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ROZPRAWY [ ARTYKULY

FORUM TEOLOGICZNE VIII, 2007
PL ISSN 1641-1196

Ks. ANDrzET CzATA
Lublin

NACZELNA ZASADA I PRZEWODNIE IDEE
TEOLOGII JOSEPHA RATZINGERA

Stowa kluczowe: Kard. Joseph Ratzinger/Benedykt XVI, Boze objawienie, eklezjologia, liturgia,
teologia.

Schliisselworte: Kard. Joseph Ratzinger/Benedikt XVI, gottliche Offenbarung, Ekklesiologie,
Liturgie, Theologie.

U podstaw sposobu oraz rozumienia uprawiania teologii przez Josepha
Ratzingera, obecnego papieza Benedykta X VI, lezy styl tych, ktorzy byli jego
nauczycielami i ktorych my$l z zamilowaniem poznawat 1 zgtebiat — Gottlieb
S6hngen, Romano Guardini, Henri de Lubac, Hans Urs von Balthasar, Karl
Rahner, Yves Congar. Sam wyznaje, ze mys$l swoja rozwijat nade wszystko
w tworczym dialogu ze §w. Augustynem z pozycji cztowieka wspolczesnego.
Nazywa siebie zdecydowanym augustynikiem, a przejat oden pewien scepty-
cyzm, ktérego wyrazem jest wyrazne przekonanie, ze Kosciot zawsze powi-
nien by¢ ,,znakiem sprzeciwu” wobec tendencji panujacych w $wiecie'.

Z refleksji $w. Augustyna obecny Papiez wyczytat zasade, ktdra pdzniej
konsekwentnie stosowal w interpretacji teologicznych tresci. W pracy doktor-
skiej uchwycit jej sedno, a w ramach wyktadéow na temat Apostolskiego Sym-
bolu Wiary? przedtozyt jej interpretacjg. Chodzi o zasadg ,,prymatu tego, co
otrzymane”, zasadg ,,pierwszenstwa przyjmowania (Primat des Empfangens)
przed dziataniem”, w mysl ktorej cztowiek staje si¢ najbardziej soba nie przez
to, co czyni, lecz przez to, co otrzymuje>.

! Por. Z. Falczyfiski, Wspéipracownik prawdy, w: Leksykon wielkich teologow XX/XXI wieku,
pod red. J. Majewskiego, J. Makowskiego, Warszawa 2003, s. 282.

2 Zob. J. Ratzinger, Einfiihrung in das Christentum. Vorlesungen iiber das Apostolische Glau-
bensbekenntnis, Miinchen 1968. W artykule wykorzystano polski przektad: J. Ratzinger, Wprowadzenie
w chrzescijanstwo, thum. Z. Wtodkowa, Krakow 1994.

3 ]. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijarnstwo, s. 260.
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1. By¢ chrze$cijaninem

Rozprawa doktorska Ratzingera* stanowi wnikliwe studium eklezjolo-
gicznej nauki §w. Augustyna poprzedzone analiza zasadniczych tez prekurso-
réw afrykanskiej eklezjologii: Tertuliana, $w. Cypriana i Optata z Milewo.
Analizujac polemike Augustyna z donatystami i przedstawicielami kultury
poganskiej, mlody doktorant z Monachium odkryt zasadnicze elementy jego
wyktadni tozsamosci chrzescijanskiej. Ustalil, ze o byciu chrzescijaninem
— w przekonaniu biskupa Hippony — decyduje udziat ochrzczonego w obiek-
tywnej mitosci milosiernej, czyli trwanie ,,w relacji mitosci eucharystycznej do
innych chrzes$cijan na calym S$wiecie™. Nie chodzi bynajmniej o trwanie
w milosci do siebie nawzajem, lecz o bycie-w-mitosci poprzez uczestnictwo
w Boskiej agape, czyli ,,moca wewngtrznej jednosci istoty Boga, ktora stata
si¢ 0soba w Duchu Swigtym™. Zanurzenia w Duchu Swigtym, ktorego okresla
vinculum amoris, nie da si¢ osiagna¢ bez osobowego nan otwarcia ludzkiego
serca. Dlatego jest konieczne, by ludzie rozeznali w Bogu summum bonum i je
przyjeli. Ich wiara umozliwia jednoczace dziatanie Boskiej caritas i jako taka
okazuje si¢ by¢ niezbedna w ksztalttowaniu chrzescijanskiej egzystencji. Tym
samym zaden moralny, osobowy wysiltek chrzescijanina nie moze by¢ oderwa-
ny od wiary, od zyciodajnego przyjecia mitosci Boga. Mys$l Augustyna biegnie
w sposOb nastepujacy: jesteSmy zjednoczeni z Bogiem przez wiarg, dzigki
ktérej zamieszkat w nas Chrystusowy Duch, uosobienie Boskiej caritas roz-
dzielanej w nasze serca. Takie zjednoczenie sprawia, ze przekraczamy indywi-
dualne granice i urzeczywistnia si¢ wspolnota Chrystusowego Ciata.

W ten sposéb Ratzinger dochodzi do zasadniczego tematu swej interpre-
tacji chrzescijanstwa — eklezjologii eucharystycznej. Wyjasnia, ze przez przyj-
mowanie Ciata Panskiego w Eucharystii, chrzescijanie sa realnie wcielani
w Pana, i tak, stale na nowo urzeczywistniaja to, czym stali si¢ w chrzcie
—rzeczywiste Ciato Chrystusa’.

We Wprowadzeniu w chrzescijanstwo Papiez wyraznie poglebia i rozwija
mysl o pierwszenstwie zyciodajnego przyjmowania przed jakimkolwiek innym
dziataniem. W punkcie wyjscia okresla specyfike ludzkiego bytu. Podejmujac
mys$l Johanna Adama Moehlera stwierdza, ze cztowiek jako istota calkowicie

4 J. Ratzinger, Volk und Haus Gottes in Augustins Lehre von der Kirche, Miinchen 1954.

5 Ibidem, s. 138.

¢ Tbidem, s. 153.

7 Por. J. Ratzinger, Einleitung, w: Dogmatische Konstitution iiber die Kirche. Lateinisch und
deutsch, Miinster 1965, s. 10. Realno$¢ owego eklezjalnego bycia Ciatem Chrystusa oznacza, wedtug
Ratzingera, zwigzanie spozywajacych Ciato Panskie z Chrystusem i migdzy soba; chrzescijanskie bycie
jest dlan mozliwe tylko przez udziat w Ciele Panskim. Por. T. Weiler, Volk Gottes — Leib Christi. Die
Ekklesiologie Joseph Ratzingers und ihr Einfluf$ auf das Zweite Vatikanische Konzil, Mainz 1997, s. 275.
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zalezna nie moze sta¢ si¢ soba sama przez si¢. Za stuszna uznaje korekte
kartezjanskiego Cogito, ergo sum dokonana przez monachijskiego filozofa
Franza von Baadera: ,,zostalem pomyslany, dlatego jestem”. Jako taki, byt
czlowieka jest wspotbytem i egzystuje tylko w powiazaniach z innymi. Jego
realizacja domaga si¢ statego exodusu, przezwyci¢zania samego siebie i zycia
dla drugich (proegzystencji). Nie wystarcza jednak osobiste przezwycigzanie
samego siebie. Zdaniem Benedykta XVI tylko cztowiek, ktory pozwala si¢
obdarowa¢, moze sta¢ si¢ soba. ,,Kto chce tylko dawaé, a nie jest gotow
przyjmowac, kto tylko chce by¢ dla drugich, a nie chce uznaé, ze sam zyje
takze z dobrowolnego, nieoczekiwanego daru, czyjegos daru dla «innychy», ten
zapoznaje zasadnicza cech¢ bytu ludzkiego i tak musi wprost zniszczy¢ praw-
dziwy sens bycia jednych dla drugich. Wszelkie przezwycigzanie siebie, by
bylo owocne, wymaga odbierania od kogos$ drugiego, a ostatecznie od Tego
drugiego, ktory jest naprawde drugim w stosunku do calej ludzkosci, a zara-
zem catkowicie z nig zjednoczony: od Boga-Czlowieka, Jezusa Chrystusa™.
Dlatego — rozwija mys$l dalej — ,,nie jest jeszcze chrzescijaninem, kto ciagle
tylko oblicza, co musi zrobi¢, by bylo dosy¢ i by z pomoca kazuistycznych
sztuczek mogt si¢ jeszcze uwazaé za czlowieka czystego sumienia. [...] Chrze-
$cijanin to raczej cztowiek, ktory wie, ze zyje przez to, iz zostat obdarowany,
i stad wszelka jego sprawiedliwos¢ na tym tylko moze polegac, ze sam staje
si¢ ofiarodawca, podobnie jak zebrak, ktory wdzigczny za to, co otrzymat,
hojnie dalej rozdaje’.

Ostatecznie Ratzinger wnosi, ze aktywno$¢ absolutyzujaca sama siebie,
ktora ,,bycie cztlowiekiem” chce wydaé z siebie samej jest sprzeczna z istota
cztowieka. ,,[...] cztowiek staje si¢ najbardziej soba nie przez to, co czyni, lecz
przez to, co otrzymuje. Musi oczekiwaé na dar mitosci 1 nie moze otrzymac
mitosci inaczej niz jako dar. Nie mozna jej «zrobi¢» samemu [...]; trzeba na nia
czekaé, pozwoli¢ dac ja sobie. Mozna sta¢ si¢ catkowicie cztowiekiem tylko
przez to, ze si¢ zostanie pokochanym, ze si¢ pozwoli pokochad. [...] cztowiek
moze liczy¢ na swe «zbawienie» przez to, ze zostaje mu ono przekazane. Jesli
jednak nie pozwala si¢ tak obdarowac, to gubi sam siebie”!. W ten sposob
Papiez wskazuje, jak wiara 1 milo§¢ warunkuja si¢ i domagaja si¢ siebie na-
wzajem. Ich $cisty zwiazek z nieco innej strony podkresla w encyklice Deus
caritas est (nr 7): ,,czlowiek nie moze zy¢ wylacznie w mitosci ofiarnej, zstg-
pujacej. Nie moze zawsze tylko dawac¢, musi takze otrzymywaé. Kto chce
dawa¢ mitos¢, sam musi ja otrzyma¢ w darze. Oczywiscie, czlowiek moze
— jak méwi nam Chrystus — sta¢ si¢ zrodlem, z ktorego wyplywaja rzeki zywe;j

8 I. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijarnstwo, s. 247 n.
9 Tbidem, s. 253 n.
10 Tbidem, s. 260 n.
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wody (por. J 7,37-38). Lecz aby sta¢ sig takim zrodlem, sam musi pi¢ wciaz
na nowo z tego pierwszego, oryginalnego zrodta — Jezusa Chrystusa, z ktérego
przebitego serca wyplywa mitos¢ samego Boga (por. J 19,34)”.

Nastepstwem czerpania z Boskiego zrdédta jest w przekonaniu Papieza
takze wiara i caritas KoSciota. Pokazuje, jak obie rzeczywistosci przeplataja
si¢ w eklezjalnej komunii.

2. Misja i tajemnica KoS$ciola

Interpretacjg roli Kosciola w §wiecie Joseph Ratzinger opierat zawsze na
fundamencie prawdy objawionej o koniecznosci Chrystusa w dziejach zbawie-
nia. Poza Nim nie ma zbawienia dla nikogo (Extra Christum nulla salus)". Nie
zbawia nas nasza mito$¢ blizniego, lecz Chrystusowa mitos¢. Z peini swej
mitosci Chrystus udziela siebie ludziom, tzn. rozdaje swego Ducha i zbawia
tych, ktorzy przyjmuja Go z wiara. Rzecz realizuje si¢ zwlaszcza w chwilach
naszego otwarcia na potrzeby bliznich. Woéwczas, w nasze otwarte serce,
Chrystus moze wla¢ swoja mitos¢'?. W tej perspektywie zadanie Kosciota
sprowadza si¢ do bycia narzedziem Chrystusa, do bycia jakby naczyniem,
ktorym Chrystus czerpie wode zZycia i rozlewa w ludzkie serca, co oznacza,
ze Kos$ciot nie musi by¢ wszedzie. Wystarczy, ze bedzie mata trzodka, zaczy-
nem, ktdry cale ciasto zakwasza, czyli zrodtem wielkiego potencjalu wiary
i mitosci®s.

Gdy podejmujemy si¢ interpretacji misterium Kosciola, istnieja powazne
racje, ktore pozwalaja uzna¢ w Papiezu Benedykcie X VI najbardziej skutecz-
nego promotora eklezjologii communio. Rozwijana przez mtodego Ratzingera
idea chrzescijanskiego braterstwa, Sciste wigzanie Kosciota z Eucharystia, ana-
liza lokalnego wymiaru powszechnej wspolnoty Kosciota znalazty swe od-
zwierciedlenie w dokumentach Soboru. Mtody soborowy ekspert przyczynit
si¢ do tego, ze wczesnochrzescijanska idea communio stata si¢ centralna

11 J. Ratzinger stwierdza: ,,Nie moze ludzko$¢ wyjsé poza Niego — pod tym wzglegdem jest
Chrystus koncem; musi ona natomiast wejs¢ w Niego — o tyle jest On prawdziwym poczatkiem”. Zob.
J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijanstwo, s. 257.

12 Mysl te J. Ratzinger rozwija szerzej w ksiazce: Die christliche Briiderlichkeit, Miinchen 1960.
Pisze: ,,Prawdziwa Paruzja Chrystusa ma miejsce zawsze wtedy, gdy cztowiek rozpoznaje i odpowiada
na zadanie pod adresem jego mitosci, ktore plynie od czlowieka-brata znajdujacego si¢ w potrzebie”.
Cyt. za: J. Ratzinger, Christian Brotherhood, London 1966, s. 83; por. A. Nichols, Mys! Benedykta XVI.
Wprowadzenie do mysli teologicznej Josepha Ratzingera, przet. D. Chabrajska, Krakow 2006, s. 106.

13 W ksiazce-wywiadzie J. Ratzinger stwierdza: ,,Obietnica Chrystusa — «A oto ja jestem z wami
przez wszystkie dni, az do skoficzenia §wiata» — nie oznacza, ze kazda diecezja ma gwarancjg wieczne-
go istnienia. Oznacza natomiast, ze Kos$ciot jako taki az do ponownego przyjscia Pana bedzie Jego
przestrzenia zyciowa, Jego organizmem, Jego cialem, Jego krzewem winnym” — Bdg i swiat. Wiara

i zycie w dzisiejszych czasach. Z kardynatem Josephem Ratzingerem rozmawia Peter Seewald, przet.
G. Sowinski, Krakow 2001, s. 334.
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i podstawowa w dokumentach Soboru'. Tuz przed II Nadzwyczajnym Zgro-
madzeniem Generalnym Synodu Biskupoéw w Rzymie w 1985 r., jako Prefekt
Kongregacji Nauki Wiary, wyraznie apelowat o promocje eklezjologii commu-
nio w celu zaradzenia zbyt socjologicznym interpretacjom Kos$ciota po Vatica-
num II. Thamaczyl, ze w Kosciele nie mozna widzie¢ tylko struktury i organi-
zacji. W wykladzie w Foggi (21 pazdziernika 1985 r.) dobitnie podkreslat:
»|---] nikt nie moze sam sobie stworzy¢ Kosciota. [...] Do Kosciota przynalezy
istotowo element «otrzymywania», tak jak wiara wyptywa ze stuchania [...].
Koscidt nie jest aparatem, zwykla instytucja, ani tym bardziej jednym z bytow
socjologicznych; jest osobg”'.

Ratzinger wiele uwagi poswiegcil wlasciwemu rozumieniu pojecia commu-
nio, ktore moze oznacza¢ zarowno ,,Eucharysti¢”, jak i ,,Ko$ciot”'s. Istotne
wnioski wyprowadzit z analizy rozumienia terminu koinonia w $wiecie grec-
kim, jego uzycia w tekstach $w. Lukasza (Lk 5,10; Dz 2,42) i $w. Pawla
(Ga 2,9n) oraz z analizy stosowania jego hebrajskiego odpowiednika chaburah
w judaizmie migdzytestamentalnym. Uwazal, Ze rozmaite ptaszczyzny commu-
nio christiana, odstaniane przez autoréow biblijnych (zwiazanie z ,,nauka apo-
stolska” i ,,tamaniem chleba”; wymiar instytucjonalny i duchowy), ostatecznie
»sprowadzaja si¢ do jednej i tej samej, a mianowicie do wspolnoty z wcielo-
nym Stowem Bozym, ktore przez swa $mier¢ daje nam udziat w swoim zyciu,
a przez to chce nas prowadzi¢ do sluzenia sobie nawzajem, do widzialne;j
i przezywanej wspolnoty™!”.

W ramach wlasnej interpretacji Kosciota jako komunii, Ratzinger mowi
o trojakim pierwszenstwie wewnatrz wzajemnego przenikania si¢ dwoch rze-
czywistosci. Korzenie tej mysli wyrastaja z naczelnej zasady pierwszenstwa
przyjmowania przed dziataniem i nietrudno odnalez¢ je w jego trynitologii. Po-
niewaz preferuje relacyjna koncepcje osoby, dlatego, cho¢ Boskie relacje uznaje
za rownie pierwotne, co Boska substancja, rownoczesno$¢ jednosci i troistosci
w Bogu poddaje wyraznie dominacji ogarniajacej wszystko substancji'®. W jego

14 Thomas Weiler, komentujac ten etap refleksji Ratzingera, pisze: ,,Ja, fiir Ratzinger hat das
Volk Gottes seine eigentliche Wesensart darin, sakramentale Leib-Christi-Gemeinschaft, das ist corpus
Christi zu sein”. Zob. T. Weiler, Volk Gottes — Leib Christi, s. 67.

15 Przy okazji zgromadzenia kolegium kardynalskiego odbywajacego sie w przeddzien zgroma-
dzenia biskupow, Ratzinger wyjasnial: ,,Kosciol nie jest monarchia papieska na wzor monarchii §wiec-
kiej, w ktorej wola krola jest najwyzszym prawem i cata wladza pochodzi jedynie od niego. Przeciwnie,
Kosciot jest Ciatem organicznie ozywianym przez Ducha Chrystusa. [...] stowo communio wlasciwie
opisuje istotg¢ Kosciota”. Cyt. za: A. Tornielli, Ratzinger straznik wiary, przet. B. Tomaszek, Krakow
2005, s. 93 n.

16 Por. J. Ratzinger, Communio. Eucharystia — wspélnota — postanie, w: idem, Pielgrzymujqca
wspalnota wiary. Kosciot jako komunia, przet. W. Szymona, Krakow 2003, s. 56-74.

17 Ibidem, s. 62.

18 Por. J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijanstwo, s. 169-179.
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eklezjologii rzecz przedstawia si¢ nastgpujaco. W punkcie wyjscia mowi
o pierwszenstwie komunii z Bogiem, doskonale zrealizowanej w Chrystusie,
stanowiacej Bozy dar i oczekujacej ludzkiego przyjecia, postrzeganej jako
zrodto i warunek komunii miedzy ludzmi. Papiez wyjasnia: ,,Kosciot powstat
i realizuje si¢ przez to, ze Pan komunikuje si¢ z ludzmi, ze wchodzi z nimi
w komunig i w ten sposob doprowadza ich do komunii migdzy soba. Kosciot
jest komunikowaniem si¢ Pana z nami, ktore stwarza od razu prawdziwe ko-
munikowanie si¢ ludzi migdzy soba”. ,,Wspodlnota z Bogiem powstaje za
posrednictwem wspolnoty Boga z ludzmi, ktdra reprezentuje Chrystus w samej
swej osobie. Spotkanie z Chrystusem tworzy wspdlnotg z nim samym, a przez
to rowniez z Ojcem w Duchu Swietym; w tej wspolnocie jednocza sig ludzie
wzajemnie ze soba”?. Dlatego, wnioskuje, kiedy mowi si¢ o komunii Koscio-
ta, trzeba mie¢ na uwadze ,,dynamiczny proces horyzontalnego i wertykalnego
zjednoczenia. Jest to wertykalne zjednoczenie cztowieka z trynitarna mito$cia
Boga, a wigc integracja cztowiecka w sobie samym i ze samym soba. Ale
poniewaz prowadzi cztowieka tam, gdzie zmierza cata grawitacja ludzkiej na-
tury, staje si¢ tym samym zjednoczeniem horyzontalnym: przyjmujac za punkt
wyjscia napedowa sil¢ zjednoczenia wertykalnego, mozna osiagnac zjednocze-
nie horyzontalne, zjednoczenie rozdartego rodzaju ludzkiego™'.

W interpretacji Kosciota jako communio sanctorum, Ratzinger mowi
o pierwszenstwie Boskiej dynamiki obdarowywania przed ludzka dynamika
przyjmowania Bozych darow. Podkresla, ze w urzeczywistnianiu si¢ koscielne;j
komunii ,,na pierwszym planie nie stoi zgrupowanie ludzi, tylko dar Bozy,
ktory cztowieka zwraca ku nowemu istnieniu, ktérego sam sobie da¢ nie moze,
ku wspolnocie, ktora moze jedynie przyjac”*. Bog obdarowujac, stwarza ko-
muni¢ przyjmujacych. Czyni to w ten sposob, ze obdarowuje Duchem i daje
w Duchu; w Nim komunia Kos$ciota znajduje i z Niego czerpie wszelkie
zyciodajne srodki®*. Dzigki samoudzielaniu si¢ Ducha powszechna komunia
Kosciota zyje 1 rozwija si¢ w przestrzeni wiary poprzez przyjmowanie slowa
Bozego i $wigtych sakramentow, trwa w tych lokalnych Kos$ciotach, ktore
przyjmuja eklezjalno§¢ ze wspolnoty Kosciota przenikajacego dzieje, a jej
urzedowymi stugami sa tylko ci, ktoérzy swoja misj¢ przyjmuja na drodze
sukcesji z kolegium apostolskiego. Tym samym ,,Ko$ciol najbardziej jest nie

19 J. Ratzinger, Gemeinde aus der Eucharistie, w: idem, Vom Wiederauffinden der Mitte. Grund-
orientierungen. Texte aus vier Jahrzehnten, hrsg. von Schiilerkreis, Freiburg 1997, s. 35.

20 J. Ratzinger, Eklezjologia Konstytucji ,, Lumen gentium ", w: idem, Pielgrzymujqca wspélnota
wiary, s. 117.

21 J, Ratzinger, Kosciot wspélnotq, przet. W. Zycinski, Lublin 1993, s. 50.

22 J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijanstwo, s. 332.

23 | Die Bewegung des Schenkens ist die spezifisch heilig-geistliche Bewegung” — J. Ratzinger,
Der Heilige Geist als communio, w: Erfahrung und Theologie des Heiligen Geistes, hrsg. von
C. Heitmann, H. Miihlen, Hamburg 1974, s. 230.
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tam, gdzie si¢ organizuje, reformuje, rzadzi, tylko w tych, ktérzy po prostu
wierza i w nim przyjmuja dar wiary, ktory staje si¢ dla nich zyciem”*. Nie jest
zbudowany z tego, co my robimy, ale z tego, co nam wszystkim jest darowane;
o0 jego zywotnosci decyduje bardziej contemplatio, anizeli ludzkie actio. ,,[...]
struktury pozostaja rzeczami drugorzednymi [...] i gdy bedzie ewentualnie taka
potrzeba, musza znikna¢, aby nie przerodzily sig, by tak rzec, w Koscidt. [...]
Jedynym elementem instytucjonalnym koniecznym dla Kosciota jest ten dany mu
przez Pana: struktura sakramentalna ludu Bozego zesrodkowana na Eucharystii™>.

Wskutek polemiki z kard. Kasperem odno$nie do rozumienia communio
Ecclesiarum, uwidoczniona zostala Ratzingerowa zasada uprzedniosci (on-
tycznej 1 czasowej) Kosciota powszechnego. Uwaza on, ze ,,wykluczy¢ nalezy
opinig, wedtug ktorej w Jerozolimie powstal najpierw pierwszy Kosciot lokal-
ny, a po nim nastgpne, ktére z biegiem czasu jednoczyly si¢ w Kosciot po-
wszechny. Sytuacja wygladala odwrotnie: najpierw powstal jedyny Kos$ciot
powszechny, bo mowiacy wszystkimi jezykami — ecclesia universalis — rodza-
cy nastgpnie kolejne Koscioty lokalne, ale zawsze bedace aktualizacja tego
samego i jedynego Kosciota™¢. Ta opinia nie podwaza wzajemnej zaleznosci
Kosciota powszechnego i kazdego Kosciota lokalnego. Jest wyraznie zwolen-
nikiem méwienia o wzajemnym przenikaniu si¢ Kosciota powszechnego i Ko-
sciolow partykularnych?’. Teza o ontycznej i czasowej uprzedniosci KoSciota
powszechnego dotyczy genezy, a nie funkcjonowania communio Ecclesiarum.
Ontyczna uprzednio$¢ Kosciota uniwersalnego wynika — wedtug Ratzingera
— 7 patrystycznego nauczania o preegzystencji Kosciota. Wewnetrzny pocza-
tek Kosciola w czasie wigze on z moca i dzialaniem Ducha Swiqtego. W relacji
$w. Lukasza o dniu Pigc¢dziesiatnicy ,,absolutnym poczatkiem nie jest pierwsza
gmina jerozolimska, lecz fakt, ze w Dwunastu stary Izrael, ktory jest jeden
jedyny, staje si¢ nowym Izraelem i ze ten jeden jedyny Izrael Boga, dzigki
cudowi jezykow ukazuje si¢ — zanim jeszcze doszto do powstania jerozolim-
skiego Kosciota lokalnego — jako jedno$¢, ktéra obejmuje wszelki czas
i wszelka przestrzen”?.

24 J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijaristwo, s. 340.

25 Cyt. za: A. Tomielli, Ratzinger straznik wiary, s. 124 n.

26 Por. J. Ratzinger, Kosciof wspélnotq, s. 29.

27 Por. . Ratzinger, Duszpasterskie implikacje nauki o kolegialnosci biskupéw, Concilium 1-10
(1965/66) s. 55. Tu tez (s. 60 n) analogicznie moéwi o perychorezie uprzednio danego ,,my” koscielnego
urzedu i jego ,,ja”.

28 Por. J. Ratzinger, Pytania o Kosciét, cz. 1, tum. G. Sowifiski, Azymut 28 (2000), s. 5 n.

2 Por. ibidem, s. 6. Po dyspucie z Kasperem, Ratzinger przyznaje, ze byé moze byloby lepiej
mowié o teleologicznej zamiast ontycznej uprzedniosci. Kosciot powszechny zaistnial w zbawczym
planie Boga jako wewngtrzny cel stworzenia i historii zbawienia. Por. J. Ratzinger, The Local Church
and The Universal Church, America 185 (2001) nr 17, s. 7-11. Przebieg dysputy omawia M. Kehl, Der
Disput der Kardindle. Zum Verhdltnis von Universalkirche und Ortskirchen, Stimmen der Zeit 128
(2003) z. 4, s. 219-232.
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W eklezjologii Benedykta XVI wida¢ tez mocne zaakcentowanie wymia-
ru chrystologicznego 1 pneumatologicznego. Calo$¢ swej interpretacji opiera
na dwoch wydarzeniach, ktore w Eucharystii stale si¢ uobecniaja: wcielenie
Stowa (Logosu) Bozego i przekazywanie przez Chrystusa swego zywego Ciata
(Sarx) w tajemnicy $mierci i zmartwychwstania. Podkres$la, ze dzigki wciele-
niu Syna Bozego stala si¢ mozliwa komunia migdzy Bogiem i Jego stworze-
niem, ktora wczes$niej wydawata si¢ sprzeczna z Boska transcendencja. Reali-
zuje si¢ dzigki Chrystusowemu ofiarowaniu nam swego zZycia, a mianowicie
w postaci in-egzystencji, tzn. w osobie i przez osobg Jezusa Chrystusa jako
Jego mistyczne Ciato. Jego nieustannym Ozywicielem jest Duch Swicty.
W Nim upatruje ,,Posrednika absolutnego™. Dzigki potedze Jego dziatania
w Chrystusie i w historii, przez umozliwianie spotkania z Chrystusem, przez
budzenie wiary, uzdalnianie czlowieka do przyjmowania Chrystusa i jego da-
row, Duch Swiety sprawia, ze uwielbiony Chrystus nie istnieje jako idea, lecz
wraz z trwala, ponadczasowa wspolnota, ktora jest Jego Ciatem?'.

3. Istota i reforma liturgii

Refleksja na temat liturgii, jej odnowy, jest jednym z najbardziej odwaz-
nych i jednocze$nie najbardziej oryginalnym wkiadem Ratzingera we wspot-
czesnag mysl teologiczna® . Jako uczestnik przedsoborowego ruchu liturgiczne-
go, bardzo wrazliwy na misterium i pigkno liturgii, jest od samego poczatku
zaniepokojony sposobem wdrazania w zycie soborowej odnowy liturgii, a z cza-
sem niektorymi formami interpretacji liturgii jako takie;j.

