢ sie ce-
sarzowi; por. Sozomenus, Historia ecclesiastica VI 21, 4-5, dz. cyt., s. 394-395.
Jeden z listéw Bazylego, ktéry w nagléwku jest adresowany do Ascholiusa,
w rzeczywistosci mogl by¢ adresowany do Bretanio; por. Basilius Caesariensis,
Epistula 165. Podobnie relikwie $w. Saby zostaly wystane przez Iuniusa Soranu-
sa do Kapadocji, prawdopodobnie do Bazylego; por. Passio Sancti Sabae 8, 2-3.

36 Sozomenus, Historia ecclesiastica VII 26, 6, dz. cyt., s. 511-512.

37 Por. Theodoretus, Historia ecclesiastica V 32, 1, thum. H. Pietruszczak: Teo-
doret z Cyru, Historia Kosciola, Zgorzelec 2019, s. 316. Teodoret potwierdza
réwniez szerokie zaangazowanie misyjne Jana Chryzostoma w Tracji, Azji
i Poncie; Theodoretus, Historia ecclesiastica V 29, 2, dz. cyt., s. 314. Dzialania
Jana potwierdzaja, ze biskup Konstantynopola sprawowat wtadze nad innymi
biskupstwami na dlugo przed prawnym potwierdzeniem tego faktu na sobo-
rze w Chalcedonie w 451 r.; por. Concilium Chalcedonense (451), can. 9, thum.
T. Wnetrzak, w: Dokumenty Soboréw Powszechnych, t. 1, dz. cyt., s. 232-235.
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tym byt blisko zwigzany z Janem i w sporze dotyczacym Orygenesa
i ,Dlugich Braci” jednoznacznie opowiedzial sie po stronie Jana.
Fakt, ze w tej sprawie sprzeciwit sie nawet Epifaniuszowi z Sala-
miny, $wiadczy o jego przynaleznoéci do grupy biskupéw lojalnych
wobec Jana®s. Z drugiej strony Jan wyszkolil w Konstantynopolu
grupe prezbiteréw gockich, ktérzy mieli by¢ narzedziem nawraca-
nia nie tylko Gotéw wyznajacych poganistwo, lecz takze wyznaja-
cych arianizm. Jednak taka polityka kos$cielna najprawdopodobniej
miala swoje poczatki jeszcze przed episkopatem Jana. Wyswiecenie
biskupéw pochodzenia gockiego w Scytii Mniejszej (w 392 roku),
takich jak Teotym, z pewnoécia nie bylo przypadkiem. Oprécz wy-
sitkéw chrystianizacyjnych poza granicami Cesarstwa Rzymskiego
ten znajacy jezyk gocki biskup musial by¢ pasterzem nie tylko dla
Rzymian (a doktadniej Grekéw), ale takze dla barbarzynskiej, lecz
ortodoksyjnej ludnosci gockiej Scytii Mniejszej, ktéra byta prowin-
¢ja, w ktérej osiedlili sie Goci Atanaryka po jego $mierci.
Wspomniane wskazéwki zawarte w zrédtach upowazniaja do
postawienia hipotezy, ze Goci, ktérzy przybili do Konstantynopo-
la wraz z Atanarykiem, mogli zosta¢ nawrdceni na chrzescijanstwo
nicejskie. Teza ta staje sie bardziej prawdopodobna w kontekscie
zrozumienia religijnej percepcji Germandéw oraz wydarzen, ktére
poprzedzaly przyjecie Atanaryka przez Teodozjusza. Germanscy
przywddcy poganiscy poprzez kult nawigzywali relacje z konkretny-
mi bogami, ktérzy mogli zapewni¢ im sukces, zwlaszcza na polu
militarnym. Jako wladcy i wodzowie byli oni bezposrednio odpo-
wiedzialni za dobre relacje cztonkéw swojego plemienia a bogami=>.

Wladza Jana nad tymi regionami zostala réwniez potwierdzona w Mowie po-
grzebowej (23).

38 Por. Socrates, Historia ecclesiastica VI 12, 4-6, dz. cyt., s. 473; Sozomenus, Histo-
ria ecclesiastica VIII 14, 7-8, dz. cyt., s. 550.

39 Germanscy przywédcy w niektérych przypadkach nawracali sie na chrzescijan-
stwo, poniewaz w ten sposéb wybierali boga, ktéry byt silny i mial moc chronie-
nia ich na polu bitwy. Por. A. Schwarcz, Cult and Religion Among the Tervingi and
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Atanaryk, poganski przywédca Gotéw, ktéry przesladowat chrze-
$cijan i odnosil same porazki w ostatnich latach swojej kariery
wojskowej (wojna z Walensem, z Hunami), musial by¢ pod wielkim
wrazeniem, gdy uslyszal, ze jego goccy towarzysze, ktdrzy zostali
chrzescijanami, cho¢ wyznawali arianizm, pokonali i zmasakrowali
armie rzymska w bitwie pod Adrianopolem. Ten fakt oraz krytycz-
na sytuacja, w ktérej sie znalazl, mogly przekona¢ go do przyjecia
nowej wiary. Sam fakt, ze ztamal przysiege obtozong klatwa, ktéra
zlozyl ojcu, ze nigdy nie postawi stopy na terytorium rzymskim,
jest wystarczajacym dowodem, Ze zmienil swoje nastawienie i su-
rowos$¢ w stosunku do przestrzegania poganskich zasad gockicha.
Potega i bogactwo stolicy oraz cesarza musialy wzmocnic jego prze-
konanie o Chrystusie jako niezwykle poteznym Bogu. Jego stowa,
ktére wypowiedzial podczas wizyty w Konstantynopolu, najlepiej
opisuja jego odczucia: ,Bogiem na ziemi jest cesarz i ktokolwiek
przeciw niemu dlon podniesie, sam winien jest swojej zguby”+:. Dla
poboznego cesarza nie stanowilto problemu wyjasnienie tego barba-
rzynskiemu krélowi, ktéremu on sam i jego imperium zawdziecza-
li bogactwo i potege. Nalezy réwniez zadal pytanie: czy cesarz nie
prébowalby w tej przyjaznej relacji przynajmniej raz spelni¢ jedno
z podstawowych przykazan nowej wiary, nakaz szerzenia Ewan-
gelii? Mysle, ze tak. Nie musi to jednak oznacza¢ ogélnej zasady,
ale w przypadkach, gdy bylo to mozliwe, tj. w przypadku mniejszej
i pokonanej grupy barbarzyncéw lub oséb ubiegajacych sie o azyl,

the Visigoths and Their Conversion to Christianity, w: The Visigoths from the Migra-
tion Period to the Seventh Century, ed. P. J. Heather, Woodbridge 1999, s. 461.

40 Por. Ammianus Marcellinus, Rerum gestarum libri XXVIL 5, 9, dz. cyt., s. 69: ,Ata-
naryk jednak twierdzit, ze pod grozba klatwy zwigzany jest przysiega, a ponadto
powstrzymuja go nakazy ojca, by nigdy nie postawil stopy n rzymskiej ziemi”.
Ojciec Atanaryka byt czlonkiem delegacji obecnej w Konstantynopolu w 332 r.
i odegral tam wazna role; por. H. Wolfram, Gotische Studien I, dz. cyt., s. 3-4.
Pézniejsze pogorszenie stosunkéw miedzy Rzymianami a Gotami oraz przysie-
ga, ktora zlozyl ojciec Atanaryka, $wiadcza o jego stosunku do chrzescijanstwa.

41 Jordanes, Getica 143, dz. cyt., s. 115.
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takie zalozenia bytyby logiczne. Oprécz odwrécenia uwagi kilku
grup barbarzyncéw w réznych miejscach imperium, ich potencjal-
na ortodoksja mogtla by¢ obietnicg szybszej integracji barbarzyn-
céw z rzymskim spoteczenstwem, a tym samym ztagodzenia napie¢
w stosunkach rzymsko-barbarzynskich. Wyznanie nicejskie w tym
zakresie mogto by¢ w wiekszym stopniu rozpowszechnione wsréd
ludno$ci rozproszonej i oddzielonej od gléwnej masy Gotéw (ktorzy
wkroczyli na terytorium rzymskie w 376 roku).

3. Jan Chryzostom jako biskup-misjonarz

Jak juz wspomniano Jan Chryzostom zostat wyznaczony na bisku-
pa Konstantynopola w 397 roku po nagtej $mierci dotychczasowego
biskupa stolicy Wschodu - Nektariusza (27 wrzesnia 397)+2. Bio-
graf Chryzostoma, Palladiusz (ok. 363 - ok. 425), twierdzi, ze prze-
jazd Chryzostoma z Antiochii do Konstantynopola odbyt sie w ta-
jemnicy, aby unikna¢ ewentualnych zamieszek w miescie. Wedlug
Palladiusza Asteriusz, komes Orientu (comes Orientis 397-398), po-
prosit Chryzostoma, aby stawit sie przy Bramie Romanezyjskiej (Se-
leuckiej, najprawdopodobniej chodzi o brame mostowg)+* w poblizu
cmentarza z kaplicami poswieconymi meczennikom (gléwnie an-
tiocheniskim). Gdy Jan przybyl na uméwione miejsce, komes kazal
mu wsigé¢ do powozu pocztowego, w ktérym znajdowal sie eunuch
wystany przez mistrza urzedéw (magister officiorum) i obaj udali sie
do Konstantynopolas+. Chris L. de Wet zauwaza, ze po przybyciu
do Konstantynopola Chryzostom przyjal inne, mniej stanowcze

42 Por. D. Stiernon, Nettario, w: Nuovo dizionario patristico e di antichita cristiane, t. 2,
red. A. Di Berardino, Genova — Milano 2007, kol. 3486. Szerzej na temat wy-
boru Jana Chryzostoma na biskupa Konstantynopola, zob. P. Szczur, Przyczyny
wyboru i depozycji Jana Chryzostoma z urzedu biskupa Konstantynopola, dz. cyt.,
s.613-631, spec. s. 614-616.

43 Por. G. Downey, A History of Antioch in Syria from Seleucus to the Arab Conquest,
Princeton 1961, s. 411, nota 83.

44 Por. Palladius, Dialogus de vita Ioannis Chrysostomi 5.
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podejscie do arianss. Nie nalezy jednak sadzi¢, ze przyjat on bardzo
zyczliwe stanowisko wobec samego arianizmu. Chcial raczej sktoni¢
Gotéw wyznajacych arianizm do przejscia na wiare nicejska. Cho-
ciaz juz na poczatku swoich rzadéw biskupich Chryzostom wyglo-
sit w Konstantynopolu dwa kazania przeciwko skrajnym arianom,
ktérych nazywano anomejczykami, to jednak pdzniej w wiekszosci
kazan koncentrowal sie na szeroko rozumianej moralnoéci chrze-
$cijaniskiej, a nie na kwestiach dogmatycznych. Takie podejscie
zjednywalo mu sympatie Gotéw, stanowiacych wiekszos¢ w arian-
skiej spolecznosci Konstantynopola“s, i byto skutecznym sposobem
dotarcia do nich z przestaniem wiary ortodoksyjnej. Wtasnie w tej
kwestii mozna dostrzec w dziataniach Chryzostoma jego niezwyklg
gorliwos¢ misyjng i wielkie zainteresowanie misjami, co - jak za-
uwaza wybitny znawca Jana Chryzostoma John Norman Davidson
Kelly - ,bylo w tym czasie niezwykle, jesli nie bezprecedensowe”.

4. Kosci6él Gotow

Jan Chryzostom — wbrew tradycyjnie przyjmowanemu powszech-
nemu pogladowi — byt przekonany, ze barbarzyncy sa w stanie
zaakceptowad wartosci cywilizacji rzymskiej i dostosowaé sie do
spoleczenistwa. Jego zdaniem $rodkiem asymilacji byta wiara chrze-
$cijaniska. Z tego powodu jako biskup-misjonarz podjal wysiltek
przeciwdziatania arianizmowi Gotéw obecnych w Konstantyno-
polust i otoczyt ich szczegblng troska. Palladiusz przekazuje infor-

45 Por. Ch. L. de Wet, John Chrysostom and the Mission to the Goths: Rhetorical and Ethi-
cal Perspectives, ,HTS Theological Studies” 68 (2012) 1, s. 3. Zob. J. N. D. Kelly, Zlote
usta, dz. cyt., s. 155-156.

46 Por. J. N. D. Kelly, Ztote usta, dz. cyt., s. 155.

47 Tamze,s. 157.

48 Oczywiscie nie wszyscy Goci mieszkajacy w Konstantynopolu byli arianami.
Misja ewangelizacyjna prowadzona wéréd Gotéw juz od poczatku zwigzana
byla tez z misjonarzami wyznajacymi wiare nicejska, a obszar ich dziatalnosci
obejmowal przede wszystkim prowincje Scythia Minor. Zamieszkujacy ja Scy-
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macje, ze biskup wyznaczyl im kosciél na celebracje nabozenstw,

lecz mialy by¢ one sprawowane wedlug obrzedéw ortodoksyjnych

(nicejskich)+. Mianowat tez dla nich kaptanéw, diakonéw i lekto-

réw znajacych jezyk gockise, a takze osobiscie przybywat do kosciota

gockiego i wyglaszal w nim homilie. Palladiusz dodaje tez, ze dzieki

tej dziatalnosci Chryzostom pozyskal wielu arianiskich Gotéw dla

wiary nicejskiej. Nie umniejszajac sukceséw Chryzostoma, ktére

niewatpliwie odniésl, nalezy stwierdzi¢, ze informacja ta najwyraz-

niej wyolbrzymia jego zastugi, gdyz w Konstantynopolu nadal byto

wielu Gotéw wyznajacych arianizm.

49

50

towie juz w 369 (nie wiadomo, kiedy powstala) roku mieli swoja metropolie
w Tomi (obecnie Konstanca), gdzie biskupem byt zwolennik wiary nicejskiej
Bretanio (zm. ok. 380; por. Sozomenus, Historia ecclesiastica VI 21, dz. cyt.,
s. 393-394), a niedtugo potem zwierzchnikiem Kosciola na tym terenie zostat
Scyta, wyznajacy wiare nicejska biskup Teotym (por. Sozomenus, Historia ecc-
lesiastica VII 26, dz. cyt., s. 511), kt6éry wspotpracowal z Janem Chryzostomem
i byt jego zwolennikiem. Por. K. Banek, Krym jako teren badar religioznawczych,
w: Polsko-ukrairiskie badania religii, red. K. Banek, Krakéw 2004, s. 56; M. Jurik,
Gothic Christians in Constantinople in 4" and 5" Century: The Nicene Christians
and Christianization, ,,Graeco-Latina Brunensia” 26 (2021) 2, s. 102-103.
Istnieja pewne niejasnosci dotyczace wykorzystania wspomnianego kosciofa.
Niektérzy uczeni — powolujac sie na Synezjusza z Cyreny (De providentia 115B)
- twierdza, ze wskazuje on na fakt, iz kosciél ten byt wykorzystywany przez
Gotéw réwniez do odprawiania nabozenstw arianskich; por. J. H. W. G. Liebe-
schuetz, Barbarians and bishops, dz. cyt., s. 190-191. Jednak Synezjusz méwi
tylko o wysitkach Cezariusza zmierzajacych do wprowadzenia arianiskich gotéw
do tego kosciota, nie informujac o ich efektach. Dlatego stoja na stanowisku, ze
kosciot ten byt wykorzystywany tylko przez Gotéw wyznajacych wiare nicejska;
zob. J. P. Stanfill, John Chrysostom’s Gothic Parish and the Politics of Space, ,,Studia
Patristica” 67 (2013), s. 345-349; M. Jurik, Gothic Christians in Constantinople:
The Arians, ,,Graeco-Latina Brunensia” 26 (2021) 1, s. 86; Jurik, Gothic Christians
in Constantinople in 4" and 5% Century, dz. cyt., s. 105-107.

Mirén Jurik przypuszcza, ze biskup gocki Teotym mégt by¢ w jakis sposéb
zwigzany z tymi dziataniami; por. Jurik, Gothic Christians in Constantinople in
4% and 5" Century, dz. cyt., s. 103.
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JWidzac rzesze Scytéws:, schwytang w sie¢ arian, sam zastana-
wial sie nad tym jakim sposobem ich «wylowié». Wystal im naprze-
ciw méwiacych tym samy jezykiem prezbiteréw, diakonéw i odczy-
tujacych im boskie pisma [tj. lektoréw], wyznaczyl jeden kosciét,
i dzieki nim schwytal wielu wprowadzonych w btad. On sam czesto
udawal sie tam, by glosi¢ homilie przez ttumacza, ktéry znat oba je-
zyki; za$ tych, ktérzy obdarzeni byli darem wymowy, przygotowywat
do tej roli. Nieustannie czynigc to w miescie, przywrdcit zycie wielu
wprowadzonym w biad, ukazujac im prawde nauki apostotéw”s2.

Koscidt przekazany Gotom przez Jana Chryzostoma byt znacz-
niejszym kosciotem Konstantynopola i znajdowal sie w doskonatej
lokalizacji — w samym centrum stolicy, niedaleko patacu cesarskie-
gos2. Byl to kosci6él zbudowany na polecenie ariariskiego biskupa
Macedoniusza i - o ironio — pod wezwaniem $w. Pawla Wyznawcys*
(Pawet I z Konstantynopola), gdyz cesarz Teodozjusz I polecil, aby

51 Na temat utozsamiania Gotéw ze Scytami jako ludami zajmujacymi tereny na
péinoc od Morza Czarnego, zob. P. J. Heather, Goths and Romans 332-489, Ox-
ford 1991, s. 44-45.

52 Theodoretus, Historia ecclesiastica V 30 [31], 1-2, przeklad wlasny. Do zacy-
towanego powyzej tekstu Teodoreta nawigzuje réwniez E. Dekkers, Limites
sociales et linguistiques de la pastorale liturgique de saint Jean Chrysostome, ,Au-
gustianum” 20 (1980), s. 121-122, jednak uwaza, ze Teodoret bezpodstawnie
przenosi zwyczaje panujace w ,,gérskich miasteczkach” jego diecezji na rzeczy-
wisto$¢ ,wielkich metropolii”, w ktérych wszyscy powinni znac jezyk elit. Por.
J. H. W. G. Liebeschuetz, Barbarians and bishops, dz. cyt., s. 169-170; J. N. D. Kelly,
Zlote usta, dz. cyt., s. 155.

53 Heretycy, w tym arianie, nie mieli prawa posiadania swych koscioléw w obrebie
muréw miejskich. Dlatego sama lokalizacja tego kosciola jednoznacznie wska-
zywala, ze byt to kosciét wspélnoty prawowiernej — nicejskiej.