W swojej autobiografii pisze: ,,Zadnemu z ojcow Soboru nie przysztoby
do glowy, zeby dostrzec w tym tekscie [konstytucji Sacrosanctum Concilium]
«rewolucjey, ktora oznaczataby «koniec §redniowieczay, jak chcieli interpreto-
wac to niektorzy z teologow’?. Ttumaczy, ze reforma liturgiczna byta na
Soborze postrzegana jako kontynuacja reform rozpoczgtych przez Piusa X
i dalej prowadzonych przez Piusa XII. Dlatego w autobiogarfii wyznaje, ze

30 Ratzinger wyjaénia, ze Duch Swicty zapewnia zwiazek trynitarny, na ktorym opieraja sie
wszystkie inne zwiazki i z ktorego te inne zwiazki wynikaja. Jako taki jest najdoktadniejszym przeci-
wienstwem Szatana — sprawcy wszelkich podziatéw i niszczyciela wszelkich relacji. Por. Raport
o stanie wiary. Z Ksiedzem Kardynatem Josephem Ratzingerem rozmawia Vittorio Messori, Krakow—
—Warszawa 1986, s. 131.

31 Por. J. Ratzinger, Eklezjologia Soboru Watykarnskiego II, w: idem, Kosciét — Ekumenizm
— Polityka, przet. J. Kruczynska, Poznan—Warszawa 1990, s. 15.

32 Ratzinger jest $wiadom doniostoéci tematu. W Raporcie o stanie wiary (s. 103) stwierdza: ,,Za
réznymi koncepcjami liturgicznymi kryja si¢ rézne koncepcje Kosciota, a zatem Boga i1 zwiazku czto-
wieka z Nim. Dyskusja o liturgii nie jest marginesowa: sobor przypomnial, ze chodzi tutaj o serce wiary
chrzescijanskiej”.

33 J. Ratzinger, Moje zycie, oprac. W. Wiéniowski, Czestochowa 22005, s. 102.
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gleboko zaniepokoil go zakaz uzywania dawnego mszatu, jaki zostat wyraznie
wyrazony przy publikacji mszatu Pawta VI. Podobna sytuacja nie miata dotad
miejsca w catej historii liturgii. Zawsze chodzito o nieustajacy proces wzrostu
i oczyszczenia, w ktérym ciaglo$¢ nigdy nie zostata zniszczona. ,,Nie bylo
watpliwosci, pisze, ze nowy mszatl, przyniost w niektorych rzeczach rzeczywi-
sta poprawe i wzbogacenie. Ale sam fakt, ze byl on przedstawiany jako nowa
konstrukcja, przeciwstawiana tej, ktoéra uformowata si¢ przez wieki historii, ze
zabraniano uzywania starego mszatu i w pewien sposdb sprawiano wrazenie,
ze liturgia nie jest juz zywym procesem, lecz produktem specjalistycznej eru-
dycji 1 jurysdykcyjnej kompetencji, przynidst nam wyjatkowo powazne straty.
W ten sposob powstato rzeczywiscie wrazenie, ze liturgia jest «robionay, ze
nie jest czyms$, co istnieje przed nami, czym$§ «danymy, ale ze zalezy od
naszych decyzji. Z tego wynika konsekwentnie, ze [...] ostatecznie kazda
«wspolnotay moglaby ustali¢ swoja wtasng liturgie. Gdy jednak liturgia jest
czyms, co kazdy sam tworzy, wtedy nie daje nam tego, co stanowi o jej
autentycznej jakosci: spotkania z tajemnica, ktora nie jest naszym produktem,
ale naszym poczatkiem i zrodtem naszego zycia**.

Majac swiadomos¢ duzego zagrozenia i analizujac kolejne etapy posobo-
rowej odnowy liturgii, Ratzinger jako jeden z pierwszych podjat trud odwazne;j
krytyki. W swojej ksiazce Das Fest des Glaubens. Versuche zur Theologie des
Gottesdienstes (Einsiedeln 1981) pisal: ,Jezeli si¢ upraszcza i uprzystepnia
formuty liturgii, nalezy to robic¢ tak, by jednocze$nie ochroni¢ misterium dzia-
fania Boga w Kosciele, czyli tak, by nie naruszy¢ istoty liturgii i jej eklezjalne-
go charakteru — nietykalnych i dla kaptana, i dla wspdlnoty. Dlatego nalezy si¢
zdecydowanie przeciwstawi¢ temu, co dzieje si¢ obecnie: racjonalistycznemu
sptycaniu liturgii, dyskusjom rozrachunkowym, infantylizmowi pastoralnemu
degradujacemu liturgi¢ katolicka do rangi towarzyskiego spotkania, do pozio-
mu komiksu. Nawet wprowadzone juz reformy powinny by¢ zrewidowane
z tego punktu widzenia, zwlaszcza jesli chodzi o rytual™>.

W wielu miejscach i na rézne sposoby obecny Papiez wyjasnial istote
i przyblizal misterium liturgii: ,,Liturgia to nie schow, to nie spektakl wymaga-
jacy genialnych rezyserow i aktorow z talentem. Liturgia nie zyje «sympatycz-
nymi» niespodziankami ani wynalazkami, jest uroczystym powtdérzeniem. Nie
ma ona wyrazaé efemerycznej aktualnosci, ale Swigta tajemnice™e. , Liturgia

34 Tbidem, s. 132 n.

35 Cyt. za: Raport o stanie wiary, s. 104.

36 Ibidem, s. 108. Nieco dalej J. Ratzinger stwierdza: ,,Dla katolika liturgia to wspdlna ojczyzna,
samo zrodlo jego tozsamosci. Dlatego tez powinna byé «ponadczasowan, «nienaruszalnay, poniewaz
w obrzadku objawia si¢ Swieto$¢ Boga. Burzenie si¢ przeciw temu i nazywanie tego «przestarzatym
usztywnionym schematem» spowodowalo, ze liturgia stracita inspirujace tworczo mozliwosci, popada-
jac w niebezpieczenstwo samowoli, a przez to zostala strywializowana”.
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nigdy nie jest tylko spotkaniem grupy ludzi [...]. Uczestniczac w Jezusie Chry-
stusie, ktory staje przed Ojcem, zawsze stoimy rowniez we wszech§wiatowej
wspolnocie catego Kosciota, a takze w communio sanctorum. [...] jest to po-
niekad [...] wielka liturgia otwartego nieba, ktore pozwala si¢ nam przytaczyc
do anielskiego choru adoracji™’, ,,[...] oznacza wejScie w obejmujaca niebo
i ziemi¢ jawno$¢ oddawania czci Bogu, zapoczatkowana wraz z Krzyzem
1 Zmartwychwstaniem. [Jako taka] nie jest nigdy dziataniem okreslonej grupy,
okreslonego srodowiska lub okreslonego Kosciota lokalnego. Zblizanie sig
ludzkos$ci do Chrystusa wiaze si¢ ze zblizaniem si¢ Chrystusa do ludzi. Chry-
stus chce zjednoczy¢ ludzkos¢ i doprowadzi¢ do tego, ze bedzie istniat jeden
Kosciol, jedno zgromadzenie Boze wszystkich ludzi. Zatem wymiar horyzon-
talny i wertykalny, jedynos¢ Boga i jednos¢ ludzkosci, wspolnota wszystkich
oddajacych cze$¢ w Duchu i prawdzie sa ze soba Scisle zwiazane™®. Oznacza
to, ze ,.liturgia zawdzigcza swoja wielkos$¢ temu, czym jest, a nie temu, co my
czynimy. Nasze uczestnictwo jest na pewno konieczne, ale jako $rodek, aby
wlaczy¢ si¢ pokornie w ducha liturgii i aby stuzy¢ Temu, kto jest prawdziwym
podmiotem liturgii: Jezusowi Chrystusowi. [On] przychodzi w ciele i duszy,
w ciele i krwi, Bostwie i Czlowieczenstwie, aby nas zjednoczy¢ ze soba,
uczyni¢ z nas jedno «ciato»”’.

Papiez uwaza, ze dzi$ bardzo potrzebujemy nowej §wiadomosci liturgicz-
nej, abysSmy w niej nie szukali samorealizacji i abySmy znow nauczyli si¢
w niej widzie¢ Bozy dar i zarazem zywe dziedzictwo wiary minionych wie-
koéw. Musi zniknaé¢ osobliwe i samowolne konstruowanie liturgii, poniewaz ma
charakter ,,z gory ustalony”, a nie ,,dowolny” i trzeba obudzi¢ wewngtrzny
zmyst sacrum. Soborowego participatio actuosa nie mozna dalej interpreto-
wac bez uznania siebie za otrzymujacego, a nie konstruujacego®’. Tych zadan
nie da si¢ zrealizowac bez podjgcia procesu wychowawczego. Jednak edukacja
liturgiczna nie moze polega¢ na uczeniu si¢ i wykonywaniu zewngtrznych
czynnosci, ale na wprowadzaniu do zasadniczego actio, tzn. przemieniajacego
dzieta Boga. Obecny Papiez jest wyraznie zwolennikiem przywrdcenia plurali-
zmu liturgii*! i wskazuje na potrzebg rozwoju nowego ruchu liturgicznego,
ktory zaangazuje wiernych i pozwoli ludowi Bozego odkry¢ doglebny sens
liturgii®.

37 Ibidem, s. 380.

38 J. Ratzinger, Duch liturgii, przet. E. Pieciul, Poznan 2002, s. 46.

39 ]. Ratzinger, Teologia liturgii, Christianitas 9 (2001), s. 33 n.

40 Por. Bég i swiat. Wiara i zycie w dzisiejszych czasach, s. 382-384.

41 Poczatek pojscia we whasciwym kierunku Ratzinger widzi w indulcie (z 3 X 1984 t.), zezwalaja-
cym na sprawowanie liturgii przedsoborowej w jezyku tacinskim. Zaznacza jednak: ,,Byleby tylko zostat
zachowany charakter powszechny liturgii zreformowanej i byleby zostat jasno okreslony zakres i sposob
udzielania zezwolen na nadzwyczajne sprawowanie liturgii sprzed soboru”. Raport o stanie wiary, s. 107.

42 Por. Bég i swiat. Wiara i zycie w dzisiejszych czasach, s. 383.
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4. Boze Objawienie i teologia

Ratzingerowe rozumienie teologii wyrasta nade wszystko z interpretacji
Bozego Objawienia, odkrytej w refleksji §w. Bonawentury oraz zwiazanej
z nig interpretacji Tradycji. Stanowily one zasadniczy wynik analizy rozwinig-
tej w pracy habilitacyjnej (podwazonej przez Michaela Schmausa) 1 przyniosty
owoc w postaci zasadniczego wktadu mtodego woéwczas eksperta soborowego
w opracowanie (wraz z Karlem Rahnerem) Konstytucji dogmatycznej o Obja-
wieniu Bozym Dei verbum.

Zdaniem Ratzingera studium mysli sredniowiecznej, a takze soboru try-
denckiego nie pozwala utozsamia¢ Objawienia z calo$cia objawionych tresci.
Objawienie oznacza akt, poprzez ktory Bog si¢ objawia. Dlatego tez pojgcie
Objawienia implikuje podmiot otrzymujacy okreslone tresci; gdzie nikt nie
otrzymuje objawienia, tam nie dokonuje si¢ zadne objawienie, jako ze tam nic
nie zostato objawione. Objawienie jest czym$ zywym. ,,Nie jest meteorytem,
ktory spadt na ziemie i lezy gdzie§ jako masa skalna, z ktorej mozna pobraé
probki mineratow i zanie$¢ do laboratorium i przeanalizowac¢”. Ma na celu
zgromadzi¢ ludzi, zjednoczy¢ ich miedzy soba. Aby moglo si¢ urzeczywist-
nia¢, musi zosta¢ przyjete 1 zrozumiane, i jako takie implikuje Kosciot. Ozna-
cza to najpierw, ze ostatniego stowa o Objawieniu nie mozna przyzna¢ meto-
dzie historyczno-krytycznej, lecz zywemu organizmowi wiary wszystkich wie-
kow. Wida¢ tez, ze Objawienie nie jest zwyczajnie tozsame z Pismem; ono
poprzedza Pismo i w nim si¢ odbija. Tym samym nie moze istnie¢ czysta sola
scriptura. Z Pismem jest zwiazany podmiot pojmujacy — Koscidt i to wyjasnia
istotny sens Tradycji, ktora trzeba rozumie¢ jako zywy proces, poprzez ktory
Duch Swigty prowadzi nas do catej prawdy i uczy nas rozumieé to, czego
wczesniej nie byliSmy w stanie pojac*.

W takiej perspektywie staje si¢ zupelnie jasne, dlaczego Ratzinger po-
strzega teologi¢ (a nawet wszelka postuge w Kosciele) jako stuzbe prawdzie
i dlaczego stawia sobie za zadanie bycie ,,wspotpracownikiem prawdy”. Po
przyjeciu biskupiej postugi pisze wymownie: ,,Wydawalo mi sig, ze stowa te
[Cooperatores veritatis; z Trzeciego Listu §w. Jana, w. 8] dobrze ukazuja
ciagto$¢ pomigedzy moim poprzednim i nowym zadaniem: pomimo wszelkich
roznic, chodzi przeciez zawsze o t¢ sama rzecz — i§¢ za prawda, by¢ na jej
stuzbie”. W Instrukcji o powotaniu teologa w Kosciele Donum veritatis (nr 2)

43 A. Tornielli, Ratzinger straznik wiary, s. 49.

4 Por. ibidem, s. 32, 39, 49.

45 Ibidem, s. 64. Por. J. Ratzinger, Przedmowa, w: idem, Suzy¢ prawdzie. Mysli na kazdy dzien,
thum. A. Warkotsch, Wroctaw 1986, s. 5 n. W ksiazce-wywiadzie Bog i Swiat. Wiara i Zycie w dzisiej-
szych czasach daje do zrozumienia, ze urzad Prefekta Kongregacji Nauki Wiary przyjat, dostrzegajac
w nim szczegolna formg stuzby Kosciotowi poprzez promocj¢ prawdy objawione;.
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Prefekt Kongregacji Nauki Wiary stwierdza, Ze teologia ,,musi doktadac
wszelkich staran, by «trwaé» w prawdzie (J 8,31), zdajac sobie réwnoczesnie
sprawe z nowych problemoéw, przed ktorymi staje ludzki umyst”.

Ratzinger jest §wiadom, ze realizacja tego trudnego zadania domaga si¢
wolnosci poszukiwan, a rownoczesnie stawia przed teologiem wymog odwaz-
nego i krytycznego myslenia. Szczegdlnym zadaniem teologa, dopowiada
w Instrukcji, jest ,,zdobywanie coraz giebszego zrozumienia Stowa Bozego
zawartego w natchnionym Pismie $w. 1 przekazanego przez zywa Tradycje
Kosciota” (nr 6). Teolog ma tego dokonywaé we wspodlpracy z Magisterium
Kosciota*. Musi pamigtac, ze ,,wolno$¢ poszukiwan jest wpisana w poznanie
rozumowe, ktérego przedmiot pochodzi z Objawienia, przekazanego i interpre-
towanego w Kosciele pod zwierzchnictwem Urzgdu Nauczycielskiego i przy-
jetego przez wiarg. Pominigcie tych [...] zatlozen oznaczatoby zaprzestanie
uprawiania teologii” (nr 12).

W Magisterium Kos$ciota nie mozna widzie¢ jedynie narzedzia nadzoru,
lecz organ wspierajacy teologa w odpowiedzialnej realizacji powierzonej mu
misji. Wolno$¢ nauczajacego nie jest jedynym ani najwyzszym dobrem, ktore
nalezy chroni¢. ,,Pierwszorzednym dobrem, za ktore Kosciot ponosi odpowie-
dzialnos¢, jest wiara maluczkich. Poszanowanie tego musi by¢ wewngtrzna
miara kazdego teologicznego nauczania. Musi sobie to uswiadomic ten, kto nie
uprawia jedynie prywatnych badan, lecz naucza w imieniu Kosciota. Podjecie
tego zadania i przemawianie w imieniu wspolnego podmiotu Kosciota [...],
zawiera w sobie zobowiazanie, poprzez ktore pojedyncza osoba narzuca same-
mu sobie granice™.

Najpowazniejsze zagrozenie teologii Ratzinger upatruje w pokusie zre-
dukowania nowiny chrzescijanskiej do moralnosci, czyli do pelagianskiego
sprowadzenia Chrystusa do wzoru moralnego, w kryzysie teologii wyzwolenia
oraz w relatywizmie®®, przede wszystkim w wielo$ci samowolnych interpreta-
cji soborowych dokumentow oraz w tzw. antyduchu Soboru (Konzil-Ungeist),
tzn. w przekonaniu, ktére ujawnito si¢ juz w czasie trwania Soboru, ze wszyst-
ko, co nowe jest o wiele lepsze od tego, co byto lub jest. Zdaniem Ratzingera

46 Magisterium Kosciola strzeze wiary ludzi prostych; tych, ktorzy nie pisza ksiazek, nie wyste-
puja w telewizji i nie pisza artykutow z pierwszych stron gazet: to jest jego demokratyczne zadanie. Ono
musi udzieli¢ glosu tym, ktorzy go nie maja”. Cyt. za: A. Tornielli, Ratzinger straznik wiary, s. 75.

47 J. Ratzinger, Prawda w teologii, tham. M. Mijalska, Krakéw 2001, s. 78. Ratzinger pisze:
»[...] co wlasciwie osiaga egzegeza, emancypujac si¢ od Kosciota? W jakiej trwa wolnosci? Staje sig
antykwariatem. Bada to, co bylo i stawia rozmaite hipotezy o pochodzeniu poszczegdlnych tekstow
i 0 ich stosunku do rzeczywistosci historycznej. [...] owocne, nowe poczatki teologii nigdy nie wyrastaty
z uwolnienia si¢ od Kosciola, lecz zawsze z nowego zwrotu ku niemu”. Ibidem, s. 73 1 75.

48 Por. ]. Ratzinger, Wiara — prawda — tolerancja. Chrzescijanistwo a religie Swiata, thim.
R. Zajaczkowski, Kielce 2004, s. 93-97.
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nalezy zdecydowanie przeciwstawi¢ si¢ schematycznemu dzieleniu historii
Kosciota na ,,przed” i ,,p0” Soborze, pokazywac prawdziwe oblicze Soboru
i stale podejmowac trud soborowej reformy, swiadomie odcinajac si¢ od jej
redukowania do prostego ,,uwspotczesnienia” lub przeciwnie — do zwarcia
szykow ze strachu przed $wiatem ,,w ciasnym getcie ortodoksji, ktora nie
podejrzewa nawet swej bezowocnosci”™®. Postuluje potrzebe restauracji, przez
ktora rozumie nadanie Kosciotowi nowego ksztaltu, odzyskanie zagubionych
warto$ci wewnatrz nowej catosci, ,,poszukiwanie sposobow odzyskiwania
rownowagi po okresie przesadnego otwarcia si¢ na §wiat, zbyt pozytywnego
interpretowania agnostycznego i ateistycznego $wiata™’. Realizacji postulatu
moze shuzy¢ rozwdj prawdziwego pluralizmu teologicznego, ktorego kolem
zamachowym nie jest ,kreatywnos$¢” (inwencja) teologa, lecz jego wierna
stuzba prawdzie’®!.

Ten krotki przeglad podstawowych tez teologicznej mys$li Ratzingera
ujawnia, jak bardzo zasluguje on na miano ,,wspotpracownika prawdy”, ,,wiel-
kiego augustynika”, ,,straznika wiary”. Pokazuje tez, jak bardzo jest teologiem,
ktory zyje Kosciolem. Jego postawg dobrze zdaja si¢ ujmowac¢ stowa Romano
Guardiniego, ktérego tak bardzo cenit: ,,Kto zyje z Kosciotem, na poczatku
odczuje niecierpliwe oburzenie, ze Ko$cidl ustawia go w opozycji do rzeczy,
ktorych chca inni. Ale gdy si¢ mu kiedys$ otworza oczy, bedzie mogt dostrzec,
jak bardzo Kosciot wciaz uwalnia cztowieka, ktéry z nim zyje, od czaru presji
wywieranej przez epokg 1 nastawia go na trwale kryteria. Co osobliwe, nikt nie
jest bardziej sceptyczny i bardziej niezalezny wewngtrznie wobec tego, «co
wszyscy mOwian, niz cztowiek, ktory rzeczywiscie zyje Kosciotem”*2.

HAUPTGRUNDSATZ UND LEITENDE IDEEN DER THEOLOGIE
JOSEPH RATZINGERS
(ZUSAMMENFASSUNG)

Der Artikel stellt eine Durchschau und eine Analyse der fundamentalen Ideen der Theologie
von Kardinal Joseph Ratzinger dar. Vor allem werden vier Bereiche untersucht: die Auslegung des
Wesens des Christentums, die Interpretation der Sendung und des Geheimnisses der Kirche, das
Konzept des Wesens der Liturgie und ihrer Reform und das Verstidndnis der goéttlichen Offenba-

4 Ibidem, s. 551s. 123.

50 Raport o stanie wiary, s. 31 n.

S Por. J. Ratzinger, Prawda w teologii, s. 111-114.

52 Cyt. za: Bég i swiat. Wiara i zycie w dzisiejszych czasach, s. 331.
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rung und der Theologie. Der Artikel zeigt auch, wie Benedikt XVI. diese Gedanken und Konzepte
entfaltet und in seinen AuBerungen als Papst vertieft, indem er auf den Grundsatz zuriickgreift, den
er sich bei der Lektiire des heiligen Augustinus aneignete. Es geht um den Grundsatz des ,,Primats
des Empfangenen®, der auf die wichtigere Dimension als die reine Tatigkeit hinweist. Nach diesem
Grundsatz findet der Mensch am besten zu sich selbst durch das, was er empfingt. Aus diesem
Grundsatz heraus formuliert er weitere fundamentale Thesen. Dem christlichen Sein liegt der
Glaubensakt zugrunde, der in der Annahme der personifizierten Caritas Gottes in Jesus Christus
und im Heiligen Geist besteht. Die Kirche verwirklicht sich selbst und ihre Sendung in der
Dynamik des Empfangens der gottlichen Gaben und des Teilens mit anderen. Die aktive Teilnahme
an der Liturgie darf man nicht mit der menschlichen Kreativitit verwechseln. Genauso darf die
Offenbarung Gottes nicht auf die vermittelten Inhalte eingeschrénkt werden. Die Theologie soll ein
treuer Dienst an der Wahrheit sein.
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Aujourd’hui I’expression ,,Joi naturelle” n’a plus cours dans les sciences
humaines ni en philosophie. Son histoire est pourtant prestigieuse depuis I’an-
tiquité et la scolastique occidentale, qui a repris les héritages grec et latin, en a
été I’apogée. Depuis Grotius au XVIle jusqu’a Hume au XVIlle en passant par
Hobbes, Locke et Rousseau, on assiste au démantelement sémantique et philo-
sophique de la loi naturelle. Au XIXe la philosophie de 1I’évolution de type
néodarwinien lui a donné le coup de grace et au XXe un auteur comme Michel
Foucault pouvait en tirer les conclusions en disant que ,,notre tiche est de
nous affranchir définitivement de I’humanisme”'. Leo Strauss remarquait en
1950, que les catholiques étaient les rares utilisateurs de 1’expression. Aujo-
urd’hui seul le Magistere catholique en fait couramment mention or la loi
naturelle n’implique nullement la Révélation et Cicéron, un de ses meilleurs
théoriciens, est antérieur au christianisme. Par ailleurs les droits de 1’homme
solennellement proclamés en 1948 reposent implicitement sur cette loi non
écrite qu’on appelle précisément la loi naturelle. En écartant la loi naturelle on
ruine le fondement des droits de I’homme et les progres prodigieux des scien-
ces biologiques depuis un demi siecle rendent plus nécessaire que jamais la
prise de conscience de cette loi non écrite. La nier, c’est nier la nature humaine
dans sa dimension rationnelle en ne laissant plus que la dimension corporelle
et animale livrée au hasard de la technique qui n’est qu’un instrument bienfa-
isant ou nuisible selon I'usage que 1’on en fait. Il convient donc de faire les
distinctions nécessaires et de ne pas confondre science et scientisme a propos

' M. Foucault, Entretien sur ,, Les mots et les choses”, Quinzaine littéraire 5 (1966), p. 14-15.
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de I’évolution. Un article du cardinal Schonborn dans le ,,New York Times”
vient de préciser la position de I’Eglise catholique en accord avec le futur
Benoit XVI qui avait déja écrit a ce propos. La loi naturelle est un bien qui est
commun 2 I’humanité et I'Eglise en défendant la raison contre 1’irrationalisme
est au service de la vérité, celle qui rend libre.

Joseph Ratzinger et le droit naturel

Dans un débat organisé a Munich le 19 janvier 2004 par I’ Académie
catholique de Baviere entre le cardinal Ratzinger et Jiirgen Habermas, le futur
Benoit XVI s’exprimait en ces termes: ,,Le droit naturel est resté, spécialement
dans I’Eglise catholique, la structure d’argumentation par laquelle elle en appelle
a la raison commune dans ses dialogues avec la société séculiere et avec
d’autres communautés religieuses, par laquelle aussi elle cherche les fonde-
ments d’une entente a propos des principes éthiques du droit, dans une société
séculiere et pluraliste. Mais cet instrument s’est malheureusement émoussé.
[...] L’idée du droit naturel présupposait un concept de la nature ol nature et
raison s’interpénetrent, ol la nature elle-méme est rationnelle. Cette vision de
la nature s’est effondrée lorsque la théorie de 1’évolution a triomphé. La nature
en tant que telle ne serait pas rationnelle, méme s’il y a en elle des comporte-
ments rationnels. Comme élément ultime du droit naturel [...] sont restés en
place les droits de I’homme. Ils sont incompréhensibles sans le présupposé que
I’homme en tant qu’homme, de par sa simple appartenance a I’espece «hom-
me», est sujet de droits, que son &tre lui-méme porte en soi des valeurs et des
normes qu’il s’agit de découvrir et non d’inventer”?. Il ajouta qu’on pourrait
compléter cette doctrine des droits de ’homme par une doctrine des devoirs de
I’homme et des limites de I’homme. A cette philosophie de 1’évolution dont
Jacques Monod dans Le hasard et la nécessité (1973) a donné une forme
radicale s’est ajoutée une sorte de révolution dans les rapports de ’homme
avec son corps que décrit J. Ratzinger en notant que ,Le corps est quelque
chose que I’on a et dont on se sert. L’homme n’attend plus de sa corporéité un
message concernant ce qu’il est et ce qu’il doit faire, mais il décide, sur la base
d’une réflexion plus rationnelle et d’une indépendance plus entiere ce qu’il
veut en faire™.

Dans ces conditions il est mal vu ,,de considérer la «nature» comme une
instance morale. Une réaction, empreinte d’une angoisse irrationnelle face a la
technique continue a coexister avec 1’incapacité de reconnaitre dans le monde
corporel un message spirituel. Aujourd’hui comme hier, la nature apparait

2 ]. Ratzinger, Les fondements pré-politiques de [’état démocratique, Esprit 7 (2004), p. 24-25.
3 J. Ratzinger, Eglise et théologie, Paris 1992, p. 68.
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comme uns construction en soi irrationnelle qui comporte du reste des structu-
res mathématiques que I’on peut techniquement évaluer. Que la nature ait une
raison mathématique c’est devenu, pour ainsi dire, de 1’ordre d’une évidence;
que s’exprime aussi en elle une raison morale, cela, on I’écartera comme des
sornettes métaphysiques. Le déclin de la métaphysique va de pair avec le
déclin de la doctrine de la création. A leur place se substitue une philosophie
de I’évolution (que je voudrais distinguer de 1’hypothese évolutionniste des
sciences naturelles) qui veut tirer de la nature des regles fixant la maniere dont
I’orientation du développement ultérieur peut rendre possible I’amélioration de
la vie™.

Il en résulte un rapport de domination de ’homme avec la nature qui
,repose sur la présomption qu’un calcul rationnel peut étre aussi intelligent
que I’ «évolution», et par la mener le monde plus haut que le chemin de
I’évolution ne I’a fait jusque la sans I’homme™. On veut prendre le relais de
I’évolution irrationnelle grace a la technique, mais faute de finalité humaine,
c’est-a-dire en refusant I’idée qu’il existe une nature humaine, une loi naturelle
on s’oriente vers I’inconnu. C’est la technique qui va diriger or elle peut étre
au service de la mort comme le XXe siecle I’a montré avec une terrible
éloquence. Au moment méme ou I’on refuse 1’expression intelligent design qui
pourrait désigner Dieu et s’opposer au hasard, on y a recours en I’appliquant
a I’homme. Par exemple, Christian de Duve professeur émérite de I’université
catholique de Louvain, prix Nobel de médecine, explique que ,la vie et son
évolution vers la complexité sont inscrites dans les propriétés de la matiere et
n’exigent pas I’intervention de quelque chose d’autre pour se manifester”.
Cette interview est placée apres un «appel a la vigilance contre le néo-création-
nisme et les intrusions spiritualistes en sciences», signé par plus de 100 scien-
tifiques. Le débat sur la loi naturelle ne porte pas sur I’évolution comme
hypothese possible dans les sciences naturelles, mais concerne directement la
philosophie évolutionniste du néo-darwinisme qui est incompatible avec la
conception classique de la loi naturelle qu’elle contribue a ruiner.

Joseph Ratzinger et la philosophie néo-darwinienne

En 2002 dans un ouvrage intitulé Foi. Vérité. Tolérance’ le cardinal
Ratzinger avait, de son c6té, abordé la question de I’évolution: ,,La théorie de
I’évolution n’a cessé de se cristalliser comme la voie propre a faire disparaitre

4 Ibidem, p. 72.

3 Ibidem.

© Ch. de Duve, La vie est inscrite dans le cosmos, Nouvel observateur 12 (2005)/1 (2006), p. 7.
7 1. Ratzinger, Foi. Vérité. Tolérance, Paris 2005 (original allemand 2002), pp. 189—190.
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enfin la métaphysique, a rendre superflue «I’hypothese Dieu» (Laplace) et
a formuler une explication du monde strictement «scientifique». Une théorie
de I’évolution expliquant tout le réel en embrassant le tout, est devenue une
forme de «philosophie premiere», qui, pour ainsi dire, représente le fondement
positif pour la compréhension rationaliste du monde. Chaque tentative pour
mettre en jeu des causes autres que celles qui prévalent dans telle théorie
«positive», chaque essai de métaphysique apparaitra dés lors comme un refus
de la science de prétendre a ’'universalité. En cela I'idée chrétienne de Dieu
doit étre tenue pour non scientifique. Aucune theologia physica ne lui corre-
spond plus : la seule theologia naturalis est, de ce point de vue, la doctrine de
I’évolution, qui justement ne connait plus de Dieu, ni comme créateur dans le
sens du christianisme (du judaisme et de I’islam), ni comme dme du monde ou
force d’impulsion intérieure”.

Plus loin il ajoutait: ,,I1 s’agit de savoir si la doctrine de 1’évolution peut
se présenter comme une théorie universelle de tout le réel, au-dela de laquelle
d’autres questions sur I’origine et 1’€tre des choses ne sont plus recevables, ni
méme nécessaires, ou bien si de telles interrogations finales ne dépassent pas
le domaine de ce qui est objet de recherches purement scientifiques™®. Citant
Popper qui considere le réel comme issu «du hasard et de la probabilité» c’est-
a-dire de I’irrationnel, Joseph Ratzinger demandait si vraiment la raison est un
produit accidentel de I’irrationnel. Si 1’évolution devient une philosophia uni-
versalis il lui faut un ethos une morale et celui que le néo-darwinisme offre est
celui de la sélection, de la lutte pour la vie de la victoire du plus fort et du
succes de I’adaptation. Bref la guerre de tous contre tous. Darwin et Marx font
ici cause commune, il suffit de citer la lettre de Marx a Ferdinand Lassalle:
L ouvrage de Darwin est trés important, il me sert de base scientifique pour la
lutte historique des classes.Il faut évidemment se résigner a la rudesse anglaise
de I’exposé. Mais malgré tous ses défauts, il porte pour la premiere fois un
coup mortel a la «téléologie» dans les sciences naturelles et de plus en analyse
empiriquement le sens rationnel™.

Plus tard dans une lettre a Engels, il écrit: Il est curieux de voir comment
Darwin retrouve chez les bétes et les végétaux sa société anglaise avec la
division du travail, la concurrence, I’ouverture de nouveaux marchés, les «in-
ventions» et la lutte pour la vie de Malthus. C’est le bellum omnium contra
omnes de Hobbes et cela fait penser a la Phénoménologie de Hegel ou la
société bourgeoise figure sous le nom de «régne animal intellectuel» tandis que
chez Darwin c’est le régne animal qui fait figure de société civile”°.

8 Ibidem, p. 190.
 Marx a Lassalle, 16 janvier 1861, in: Marx-Engels Correspondance, Moscou 1971, p. 118.
19 Marx a Engels, 18 juin 1862, in: Marx-Engels Correspondance, p. 124.
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Le renvoi a Hobbes est parfaitement fondé. Hobbes a voulu réaliser dans
les sciences sociales ce que Galilée, qu’il rencontra, fit pour les sciences
physiques et Descartes avec les mathématiques. Cette approche «scientifique»
ajoutée a son nominalisme ne fait que recouvrir une conception désespérée de
la cit¢ de ’homme batie sur les ruines de la cité de Dieu. La philosophie
politique de Hobbes reconnait un summum malum, c’est-a-dire la mort a défaut
d’un summum bonum. Plus précisément la mort tient lieu de telos, de finalité,
et le droit naturel n’est plus que le désir de chacun d’échapper a la mort.
Il s’agit d’un droit et en ce sens on peut dire avec Leo Strauss qu’Hobbes est le
pere du libéralisme comme une doctrine politique qui privilégie les droits de
I’homme sur ses devoirs et confie a I’Etat le soin d’y veiller. Hobbes introduit
aussi une conception laicisée de 1’état de nature, notion réservée jusque la a la
théologie: ,,Hobbes” — écrit Leo Strauss — ,,remplaga 1’état de grace par 1’état
de société civile”!!. Et on peut ajouter, avec Marx, que cette société civile chez
Hobbes ressemble étrangement au régne animal. Parler de régne animal, c’est
aussi renoncer a la raison et nous retrouvons la critique du cardinal Ratzinger
qui fait remarquer que pour Rousseau, qui a inspiré la Révolution francgaise,
,tout ce qui procede de la raison et de la vérité se dresse contre la nature, la
pollue, la contredit. L’idée de nature échappe a I’empreinte d’un droit qui,
comme la loi de la nature, serait préalable a toute institution. Son idée est
antimétaphysique, subordonnée au réve d’une liberté parfaite que rien ne vient
réglementer. Elle resurgit chez Nietzsche pour lequel I'ivresse dionysiaque se
pose en antithese de la sagesse apollonienne et conjure ainsi les contradictions
originelles de I’histoire et de la religion: les ordonnances de la raison au coté
desquelles se tient Apollon, polluent la griserie libre et débridée de la nature”!?.

De Hobbes a Nietzsche en passant par Rousseau on assiste ainsi a la
destruction de 1’idée de loi naturelle que la philosophie évolutionniste néo-
Darwinienne prétend confirmer scientifiquement. Pour retrouver une intelli-
gence authentique de la loi naturelle, il faut donc aujourd’hui étre au clair avec
la question de 1’évolution, savoir distinguer les plans et ne pas confondre les
recherches 1égitimes de la science et les philosophies positivistes et matériali-
stes qui prétendent exclure dogmatiquement la métaphysique et la religion.
Mais aussitdt une question se pose: faut-il avoir une métaphysique et une
religion pour admettre la loi naturelle?

Le cardinal Ratzinger observe que toutes les cultures sont a la fois
différentes entre elles et en méme temps ouvertes les une aux autres. Les
positivistes attribueront cela au hasard, lui y discerne une cause métaphysique:

' Nous reprenons dans ce passage notre propre texte in: La loi naturelle, le politique et la
religion, Paris 2004, p. 23.
12 J. Ratzinger, Foi. Vérité. Tolérance, p. 256.
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,L.a rencontre des cultures est possible parce que ’homme malgré toutes les
disparités de son histoire et de la genese de sa communauté, est toujours un
seul et méme étre. Cet unique étre <homme» est touché par la vérité elle-
méme”. Il y aurait donc la possibilité d’une culture universelle rassemblant les
cultures particulieres autour d’une conception commune de la nature humaine.
Cependant I’histoire et 1’actualité nous montrent la division: ,,I’universalité
potentielle des cultures se trouve toujours de nouveau devant les obstacles qui
paraissent insurmontables quand elle doit passer au stade d’une universalité
effective. Le dynamisme de ce qu’on a en commun est contrebalancé par ce
qui sépare... une aliénation qui entrave la connaissance et qui, du moins
partiellement, tient les hommes a 1’écart de la vérité et séparés les uns des
autres”".

Pour la religion certains y verront une idoltrie d’autres au contraire
porteront un jugement exclusivement positif sans regard critique. Si les
différentes cultures et religions se mettent ,,inter- culturellement a la recherche
de la trace de la vérité unique qui nous est commune, alors on verra des choses
inattendues: les points communs du christianisme avec les cultures anciennes
de I’humanité sont plus nombreux que les points communs avec le monde
relativiste et rationnel qui s’est séparé des découvertes fondamentales qui por-
taient I’humanité, et qui met I’homme dans un espace vide de sens qui menace
de devenir mortel si on ne lui donne pas a temps une réponse. En effet,
a travers toutes les cultures se trouve d’une référence de ’homme a Dieu et
a D’éternité; on y connait le péché, la pénitence et le pardon; la communion
avec Dieu et la vie éternelle; et finalement les structures morales fondamenta-
les telles qu’elles ont été exprimées dans le Décalogue. Ceci est une confirma-
tion, non du relativisme, mais de I'unité de «I’étre- I’homme» et du fait que
nous ayons tous été touchés par une vérité qui est plus grande que nous™'*.

Une culture technicienne s’inspirant d’une philosophie évolutionniste
excluant la métaphysique et niant le transcendant est le grand danger de notre
temps parce qu’elle ne reconnait pas de nature humaine ni de loi naturelle,
livrant les sociétés soit a I’anarchie individualiste du libéralisme extréme soit
a la dictature engendrée par I’anarchie elle-méme.

Tout récemment, les néo-darwinistes ont prétendu que le futur Benoit
XVTI avait accepté la philosophie évolutionniste dans un document de la Com-
mission théologique de 2004 qu’il présidait. En réalité on reconnaissait un
ancétre commun a I’humanité et non pas 1’évolution dans sa version néo-
darwinienne, au contraire la Commission théologique réaffirmait 1’enseigne-
ment constant de I’Eglise catholique a propos de la réalité d’un dessein (de-

13 J. Ratzinger, Valeurs pour un temps de crise, Paris 2005, p. 98 (original allemand 2005).
14 Ibidem, p. 114.
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sign) dans la nature. La méme commission a méme dénoncé 1’abus consistant
a interpréter une déclaration de Jean Paul II en 1996 devant I’ Académie Ponti-
ficale des Sciences dans les termes suivants: ,,ce document ne peut étre lu comme
une pure approbation de toutes les théories de 1’évolution, y comprises celles
d’inspiration néo-darwinienne qui dénient explicitement a la Providence divine
une authentique causalité dans le développement de la vie dans I’'univers”?.
Benoit XVI dans son homélie d’installation du nouveau pontificat
a déclaré clairement: ,,Nous ne sommes pas un produit accidentel et dénué de
sens de I’évolution. Chacun de nous est issu de la pensée de Dieu. Chacun de
nous est voulu, chacun de nous est aimé, chacun de nous est nécessaire”'®.

Larticle du cardinal Schonborn et Jean Paul 11

Un article du cardinal Schonborn dans le ,,New York Times” du 7 juillet
2005 apporte de précieuses distinctions et la controverse qui a suivi mérite
d’étre rappelée d’autant plus que I’auteur a indiqué que, sans étre formelle-
ment habilité par le Vatican, il en avait parlé avec le cardinal Ratzinger un peu
avant I’élection de ce dernier au pontificat. Le futur Benoit XVI avait appro-
uvé sa démarche et manifesté son mécontentement (angry) depuis des années
a propos de I’interprétation que des auteurs et des théologiens, et parmi eux
nombre de catholiques, donnaient de la position de I’Eglise qui, selon eux,
aurait accepté I'idée de 1’évolution comprise comme un processus lié au ha-
sard (random process).

En effet, pour appuyer leur théorie les défenseurs du dogme néo-darwi-
nien (neo-Darwinian dogma) invoquent une déclaration de Jean Paul II devant
I’académie pontificale le 22 octobre 1996 selon laquelle I’évolution serait plus
qu’ une hypothese. 1l faut revenir sur ce texte. Jean Paul rappelait que dans
I’encyclique Humani generis (1950) Pie XII ,,avait déja affirmé qu’il n’y avait
pas opposition entre 1’évolution et la doctrine de foi sur ’homme et sur sa
vocation a condition de ne pas perdre de vue quelques points fermes”!”. Apres
avoir évoqué Galilée, le pape continuait en ces termes: ,,Compte tenu de 1’état
des recherches scientifiques a I’époque et aussi des exigences propres de la
théologie, I’Encyclique Humani generis considérait la doctrine de «I’évolu-
tionnisme» comme une hypothese sérieuse, digne d’une investigation et d’une

15 Jean Paul II, Discours a I'assemblée pléniére de I'Académie Pontificale des Sciences,
le 22 octobre 1996, L’ Osservatore Romano, 29 octobre 1996.

16 Messe inaugurale du pontificat du pape Benoit XVI, w : http://www.vatican.va/holy_father/
benedict_xvi/homilies/2005/index_fr.htm (25 V 2007).

17 Jean Paul 11, Discours a I’assemblée pléniére de I’Académie Pontificale des Sciences, le 22
octobre 1996. Parmi les points fermes, notons la création immédiate des ames par Dieu, le monogénisme
et la transmission du péché originel par génération. Qui se trouve ainsi en chacun comme sien.
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réflexion approfondies a I’égal de I’hypothese opposée. [...] Aujourd’hui, pres
d’un demi siecle apres la parution de 1’encyclique, de nouvelles connaissances
conduisent a reconnaitre dans la théorie de 1’évolution plus qu’une hypothese.
Il est en effet remarquable que cette théorie se soit progressivement imposée
a Desprit des chercheurs, a la suite d’une série de découvertes faites dans
plusieurs disciplines du savoir. La convergence nullement recherchée et provo-
quée, des résultats de travaux menés indépendamment les uns des autres,
constitue par elle-méme un argument significatif en faveur de cette théorie”'®.

Le pape rappelle ensuite la portée d’une théorie scientifique et précise
aussitdt qu’il convient de parler des théories de 1’évolution et il poursuit:
,Cette pluralité tient d’une part, a la diversité des explications qui ont été
proposées du mécanisme de I’évolution et, d’autre part aux diverses philoso-
phies auxquelles on se réfere. Il existe ainsi des lectures matérialistes et réduc-
tionnistes et des lectures spiritualistes. Le jugement ici est de la compétence
propre de la philosophie et, au-dela de la théologie. Le Magistere de I’Eglise
est directement intéressé par la question de 1’évolution, car celle-ci touche la
conception de I’homme dont la Révélation nous apprend qu’il a été créé
a I’image et a la ressemblance de Dieu” (Gen 1, 28-29).

Citant Gaudium et Spes et St Thomas pour montrer la haute vocation
spirituelle de I’homme, Jean Paul II avertit que les théories ,,qui considerent
I’esprit comme émergeant des forces de la matiere vivante ou comme un
simple épiphénomene de cette matiere sont incompatibles avec la vérité de
I’homme. Elles sont d’ailleurs incapables de fonder la dignité de la personne.
Avec I’homme nous nous trouvons donc devant une différence d’ordre ontolo-
gique, devant un saut ontologique, pourrait-on dire. Mais poser une telle di-
scontinuité ontologique n’est-ce pas aller a ’encontre de cette continuité phy-
sique qui semble étre le fil conducteur des recherches sur 1’évolution, et ceci
des le plan de la physique et de la chimie? La considération de la méthode
utilisée dans les diverses ordres du savoir permet de mettre en accord deux
points de vue qui semblent inconciliables. Les sciences de 1’observation décri-
vent et mesurent avec toujours plus de précision les multiples manifestations
de la vie et les inscrivent sur la ligne du temps. Le moment du passage au
spirituel n’est pas 1’objet d’une observation de ce type, qui peut néanmoins
déceler, au niveau expérimental, une série de signes tres précieux de la spécifi-
cité de I’étre humain”.

La spécificité de 1’étre humain c’est la métaphysique, la conscience, la
morale, la liberté, I’esthétique et la religion. Autrement dit c’est la philosophie,
tandis que la théologie dégage le sens ultime selon les desseins du Créateur.

18 Tbhidem.
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On voit qu’en acceptant le phénomene de 1’évolution, Jean Paul IT dénongait la
philosophie néodarwiniste, positiviste et méme formellement matérialiste. Ce
n’était d’ailleurs pas la premiere fois que Jean Paul abordait le sujet. Lors
d’une audience générale de 1985, citée par le cardinal Schonborn dans son
article, il s’était exprimé en ces termes dans ces termes: ,,Toutes les observa-
tions concernant le développement de la vie conduisent & la méme conclusion.
L’évolution des étres vivants, dont la science cherche a déterminer les étapes et
discerner le mécanisme, offre une finalité interne qui provoque I’admiration.
Cette finalité qui oriente les étres dans une direction dont ils ne sont pas
responsables ou les maitres (in charge) oblige a supposer un Esprit (Mind) qui
est son inventeur, son créateur”'”.

Il ajoutait: ,,A toutes ces indications de 1’existence de Dieu le créateur
certains opposent le pouvoir de la chance ou de quelques mécanismes propres
a la matiere. Parler de chance pour un univers qui présente une organisation si
complexe de ses éléments et une telle merveilleuse finalité dans sa vie revien-
drait a renoncer a la recherche d’une explication du monde tel qu’il nous
apparait. En fait ce serait abdiquer I’intelligence humaine, et refuser de penser
et de chercher une solution aux problémes”. Un an plus tard, dans une autre
audience générale, Jean Paul II avait affirmé: ,,I1 est clair que la vérité de la foi
a propos de la création est radicalement opposée a des philosophies matériali-
stes voyant le cosmos comme le résultat d’une évolution de la matiere réduite
purement a la chance et a la nécessité”?’. Aucune équivoque par conséquent
sur I’approche spiritualiste du pape, mais la distinction entre 1’observation
empirique et la réflexion philosophique d’un méme phénomene n’étant pas
familiere a bien des lecteurs, le cardinal Schénborn voulut exposer dans son
article du ,,New York Times” la position de I’Eglise catholique: ,,Tout en
laissant a la science bien des détails sur I’histoire de la vie sur terre, I’Eglise
proclame que par la lumiére de la raison I’intelligence humaine peut facile-
ment et clairement discerner le but et le dessein (design) du monde naturel,
y compris le monde du vivant. L’évolution dans le sens qu’il y aurait un
ancétre commun pourrait étre vraie, mais évolution selon le néo-darwinisme,
comme un processus aveugle et improvisé (unguided, unplanned) de variations
accidentelles et de sélection naturelle, ne peut €tre vraie. Tout systeme de
pensée qui dénie ou cherche une explication en refusant de voir 1I’évidence
d’un dessein(design) en biologie est une idéologie et non pas une science”.

En conclusion il rappelle que 1’Eglise a toujours voulu défendre la raison
et le concile Vatican I (1870) a solennellement affirmé que la raison, a elle
seule, pouvait connaitre avec certitude et sans la Révélation I’existence d’une

19 Card. Ch. Schénborn, Finding Design in Nature, New York Times 2005, 7 VII.
20 Tbidem.
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premiere cause, le Dieu des philosophes. Aujourd’hui I’Eglise continue a défen-
dre la raison en proclamant contre le neo-darwinisme et les autres hypotheses
inventées pour éviter de reconnaitre 1’évidence d’un but et d’un dessein (design)
dans les sciences modernes. S’en tenir a «la chance et la nécessité» serait, selon
les termes de Jean Paul I, une abdication de I’intelligence humaine.

Un dialogue nécessaire

Ces mises au point intéressent directement les questions posées a propos
de la loi naturelle qui est proprement une ceuvre de raison. La difficulté c’est
I’histoire que porte avec elle la «loi naturelle» si bien qu’il faut parfois trouver
une autre terminologie pour dire la méme chose. Dans son débat avec Jiirgen
Habermas, le cardinal Ratzinger proposait on 1’a vu, que ['ultime élément qui
restait du droit naturel, c’est-a-dire les droits de I’homme, soit complété par
une ,.doctrine des devoirs de I’homme et des limites de I’homme” ce qui
permettrait de repenser la question de la rationalité de la nature qui n’est pas le
fruit du hasard et de la nécessité. Avec la raison les chrétiens ,,auront affaire
a la création et au Créateur” au Logos par qui et pour qui tout a été fait. Le
cardinal Ratzinger pensait que ,,dans le monde Indien, cela correspondrait a la
notion de Dharma (Norme universelle), a la causalité interne de 1’étre; dans la
tradition chinoise, c’est I’idée des ordres célestes™?!.

Constatant que 1I’Europe est comme fatiguée de la rationalité Joseph
Ratzinger ne voyait pas non plus que la rationalité séculiere formée en Occi-
dent puisse s’imposer a toutes les traditions culturelles et on devait reconnaitre
»~qu’elle n’est pas compréhensible pour toute I’humanité” si bien qu’un éthos
mondial ,reste une abstraction”. Il proposait alors un dialogue entre la raison
et la religion. Les pathologies religieuses et celles de la raison sont aussi
dangereuses les unes que les autres et tandis que la religion devrait accepter la
raison, lumiere participée a la lumiere divine, ,,comme organe permanent de
purification et de régulation”, I’exercice de la rationalité ,,doit étre rappelé
a ses limites et apprendre une capacité d’écoute par rapport aux grandes tradi-
tions religieuses de I’humanité” pour éviter de devenir ,,destructrice”.

Dialogue donc de la raison avec la religion qui ont un besoin mutuel de
controle. Concretement, dans ,,le contexte interculturel de notre temps.Il ne
fait pas de doute que les deux principaux partenaires de cette forme de corréla-
tion sont la foi chrétienne et la rationalité occidentale sécularisée”. A condition
de ne pas s’enfermer dans un eurocentrisme et de s’ouvrir aux autres cultures
dans un monde ou la citoyenneté mondiale (Jean Paul II) s’impose, Joseph

21 J. Ratzinger, Valeurs pour un temps de crise, p. 25.
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Ratzinger envisageait ,,un processus universel de purification ou en fin de
compte les valeurs et les normes, connues ou intuitionnées d’une maniere ou
d’une autre par tous les hommes, gagneront une nouvelle force de rayonne-
ment”?,

La défense de la raison contre une philosophie irrationnelle du hasard
ruineuse pour la loi naturelle s’accompagne ici d’un respect pour les traditions
culturelles et religieuses de I’humanité face a un relativisme dogmatique. Au-
guste Comte affirmait qu’il fallait nécessairement ,,substituer partout le relatif
a I’absolu”*, mais le Fondateur de la religion de I’humanité enseigna finale-
ment dans son Catéchisme positiviste un nouveau dogme dont il révéla les
termes en tant que prétre auto désigné du Grand Etre. Ni la raison, ni la
religion n’étaient plus au rendez-vous.

PRAWO NATURALNE W OBLICZU EWOLUCII:
DIAGNOZA KARD. JOSEPHA RATZINGERA
(STRESZCZENIE)

Pojgcie prawa naturalnego, mimo diugiej tradycji siggajacej czasow antycznych, a zwlaszcza
scholastyki, nie nalezy obecnie do kategorii zbyt czgsto uzywanych tak w naukach humanistycz-
nych, jak i w filozofii. Od czasé6w nowozytnych poprzez XIX-wieczny rozwoj nauk przyrodni-
czych az po mysl wspotczesna obserwujemy statg tendencje do semantycznego i filozoficznego
podwazenia zasadno$ci tego pojecia. Tylko Kosciot katolicki w swym nauczaniu podtrzymuje
waznos$¢ prawa nturalnego jako wartosci wspolnej dla catej ludzkosci. Glos w tej sprawie zabierat
kard. J. Ratzinger jeszcze przed rozpoczgciem pontyfikatu jako papiez Benedykt XVI. Zwracal on
uwage na niezast¢gpowalne miejsce, jakie prawo naturalne zajmuje w kontekscie etycznych aspek-
tow obrony praw czlowieka. Chodzi o uznanie istnienia naturalnego faktu ,,bycia czlowiekiem”
jako normy i podstawy uzasadniajacej warto$¢ prawa naturalnego oraz o katalog podstawowych
jego uprawnien. Ratzinger przeciwstawia si¢ tendencjom pozytywistycznym, skrajnie liberalnym
oraz naturalistycznym zwigzanym z neodarwinizmem, ktére daza do ostabienia lub nawet zniesie-
nia idei prawa naturalnego oraz zwiazanych z nim moralnych uprawnien cztowieka do zachowania
swej bytowej integralno$ci. Jest to problem szczegélnie zywy w kontekscie eksperymentéw
z pogranicza genetyki i techniki. Element krytyczny musi by¢ uzupetniniany przez nieustanny
dialog nauczania ko$cielnego z szeroko rozumianym poznaniem naukowym (od nauk szczegoto-
wych poprzez spoteczne i humanistyczne) oraz filozofia tak, by zmieniajace si¢ formy wiedzy
o cztowieku i srodowisku jego zycia nie pozbawity nas catoSciowej wizji antropologicznej. Czlo-
wiek nie moze by¢ postrzegany jako ,,material” na drodze niewatpliwych sukceséw w rozwoju
nauki i techniki. Broniona przez Ko$ciot idea prawa naturalnego oznacza obrong racjonalnosci,
ktora moze si¢ sta¢ platforma do podjgcia dyskusji etycznej nad ograniczeniami tego rozwoju
w imig¢ zachowania ludzkiej podmiotowosci.

22 Ibidem, p. 28.
2 A. Comte, Discours sur [’esprit positif, Paris 2002, ch. 2, 33,
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Koniec XX stulecia w teologii katolickiej zaznaczyt sig licznymi dysku-
sjami, debatami i sporami, wsrdd ktoérych do najwazniejszych i najglosniej-
szych nalezaly te o charakterze eklezjologicznym'. Jedna z takich debat: wokot
relacji migdzy Kosciotem powszechnym (uniwersalnym) a Kosciotami lokal-
nymi (partykularnymi) — nabrata wyjatkowej rangi zardéwno z powodu wagi
podjetego problemu, jak i dlatego, ze dyskusje te podjeli, co bylo zupelnie
wyjatkowe, hierarchowie Kurii Rzymskiej, bedacy jednoczesnie wybitymi teo-
logami: bp Walter Kasper z Rottenburg-Stuttgartu, ktory podczas trwania de-
baty zostal przewodniczacym Papieskiej Rady Popierania Jedno$ci Chrzesci-
jan (1999) i kardynatem (2001) oraz kard. Joseph Ratzinger, prefekt Kongre-
gacji Nauki Wiary, przyszly papiez. Co wazne, szybko okazato sig, czego
dowodem przebieg synodow biskupéw w Rzymie na przetomie XX 1 XXI w.,
ze ,,debata kardynalow” ma duzo szerszy zasigg, angazujac po dwoch stronach
wielu innych biskupow. Kwestia relacji migdzy Kosciotem powszechnym
a Kosciotami lokalnymi podzielita Kuri¢ Rzymska i Magisterium KoSciota, jak
rowniez srodowisko teologow.

' Zob. m.in. J. Majewski, Spér o rozumienie Kosciota. Eklezjologiczne uwarunkowania i per-
spektywy wielkich debat teologicznych na przetomie XX i XXI wieku, Warszawa 2004; idem, Teologia
na rozdrozach, Krakow 2005.
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U poczatku debaty spoczywal dokument Kongregacji Nauki Wiary
z 1992 r.: List do biskupow Kosciola katolickiego o niektorych aspektach
Kosciota pojetego jako komunia ,, Communionis notio”. Rok p6zniej na uni-
wersytecie w Cambridge bp Kasper poddat krytyce 6w dokument w referacie
pt. Church as Communion®. Krytyka ta nie spotkata si¢ jeszcze z publiczna
odpowiedzia kard. Ratzingera. Taka reakcje spowodowat dopiero artykut bp.
Kaspera z 1999 r.: Zur Theologie und Praxis des bischiflichen Amtes®. Prefekt
Kongregacji Nauki Wiary odpowiedziat w 2000 r. krytyka stanowiska Kaspera
w ramach referatu o eklezjologii Konstytucji dogmatycznej o Kosciele: L ecc-
lesiologia della Costitutione ,,Lumen gentium ™. W tym samym roku bp Ka-
sper replikowat w tek$cie Des Verhdltnis von Universalkirche und Ortskirche.
Freundschaftliche Auseinandersetzung mit der Kritik von Joseph Kardinal
Ratzinger, zamieszczonym w grudniowym numerze jezuickiego pisma ,,Stim-
men der Zeit’. Kilka miesigcy pdzniej ten sam tekst — w dwoch roéznych
przektadach — ukazat si¢ po angielsku: w londynskim tygodniku ,,The Tablet®
i w amerykanskim tygodniku jezuitow ,,America’’, co w tym przypadku jest
o tyle wazne, ze kard. Ratzinger kolejna polemike¢ — pt. The Local Church and
the Universal Church. A Response to Walter Kasper — opublikowat wtasnie na
tamach tego uznanego i popularnego pisma®. Tym samym debata migdzy kar-
dynatami — z jednej strony nabrata duzo szerszego rozglosu, a z drugiej, jak si¢
okazato, weszta w faze schytkowa i nie zostata rozstrzygnigta’.

2 W. Kasper, Church as Communion, New Blackfriars 74 (1993) nr 871, s. 232-244.

3 'W. Kasper, Zur Theologie und Praxis des bischiflichen Amtes, w: W. Schreer, G. Steins
(Hrsg.), Auf eine neue Art. Kirche sein (FS f. Bischof J. Homeyer), Miinchen 1999, s. 32—48.

4 J. Ratzinger, L’ecclesiologia della Costitutione ,, Lumen gentium”, w: R. Fisichella, Concilio
Vaticano II — Recezione e attualiti alla luce del Giubileo, Cinisello Balsamo 2000, s. 66—81. Polski
przektad — Pytania o Kosciol. Eklezjologia Konstytucji dogmatycznej o Kosciele , Lumen gentium”
przet. G. Sowinski — ukazat si¢ na tamach Azymutu 28 (2000), s. 4-6 i 29 (2000), s. 4—6. W innym
tlhumaczeniu na jgzyk polski ten sam referat — Eklezjologia Konstytucji , Lumen gentium” — zostal
opublikowany w: J. Ratzinger, Pielgrzymujqca wspolnota wiary. Kosciol jako komunia, przet. W. Szy-
mona, Krakoéw 2003, s. 111-137.