54 Por. R. Janin, La géographie ecclésiastique de 'Empire Byzantin, cz. 1: Le Siége de
Constantinople et le patriarcat oecuménige, vol. 3: Les églises et les monastéres,
Paris 1953, s. 84, 407-409; J. H. W. G. Liebeschuetz, Barbarians and bishops, dz.
cyt., s. 169, 190; M. Salamon, Jan Chryzostom i Goci w Konstantynopolu, w: Cza-
sy Jana Chryzostoma i jego pasterska pedagogia, red. N. Widok, Opole 2008,
s. 257 (Opolska Biblioteka Teologiczna 105); M. Jurik, Gothic Christians in
Constantinople in 4* and 5" Century, dz. cyt., s. 105. Edward Arthur Thompson
blednie twierdzi, ze kosciél przekazany przez Chryzostoma Gotom znajdowat
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ztozono w nim relikwie ortodoksyjnego biskupa Pawtla (przesla-
dowanego przez Macedoniusza), ktéry byl symbolem walki z aria-
nizmem. Wzniesiony zostal prawdopodobnie w miejscu $mierci
meczennikéw Martyriusza i Marcjanass. Wydaje sie, ze oddajac do
dyspozycji Gotéw ten, a nie inny koéciél, Chryzostom doskonale ro-
zumial znaczenie przestrzeni dla dziatalnosci misyjnejss. Biorac pod
uwage korzenie gockiej religii plemiennej, jest prawdopodobne, ze
Goci mogli utozsamiac sie z kultem $wietych w chrzescijanstwies”.
Przekazawszy Gotom kos$ciél, Chryzostom moégl rozpoczad
wsréd nich dziatalno$é misyjng. Teodoret informuje, ze Chryzo-
stom prowadzil j3 réwniez poza Konstantynopolem, wéréd koczow-
niczych Gotéw osiedlonych wzdluz Dunajuss. Wiekszos¢ Gotéw
osiedlita sie na potudnie od Dunaju po roku 376. Warunkiem ich
pobytu na tych terenach, postawionym przez cesarza Walensa, byto
przyjecie chrzescijanstwa w formie arianizmu wyznawanego przez
wtadcese. Teraz musieli dokonaé nawrdcenia sie z arianizmu na wiare
nicejska. Chryzostom przyczynil sie réwniez do powstania gockiej
wspdlnoty monastycznejs°. Konsekrowal biskupa Gotéw na Kry-
mie, niejakiego Unile®. Jednym z elementéw walki z arianizmem
w miescie bylo tez wprowadzenie nocnych procesji polaczonych

sie w poblizu kosciola $w. Pawta Wyznawcy; por. E. A. Thompson, The Visigoths
in the Time of Ulfila, London 1966, s. 133.

55 Por. J. H. W. G. Liebeschuetz, Barbarians and bishops, dz. cyt., s. 168-170.

s6 Por. C. C. Shepardson, Controlling Contested Places: John Chrysostom’s Adversus
Iudaeos Homilies and the Spatial Politics of Religious Controversy, ,Journal of Ear-
ly Christian Studies” 15 (2007) 4, s. 483-516, gdzie autor koncentruje sie na
temacie przestrzeni i przestrzennosci w Adversus Judaeos Jana Chryzostoma.

57 Por. A. Schwarcz, Cult and Religion, dz. cyt., s. 447-472.

58 Por. Theodoretus, Historia ecclesiastica V 30 [31] - 31 [32], dz. cyt., s. 315-316.

59 Por. P. J. Heather, The Crossing of the Danube and the Gothic Conversion, ,Greek,
Roman, and Byzantine Studies” 27 (1986), s. 289-318.

60 Por. Joannes Chrysostomus, Epistula 14, 5.

61 Por. E. A. Thompson, The Visigoths in the Time of Ulfila, dz. cyt., s. 134; H. Wolfram,
Historia Gotéw, tlum. R. Darda-Staab, I. Debek, K. Berger, Warszawa — Gdansk
2003, s. 78.
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z antyfonalnym $piewem psalméw i hymnoéw, ktére juz wezesniej
praktykowali arianie, a ktdre cieszyly sie ogromna popularnoscia
wsréd wiernych. Procesje organizowane przez Chryzostoma byly
bardziej uroczyste niz procesje arianskie (dzieki ich wsparciu przez
cesarzowg Eudoksje). Niestety, w czasie jednej z tych nocnych pro-
cesji doszto do rozruchéw, w czasie ktérych zostal ranny kierownik
chéru nicejczykéw — niejaki Brison, eunuch cesarzowej, a kilka oséb
z ludu, po obu stronach, zostalo zamordowanych, co ostatecznie
skoniczylo sie wprowadzeniem zakazu organizowania przez arian
tego typu nabozenstwez,

Nalezy zaznaczy¢, ze ten rodzaj misyjnej gorliwosci byt rzad-
koscig wéréd duchownych. W Konstantynopolu z pewnoscig byto
wielu Gotéw, znaczna ich cze$¢ cieszyta sie posiadaniem rzymskie-
go obywatelstwa, a niektérzy, jak np. Gajnas, zajmowali wysokie
stanowiska w armii i odgrywali wrecz kluczowe roles:. Wydaje sie,
ze dotarcie do Gotéw w obrebie jego diecezji bylo strategicznym
posunieciem politycznym, dzieki ktéremu Chryzostom mégt pozy-
tywnie wplynac nie tylko na Gotéw, ale takze na wszystkich miesz-
kancéw miasta.

Chociaz z przekazu Palladiusza wynika, ze Chryzostom zdotat
wielu Gotéw nawrdci¢ na wiare nicejska, to jednak zdecydowana
wiekszo$¢ z nich nadal trwala przy herezji arianskie;j.

Na poczatku 400 roku doszlo do powaznego incydentu. Otéz
Gajnas — wplywowy Got nalezacy do grupy wysoko postawionych
dowdédcéw wojsk cesarstwa na Wschodzie — zazadal oddania jedne-
go z koscioléw znajdujacych sie w obrebie muréw miejski dla arian-
skich Gotéw, w ktérym mogliby uczestniczy¢ w nabozenstwach
arianskich. Jan Chryzostom stanowczo si¢ temu sprzeciwit. Kelly
jest zdania, ze ostra i negatywna reakcja biskupa nie powinna by¢
traktowana jako wrogie nastawienie do Gotéw, lecz wyraz troski

62 Por. Socrates, Historia ecclesiastica VI 8, dz. cyt.,, s. 465-466; Sozomenus, Histo-
ria ecclesiastica VIII 8, dz. cyt., s. 537-538.
63 Por. J. H. W. G. Liebeschuetz, Barbarians and bishops, dz. cyt., s. 7-26.

237



o czysto$¢ wiary w Konstantynopolus+. Dodaje tez, ze sam Gajnas
musial szanowa¢ biskupa za jego duszpasterskie zainteresowanie
Gotami®s. Niemniej decyzja Chryzostoma byta do$¢ ryzykowna
i stala sie jedna z przyczyn bardzo duzych napie¢ miedzy nim a nie-
ktérymi Gotami, a ostatecznie, wraz z innymi czynnikami, wzmo-
gla wrogos¢ mieszkancéw Konstantynopola wobec Gotéw i dopro-
wadzila do rozruchéw w miescie, w czasie ktérych 12 lipca 400 roku
dokonano masakry siedmiu tysiecy Gotéw, ktérzy schronili sie
w katolickim ko$ciele przekazanym im przez Chryzostomass, a sam
budynek zostal spalony.

5. Szkotla i goccy towarzysze Jana Chryzostoma

Przekazane przez Palladiusza informacje na temat gockich kapla-
néw i diakonéw postugujacych w przekazanym Gotom przez Jana
Chryzostoma kosciele $w. Pawla Wyznawcy moze wskazywac na
dwie sprawy: 1) ze w czasie podjecia przez Jana Chryzostoma postu-
gi biskupiej w Konstantynopolu istniala juz w stolicy pewna grupa
Gotéw wyznajacych wiare nicejska (wlacznie z duchownymi), ktéra

64 Por. J. N.D. Kelly, Ztote usta, dz. cyt., s. 172.

65 Z przekazéw historycznych mozna wyciagna¢ wniosek, ze Chryzostom i Gaj-
nas darzyli sie szacunkiem i zaufaniem. Ewidentnym dowodem takich wtasnie
stosunkéw bylo wystanie Chryzostoma jako posta do Gajnasa w czasie kryzysu
gockiego. Chryzostom z powodzeniem negocjowat tez z Gajnasem w Chalce-
donie w sprawie uwolnienia Aureliana i Saturnina (por. Zosimos, Historia nova
5,18, 8-9, dz. cyt., s. 216). Na tej podstawie nie mozna jednak wyciaga¢ po-
chopnych wnioskow, ze Chryzostom przyjat bardzo zyczliwe stanowisko wobec
arianina Gajnasa i byl sktonny do ustepstw na rzecz arian. Chcial raczej na-
wréci¢ na wiare nicejska tego znakomitego przedstawiciela wspélnoty gockiej
w Konstantynopolu. Swiadczy o tym korespondencja Gajnasa z Nilem z Ancy-
ry, przyjacielem Jana Chryzostoma, z ktérym Gajnas omawial kwestie teolo-
giczne dotyczace relacji miedzy Synem a Ojcem. Gotowos¢ Gajnasa do dyskusji
teologicznych z Nilem z Ancyry, $wiadczy o tym, ze — by¢ moze — podobne dys-
puty prowadzit z Janem Chryzostomem.

66 Por. H. Wolfram, Historia Gotéw, dz. cyt., s. 177.
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stanowita trzon jego dzialan pasterskich wérdd nich; lub 2) ze Jan
Chryzostom zalozyt , szkole”, w ktérej ksztalcit duchownych na po-
trzeby ortodoksyjnego duszpasterstwa wéréd Gotéw. Mirén Jurik
przypuszcza, ze Chryzostom taka wilasénie ,szkote” zalozyt w Kon-
stantynopolus”. Jej absolwenci mogli zapewnia¢ sprawowanie or-
todoksyjnej liturgii w jezyku gockim nie tylko w stolicy, ale takze
w innych regionach cesarstwa zamieszkalych przez Gotéw, a nawet
mogli stanowi¢ pewnego rodzaju zaplecze personalne dla podjecia
chrystianizacji terenéw znajdujacych sie poza granicami imperium.
Szkote dla gockich duchownych mogli prowadzi¢ ortodoksyjni mni-
si goccy w klasztorze znajdujacym sie na terenie posiadlosci Pro-
motusa®s. Wéréd uczniéw tej szkoty byli m.in. Unila - pdzniejszy
biskup — i Moduarius - diakon. Unila byl biskupem Gotéw, ktérego
Jan skierowatl do stolicy biskupiej dla barbarzyricéw zamieszkuja-
cych Pétwysep Krymski. Moduarius byl natomiast diakonem, ktéry
przybyl do Konstantynopola z wiadomoscia od kréla Gotéw, pro-
szac o kolejnego biskupa dla swojego ludu po $mierci Unili. Z listu
do Olimpiady wyslanego przez Jana z wygnania dowiadujemy sie,
ze o powyzszych sprawach poinformowali go mnisi goccy mieszka-
jacy w posiadlosciach Marsy+°, prawdopodobnie zony Promotusa.
Byli to ci sami Goci, ktérzy po $mierci Promotusa stali sie wlasno-
$cig jego zony. Chryzostom utrzymywat z nimi dobre stosunki, a ich
zycie poza miastem stanowilo dla niego wtasciwg realizacje koncep-
¢ji zycia monastycznego. Mnisi goccy byli bliscy nie tylko Janowi,
ale takze jego towarzyszom. Przyktadem jest Teodul, do ktérego

67 Por. M. Jurik, Gothic Christians in Constantinople in 4* and 5% Century, dz. cyt.,
s.107.

68 Por. J. N. D. Kelly, Zlote usta, dz. cyt., s. 156

69 Por. Joannes Chrysostomus, Epistula ad Olympiadem 9, 5.

70 Por. Palladius, Dialogus de vita Ioannis Chrysostomi 4.

71 Wielu innych mnichéw, ktorzy czesto pojawiali sie w Konstantynopolu (a na-
wet mieszkali w stolicy), Chryzostom otwarcie krytykowal, przez co popadat
z nimi w r6zne spory i konflikty. Por. Sozomenus, Historia ecclesiastica VIII 9,
4-6, dz. cyt., s. 539-540.
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Chryzostom wystal z wygnania list w sprawie $wiecerr nowego bi-
skupa Gotéw. Biskup przypomnial Teodulowi o wytrwaltosci i wy-
sitku wlozonym w organizacje dziatalnosci misyjnej wiréd Gotéw,
wspominajac jednoczesnie o ludziach (nie precyzujac, o jakich ludzi
chodzi, lecz najprawdopodobniej chodzito o wtadze rzymskie), kt6-
rzy sprzeciwiali sie tej sprawie i prébowali ja powstrzymac2. Przez
swe listy Jan chcial interweniowac w sprawie ustanowienia nowego
biskupa Gotéw, lecz jako zlozony z urzedu i wygnany biskup nie
mial do tego prawa.

Innym przykladem jest Serapion, ktdry objat biskupstwo w He-
raklei, a po wygnaniu Jana zostal lokalnym przywédca joannitéw.
Fakt, ze podczas kilku fal przesladowan Serapion ukrywat sie wéréd
mnichéw gockich, swiadczy o gtebokiej wspétpracy i zaufaniu mie-
dzy nicejskimi Gotami w Konstantynopolu a chrzescijanskimi towa-
rzyszami Jana. Wiezi te musialy mie¢ swoje korzenie w kilkuletnim
zaufaniu budowanym miedzy urzednikami koscielnymi a Gotami,
co potwierdza korespondencja Jana z mnichami.

Misja chrzescijafiska wéréd Gotéw krymskich i naddunajskich
$wiadczy o tym, ze Jan Chryzostom bardzo interesowal sie barba-
rzyncami, ale oprécz tego zgromadzil wokét siebie grupe wyksztat-
conych ludzi pochodzenia gockiego. Wielu z nich aktywnie uczest-
niczylo w zyciu koscielnym, w dzialalnosci duszpasterskiej wsréd
barbarzynicéw, ich chrystianizacji, a takze w dziatalnosci intelek-
tualnej. Przykladem moze by¢ wspomniany juz biskup Heraklei
w Tragji Serapion. Utrzymywat on bliskie kontakty z Gotami, wéréd
ktérych ukrywal sie w czasie kryzysu po wypedzeniu Jana z Kon-
stantynopola. Jego konsekracja biskupia dokonana przez Jana
Chryzostoma najprawdopodobniej réwniez nie byla przypadkowa.
Logiczne jest, ze byl czlowiekiem odpowiednim na ten urzad dzieki
dobrym relacjom z Gotami, a by¢ moze réwniez dzieki pewnej zna-
jomosci jezyka gockiego.

72 Por. Joannes Chrysostomus, Epistula 206.
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Innym przykladem jest biskup Heraklei Karyjskiej o niewat-
pliwie germanskim imieniu Fritillas=. Gdyby Fritillas byt ta sama
osobg co Fretelas, ktéry wraz z Sunniaszem, innym gockim chrze-
$cijaninem, prowadzit korespondencje z Hieronimem na temat ttu-
maczenia Psalméw, mogloby to $wiadczy¢ nie tylko o jego gockim
pochodzeniu, ale takze o tym, ze aktywnie uczestniczyl w dzialal-
nosci intelektualnej’s. W tekscie, ktéry Hieronim do nich skierowat,
nie ma zadnej aluzji, ze mogliby by¢ heretykami. Zatem jest bardzo
prawdopodobne, ze byli chrze$cijanami wyznania nicejskiego, a nie
arianami. Niezaleznie od tego, czy Fritillasa mozna utozsamic z Fre-
telasem, datowanie wystanego przez Hieronima listu na 403/410
rok oraz umiejetnosci jezykowe obu gockich chrzescijan bedacych
odbiorcami tego listu, bylyby potwierdzeniem starant Chryzostoma,
ktéry dla potrzeb konstantynopolitanskich Gotéw zabiegat o ludzi
bieglych zaréwno w jezyku gockim, jak i greckim (lub laciniskim),
aby mogli by¢ ttumaczami. Wydaje sie, ze ustanowienie Fritillasa
biskupem Heraklei nie byto przypadkowe. Mozna przypuszczad, ze
tamtym czasie w Heraklei mieszkala grupa Gotéw, ktérg Jan Chry-
zostom chcial obja¢ opiekg duszpastersky. Dlatego tez wyswiecit
Fritillasa, aby byl pasterzem nie tylko ludu greckiego (i rzymskiego),
lecz takze dla ludu gockiego.

73 Biskup ten w sporze dotyczacym nauczania Nestoriusza (384-451, biskup
428-431) opowiadat sie po jego stronie.

74 Por. Hieronimus, Epistula 106, ttum. J. Czuj, oprac. M. Ozég, wyd. tacinsko-
-polskie, tekst tac. i oprac. H. Pietras: Hieronim ze Strydonu, Listy, t. 3: Listy
80-115, Krakéw 2011, s. 123 (Zrédia Mysli Teologicznej 61): ,Do Sunniasza
i Fretelasa [O Psalterzu, ktéry w wydaniu LXX ttumaczy jest zepsuty]”.
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6. Goci krymscy

Nie wiadomo, jak zakonczylo sie zabieganie Jana Chryzostoma
o Gotéw krymskich. Nie wiadomo tez, kogo chcial on wyswieci¢ na
biskupa w miejsce zmartego Unili. Niemniej jednak z listu do Olim-
piady jasno wynika, ze chcial, aby sukcesje po nim objal Moduarius,
diakon gocki. Jan w listach pisanych z wygnania wyrazal gtebokie
zaniepokojenie kontynuacja misji wéréd Gotéw, ktérg sam rozpo-
czal. Jego zaniepokojenie wskazuje na duzo mniej przychylne na-
stawienie Arsacjusza z Tarsu (przed 324-405, biskup od 404) i At-
tyka (zm. 425, biskup od 406), jego nastepcéw na stolicy biskupiej,
do misji na ziemiach barbarzynskich, co by¢ moze wynikato z faktu,
ze sam Jan uosabial te wysitki. Wiadomo, Ze ortodoksyjna enkla-
wa Gotéw na Pétwyspie Krymskim nadal istniata, gdyz jeszcze w VI
wieku zwrdcili sie do cesarza Justyniana (ok. 483-565, cesarz od
527) z prosba o ustanowienie tam nowego biskupa. Goci krymscy
wyznajacy wiare nicejska utrzymywali kontakt z duchowienstwem
Konstantynopola w V, VI, a nawet w X wieku?s. Zachowane z tego
terenu gockie teksty teologiczne podkreslaja boskos¢ Jezusa, co
moze by¢ echem nicejskich polemik skierowanych przeciwko dok-
trynie arianiskiej lub wplywdéw nicejskich na arianiskie przektady
gockiej Biblii i nabozenstwa, ktdre zostaly przejete przez krymskich
Gotéw albo bezposrednio z Konstantynopola, gdzie Goci byli licz-
nie obecni we wczesnym okresie bizantyjskim, albo za posrednic-
twem ich nicejskich pobratymcédwe. Mozna przypuszczad, ze zZrédla
takiej wlasnie teologii znajduja sie w Konstantynopolu, a konkret-
nie w dziataniach Jana Chryzostoma, ktéry wrecz zabiegal o to, aby
szerzy¢ Ewangelie niezaleznie od jezyka, jakim beda postugiwali sie
misjonarze, czego przykladem jest wyraznie pozytywne odnoszenie
sie do sprawowania nabozenstw dla konstantynopolitaniskich Go-

75 Por. M. Jurik, Gothic Christians in Constantinople in 4* and 5% Century, dz. cyt.,
s. 110.
76 Tamze.
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tow w jezyku gockim. Chryzostom byl wrecz zafascynowany tym,
ze Ewangelia rozprzestrzenia sie w jezyku barbarzyncéw?. Istnie-
nie przektadu Biblii na jezyk gocki samo w sobie stworzyto okazje,
ktéra Chryzostom wykorzystal, dla nicejskiej ewangelizacji Gotéw.
Za$ udzielanie $wiecen biskupich Gotom i wystanie ludzi biegtych
w jezyku gockim na Krym mozna uznac za poczatek pismiennictwa
gockiego i ortodoksyjnej liturgii gockiej w tym regionie?s.