> 'W. Kasper, Des Verhiltnis von Universalkirche und Ortskirche. Freundschaftliche Auseinan-
dersetzung mit der Kritik von Joseph Kardinal Ratzinger, Stimmen der Zeit 12 (2000), s. 795-804.
Przektad polski: Relacja miedzy Kosciotem powszechnym a Kosciolem lokalnym. Przyjacielska polemi-
ka z krytykq kard. Josepha Ratzingera, przet. G. Bubel, Przeglad Powszechny 10 (2001), s. 25-39.

% W. Kasper, On the Church. A Friendly Reply to Cardinal Ratzinger, przet. R. Nowell, The
Tablet 2001, z 23 VI, s. 927-930.

7 'W. Kasper, On the Church. A Friendly Reply to Cardinal Ratzinger, przet. L. Orsy, America
2001,z 23-301V, s. 8-14.

8 J. Ratzinger, The Local Church and the Universal Church. A Response to Walter Kasper, przel.
P. Heinegg, America 2001, z 19 XI, s. 7-11.

9 Znakomitym wprowadzeniem do ,,debaty kardynatéw* sa dwa artykuty M. Kehla: Der Disput
der Kardindle, Stimmen der Zeit 4 (2003), s. 219-232; Zum jiingsten Disput um das Verhdltnis von
Universalkirche und Ortskirchen, w: P. Walter, K. Kramer, G. Augustin (hrsg.), Kirche in 6kumenischer
Perspektive (FS Walter Kasper), Freiburg 2003, s. 81-101 oraz artykul K. MacDonnella, The Ratzinger/
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Kontekst debaty

Pytanie o relacj¢ migdzy Kosciotem powszechnym a Kos$ciotami lokalny-
mi stanowi istotny aspekt jednego z najwazniejszych problemow eklezjolo-
gicznych, jakim jest — odziedziczone po Soborze Watykanskim II — pytanie
0 jednos¢ i réznorodnos¢ Kosciota i w Kosciele.

Vaticanum II — wraz z przetlomowym nauczaniem o inkulturacji — otwo-
rzylo droge do wypracowywania przez Ko$cioly lokalne czy regionalne zr6zni-
cowanych form orgdzia chrzescijanskiego, w zaleznosci od ksztattu konkret-
nych kultur, w ktorych zyje i dziata Kosciot. W rezultacie, w miarg jednorodny
czy nawet zuniformizowany przedsoborowy katolicyzm zaczal si¢ r6znicowac,
przybierajac w wielu czgs$ciach §wiata inne oblicza i ksztalty. Temu procesowi
pluralizacji czesto towarzyszyly i towarzysza napigcia, zwiazane z obawami
o zachowanie jednos$ci Kosciota w liturgii, teologii, doktrynie czy prawie ka-
nonicznym. W nieunikniony sposéb rodzilo si¢ pytanie o granice mozliwej
roznorodnosci Kosciota i w Kosciele, by nie utraci¢ jednosci, jakiej dla niego
pragnat Jezus Chrystus. W pytaniu tym do gltosu dochodzity i dochodza powia-
zane ze soba problemy kolegialnosci biskupow, autorytetu konferencji episko-
patu (i innych lokalnych, regionalnych czy terytorialnych zgromadzen bisku-
pow), mozliwosci zastosowania w stosunku do Kosciota zasady pomocniczo-
$ci czy — wlasnie — problemy relacji migdzy Kosciotem powszechnym i Ko-
$ciotami lokalnymi.

W odpowiedzi na pytanie o relacje migdzy Kos$ciolem uniwersalnym
i Ko$ciolami partykularnymi uksztaltowaly si¢ trzy stanowiska, ktore, przy
catej ich odmiennosci, taczy fundamentalne przekonanie, Ze jedna ,.tre$¢” Ko-
$ciota istnieje (musi istnie¢) w r6znorodnosci i wielosci ,,form”.

Pierwsze stanowisko — uniwersalistyczne — przyjmuje, ze istnieje prymat
Kosciota powszechnego (uniwersalnego) nad Kosciotami lokalnymi (partyku-
larnymi), tym samym w istotnej dla Kosciota zasadzie ,,jedno$¢ w réznorodno-
$ci” prymat przypada jedno$ci — roznorodno$¢ ma by¢ podporzadkowana jed-
no$ci. Drugie stanowisko — partykularystyczne — zaktada, ze istnieje jaka$
forma prymatu Kos$ciotow lokalnych wobec Kos$ciota powszechnego, co ozna-
cza, ze wazniejsza jest roznorodno$¢ — jednos¢ jest podporzadkowana rézno-
rodnosci. Trzecie stanowisko — uniwersalistyczno-partykularystyczne — uwaza,

/Kasper debate. The Universal Church and Local Churches, Theological Studies 63 (2002), s. 227-250.
Por. A. Dulles, Universal versus Particular Church: Who Is Right?, Inside the Vatican 2001, z 4 I
— <http://archives.insidethevatican.com>; J. Roéser, Sakramant Kirche. Ein theologischer Disput zwi-
schen Walter Kasper und Joseph Ratinger, Christ in der Gegenwart 6 (2001), s. 43—44; Ph. Blosser, The
Kasper-Ratzinger Debate and the State of the Church, New Oxford Review 4 (2002), s. 18-25;
P. McPartlan, The Local Church and the Universal Church: Zizioulas and the Ratzinger-Kasper Debate,
International Journal for the Study of the Christian Church 1 (2004), s. 21-33.
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ze w Kosciele jedno$¢ i réznorodno$¢ sa wazne w rdwnym stopniu, zadna ze
stron nie powinna podporzadkowa¢ sobie drugiej, ale obie maja trwaé
W stanie rOwnowagi.

Kard. Joseph Ratzinger zdecydowanie opowiadal si¢ za stanowiskiem
uniwersalistycznym, a bp Walter Kasper za stanowiskiem uniwersalistyczno-
-partykularystycznym. Obaj — podkre§lmy — rownie ostro wystgpowali prze-
ciwko stanowisku partykularystycznemu, zarzucajac mu bledne rozumienie
Kosciota, ktory traktuje si¢ jako byt czysto socjologiczny, nie za$ misterium.
W rezultacie to stanowisko gubi z misterium Kos$ciola to, co najbardziej dla
niego charakterystyczne, bo widzi Kosciét powszechny jako prosta sume Ko-
sciotow lokalnych, jako w istocie przypadkowy twor powstajacy w wyniku
wzajemnego uznania si¢ przez te Koscioty.

Wspolny mianownik stanowisk Kaspera i Ratzingera

Przebieg debaty ,,Kasper versus Ratzinger” ukazal, ze to, co taczy ich
stanowiska, nie ogranicza si¢ tylko do akceptacji eklezjologicznej formuty
,jedno$¢ w roznorodnosci” i krytyki stanowiska partykularystow. Wspolny
mianownik zawiera jeszcze przynajmniej cztery istotne elementy.

Obaj zgodni sa co do tego, ze Jezus Chrystus pragnat, aby istniat tylko
jeden Kosciot, ktory wyznajemy w Credo jako una sancta catholica et aposto-
lica Ecclesia. Jedno$¢ ta juz jest dana Ko$ciotowi i nie mozna jej utraci¢. Tym
samym btedem jest sadzenie, ze jest ona dopiero przed nami jako cel dazen
zjednoczeniowych. Jednos¢ trwa w (subsistit in) KoSciele katolickim, jest
w nim historycznie obecna, nie ze wzgledu na wierno$¢ Kosciota, poniewaz
ten, chociaz §wigty, jest staby 1 zawodzi, ale ze wzgledu na wierno$¢ Boga.

Kasper i Ratzinger zgadzaja si¢ co do tego, ze jeden Kos$ciol Chrystusa
istnieje — zgodnie ze sformutowaniem Soboru Watykanskiego II —,,w”” Kos$cio-
tach partykularnych i ,,z” Kos$ciotow partykularnych (por. KK 23). Jedno$¢ ta
opiera si¢ na obecnosci Chrystusa w kazdym Kosciele lokalnym, szczegolnie
w sakramentach, przede wszystkim za$ podczas sprawowania liturgii euchary-
stycznej, co usprawiedliwia twierdzenie, ze Kos$cioty lokalne maja istnienie
,W” jednym Kosciele uniwersalnym 1 ,,z” jednego Ko$ciota uniwersalnego.
Innymi stowy — jedno$¢ Kosciota ma istotny charakter communio, ktora wy-
klucza narodowa niezalezno$¢ Kosciotow partykulranych. Koscidt uniwersal-
ny i Koscioly lokalne uzupetniajg si¢ nawzajem.

Kasper i1 Ratzinger zgodzili si¢ co do tego, ze Kosciél powszechny nie
jest suma — czy tez rezultatem — polaczenia si¢ Kosciolow lokalnych. Relacja
mig¢dzy nimi ma charakter perychoretyczny, co decyduje o tym, ze Ko$ciot jest
wspolnota nieporéwnywalna z zadna inna ludzka spolecznoscia. Koscidt nie
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poddaje si¢ czysto socjologicznej analizie. Jego jedno$¢ w roéznorodnosci to
misterium, poniewaz jest uformowana na wzor ,,jednosci w roznorodnosci”
Trojcy Swiete;.

W koncu, Ratzinger i Kasper relacje migdzy Kosciotem powszechnym
i Ko$ciotami lokalnymi rozpatruja w ramach communio hierarchica — istotnym
elementem tej relacji jest kolegium biskupéw z widzialnym centrum jednos$ci
w biskupie Rzymu.

Z krytyka bp. Kaspera spotkato si¢ newralgiczne stwierdzenie listu Com-
munionis notio, bronione w catej debacie przez kard. Ratzingera, o historycz-
nej i ontologicznej uprzednio$ci Kosciota powszechnego wobec Ko$ciolow
lokalnych: ,,[...] Ko$cidét powszechny [...] w swoim istotnym misterium jest
rzeczywistoscia ontologicznie i czasowo uprzednia [podkr. — J. M.] w stosunku
do kazdego pojedynczego Kosciota partykularnego. [...] Kosciot jeden i §wie-
ty ontologicznie wyprzedza stworzenie i rodzi Ko$cioty partykularne jako cor-
ki, wyraza si¢ w nich; jest matka Kosciotow [...]. Z tego Kosciota, ktory
narodzil si¢ i zostat objawiony jako powszechny, wzigty poczatek rézne Ko-
scioly lokalne jako poszczegolne realizacje jednego i jedynego Kos$ciota Jezu-
sa Chrystusa. Rodzac si¢ w Kosciele powszechnym i z Ko$ciota powszechne-
g0, W nim 1 z niego czerpia swoja eklezjalnos¢. Dlatego wyrazenie Soboru
Watykanskiego II: Kosciot w Kosciotach 1 z Kosciotow (Ecclesia in et ex
Ecclesiae), jest nieodtaczne od drugiego: Koscioty w Kosciele i z Kosciota”
(nr 8-10).

Ontologiczny prymat Kos$ciola powszechnego — glowny problem debaty

Stwierdzenie o czasowej i ontologicznej uprzedniosci Kosciota po-
wszechnego nad Ko$ciotami lokalnymi, ktéra decyduje o prymacie Kosciota
uniwersalnego wobec Kosciolow partykularnych — twierdzit Kasper — idzie
pod prad nauczania Soboru Watykanskiego II, ktory glosil, ze jeden i jedyny
Kosciot katolicki powszechny istnieje ,,w” Kosciotach lokalnych i ,,z” Koscio-
tow lokalnych (por. KK 23). Nauczanie Vaticanum II zatem — zdaniem Kaspe-
ra — widzi Kos$ciol powszechny i Koscioly lokalne jako rzeczywisto$ci rowno-
czesne, a tym samym wyklucza jakikolwiek prymat pierwszego nad drugimi
czy drugich nad pierwszymi.

Kasper z cata moca podkresla praktyczne konsekwencje tezy o histo-
rycznej, a szczegdlnie ontycznej uprzedniosci Kosciota powszechnego: uspra-
wiedliwianie 1 wzmacnianie centralizmu w KoSciele, ktory ogranicza upraw-
niong autonomi¢ Kosciotow lokalnych, postulowane przez Sobor Watykanski I1.
Formuta o ontycznym i czasowym prymacie Kos$ciola uniwersalnego — pisat
w 1999 r. — ,,staje si¢ calkowicie problematyczna, gdy jeden Kosciot uniwersalny
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w ukryty sposob identyfikuje si¢ z Kosciotem rzymskim, a de facto z papiezem
1 kuria rzymska. Jesli tak maja si¢ sprawy, to dokument Kongregacji Nauki
Wiary nalezy rozumie¢ nie jako wyjasnienie doktryny o Kosciele jako komu-
nii, lecz jako odejscie od niej i probg restauracji rzymskiego centralizmu’'’.

W odpowiedzi kard. Ratzinger stwierdzit, ze w Communionis notio nie
chodzi o zaden centralizm, ale o wyciagnigcie wtasciwych eklezjologicznych
konsekwencji z fundamentalnego nauczania Pisma Swietego, szczegdlnie
sw. Pawtla, i Ojcow Kosciota, o preegzystencji Kosciota. Jeden jedyny Kosciot
(powszechny) jest rzeczywistoscia preegzystujaca, istniejaca jeszcze przed ak-
tem stworzenia. Tak ontologicznie preegzystujacy jeden jedyny Kosciot — nie
bedac rzeczywistoscia, ktora zaistniata przypadkowo w czasie — dopiero empi-
rycznie, czasowo czy historycznie urzeczywistnia si¢ w Kosciotach lokalnych.
Taka tez jest sakramentalna struktura Kosciota: np. chrzest jest czyms$ wigcej
niz uspotecznieniem w Kosciele lokalnym. Sakrament ten nie pochodzi od
konkretnej gminy czy konkretnego Kos$ciota lokalnego, ale wiacza do jednego
jedynego Kosciota powszechnego, ,,jest — pisal kard. Ratzinger — konkretyza-
cja jednego jedynego Kosciota i moze pochodzi¢ tylko od niego”. Oznacza to,
ze w akcie chrztu Kosciol uniwersalny zawsze poprzedza i stwarza Kosciot
lokalny. Chrzest wprowadza konkretna osobg do Ciata Chrystusa, do Kosciota
powszechnego, ,,czego nie nalezy utozsamia¢ z przynalezno$cia do Kosciota
lokalnego™!!.

W. Kasper zgodzit si¢ z teza o preegzystencji Kosciota, ale jednocze$nie
zauwazyt: , Kt6z moze [...] powiedzie¢, ze preegzystencja Kosciota dotyczy
tylko Kosciota powszechnego, nie za§ Kos$ciota konkretnego, istniejacego
«w» Kosciotach lokalnych i «z» Kos$ciotow lokalnych? Dlaczego nie jest moz-
liwe, aby jeden Kosciot powszechny preegzystowal jako Kosciot «w» Koscio-
tach lokalnych i «z» Kosciotow lokalnych? Teza o preegzystencji Kosciota nie
jest dla mnie zadnym dowodem na poparcie tezy o prymacie Kosciola po-
wszechnego. Preegzystencja Kosciota moze bowiem réwnie dobrze uzasadniac
tez¢ o komplementarnej relacji Kosciota powszechnego i Koscioléw lokal-
nych, ktéra przeze mnie i przez wielu innych jest podtrzymywana. Zatem nie
tylko z punktu widzenia historycznego, lecz réwniez z punktu widzenia rze-
czowego, wiele przemawia za tym, ze preegzystencja Kosciota powinna by¢
pojmowana jako preegzystencja konkretnego Kosciota, «w Kosciotach lokalnych»
i «z Ko$ciotow lokalnych»™'2,

W odpowiedzi kard. Ratzinger stwierdzit, ze w dziejach mitosci Boga do
ludzkosci przewodnia idea jest jedno$¢ nie za$ réznorodnos$¢, gromadzenie

10W. Kasper, Zur Theologie und Praxis des bischiflichen Amtes, s. 44.
11 J. Ratzinger, Eklezjologia Konstytucji ,, Lumen gentium”, s. 127.
12 W. Kasper, Relacja miedzy Kosciolem powszechnym a Kosciotem lokalnym, s. 37.
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w jedno rozproszonej ludzkosci. Historia zbawienia jednoznacznie wskazuje,
ze Bog wybrat i przygotowat dla swojego Syna jedna jedyna Oblubienice,
ktora jest jeden jedyny Kosciot. Chrystus 1 Kosciot — w relacji oblubienczej
— maja tworzy¢ jedno Cialo, by w nim Bog byl wszystkim we wszystkich.
,Istnieje — pisal Ratzinger — tylko jedna Oblubienica, jedno Ciato Chrystusa,
nie za$ wiele Oblubienic czy wiele Cial”. Owszem, ta jedna jedyna Oblubieni-
ca posiada — jak ujmowali to za Ksigga Psalméw Ojcowie Kosciota — wieloko-
lorowa, ,,wzorzysta szatg” (Ps 45, 15), niemniej jednak ,,ostatecznie nadrz¢dna
idea jest jedno$¢. Sedno rzeczy polega na tym, ze r6znorodnos¢ staje sie
bogactwem tylko dzigki procesowi jednania. [...] Wewngtrzny prymat jedno-
$ci, jednej jedynej Oblubienicy w odniesieniu do istotnej réznorodnosci, wy-
daje si¢ czyms$ ewidentnym”'3.

Na tej wypowiedzi kard. Ratzingera zakonczyla si¢ bezposrednia ,,debata
kardynatéw”. Przewodniczacy Papieskiej Rady Popierania Jednosci Chrzesci-
jan nie odpowiedzial kolejnym tekstem, co wcale nie znaczy, by uwazat pro-
blem za rozwiazany. W 2001 r. na famach ,,Catholic News Service” podkreslit,
ze ich debata ,,nie jest [jak uwazali niektorzy] niebezpieczna dla Kosciota. [...]
Mysle, ze bytoby dobra rzecza, gdyby inni biskupi pisali na ten temat™'4,

Eklezjologie w $wietle trynitologii — sedno debaty

Skad si¢ bierze rozdzwigk migdzy stanowiskami J. Ratzingera i W. Ka-
spera (i szerzej, migdzy wieloma biskupami, jak tez teologami) co do proble-
mu ontologicznej uprzednio$ci Kosciota powszechnego w odniesieniu do Ko-
Sciolow lokalnych? Jak wiele na to wskazuje, klucz do odpowiedzi na to
pytanie kryje si¢ przede wszystkim w ich trynitologiach. To, jak obaj rozumie-
ja jednos¢ i komunig¢ w misterium Trojcy Swietej, rzutuje na ich koncepcje
jednosci i komunii w Kosciele, dla ktorych z kolei szukaja uzasadnienia
i ugruntowania w rozumieniu ontologicznej i czasowej genezy Kosciota's.

13 J. Ratzinger, The Local Church and the Universal Church, s. 10.

4 Cyt. za: A. Dulles, Universal versus Particular Church: Who Is Right?, Inside the Vatican
2001, z 4 I — <http://archives.insidethevatican.com>.

15 Pozostawiamy zagadnienie uprzedniosci czasowej/historycznej Kosciota uniwersalnego, ktéra
zajmuje si¢ egzegeza historyczno-krytyczna. Biblisci — rowniez ci, na ktorych powotuja Kasper i Ratzin-
ger — sa w tej materii podzielni. Ratzinger powotuje si¢ na egzegeze np. R. Bultmanna (Theologie des
Neuen Testamentes, Tiibingen 1958, s. 96); H. Schliera (Der an die Galater, Gottingen 1962, s. 219-226)
i G. Schneidera (Die Apostelgeschichte 1, Herder 1980, s. 252-255); z kolei Kasper preferuje egzegezg
J. Gnilki (Teologia Nowego Testamentu, przet. Wiestaw Szymona, Krakow 2002, s. 137, 281-282, 288-289,
433) i M. Theobalda, Der romische Zentralismus und die Jerusalemer Urgemeinde, Theologische
Quartalschrift 180 (2000), s. 225-228. Wydaje sig, ze ich konkretne rozwiazania zaleza od uprzednio
zakladanego stosunku do problemu uprzedniosci ontologicznej. Z krytyczno-historycznej analizy da-
nych biblijnych nie da si¢ jednoznacznie odpowiedzie¢ na pytanie o czasowa uprzednios¢ Kosciota
powszechnego.
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Trynitologi¢ kard. Ratzingera, majaca Scisty zwiazek z koncepcja $w. Augu-
styna, charakteryzuje pewna niespojnos¢, ktora ma powazne konsekwencje dla
jego eklezjologii trynitarnej. Z jednej strony przyjmuje on — podkresla ks.
A. Czaja — glgboka koncepcjg¢ osobowej troistej jednosci Boga jako komunii
Ojca i Syna w Duchu Swietym, ale — z drugiej strony — glosi czysto relacyjna
koncepcje osoby!®.

W ramach koncepcji troistej jednosci Boga kard. Ratzingera — jak ujat to
w tekscie Duch Swiety jako ,,communio” — jest ona zréznicowang jednoscia
boskich Osob we wzajemnych relacjach: istote¢ Ducha Swigtego ,.trzeba wi-
dzie¢ w tym wtasnie, ze jest On communio Ojca i Syna. [...] Jego wlasciwo-
$cig jest by¢ jedno$cia. Swej pelnej jednosci Ojciec i Syn nie zawdzigczaja
ogolnej ontycznej consubstantialitas. Zasadza si¢ ona na communio, innymi
slowy jej tworzywem nie jest zaden metafizyczny element istotowy, jej zro-
dtem sa Osoby — zgodnie z sama istota Boga, ma ona charakter osobowy.
W Tréjcy Dias znajduje uj$cie w jednosci, i to bez przerywania dialogu, ktory
znajduje tu nawet umocnienie. Powrdt do jednosci, ktora sama nie bylaby
Osoba, oznaczalby przerwanie dialogu jako takiego. Duch jest Osoba jako
jednos¢, ale jedno$¢ bedaca Osoba™’. Gdyby odnies$¢ tak rozumiana osobowa
jedno$é w Trojey Swigtej do rzeczywistosci Kosciota, dla ktorego Trojca jest
paradygmatem czy ikona, to eklezjalng jedno$¢ nalezatoby rowniez widzie¢
jako zréznicowana jednos$¢ (i 0sob) Kosciolow, pozostajacych w nieustannym
dialogu ze soba. Trudno bytoby widzie¢ w tej jednosci istotowe podporzadko-
wanie (subordynacje) jednej ze stron tego dialogu innej. Tymczasem jednak
Ratzinger, przyjmujac taka — na wskro§ osobowa — koncepcje jednosci 1 komu-
nii w Trojcy Swietej, mimo wszystko trwa przy czysto relacyjnym rozumieniu
osoby, a te dwie tezy zdaja si¢ mie¢ odmienne konsekwencje eklezjologiczne.

Ratzinger juz w swoim fundamentalnym dziele Wprowadzenie w chrze-
scijanstwo twierdzil, ze Osoby w Bogu ,,nie sa substancjami, osobowos$ciami
we wspolczesnym znaczeniu, sa tylko wzajemna relacja, ktorej czysta aktual-
nos$¢ nie usuwa jednosci najwyzszej Istoty, ale t¢ jednos¢ sprawia. [...] Osoba
jest czysta relacja odnoszenia si¢ do kogo$, niczym wigcej”. Tak wigc we-
wnatrz Tréjcy Swigtej Ojciec ,,nie rodzi Syna w takim znaczeniu jakby do
pelnej juz osoby dochodzil jeszcze akt rodzenia”'®. Ojciec jest Osoba nie

16 Klarownie trynitologie obu kardynaléw prezentuje A. Czaja w: Credo in Spiritum Sanctum,
Credo in Spiritum Vivificantem. Pneumatologiczna interpretacja Kosciota jako komunii w posoborowej
teologii niemieckiej, Lublin 2003, s. 43—46, 71-75 (Ratzinger), 46-50, 79-86 (Kasper). Niniejsza pre-
zentacja Ratzingerowej i Kasperowej trynitologii i ich zwiazkow w ich eklezjologiami wiele zawdzigcza
studiom ks. Czai.

17 J. Ratzinger, Duch Swiety jako , communio”, w: idem, Pielgrzymujqca wspélnota wiary. Ko-
sciot jako komunia, s. 33-52 (cytat s. 36).

18 J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijanistwo, przet. Z. Wiodkowa, Krakéw 1994, s. 172.
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w tym sensie, ze rodzi, ale w tym, ze jest aktem rodzenia. Podobnie nalezy
mowi¢ o Synu, ktory nie ma nic wlasnego, nie jest niczym sam z siebie, jest
czystym bytem relacyjnym. Tym samym ,,Ojciec”, ,,Syn” i ,,Duch Swiety” sa
okresleniami relacji w jednej jedynej substancji Boga. Oznacza to — jak trafnie
zauwaza ks. A. Czaja — ,,ze jedno$¢ nie jest zréznicowana jednoscia [podkr.
—J. M.] stojacych w relacjach Osob”", jak to zdawato si¢ wynikaé z wczesniej
cytowanego artykutu Duch Swiety jako , communio”. Teraz konkluzja jest
wrecz przeciwna — Ratzinger pisze: ,,Jednos$¢ znajduje si¢ w ptaszczyznie sub-
stancji; troisto$¢ w plaszczyznie relacji, w plaszczyznie tego, co wzgledne””.
Z takiego ujecia jednosci i troistosci Tréjcy Swigtej wynika, ze komunia bo-
skich Os6b ma charakter jednosci jednego podmiotu, jednosci wewnatrzpod-
miotowej. Element jednosci przewaza nad zréznicowaniem 1 troistoscia, prio-
rytet przypada substancji, albowiem czyste relacje, ktére same w sobie sa
niczym 1 nie maja nic wilasnego, mozna pomysle¢ tylko w odniesieniu do
substancji (natury).

Poglad, ze jednos¢ w Trojcy zasadza si¢ na jednej substancji (naturze) ma
dalekosigzne konsekwencje dla rozumienia Ratzingerowej eklezjologii tryni-
tarnej, jaka ujawnita si¢ w debacie z Kasperem. Konsekwencje te trafnie uj-
muje ks. A. Czaja: ,Jesli postrzega¢ ja [komuni¢ eklezjalnag] w analogii do
Trojcy jako komunig jednego podmiotu zespolonego w Chrystusie, to uzasad-
nione staja si¢ obawy o prawa osob 1 lokalnych Kosciotow. Wielos¢ osobowa
w Kosciele zostaje podporzadkowana jedno$ci. Traci w tym momencie zna-
czenie to, co osobowo wilasciwe kazdemu z nas. O strukturze decyduje, podob-
nie jak w trynitarnej komunii, element jednosci, ktory preferuje Koscidt uni-
wersalny przed lokalnym, dobro catosci ponad dobrem jednostki, prymat pa-
pieza ponad kolegium biskupéw. Nie przekonuje w tym kontek$cie uwaga
Ratzingera, ze niepodzielna jedno$¢ Kosciola powinna by¢ bardziej ujmowana
w ramach modelu przenikania si¢ (perychorezy) trzech Boskich Oséb, anizeli
w obrazie Boskiej monarchii. Powstaje od razu pytanie, jak pomysle¢ wzajem-
ne przenikanie si¢ Osob, gdy rozumie si¢ je jako czyste relacje. Mozna tez
pyta¢, jak pogodzi¢ rownoczesne méwienie o czystej relacyjnosci i o dialogu
w Bogu. Jak relacje moga mowic, czu¢, odpowiadac i kochac¢?”?!.

Z kolei rowniez ujecie tajemnicy Trojcy Swigtej przez W. Kaspera nie
jest wolne od pewnych niejednoznacznos$ci, wynikajacych z mieszania ze soba
réznych tradycji trynitologicznych??. Niemniej cokolwiek moéwic¢ o jego kon-
cepcji, dwie rzeczy sa klarowne: po pierwsze — jego trynitologii daleko do

19" A. Czaja, Credo in Spiritum Sanctum, s. 72.

20 J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijaristwo, s. 170.
21 A. Czaja, Credo in Spiritum Sanctum, s. 74.

22 Por. ibidem, s. 81-85.
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ujmowania komunii/jednosci jako komunii/jednosci wewnatrzpodmiotowej,
jak w koncepcji Ratzingera. Po drugie za$ — jasna jest podstawowa intencja
trynitlogii Kaspera: widzi on jedno$¢ Boga jako komuni¢ Osoéb. Trynitarna
unitas to communio! W ksiazce Bog Jezusa Chrystusa pisze: ,,Jednos¢ Boga
okreslana jest tu [w Nowym Testamencie] jako wspolnota Ojca, Syna i Ducha
Swigtego, jako jednos¢ w mitosci”?. Oznacza to, ze ,,0soby Boskie nie tylko
sa w dialogu [jak jest w przypadku ludzi], One sa dialogiem. Ojciec jest
czystym samowypowiedzeniem si¢ i przemdwieniem do swojego Syna, jako
swojego stowa; Syn jest czystym stuchaniem i postuszenstwem wobec swoje-
go Ojca i tym samym czystym spetnieniem swojego postannictwa; Duch Swig-
ty jest czystym przyjeciem, czystym darem”. Wynika z tego m.in., ze ,,w Bogu
i pomigdzy Boskimi osobami nie mimo, lecz ze wzgledu na ich nieskonczenie
wigksza [niz w przypadku ludzi] jednos¢ istnieje jednoczesnie nieskonczenie
wigksza interrelacyjnos¢ i interpersonalnos¢™.