Whioski

W IV i V wieku w Konstantynopolu obecnos¢ Gotéw stawala sie
coraz silniejsza i wyrazniejsza. Jednak slady dzialalnosci Gotéw
wyznajacych wiare nicejska oraz aktywnie uczestniczacych w zyciu
Kosciola tamtych czaséw sg bardzo skromne. Zlozylo sie na to wiele
czynnikéw, z ktérych najwazniejszym wydaje sie brak zrédel oraz
fakt, ze w stosunkowo krétkim czasie, mniej wiecej dwéch pokolen,
wielu Gotéw osiedlonych w stolicy uleglo calkowitej romanizacji.
Barbarzynskie pochodzenie bylo jednak nadal obecne w imionach
niektdrych znaczacych przedstawicieli Kosciota. Oprécz wspomnia-
nego Fritillasa (i Fretelasa) w latach 488-489 Kosciotem konstan-
tynopolitanskim kierowal patriarcha Frawitas. Wraz z chrzesci-
janstwem Gotéw pojawila sie réwniez nowa forma ich tozsamosdi,
ktéra przytlumita te starsza, plemienna, germanska. Ujawnilo sie
to przede wszystkim na przetomie IV i V wieku, kiedy z religijnego
punktu widzenia wéréd Gotéw konstantynopolitaiiskich nie bylo
jednoéci, gdyz obok pogan wyznajgcych tradycyjne kulty german-
skie, funkcjonowali chrzescijanie i to w dwéch réznych wyznaniach.
W tych okolicznosciach przedstawiciele nicejskiego chrzescijanstwa
koncentrowali sie na nawracaniu Gotéw nie tylko w Konstanty-
nopolu, ale takze poza stolicg, a nawet poza granicami Cesarstwa.

77 Por. Theodoretus, Historia ecclesiastica V 30 [31] - 31 [32], dz. cyt., s. 315-316.
78 Por. K. Schiferdiek, Johannes Chrysostomos und die ulfilanische Kirchensprache,
»Zeitschrift fiir Kirchengeschichte” 117 (2006), s. 289-296.
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Wysitki te mozna przesledzi¢ do IV wieku. Jednak Jan Chryzostom
jako pierwszy w pelni zdat sobie sprawe z tego, ze dla sukcesu mi-
sji nicejskiej wéréd Gotéw niezbedne jest to posiadanie solidnego
zaplecza personalnego - ludzi wyksztalconych w jezyku gockim,
ktérzy mogliby szerzy¢ teologie nicejska i bronic jej wobec inaczej
wierzacych arian. Wykorzystanie gockiego ttumaczenia Biblii doko-
nanego przez Wulfile, ktére w zasadzie nie odzwierciedlato r6znic
teologicznych miedzy wiara nicejska a arianizmem, przyczynilo sie
do zniwelowania réznic miedzy tymi wyznaniami. Miedzy innymi
dlatego wprowadzenie alfabetu Wulfili do $rodowiska nicejskiego
na Pélwyspie Krymskim zakonczylo sie sukcesem. W przypadku
Gotéw konstantynopolitanskich sytuacja wygladata, jak mozna
przypuszczad, podobnie, ale dzieki silnie oddziatujacemu $rodowi-
sku rzymsko-greckiemu mniejszo$¢ barbarzynska dosé¢ szybko za-
nikta. Owoce nicejskiej chrystianizacji Gotéw w Konstantynopolu,
rozpoczetej w czasach Teodozjusza 1 i znaczaco rozwinietej w czasie
biskupstwa Jana Chryzostoma, byty dos¢ spektakularne, jak swiad-
cza przypadki Fritillasa, a nastepnie arcybiskupa Frawity, gdyz do-
prowadzily do wyswiecenia na najwyzsze stanowiska w nicejskiej
hierarchii Kos$ciota oséb pochodzenia gockiego.

Abstrakt

Od arianizmu ku wierze nicejskiej - Jan Chryzostom jako dusz-
pasterz Gotéw

Celem badawczym artykulu jest ukazanie drogi Gotéw od wyznawanego
arianizmu do ortodoksyjnej wiary nicejskiej. W spos6b szczegélny sku-
piono sie na dzialaniach podjetych przez Jana Chryzostoma, gdy zostat
biskupem Konstantynopola. Najpierw zostato ukazane $rodowisko reli-
gijne stolicy Cesarstwa Wschodniego bardzo mocno dotkniete obecnoscia
powszechnego na Wschodzie i popieranego przez wielu cesarzy arianizmu.
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Nastepnie nieco uwagi poswiecono pierwszym dzialaniom Teodozjusza I,
zmierzajacym do nawrdcenia na wiare nicejska Gotéw przybylych z Atana-
rykiem. Natomiast w zasadniczej czesci opracowania przedstawiono dzia-
fania Jana Chryzostoma jako biskupa Konstantynopola i pasterza Gotéw,
zmierzajace do nawrécenia arianskich Gotéw na wiare nicejska. Szczegé-
fowo oméwiono zagadnienie tak zwanego ,kosciota Gotéw” i ,,szkoly goc-
kiej” oraz przedstawiono przyjaciél Jana Chryzostoma, ktérzy byli pocho-
dzenia gockiego i odegrali istotna role w szerzeniu wiary nicejskiej wéréd
Gotéw. Przedstawione tresci pozwolily na wysuniecie waznych wnioskéw:
1) w szerzeniu wiary nicejskiej wéréd Gotéw istotne bylo wsparcie wladzy
$wieckiej oraz jej wspétdziatanie z Kosciotem i przywddcami plemiennymi;
2) Jan Chryzostom podjal szereg waznych dziatan, aby pozyskaé Gotéw do
wiary nicejskiej: przeznaczyl dla nich jeden z kosciotéw Konstantynopola,
wyznaczyl duchownych znajacych jezyk gocki, zorganizowat klasztor goc-
ki, wspieral misje poza Konstantynopolem, ordynowal gockich biskupéw;
3) po depozygji i $mierci Jana Chryzostoma ortodoksyjne misje wéréd Go-
téw znaczaco ostably, co $wiadczy o powigzaniu ich z jego osoba, a takze
o wielkim i osobistym jego zaangazowaniu w dzielo misyjne.

Stowa kluczowe: Goci, Jan Chryzostom, arianizm, wiara nicejska, misje
wéréd Gotéow

Résumé

De l'arianisme a la foi nicéenne - Jean Chrysostome en tant que
pasteur des Goths

L'objectif de cet article est de montrer le cheminement des Goths de I'aria-
nisme a la foi orthodoxe nicéenne. Une attention particuliére est accordée
aux actions entreprises par Jean Chrysostome lorsqu’il est devenu évéque
de Constantinople. Tout d’abord, 'environnement religieux de la capitale
de I'Empire d’Orient, fortement marqué par la présence de l'arianisme,
trés répandu en Orient et soutenu par de nombreux empereurs, est pré-
senté. Ensuite, une attention particuliére est accordée aux premiéres ac-
tions de Théodose Ier visant a convertir a la foi nicéenne les Goths arrivés
avec Athanaric. La partie principale de I'étude présente les actions de Jean
Chrysostome en tant quévéque de Constantinople et pasteur des Goths,
visant a convertir les Goths ariens a la foi nicéenne. La question de la «
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church of the Goths » (église des Goths) et de la « gothic school » (école
gothique) a été abordée en détail, et les amis de Jean Chrysostome, qui
étaient d’origine gothique et ont joué un réle important dans la diffusion
de la foi nicéenne parmi les Goths, ont été présentés. Le contenu présenté
a permis de tirer des conclusions importantes : 1) le soutien des autorités
laiques et leur coopération avec I'Eglise et les chefs tribaux ont joué un role
essentiel dans la diffusion de la foi nicéenne parmiles Goths; 2) Jean Chry-
sostome a pris une série de mesures importantes pour convertir les Goths
alafoinicéenne: il leur a attribué 'une des églises de Constantinople, a dé-
signé des ecclésiastiques connaissant la langue gothique, a organisé un
monasteére gothique, a soutenu les missions en dehors de Constantinople,
a ordonné des évéques gothiques ; 3) apreés la destitution et la mort de
Jean Chrysostome, les missions orthodoxes parmi les Goths ont considé-
rablement faibli, ce qui témoigne de leur lien avec sa personne, ainsi que de
son engagement personnel et profond dans I'ceuvre missionnaire.

Mots clés : Goths, Jean Chrysostome, arianisme, foi nicéenne, missions
parmi les Goths

Abstract

From Arianism to the Nicene Creed — John Chrysostom as Pastor
of the Goths

The research objective of this article is to show the path taken by the Goths
from Arianism to the orthodox Nicene faith. Particular attention is paid
to the actions taken by John Chrysostom when he became bishop of Con-
stantinople. First, the religious environment of the capital of the Eastern
Empire, strongly influenced by Arianism, which was widespread in the East
and supported by many emperors, is described. Next, some attention is
devoted to the first actions of Theodosius I, aimed at converting the Goths
who arrived with Athanaric to the Nicene faith. The main part of the study,
however, presents the actions of John Chrysostom as bishop of Constan-
tinople and shepherd of the Goths, aimed at converting the Arian Goths
to the Nicene faith. The issue of the so-called “Gothic Church” and “Gothic
School” was discussed in detail, and John Chrysostom’s friends, who were
of Gothic origin and played an important role in spreading the Nicene
faith among the Goths, were presented. The presented content allowed
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for important conclusions to be drawn: 1) In spreading the Nicene faith
among the Goths, the support of secular authorities and their cooperation
with the Church and tribal leaders was essential. 2) John Chrysostom took
a number of important steps to win the Goths over to the Nicene faith: he
allocated one of the churches in Constantinople to them, appointed clergy
who knew the Gothic language, organized a Gothic monastery, supported
missions outside Constantinople, and ordained Gothic bishops; 3) After
the deposition and death of John Chrysostom, Orthodox missions among
the Goths weakened significantly, which testifies to their connection with
him and his great personal commitment to missionary work.

Keywords: Goths, John Chrysostom, Arianism, Nicene faith, missions
among the Goths
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La maternité de 'Eglise a la lumiére de sa
nature sacramentelle. Vers un dépassement
de la catégorie d’instrument ?

Introduction

En 1987, Jean-Paul II affirmait dans son encyclique Redemptoris
Mater: « On peut dire que I'Eglise apprend de Marie ce qu'est sa
propre maternité: elle reconnait la dimension maternelle de sa vo-
cation, liée essentiellement A sa nature sacramentelle»*. Une telle
affirmation continue, aujourd’hui encore, de retenir particuliére-
ment lattention.

En effet, parmi les nombreux concepts mobilisés par le Concile
pour exprimer la nature et la mission de I'Eglise, 'un d’eux semble
avoir peiné a s'imposer dans la conscience ecclésiale contemporaine
au cours de la réception postconciliaire : celui d’«Eglise, sacrement
du salut ». Dés 1987, Walter Kasper soulignait que cette notion

1 Jean-Paul II, Lettre encyclique Redemptoris Mater, 43 § 2.
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était largement tombée dans l'oubli, voire discréditéez. Trente ans
plus tard, en 2018, Gilles Routhier dressait un constat analogue
dans une intervention intitulée « L'Eglise comme sacrement du sa-
lut. Une réception encore en attente»=.

Plusieurs théologiens catholiques — tels que Marie-Joseph Le
Guillous, Battista Mondins, Robert Coffys, ou Hermann Josef Pott-
meyer’, - ainsi que le théologien réformé André Birmelé® considérent
pourtant la notion de « sacrement du salut » comme une clé hermé-
neutique majeure du Concile pour aborder le mystére de 'Eglise. Ils
y discernent une base structurante pour I'ensemble de I'ecclésiologie.

2 W. Kasper, La théologie et Z’Eglise, Cerf, Paris 1990, p. 344.

3 G. Routhier, Kosciét jako sakrament zbawienia. W oczekiwaniu na recepcje,
in M. Jagielski (dir.), Recepcja i wyzwania Soboru Watykarnskiego II, Instytut filo-
zoficzno-teologiczny im. Edyty Stein, Zielona Géra 2018, p. 61-78.

4 M.-J. Le Guillou, La sacramentalité de I’Eglise, ,La Maison-Dieu” 93 (1968) 1,
p- 13 : «Sil'on me demandait quelle est la notion-clé de Vatican II, je répondrais
sans hésiter que cest la notion d’Eglise comme sacrement ».

5 Cf. B. Mondin, Le Nuove ecclesiologie. Un'immagine attuale della Chiesa, Ed. Pa-
oline, Roma 1980, p. 133. Le théologien considére que Vatican II a donné a la
dimension sacramentelle une préséance sur toutes les autres catégories et que
I'image sacramentelle est « omni-inclusive », en ce sens quelle embrasse les
multiples dimensions de I'Eglise. J.-G. Pagé, Qui est I’Eglise ?, vol. 1, Bellarmin,
Montréal 1977, p. 246 : « Ce qui fonde finalement I'importance primordiale de
la notion d’Eglise sacrement, cest sa généralité, son amplitude ».

6 Cf.R. Coffy, L’Eglise, Desclée, Paris 1984, p. 31. Cf. également R. Coffy, R. Var-
ro, Eglise, signe de salut au milieu des hommes: Eglise-sacrement / rapports pré-
sentés a 'Assemblée pléniére de I'Episcopat francais, Lourdes, 1971, Le Centurion,
Paris 1972, p. 10-72.

7 H.J. Pottmeyer, Per un discorso ecclesiologico sullappartenanza: possibilita e limiti
delle catégorie conciliari, in Communione ecclesiale e appartenanza. Il senso du una
questione ecclesioogica oggi, R. La Delfa (ed.), Citta Nuova, Roma 2002, p. 201 :
« Personnalmente ritengo questa nuova categoria ecclesiologica la piu fecon-
da».

8 A. Birmelé, Le salut en Jésus-Christ dans les dialogues oecuméniques, Cerf & La-
bor et Fides, Paris-Genéve 1986, p. 218-219. Il est intéressant de noter que, du
coté luthérien, la sacramentalité de I'Eglise est percue comme une « notion clé
» et « un élément central » de I'ecclésiologie postconciliaire.
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Laffirmation de Jean-Paul II visait-elle a remettre en lumiére
une catégorie théologique oubliée durant la période postconci-
liaire et pourtant importante pour qualifier la mission de 'Eglise et
en particulier sa mission d'engendrement ? Le diagnostic formu-
1é par Routhier indique que cette catégorie demeure encore au-
jourd’hui méconnue, voire mal comprise, malgré son importance et
sa fécondité pour penser la nature et la mission de 'Eglise.

Dans un premier temps, nous reviendrons sur le choix conci-
liaire et 'apport théologique de cette notion. Nous examinerons en-
suite quelques raisons susceptibles d’expliquer pourquoi cette ana-
logie a rencontré un écho limité dans la réflexion postconciliaire.
Cela nous conduira a présenter la pertinence de la proposition de
Jean-Paul II pour renouveler la compréhension de la nature instru-
mentale de I'Eglise, de sa maternité et de sa mission. Néanmoins au
terme, nous questionnerons la pertinence de cette catégorie « d’ins-
trument » pour rendre compte de la médiation ecclésiale.

1. L’Eglise « sacrement du salut » au concile

1.1. U'introduction de cette notion au concile dans le pro-
jet conciliaire

C’est notamment grace & 'épiscopat allemand que ce terme fut intro-
duit dans les schémas conciliaires sur I'Eglise. En effet, les évéques
allemands l'intégrérent dans leur projet de février 1963 et inter-
vinrent en ce sens dans l'aula conciliaire.>. Cette notion avait déja
connu un développement significatif dans la théologie allemande
dés le XIX© siécle, en particulier chez Matthias Joseph Scheebente.

9  Schema Germanicus, AS 1/4, p. 615. L'Eglise est présentée comme « sacramen-
tum fundamentale et universale et eschatologicum salutis mundi ». Cf. Inter-
vention du cardinal Frings, AS II/1, p. 343.

10 Cf. M. J. Scheeben, Le mystére de Z’Eglise et de ses sacrements, Cerf, Paris 1946
(Cette édition francaise est la traduction du chapitre VII de l'ouvrage Mysterien
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Elle connut un nouvel essor grice a plusieurs théologiens germano-
phones, parmi lesquels Oscar Semmelroth:, Karl Rahner2, Eduard
Schillebeeckx=. Les théologiens francais Henri de Lubac et Yves
Congar** lui consacrérent également des analyses substantielles.
Malgré certaines résistances — notamment de la part de Peres
conciliaires qui craignaient que I'Eglise ne soit comprise comme un «
huitiéme sacrement »s — cette analogie s'imposa relativement aisé-
ment. Il convient toutefois de rappeler que la notion patristique de «
sacrement » avait jusqualors rarement été appliquée explicitement
al'Eglise elle-méme. A partir du Moyen Age, I'évolution sémantique
avait en effet conduit 4 une distinction plus nette entre les termes
mysterium et sacramentum : ce dernier fut progressivement réservé
au septénaire sacramentel, en un sens plus ritualiste et avec toute la
technicité qu'on lui connait tandis que le terme mysterium renvoyait
davantage a la dimension transcendante du mysteére chrétien. L'un

des Christentums publié en 1865).

11 O. Semmelroth, L’Eglise sacrament de la rédemption, Saint-Paul, Paris 1963 (édi-
tion allemande : Die Kirche als Ursakrament, Knecht, Frankfurt a.M. 1953).

12 K. Rahner, Eglise et sacrement, trad. H. Rochais, DDB, Bruges-Paris 1970 (1ére
éd. 1960).

13 E. Schillebeeckx, Le Christ sacrement de la rencontre de Dieu, Cerf, Paris 1972
(1ére éd. en néerlandais 1957).

14 H. de Lubac, Catholicisme. Aspects sociaux du dogme, Cerf, Paris 1983, p. 44-45.
Méditation sur I’Eglise, Aubier-Montaigne, Paris 1953, chapitre VI : « Le sacre-
ment de Jésus ». Y. Congar, Chrétiens désunis. Principes d’un cecuménisme catho-
lique, Cerf, Paris 1937, p. 102.

15 Parler de 'Eglise comme sacrement ne signifie pas placer I'Eglise sur le méme
plan que les sept sacrements, comme si elle était le huitiéme et agissait « ex
opere operato ». Plusieurs Péres du Concile, redoutaient que la doctrine de la
sacramentalité de I'Eglise n’induise le peuple de Dieu en confusion. C'est la
raison pour laquelle le Concile a tenu 4 parler de I'Eglise sacrement en termes
analogiques, signifiant par la qu’elle est dite sacrement en un sens différent du
septénaire sacramentel.
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des mérites de la théologie du XIX¢ siécle fut précisément de rétablir
le lien sémantique entre ces deux vocablesze.

Lanotion d’Eglise comme «sacrement » apparait ainsi a plusieurs
reprises dans le corpus conciliaire — une dizaine d’'occurrences” — et
elle est présente dés I'ouverture de Lumen gentium : « (...) 'Eglise est
dans le Christ, en quelque sorte le sacrement, c’est-a-dire le signe
et l'instrument (seu signum et instrumentum) de 'union intime avec
Dieu et de l'unité du genre humain.

1.2. Lapport théologique de cette notion

Souhaitant s’écarter d’une approche strictement sociétaire de
I'Eglise, les Péres conciliaires ont choisi de mettre en avant la ca-
tégorie du mystére de 'Eglise, en soulignant qu’elle est constituée
a la fois d’'un élément spirituel et d’'un élément visible. La notion
d’Eglise comme sacrement présente ainsi lavantage de mettre clai-
rement en lumiére une double dimension : I'Eglise appartient plei-
nement a l'histoire, tout en étant le lieu de la présence agissante du
mystére trinitaire au coeur du contexte concret de 'humanité.
Parler de I'Eglise comme « sacrement du salut » permet de te-
nir ensemble ses dimensions visible et invisible, d’articuler le di-
vin et 'humain, I'historique et I'eschatologique. L'Eglise manifeste
en effet le « déja-la » du Royaume tout en demeurant tendue vers
son accomplissement encore a venir. Elle est signe d'un salut déja
manifesté mais non encore pleinement accompli : elle anticipe le

16 Cf. A. Demoustier, Lontologie de I'Eglise selon saint Cyprien, ,Recherches de
Science Religieuse” 52 (1964) 4, p. 544-588. C. Couturier, Sacramentum et
mysterium dans I'ceuvre de saint Augustin, Etudes Augustiniennes, Aubier-Mon-
taigne, Paris 1953, p. 163-332. En particulier note 28, p. 261.

17 Le Concile a parlé 10 fois de I'Eglise comme sacrement dans la constitution
dogmatique sur I’Eglise Lumen gentium (LG) 1, 9 (§ 2 et § 3), 48. Il en a égale-
ment parlé dans la constitution sur la liturgie Sacrosanctum concilium (SC) 5 et
26, dans la constitution pastorale Gaudium et spes (GS) 42 § 3 (qui cite LG 1) et
GS 45 § 1 qui cite LG 48, dans le décret sur la mission Ad Gentes (AG) 1 et 5.
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salut eschatologique sous la forme d’un signe, d'un sacrement qui
renvoie toujours au-dela d’elle-méme. Ainsi, 'Eglise demeure conti-
nuellement orientée vers Dieu et vers 'humanité, engagée dans un
dialogue vivant avec l'un et l'autre.

Une telle perspective permet d’éviter tout triomphalisme* et
présente I'Eglise avant tout dans une posture de service, de conver-
sion et de renouvellement, comme l'expose de maniére particulié-
rement claire le numéro 8 de Lumen gentium. En effet qualifiant
I'Eglise comme « signe et instrument », le concile affirme 2 la fois sa
dépendance radicale a I'égard du Christ et la nécessaire distinction
entre le Christ et I'Eglise, évitant ainsi toute confusion. L'Eglise ne
peut en effet s'identifier au Christ lui-méme. Dans le langage sco-
lastique, la notion d’'instrument renvoie toujours a un principe qui
lui est extérieur : en loccurrence, le Christ. De méme, en tant que
signe, I'Eglise renvoie au-dela d’elle-méme vers le dessein salvifique
du Pére, accompli par le Christ dans 'Esprit.

18 Elle oblige 4 maintenir l'écart entre 'Eglise et le Royaume. L'élément humain
était gommé contrairement a ce que développe LG 8.

19 « Mais, comme oest dans la pauvreté et la persécution que le Christ a opéré la
Rédemption, I'Eglise elle aussi est donc appelée a entrer dans cette méme voie
pour communiquer aux hommes les fruits du salut. Le Christ Jésus «qui était
de condition divine s’anéantit lui-méme prenant condition d’esclave” (Ph 2, 6)
pour nous «il s’est fait pauvre, de riche qu’il était» (2 Co 8, 9). Ainsi I’Eglise
qui a cependant besoin pour remplir sa mission de ressources humaines, n'est
pas faite pour chercher une gloire terrestre mais pour faire éclater aux yeux,
par son exemple aussi, 'humilité et 'abnégation. Le Christ a été envoyé par
le Pére «pour porter la bonne nouvelle aux pauvres, ... guérir les cceurs meur-
tris» (Lc 4,18), «chercher et sauver ce qui était perdu» (Lc 19, 10) : de méme
I'Eglise enveloppe de son amour tous ceux que la faiblesse humaine afflige, bien
plus, dans les pauvres et les souffrants elle reconnait I'image de son fonda-
teur pauvre et souffrant, elle s’efforce de soulager leur misére et en eux cest le
Christ qu’elle veut servir.

Mais tandis que le Christ saint, innocent, sans tache (He 7, 26) n’a pas
connu le péché (2 Co 5, 21), venant seulement expier les péchés du peuple (cf.
He?2,17), I’Eglise, elle, qui enferme des pécheurs dans son propre sein, est donc
a la fois sainte et appelée a se purifier et poursuit constamment son effort de
pénitence et de renouvellement » (LG 8).
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L'Eglise est mysterium parce qu'elle est d’abord un don de Dieu,
expression libre du dessein bienveillant divin rendu présent par l'ef-
fusion de I'Esprit Saint. Elle se trouve ainsi doublement décentrée
d’elle-méme : tournée vers Dieu dont elle recoit son origine et sa
mission, et orientée vers le monde auquel elle est envoyée. Les réfé-
rences conciliaires au livre d’Isaie, notamment la thématique de la «
lumiére des nations », mettent en relief la maniére dont 'Eglise est
comprise au cceur de 'économie du salut, en continuité avec Israél.

Comme le souligne Routhier, cette compréhension de I'Eglise
« permettait aux Péres conciliaires de se tenir a bonne distance de
deux excés auxquels n’avaient pas échappé lecclésiologie catho-
lique : la naturalisation de I'Eglise et un faux mysticisme ecclésio-
logique »2°.

Au regard de la richesse théologique de cette notion — ainsi que
de la dynamique de renouveau qu’elle implique, marquée par la mis-
sion, le service de la réconciliation et de la communion, et I'appel
constant 4 la réforme — on peut dés lors s’étonner de la relative ab-
sence de réception qu’elle a connue.

2. La réception conciliaire

2.1. Les fondements d’une telle discrétion dans la réception

Ala suite du concile, ce sont plutét les notions de « peuple de Dieu »,
de « corps du Christ » et de « temple de I'Esprit Saint » qui ont été pri-
vilégiées. Mieux fondées sur le plan scripturaire, elles permettaient
d’enraciner explicitement I'Eglise dans le mystére trinitaire, confor-
mément 4 l'introduction de la constitution sur I'Eglise, qui présente
successivement le dessein du Pére (n° 2), la mission du Fils (n° 3) et
laction sanctifiante de I'Esprit (n° 4). Parmi ces différentes images,

20 G. Routhier, L’Eglise comme sacrement du salut. Une réception encore en attente,
op. cit., p. 61-78.
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la notion de « peuple de Dieu » a été particuliérement mise en avant,
car elle apparaissait comme la plus apte a exprimer ce que le Concile
entendait remettre en lumiére : 'égale dignité de tous les baptisés.

En comparaison avec ces catégories bibliques, la notion de «
sacrement » a sans doute été percue comme plus technique, voire
moins immédiatement accessible. Par ailleurs, le concile n’a pas
véritablement explicité les modalités concrétes de déploiement de
cette sacramentalité ecclésiale. L'articulation, par exemple, entre
I'Eglise comme sacrement du salut et le septénaire sacramentel de-
meure largement implicite et n'est pas développée de maniére sys-
tématique dans les textes conciliaires.

Il convient également d’éclairer les réserves manifestées dans la
réception de cette notion a la lumiére des dialogues cecuméniques,
au sein desquels l'expression « sacrement du salut » a rencontré
d’'importantes difficultés de réception?'. En effet, si 'ecclésiologie
protestante adhére 4 1a description de I'Eglise comme signe>, elle se
montre plus réservée face a 'ambiguité de la notion d’instrumenta-
lité=s, Celle-ci risque en effet d’attribuer a 'Eglise un réle actif dans
la médiation du salut qui, du point de vue protestant, appartient
au Christ seul. Les travaux du comité mixte catholique protestant
en France ont précisé la nature du probléme : « la divergence ne
concerne donc pas le fait de I'instrumentalité de 'Eglise dans la
transmission du salut, mais la nature de I'instrumentalité : I'Eglise

21 Cette réflexion est également développée par Alexandra Diriart dont je m’ins-
pire. A. Diriart, Ses frontiéres sont la charité. L'Eglise corps du Christ et Lumen
gentium, Lethielleux, Paris 2011, p. 65-73.

22 Cf. G. Gassmann, The Church as Sacrament, Sign and Instrument. The Reception
of this Ecclesiological Understanding in Ecumenical Debate, in Church, Kingdom,
World, The Church as Mystery and Prophetic Sign, G. Limouris (éd.), Faith and
Order Paper n° 130, World Council of Churches, Geneva 1986, p. 1-17.

23 Cf. A. Birmelé, La communion ecclésiale. Progrés cecuménique et enjeux méthodo-
logiques, Cerf & Labor et Fides, Paris-Genéve 2000, p. 225-253. Le théologien
luthérien explique en quoila notion d’instrument est équivoque pour les luthé-
riens et comment la réponse catholique 4 ses objections ne le convainc pas.
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est-elle sanctifiée de maniére a devenir elle-méme un sujet sancti-

fiant ? »>* Les documents de la commission doctrinale du Conseil

CEcuménique des Eglises (COE) s’arréte sur les méme difficultés>s.

Le théologien réformé Birmelézs a développé de maniére appro-

fondie cette problématique, notamment a partir de la réception de

cette notion chez certains théologiens catholiques emblématiques,

Bernard Sesboiié>” et Jean-Marie Tillard>¢, dans un ouvrage relatif au

salut en Jésus-Christ?. Le théologien réformé met en évidence la dif-

férence significative qui existe entre ces deux approches catholiques :

24

25

26

27

28

29

Comité mixte catholique-protestant en France, Consensus cecuménique et dif-
férence fondamentale, Le Centurion, Paris 1987, 11, p. 20. Le rapport de la
troisiéme phase de dialogue Luthérien/catholique. Eglise et justification : La
compréhension de I'Eglise a la lumiére de la doctrine de la justification de 1994 s’ar-
réte sur la question de la sacramentalité de I'Eglise : http://unitedeschretiens.
fr/IMG/pdf/oec-cat-luth-in 1994 _1_eglise_et_justification.pdf (03.03.2026).
J. Rigal, La sacramentalité comme question cecuménique, ,Nouvelle Revue Théo-
logique” 124 (2002) 2, p. 65 : « Cette conception [réformée] ‘déclarative’ du
sacrement place devant une alternative : le sacrement a-t-il pour fonction
d’étre signe et témoin de la seule grace de Dieu ou bien de ‘communiquer’ la
grace a tous ceux qui sont dans les dispositions nécessaires pour l'accueillir ?
Le terme d'instrumentalité convient-il dans les deux cas ? (...) Cette divergence
ecclésiologique pose la question de la ‘coopération’ active de I'Eglise a l'agir
sanctifiant de Dieu ». « La question de la nature de I'instrumentalité apparait
comme le lieu de la différence » (p. 77).

COE, Document Foi et Constitution, 198 : Nature et mission de I'Eglise, vers une dé-
claration commune, 43-47 (publié en 2005) ; Document Foi et Constitution, 214,
L’Eglise, vers une vision commune, 27 (publié en 2012).

A. Birmelé a choisi ces deux théologiens car ils ont essayé de faire le lien entre
la sacramentalité de I'Eglise et la justification pour la foi.

B. Sesbotié, Les sacrements de la foi. Léconomie sacramentelle, célébration ecclésiale
de la justification par la foi, ,La Maison-Dieu” 116 (1973), p. 89-121. Birmelé
souligne que Sesboiié propose une interprétation minimaliste de la nature de
linstrumentalité de 'Eglise pour l'obtention du salut.

J.-M. Tillard, L’Eglise et le salut. Sur la sacramentalité de Z'Eglise, ,Nouvelle Revue
Théologique” 106 (1984), p. 658-685 ; Les sacrements de I'Eglise, in Initiation
a la pratique de la théologie 111, Cerf, Paris 1986, p. 385-466.

Cf. A. Birmelé, Le salut en Jésus-Christ dans les dialogues cecuméniques, Cerf &
Labor et Fides, Paris-Genéve 1986. Pour Luther, seul le Christ mérite le terme
de sacrement. Cf. Disputatio de fide infusa et acuista [1520], in WA 6, p. 86, 17 :
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A la différence de B. Sesboiié, J.-M. Tillard comprend la sacra-
mentalité de 'Eglise et en particulier la nature de son instrumenta-
lité dans un sens maximaliste. La ot Sesboiié s’efforce de préserver
la transparence totale, qui fait comprendre 'acte de 'Eglise comme
un acte du Christ lui-méme, Tillard parle d’'une Eglise, qui a certes
tout eu et qui re¢oit tout du Christ, mais qui peut se donner parole
et sacrements, se faire elle-méme coopératrice active de la justifica-
tion. La transparence totale n’est plus affirmée, la distinction entre
le Christ et 'Eglise insuffisamment préservée=o.

Ainsi, Sesbotié=* et Tillard proposent, au sein du catholicisme
postconciliaire, deux interprétations distinctes de l'instrumenta-
lité de I'Eglise. Dés la deuxiéme session du concile, certains Péres
avaient d’ailleurs exprimé des réserves quant a la formulation rete-
nue : le cardinal Joseph Ritter regrettait que le schéma ne précise
pas la maniére dont I'Eglise est signe et instrument de I'union®?, une
préoccupation également partagée par le cardinal Joseph Lercaro==.

La formulation conciliaire a finalement laissé une certaine la-
titude quant a l'interprétation de cette notion. Si cette ouverture
a permis une réception plurielle au sein de la théologie catholique,

« Unum solum habent sacrae literae sacramentum, quod est ipse Christus Dominus ».
Voir aussi De la captivité babylonienne de I'Eglise. Prélude, [1520], in CEuvres, t. II,
Labor et Fides, Genéve 1966, p. 168. Et Y. Congar, Un peuple messianique. L'Eglise
sacrement du salut. Salut et libération, Cerf, Paris 1975, p. 3, note 7. Le dominicain
affirme que les théologiens protestants, comme K. Barth et E. Jiingel, recon-
naissent sans difficulté la sacramentalité du Christ, mais refusent de 'étendre
al'Eglise car ce serait dérober une qualité qui n’appartient qu’a Dieu seul.

30 A.Birmelé, Le salut en Jésus-Christ dans les dialogues cecuméniques, op. cit., p. 236.

31 Cf. B. Sesboiié, Les sacrements de la foi. Léconomie sacramentelle, célébration ecclé-
siale de la justification par la foi, op. cit., p. 89-121.

32 Cf. J. Ritter, AS 11/2, p. 18 : « Schema valde deficiens est, fere silens de modo in
quo Ecclesia est signum et instrumentum unionis, de mediis sanctificationis quibus
Ecclesia constat, et de actionibus quibus ministerium exercet et misssionem implet ».
On retrouve cette référence dans F.-G. Hellin, Constitutio Dogmatica De Ecclesia,
Lumen gentium, Liberia Editrice Vaticana, Vaticano 1995, p. 1083.

33 Cf.J. Lercaro, ASII/2, p. 18.
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elle a aussi contribué a nourrir certaines ambiguités, lesquelles sont
réapparues avec acuité dans le cadre des dialogues cecuméniques.

Ce probléme n’est nullement anecdotique dans la réflexion théo-
logique portant sur la maniére de penser la place de I'Eglise dans le
dessein salvifique de Dieu et, par conséquent, sur la compréhension
de sa mission au coeur de '’humanité. Il est en effet probable que les
Péres conciliaires n’entendaient pas réduire I'Eglise a la seule caté-
gorie de signe : le recours a 'analogie sacramentelle visait précisé-
ment 4 maintenir ensemble une double dimension, celle de signe et
celle d’'instrument.

Cependant l'acte d’interprétation doit prendre en considération
le corpus du Concile dans sa globalité. Or, on observe que certains
documents — notamment Gaudium et spes et Ad gentes, adoptés
lors de la derniére session conciliaire et témoignant d’'une matu-
ration théologique plus avancée — mettent l'accent a certains mo-
ments uniquement sur la catégorie de signe=.

2.2. Linsistance de 'Eglise comme signe

Les Acta mettent en lumiére que lors des discussions relatives a la
sacramentalité de 'Eglise, les Péres conciliaires ont particuliérement
insisté sur la notion de signe?s, renvoyant ainsi a un mystére que la dé-
passe : le dessein de salut de Dieu pour les hommes. L’Eglise apparait
alors comme signe pour le monde, manifestation visible du salut et
germe du Royaume de Dieu qu'elle anticipe déja au cceur de I'histoire.

Dans le contexte conciliaire, il importait en effet de souligner
que I'Eglise nest pas simplement un moyen de salut appelé a s’ef-
facer une fois sa mission accomplie®s, mais qu'elle est aussi signe et

34 GS43§6;GS92; AG 15, 20; UR 2.

35 Conferentia Episcopalis Germaniaie-Austriae, AS I/4, p. 615-616. La notion de
signe est trés présente.

36 Cf. H. Volk, AS 1/4, p. 387. Archiepiscopi et episcopi Provinciale Aquensis et
Avenionensis et Dioecesis Massiliensis, ASII/ 1, p. 762. M. Pelchat, L’Eglise
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manifestation durable de ce salut au sein du monde. Elle porte en
elle le germe du Royaume qu’elle annonce et anticipe”.

Compte tenu de cette accentuation, les développements
postconciliaires ont, dans un premier temps, privilégié la dimen-
sion de signe au détriment de la notion d’'instrumentalité et de
l'idée d’une efficacité proprement ecclésiale. Monseigneur Cofty,
évoquant la situation préconciliaire, le soulignait déja lors d’'une
prise de parole en 1971 :

Nous étions habitués a penser I'Eglise comme communauté de
croyants, certes, mais nous mettions 'accent sur I'Eglise moyen de
salut. En parlant d’Eglise sacrement, nous mettons l'accent sur la
manifestation du salutzs.

Quatorze ans plus tard, en 1984, Coffy, tout en continuant d’in-
sister sur la dimension de « signification », rappelait toutefois la
nécessité de ne pas négliger lefficacité propre de 'Eglise.

Il est évident qu'utiliser le mot sacrement dans le contexte pré-
sent nous conduit comme spontanément a insister plus sur la si-
gnification que sur l'efficacité. Lorsqu’elle vivait dans le contexte de
« chrétienté », I'Eglise se pensait essentiellement comme moyen de
salut et laccent était mis sur l'efficacité. Elle se posait peu la ques-
tion de la signification, car a proprement parler, elle ne vivait pas
sous le regard du non-chrétien. Le non chrétien habitait les terres
lointaines et pour lui annoncer le salut, elle organisait des missions.
Aujourd’hui I'Eglise retrouve sa situation de diaspora qui a carac-
térisé sa naissance et ses premiers développements. Elle vit donc
sous le regard de l'autre, de cet autre & qui Dieu l'envoie. Elle ne

mystére de communion. Lecclésiologie dans U'ceuvre de Henri de Lubac, Editions
Paulines, Montréal-Paris 1988, p. 104.