W ujeciu kard. Kaspera, Bog jest bytem dialogicznym, jest wiecznym
dialogiem. Jego bycie soba i wspotbycie sa tozsame, poniewaz kazda boska
Osoba — jako subsystencja jednej boskiej mitosci — jest do pomyslenia tylko
i jedynie w relacji do pozostatych. ,,W Bogu — pisze — bycie soba i wspotbycie
jest identyczne. Dlatego wspdlnota w mitosci w Bogu nie jest jak wspolnota
pomiedzy ludzmi wspoélnota réznorakich istot, lecz wspolnota w jednej isto-
cie”®. Jednos¢ i ré6znorodnos¢ w Trojey sa ,,jednoczesne”. W Bogu — w przeci-
wieistwie do rzeczywistoéci ludzkiej — istnieje unitas-communio. Trojca Swieta,
wlasnie jako taka jednos$¢-komunia, jedno$¢ w réznorodnosci, jest modelem
jednosci-komunii, jednosci w réznorodnosci dla Kosciota. Trojca Swigta ,,inspi-
ruje [...] porzadek, w ktorym jedno$¢ powstaje przez to, ze wszyscy pozwalaja
uczestniczy¢ we wlasnym i czynia to wspolnym. Jest to tak samo dalekie do
kolektywistycznego komunizmu, jak i od indywidualistycznego liberalizmu.
Albowiem communio nie znosi wlasnego bycia i wlasnych praw osoby
[1 Kosciotow: powszechnego i lokalnego — J. M.], lecz wynosi to w podarowaniu
wlasnego 1 przyjmowaniu drugiego ku wypehieniu. Communio jest zatem
wspolnota 0sob [Kosciotow: powszechnego i lokalnego — J. M.] i broni prymatu
kazdej jednorazowej osoby [Kosciotow: powszechnego i lokalnego — J. M.]"*.

Jaka jedno$¢ w roznorodnosci Kosciola

Poréwnujac ze soba trynitologie — i opierajace si¢ na nich eklezjologie
—J. Ratzingera 1 W. Kaspera — wida¢, ze istotna r6znica miedzy nimi polega na

23 W. Kasper, Bég Jezusa Chrystusa, przet. J. Tyrwa, Wroctaw 1996, s. 378.
24 Ibidem, s. 359-360.

25 Tbidem, s. 380.

26 Tbidem, s. 380-381.
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tym, ze — wedtug pierwszego — komunia Osob Trojcy bezczasowo ugruntowa-
na jest na jednosci Jej substancji, a to oznacza, ze jedno$¢ warunkuje komu-
nig/réznorodnos$¢. W ujeciu kard. Ratzingera jedno$¢ ma prymat nad wieloscia
i réznorodnoscia. Tymczasem dla Kaspera jedno$¢ i komunia — jedno$¢
i r6znorodnos¢ — to dwie strony tego samego, co oznacza, ze nie mozna mowic
o priorytecie jednosci nad wielo$cia i ro6znorodnoscia.

Przy istnieniu tej zasadniczej roéznicy, istotne jest jednak, powtdrzmy, ze
koncepcja Ratzingera — akcentujaca jedno$¢ — nie sprzeciwia si¢ réznorodno-
sci w Kosciele. I on, 1 Kasper méwia o ,,jednosci w wielosci” Kosciota. Dla
Kaspera, przyjmujacego, by tak powiedzie¢, wzajemny ontologiczny ,,priory-
tet” Kosciota lokalnego i Kosciota powszechnego, jest oczywiste, ze ,,jednos¢
Kosciota nie oznacza jednolitosci. Nie wyklucza bowiem wielosci, lecz zawiera
ja w sobie””. Ale tez prawda ta jest oczywista dla Ratzingera, ktory — przykta-
dowo — omawiajac podstawowe idee Communionis notio, podkresla, ze ,,jed-
no$¢ nie stanowi przeszkody dla wielo$ci i réznorodnosci, wynikajacych
z odmiennych postug, charyzmatoéw i réznych form apostolatu™®. Tak wigc
— 7 jednej strony — mozna przyjmowaé prymat jednosci nad réznorodnoscia,
a — z drugiej — utrzymywac zasadno$¢ istnienia w Kosciele r6znorodnosci.

Stanowiska Waltera Kaspera i Josepha Ratzingera — pisze A. Czaja — ,,nie
podwazaja specyfiki katolickiego rozumienia i mieszcza si¢ w granicach orto-
doksji”, nie nalezy ich antagonizowac i wigcej — przy wszystkich roznicach
,mozna je uzna¢ za komplementarne™®. Chociaz ostatnie stwierdzenie o kom-
plementarnosci zdaje si¢ by¢ na wyrost, z powodu niejakiego niedoceniania
roznic wystepujacych miedzy koncepcjami Ratzingera i Kaspera, to jednak nie
ulega watpliwosci, ze prezentowane przez nich odmienne modele ,,jednosci
w roznorodno$ci” Tréjcy Swigtej i opierajace sie na nich modele ,,jednosci
w réznorodnosci” Kosciola sa teologicznie uprawnione. Tajemnica Trojcy
Swigtej i, co za tym nieuchronnie idzie, Kosciola nie daja si¢ wyczerpa¢
w jednobrzmiacych formutach. Niemniej proponowane przez Kaspera i Ratzin-
gera modele sa propozycjami na rézne etapy historii Kos$ciota 1 §wiata,
w jakim peini on swoja misjg.

Rézne uprawnione (!) modele ,,jedno$ci w roznorodnosci” w Trojcy
Swigtej prowadza do réznych — réwniez uprawnionych (1) — modeli ,jednosci
w réznorodnosci” w Kosciele. Tym samym stajemy przed zasadniczym pyta-
nie: co ma decydowac o wyborze przez Kosciot takiego a nie innego modelu

27 W. Kasper, Relacja miedzy Kosciotem powszechnym a Kosciotem lokalnym, s. 34.

28 J. Ratzinger, Kosciét jako wspolnota. Przeméwienie kard. Josepha Ratzingera, 1’ Osservatore
Romano (edycja polska) 10 (1992), s. 43 (por. Communionis notio, nr 15-16).

29 A. Czaja, Credo in Spiritum Sanctum, s. 261. Podobnie zdaje sie widzie¢ to kard. A. Dulles,
Universal versus Particular Church: Who Is Right?.
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,jednosci w rdéznorodnosci” na konkretnym etapie dziejow? Wiele $wiatla
moga wnie$¢ tu dalsze badania trynitologiczne w aspekcie dynamicznego ro-
zumienia jedno$ci w Trojcy Swietej. Zasadnicze znaczenie przypada tez bada-
niom nad analogia migdzy perychoretyczna relacja miedzy osobami Trojcy
Swigtej a perychoretyczna relacja migdzy Kosciolem powszechnym i Koscio-
tami lokalnymi. Wspoélczesnie podkresla sig¢ takze koniecznos¢ dowartoscio-
wania pneumatologii w eklezjologii, ktory to aspekt w debacie ,,Kasper versus
Ratzinger” wydaje si¢ najbardziej zaniedbany.

Tak wigc poszukiwanie odpowiedzi na pytanie, co ma decydowacé o wy-
borze przez Kosciot na konkretnym etapie jego historii takiego a nie innego
modelu ,,jednos$ci w réznorodnosci”’, domaga si¢ glebszego spojrzenia na Ko-
$ciot z perspektywy ,,jednosci w réznorodnosci” trynitarnej i pneumatohagijne;j
oraz perychoretycznego modelu trynitologicznego. Niemniej jednak na tej dro-
dze mozna ustali¢ ,,jedynie” formalne zasady rzadzace ,,jednoscia w réznorod-
nosci” Kosciota/Kosciotow. Trojca Swieta jest modelem Kosciota, ale mode-
lem formalnym i jako taka jest w stanie powiedzie¢ nam, ze Kosciot z istoty
rzeczy jest — i ma by¢ — ,,jednoscia w réznorodnosci”, moze wyznacza¢ nam
formalne granice i by¢ kryterium dynamicznosci ,,jednosci w wielosci”, ale
zbyt wiele oczekuje si¢ od modelu trynitarnego, jesli w zyciu Trojcy Swictej
poszukuje si¢ konkretnych rozwiazan dla konkretnego urzeczywistniania sig
Kosciota w historii, dla jego konkretnych struktur i form realizacji ,,jednosci
w réznorodnosci™.

Rézne aspekty trynitologiczne, perychoretyczne i pneumatologiczne
moga bardziej lub mniej akcentowac inng ,,intensywnos$¢” jednosci czy rézno-
rodnosci, ale nie da si¢ ich w pelni przetozy¢ na konkretne struktury Kosciota
w historii. Pomoca w odpowiedzi na to pytanie musi by¢... sama historia, czyli
konkretne doswiadczenie i zycie Kosciota w konkretnym momencie dziejow
w konkretnym obszarze kulturowym.

Cokolwiek méwi¢ o stosunku Kaspera i Ratzingera do wspotczesnych
dziejow Kosciota i historyczno-kulturowych uwarunkowan, w jakich peini on
swoja misjg, jedno jest pewne: dzisiaj w oficjalnym nauczaniu o Kosciele
preferowane jest stanowisko ,,uniwersalistyczne”, symbolicznie utozsamiane
z kard. Josephem Ratzingerem, ale tez coraz gltosniej o swoje prawa dopomina
si¢ — ustami kard. Waltera Kaspera — stanowisko ,,uniwersalistyczno-partyku-
larystyczne”, ktore stara si¢ o rownowage migdzy Kosciotem powszechnym
i Kosciotami lokalnymi.

30 Ma racje M. Volf, kiedy stwierdza, Ze relacje migdzy Osobami Trojcy Swietej moga ksztalto-
wac eklezjalng duchowosc, ale nie eklezjalne struktury (7rinitdt und Gemeinschaft. Eine okumenische
FEkklesiologie, Mainz—Neukirchen—Vluyn 1996, s. 67; por. N.A. Jesson, Where two or three are gathe-
red. M. Volf Free Church Ecclesiology, <www.ecumenism.net/archive/jesson_volf.pdf>).
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Wydaje sig, ze kierunek symbolicznie utozsamiany z kard. Walterem Ka-
sperem bardziej wychodzi naprzeciw przetomu, jaki w historii Kosciota doko-
nat si¢ wraz z Soborem Watykanskim II. Wspodiczesnie — pisat Johannes
B. Metz — ,,Kosciot katolicki przezywa przetom najglebszy [...] od czasow
Kosciota pierwotnego. [...] Po stosunkowo kréotkim okresie judeochrzescijan-
skim, ktory dat podwaliny jego [Ko$ciota] tozsamosci historycznej i teologicz-
nej, [Koscidt] poddany zostat przez okres blisko dwoch tysigey lat wptywowi
wzglednie jednorodnego kulturowo obszaru Europy Zachodnie;. [...] [Od So-
boru] Kosciét mniej lub bardziej zjednoczony, o kulturze monocentrycznej,
a wigc kulturze wlasciwej Europie (i Ameryce Pétnocnej), jest w trakcie prze-
ksztatcania si¢ w Kosciot powszechny o réznorodnych korzeniach kulturo-
wych i, w tym sensie, o kulturze policentryczne;j™!.

W 2002 r., juz po wyciszeniu ,,debaty kardynatow”, kard. W. Kasper
kolejny raz stwierdzil, ze teza o czasowo-ontologicznej uprzedniosci Kosciota
powszechnego wobec Kosciotow lokalnych zaktdca wilasciwa réwnowage
migdzy nimi. W tej materii — jego zdaniem — rozwiazanie jest kwestia przy-
sztosci 1 ,,0siagnigcia nowego konsensusu”. Konsensusu tego wciaz nie wi-
da¢, a synody biskupow ostatniej dekady wyraznie wskazuja®’, ze jest to za-
sadnicza sprawa dla przysztosci Kosciota i losow Dobrej Nowiny Jezusa Chry-
stusa w Swiecie.

ECCLESIA ,,IN” ET ,,EX” ECLESIIS. DIE THEOLOGISCHE DEBATTE
ZWISCHEN WALTER KASPER UND JOSEPH RATZINGER
UM DAS VERHALTNIS ZWISCHEN UNIVERSALKIRCHE
UND ORTSKIRCHE
(ZUSAMMENFASSUNG)

Der Artikel présentiert eine der wichtigsten und am breitesten kommentierten theologisch-
ekklesiologischen Auseinadersetzungen nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil. Sie wurde zwi-
schen den Kardinalen Walter Kasper und Joseph Ratzinger gefiihrt und bezog sich auf das

31 J.B. Metz, Jednosé i wielosé. Problemy i perspektywy inkulturacji, przet. D. Zanko, Znak 9
(1994), s. 4. Podobna oceng Vaticanum II prezentuja np. tacy teologowie, jak: K. Rahner, Ku fundamen-
talnej interpretacji teologicznej Vaticanum II, przet. A. Polkowski, Zycie i My$l 12 (1980), s. 55-66;
A. Pieris, Vatican II: A ,,Crisigenic” Council with an Unwritten Agenda, East Easian Pastoral Review
1-2 (2005) — <http://eapi.admu.edu.ph/eapr005/pieris2.htm>; W. Bithlmann, The Church of the Future:
A Model for the Year 2001, Maryknoll 1986. Por. J. Majewski, Vaticanum Il — przelom, ale jaki?
W czterdziestq rocznice zakonczenia soborowych obrad, w: Instaurare omnia in Christo. O zbawieniu,
teologii, dialogu i nadziei — Profesorowi Waclawowi Hryniewiczowi OMI w 70. rocznice urodzin,
pod red. P. Kantyki, Lublin 2006, s. 153—164.

32 W. Kasper, That All May Be One — <http://www.uscatholic.org/2002/10/featc0210.htm>.

33 Zob. 1. Majewski, Spér o rozumienie Kosciota, s. 179-230.
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Verhiltnis zwischen der Gesamtkirche (Universalkirche) und den Lokalkirchen (Partikularkirchen).
Die Debatte beriihrt einen der wichtigsten, vom Zweiten Vaticanum ererbten Aspekte des funda-
mentalen Problems der Ekklesiologie an der Schwelle der Jahrtausendwende: wie soll theoretisch
und praktisch der fiir die Verwirklichung der Kirche fundamentale Grundsatz der ,Einheit in
Vielfalt“, die Einheit der Universalkirche in der Vielfalt der Partikularkirchen realisiert werden.
Kardinal Ratzinger hat sich fiir den universalen Standpunkt ausgesprochen, indem er das Primat
der Universalkirche iiber die Lokalkirchen, der Einheit iiber die Vielfalt, der Unterordnung der
Lokalkirchen unter die Universalkirche betont. Kardinal Kasper hat ihm den Versuch der Restaura-
tion des vorkonziliaren Zentralismus vorgeworfen. Er hat die berechtigte Autonomie der Lokalkir-
chen verteidigt, indem er den universalistisch-partikularistischen Standpunkt vertrat, der das kom-
plementdre Gleichgewicht zwischen der Universalkirche und den Lokalkirchen betont. In der Rela-
tion zwischen ihnen darf man von keinem Primat sprechen, keine Seite ordnet sich der anderen
unter, die Einheit und die Vielfalt sind ebenso wichtig. Der wichtigste Gegenstand der Auseinan-
dersetzung war die — von Ratzinger verteidigte, von Kasper kritisierte — These vom historischen
und ontologischen Vorrang der Universalkirche vor den Lokalkirchen. Der Verfasser des Artikels
ist der Meinung, dass der Dissens zwischen den Standpunkten von Kasper und Ratzinger auf
Differenzen in ihren trinitologischen Ansichten zuriickgeht.
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W teologicznej debacie przetomu tysiacleci wazne miejsce zajmuje pro-
blematyka religii. Zywe zainteresowanie i dyskusje wzbudza pluralistyczna
teologia religii oraz problem warto$ci zbawczej religii niechrze$cijanskich. Ta
debata wpisuje si¢ w toczacy si¢ na roznych ptaszczyznach spér o religie,
w ktorym dochodza do glosu, ogdlnie ujmujac, dwie tendencje: odrzucajaca
lub afirmujaca. Rozne sa motywy, dla ktorych odrzuca si¢ badz przyjmuje
religi¢'.

Jednym z najwybitniejszych uczestnikow wspomnianej teologicznej de-
baty i kulturowego sporu o religie jest Joseph Ratzinger. Obecny Papiez wia-
czyl sig do tej debaty licznymi interwencjami zebranymi w dwdch stosunkowo
niedawno opublikowanych pracach: Die Vielfalt der Religionen und der Eine
Bund (1998) oraz Glaube — Wahrheit — Toleranz. Das Christentum und die
Weltreligionen (2003)>. Nie miejsce tu na rozwazanie podejmowanych przez

! Dobre wprowadzenie do toczacych si¢ dyskusji zob. H. Biirkle, Czlowiek w poszukiwaniu
Boga. Problem roznych religii, tam. M.E. Kowalska, Poznan 1998; J. Dupuis, Chrzescijanstwo i reli-
gie. Od konfrontacji do dialogu, thum. S. Obirek, Krakéw 2003; K. Koscielniak ks., Chrzescijanstwo
w spotkaniu z religiami Swiata, Krakow 2002; 1.S. Ledwon, ,, ... i nie ma w zadnym innym zbawienia”.
Wyjatkowy charakter chrzescijanstwa w teologii posoborowej, Lublin 2006; G. Odasso, Biblia i religie.
Biblijne perspektywy teologii religii, tham. S. Obirek, Krakow 2005; Religia w swiecie wspotczesnym.
Zarys problematyki religiologicznej, pod red. H. Zimonia, Lublin 2000; H. Waldenfels SJ, Chrystus
a religie, thum. B. Drag, Krakow 2004; S. Wszotek, Wprowadzenie do filozofii religii, Krakow 2004.

2 Wydanie polskie: Wielos¢ religii i jedno Przymierze, thum. E. Pieciul, Poznah 2004 (wczeéniej
publikowana pod niezbyt trafnym tytulem Granice dialogu, Krakow 1999) oraz Wiara
— prawda — tolerancja. Chrzescijanstwo a religie swiata, tham. R. Zajaczkowska, Kielce 2004.
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Josepha Ratzingera w tym konteks$cie probleméw czy stawianych pytan oraz
wypracowanych przez niego odpowiedzi. Naszym celem jest proba ukazania
spojrzenia J. Ratzingera na judaizm.

1. Wyzwanie wieloSci religii i proba jej uporzadkowania

Joseph Ratzinger zdecydowanie sprzeciwia si¢ tendencji traktowania
wszystkich religii jako jednostek tego samego gatunku®. Niezaprzeczalnym
faktem jest wielo$¢, ale 1 roznorodno$¢ religii. Zréznicowanie religii uwidacz-
nia si¢ zwtaszcza w kwestii pojmowania Boga i w koncepcji zbawienia czto-
wieka. Na przyktad religia starozytnego Rzymu miata charakter panstwowego
kultu zupehie oderwanego od pytania o prawdg rzeczywistosci, a religie dale-
kiego Wschodu nie pytaja o zbawienie czlowieka (czesto nie pytaja tez
o Boga), ale o to, na jakiej drodze nastgpuje wyzwolenie cztowieka z wigzéw
zycia w tym S$wiecie. Twierdzenie wigc, ze we wszystkich religiach chodzi
o relacje do Boga lub o zbawienie cztowieka jest nieuzasadnione.

Wedtug J. Ratzingera historia religii ukazuje istnienie trzech wzajemnie
do siebie nieredukowalnych postaci religii, ktore pojawiaja si¢ w momencie
wyjscia z mitu stojacego u podstaw tzw. religii mitycznych. Jest nim albo
wyjscie w kierunku mistyki tozsamosci, ktorej istotna cecha jest bezksztattne
doswiadczenie mistyczne prowadzace do roztopienia ,ja” we wszechjedni,
albo w kierunku osobowego rozumienia Boga, ktory dziata w historii cztowie-
ka, a czlowiek to dziatanie odbiera jako wezwanie Boze, majace prowadzi¢ do
zjednoczenia w mitosci z Bogiem, ktére nie znosi réznicy migdzy ,,ja” czlo-
wieka 1 ,, Ty” Boga. Jest jeszcze trzecie wyjscie zapoczatkowane juz w staro-
zytnej Grecji, gdzie na pierwsze miejsce wysuwa si¢ Absolut, do ktorego
dochodzi sig nie poprzez religie, lecz przez filozoficzna refleksjg, a kontynu-
owane przez o§wiecenie, ktore taczy si¢ z zewnatrz z historia religii, poniewaz
pragnie jej zakonczenia®. Dwie pierwsze, nazywane przez Ratzingera takze
,wielkimi drogami religijnymi’, to droga nieosobowego rozumienia bostwa
i droga osobowego rozumienia Boga, ktérych wyrazem sa odpowiednio: mi-
styka tozsamosci i mistyka osobowej mitosci.

To pierwsze rozréznienie religii prowadzi do odkrycia-stwierdzenia
pierwszej podstawy pokrewienstwa judaizmu i chrzescijanstwa. Religia Izraela

3 Por. J. Ratzinger, Wiara — prawda — tolerancja, s. 14—46. Tendencja ta zostata zapoczatkowana
przez oswieceniowych encyklopedystow, ktorzy chrzescijanstwo nazywane dotychczas ,,droga”, zaliczy-
li do wspdlnego zbioru ,,religii”.

4 Por. I. Ratzinger, Wiara — prawda — tolerancja, s. 24n. 38; por. takze: A. Nichols, Mys]
Benedykta XVI. Wprowadzenie do mysli teologicznej Josepha Ratzingera, ttum. D. Chabrajska, Krakow
2005, s. 384-390. Wedlug Ratzingera decydujace znaczenie dla przysztosci religii bedzie miat stosunek
do tej trzeciej drogi.

5 Por. J. Ratzinger, Wiara — prawda — tolerancja, s. 32.
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i chrzescijanstwo znajduja si¢ zdecydowanie po tej samej stronie. Dla jedne;j
i dla drugiej decydujace znaczenie maja bowiem nie wlasne przezycia religij-
ne, lecz wzywajacy cztowieka w jego historycznym bytowaniu glos Bozy.
Prowadzi to cztowieka do bycia, egzystencji ,,przed” Bogiem, ,,wobec” Boga
i,,2” Bogiem®.

2. Jedno Przymierze i jedna historia zbawienia

Fenomenologiczne analizy historii religii doprowadzity J. Ratzingera do
jeszcze jednego waznego wniosku. Stwierdza on, Ze religie oddziatuja na sie-
bie oraz ze historia religii jest czescia ,,jednej jedynej historii, ktora roznymi
drogami zmierza ku Bogu™’. Te ogdlne obserwacje prowadza J. Ratzingera do
konstatacji, ze mimo wielo$ci religii jest tylko jedno Przymierze Boga z ludz-
mi, ktore trwa w tradycji religijnej judeochrzescijanskiej®.

Pojawia si¢ w tym miejscu wiele pytan. Dlaczego jedno Przymierze,
skoro w samych dziejach Izraela méwi si¢ o kilku? Jak do tych starotestamen-
talnych przymierzy ma si¢ Nowe Przymierze, o ktérym mowi Jezus podczas
Ostatniej Wieczerzy? Czy to jest inne przymierze? Czy wobec tego Stare
Przymierze si¢ wyczerpato, a Stary Testament powinien przej$¢ w Nowy? Czy
to znaczy, ze Izraelici powinni sta¢ si¢ chrze$cijanami? Czy trwanie po Chry-
stusie przy Starym Przymierzu jest stuszna droga? Czy Izrael ma jeszcze jakas
misj¢ do spelnienia? Trzeba je bedzie sukcesywnie podjaé.

Jaka jest wigc relacja judaizmu i chrze$cijanstwa w tym jednym Przymie-
rzu? J. Ratzinger nie boi si¢ stawia¢ w tej delikatnej kwestii trudnych pytan.
Tylko bowiem uczciwie stawiane pytania i cierpliwe szukanie odpowiedzi
przybliza do jej rozjasnienia. Zacznijmy wigc po kolei. Co z taka liczba przy-
mierzy? Ratzinger zauwaza, ze jedno przechodzi w drugie.

U podstaw przymierza Boga z ludzmi znajduje si¢ dar — stworczy akt
mitosci Boga. W konsekwencji Bog nic nie otrzymuje od cztowieka, lecz daje,
ofiaruje mu droge zycia w darze swojego Prawa’. Historia biblijna mowi
o ,,starym” (lub ,,pierwszym”) i ,,nowym” (nazywanym takze ,,wiecznym’)
przymierzu. W Drugim Liscie do Koryntian $§w. Pawel przeciwstawia przymie-
rze zapoczatkowane przez Chrystusa, przymierzu Mojzeszowemu. Ale Pawet
wie rowniez, ze liczne starotestamentalne przymierza (z Abrahamem, Jaku-
bem, na Synaju, z Dawidem) sa rozwinigciem jednego przymierza, pierwszego
przymierza zawartego z Abrahamem. A wszystkie z kolei zmierzaja ku jedne-

6 Por. ibidem, s. 36.

7 Ibidem, s. 37.

8 Por. ibidem, s. 39-72.

9 Por. . Ratzinger, Wielo$¢ religii i jedno Przymierze, s. 43n.
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mu, zapowiedzianemu przez Boga, nowemu przymierzu (por. Jer 31, 31-33;
32, 40; Ez 16, 60; 34, 25; 37, 26). J. Ratzinger wyciaga wigc wniosek, ze nie
ma wielu przymierzy, ale kazde nastepne wpisuje si¢ w przymierze z Abraha-
mem, na nowy sposob go wzmacniajac. W ten sposob zostaje zniesione prze-
ciwstawienie ,,starego” 1 ,,nowego” Przymierza i podkre§lona zostaje ,,pelna
napi¢¢ jednosc¢ calej historii, w ktorej w wielu przymierzach urzeczywistnia si¢
jedno Przymierze™'°.

J. Ratzinger wyprowadza stad jeszcze jeden bardzo wazny (i odwazny)
wniosek: ,,Jesli tak wlasnie jest, wowczas w zadnym razie nie mozna przeciw-
stawia¢ sobie Starego i Nowego Testamentu jako dwu odmiennych religii,
gdyz istnieje tylko j e d n a wola Boza wobec ludzi, tylko j e d n o dziatanie
w historii Boga wobec ludzi, ktore dokonuje si¢ w sposodb oczywisty w r6z-
nych, czesciowo odmiennych, lecz w rzeczywistosci powiazanych ze soba
Bozych interwencjach™!!. Jak J. Ratzinger rozwija t¢ mysl? Jest $wiadomy
trudnosci i delikatno$ci tematu, stajemy tutaj bowiem wobec gigboko zakorze-
nionych zydowskich i chrzeécijanskich przyzwyczajen myslowych'?. Dlatego
po przeanalizowaniu tre§ci Nowego Przymierza zawartego podczas Ostatniej
Wieczerzy, stawia pytanie: ,,JJak poszczegdlne przymierza odnosza si¢ do sie-
bie nawzajem, a zwlaszcza, jak Nowe Przymierze odnosi si¢ do przymierzy,
ktore odnajdujemy w Biblii Izraela?”’!3.

Analizujac akt zawarcia Nowego Przymierza podczas Ostatniej Wiecze-
rzy, J. Ratzinger wskazuje na glgbokie znaczeniowe i symboliczne zwiazki
tego Nowego Przymierza z wcze$niejszymi, zwlaszcza tym z Synaju. Przymie-
rze z Wieczernika rozumie w tym kontek$cie ,jako zawarcie przymierza
i przedtuzenie przymierza z Synaju, ktore nie zostaje odrzucone, lecz odnowio-
ne”'*. W nawiazaniu do corocznego liturgicznego odnawiania przymierza sy-
najskiego, Ostatnia Wieczerza jawi si¢ jako dokonane ponownie odnowienie
przymierza, w ktorym ,to, co dotad bylo dokonywane regularniec w rytuale,

10 Thidem, s. 51.

I Tbidem, s. 51 n (podkreslenia w tekscie: J.R.). Podobna my$l J. Ratzinger wyraza takze
w publikacji Bog i swiat. Czytamy tam: ,,W poréownaniu z religia Izraela chrzescijanstwo nie jest
przeciez jaka$ inna religia, lecz Starym Testamentem, ktory czytamy poprzez Chrystusa” (J. Ratzinger
kard., Bog i Swiat. Wiara i zycie w dzisiejszych czasach. Z kardynatem Josephem Ratzingerem rozmawia
Peter Seewald, ttum. G. Sowinski, Krakow 2001, s. 136). Na gleboki, przekraczajacy relacjg pochodze-
nia, czy pokrewienstwa, zwiazek religii Izraela i chrzescijanstwa wskazywatl takze Jan Pawel II.
W przemoéwieniu wygloszonym w Synagodze w Rzymie Jan Pawel II powiedzial, Ze ,religia Zydowska
nie jest dla naszej religii rzeczywisto$cia zewngtrzna, lecz czym$ wewngtrznym” (Jan Pawet 11, Przemo-
wienie w Synagodze Wiekszej, Rzym 13 IV 1986, nr 4, w: Jan Pawet 11, Dlaczego dialog z judaizmem?
Wybor tekstow, oprac. M. Garbel, Krakow 1993, s. 102 n).