37 Cf.P-L. Seitz, ASII/1, p. 709, souhaitait rajouter au n°® 7 (du Schéma II) « Eccle-
siam non est tantum instrumentum efficax gratiae, sed etiam signum in nationibus
elevatum ». On retrouve cette référence dans E.-G. Hellin, Constitutio Dogmatica
De Ecclesia, Lumen gentium, op. cit., p. 914.

38 R. Coffy, R. Varro, E'glise, signe de salut au milieu des hommes, op. cit., p. 31.
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peut pas ne pas s’interroger sur le témoignage qu’elle porte par tout
ce qui constitue la face visible de son mystére. Dés lors I'insistance
sur la signification devient normale et, il faut ajouter nécessaire.
Mais il faut éviter la loi pendulaire qui nous conduit d'un extréme
a lautre. Dans la notion de sacrement lefficacité est indissociable
de la signification : le sacrement produit ce qu'’il signifie, et signifie
ce qu'il produit. Séparer l'efficacité de la signification, oublier 'une
ou l'autre, c’est briser I'ordre sacramentel. La Constitution insiste
avec raison sur ces deux dimensions, indissolublement unies, de la
réalité sacramentelle : I'Eglise est signe et moyen de saluts.

Cependant, comme nous l'avons déja signalé, le débat porte
essentiellement sur la nature méme de l'instrumentalité et sur la
diversité de ses réceptions, y compris parmi les théologiens catho-
liques. Au-dela des Actes du Concile et des accents perceptibles dans
les Acta, on peut également estimer que le souci du dialogue cecu-
ménique a contribué a expliquer la relative discrétion de la réflexion
catholique concernant l'instrumentalité de 'Eglise.

Quoi qu’il en soit, Tillard et Sesboiié - tous deux particuliére-
ment attentifs aux enjeux du dialogue cecuménique — ont proposé
des interprétations distinctes de la nature de cette instrumentalité :
Sesbotié privilégiant une compréhension plus « passive », tandis que
Tillard en développe une lecture plus « active ».

2.3. La nature de l'instrumentalité : une issue possible ?

Certains théologiens situent la racine du désaccord dans la maniére
philosophique de concevoir la causalité, en particulier lorsqu’elle
est rapportée a la catégorie d’« instrument ». Le dominicain Charles
Morerod souligne qu’il ne convient pas d’appréhender la causalité
principale comme entrant en concurrence, voire en opposition, avec
la causalité instrumentale.

39 R. Coffy, L'Eglise. L'héritage du Concile, Desclée, Paris 1984, p. 36-37.
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Selon la tradition thomiste, qui affirme que « l'action d'une
cause seconde est (...) aussi et d’abord action de la cause premiére »,
«la cause instrumentale a (...) son action propre, ce qui ne nécessite
aucune opposition par rapport a la cause principale : c’est justement
dans la dépendance par rapport a la cause principale que la cause
instrumentale trouve son effet propre »+.

Ainsi, la cause instrumentale demeure seconde, renvoyant tou-
jours a l'action de la cause principale en vertu de laquelle elle agit.
Toutefois, comme le souligne saint Thomas d’Aquin, bien qu'elle
soit seconde, il convient de reconnaitre i la cause instrumentale
une efficience véritablement propre :

Une cause seconde instrumentale ne participe de l'action de
la cause supérieure que dans la mesure ou, par un effet qui lui est
propre, elle agit par maniére de disposition pour produire l'effet
de l'agent principal. Dong, si elle ne faisait rien selon ce qui lui est
propre, il serait inutile de 'employer, et il n’y aurait pas besoin de
choisir des instruments déterminés pour produire des actions dé-
terminées. Ainsi nous voyons qu'une hache, en coupant le bois, fait
ce quelle tient de sa forme propre, et produit la forme d’'un banc,
qui est l'effet propre de 'agent principals.

Ainsi, nous touchons ici a un point décisif : si le signe reléve de
lordre de la manifestation et de la visibilité, 'instrument implique,
quant a lui, une certaine efficience qui lui confére une véritable né-

40 C.Morerod, CEcuménisme et philosophie. Questions philosophiques pour renouveler
le dialogue, Parole et Silence, Paris-Les Plans 2004, p. 72, 74. La deuxiéme par-
tie de I'ouvrage : « Les présupposés philosophiques de la Réforme », p. 53-148.
Thomas d’Aquin, Somme Théologique, 1lla, q. 62, art. 1, ad. 2 : « L'instrument
a une double action : une action instrumentale selon laquelle il opére non pas
en fonction de sa vertu propre, mais par la vertu de I'agent principal, et aussi
une action propre qui lui revient en vertu de sa forme propre. Ainsi, en raison
de son tranchant, il revient a la hache de couper, mais comme instrument uti-
lisé par un artisan, il lui revient de faire un meuble. Toutefois, elle n’accomplit
son action instrumentale quen exercant son action propre : c’est en coupant
qu’elle fait le meuble ».

41 Thomas d’Aquin, Somme Théologique, Ia, q. 45, art. 5, c.
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cessité.s2, En employant le terme d’instrument, le texte conciliaire
invite donc a qualifier et a préciser I'instrumentalité propre de la
médiation ecclésiale ainsi que la réalité de son effet spécifique. Mais
quel est précisément cet effet propre ?

Pour progresser dans la réflexion, il convient de rappeler une
autre distinction opérée par saint Thomas d’Aquin : celle entre I'ins-
trument conjoint et l'instrument séparé+. L'instrument conjoint
coopére intimement a4 l'action de la cause principale, tandis que
I'instrument séparé demeure extérieur a la motion de celle-ci et n’y
participe que de maniére plus passive. Cette distinction constitue
précisément un lieu de divergence dans l'interprétation de la mé-
diation ecclésiale.

Les théologiens protestants craignent en effet que 'approche
sacramentelle ne conduise a une compréhension ontologique ina-
déquate de I'Eglise - dans la ligne de I« incarnation continuée » par-
fois reprochée a la théologie du Corps mystique du Christ - et, par
conséquent, a une tentation de triomphalisme ecclésial.

Faut-il alors parler d’instrument conjoint ou d’instrument sé-
paré ? Alexandra Diriat propose de qualifier I'Eglise d’instrument
« quasi conjoint » au Christ et a I'Esprit+. Toutefois, ne serait-il
pas préférable de réserver strictement la catégorie d’instrument
conjoint & 'humanité du Christ ? Le risque serait en effet de consi-

42 Thomas d’Aquin, Somme Théologique, 111a, q. 62, art. 3, c.

43 Lanature humaine assumée par le Christ est un instrument conjoint de sa divi-
nité alors que les sacrements et les ministres sont des instruments séparés. Cf.
Thomas d’Aquin, Somme Théologique, I1la, q. 62, art. 5, c : « Le sacrement opére,
pour causer la grace, a la fagon d’'un instrument. (...) Mais il y a deux types
d’instruments : 'un séparé, comme le baton, 'autre conjoint, comme la main.
Clest par l'intermédiaire de l'instrument conjoint que l'instrument séparé est
mis en mouvement, ainsi le baton par la main. Or la cause efficiente principale
de la grace est Dieu lui-méme, pour qui 'humanité du Christ est un instrument
conjoint et le sacrement un instrument séparé. C'est pourquoi il faut que l'effica-
cité (virtus) salvifique de la divinité du Christ passe dans les sacrements par son
humanité » ; q 64, art. 3, c; art. 5, c.

44 A. Diriart, Ses frontiéres sont la charité, op. cit., p. 67.
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dérer tout acte de I'Eglise comme un acte du Christ et de 'Esprit
eux-mémes, alors méme que l'institution ecclésiale demeure mar-
quée par le péché et traversée par des limites historiques bien
réelles, des étroitesses.

Aucune de ces catégories ne parait dés lors pleinement satisfai-
sante, ce qui conduit a s’interroger sur la pertinence méme de leur
application pour rendre compte adéquatement de la nature de la
médiation ecclésiale. Le concile, d’ailleurs, a pris soin de n'employer
cette notion qu'en un sens analogique, signe qu'elle requiert une
utilisation théologique prudente et nuancée.

Il convient néanmoins de prendre en considération la remarque
de Jean Rigal, selon laquelle la position protestante, en situant
I'Eglise dans une extériorité trop marquée par rapport a l'action
du Christ, tend a lui attribuer « un réle purement fonctionnel »s.
Une telle perspective risque de voiler le lien intrinséque unissant
I'Eglise au Christ et, paradoxalement, de renforcer une conception
principalement visible et institutionnelle de celle-ci — perspective
caractéristique de la Contre-Réforme.

Or, comme nous l'avons montré, les Péres conciliaires, en re-
nouant avec la catégorie sacramentelle lors du concile, entendaient
précisément remettre en lumiére le lien sémantique entre myste-
rium et sacramentum, permettant de tenir ensemble la dimension
historique de I'Eglise et son fondement divin.

Dans ce contexte, Jean Rigal, dialoguant avec les théologiens ré-
formés, s’interroge : 'Eglise est-elle totalement extérieure  la justi-
fication, n’en serait-elle que le simple fruit ?+. A la suite de Tillard, il
soutient que, comme Corps du Christ, I'Eglise nest pas entiérement
extérieure a la justification. Elle porte en elle le salut de son Seigneur
et se trouve associée a son ceuvre, de méme que le corps est associé
a laction de la téte. Ainsi, sans jamais se substituer au Christ-Téte,

45 J. Rigal, La sacramentalité comme question cecuménique, op. cit., p. 66.
a6 J.-M. Tillard, L’Eglise et le salut. Sur la sacramentalité de I’Eglise, op. cit., p. 658.
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elle n'est pas étrangére 2 la diffusion du salut, auquel elle participe
activement, bien que toujours de maniére totalement subordonnée.

(...) Dans'économie actuelle, 'association de la Téte et du Corps
est telle qu'elle implique un réle actif de 'Eglise dans I'ceuvre du Sa-
lut. L’Eglise n’a pas l'initiative du Salut (1Co 9,17). Elle-méme n’est
qu'un fruit de la grace, un don regu. Pourtant le don de la bienveil-
lance divine est tel qu’il fait d’elle, par ses « ministres » et tous les
membres qui la composent, la servante, 'aide, la coopératrice (1Co
3,9), la propagatrice, la « missionnaire » de ce dont elle est la béné-
ficiaire. (...) Elle entre dans le don du Salut dont elle est la premiére
bénéficiaire. On dira qu’elle en est sacramentum=".

Face aux hésitations quant a la maniére d’appréhender l'instru-
mentalité ecclésiale, il convient de reconnaitre que le texte conci-
liaire laisse place a diverses interprétations et que les différents
dialogues cecuméniques — en particulier celui consacré a la justifi-
cation — ont permis de lever certaines ambiguités.

Néanmoins, le chapitre VIII de Lumen gentium, consacré a la
Vierge Marie, offre, par le champ sémantique qu’il mobilise, un
éclairage précieux pour mieux comprendre la nature de l'instru-
mentalité ecclésiale.

3. Lapport de Jean-Paul : la lumiére mariale

La Constitution dogmatique sur I'Eglise présente a deux reprises
Marie comme typus de I'Eglise. Au numéro 53, il est affirmé : « Clest
pourquoi encore elle est saluée comme un membre suréminent et
absolument unique de I'Eglise, modéle et exemplaire admirables
pour celle-ci dans la foi et dans la charité » de méme au numéro
63 le texte précise : « (...) de I'Eglise, comme l'enseignait déja saint
Ambroise, la Mére de Dieu est le modéle dans l'ordre de la foi, de la
charité et de la parfaite union au Christ ».

a7 J.-M. Tillard, L’E"glise et le salut. Sur la sacramentalité de Z’Eglise, op. cit., p. 667.
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Par ailleurs, la contemplation du mystére de Marie dans le des-
sein salvifique de Dieu permet de mettre en lumiére sa coopération
al'ceuvre du salut :

(...) Clest donc a juste titre que les saints Péres considérent
Marie non pas simplement comme un instrument passif aux mains de
Dieu, mais comme apportant au salut des hommes la coopération de
sa libre foi et de son obéissance. En effet, comme dit saint Irénée, «
par son obéissance elle est devenue, pour elle-méme et pour tout le
genre humain, cause du salut » (LG 56).

Il est particulierement significatif que le texte conciliaire sou-
ligne que cette coopération, que 'on ne saurait assimiler a celle d'un
simple instrument passif, repose sur la foi et 'obéissance de Marie.
Le cceur de cette coopération réside ainsi dans la foi et dans une
écoute active de la Parole, qui appelle et suscite une réponse libre.
Le Concile précise d’ailleurs, au numéro 60, la place de cette média-
tion dans l'ordre du salut :

(...) Unique est notre Médiateur selon les paroles de I'Apétre :
« Car, il n’y a qu'un Dieu, il n’y a aussi qu'un Médiateur entre Dieu
etles hommes, le Christ Jésus, homme lui-méme, qui s’est donné en
ranc¢on pour tous » (1Tm 2, 5-6). Mais le réle maternel de Marie a
I'égard des hommes n'offusque et ne diminue en rien cette unique mé-
diation du Christ : il en manifeste au contraire la vertu (LG 60 § 1).

Car toute influence salutaire de la part de la bienheureuse Vierge
sur les hommes a sa source dans une disposition purement gratuite
de Dieu : elle ne nait pas d’'une nécessité objective, mais découle de
la surabondance des mérites du Christ ; elle s appuie sur sa médiation,
dont elle dépend en tout et d'ou elle tire toute sa vertu ; 'union immé-
diate des croyants avec le Christ ne s’en trouve en aucune maniére
empéchée, mais au contraire aidée (LG 60 § 2).

Puisque Marie est présentée comme le typus de I'Eglise, c’est-
a-dire sa réalisation parfaite, et que le Concile lui reconnait un réle
actif dans l'ordre de la coopération au salut, il est possible de penser
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que ce role éclaire également celui de 'Eglise, tout en permettant
d’en situer justement la portée. C’est d’ailleurs I'interprétation pro-
posée par Jean-Paul II qui, commentant ces passages, souligne que
la figure de Marie éclaire la mission et la fonction propres de I'Eglise.

(...) On peut dire que I'Eglise apprend de Marie ce quest sa
propre maternité : elle reconnait la dimension maternelle de sa vo-
cation, liée essentiellement a sa nature sacramentelle, « en contem-
plant la sainteté mystérieuse de la Vierge et en imitant sa charité,
en accomplissant fidélement la volonté du Pére ». Si 'Eglise est le
signe et le moyen de l'union intime avec Dieu, elle l'est en raison de
sa maternité, parce que, vivifiée par I'Esprit, elle « engendre » des
fils et des filles de la famille humaine & une vie nouvelle dans le
Christ. Car, de méme que Marie est au service du mystére de I'Incar-
nation, de méme, 'Eglise demeure au service du mystére de I'adop-
tion filiale par la graces.

Ainsi, le pape Jean-Paul II indique clairement que la nature de
linstrumentalité de 'Eglise peut étre comprise a la lumiére de la
maternité mariale, laquelle ne se réduit ni a un simple signe ni a un
instrument passif et extrinséque. L'unique médiation du Rédemp-
teur n'exclut pas les coopérations des créatures, mais les suscite
au contraire, en les ordonnant a leur unique source dont elles de-
meurent entiérement dépendantes.

L'image de la maternité renvoie d’abord a une attitude d’accueil,
d’écoute et de réception — en l'occurrence de la Parole, du Verbe mais
elle implique également de féconder le don recu - par la coopération
4 la grace toujours premiére. Ainsi, a l'exemple de Marie, I'Eglise «
donne le Christ au monde » ; elle facilité I'accueil du don de Dieu et
conduit a l'attachement a 'unique médiateur#. Il s’agit, en défini-
tive, d’engendrer des enfants a la vie filiale.

48 Jean-Paul II, Lettre encyclique Redemptoris Mater, 43 § 2.
49 Jean-Paul II, Lettre encyclique Redemptoris Mater, 38 § 5.
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Encore faut-il bien comprendre lexpression selon laquelle
I'Eglise « donne le Christ au monde ». Luther lui-méme s’interroge :
« Comment avons-nous donc le Christ ? (...) Tu ne peux l'avoir que
dans I’Evangile, dans lequel il t’est promis (...) ; ainsi le Christ vient
par I'Evangile dans notre cceur, et c’est a notre cceur de 'accepter
»so, Cette affirmation souligne avec force la primauté de la Parole et
de la foi dans la venue du Christ au croyant.

Néanmoins, il semble légitime d’affirmer que, de méme que
Marie fut associée au mystére de I'Incarnation par une coopération
active, I'Eglise participe elle aussi activement a la venue de la Parole
dans le monde et dans les cceurs. L'Eglise n’est pas seulement une
servante qui transmettrait mécaniquement une Parole qui la pré-
céde ; elle est intimement engagée dans la Parole quelle annonce et
quelle communique dans I'Esprit.

Depuis les temps apostoliques, elle s'est attachée, sous l'action
de I'Esprit, a discerner le sens profond de la foi au Seigneur ressus-
cité, comme en témoigne toute la Tradition vivante, afin de 'annon-
cer et de la célébrer. Ainsi, la transmission de I'Evangile n'est pas
une simple médiation extérieure, mais une participation vivante au
mystére méme quelle proclame.

4. Vers un renouveau sémantique ?

Il apparait, au terme de cette bréve analyse de la réception conci-
liaire de I'approche sacramentelle de I'Eglise, que 'analogie de I'ins-
trument ne se révéle pas entiérement satisfaisante pour exprimer
adéquatement la nature de la médiation ecclésiale. On pourrait d’ail-
leurs souligner qu’elle ne l'est pas davantage pour rendre compte de
la consistance propre de '’humanité du Christ dans 'ceuvre du salut
et, par conséquent, de la médiation méme du Christ Jésus.

50 Cf. Martin Luther, le sermon du 19 octobre 1522 4 propos de Mt 22, 27 cité par :
A. Birmelé, Le salut en Jésus-Christ dans les dialogues cecuméniques, op. cit., p. 32.
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Le Christ est médiateur en tant que vrai Dieu et vrai homme.
Mais la question de 'humanité du Christ est-elle véritablement ré-
solue lorsque l'on évoque simplement 'union du Verbe avec la na-
ture humaine ? Autrement dit '’homme est-il voulu pour lui-méme
ou bien a-t-il une signification pour Dieu qui ne soit pas qu'instru-
mentale ?5* Penser 'humanité comme « instrument » de la divinité
permet-il de rendre compte de la relation entre la créature et Dieu,
telle que l'exprime la catégorie biblique de l'alliance ? La causalité
instrumentale est-elle en mesure de penser la relation vivante et la
réponse aimante de '’homme a Dieu ?

Dans cette perspective, la clé mariale apparait particuliérement
féconde pour préciser la nature de la médiation ecclésiale. Elle situe
en effet 'Eglise dans une dynamique avant tout relationnelle plutot
que strictement causale, mettant ainsi en lumiére la place centrale
de la vie théologale - foi, espérance et charité. C’est d’abord a ce
niveau que se déploie la coopération active de la communauté ecclé-
siale a I'ceuvre de sanctification accomplie par le Christ.

La théologie de I'Eglise-sacrement invite dés lors 4 une atten-
tion renouvelée a la responsabilité concréte de la communauté
chrétienne. Celle-ci est appelée a étre signe et témoin de I'ceuvre de
la grace, au service de sa communication, a I'image de Marie elle-
méme : par son écoute de la Parole, par la promptitude de sa ré-
ponse, qui ne la replie pas sur elle-méme mais 'ouvre a la relation et
au service — aupreés de sa famille, de ceux qui ont besoin de sollici-
tude, comme auprés des apoétres. Le salut apparait alors avant tout
en termes de communion et de relation. Le témoignage biblique
présente en effet le rapport de Dieu a la création non sous le mode
de l'usage ou de la domination, mais sous celui de I'alliance, laquelle
suppose que '’homme puisse répondre & 'amour divin et coopérer
librement au dessein d’adoption filiale.

51 Je m’appuie sur des réflexions de Marie-Caroline de Marliave qui dans le cadre
d’une réflexion sur 'humanité du Christ a interrogé 'analogie de I'Instrument
et proposé une compréhension relationnelle et non plus causale.
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Il est significatif que, dés la premiére occurrence ou Lumen gen-
tium attribue a I'Eglise le titre de sacrement, le texte aborde le sa-
lut en termes de réconciliation avec Dieu et de communion entre
les hommes. L'Eglise est ainsi appelée a rendre ce témoignage et
a ceuvrer au service de cette communion et de cette réconciliation.
Elle doit devenir ce qu’elle annonce : elle se trouve dés lors constam-
ment renvoyée a une exigence de réforme, afin de donner un témoi-
gnage véritablement performatif, dont la source demeure la grace
du Christ et l'action fidéle de I'Esprit au cceur de la communauté
ecclésiale.

(...) En effet, promouvoir I'unité s’Tharmonise avec la mission
profonde de I'Eglise, puisqu'elle est « dans le Christ, comme le sa-
crement, c'est-a-dire 2 la fois le signe et le moyen de l'union intime
avec Dieu, et de l'unité de tout le genre humain ». Sa propre réalité
manifeste ainsi au monde qu'une véritable union sociale visible dé-
coule de 'union des esprits et des coeurs, a savoir de cette foi et de
cette charité, sur lesquelles, dans I'Esprit Saint, son unité est indis-
solublement fondée. Car énergie que 'Eglise est capable d’insuffler
a la société moderne se trouve dans cette foi et dans cette charité
effectivement vécue et ne s’appuie pas sur une souveraineté exté-
rieure qui s'exercerait par des moyens purement humains (GS 42).

Ainsi, l'économie de la Révélation du dessein salvifique de Dieu
passe toujours par un peuple, appelé & devenir un signe pour les na-
tions, un « signal levé devant les nations » (SC 2), avant tout par un
témoignage inconditionnel de fidélité a Dieu, seul capable de rendre
signifiant le signe le plus pauvre et le plus modeste. Ce peuple est aussi
un corps capable appelé a engendrer des membres a la vie divine.

La lumiére mariale rappelle que c’est avant tout par le témoi-
gnage de foi, d’espérance et de charité — qui suppose d’étre a I'écoute
de Dieu, l'accueil du Verbe, afin de le donner au monde que I'Eglise
continuera a engendrer des fils et des filles de Dieu. Mais nous ne
devons pas oublier, que 'écoute de Dieu, de ce que Dieu & nous dire
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aujourd’hui suppose aussil'écoute des membres de ce corps, de bap-
tisés. Les processus synodaux, mettant en lumiére le sensus fidei
des baptisés, la diversité des dons et des charismes donnés par I'Es-
prit a P'Eglise, sont particuliérement importants pour discerner le
chemin que le Seigneur attend de son Epouse pour remplir sa mis-
sion au coeur du monde.

L'Eglise a pour mission de dire et de proclamer, par ses paroles
et par ses actes, l'alliance que Dieu propose a chacun, alliance qui ne
se vit qu'au sein d’un tissu de relations. Par son témoignage et sa
vie, elle rappelle que I'étre humain est fondamentalement un étre
de relation, appelé a s’accomplir dans la relation en ayant comme
perspective pour le chrétien la fraternité universelle.

I1 convient de ne jamais oublier que la foi chrétienne n’est pas
un marqueur culturel ou identitaire : I'utiliser comme un signe
d’appartenance opposé a autrui revient a la dénaturer. Le christia-
nisme n’est pas un patrimoine a4 défendre contre les autres, mais
une Bonne Nouvelle offerte a tous. Il n’est pas un langage de repli,
mais un appel a la conversion personnelle et a la fraternité univer-
selle qui exige d’aller a la rencontre des personnes les plus isolées et
marginales -les pauvres, les immigrés ... — ici se révéle une exigence
évangélique fondamentale et prophétique.

L’Eglise a mission de coopérer activement au don recu afin que
la Parole poursuive sa course, touche les cceurs et produise des
fruits de paix et de réconciliation.
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Résumé

La maternité de ’Eglise 4 1a lumiére de sa nature sacramentelle.
Vers un dépassement de la catégorie d’instrument ?

A la suite du concile la notion d’Eglise comme « sacrement du salut » eut
du mal a étre recue. Plusieurs facteurs expliquent cette réserve notam-
ment les réflexions sur le salut dans le cadre des dialogues cecuméniques.
Bien que les théologiens protestants reconnaissent I'Eglise comme signe,
ils butent souvent sur 'ambiguité de la notion d’instrument et en parti-
culier sur la nature de l'instrumentalité. L'article met en lumiére le fait
que le texte conciliaire ouvre la voie 4 diverses interprétations. Deux théo-
logiens catholiques B. Sesboiié et J.-M. Tillard illustrent cette diversité
d’approche : le premier s’efforce de préserver la transparence totale tan-
dis que le second comprend la nature de l'instrumentalité dans un sens
maximaliste. Face a la difficulté de clarification concernant la nature de
linstrumentalité de I'Eglise, la contribution propose d’explorer comment
la coopération mariale offre une clé d'interprétation susceptible de sortir
d’une certaine impasse. Au terme, l'article interroge la catégorie de l'ins-
trumentalité pour éclairer le réle des médiations dans le dessein salvifique
de Dieu, un dessein d’engendrement a la vie filiale.

Mots clés : sacramentalité, instrumentalité, réception, dialogue cecumé-
nique, Eglise, Vatican II

Abstrakt

Macierzynstwo Kosciola w $wietle jego sakramentalnej natury.
Czy mozna wyj$¢ poza kategorie instrumentu?

Po soborze trudno bylo zaakceptowacd pojecie Kosciota jako ,sakramentu
zbawienia”. Wynikato to z kilku czynnikéw, w szczegélnosci z refleksji nad
zbawieniem w kontekscie dialogu ekumenicznego. Chociaz teologowie pro-
testanccy uznajg Ko$ciét za znak, czesto napotykaja na niejednoznaczno$é
pojecia narzedzia, a w szczegdlnosci na nature instrumentalnosci. Artykut
podkresla fakt, ze tekst soborowy otwiera droge do r6znych interpretacji.
Dwéch teologéw katolickich, B. Sesboué i J.-M. Tillard, ilustruje te ré6z-
norodno$¢ podejs$é: pierwszy stara sie zachowac catkowity przejrzystosé,
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podczas gdy drugi rozumie nature instrumentalnosci w sensie maksyma-
listycznym. W obliczu trudnosci w wyjasnieniu natury instrumentalnosci
Kosciola, artykul proponuje zbadanie, w jaki sposéb wspélpraca maryjna
oferuje klucz interpretacyjny, ktéry moze poméc wyjsé z pewnego impa-
su. Nakoniec artykul analizuje kategorie instrumentalno$ci, aby wyjasni¢
role mediacji w zbawczym planie Boga, planie rodzenia zycia synowskiego.

Stowa kluczowe: sakramentalno$¢, instrumentalnos¢, odbidr, dialog eku-
meniczny, Kosciél, Sobér Watykanski IT

Abstract

The motherhood of the Church in light of its sacramental nature.
Moving beyond the category of instrument?

Following the Council, the notion of the Church as a “sacrament of salva-
tion” struggled to be accepted. Several factors explain this reservation, no-
tably the reflections on salvation within the framework of ecumenical di-
alogues. Although Protestant theologians recognize the Church as a sign,
they often stumble over the ambiguity of the notion of instrument, par-
ticularly regarding the nature of instrumentality. The article highlights the
fact that the conciliar text paves the way for various interpretations. Two
Catholic theologians, B. Sesbotié and J.-M. Tillard, illustrate this diversity
of approach: the former strives to maintain total transparency, while the
latter understands the nature of instrumentality in a maximalist sense.
In light of the difficulty in clarifying the nature of the Church’s instru-
mentality, the contribution proposes to explore how Marian cooperation
offers a key to interpretation that could help overcome a certain impasse.
Ultimately, the article questions the category of instrumentality to shed
light on the role of mediations in God’s salvific design, a design that leads
to the generation of filial life.

Keywords: sacramentality, instrumentality, reception, ecumenical dia-
logue, Church, Vatican II

273






Rodzenie sie Kosciota, red. Andrzej A. Napiérkowski OSPPE, Adam Sejbuk CM
Uniwersytet Papieski Jana Pawta IT w Krakowie, Krakéw 2026, s. 275-295

https://doi.org/10.15633/9788383701394.13

ks. Damian Wasek
@ https://orcid.org/0000-0003-1349-1411
Uniwersytet Papieski Jana Pawta IT w Krakowie ®® https://ror.org/0583g9182

Dialog Kosciota ze swiatem w swietle
antropologii Soboru Watykanskiego II:

Wprowadzenie

Analitycy charakteru prac i tresci dokumentéw Soboru Waty-
kanskiego II generalnie nie maja watpliwoséci, ze dialog byl jedna
z najistotniejszych kategorii, ktére decydowaly zaré6wno o naturze
obrad, jak i ostatecznym ksztalcie konstytucji, dekretéw i deklara-
cji. Wydaje sie jednak, ze na poziomie ocen tego stwierdzenia nie
wszystko jest jasne i czytelne. Mozna sie bowiem zastanawiad, jak
rozumiec dialog i z jakimi wymiarami laczy¢ taka postawe. Kto$ po-
wiedzialby, ze to tylko strategia komunikacyjna, kto$ inny, ze takty-
ka duszpasterska, a zwolennicy teologii tradycjonalistycznej, ze to
ustepstwo wobec tendencji modernistycznych. Czytajac owoce pra-
cy ojcéw soborowych, mozna jednak dojs¢ do wniosku, ze chodzito

1 Publikacja niniejszego rozdzialu dofinansowana zostala ze $rodkéw budzetu
panstwa w ramach programu Nauki i Szkolnictwa Wyzszego pod nazwa ,, Narodo-
wy Program Rozwoju Humanistyki”, nr projektu NPRH/DN/SP/0009/2023/12.
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im o co$ zdecydowanie gtebszego. Juz pobiezna lektura Gaudium
et spes wskazuje bowiem, ze dialog jest kategoria teologiczna, $ci-
$le zwigzana z chrzescijariska antropologia. Pierwsze punkty Dei
verbum uzupelniaja ten obraz o wymiar transcendentalny, wpisujac
dialog w relacje czlowieka i Boga, a wiec traktujac go jako naturalny
nosnik Objawienia. Koniecznos$¢ pogtebienia tej refleks;ji to pierw-
szy z powoddéw podjecia tytutowego zagadnienia.

Drugi powéd zwigzany jest z kierunkami wspéltczesnej recep-
¢ji Vaticanum II. Obserwujac toczace sie dzi§ spory w przestrzeni
kultury i szeroko rozumianej filozofii, mozna do$¢ do wniosku, ze
jedna z gléwnych aren debaty jest wlasnie antropologia i jej zwia-
zek z poszukiwaniem sensu, Zrédel tozsamosci, natury wolnosci
i prawdy. Jedna ze stron tej dyskusji s3 propagatorzy wizji reduk-
¢jonistycznych (do wymiaru biologicznego, technologicznego,
ekonomicznego itd.), inni podkreslaja doswiadczenia globalizacji,
wymagajace solidarnosci w obliczu $wiadomosci kruchoséci zycia
ludzkiego (migracje, ubdéstwo, wojny, kryzysy spoleczne), a jesz-
cze inni marginalizujg tendencje antropocentryczne, szukajac roz-
wigzania w powrocie do teologii potrydenckiej, obnizajac zarazem
poziom wrazliwosci na konkretnego czlowieka z jego kontekstem
egzystencjalnym. Poglebienie soborowej wizji antropologicznej,
fundujacej dialog Kosciota i $wiata, moze by¢ szansg na odkrycie
jezyka spotkania tych $§rodowisk, gdzie chrzescijaiistwo stanie sie
synonimem troski o cztowieka, bez utraty wlasnej tozsamosci i celu
nadprzyrodzonego, a jednoczesnie bez konfrontacyjnej i oceniaja-
cej retoryki.

Celem tego artykulu jest zarysowanie fundamentéw i zasad dia-
logu Kosciota ze swiatem w perspektywie antropologii Soboru Wa-
tykanskiego II. Opracowanie tego zagadnienia domaga sie metody
syntetycznej, polaczonej z elementami hermeneutyki teologicznej
wybranych dokumentéw soborowych.
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Zrédlem dla prezentacji watkéw oraz przytaczanych cytatéw
z dokumentéw soborowych bedzie ich polskie ttumaczenie, opu-
blikowane przez Pallotinum w 2002 rokuz. W analizie Konstytucji
duszpasterskiej o Kosciele w $wiecie wspélczesnym Gaudium et spes
pomocniczo wykorzystam wybrane komentarze do omawianych
kwestii. Beda one jednak pelnity gtéwnie funkcje sygnalizujaca in-
teresujgce mnie watki z tekstu soborowego, a nie zrédlo ich inter-
pretacji. Z tego powodu nie s3 one przywolywane w poszczegélnych
przypisach, ale wskazane zbiorczo w niniejszym miejscu?.

Projekt zostanie zrealizowany w kilku krokach badawczych.
Najpierw, analizujac Gaudium et spes, przyjrze sie podstawowym
tezom antropologii Vaticanum II. P6zniej polacze ten watek z kie-
runkami misji Ko$ciota wobec $wiata. Jako dopelnienie refleksji,
sformuluje podstawowe teologiczne konsekwencje dialogu Kosciota
w przestrzeni ad intra i ad extra.

1. Zreby soborowej antropologii

Szukajac teologicznej wizji czlowieka, podstawowym zZrédlem re-
fleksji uczynic¢ nalezy pierwsza czes¢ Konstytucji duszpasterskiej
o Kosciele w $wiecie wspétczesnym Gaudium et spes. Dokument ten,
uchwalony w ostatnich dniach Soboru Watykanskiego II, stanowi

2 Sobér Watykanski II, Konstytucje, dekrety, deklaracje. Tekst polski. Nowe ttuma-
czenie, Pallotinum, Poznan 2002.

3 Vatican II. L'Eglise dans le monde de ce temps. Constitution pastorale ,Gaudium
et Spes”. Tome II : Commentaires, Y. Congar, M. Peuchmaurd (red.), Cerf, Paris
1967; Commentary on the documents of Vatican II. Vol. 5: Pastoral Constitution on
the Church in the Modern World, H. Vorgrimler (red.), Herder and Herder-Burns
& Oates, New York-London 1969; N. P. Tanner, The church and the world. Gau-
dium et spes, Inter mirifica, Paulist Press, New York Mahwah, New York 2005;
Herders Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil. Apostolicam
actuositatem; Dignitatis humanae; Ad gentes; Presbyterorum ordinis; Gaudium et
spes, P. Hiinermann, B. J. Hilberath (red.), Verlag Herder, Freiburg im Breisgau
2016; Commentario ai documenti del Vaticano II. 8. Gaudium et spes, S. Noceti,
R. Repole (red.), Edizioni Dehoniane, Bologna 2020.
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z jednej strony odpowiedz Kosciola na pytania, z ktérymi mierzy
sie ludzko$¢, z drugiej strony dotyka wielu kwestii szczegétowych,
ktére dotycza wspoélczesnego $wiata, szczegdlnie oséb biednych
i cierpiacych.

Juz na tym etapie nalezy zaznaczy¢, ze brany pod uwage tekst
zrédlowy jest wynikiem dos¢ burzliwej debaty, ktéra zadecydowa-
ta o ostatecznym roztozeniu akcentéw. Zwréémy szczegdlng uwa-
ge na dwie jej odslony. Pierwsza to szkic z Mechelen z 1963 roku.
Dotychczasowe soborowe wysitki dotykajace omawianego zagad-
nienia okazaly sie niesatysfakcjonujace, wiec zlecenie napisania
nowego projektu Komisja Koordynacyjna powierzyla belgijskiemu
kardynalowi Léon-Josephowi Suenensowi, ktéry zaltozyl, ze osta-
teczny dokument powinien mie¢ dwie czedci: doktrynalng i prak-
tyczna. Utworzyl wiec grupe robocza ztozong z czotowych teologéw
z Leuven (Gerard Philips, Gustave Thils, Charles Moeller, Albert
Dondeyne, Lucien Cerfaux, Béda Rigaux), do ktérej dolaczyli trzej
eksperci z innych krajéw: Karl Rahner, Yves Congar i Roberto Tucci.
Podczas spotkania w patacu arcybiskupim w Mechelen (6-8 wrze-
$nia 1963 roku) podzielono prace, ustalono priorytety i zredagowa-
no zreby dokumentu, ktéry, ostatecznie ukonczony przez Gerarda
Philipsa 22 wrzeénia, zostal zaprezentowany jako Zarys schematu
XVII. Tekst byl préba znalezienia ,ztotego srodka” miedzy teologia
wcielenia a perspektywa eschatologiczna; kluczem do tego stat sie
chrystocentryzm potraktowany jako fundament antropologii. Jak
ocenil Dries Bosschaert, sercem tego schematu byta zréwnowazona
antropologia chrzescijariska. Mimo niepodwazalnej wartosci teolo-
gicznej, szkic zostal odrzucony przez Komisje Mieszana (29 listopa-
da 1963 roku). Jako powdd podano zbytnia abstrakcyjnos¢ tekstu,
za mocny akcent na teologie, a za maly na duszpasterstwo. Niewat-
pliwie, powodem takiej decyzji byly réwniez btedy proceduralne
i komunikacyjne samych autoréw — zarys dotart do komisji miesza-
nej dopiero na trzy dni przed obradami, co uniemozliwilo jej wnikli-
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we zbadanie propozycji. Pomimo takich loséw, stal sie on punktem
odniesienia dla kolejnych analiz i znacznie wptyng na chrystocen-
tryczny charakter antropologii w Gaudium et spes*.