12 Por. J. Ratzinger, Wielo$¢ religii i jedno Przymierze, s. 53.

13 Tbidem, s. 61.

14 Tbidem, s. 58.
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teraz dzigki mocy Jezusa zyskuje nieprzewidywalna wczesniej glebig i1 inten-
Ssywnos$¢”',

Pomimo wigc wielo$ci przymierzy i chrzescijanskiej sktonnosci do prze-
ciwstawiania — za $w. Pawlem — przymierza nowotestamentalnego przymierzu
synajskiemu, trzeba zauwazy¢ — stwierdza J. Ratzinger — ,,wewngtrzng jednos¢
dziejow Boga i ludzi, tak jak przedstawiaja si¢ one w calej Biblii Starego
i Nowego Testamentu”'s. Nie jest bowiem tak, ze przymierza Starego Testa-
mentu maja charakter ograniczony i prawny, a Nowe Przymierze ma charakter
uniwersalny 1 duchowy. Glgbsza analiza pierwszego przymierza, przymierza,
ktore stoi u podstaw wszystkich nastepnych, czyli przymierza z Abrahamem
rowniez ukazuje jego uniwersalny, duchowy charakter. A chociaz przymierze
na Synaju — z racji tego, ze mialo da¢ podstawy porzadku prawnego i kultowe-
go dla narodu wybranego — ma charakter ograniczony, to jednak i ono ma
charakter taski, poniewaz dar Prawa jest konkretna postacia taski'’.

Chrzedcijanie wierza, ze Jezus jest ostatecznym wypetnieniem Prawa
1 Przymierza. Wigcej, On sam jest Tora, czyli Prawem. ,,To do Niego odnosza
si¢ stowa: «Jego shuchajcien. W ten sposob «Prawo» zyskuje uniwersalnosc,
staje si¢ taska, powotuje narod, ktory poprzez stuchanie i nawrdcenie staje si¢
ludem. W Torze, ktora jest samym Jezusem, nieprzemijajaca tre$¢ tego, co
wyryte bylo na kamiennych tablicach z Synaju, zostaje teraz wypisana na
zywym ciele, a jest to podwojne przykazanie mitosci, realizowane na wzor
Jezusa (Flp 2,5). Nasladowaé Jezusa, i§¢ za Nim, to urzeczywistnia¢ Torg,
ktora w Nim samym wypehnita si¢ w sposob nieodwotalny”'®.

»Jesli tak wilasnie jest” — tak sformutowanym warunkiem J. Ratzinger
wprowadza przytoczony wyzej wniosek, do ktorego trzeba jeszcze raz powro-
ci¢. ,,Jesli tak wlasnie jest, wowczas w zadnym razie nie mozna przeciwsta-
wiac¢ sobie Starego i Nowego Testamentu jako dwu odmiennych religii, gdyz
istnieje tylko j e d n a wola Boza wobec ludzi, tylko j e d n o dziatanie
w historii Boga wobec ludzi, ktére dokonuje si¢ w sposéb oczywisty w 1oz-
nych, czgsciowo odmiennych, lecz w rzeczywistosci powiazanych ze soba
Bozych interwencjach”'?. Uswiadomienie sobie przez Zydow i chrzescijan tej
jednej woli Bozej i jednego Bozego dziatania moze ich z jednej strony na
pewno przyblizy¢ do siebie, ale z drugiej strony swiadomo$¢ dwoch tak roz-
nych historii i religijnych tradycji nakazuje widzie¢ jeszcze dluga droge, ktora
obie strony maja do przebycia. Jesli bowiem jedno Przymierze i jedna religia,
to co z judaizmem po Chrystusie?

15 Tbidem.

16 Tbidem, s. 63.

17 Por. ibidem, s. 63-65.
18 Ibidem, s. 66.

9 Ibidem, s. 51n.
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Pojawia si¢ wigc nieuniknione pytanie: Na ile zycie, ktore trzyma si¢
Starego Przymierza i nie otwiera si¢ na Nowe Przymierze, pochodzace od
Chrystusa, jest stuszna droga? W odpowiedzi J. Ratzinger najpierw stwierdza,
ze Stary Testament powinien przej$s¢ w Nowy, a ,,starotestamentalne opowiesci
i teksty sa poczatkiem, ktory czeka na dalszy ciag”?. Ale zaraz tez dodaje, ze
z tym naszym przekonaniem laczy si¢ inne, mianowicie, ze ,,Izrael takze dzi§
ma swa szczeg6lna misjg. Wprawdzie czekamy chwili, gdy roéwniez Izrael
afirmatywnie odniesie si¢ do Chrystusa, ale wiemy tez, ze w historycznym
czasie Izrael, wlasnie zatrzymujac si¢ na progu, ma szczegdlna misj¢, wazna
dla calego $wiata. O tyle tez lud Izraela w szczegdlny sposob trwa w planach
Bozych™!. 1 przypomina wybor Bozy, ktory sprawia, ze ,,Zydzi pozostaja
w szczegblnym zwiazku z Bogiem i ze Bog nigdy ich nie opuscit”®. Stare
Przymierze bowiem si¢ nie wyczerpalo, bo Zydzi nadal w nim zyja i nadal
karmia si¢ wielkim bogactwem duchowym Starego Testamentu?’. Starotesta-
mentalny etap ,,nie zostat odtozony na bok jako co$ zuzytego: mamy tu droge,
ktora prowadzita do celu i ktora jest wciaz obecna w tym docelowym punkcie.
Bez niej nie moglibysmy dotrze¢ do celu”. Jednak ich zatrzymanie si¢ na
progu Nowego Przymierza stwarza glgboki i powazny paradoks. ,,«Nie» wobec
Chrystusa wprowadza Izraelitow w sytuacje¢ konfliktu z pdzniejszymi dziata-
niami Boga, a jednoczesnie Izraelici moga by¢ pewni wiernosci Boga™. Czy
wobec tego Zydow trzeba nawracaé? ,,Rzecz jasna, nie mozemy im narzucaé
Chrystusa. Musimy podziela¢ cierpliwo$¢ Boga. Musimy tez staraé sig zy¢
nasza wspolnota z Chrystusem w taki sposéb, by nie zwracata si¢ ona juz
przeciw Zydom, by nie byla dla nich nie do przyjecia, by umozliwiala im
dojscie do Niego™?.

Judaizm i chrzescijanstwo trzeba wigc rozumie¢ jako dwa etapy tej same;j
drogi. W jakiej dzi$ relacji te etapy pozostaja do siebie? Czy jest to tylko
relacja, ktora okreslamy terminami ,,przygotowanie” i ,,wypehienie”? Sprowa-
dzenie wzajemnych stosunkow tylko do takiej kategorii jest redukcja, ktéra nie
otwiera zbyt wielu mozliwo$ci wzajemnego zblizenia. Dlatego J. Ratzinger
wydobywa pewne elementy, ktore moga stac si¢ znakami zblizenia. Wiadomo,
ze Zydéw i chrzeicijan dzieli wiele. Zobaczmy to na dwoch przyktadach.
Dzieli nas odmienna interpretacja Pisma Swigtego i stosunek do Jezusa

20 J. Ratzinger, Bég i $wiat, s. 136.
Ibidem.

22 Tbidem, s. 135.

2 Por. ibidem, s. 178.

24 Tbidem, s. 179.

25 Tbidem, s. 137.

26 Ibidem.

[~
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z Nazaretu. Obydwie rzeczywistosci moga by¢ — i niestety byly w przesztosci
— przyczyna konfliktu. Ale konflikt wcale nie jest wpisany w sama istote
wzajemnych relacji judaizmu i chrzescijanstwa. Nie konflikt, lecz przyjecie
paradoksu tego, co dzieli i zarazem taczy, otwiera nowe perspektywy. Rzeczy-
wiscie roznimy si¢ w interpretacji Biblii, ale przeciez fakt, ze Swigta Ksigga
Zydéw, Stary Testament jest czescia chrzescijanskiej Biblii ,,zapewnia glebo-
kie pokrewienstwo chrzescijanstwa i judaizmu™’. Podobnie z osoba Jezusa.
Nic tak nie dzieli Zydow i chrzescijan jak interpretacja Jego osoby i postannic-
twa. Ale tez nic nas tak nie taczy. Jezus, prawdziwy Bog 1 prawdziwy czto-
wiek, jak wierzymy, byt synem Abrahama, synem Dawida, byt Zydem. ,,Nie
mozemy zatem — konkluduje Ratzinger — ukrywacé przeciwienstw. [...] Ale
musimy si¢ nauczy¢ znajdowa¢ ponad nimi mito$¢ i pokoj”2.

W referacie wygloszonym na posiedzeniu Académie des Sciences Mora-
les et Politiques w Paryzu zatytulowanym ,,Dialog religijny a stosunki zydow-
sko-chrzescijanskie”, J. Ratzinger w sposob systematyczny podejmuje zagad-
nienie tego, co laczy i tego, co dzieli Zydow i chrzescijan®®. Najpierw zwraca
uwagg na to, ze chociaz dzieli nas wiara w Jezusa Chrystusa jako Syna Bozego
1 Odkupiciela, to wtasnie dzigki Jezusowi Bog Izraela stat si¢ Bogiem narodow
$wiata, a Biblia Izraela stala si¢ Biblia ludzi, ktorzy nie sa Zydami®. ,,Dzieki
Niemu — stwierdza J. Ratzinger — faktycznie wypekhita si¢ obietnica, ze narody
modli¢ si¢ beda do Boga Izraela jako do Boga jedynego [...] (por. 1z 2,2)".
Nastepnie zaprasza Zydow, ktorzy nie moga uzna¢ w Jezusie Syna Bozego, jak
to czynia chrzedcijanie, do rozpoznania w Nim ,,Stugi Bozego, ktéry zanosi
narodom $wiatlo swego Boga”*. Ze swej strony chrzescijanie, poddajac si¢
rozporzadzeniu Boga, musza uznac i przyja¢ wlasna szczegdlna misj¢ Izraela
,W czasie pogan’?. Jednych i drugich powinna ozywia¢ taczaca nas takze
swiadomos$¢ skierowania ku przysztosci, z ktorej przyjdzie oczekiwany przez
jednych i drugich Mesjasz. Znajdujemy si¢ wigc ,,na wspolnej drodze ku
Temu, ktory nadchodzi”**.

27 J. Ratzinger kard., Sl ziemi. ChrzeScijaristwo i Kosciol katolicki na przetomie tysigcleci.
Z Kardynatem rozmawia Peter Seewald, thum. G. Sowinski, Krakow 1997, s. 212.

28 Tbidem, s. 213 n.

29 Por. J. Ratzinger, Wielos¢ religii i jedno Przymierze, s. 87-110; zwlaszcza s. 105-109.

30 Podobna my$l wyrazaja autorzy deklaracji ,,Dabru emet”, ktéra jest wyrazem zydowskiego
stosunku do chrzescijanstwa i chrzescijan (por. Deklaracja ,,Dabru emet”, Wiadomosci KAI (20 V
2001), s. 10).

31 . Ratzinger, Wielos¢ religii i jedno Przymierze, s. 106.

32 Tbidem.

33 Por. ibidem.

34 Tbidem, s. 109.
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3. Do Chrystusa przez Jerozolime i do Jerozolimy ,,konca czaséw”
(por. 1z 2, 2) przez Chrystusa

Problematyke pojednania Zydow i chrzeécijan oraz zagadnienie mozliwo-
$ci zaakceptowania przez chrzescijan dziejowej misji judaizmu J. Ratzinger
podejmuje takze w referacie wygloszonym z okazji wielkiego zydowsko-
-chrzescijanskiego spotkania, ktoére na poczatku 1994 r. odbylo si¢ w Jerozoli-
mie. Wzajemna relacje Izraela, Kosciota i Swiata, J. Ratzinger przedstawia na
podstawie Katechizmu Ko$ciota Katolickiego™®.

Obraz Mgdrcow ze Wschodu (por. Mt 2,1-12), ktérzy w Izraelu, w Jero-
zolimie, szukaja tego, kto ma by¢ krolem narodow, jest obrazem drogi, jaka
musza odby¢ poganie. Tylko wtedy odkryja i spotkaja oni Jezusa, gdy zwrdca
sie do Zydéw i przyjma od nich obietnice mesjaniska (por. KKK 528). Wraz
z przyjsciem Jezusa zaczynaja si¢ realizowaé uniwersalistyczne zapowiedzi
Pisma, ze wszystkie narody zostana wlaczone do wspdlnej historii Abrahama
1 beda wielbi¢ Boga Izraela. Jego misja bowiem jest pojednanie i zjednoczenie
Zydoéw i pogan. Dzieki Niemu poganie staja si¢ uczestnikami obietnic danych
Izraelowi*®.

Chociaz do istoty misji Jezusa nalezy pojednanie, to jednak Jego inter-
pretacja Prawa i stosunek do podstawowych instytucji Izraela wywotat kon-
flikt, ktory zakonczyt si¢ krzyzem. Czy mozliwe jest dzisiaj uwolnienie si¢ od
utrwalonego przez tradycje Zydow i chrzescijan powierzchowno-polemiczne-
g0 spojrzenia na ten spor? Jesli tak, to nie inaczej jak na drodze podjgtej na
nowo, poglebionej refleksji. J. Ratzinger czyni to w dwoch etapach. Najpierw
ukazuje stosunek Jezusa do Prawa, ktore przez Niego nie zostaje zniesione,
lecz ,,wypetnione”. Nastepnie przedstawia Jezusowa interpretacje Prawa, ktora
od nieuniknionego konfliktu prowadzi do zaskakujacego pojednania.

Jezus, podobnie jak inni gorliwi i pobozni Izraelici jest wierny Prawu, wypel-
niajac je nie tylko co do litery, ale takze co do ducha (por. KKK 579). Gloszone
przez Niego Prawo ewangeliczne wypehia przykazania Prawa. Nie tylko nie
umnigjsza i nie znosi przepisOw moralnych Starego Prawa, ale wydobywa Jego
ukryte mozliwosci, prowadzac je do wilasciwej mu pekni (por. KKK 1968).
Dlatego nalezy pamigtac o glgbokiej jednosci orgdzia Jezusa i orgdzia z Synaju®’.

Jezusowa interpretacja Prawa wywolala jednak konflikt. Czy wigc ukaza-
na wyzej jedno$¢ Prawa i Ewangelii nie jest niedopuszczalna proba ich zhar-
monizowania? J. Ratzinger wraca najpierw jeszcze raz do ukazania wewngtrz-

35 Tekst referatu zostal pézniej wlaczony przez kardynata do pracy pt. Wielos¢ religii i jedno
Przymierze, s. 9-37.

36 Por. ibidem, s. 15-18.

37 Por. ibidem, s. 19-25.
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nej ciagtosci 1 spdjnosci Prawa 1 Ewangelii. Taki jest sam rdzen tradycji kato-
lickiej. Zewngtrznym skutkiem doprowadzenia Prawa do petni jest porzucenie
jego przepiséw obrzedowych i prawnych (por. KKK 1968, 1972). Ale jak
moglo do tego dojs¢, skoro Prawo ma by¢ wypeklione co do joty? Skoro
Dekalog ,,jako rdzen uczynkow Prawa wystarczajaco jasno pokazuje, ze cze$c
dla Boga i moralno$¢, kult i etos, sa w nim absolutnie nierozdzielne™*. Staje-
my tu wobec paradoksu, ktory J. Ratzinger rozwiazuje w sposob nastepujacy.
Wiara Izraela skierowana byta ku uniwersalnosci, ,,jednakze Prawo, w ktoérym
si¢ wyrazala, byto partykularne i odniesione catkiem konkretnie do Izraela oraz
jego historii. W takiej formie nie moglo ono sta¢ si¢ uniwersalne. W samym
srodku tego paradoksu znajduje si¢ Jezus z Nazaretu, ktory sam jako Zyd zyt
zgodnie z nakazami prawa lzraela, lecz rownoczes$nie §wiadomy byl, Zze jest
Posrednikiem uniwersalnosci postanym przez Boga™. J. Ratzinger kontynuuje:
»Jezus dokonal otwarcia Prawa w sposéb catkowicie teologiczny, bedac Swia-
domy oraz roszczac sobie prawo do tego, ze w najscislejszej jednosci z Bo-
giem Ojcem dziata On jako Syn, obdarzony autorytetem samego Boga. Tylko
sam Bog mogl w tak fundamentalnie nowy sposéb dokonywaé interpretacji
Prawa i1 ukazywaé owo wyzwalajace przemienienie i zachowanie Prawa jako
jego faktycznie zamierzony sens. Jezusowa interpretacja Prawa tylko woéwczas
ma sens, gdy jest interpretacja dokonujaca si¢ z Bozego petnomocnictwa, gdy
to sam Bég interpretuje siebie.

Zatarg pomigdzy Jezusem a zydowskimi autorytetami Jego czasow
w ostatecznym rozrachunku nie sprowadza si¢ do tego czy innego naruszenia
Prawa, lecz do roszczenia Jezusa, ze dziata On ex auctoritate divina, a nawet
sam jest owa auctoritas. «Ja i Ojciec jedno jestesmy» (J 10,30)”4.

Jezus jest postuszny Ojcu, a najwyzsze autorytety zydowskie chca by¢
postuszne najwazniejszemu przykazaniu Prawa: ,,Stuchaj Izraelu, Pan, jest na-
szym Bogiem — Pan jedynie” (por. Pwt 6,4). To musiato nieuchronnie dopro-
wadzi¢ do konfliktu, ktéry skonczyt si¢ na krzyzu. J. Ratzinger konkluduje:
,»W interpretowanej w ten sposob przez Katechizm teologii Nowego Testamen-
tu krzyz nie moze by¢ zatem postrzegany jako dajacy si¢ unikna¢ wypadek
badz grzech Izraela, ktorym splamit si¢ on na wieki w odrdznieniu od pogan,
dla ktorych stat si¢ on odkupieniem. Zgodnie z Nowym Testamentem nie
istnieja dwa skutki dzialania krzyza: potgpienie i wybawienie, lecz istnieje
tylko jeden jedyny skutek bedacy wybawieniem i pojednaniem™!. I dodaje, ze
Nowy Testament postrzega Smier¢ Jezusa jako dopelnienie ofiary, ktora Abra-

38 Ibidem, s. 28.
39 Ibidem, s. 29.
40 Tbidem, s. 29 n.
41 Ibidem, s. 31.
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ham zlozyl ze swego syna Izaaka. ,,Oznacza to zatem, ze wszelkie kultyczne
przepisy Starego Testamentu zostaly wlaczone w t¢ $mier¢, sa w niej obecne
i doprowadzone zostaty do swego najglebszego znaczenia™?. ,,Zgodnie z wiara
chrzescijanska Jezus otwiera i wypelnia na krzyzu Prawo oraz przekazuje je
poganom, ktorzy moga teraz przyjac je w jego catosciowym wymiarze jako
swoje wlasne i sta¢ si¢ w ten sposob dzie¢mi Abrahama™*.

W ostatniej czgsci referatu J. Ratzinger przedstawia kwesti¢ odpowie-
dzialno$ci Zydéw i pogan za $mieré Jezusa na krzyzu. Powtarza w zasadzie
nauczanie Katechizmu na ten temat, przypominajac, ze nie jest to zbiorowa
wina Zydéw, lecz ze sprawcami meki Chrystusa byli wszyscy grzesznicy. Do-
daje w tym miejscu interesujaca, osobista uwagg: ,,Juz jako dziecku [...] wyda-
walo mi si¢ czym$ niepojetym, ze niektorzy ze Smierci Jezusa wywodzili
konieczno$é¢ potepienia Zydow, do mojej duszy przenikneto bowiem rozpozna-
nie, ktoére dawato mi doglebne pocieszenie: krew Jezusa nie zada odwetu, lecz
nawotuje wszystkich do pojednania. To ona, jak ukazuje to List do Hebrajczy-
kow, jest nieustajacym Bozym Dniem Pojednania’™.

Chrzesécijanstwo w tych rozwazaniach jawi si¢ jako ,,zuniwersalizowana
posta¢ judaizmu”, a judaizm jako religia Przymierza otwarta na wszystkie
narody®. Moglo si¢ to sta¢ dlatego, ze chrzeécijanstwo jest synteza wiary
i rozumu, do ktorej prowadzita cata historia zmagan Izraela — takze w konfron-
tacji z innymi religiami — o wlasciwy obraz Boga oraz zblizenie do mysli
greckiej odkrywajacej poza §wiatem mitow jedno jedyne zrodlo i przyczyne
catej rzeczywistosci*’. Droga do Chrystusa rzeczywiscie prowadzi przez Jero-
zolimg, ale i droga do zapowiadanej przez prorokoéw Jerozolimy ,.konca cza-
sow”, do ktorej pielgrzymuja narody (por. Iz 2, 2), wiedzie przez Chrystusa.

4. Kulturowe dopowiedzenie: antysemityzm, Holocaust i panstwo Izrael

Szersze, kulturowe tlo refleksji teologicznej J. Ratzingera prowadzi takze
do pytan o Holocaust i nardd zydowski w jego panstwowym istnieniu i nieist-
nieniu. J. Ratzinger przypomina najpierw mato znany fakt, ze nastgpnego dnia
po Krysztatowej Nocy dosztlo w Monachium do ataku na patac arcybiskupa,
pod hastem: ,,Po Zydach, czas na przyjaciela Zydow”. ,,Holocaust — wyjasnia
Ratzinger — nie byt dzietem chrzescijan i nie dokonat si¢ w imi¢ Chrystusa™’.

42 Ibidem, s. 31 n.
3 Ibidem, s. 32.
4 Ibidem, s. 36.
4 Por. J. Ratzinger, Wiara — prawda — tolerancja, s. 123.
46 Por. ibidem, s. 117-125; por. takze: J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijanstwo, thum.
Z. Wiodkowa, Krakow 1994, s. 105-124.
47 J. Ratzinger, S6l ziemi, s. 214.
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Eksterminacja Zydow miata by¢ wstepem do eksterminacji chrzescijan. ,,Hitle-
rowska zagtada Zydoéw miata jednoznacznie antychrze$cijanski charakter™s.
Ale przeciez nie mozna zaprzeczy¢, ze ,,w jakim$ stopniu grunt pod te kata-
strofg przygotowat chrzescijanski antysemityzm™#.

Stwierdzajac fakt niezwykltego istnienia narodu zydowskiego, ktory
mimo ze przez dwa tysiace lat nie mial swego panstwa, potrafit zachowac
takze swoja religi¢ i tozsamos¢, J. Ratzinger zauwaza, ze historia ludzkos$ci
wiaze si¢ w tajemniczy sposob z historia tego narodu. ,,Narod zydowski jako
pierwszy odbiorca obietnicy [...] niewatpliwie stoi w samym centrum dziejow
$wiata. Mozna by uwaza¢, ze tak niewielki naréd nie moze mie¢ tak ogromne-
go znaczenia. Jak sadzg, we wszystkich czasach, réwniez dzis, widaé, ze
z narodem zydowskim wiaze si¢ co$ szczegdlnego i ze wielkie decyzje
w dziejach $wiata niemal zawsze pozostaja z nim w jakims$ zwigzku”*.

Zakonczenie

Kard. J. Ratzinger nie tylko przytacza oficjalne nauczanie Kosciota na
temat wzajemnych relacji judaizmu i chrzescijanstwa, ale je tworczo i niezwy-
kle inspirujaco rozwija. W jego mysli chrzescijanstwo odnajduje w judaizmie
swoja prehistorig, a judaizm w chrzescijanstwie moze odkry¢ swoje uniwersa-
listyczne spetnienie. J. Ratzinger ukazuje nie tylko $cisty zwiazek, ale wrecz
jedno$¢ tych dwoch religii. Jeden jest bowiem Bozy plan dla calej ludzkosci
i jedno jest realizujace ten plan Przymierze. Dla wielu chrzescijan jest oczywi-
ste, ze bez odniesienia do wiary Izraela, do jego religijnej tradycji, nie mozna
glebiej zrozumie¢ chrzescijanstwa. I odwrotnie, poglebiajac rozumienie chrze-
Scijanskiej wiary, poglebia si¢ roéwniez rozumienie wartosci judaizmu. Kard.
J. Ratzinger zachgca: ,,Zydzi i chrze$cijanie powinni zatem na drodze glebo-
kiego, duchowego pojednania zaakceptowac si¢ wzajemnie i to nie dystansu-
jac si¢ od swej wiary czy tez wrecz si¢ jej wyrzekajac, lecz wtasnie czerpiac
z samej jej glebi™!.

Z pewnoscia dluga jeszcze droga przed nami. Refleksja J. Ratzingera
— wielkiego mysliciela podziwianego nie tylko w krggach chrzescijanskich, ale
i zydowskich>? — jest niewatpliwie bardzo waznym krokiem na tej drodze.

48 Tbidem, s. 215.

4 Tbidem.

30 Ibidem; por. takze: J. Ratzinger, Bég i $wiat, s. 134 n.

51 J. Ratzinger, Wielos¢ religii i jedno Przymierze, s. 37. Do tych stow kardynata nawiazujemy
w tytule tego artykutu.

52 Por. J. Neusner, Dal pensiero storico a quello paradigmatico nel giudaismo rabbinico, w: Alla
scuola della Verita. I settanta anni di Joseph Ratzinger, pod red. J. Clemensa, A. Tarzia, Cinisello
Balsamo 1997, s. 291
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,AUS DER TIEFE DES GLAUBENS SCHOPFEN".
JOSEPH KARDINAL RATZINGERS SICHT DES JUDAISMUS
(ZUSAMMENFASSUNG)

Joseph Kardinal Ratzinger hatte viele Gelegenheiten, seine Meinung iiber den Judaismus zu
duBern. Seine Sicht ist durch zwei Aspekte gekennzeichnet. Er wird durch seinen christlichen
Glauben inspiriert (,,schopft aus der Tiefe des Glaubens®) und sieht das «Problem» in der breiten
Perspektive der einen Religionsgeschichte und der einen Heilsgeschichte. Einer ist ndmlich der
Wille Gottes und sein Wirken an den Menschen in der Geschichte. Dieser Ausgangspunkt fithrt
zum Versuch der Versdhnung, dessen, was — wie es scheint — schon endgiiltig entzweit ist und der
Anndhrung dessen, was voneinander in der sich lange entwickelten und oft durch gegenseitige
Feindschaft gekennzeichneten Geschichte entfernt wurde. Der Kardinal unternimmt seinen Versuch
nicht auf der existenzialen (wenngleich er daraus wichtige Schlussfolgerungen zieht), sondern auf
der theologischen Ebene. Den Endpunkt seiner Uberlegungen bildet das Kreuz und die vertiefte
Interpretation des Christusereignisses. Joseph Kardinal Ratzinger zeigt, auf welche Weise das
Kreuz nach dem Willen Gottes fiir alle, sowohl fiir die Juden als auch fiir die Heiden, zur Erlésung
und Versdhnung wird und Christus, der, wie es scheint, am meisten entzweit, gleichzeitig Einer ist,
der beide zueinander fiihrt. Die Schliisselbedeutung fiir die theologischen Schlussfolgerungen
Ratzingers hat die bisherige Gegeniiberstellung — ein wenig nach Paulus — des Alten und Neuen
Bundes sowie die Betonung der Einheit des Bundes Gottes mit dem Menschen, der sich in auf-
einander folgenden Entfaltungen realisiert. In den vielen Etappen wird der eine Bund sichtbar.
Kardinal Joseph Ratzinger ladt ein, das Christentum als die universalisierte Version des Judaismus
und den Judaismus als die fiir alle Vélker offene Religion des Bundes zu sehen.
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NOWA EWA NOWEJ ERY.
WIZJA KOBIETY W NAUCZANIU JOZEFA RATZINGERA
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Stowa kluczowe: postmodernizm, feminizm, emancypacja, rowno$¢ ptci, odmienno$¢ piciowa,
chrzescijanska wizja kobiety, ordynacja kobiet, Maryja jako wzor kobiecosci.
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christliche Vision der Frau, Frauenordination, Maria als Vorbild einer Frau.

Postmodernizm jako reakcja na formacje intelektualno-kulturowa nowo-
zytnosci, a w konsekwencji na paradygmatyczna calo$¢ kulturowa minione;j
epoki, chetnie wchionat te prady, ktére w jakikolwiek sposdéb wystepowaty
przeciwko ustalonemu porzadkowi $wiata'. Feminizm, ktory jest takze nurtem
kwestionujacym tradycyjna wizj¢ §wiata i programowo atakujacym determini-
stycznie praworzadna koncepcj¢ rzeczywistosci, znalazt wige zyzna glebg pod
krzewienie swych idei i znakomicie wpisat si¢ w 6w postmodernistyczny nurt
mysSlowy?.

Feminizm, ktéry ma rdzne oblicza (feminizm liberalny, radykalny, mark-
sistowski, socjalistyczny, katolicki, ekofeminizm, kobietyzm) ma jednak jeden
oczywisty cel, ktory spaja rozmaite jego odmiany — potozenie kresu dominacji
mezczyzn nad kobietami i zatarcie r6znic migdzy plciami. Pierwszy postulat
wydaje si¢ by¢ stuszny, bo w zadnych relacjach interpersonalnych nie powinno
by¢ miejsca na dominacj¢ jednego czlowieka nad innym, naruszajaca w jaki-
kolwiek sposob jego godno$¢, to trudno zgodzi¢ si¢ z drugim postulatem.
Jednakowo$¢ pitci w kazdym wymiarze jest po prostu niemozliwa przede

! Na temat wspolczesnosci i jej zasadniczych probleméw zob. J. kard. Ratzinger, Czas przemian
w Europie. Miejsce Kosciola i swiata, Krakow 2005.