Gléwnymi bohaterami drugiej z przywolywanych tutaj debat
byli Pierre Haubtmann i Karol Wojtyla, a miala ona miejsce w Aric-
cia (od 31 stycznia do 6 lutego 1965 roku). Gdy po trzeciej sesji
stalo sie jasne, ze Schemat XIII wymaga gruntownych zmian, w tym
wloskim miescie zebralo sie ponad stu uczestnikéw (biskupéw
i ekspertéw), by przygotowac nowy szkic. Piszac w skrécie, chodzito
o skonfrontowanie propozycji paryskiego teologa Pierre’a Haubt-
manna z tak zwanym Projektem krakowskim, prezentowanym przez
Karola Wojtyle. Tekst pierwszego akcentowal koniecznosé dialogu
i wspétpracy Kosciola z rodzing ludzka w celu zbudowania sprawie-
dliwego $wiata i podkreslal autonomie spraw $wieckich. Teolog po-
stugiwat sie metoda indukcyjna, wychodzac od analizy rzeczywisto-
$ci ziemskiej. Drugi szkic wyrastal z doswiadczenia wiernych ,zza
zelaznej kurtyny” i akcentowal przede wszystkim nadprzyrodzong
misje Kosciola oraz prawo do wolnosci religijnej jako fundament
wszystkich pozostatych praw czlowieka. Punktem wyjscia byta za-
tem refleksja nad misjg Kosciota w swiecie. Cho¢ poczatkowo obie
propozycje przeciwstawiano sobie jako odmienne koncepcje teolo-
giczne i metodologiczne, ostatecznie wypracowano kompromis. Do
projektu Haubtmanna wlaczono zasadnicze tezy wystapienia Woj-
tyly, co nadalo ostatecznej wersji tekstu gltebszy wymiar antropo-
logiczny. To wlasnie z tego polaczenia propozycji wylonily sie zre-
by pézniejszego rozdzialu antropologicznego konstytucji. Wojtyta
i Daniélou sformutowali propozycje integralnego ujecia powotania
czlowieka, podkreslajac, ze bez odniesienia do transcendencji re-

4 Por. D. Bosschaert, The anthropological turn, christian humanism, and Vatican
II. Louvain theologians preparing the path for ,Gaudium et spes” (1942-1945),
Peeters, Leuven Paris Bristol 2019, s. 307-337.
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fleksja nad osobga ludzka staje sie niepelna, prowadzi do zubozenia,
a nawet okaleczenia czlowieczenstwas.

W tym kontekscie sp6jrzmy na gléwne tezy antropologiczne za-
warte w soborowej konstytucji o Kosciele w $wiecie wspdlczesnym
Gaudium et spes.

Po pierwsze, w dokumencie podkreslona jest godnos¢ osoby
ludzkiej. Temat ten zostal wprawdzie potraktowany bardziej kom-
pleksowo w deklaracji o wolnosci religijnej Dignitatis humanaes, ale
i tu znajdujemy zreby tej doktryny. Jej kluczowym przestaniem jest
teza, ze czlowiek zostal stworzony na obraz i podobienstwo Boga,
obdarzony rozumem, sumieniem i wolng wolg, co czyni go otwar-
tym na transcendencje. Ostatecznym jego przeznaczeniem jest
zjednoczenie ze Stwoércg i uczestnictwo w Bozym zyciu. Wspomnia-
ne, duchowe pierwiastki sprawiaja, ze kazda osoba ma niekwestio-
nowang i niezbywalng wartos¢, ktéra nie wynika z faktu nadania
jej przez ziemski autorytet, ale z samego charakteru stworzenia
(GS 12,15, 16, 17). Opierajac sie na tym przekonaniu, sobor kryty-
kowal wszystkie nurty i ideologie, ktére redukuja cztowieka do ma-
terii, prébujac budowa¢ humanizm bez Boga i religijnosci. Czytamy,
ze ateizm jedynie pozornie docenia ludzi, a tak naprawde uszczupla
ich godnos$¢. Zakladajac, ze Bég jest jej zrédlem, nie mozna trakto-
wac religijnoéci jako préby umniejszenia tej godnosci.

Po drugie, w Gaudium et spes czytamy o duchowo-cielesnej jed-
nosci natury ludzkiej (GS 14). Ojcowie soborowi odcinajg sie jedno-
czesnie od pogladéw dualistycznych, traktujacych elementy ciele-
sny i duchowy jako dwa autonomiczne skladniki cztowieczenistwa.

5 Por. A. Dobrzynski, Misja Kosciola a jego dialog ze swiatem. Poréwnanie soboro-
wych projektow Pierre’a Haubtmanna i Karola Wojtyly, ,Teologia w Polsce” 2021,
t. 14, nr 2, s. 103-122; G. Turbanti, Un concilio per il mondo moderno. La re-
dazione della costituzione pastorale ,Gaudium et spes” del Vaticano II, 11 Mulino,
Bologna 2000, s. 471-613.

6  Por. M. Gilski, D. Wasek, A. Nadbrzezny, Dignitatis humanae. Sobér Watykarski
II 0 wolnosci religijnej, Wydawnictwo ,scriptum”-Wydawnictwo Naukowe Uni-
wersytetu Papieskiego Jana Pawta II w Krakowie, Krakéw 2024.
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Dopiero integralne ich potraktowanie sprawia, Ze ma szanse wy-
brzmie¢ cala prawda o godnosci ludzkiej natury, w ktérej obydwa
wspomniane wymiary biora udzial w zbawczym dziele Boga. W re-
zultacie nalezy docenia¢ cielesno$¢ i porzadek materialny, z jedno-
czesnym podkreslaniem, ze czlowiek to ,wiecej” niz materia.

Po trzecie, przez soborowa wizje czlowieka przebija realizm.
Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie wspélczesnym za-
uwaza zranienie natury ludzkiej przez grzech, ktérego zrédlem jest
osobowe zlo (GS 13). Ten defekt tlumaczy dramaty, jakie ludzkos¢
przezywala i przezywa. Ten dramatyzm spotyka sie jednak z na-
dzieja, poniewaz Bég wkroczyl w ludzka historie jako Odkupiciel,
ktéry potrafi leczy¢ rany. Prezentowana antropologia jest wiec jed-
noczednie dramatyczna, $wiadoma ciemnej strony ludzkiej wolno-
$ci oraz pelna nadziei, poniewaz otwarta na mozliwo$¢ odnowy i re-
konstrukcji moca Bozej taski.

Po czwarte, bardzo istotnym aspektem soborowego nauczania
o czlowieku jest chrystocentryzm, ktdry streszcza sie w zdaniu:
LW istocie misterium czlowieka wyjasnia sie prawdziwie jedynie
w misterium Stowa Wcielonego” (GS 22). Oznacza to, ze Jezus od-
stania czlowiekowi najpetniejsza prawde o nim samym i jego prze-
znaczeniu. Patrzac na r6zne wymiary ziemskiej misji Chrystusa, od
wcielenia, przez nauczanie, $mier¢, az po zmartwychwstanie, uczy-
my sie, ze ostatecznym powolaniem ludzkosci i modelem, wedlug
ktérego powinna sie ona ksztaltowad, jest doskonata mitos¢ i soli-
darnoéc z bliznimi, az po ofiare z siebie.

Z chrystocentryzmem koresponduje kolejny, pigty wniosek,
ktéry mozna okresli¢ jako perspektywe personalistyczna, a wiec po-
stawienie w centrum czlowieka, kogo$ niepowtarzalnego, powota-
nego do milosci i bedagcego podmiotem, a nie przedmiotem historii
$wiata. Kolejna z soborowych mysli przekonuje, ze ,czlowiek, beda-
cy na ziemi jedynym stworzeniem, ktérego Bég chcial ze wzgledu
na nie samo, nie moze sie w pelni odnalez¢ inaczej, jak tylko przez
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szczery dar z siebie samego” (GS 24). Konsekwencja tej doktryny
jest przekonanie, ze prawdziwe spelnienie czlowieka to zycie dla in-
nych, dawanie siebie, wychodzenie z egoizmu ku bliZznim. Na mar-
ginesie warto wspomnieé, ze domaganie sie uwzglednienia zasady
takiego personalizmu bylo najwiekszym wkladem Wojtyly w mysl
soborowg”.

Sz4sta teza antropologiczna dotyka spotecznego wymiaru osoby.
Rozdzial II Gaudium et spes podkresla, ze czlowiek z natury rozwija
sie we wspoélnocie. Konsekwencja takiego zalozenia jest proponowa-
nie zasady solidarnosci, a wiec wezwania do powszechnego szacun-
ku i braterstwa, ktére przekraczaja podzialy rasowe, klasowe i ide-
ologiczne. W tym kontekscie ojcowie soborowi postuluja dazenie do
sprawiedliwego podzialu zasobéw ziemi i osiggnie¢ cywilizacyjnych.

Po siédme, nalezy by¢ swiadomym ambiwalentnego charakteru
postepu cywilizacyjnego (GS 9). Wprawdzie rozwéj nauki, techniki
i kultury otwiera przed ludzkos$cig duze mozliwoéci i poprawia po-
ziom egzystencji. Moze on jednak prowadzi¢ do dehumanizagji, jesli
zostanie oddzielony od wlasciwej hierarchii wartosci. Cho¢ wiec so-
bor podkresla autonomie rzeczywistosci ziemskich, sprzeciwia sie
pelnej izolacji ich od Boga (GS 36). Jesli kultura ma stuzy¢ cztowie-
kowi, powinna respektowad prymat osoby nad rzeczg i bycia nad
posiadaniem (GS 35). Kosciét ostrzega wiec przed ubéstwianiem
postepu, wskazujac, ze powinien on stuzy¢ dobru jednostki i dobru
wspdlnemu, co domaga sie wpisania go w Bozy plan i fad moralny.

Ostatnia teza pochodzi z IV rozdzialu pierwszej czesci kon-
stytucji i dotyka Kosciola jako znaku i gwaranta transcendentne-
go wymiaru ludzkiej egzystencji. Skoro Kosciét jest swiadomy, ze
posiada wynikajacy z Objawienia potencjal odstaniania pelnej
prawdy o czlowieku, to nie moze zatrzymac tego tylko dla siebie
i musi dzieli¢ sie tym przestaniem z calym $wiatem. Podejmujac dia-

7 Por. B. Gacka, Personalizm chrzescijariski kluczem Soboru Watykanskiego II, ,Teologia
w Polsce” 2012, t.6,nr 1, s. 63-75.
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log, z jednej strony wystepuje jako przyjaciel ludzkosci, a z drugiej
strony, wcigz chce uczy¢ sie od $wiata wrazliwosci na osiggniecia
cywilizacyjne i wartoséci obecne w réznych kulturach. Pragnie tez
stuzy¢ cztowiekowi obecnemu w $wiecie nie na drodze sprawowania
wladzy i szukania przywilejéw, ale prowadzac dialog zbawczy, ktéry
promuje oredzie Chrystusa jako odpowiedzZ na najglebsze pytania
ludzkosci.

Podsumowujac, Sobér Watykanski II, szczegélnie w pierwszej
czedci Gaudium et spes, proponuje pozytywna i personalistyczna wi-
zje czlowieka. Promuje go jako istote obdarzona niezbywalng god-
noscia, ktéra wynika z faktu stworzenia na Bozy obraz i podobien-
stwo, ale tez jako osobe wezwang do zycia w komunii z Bogiem.

2. Wplyw antropologii na rozumienie misji Kosciota
wobec $wiata

Zarysowane powyzej zreby soborowej antropologii wplynely na
przeformulowanie natury i celu dialogu Kosciola ze swiatem. Jesli
bowiem w chrze$cijariskiej misji chodzi nie tylko o gloszenie prawd
wiary i sprawowanie sakramentéw w celu prowadzenia wiernych do
zbawienia, ale réwniez o troske, by cztowiek osiagnatl pelnie czlo-
wieczenistwa, by zabezpieczy¢ jego godnosc i ziemskie dobro, w gto-
szeniu ewangelii i podejmowanych dzialaniach apostolskich nalezy
zwréci¢ uwage na zdecydowanie szersze spektrum czynnikéw. Prze-
chodzac z poziomu doktrynalnego na praktyke eklezjalng, spéjrzmy
na kluczowe z tych czynnikéw.

Po pierwsze, stuzba cztowiekowi wymaga od Kosciota, by szedt
droga czlowieka, a wiec wstuchiwat sie w ludzkie tesknoty, towarzy-
szylt w doswiadczeniach egzystencjalnych i odpowiadal na dylematy
inadzieje. W tym kontekscie bardzo wymowne s3 stowa, od ktérych
rozpoczyna sie Gaudium et spes: ,Rado$¢ i nadzieja, smutek i lek lu-
dzi w naszych czasach, szczegélnie ubogich i wszelkich ucisnionych,
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sg réwniez rado$cia i nadziejg, smutkiem ilekiem uczniéw Chrystu-
sa i nie mozna znalez¢ nic prawdziwie ludzkiego, co nie odbijaloby
sie echem w ich sercach” (GS 1). Zado$c¢uczynienie temu postula-
towi domaga sie czego$ wiecej, niz tylko gloszenia - chodzi o ak-
tywne towarzyszenie czlowiekowi, co wymaga zmiany stylu dusz-
pasterstwa. Na aktualno$é tego postulatu zwracaja uwage Bernd
Hillebrand i Michael Quisinsky w ksigzce Zwischen Dogma und Pa-
storal. Theologische Perspektiven 60 Jahre nach Gaudium et spes. W ich
wprowadzeniu czytamy o trwajacym kryzysie relacji miedzy teoria
a praktyka koscielna. Postuluja oni zwrot w strone wzajemnego
przenikania sie dogmatu i duszpasterstwa, zapraszajac do publika-
cji autoréw, ktérzy wskazuja na juz istniejace miejsca ,pomiedzy”
dogmatem i duszpasterstwems.

Po drugie, sobér odkrywa na nowo zadanie czytania przez Ko-
$ciét znakéw czasu. Skutecznos$¢ na tym polu zwigzana jest z wy-
chodzeniem poza wlasne struktury i obserwowaniem proceséw,
ktére dzieja sie w nauce, kulturze i Zyciu spolecznym, a wiec z sze-
roko pojeta dialogiczng otwarto$cig. Choé dzi§ wydaje sie to oczywi-
stoscig, podczas debat nad Gaudium et spes pojecie to budzito liczne
spory i kontrowersje, ktére oscylowaly wokét zarzutéw o zbytni
optymizm w spojrzeniu na ziemska rzeczywisto$c¢®. Ostatecznie
jednak zasada ta znalazla sie na kartach konstytucji, cho¢ wprost
wystepuje tylko jeden raz (GS 4). Co wazne, ojcom soborowym nie
chodzi o szukanie w $wiecie tego, co mozna potepic¢ za ,niekosciel-
nos¢”, ale odkrywanie wszedzie $ladéw dobra i prawdy.

8  Por. B. Hillebrand, M. Quisinsky, Einleitung in ein Experiment zwischen Dogma
und Pastoral, w: Zwischen Dogma und Pastoral. Theologische Perspektiven 60 Jahre
nach Gaudium et spes, B. Hillebrand, M. Quisinsky (red.), Verlag Herder, Miin-
chen 2025, s. 11-20.

o9  Por. R. Schenk, Officium signa temporum perscrutandi: New Encounters of Gospel
and Culture in the Context of the New Evangelization, w: Scrutinizing the signs of
the times in the light of the Gospel, J. Verstraeten (red.), Peeters, Leuven 2007,
s. 172-182.
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Po trzecie, skoro Kosciolowi chodzi o zabezpieczenie ludzkiej
godnosci, naturalne wydaje sie jego zaangazowanie w obrone praw
cztowieka, troska o rodzine czy dzialania humanitarne, kulturalne
i edukacyjne. Bardzo wyraznie méwil o tym Joseph Ratzinger w ho-
milii z okazji czterdziestej rocznicy Gaudium et spes. Wskazal, ze
wspoélczesny $wiat podchodzi do praw czlowieka w sposéb wybidr-
czy, a Kosciol, wystepujac w ich obronie kompleksowo, broni $wiat
przed jego wlasnymi uproszczeniami. Nie chce przy tym rywalizo-
waé z instytucjami miedzynarodowymi, ale by¢ sumieniem, ktére
przypomina o granicach wtadzy i technikize.

Po czwarte, co zwigzane z poprzednim, celem ewangelizacji
staje sie nie tylko oferowanie wiernym zbawienia, ale réwniez hu-
manizacja $wiata. Spojrzenie wiary w strone wiecznos$ci nie moze
powodowa(, ze w jakikolwiek sposéb zaniedbana zostanie troska
o doczesno$é. Ojcowie soborowi piszg wprost: ,Dalecy od prawdy
sa ci, ktérzy widzac, ze nie mamy tu trwalego miasta, ale szukamy
przyszlego, uwazajg, ze moga z tego powodu zaniedbywaé swoje
obowiazki doczesne, nie zdajac sobie sprawy, ze wlaénie przez wiare
s jeszcze bardziej zobowigzani do ich wypelniania, zgodnie z po-
wolaniem, ktére kazdemu zostato udzielone” (GS 43).

Po piate, skoro zgodnie z konstytucja dogmatyczna o Kosciele
Lumen gentium Koéciél ma by¢ powszechnym sakramentem zbawie-
nia oraz znakiem i narzedziem jedno$ci ludzkosci z Bogiem i zjed-
noczenia $wiata (LG 1), powinien angazowa¢ sie w dzielo pojed-
nania, rozbrojenia i zapobiegania wojnom. Jego misja teologiczna
staje sie wiec wspieranie, a nawet udzial w negocjacjach pokojowych
miedzy zwasnionymi narodami, aktywna polityka na rzecz rozbro-
jenia czy tagodzenie napie¢ na arenie miedzynarodowej. Gaudium
et spes poswieca temu zagadnieniu kilka punktéw (GS 79-82), nie

10 Por. J. Ratzinger, Homily on the occasion of the 40th anniversary of Gaudium
etspes(18.03.2005), https://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/
documents/rc_con_cfaith_doc_20050318_ratzinger-gaudium-spes_en.html
(dostep: 25.01.2026).
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tylko potepiajac dzialania wojenne, ale takze zwracajgc uwage na
czynniki, ktére do nich prowadza, jak cho¢by wyscig zbrojen.

Ogodlnie rzecz ujmujac, antropologiczne zalozenia chrzescijan-
stwa przypomniane przez Sobér Watykanski II sklaniajg Kosciét
zaréwno do postawy solidarnej z poszczegdlnymi ludzmi, jak i do
budowania klimatu solidarno$ci miedzy panistwami i narodami. Co
istotne, nie jest to dziatalno$¢ uboczna czy marginalna, ale jeden
z elementéw konstytutywnych ewangelizagji.

3. Teologiczne podstawy i konsekwencje dialogu Ko-
$ciola ze Swiatem

Cho¢ historycznie relacje Kosciola i $wiata przechodzily rézne zawi-
rowania, a w poszczegélnych epokach i srodowiskach ksztattowano
je od pelnej autonomii, a czasem wzajemnej pogardy, az po mocny
udzial chrzescijanistwa w ksztaltowaniu ziemskiej rzeczywistosci,
Sob6r Watykanski II postaral sie o pewna systematyzacje teolo-
gicznych podstaw pod dialog miedzy tymi rzeczywisto$ciami. Jego
najglebszym korzeniem jest fakt wcielenia, a wiec przekonanie, ze
skoro Bog w Jezusie Chrystusie nawigzatl dialog ze $wiatem, to Ko-
$ciol, jako lud Bozy, powinien kontynuowac takie podejscie. Patrzac
syntetycznie, mozna odkry¢ kilka implikacji takiej tezy.