2 Szerzej na temat feminizmu zob. Przewodnik po wspéiczesnej filozofii politycznej, pod red.
R. E. Goodina i Ph. Pettita, ttum. C. Cie$linski i M. Porgba, Warszawa 1998, s. 352-380; Przewodnik po
etyce, pod red. P. Singera, Warszawa 1998, s. 537-547; Z. Melosik, Tozsamos¢, ciato i wladza. Teksty

kulturowe jako (kon)teksty pedagogiczne, Torun—Poznan 1996; L. Brannon, Stereotypy rodzaju. Kobiety
i mezezyzni podobni czy rézni, Gdansk 2002.
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wszystkim z powodu fundamentalnych racji biologicznych i fizjologicznych.
Proba wiec burzenia tego porzadku, wynikajaca z samej natury cztowieka,
ktory jest kobieta lub mezczyzna doprowadza tylko do eskalacji nieuzasadnio-
nych zadan i oczekiwan, czgsto po prostu utopijnych. Na nic wigc zdadza si¢
badania feministycznych badaczy, zbierajacych dowody poswiadczajace, ze
brakuje istotnych r6znic migdzy kobietami i mgzczyznami. Wszystkie bowiem
kultury, tak czy inaczej manifestuja owa r6znos¢ pici, przypisujac kobiecie
1 mezczyznie inne role zyciowe, spoteczne, inne rodzaje prac, odmienny spo-
sob ubierania si¢, a nawet odmienny jezyk i formy ekspresji siebie. Te rozmaite
aspekty, uwydatniajace odmiennosci mesko-damskie, byty absolutnie akcepto-
walne. We wspotczesnej postmodernistyczno-feministycznej wizji §wiata, dy-
chotomia meski-zenski jest kwestionowana, a przynajmniej przestaje by¢ juz
czyms$ statym. Na przykiad w Hiszpanii, wedlug najnowszej ustawy z 2007 r.
o tozsamosci ptciowej, mozna wybrac¢ sobie dowolna pte¢ potwierdzona sto-
sownymi dokumentami urzegdowymi, bez koniecznos$ci przeprowadzania ope-
racji zmieniajacej ple¢. Ten przyklad ukazuje jak dalece zaszly zmiany
w $wiadomosci spotecznej, poddanej skutecznej propagandzie feministycznej,
ktora korzystajac z ogdlnego postmodernistycznego klimatu jest w stanie prze-
forsowac¢ najbardziej absurdalne pomysty. Niestety, postmodernizm, ktory
przynosi, jak nigdy dotad, daleko posunigty relatywizm etyczny, pluralizm,
nieakceptujacy uniwersalnosci norm moralnych, tolerancje, ktora jednak para-
doksalnie nie toleruje naturalnego porzadku w §wiecie i wreszcie skrajny seku-
laryzm, ktory odziera wybory moralne z ich religijnego odniesienia, triumfuje,
przynoszac wiele innych patologii spotecznych, okaleczajacych natur¢ czto-
wieka. Ich efektem jest chocby ,,wojna” czy tez ,,walka” plci, zapoczatkowana
przez feminizm, ktéra miata doprowadzi¢ do zrownania pici, do rozszerzenia
praw kobiet, do zbawienia §wiata przez kobiety?, a ktora spowodowata jednak
wiele negatywnych skutkéw, tak czy inaczej przez kobiety odczuwanych. Fe-
minizm, jak zauwazaja stusznie jego oponenci, jest tylko wygodnym narze-
dziem w rekach postmodernistycznych ,,propagatorow”, ktoérzy chca dostoso-
wa¢ prawde do swoich pogladow, a takze sit politycznych, zmierzajacych do
uzyskania peini wtadzy nad wszystkimi dziedzinami aktywnos$ci ludzkiej. Nie-
stety, przez dzialanie kobiet, propagujacych feministyczne spojrzenie na $wiat,
stracity same kobiety, ktorym wmowiono, ze matzenstwo i macierzynstwo jest
ostatnia z rzeczy, w ktora chciatyby si¢ angazowac. Jesli juz jednak zdecyduja
si¢ na rolg zony i matki, to nalezy ,,zadba¢” o to, aby nie pozostawaty w domu
zbyt dlugo. Ujawnia si¢ tu tak naprawde ekonomiczne podtoze walki z kobieta.

3 Teolog Mary Doly w ksiazce Gyn/Ecology. The Metaethics of Radical Feminism (Boston 1978)
glosi, ze kobiety moga uratowaé ginaca planetg, ale nim to uczynia, musza oczysci¢ sfer¢ umystu, duszy
i ciata z patriarchalnego systemu.
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Doskonale to opisuje M. Dziewiecki, ktory tak analizuje filozofig wspolcze-
snego feminizmu: ,,Jednym z celéw feminizmu ideologicznego jest przyzwy-
czajanie kobiet do pracy na dwoéch etatach: w domu i w pracy zawodowe;.
Celem drugim jest takie ,,wyzwolenie” kobiet, Zeby ona sama pozwalala sig
wykorzystywac jako towar, na przyktad w pornografii, prostytucji czy w rekla-
mach. Celem trzecim jest walka z tymi kobietami, ktore chca zalozy¢ trwala
1 szczesliwa rodzing. Na takiej rodzinie bowiem nie mozna tatwo si¢ wzboga-
ci¢. Natomiast jesli kobieta popadnie w kryzys osobowosciowy lub moralny, to
cala jej rodzina stanie si¢ tatwym tupem producentow alkoholu i narkotykow,
pornografii i prostytucji, tabletek antykoncepcyjnych i prezerwatyw, «ustug»
aborcyjnych i osrodkéw terapeutycznych™. Wspotczesna kobietg, w nowej
epoce ponowoczesnej, nalezy wigc zredukowaé do roli biblijnej Ewy, ktora
zacheca drugiego cztowieka do niepostuszenstwa, a wiec do demoralizacji,
aksjologicznego nihilizmu oraz wewngtrznego i zewngtrznego odarcia z tego,
co stanowi o tozsamosci kazdego indywidualnego czlowieka: kobiety i mez-
czyzny.

Zarysowany kontekst kulturowy, ktory przedstawia wtasnie taka zdefor-
mowana koncepcje kobiety i kobiecosci nie jest jednak jedynym, jaki propo-
nuje wspotczesny $wiat. Chrzescijanstwo bowiem ma wiasna wizje kobiety
wpisana w wielowiekowa tradycje, bioraca pod uwage godnos$¢, powotanie
1 specyficzne uzdolnienia kobiety. Jak stwierdzit papiez Pawel VI, ,w chrze-
$cijanstwie, bardziej niz w kazdej innej religii, kobieta posiadata od poczatku
specjalny status godnosci, ktorego liczne i wazne aspekty ukazuje Nowy Te-
stament [...]. Jest oczywiste, ze kobieta winna uczestniczy¢ w zywej i aktyw-
nej strukturze chrzescijanstwa w taki sposéb, by wydoby¢ te jej mozliwosci,
ktore jeszcze nie zostaly ukazane™. Inna wypowiedz Urzedu Nauczycielskiego
Kosciota wskazuje takze na rolg, jaka Kosciot przypisuje kobiecie: ,,Nadcho-
dzi godzina, nadeszta juz godzina, w ktorej powotanie niewiasty realizuje si¢
w pehi. Godzina, w ktorej niewiasta swoim wptywem promieniuje na spote-
czenstwo 1 uzyskuje wladz¢ nigdy dotad nie posiadana. Dlatego tez w tej
chwili, kiedy ludzko$¢ przezywa tak ogromne przemiany, niewiasty przepojo-
ne duchem ewangelicznym moga nies¢ wielka pomoc ludzkosci, aby nie upa-
dfa”. W ten chrzescijanski obraz kobiety wpisuje si¢ spojrzenie kard. Jozefa
Ratzingera, obecnie papieza Benedykta XVI, ktory wielokrotnie wypowiadat
si¢ na temat roli i miejsca kobiety w zyciu wspotczesnym, twierdzac nawet, ze

4 Ks. M. Dziewiecki, Najpiekniejsza historia mitosci. Portret mezczyzny i kobiety XXI wieku,
Krakow 2005, s. 112-113.

5> Pawet VI, Przeméwienie do uczestniczek Krajowego Zjazdu Wioskiego Osrodka Kobiet (CIF),
6 grudnia 1976, w: Insegnamenti di Paolo VI, XIV, Roma 1976, s. 1017.

6 Oredzie Soboru do kobiet (8 grudnia 1965), w: Acta Apostolicae Sedis 58 (1966), s. 13—14.
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,.Kryzys moralnosci jest $ci§le zwigzany z bardzo dzisiaj na terenie Kos$ciota
aktualnym tematem: kobiety i jej roli””’. Podkresla to w rozmowie z V. Messo-
rim: ,,To kobiete najbardziej dotkna skutki chaosu wywotanego powierzchow-
no$cia kultury, bedacej owocem mysli 1 ideologii maskulinistycznych, ktore
tudza kobietg hastami wyzwolenia, a w rzeczywistosci dokonuja giebokiego
spustoszenia w jej psychice™®. Wspotczesne propozycje prezentowane kobie-
cie to przede wszystkim ,,rewolucja”, ,,emancypacja” i ,,wyzwolenie”, upodob-
nienie si¢ do mezczyzny. Tymczasem, pyta retorycznie kardynatl, czy te oferty
przyniosa kobiecie wigksza rados¢, wigksza rownowage, petniejsze zycie, bo-
gatsze od tego porzuconego, uznanego za przezytek’. Czy postulaty przepro-
wadzenia rewolucji spoteczno-kulturowej, majacej na celu zapewnienie kobie-
tom mozliwosci korzystania z osrodkow calodobowych opieki nad dzieé¢mi,
darmowych $rodkéw antykoncepcyjnych, dostepu do bezpiecznej i legalnej
aborcji, zaptodnienia bez bezposredniego udzialu ojca (bo jak moéwia homo-
seksualisci 1 austriackie feministki: ,,Czyz Maryja potrzebowata mezczyzny,
aby zosta¢ matka?”’), zmarginalizowania roli mezczyzny, czy te postulaty
w istocie beda rzeczywistymi komponentami dobrostanu i komfortu kobiet?
Czy proby przeciwstawienia sobie kobiety i mgzczyzny przyniosa pozytywne
skutki spoteczne i1 kulturowe? Ratzinger, odpowiadajac na te pytania wyraznie
podkresla, ze czlowiek jako byt, na tle spektrum catosci bytow, jest jeden.
Czlowiek jest osoba, w rdwnej mierze jest nia kobieta i mezczyzna, oboje
bowiem zostali stworzeni na obraz i podobienstwa osobowego Boga: ,,W opo-
wiadaniu o zebrze Adama wyraza si¢ najglebsze wzajemne odniesienie me¢z-
czyzny i kobiety; w tym wzajemnym skierowaniu si¢ ku sobie mozna dopiero
mowic o pelni cztowieka”!®. Oboje zatem sa szczytem catego porzadku stwo-
rzenia $§wiata widzialnego. Jest to podstawowa prawda antropologiczna, od
ktorej nalezy wyjs¢ w refleksji nad cztowiekiem. T¢ prawde Ratzinger prze-
ciwstawia dwom blednym teoriom, gloszacym z jednej strony drastyczna roz-
nice migdzy mezczyzna a kobieta, z drugiej zas, rownos¢ obu plci. Ratzinger
stwierdza jednoznacznie: ,,Bledem jest teoria, ktora jednakowo traktuje obie
plci 1 glosi, Zze rdznica biologiczna nie ma wigkszego znaczenia. Wtasnie ta
tendencja panuje w dzisiejszych czasach. Przechodza mnie ciarki, gdy patrze,
jak probuje si¢ z kobiet zrobi¢ zotnierzy, jak kobiety, ktore byly przeciez
strazniczkami pokoju, ktore byty przeciwwaga awanturniczosci i wojowniczo-
$ci mezczyzn, gonia z karabinami maszynowymi i pokazuja, ze potrafia by¢
—7J.Ratzinger, Raport o stanie wiary. Z ks. Kardynatem Josephem Ratzingerem rozmawia Vitto-
rio Messori, tham. Z. Oryszyn, ks. J. Chrapek, Krakow, Warszawa—Struga, 1986, s. 79.
8 Ibidem.
9 Por. ibidem, s. 83.

10 Kard. J. Ratzinger, Stuzy¢ prawdzie. Mysli na kazdy dzien, thum. ks. A. Warkotsch, Wroctaw
2001, s. 46.
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tak samo wojownicze. Albo, ze maja «prawo» pracowac na cigzarOwce czy
w kopalni — w imi¢ réwnos$ci narzucamy im wszystko, czego nie powinni§my
im oferowaé wlasnie z szacunku dla ich wielkosci, dla ich innosci, dla ich
szczegolnej godnosci. W moim przekonaniu jest to manichejska ideologia,
ktora cechuje wrogi stosunek do ciata”'!. Owa ideologia, ten rodzaj egalitary-
zmu czy tez maskulinizacji kobiety nie wywyzsza jej, wrecz przeciwnie, twier-
dzi kardynat, Sciaga ja w dot. Ideologia rownos$ci ma wyraznie w pogardzie
ciato ludzkie, ktore jest takze waznym elementem bycia cztowieka, jego inte-
gralnosci 1 tozsamos$ci. Tymczasem postulaty ,,wyzwolenia” siggnely dale;j:
nalezy wyzwoli¢ si¢ takze z praw natury. ,,To nie przypadek, ze walczac
o «wyzwolenie» probowano takze uciec od «zniewolenia przez naturgy, zada-
jac prawa do wyboru bycia albo mezczyzna, albo kobieta — wedtug upodoba-
nia — za pomoca np. zabiegu chirurgicznego. Pragnie sig, aby to zadanie uznato
panstwo i dokonujac spisu ludnosci brato pod uwage autonomiczna wolg jed-
nostki. I nie przypadkiem panstwo przychylito si¢ natychmiast do tych wyma-
gan, zezwalajac na «zmiang pici», chociaz zmiana ta nie si¢gga genetycznej
konstytucji zainteresowanej osoby, a jest tylko zabiegiem zewng¢trznym, nie
rozwiazujacym glebszego problemu, a wigc fikcja”'?. Zatem nietykalna row-
nos$¢ miedzy kobieta i mezczyzna nie tylko nie wyklucza, lecz wymaga rozroz-
nienia pfci, podkres§lenia roznic, takze biologicznych, bo czyz kobieta moze
odnalez¢ si¢ kiedy jej wlasciwa rola zawarta w biologii zostata zanegowana,
a nawet o$mieszona? Kiedy jej wspaniata zdolnos¢ obdarzania mitoscia, po-
ciecha, cieptem, solidarnoscia zostala zastapiona mentalnoscia ekonomiczna,
zwiazkowo-zawodowa? Kiedy wszystko, co byto wilasciwe jej jako kobiecie
wla$nie, zostato odrzucone i zdewaluowane?'?

Ratzinger zaznacza jednak, ze rdwnie btedna i nieakceptowalna jest teo-
ria przesadnie akcentujaca 6w dualizm pfci. ,,Skutkiem tej ideologii postrzega-
no kobiety jako nizsze istoty, ktore maja sprzata¢ i gotowac, gdy panowie
stworzenia prowadza swe debaty, wojuja i czuja si¢ kasta, ktora sprawuje
wyzsze obowiazki. Kobieta zaczeta si¢ jawic jako twor czysto cielesny, zam-
knigty na sprawy ducha, nietworczy i tak dalej. Tym sposobem ideologia rdz-
nicy przerodzita si¢ w system kastowy. Cala ta koncepcja nie dostrzega, ze
stworzenie, ktore jest czyms$ jedynym w swym rodzaju, posrdd zréznicowania
zaktada jedno$¢ i komplementarno$¢”!'*. Tymczasem to btedne widzenie kobie-
ty jako bytu nizszego, zaznacza Ratzinger, zostaje zmienione przez samego

1 J. Ratzinger, Bég i $wiat. Wiara i zycie w dzisiejszych czasach. Z kardynatem Josephem
Ratizngerem Benedyktem XVI rozmawia Peter Seewald, przet. G. Sowinski, Krakow 2005, s. 75-76.

12 J. Ratzinger, Raport o stanie wiary, s. 81.

13 Ibidem, s. 87.

14 J. Ratzinger, Bog i swiat, s. 76.
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Chrystusa. ,,Zwazywszy na fakt, ze zgodnie z dwczesnymi zwyczajami kobiety
uwazano za drugorzgdne istoty, mozna powiedzie¢, ze Jezus dokonat czegos
w rodzaju emancypacji kobiet. W nastgpstwie swej pozycji kobiety nalezaty
do owej kategorii maluczkich, ktorych Bog zapewnia o swej mitosci i przy-
chylnosci”!®. Tak wigc kobieta i mg¢zczyzna mimo rdznic i zarazem podo-
bienstw sa pod wzgledem ontycznym jedna istota — cztowiekiem i maja jedna
godnos$¢, sa wige w tym aspekcie rowni. Teksty biblijne daja juz wystarczajace
podstawy do stwierdzenia rdwnosci kobiety i mezczyzny pod wzgledem czto-
wieczenstwa. Ich status ontyczny pozostaje bez zmian bez wzgledu na ptec.
Istnieja jednak wzgledem siebie jak polowki, poszukujace siebie, gdyz sa dla
siebie stworzeni: m¢zezyzna dla niewiasty, niewiasta dla me¢zczyzny. Bez sie-
bie nie byliby catoscig. Potwierdzenie tego stanu odnajdujemy w liscie apo-
stolskim Jana Pawta I Mulieris dignitatem, napisanego z okazji Roku Maryj-
nego o Godnosci i Powolaniu Kobiety: ,,Na zasadzie wzajemnego bycia «dla»
drugiego, w miedzyludzkiej «komunii» oséb rozwija si¢ w tych dziejach za-
mierzona przez Stworcg integracja w samym cztowieczenstwie tego, co «mg-
skie» i tego, co «kobiece»™'. Czlowiek bowiem nie zostat stworzony jako
istota powotana do samotnos$ci, lecz do komunii z drugim, do ,,bycia dla”.
»Samotnos$¢, do ktorej nie moze przedostaé si¢ mitosc, to piekto”!’. Czy jak
pisat B. Pascal: ,,Czltowiek samotny jest czyms$ niedoskonatym; musi znalez¢
drugiego, aby by¢ szczesliwym™'®. Jednakze osamotnienia nie eliminuje si¢
poprzez bycie-z-drugimi, lecz przede wszystkim wiasnie przez bycie-dla-dru-
gich, ktore w relacji kobieta—mgzczyzna wyraza si¢ poprzez mitos¢, znajdujaca
swe wypelienie w sakramencie matzenstwa. Mitos¢ w ujeciu Ratzingera ta-
czy wszystkie wladze czlowieka w jedna catos¢: rozum, wola, uczucia,
wszystkie mozliwe potencjalnosci cztowieka angazuja si¢ w jeden akt — akt
mitosci, ktory nie jest tylko faktem danym raz na zawsze, lecz procesem
ciaglym. ,,Milos¢ nigdy nie jest skonczona i spetniona; milos¢ zmienia si¢
wraz z biegiem zycia, dojrzewa i wlasnie dlatego pozostaje wierna samej
sobie. Idem velle atque idem nolle — chcie¢ tego samego, nie chcie tego
samego, to wiasnie starozytni uznali za prawdziwa tres¢ mitoSci: sta¢ si¢ po-
dobnym jeden do drugiego, co prowadzi do wspdlnoty pragnien i mysli”".
Taka mitos¢ jest wige fundamentem jedno$ci i pewnosci 0sob, tworzacych te
niezwykla osobowa komuni¢. W takiej mito$ci wreszcie ,,zawiera si¢” podsta-
wowa afirmacja kobiety jako osoby, afirmacja, dzigki ktorej kobieca osobo-

15 Tbidem, s. 229.

16 MD 7.

17" J. Ratzinger, Wprowadzenie do chrzescijaristwa, tum. Z. Wtodkowa, Krakow 1970, s. 247.
18 B. Pascal, Rozprawy i listy, przet. T. Boy-Zelefiski, Warszawa 1962, s. 326.

19 DCE 17.
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wo$¢ moze si¢ w pelni rozwija¢ 1 ubogaca¢”®. Kobieta w Swietle mitosci staje
w prawdzie, gdyz, jak mowi kard. Ratzinger: ,,[...] mito$¢ jest trescia bytu,
mitos¢ jest prawda”'. Milosci jako takiej nie mozna wigc zredukowaé do
swoistego sentymentalizmu, do sfery emocji, ktore przemijaja, do ,,romantycz-
nej nuty”?, gdyz ,,mito§¢ oznacza wymagania, ktore nie pozostawiaja mnie
niewzruszonym. Nie mogg si¢ kurczowo trzymac siebie, muszg siebie wciaz
traci¢, bedac ogladzany, raniony. [...] milo$¢ zadaje mi rany, by wydoby¢ ze
mnie moje wyzsze mozliwosci. [...] Milo§¢ musimy widzie¢ jako pasje. Gdy
oboje sa gotowi nie$¢ pasje¢ i wciaz na nowo siebie wzajem przyjmowac, moze
dojrze¢ partnerstwo, ktore bedzie trwacé cate zycie”?. Takie partnerstwo jest
wigc fundamentem budowania jednosci matzenskiej: ,,maz i Zona stanowia
jedna catos¢. Maja swoje dary, ktore powinni rozwijac¢, by mogta si¢ ukazac
i dojrze¢ cata penia ludzkiego bytu”?*. Mito$¢ matzenska staje si¢ wigc przede
wszystkim gleboka troska o drugiego, pomoca i postuga niesiona sobie wza-
jemnie; staje si¢ darem, ktory ,,nie pozbawia cztowieka jego czlowieczenstwa,
lecz przywraca go sobie””. Mito$¢ zatem juz nie szuka swego, nie szuka
samej siebie, nie szuka zanurzenia w upojeniu szczg$ciem, lecz poszukuje
dobra ukochanej osoby, bedac ,,aktem zasadniczej aprobaty dla drugiego™.
Mito$¢ staje sie¢ wyrzeczeniem, ofiara, gotowoscia do poswiecen?’. Obejmuje
wigc calos¢ egzystencji cztowieka w kazdym wymiarze i w kazdym czasie,
jest ,,na zawsze” i ,,na wytacznos¢”, gdyz mitos¢ jest ta rzeczywistoscia, ktéra
zmierza ku wiecznosci. ,,Dlatego wspotbycie mgzczyzny i kobiety sigga sfery
religii, sfery sacrum, sfery odpowiedzialno$ci wobec Boga. Potrzebuje odpo-
wiedzialno$ci wobec Boga — i wlasnie dzigki sakramentowi matzenstwa
wszystko to uzyskuje wlasciwe, glgbokie zakorzenienie i ugruntowanie?. Be-
nedykt XVI w odniesieniu do tak widzianej mito$ci malzenskiej pisze: ,,Tak,
mitos¢ jest «ekstazay, ale ekstaza nie w sensie chwili upojenia, lecz ekstaza
jako droga, trwate wychodzenie z «ja» zamknigtego w samym sobie w kierun-
ku wyzwolenia «ja» w darze z siebie i wlasnie w kierunku ponownego znale-
zienia siebie, a nawet w kierunku odkrycia Boga”®. Ten rys mito$ci kobiety

20 MD 24.

21 J. Ratzinger, Chrystus i jego Kosciét, przet. W. Szymona, Krakéw 2005, s. 194.

22 W procesie spotkania pokazuje si¢ réwniez wyraznie, ze mito$¢ nie jest tylko uczuciem.
Uczucia przychodza i odchodza. Uczucie moze by¢ cudowna iskra rozniecajaca, lecz nie jest peinia
mitosci”. DCE 17.

23 J. Ratzinger, Bdg i $wiat, s. 77.

24 Ibidem.

25 J. Ratzinger, W drodze do Jezusa Chrystusa, tham. ks. J. Merecki, Krakow 2004, s. 173.

26 J. Ratzinger/Benedykt XVI, Patrze¢ na Chrystusa, tham. J. Merecki, Krakow 2005, s. 81.

27 Por. DCE 6.

J. Ratzinger, Bog i swiat, s. 391.
29 Por. DCE 6.
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1 megzczyzny sprawia, ze malzenstwo przestaje by¢ sprawa tylko prywatna,
zwlaszcza, gdy na $wiat przychodzi potomstwo, ale staje si¢ wrecz ,,instytu-
cja”, majaca spoteczno-publiczny charakter. Od matzenstwa bowiem zalezy
podstawowa forma, jaka przyjmuje spoteczenstwo. Stad malzenstwo moze by¢
ukonstytuowane tylko przez zwiazek kobiety i mezczyzny. ,,Wspolbycie megz-
czyzny, kobiety i ich dzieci jest czym$ $wigtym”®. Nie jest to tylko umowa,
ale definitywna odpowiedzialno$¢, przekazanie mojego ,,ja” twojemu ,,ty”,
zwiazek, ktory niczego dla siebie nie rezerwuje. W innym miejscu Ratzinger
w odniesieniu do matzenstwa, zwlaszcza w kontekscie wspolczesnej deprecja-
cji tego rodzaju zwiazku, jakze stusznie stwierdza: ,,Matzenstwo monogamicz-
ne jest podstawowa forma, porzadkujaca relacje migdzy mezczyzna a kobieta,
a jednoczesnie jest komorka spoteczenstwa i edukacji, uksztaltowana przez
wiar¢ biblijna. Matzenstwo nadato Europie, zarowno na Zachodzie, jak i na
Wschodzie, wyjatkowy rys i szczegdlne czlowieczenstwo. [...] Europa nie by-
taby Europa, gdyby ta podstawowa komorka stracita na waznos$ci czy w istot-
ny sposob ulegla zmianie. Wszyscy wiemy jak bardzo w obecnych czasach
zagrozone jest malzenstwo i rodzina przez coraz to tatwiejsze formy rozwo-
dow. [...] Czeka nas rozpad obrazu czltowieka, a jego nastgpstwa moga by¢
tylko krancowo smutne’!.

Inna wazna kwestia, ktéra pojawia si¢ w odniesieniu do kobiet, a ktdora
jest dla wielu chrzes$cijan poruszajaca i interesujaca, to problem ordynacji
kobiet. Ratzinger w tym kontekScie zaznacza, ze cho¢ kobiety w Kosciele
maja swoja wazna pozycje, gdyz to wlasnie ,,Jezus budzi charyzmat kobiet™*,
jednakze jego stanowisko w tym aspekcie jest jednoznaczne: Urzad Nauczy-
cielski w nieomylny sposob wyrazil absolutne ,nie” dla wyswigcania kobiet
1 to stanowisko pozostanie niezmienne. Ratzinger w swej argumentacji, jesz-
cze jako prefekt Kongregacji Nauki Wiary, przede wszystkim odwotuje si¢ do
tradycji, ktorej potwierdzenie znajduje w dokumencie Lumen gentium?: jesli
w odniesieniu do jakiego$ zagadnienia wszyscy biskupi przez dtugi okres cza-
su w swym nauczaniu i dziataniu sa jednomysIni, to ich nauka jest nieomylna
i stanowi przejaw wigzi, ktorej oni sami nie stworzyli**. Moc obowiazywalno-
Sci tego stanowiska przyjmuje si¢ na gruncie ciaglosci tradycji®>. Tradycja ta

30 J. Ratzinger, Bég i swiat, s. 392.

31 J. Ratzinger, Serce Europy. Artykul na temat ksiazki Values in Times of Upheaval, Siid-
dputsche Zeitung 2005, z 13 1V, za: R. Moynihan, Niech jasnieje swiatlo Boze. Duchowa wizja Ojca
Swietego Benedykta XVI, Krakow 2006, s. 146. Tekst ten mozna odnalez¢ réwniez w: J. Ratzinger,
Europa. Jej podwaliny dzisiaj i jutro, Kielce 2005, s. 30.

32 J. Ratzinger, Bdg i $wiat, s. 229.

33 KK 25.

3 MD 26.

35 Por. kard. J. Ratzinger, S6! ziemi. Chrzescijarnstwo i Kosciot katolicki na przetomie tysigcleci.
Z Kardynatem rozmawia Peter Seewald, przekl. G. Sowinski, Krakow 1997, s. 180-181.
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za$§ oparta jest na faktach. Chrystus powotatl do grona Dwunastu tylko mez-
czyzn 1 uczynil to w sposéb wolny i suwerenny. Ten wybdr nie byl wigc
wyborem zdeterminowanym panujacym ustawodawstwem czy tez dostosowa-
nym do mentalno$ci tamtych czasow, jak twierdza zwolennicy §wigcenia ko-
biet, gdyz Chrystus ,,drogi Bozej w prawdzie naucza [...] 1 nie oglada si¢ na
osobg ludzka” (por. Mt 22, 16). Sam wigc Chrystus wiaze jednoznacznie za-
rowno Eucharystig, jak odpuszczanie grzechow z mezczyznami. ,,Kaptanstwo
pozostawia wylacznie megzczyznom. Chrzescijanie intuicyjnie poje¢li, ze nie
jest to kwestia drugorz¢dna. Bowiem obrona Pisma $wigtego (ani Nowy Testa-
ment, ani Stary Testament nie znaja kobiet-kaptanek) oznacza w rzeczywisto-
$ci obrong osoby ludzkiej™®. Kosciot zarowno katolicki i prawostawny, nie
pozwalajac na ordynacj¢ kobiet, w rzeczywisto$ci broni me¢zczyzn, jak i kobie-
ty w ich integralno$ci, w ich rozréznieniu, w zredukowaniu ich do prostych
funkcji lub sprawowanych rol. Mgzczyzna i1 kobieta sa powotani do réznych
wprawdzie, ale na réwni godnych zadan. Zatem respektowanie biologii jest
znakiem respektu wobec Boga i ochrong Jego stworzenia®’. Warto jednak pa-
migtacé tez o tym, ze ,,jes$li Chrystus, ustanawiajac Eucharystig, zwiazat ja tak
wyraznie z kaptanska postuga Apostolow, to mamy prawo zywi¢ przekonanie,
ze chcial w ten sposob wyrazi¢ zamierzong przez Boga relacj¢ pomigdzy mez-
czyzna a kobieta, pomigdzy tym, co «kobiece» a tym, co «mgskie», zar6wno
w tajemnicy Stworzenia, jak i Odkupienia’®.