Jedna z gléwnych idei obecnych w wielu tekstach soborowych
jest przekonanie o powszechnos$ci Bozego planu zbawienia. Stad
wyptywa doktryna o dziataniu Ducha Swietego w sercach wszyst-
kich ludzi, nawet tych, ktérzy pozostaja poza widzialnymi granica-
mi Kosciota instytucjonalnego w réznych kulturach i religiach $wia-
ta. Deklaracja o stosunku Kosciola do religii niechrzescijaniskich
Nostra aetate wyraza przekonanie, ze pomimo réznic miedzy chrze-
$cijanistwem a innymi religiami, ,,czesto odbija sie w nich promien
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tej Prawdy, ktéra oswieca wszystkich ludzi” (NA 2). W rezultacie
podejscie do niechrzescijan powinno by¢ nacechowane otwartoscia
i szacunkiem. Ponadto, nawet $wiadomo$¢ posiadania prawdy nie
moze prowadzi¢ do jakiegokolwiek przymusu w procesie jej prze-
kazywania, bo — jak czytamy w deklaracji o wolnosci religijnej Dig-
nitatis humanae - ,prawda narzuca sie sumieniu tylko silg siebie
samej i ogarnia umysly tagodnie, a zarazem zdecydowanie” (DH 1).
W procesie ewangelizacji wiara moze wiec by¢ jedynie proponowa-
na, a nigdy narzucana, a wiec naturalng droga przekonywania in-
nych do chrzescijanistwa jest dialog i $wiadectwo zycia.

Tego typu dialogiczne otwarcie Kosciola na $wiat nie tylko sprzy-
ja wlasciwemu przekazowi religijnosci, ale jest cenne dla samego
Kosciota, ktéry ,wie, jak wiele zawdziecza rozwojowi historii rodza-
ju ludzkiego” (GS 44). On sam uczy sie od $wiata kontekstéw dla
wlasnego przepowiadania i lepszego zrozumienia czltowieka, ktéry
jest droga Kosciota. W tym celu powinien korzysta¢ z dorobku nauk
$wieckich, poniewaz wtedy zyska nowe metody dla wiarygodnego
wyrazania doktryny, a dzieki psychologii i socjologii lepiej zrozumie
droge, ktéra prowadzi wiernych do dojrzalszego zycia wiarg (GS 62).
W konicu, konfrontujac sie z myslacymi inaczej, chrzescijanin glebiej
zrozumie takze wlasne przekonania i bedzie mial szanse ich oczysz-
czenia'?. Jest wiec ubogacany przez osiagniecia Swiata, co pomaga
mu lepiej rozumie( siebie i skuteczniej wypelnia¢ wlasna misje=.

11 Wiecej na temat podejécia Kosciola w tym dokumencie w: D. Wasek, M. Gilski,
T. Huspekova, Nostra aetate. Sobér Watykarski II o religiach niechrzescijanskich,
Wydawnictwo ,,scriptum”-Uniwersytet Papieski Jana Pawta IT w Krakowie. Wy-
dawnictwo Naukowe, Krakéw 2025.

12 Por. W. Beck, Kulturen des Digitalen. Grundziige einer kritisch-solidarischen Ge-
genwartsverortung, w: Zwischen Dogma und Pastoral, dz. cyt., s. 518.

13 Por. C. Bauer, Dogma und Pastoral im Widerstreit. M.-Dominique Chenu und Jo-
seph Ratzinger im Kontext von Gaudium et spes, w: Zwischen Dogma und Pastoral,
dz. cyt., s. 156.
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Przyjecie zasady dialogu Kosciola i $wiata zyskalo mocne ramy
teologiczne w opublikowanej podczas trwania soboru encyklice Paw-
ta VI Ecclesiam suam, opublikowanej 6 sierpnia 1964 roku. Cho¢ nie
jest ona dokumentem soborowym, dobrze oddaje mentalne nasta-
wienie ojcéw soborowych i mozna jg uznac za przygotowanie oraz
klucz hermeneutyczny dla wspominanej w tym tekscie najczesciej
konstytucji Gaudium et spes. W encyklice papiez podejmuje problem
napiecia miedzy tradycyjnym podejsciem do depozytu wiary a dyna-
micznie zmieniajacym sie $wiatem. Nie czyni tego jednak w duchu
defensywnym ani bezkrytycznej akceptacji, ale w sposéb roztrop-
ny wzywa, by najpierw poglebi¢ chrzescijanska samoswiadomos¢
(conscientia), nastepnie podja¢ dzieto reformy (renovatio) i dopiero
pézniej wejsé w dialog ad extra (colloquium)*+. Ma on wiec by¢ nie tyle
punktem wyjscia, ile owocem namystu nad wlasnym dziedzictwem
i tozsamoscia. Dialogiczna otwarto$¢ wynika wiec przede wszystkim
z potrzeby kontynuowania misji Chrystusa w $wiecie, ktéry - cho¢
jest naznaczony procesami sekularyzacji — pozostaje przestrzenia
dzialania taskis. W perspektywie teologicznej i pastoralnej zamy-
kanie sie na dialog prowadzitoby do utraty wiarygodnosci Kosciola
i stanowiloby ucieczke od nakazu dawania $wiadectwa. Nie ma wiec
watpliwosci, ze nalezy odpowiadac na kulturowy i $wiatopogladowy
pluralizm w spoleczenistwie, pamietajacjednak, by byta to odpowiedz
respektujaca zasade wolnosci. Skoro bowiem objawienie, a wiec,
paradygmatyczny dla naszego zagadnienia, dialog Boga z czlowie-
kiem nie opiera si¢ na perswazji i wymuszaniu, to i dialog Kosciota
ze $wiatem powinien by¢ niezniewalajagcym i wrazliwym prowadze-
niem rzeczywisto$ci ziemskiej do stopniowego odkrywania prawdy,
powinien by¢ prowadzony na wzdr ,rozmowy z przyjacielem”, bez
relatywizacji doktryny, ale i bez naruszania ludzkiej godnoscits.

14 Por. Pawel VI, Ecclesiam suam (dalej ES), nr 10-12.
15 Por. ES, nr 33.
16 Por. ES, nr 70, 73.
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Najczesciej przywolywanym motywem z Ecclesiam suam jest
koncepcja kregéw dialogu. U Pawla VI dostrzegamy cztery gléw-
ne wymiary relacji dialogicznych. Pierwszy z nich to dialog z cala
ludzkoscia, a wiec wszystkimi ludZzmi dobrej woli. Tematem takiej
konfrontacji nie beda wiec przekonania religijne, ale wartosci hu-
manistyczne”. Drugi krag to dialog z wyznawcami innych religii,
gdzie kluczowym punktem oparcia jest szacunek dla szeroko rozu-
mianych poszukiwan religijnych w perspektywie wolnosci sumie-
nia®. Trzecia plaszczyzna to dialog ekumeniczny, majacy na celu
likwidacje podzialu w $wiecie chrzescijariskim®e. Ostatnia kwestia
to dialog wewnatrzkoscielny, ktéry buduje wiarygodno$é¢ ad intra.
Miedzy innymi chodzi tu o relacje hierarchii i wiernych, ktére réw-
niez wymagaja rewizji w duchu eklezjologii Ludu Bozego=.

Z perspektywy dialogu Kosciota ze $wiatem warto przyjrzec sie
jeszcze proponowanym przez papieza czterem zasadom dialogu.
Pierwsza z nich to jasno$¢. Chodzi tutaj o taki przekaz prawd chrze-
$cijaniskich, ktéry bedzie wolny od dwuznacznosci i wierny depo-
zytowi Tradycjiz*. Kolejna cecha to tagodnos¢, a wiec wspomniane
juz wykluczenie jakiejkolwiek agresji i przymusu?2. Dialog powinien
by¢ prowadzony w klimacie zaufania, czyli z zalozeniem dobrej woli
dyskutanta oraz pelen cierpliwosci wobec stopniowego zblizania sie
rozmoéwcy do prawdy=2. Ostatnia z zasad to roztropno$é, a wiec za-
fozenie réznorodnych sytuacji kulturowych i duchowych jako kon-
tekstu dla podejmowanych wysitkéw=+.

17 Por. ES, nr 97-99.
18 Por. ES, nr 107-109.
19 Por. ES, nr114-116.
20 Por. ES, nr 88-90.
21 Por. ES, nr 75.

22 Por. ES, nr 76.

23 Por. ES, nr 77.

24 Por. ES, nr 78.
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Patrzac na soborowa antropologie w perspektywie tez Ecclesiam
suam, mozemy sie pokusi¢ o dwutorowe konkluzje. Po pierwsze,
wyraznie wida¢, ze dialog Kosciota ze $wiatem jest wedlug Pawla
VI mozliwy, a nawet konieczny w $wietle konkretnej wizji cztowie-
ka, ufundowanej na Tradycji teologicznej. Po drugie, czytajac do-
kumenty soborowe w kluczu poszukiwania szczegétowych wytycz-
nych dla takiego dialogu, mozemy dostrzec pewne luki, ktdre papiez
wypelnia, niedopowiedzenia, ktére wyjasnia i skréty myslowe, kto-
re ubogaca wlasng interpretacja.

Konkluzje

Wracajac do kluczowego zagadnienia tego tekstu, nalezy jedno-
znacznie stwierdzi¢, ze w $wietle dokumentéw Soboru Watykan-
skiego II dialog Kosciola ze $wiatem stanowi naturalng i logiczna
konsekwencje promowanej wizji Objawienia oraz, wynikajacej
z niej, gleboko przemyslanej i uzasadnionej antropologii. Te dwie
plaszczyzny nie tylko wzywaja Kosciét do otwartoéci na $wiat, ale
wskazuja jej zasady i granice. Wida¢ to zaréwno tam, gdzie ojcowie
soborowi pisza o chrystocentryzmie i godnosci osoby ludzkiej, jak
i w uwagach na temat realizmu grzechu i zrédel nadziei. Tym sa-
mym wizja z Gaudium et spes unika uproszczen, a wiec redukowania
misji Kosciola jedynie do aktywnosci spoltecznej i humanitarne;j.
Jednoczeénie daleka jest ona od promowania izolagji lub dystansu
miedzy $wiatem wiary i doczesnoscia.

Piszac syntetycznie, dialog Kosciola i $wiata to kontynuacja lo-
giki wcielenia, w mys$l ktérej Bég nie zbawia czlowieka ,,z dystansu”,
ale przychodzi do jego kontekstéw egzystencjalnych, przyjmujac
jego historie, jezyk i doswiadczenie. Kierujac sie ta zasada, Kosciét
nie chce stawa¢ ani ponad $wiatem, ani poza nim, a tym bardziej
w opozycji do niego, ale pozostaje w $wiecie w postawie stuzby czlo-
wiekowi. Jednoczesnie uczy sie od $wiata, odkrywajac nowe jezyki
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ewangelizacji i lepiej rozumiejac pytania, nadzieje i leki ludzkosci.
Nie relatywizuje przy tym prawdy, ale postuguje sie hermeneutycz-
na wrazliwoscig, doskonalacg zaréwno ksztalt przepowiadanych
tredci, jak i ich forme. Mozna powiedzie¢, ze dialog ze $wiatem jest
dla Kosciola szkotlg, ale i znakiem oraz drogg stuzby zaréwno Bogu,
jak i blizniemu.

Konkludujagc omawiane zagadnienie, warto przytoczy¢ ocene
Gaudium et spes, sformulowang przez Mathijsa Lamberigtsa. Belgij-
ski teolog podkreslil, ze w soborowym dokumencie najwazniejszym
osiggnieciem byla nie prezentacja konkretnych rozwiazan z zakre-
su spolecznego nauczania Kosciota, poniewaz te okolicznosci sie
zmieniajg, a wiec i diagnoza sie dezaktualizuje. Istotniejsze bylo
wprowadzenie nowej metody teologicznej, ktéra z biegiem czasu
zyskala prymat nad trescig konstytucji. To wlasnie ona, oparta na
indukcyjnym badaniu znakéw czasu w klimacie dialogu ze $wiatem,
stala sie fundamentem posoborowego Kosciota, w ktérym ludzkie
dos$wiadczenie stanowi jedno z najwazniejszych miejsc teologiczne-
g0 poznania®®.
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Abstrakt

Dialog Kosciota ze swiatem w $wietle antropologii Soboru Waty-
kanskiego II

Artykul podejmuje analize dialogu Kosciota ze $wiatem w perspektywie
antropologii Soboru Watykanskiego II. Punktem wyjscia jest teza, ze dia-
log nie stanowi jedynie strategii komunikacyjnej ani duszpasterskiego
dodatku do nauczania doktrynalnego, lecz wynika bezposrednio z sobo-
rowej wizji Objawienia oraz integralnej, chrystocentrycznej antropologii
chrzes$cijanskiej. W oparciu o analize Konstytucji duszpasterskiej Gaudium
et spes, a takze wybranych dokumentéw soborowych i encykliki Ecclesiam
suam Pawta VI, autor ukazuje teologiczne fundamenty dialogu jako kon-
sekwencji godnosci osoby ludzkiej, jej powotania do transcendencji oraz
spotecznego charakteru ludzkiej egzystencji. W dalszej czesci artykulu
wskazane zostaja implikacje tej antropologii dla rozumienia misji Kosciota
wobec $wiata, w tym dla interpretacji znakéw czasu, obrony praw czlo-
wieka, humanizacji rzeczywistosci doczesnej oraz zaangazowania na rzecz
pokoju i solidarnosci. Catos¢ prowadzi do wniosku, ze dialog Kosciota ze
$wiatem jest konstytutywnym wymiarem jego misji ewangelizacyjnej, za-
korzenionym w logice wcielenia i stuzby czlowiekowi.

Stowa kluczowe: Sobér Watykanski II, dialog Kosciola ze $wiatem, antro-
pologia teologiczna, Gaudium et spes, godno$¢ osoby ludzkiej, chrystocen-
tryzm, misja Kosciola
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Résumé

Le dialogue entre I'Eglise et le monde 4 la lumiére de 'anthropo-
logie du Concile Vatican II

Cet article analyse le dialogue entre 'Eglise et le monde dans la perspec-
tive de 'anthropologie du Concile Vatican II. Il part du principe que le dia-
logue n’est pas seulement une stratégie de communication ou un complé-
ment pastoral a 'enseignement doctrinal, mais qu’il découle directement
de la vision conciliaire de la Révélation et de 'anthropologie chrétienne
intégrale et christocentrique. Sur la base d’une analyse de la constitution
pastorale Gaudium et spes, ainsi que de certains documents conciliaires
et de l'encyclique Ecclesiam suam de Paul VI, 'auteur montre les fonde-
ments théologiques du dialogue comme une conséquence de la dignité de
la personne humaine, de sa vocation a la transcendance et du caractére
social de l'existence humaine. Dans la suite de I'article, 'auteur montre les
implications de cette anthropologie pour la compréhension de la mission
de I'Eglise envers le monde, notamment pour l'interprétation des signes
des temps, la défense des droits de ’homme, 'humanisation de la réalité
temporelle et I'engagement en faveur de la paix et de la solidarité. L'en-
semble conduit 4 1a conclusion que le dialogue de I'Eglise avec le monde est
une dimension constitutive de sa mission évangélisatrice, enracinée dans
la logique de I'incarnation et du service de '’homme.

Mots clés : Concile Vatican II, dialogue de I’Eglise avec le monde, anthro-
pologie théologique, Gaudium et spes, dignité de la personne humaine,
christocentrisme, mission de I'Eglise

Abstract

The Church’s dialogue with the world in the light of the anthro-
pology of the Second Vatican Council

The article examines the dialogue b etween the Church and the modern
world in light of the anthropological vision of the Second Vatican Council.
Its starting point is the claim that dialogue is neither merely a communi-
cative strategy nor a pastoral supplement to doctrinal teaching, but rath-
er a direct consequence of the conciliar understanding of Revelation and
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of an integral, Christocentric Christian anthropology. Drawing primarily
on an analysis of the Pastoral Constitution Gaudium et spes, as well as se-
lected conciliar documents and Pope Paul VI’s encyclical Ecclesiam suam,
the author outlines the theological foundations of dialogue rooted in the
dignity of the human person, humanity’s openness to transcendence,
and the social nature of human existence. The article further explores the
implications of this anthropological framework for the Church’s mission
in the world, particularly with regard to the discernment of the signs of
the times, the defense of human rights, the humanization of temporal
realities, and commitment to peace and solidarity. The study concludes
that dialogue with the world constitutes a constitutive dimension of the
Church’s evangelizing mission, grounded in the logic of the Incarnation
and oriented toward the service of the human person.

Keywords: Second Vatican Council, Church-world dialogue, theological
anthropology, Gaudium et spes, human dignity, Christocentrism, mission

of the Church
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Kosciol pielgrzymujacy odnawia si¢ w Chrystusie i przemienia sie w rodzine Boza
przez ,stale nawracanie sie do Niego i do Jego Ewangelii, posluszny nieustannej
dzialalnosci Ducha Swietego” (Leon XIV, Przeméwienie w Bazylice $w. Jana na
Lateranie, 9 listopada 2025 r.). Wyrazam nadzieje, ze to Sympozjum stanie si¢
momentem inspiracji i refleksji, a takze poglebienia tozsamosci Kosciola — Koscio-
ta, ktory nieustannie wzrasta i dojrzewa, inspirowany Tradyca 1 Magisterium.

José Tolentino Kard. DE MENDONCA
Prefekt Dykasterium ds. Kultury i Edukacji

Z wielka radoscig dziele sie z wami i uczestnikami tego spotkania ogromna aktual-
noscig wybranego tematu. Jedng z kwestii, przed ktérymi stoi dzis Kosciol
w swojej dzialalnosci duszpasterskiej, jest potrzeba zajecia sie - zwlaszcza w swie-
cie zachodnim — dramatycznym zalamaniem w przekazywaniu wiary. Kosciol, ktéry
ze swej natury jest powolany do ewangelizacji, odczuwa te rane jako pilna rzeczywi-
stos¢, ktéra zmusza go, w obliczu wyzwan wspélczesnej kultury, do ponownego
odkrycia przekazywania wiary. Dynamika ta bezposrednio dotyczy odpowiedzial-
nosci teologii, ktora jest zobowigzana do poszukiwania nowych form wyrazu.

Abp Rino FISICHELLA
Dykasterium ds. Ewangelizacji

Odrodzenie Kosciota dokonuje si¢ przede wszystkim dzieki Duchowi Swigtemu —
duszy Kosciola, ktéry ozywia Go i prowadzi ku pelni prawdy (por. J 16,13). Duch
ten dziala poprzez sakramenty, zwlaszcza Eucharystie - zrédlo i szczyt zycia
chrzescijanskiego, gdzie Chrystus uobecnia swoja Ofiare i jednoczy wierzacych
w jedno Ciato. Odrodzenie realizuje sie takze przez intensywne studium Pisma
Swietego, regularne przyjmowanie sakramentéw Pokuty i Eucharystii, bogactwo
liturgii 1aczacej niebo z ziemia, modlitwe prywatng i wspdlnotows, swiadectwo
Swietych oraz dziatalnosé charytatywna — troske o ubogich, migrantéw i cierpia-
cych, gdzie Kosciol na nowo odkrywa swoje powotanie do bycia znakiem milosier-
dzia Bozego.

o. prof. dr hab. Andrzej NAPIORKOWSKI OSPPE
Dyrektor Instytutu TFEiD Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawla Il w Krakowie
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