Kobiety jednak w catej historii Kosciota pelnity wazna role i na trwate
zapisaly si¢ w dziejach chrzeécijanstwa®®. Ratzinger przypomina choéby dwie
niewiasty z Betanii, ktorych przyktad pokazuje, ,,jak konstytutywnie kobiety
przynaleza do Kosciota jako jeden z zywych filaréw jego gmachu”®. Do swej
argumentacji doktada takze analize, ktora w kwestii ordynacji kobiet przedsta-
wita jedna z niemieckich feministek katolickich — teolog E. Schiissler-Fiorenza,
poczatkowa sama zaangazowana w kampani¢ na rzecz ordynacji kobiet.
W konfrontacji z do§wiadczeniami kobiet wy§wigconych w Kosciele anglikan-
skim stwierdzita, ze dazenie do $wigcenia kobiet jest chybione, gdyz prowadzi
do kolejnej formy podporzadkowania si¢, do dominacji ze strony wyswigco-

36 J. Ratzinger, Raport o stanie wiary, s. 80.

37 Por. ibidem, s. 83.

3% MD 26.

39 Mozna wspomnieé¢ choéby takie kobiety na trwale wpisane w dzieje Kosciota, jak: Monika,
Makryna, Olga z Kijowa, Zdzistawa z Moraw, Matylda Toskanska, Teresa z Awila, Jadwiga Slqska,
Jadwiga Wawelska, Elzbieta z Turyngii, Brygida Szwedzka, Joanna d’Arc, Juliana z Norwich, Réza
z Limy, Teresa z Lisieux, Elzbieta Seton, Maria Ward, Edyta Stein, Teresa z Kalkuty etc.

40 J. Ratzinger, Bog i Swiat, s. 229. Ponadto w pismach apostolskich spotykamy takze takie
kobiety, jak: Febe, diakonisa Kosciota w Kenchrach (por. Rz 16, 1), Pryska z mgzem Akwila (por. Rz
16, 3; Tm 4, 19), Ewodia i Syntycha (por. Flp 4, 2), Maria, Tryfena, Tryfoza, Persyda (por. Rz 16, 6.12).
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nych me¢zczyzn (a dominacje 1 wszelkie jej przejawy kobiety chciatyby zlikwi-
dowac). Ordynacja jest bowiem podporzadkowaniem: ordination is subordina-
tion. Wejs¢ bowiem w ordo, to wejs¢ w sytuacje przyporzadkowania i podpo-
rzadkowania, a celem feministek nie jest wchodzenie w kolejne ordo, subordo
czy w subordination, lecz przezwycig¢zenie samego tego zjawiska, czyli znie-
sienie ordynacji w ogole, po to, by Kosciotl stal si¢ spotecznoscia réwnych,
w ktorym przywodztwo bedzie istnie¢ rotacyjnie*'. Pomijajac zasadno$¢ tego
rodzaju postulatow, zwlaszcza w kontek$cie kaptanstwa, bedacego sakramen-
tem, argument ten, wydaje si¢ jest na tyle mocny, ze z pewnoscia moze zache-
ci¢ do ponownej refleksji zwolennikéw czy tez zwolenniczki wyswigcania
kobiet.

W wizji kobiety kard. Ratzingera nie mozna pomina¢ roli, jaka przypisuje
Maryi w ksztattowaniu modelu autentycznej kobiecosci; Maryi, ktora ,,jest
hymnem na cze$¢ Boga, zwierciadtem hojnej taski, ktora On okazat cztowie-
kowi™*?. Maryja bowiem jako Niewiasta zapowiedziana przez ,,Protoewange-
lig” winna sta¢ wzorem dla kazdej chrze$cijanskiej kobiety. Ewa — kobieta
»Wyzwolona”, ktéra zach¢ca do niepostuszenstwa, umiera, a rodzi si¢ nowa
Ewa-Maryja-kobieta, ktora mowi swoje ,,fiat” w odniesieniu do wszystkiego,
czym Bog ja obdarza. Czy kobieta wspdlczesna, nowoczesna, ktora dazy do
zerwania wszystkich wigzéw, kobieta wyzwolona z pet postuszenstwa prawu
moralnemu, ,,rajska” Ewa moze 1 powinna ulec metanoi i upodabnia¢ si¢ do
Maryi — nowej Ewy? Czy Maryja — Kobieta, ktora wszystkie pokolenia zwa
btogostawiona przez zwiazek ze swoim Synem i ktora jest znakiem sprzeciwu
wobec $wiata, a jednoczesnie znakiem nadziei, Kobieta, ktora poczeta z ducha,
zanim poczela fizycznie, Kobieta, ktora przyjela Stowo Boze, Kobieta, ktora
zostala doglebnie i nicodwotalnie wprowadzona w tajemnice Kosciota, Kobie-
ta, ktora sprawuje duchowe macierzynstwo w stosunku do wszystkich ludow,
Kobieta, ktora stanowi figure, antycypacje mestwa wszystkich kobiet w ciagu
stuleci, ktore przyczyniaja si¢ do zrodzenia Chrystusa w kazdym pokoleniu®’,
czy ta Kobieta moze sta¢ dzi§ znakiem kobiecosci, godnosci ludzkiej i mito-
$ci? Kard. Ratzinger odpowiada: Maryja nie tylko jest takim wzorem, wigcej
— Jej osoba jest wrecz ratunkiem w meandrach codziennego zycia. ,,Wobec
kryzysu koncepcji Ko$ciota, kryzysu moralnos$ci, kryzysu, ktory dotknat kobie-
ty, potrzebny jest ratunek, ktory wykazat konkretnie swa skuteczno$¢ przez
wszystkie wieki trwania chrze$cijanstwa. Jego cudowno$¢ zostata dzisiaj nieco
zapomniana przez katolikow, a jest nam bardziej niz kiedykolwiek potrzebna.

41 Zob. catosciowy wywod kardynala na ten temat: J. Ratzinger, S6/ ziemi, s. 181-182.

42 A. Nicholas, MysI Benedykta XVI. Wprowadzenie do mysli teologicznej Josepha Ratzingera,
tlum. D. Chabrajska, Krakow 2005, s. 267.

43 Jan Pawet 11, Caly Twéj. Modlitwy i rozwazania Jana Pawta II, Warszawa 1983, s. 307-308.
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Ratunek ten nosi imig: Maryja. Wydaje mi sig, ze przywrocenie Matce Bozej
naleznego jej miejsca jest istotne dla zachowania rownowagi wiary, zwlaszcza
w dzisiejszym Kosciele”*. Ratzinger dopowiada: ,,Zauwazono, ze catkowite
wykreslenie zenskiego pierwiastka z chrzescijanskiego przestania oznacza
rowniez antropologiczne zubozenie. Zaréwno z teologicznego, jak i antropolo-
gicznego punktu widzenia jest bardzo wazne, by w centrum chrzescijanstwa
stala kobieta. Dzigki Maryi i $§wigtym niewiastom pierwiastek zenski wspot-
konstytuuje trzon religii chrzescijanskie;j. [...] Matka i dziewica stanowi istotny
sktadnik chrzescijanskiego wizerunku cztowieka™. Te stowa, mocno podkre-
slajace godnos¢ 1 wielkos¢ kobiety, §wiadcza dobitnie, ze kobieta upodobniaja-
ca si¢ w swym cztowieczenstwie i zarazem kobiecosci do Maryi sytuuje si¢
wysoko w porzadku Kos$ciota i §wiata. Wskazuje bowiem na uniwersalne
powotanie i na moralng sitg, ktora czyni kobiete ,,dzielng”, wrazliwa na kazde-
go czlowieka. W tym wilasnie ujawnia si¢ ,,geniusz” kobiety, ze potrafi by¢
»bezinteresownym darem z siebie”, takze w wymiarze macierzynstwa i odda-
nia siebie mezczyznie, gdyz ,,otrzymatam mezczyzne od Pana” (Rdz 4, 1).
Zatem kobieta, wpisujac si¢ w Ow paradygmat biblijnej Niewiasty znanej
z ,,Protoewangelii”, poprzez nasladowanie Ewy-Maryi, odkrywa prawdziwa
godnos¢ kobiety, kobiecego cztowieczenstwa*, bowiem ,,Maryja nicustannie
rzuca $wiatlo na zadania wyznaczone przez Stworcg kazdej kobiecie (a wigc
kobiecie naszych czasow, tak bardzo zagrazajacych samej istocie kobiecosci).
Jej Dziewictwo 1 Jej Macierzynstwo zakorzenia misterium kobiety w najwyz-
sze przeznaczenie, od ktorego nie moze by¢ uwolniona. [...] Jest wcieleniem
odwagi i postuszenstwa (teraz i zawsze), jest przyktadem, na ktory kazdy
chrzescijanin — mezczyzna, kobieta — moze i powinien patrze¢”™.

DIE NEUE EVA DER NEUEN ARA. DIE SICHT DER FRAU
BEI JOSEPH RATZINGER AUF DEM HINTERGRUND
DES POSTMODERNISMUS
(ZUSAMMENFASSUNG)

Die gegenwirtige Epoche, die als postmodern bezeichnet wird, schldgt im Rahmen eines
ihrer Strémungen, des Feminismus, eine neue Vision der Frau vor. Es ist die Vision einer emanzi-
pierten, ,,modernen”, von der minnlichen Dominanz befreiten Frau. Eine Frau, welche gleiche

44 J. Ratzinger, Raport o stanie wiary, s. 92-93.

45 J. Ratzinger, Bég i $wiat, s. 277.

46 W tym kontekscie jakze prawdziwe jest stwierdzenie: ,,I1 neo-femminismo non sara mai vera-
mente nuovo movimento per la promozione della, se non ci sara una nova concezione della donna col
ricupero della nova Eva”. Essere donna. Studi sulla lettera apostolica Mulieris dignitatem di Giovanni
Paolo 11, a cura di M. Toso, Torino 1989, s. 159.

47 J. Ratzinger, Raport o stanie wiary, s. 92.
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Rechte beansprucht, muss sich aus allen sie einengenden Verbindungen l6sen, wie Ehe, Mutter-
schaft, Sorge um das Haus und sogar die natiirliche Prokreation (gemif der feministischen Logik
brauchte Maria keinen Mann, um Mutter zu werden). Eine ganz andere Sicht der Frau vertritt
Kard. J. Ratzinger. Sie fligt sich in das christliche Konzept der Frau ein, die, auf der Ebene des
Menschseins, die undiskutable Gleichheit zwischen Mann und Frau proklamiert. Ratzinger betont,
dass Frauen immer eine wichtige Rolle in der Welt, aber auch in der Kirche gespielt haben. Sie
haben die Kirche mitgestaltet, wenngleich sie zum Priestertum nicht zugelassen wurden. Die
Weigerung der Frauenordination darf nicht als ein Akt der Diskriminierung seitens der Kirche
missverstanden werden, sondern geht auf die souveréne Entscheidung Jesu zuriick, der zum Kreis
der Zwolf nur Ménner berufen hat. Die Tradition bestétigt diese Entscheidung. Trotzdem hat die
Frau wichtige Aufgaben zu erfiillen. Das Vorbild des Frauseins findet sich in Maria — ,,der neuen
Eva”. Ihr ,Fiat” ist ein Beispiel der Annahme des gottlichen Willens in jedem Aspekt des Lebens
einer Frau.
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Die Anfinge

In den Jahren nach dem Zweiten Weltkrieg bilden der Rechtsanwalt Dr.
Herbert Wallbrecher (1922-1997) und seine Frau Traudl Wallbrecher (geb. 1923)
zusammen mit befreundeten Priestern und einer Gruppe junger Katholiken die
Konstellation des Anfangs der Katholischen Integrierten Gemeinde. Bereits
1967 kommt der junge Theologieprofessor Joseph Ratzinger damit in
Beriihrung, denn er erhilt eine gedruckte Kurzinformation fiir die Besucher
ihrer regelmifigen Gottesdienste in Miinchen. Prof. Ratzinger ldsst der Gemein-
de mitteilen, dass diese Schrift thn sehr beeindruckt hat. Was steht dort zu
lesen?

,Wir verstehen uns als eine neuartige Gruppe innerhalb der Kirche und
halten selbstverstidndlich Verbindung mit unserem Bischof. Aus der nie altern-
den Kraft der Kirche sind in allen Jahrhunderten unerwartet neue Gemeinscha-
ften nicht durch das Amt, sondern spontan entstanden, von denen jede jeweils
eine wesentliche Grundeinsicht des Glaubens wieder entdeckte. Die exempla-
rische Verwirklichung dieser Einsichten in den Gemeinschaften fiihrte der Ge-
samtkirche neue Impulse zu, durch die sie die Herausforderung Gottes an die
jeweilige Zeit sichtbar machen konnte. Bei unserem Experiment geht es um
die Wiederentdeckung der neutestamentlichen Botschaft und um deren Ver-
wirklichung in der Wiederherstellung der Gemeinde im Sinne des Ursprungs.
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Unsere Gemeinde setzt sich zusammen aus Menschen jeden Alters, aus
Minnern und Frauen, Verheirateten und Unverheirateten, aus Menschen der
verschiedensten Bildungsstufen, jeden Milieus, aus Gesunden und Kranken.

Unser Gemeindezentrum in Miinchen befindet sich in der Herzog-Hein-
rich-StraBe 18. Dort haben wir Versammlungs- und Vortragsraume mit entspre-
chenden Nebenrdumen, ein theologisches Institut und eine theologische Bi-
bliothek, einen Verlag und eine Druckerei, einen Kindergarten und eine Kin-
dertagesstitte”.

Am 1. Juni 1968 bedankt sich Prof. Ratzinger mit einer Gruflkarte bei Dr.
Herbert Wallbrecher fiir die Ubersendung des Gemeinde-Jahrbuches 1966/67
und schreibt zum Schluss: ,,Fiir Thre Arbeit zum Aufbau der Kirche in der
Gemeinde gelten Thnen meine besten Wiinsche”. Ab April 1969 bekommt
Prof. Ratzinger in Regensburg die fortlaufend erscheinenden Hefte ,,Die Inte-
grierte Gemeinde” — sie geben der Gemeinde ihren Namen — zugesandt. Darin
trifft er schon bald auf einige seiner eigenen Gedanken, denn seine ganz aus
der Tradition schopfende und sich zugleich mit den Fragen der Zeit auseinan-
der setzende kirchliche Theologie wird fiir die junge Integrierte Gemeinde zu
einer wichtigen Orientierungshilfe.

Die innere Nihe fiihrt bald auch zu einem personlichen Kontakt. 1974
besuchen drei Theologen aus der Integrierten Gemeinde Prof. Ratzinger in
Regensburg. Zu ihrer Uberraschung zeigt er ihnen dabei einen StoB der Hefte
,Die Integrierte Gemeinde” in seinem Universititszimmer. Bei diesem Ge-
spriach gibt Prof. Ratzinger seine Einwilligung, dass sich der Gemeindetheolo-
ge Dr. Ludwig Weimer bei ihm an der Universitidt Regensburg habilitieren
kann. Spiter einmal wird Kardinal Ratzinger im Blick auf die zentrale Bedeu-
tung Dr. Weimers fiir die Theologie der Integrierten Gemeinde scherzend be-
merken: ,,So bin ich also der Lehrer des Lehrers der Gemeinde!”.

Damit beginnt ein Weg, der bald danach zum ersten Besuch Prof. Ratzin-
gers bei der Integrierten Gemeinde fiihrt: Am 16. Oktober 1976 nimmt er sich
einen ganzen Tag Zeit, um die Gemeinde in Miinchen zu besuchen und sich
dabei vieles erkldren und zeigen zu lassen. Zum Abschluss des Tages feiert er
mit der Gemeinde einen Gottesdienst. In der Predigt legt er das an diesem Tag
vorgesehene Evangelium vom Wort Jesu an die Zebeddussohne aus (,,Konnt ihr
den Becher trinken, den ich trinke?”’) und sagt in diesem Zusammenhang: ,,Es
wird uns gesagt, die Sache mit Jesus Christus, die ist nicht irgendeine Spielerei.
Ihm sich anschlieBen heifit in diese seine Lebensbedingung mit eintreten, ihm
sich anschlieBen heiflt seinen Becher trinken, den Essig der Menschheit an-
nehmen, an seinem Verwerfungsgeschick beteiligt sein. Das ist der grofle Ernst,
der hier auftritt. Christsein ist nicht blo Verein, Gemiitlichkeit, irgend sonst
etwas. Christsein reicht in diese Tiefe von Leben und Sterben”.
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Diese Worte geben genau wieder, wie auch die Gemeinde ihren Auftrag
sieht. Zugleich weil} die Gemeinde, dass sie ihren Weg nur weiter gehen kann,
wenn der Miinchener Bischof — der Bischofsstuhl war zu diesem Zeitpunkt
vakant — diese ihre kirchliche Berufung verstehen und mittragen kann. Der
Zusammenklang mit der Person und den Worten Prof. Ratzingers erscheint
somit als eine Fiigung, die nicht menschengemacht ist.

Der erste Besuch Prof. Ratzingers hat zur Folge, dass er von nun an
regelmiBig in Form von Nachrichten, Briefen und theologischen Uberlegun-
gen iiber aktuelle Entwicklungen in der Gemeinde informiert wird. Traudl
Wallbrecher iibernimmt diese Aufgabe und Prof. Ratzinger bedankt sich dafiir
in zahlreichen GruBkarten und Briefen. Damit beginnt im Herbst 1976 eine
Wegbegleitung, die tiber 30 Jahre hin bis in das Pontifikat Papst Benedikts
XVI. hineinreichen wird.

Ein Bischof und eine Gemeinde

Die Ernennung Prof. Joseph Ratzingers zum Erzbischof von Miinchen
und Freising im Mérz 1977 16st in der Gemeinde groBe Freude aus. Zu diesem
Zeitpunkt sind Mitglieder der Integrierten Gemeinde dabei, gemeinsam ein
Gymnasium in Miinchen zu erdffnen. Angesichts der zahlreichen Schwierig-
keiten, die dabei zu iiberwinden sind, kommt der designierte Erzbischof Joseph
Ratzinger der Gemeinde umgehend zu Hilfe, indem er sich bereit erklirt, im
Schulprospekt des entstehenden Giinter-Stohr-Gymnasiums als ,,Freund der
Integrierten Gemeinde* genannt zu werden. Dieses sein bischofliches Wohl-
wollen wird seither wie ein schiitzender Segen iiber dieser Schule sowie iiber
vielen weiteren Initiativen von Gemeindemitgliedern ruhen.

Bald nach seiner Bischofsweihe und der kurz danach erfolgten Kardinals-
ernennung im Mai 1977 nimmt sich Kardinal Ratzinger der Frage nach der
kirchlichen Anerkennung der Integrierten Gemeinde an. Es ist ihm wichtig, der
Gemeinde eine konkrete rechtliche Gestalt in der Kirche zu geben und sie
damit auch in eine fassbare kirchliche Verantwortung zu binden. Sein entschei-
dendes Leitwort in diesem Zusammenhang heifit: ,,Die Liebe braucht das
Recht”. Deswegen regt er bereits im Juli 1977 an, Statuten auszuarbeiten.

Auf dem Weg zur kirchlichen Anerkennung der Gemeinde arbeitet Kardi-
nal Ratzinger von Anfang an eng mit dem Paderborner Erzbischof Johannes
Joachim Degenhardt (1926-2002) zusammen, der bereits seit seiner Jugendzeit
mit dem Ehepaar Wallbrecher verbunden war.

Im November 1977 begegnet ein weiterer Bischof der Gemeinde und
bestimmt ihren Weg entscheidend mit: Christopher Mwoleka (1927-2002) aus
der afrikanischen Di6zese Rulenge in Tansania. Nach einem mehrtigigen Be-
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such bei der Integrierten Gemeinde in Miinchen bekundet er 6ffentlich, darin
das christliche Lebensmodell gefunden zu haben, nach dem er zuvor mit
groBBer Sehnsucht gesucht hatte. Er 14dt die Gemeinde mit groBem Nachdruck
ein, auch in Tansania integrierte Gemeinden zu griinden, was in den darauf
folgenden Jahren auch geschieht. Auch diese Entwicklung reicht bis in die
Gegenwart: Im Juli 2005 feiert der Erzbischof von Dar es Salaam, Kardinal
Polycarp Pengo, zusammen mit der tansanischen Integrierten Gemeinde einen
Dankgottesdienst fiir die Wahl Benedikts XVI.

Zu der Zeit, als sich die kirchliche Anerkennung der Gemeinde anbahnt
und Bischof Mwoleka auf die Gemeinde stoft, ist die Gemeinde schlimmen
Verleumdungen ausgesetzt, weil sie nicht in die gingigen Pastoralpline passt.
Kardinal Ratzinger nimmt immer deutlicher die prekire Lage der Gemeinde in
Miinchen wahr und so wird es ihm zu einem grofSen Anliegen, die Integrierte
Gemeinde nicht nur kirchenrechtlich anzuerkennen, sondern auch ihre — wie er
sagt — ,.emotionale Rezeption” in der Erzdidzese Miinchen und Freising zu
fordern. Er ist bereit, dafiir manche Schwierigkeiten in Kauf zu nehmen, macht
der Gemeinde gegeniiber aber auch immer wieder deutlich, dass ein solcher
Anerkennungsvorgang eine angemessene Zeit beansprucht.

Im Herbst 1978 ist es dann so weit, dass sowohl Kardinal Ratzinger als
auch Erzbischof Degenhardt die Approbation der Statuten der Integrierten Ge-
meinde aussprechen und sie zugleich als apostolische Gemeinschaft kirchen-
rechtlich anerkennen. Sie ebnen damit einen Weg, den nach ihnen weitere
Bischofe gehen werden. Das Selbstverstindnis und die Lebensform der Inte-
grierten Gemeinde sind in diesen Statuten vom September 1978 folgender-
mafen umschrieben:

,Die Integrierte Gemeinde versucht, in einer der Kirche entfremdeten
Welt das Evangelium in einer solchen Gestalt prisent zu machen, dass auch
Fernstehende wieder einen Zugang zum Glauben der katholischen Kirche fin-
den konnen. [...] Die Integrierte Gemeinde ist eine apostolische Gemeinschaft
im Sinne des Dekrets des Zweiten Vatikanischen Konzils iiber das Apostolat
der Laien (Nr. 18 u. 19) [...]. Die Mitglieder der Integrierten Gemeinde [...]
verkniipfen in allen Bereichen ihr Leben auf vielfiltige Weise miteinander [...].
Die Lebensform der Integration soll ihnen — auch Menschen mit Familie und
Beruf — ermoglichen, den Verkiindigungsauftrag Jesu intensiver wahrzunehmen
und so die Nachfolge Jesu unter den Bedingungen der sikularen Welt zu leben.

Durch diese Lebensform soll eine neue «Familie» aus Verheirateten und
Ledigen, Alten und Jungen, Gesunden und Kranken aus allen gesellschaftli-
chen Schichten entstehen. Integration als theologischer Begriff genommen soll
verstanden werden auf dem Hintergrund des neutestamentlichen Bildes von
den Gliedern an dem einen Leib, dessen Haupt Christus ist [...]. Die Mitglieder
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sind bereit, ihre Krifte und ihren Besitz in den Dienst fiir die Aufgaben der
Integrierten Gemeinde zu stellen. Obwohl sie alles fiir die Aufgaben der Ge-
meinschaft zur Verfiigung halten, haben die Mitglieder eigenes Einkommen
und privates Vermogen. Sie bleiben dafiir verantwortlich und haften fiir ihre
Verbindlichkeiten [...]. Zur Integrierten Gemeinde gehoren: Mitglieder,
Anwirter auf Mitgliedschaft, Giste, Personen mit individuellen Formen der
Zugehorigkeit”.

Bald nach diesem entscheidenden Schritt der kirchlichen Anerkennung
kommt die Habilitation von Dr. Ludwig Weimer unter dem Titel ,,Die Lust an
Gott und seiner Sache — oder: Lassen sich Gnade und Freiheit, Glaube und
Vernunft, Erlosung und Befreiung vereinbaren?” zu ihrem Abschluss. Aus
Anlass ihrer Veroffentlichung im Jahr 1981 schreibt Kardinal Ratzinger ein
Begleitwort, das diese Arbeit in den Kontext der Auseinandersetzungen stellt,
die das christlich-abendlindische Denken immer bewegt haben. Er stellt dieses
Buch vor als eine ,,Einladung zum Gesprich, die tieferhin eine Einladung zur
Erfahrung der Freiheit der Gnade im Glauben der Kirche ist”. Das entspricht
ganz der Hoffnung der Gemeinde, mit dem Kardinal selbst in ein vertieftes
theologisches Gesprich kommen zu konnen. Dieser Wunsch wird von Kardi-
nal Ratzinger gerne aufgegriffen. Bereits im September 1981 besucht er fiir
zwei Tage den Ursprungsort der Integrierten Gemeinde: Das Marlene-Kirch-
ner-Haus im oberbayerischen Urfeld am Walchensee. Damit kommt nun erst-
mals ein Miinchener Erzbischof mit diesem Ort und seiner bewegenden Ge-
schichte in Beriihrung. Dr. Herbert Wallbrecher fasst den Grundtenor dieser
Besuchstage ins Wort: Die Integrierte Gemeinde ist keine Sonderform von
Kirche, sondern ein Stiick Kirche selbst — und zu ihr gehort auch der Bischof.

Mit ihrem stetigen Wachstum stellt sich der Gemeinde in diesen Jahren
auch immer dringlicher die Frage nach den Priestern. Nachdem sich bereits
aus verschiedenen Didzesen und Ordensgemeinschaften Priester der Gemeinde
angeschlossen hatten, gibt es auch eine Reihe jlingerer Theologen aus der
Gemeinde selbst, die fiir den priesterlichen Dienst bereit und geeignet sind.
Das bedeutet zugleich, dass die Errichtung einer eigenen Priestergemeinschaft
notwendig wird. Mitten in diese Uberlegungen fillt allerdings im November
1981 die Nachricht von der Berufung Kardinal Ratzingers zum Prifekten der
Glaubenskongregation in Rom.

Die Berufung nach Rom und die Folgen
Die anfingliche Sorge der Gemeinde, ob die anstehenden Priesterweihen

und die Errichtung der Priestergemeinschaft nun stattfinden kénnen, kann von
Kardinal Ratzinger zerstreut werden, denn er legt die Integrierte Gemeinde
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seinem Nachfolger ausdriicklich ans Herz. Das ermdglicht dann im Zusam-
menwirken mit Erzbischof Degenhardt die Errichtung der Priestergemeinschaft
zu Ostern 1982 und die erste Priesterweihe innerhalb der Integrierten Gemein-
de im Oktober 1983.

Trotz seines Umzugs nach Rom im Friihjahr 1982 wird die Gemeinde
weiterhin wiederholt mit dem Kardinal in Deutschland zusammentreffen, so
beim Treffen des Schiilerkreises von Kardinal Ratzinger 1982 in Urfeld/Wal-
chensee oder wihrend des Katholikentags im Juli 1984 im Giinter-Stohr-Gym-
nasium in Miinchen. Bald erdffnen sich aber auch in Rom neue Ge-
sprichsmoglichkeiten.

Bereits im Jahr 1979 hatte die Gemeinde eine Wohnung in der Nihe des
Vatikans zusammen mit einem Haus in Colle Romito siidlich von Rom erwor-
ben, wo ab 1984 theologische Symposien stattfinden. Der Kardinal nimmt
daran teil, ldsst sich viel aus der Gemeindegeschichte erzdhlen und diskutiert
angeregt mit den anderen Teilnehmern, unter ihnen auch Bischéfe, sowie
evangelische und orthodoxe Christen. Damit bahnt sich ein Weg, die in der
Integrierten Gemeinde gewachsene Theologie und Lebensgestalt dem Kardinal
mitzuteilen und von ihm auch neue Impulse zu bekommen.

Mitten in diese Zeit der Symposien in Colle Romito fillt die Feier der
endgiiltigen kirchlichen Anerkennung der Integrierten Gemeinde. Aus diesem
Anlass feiert Kardinal Ratzinger im November 1985 im Campo Santo im
Vatikan mit der Gemeinde eine Dankvesper, an deren Ende er sagt:

,,Liebe Freunde,

ich mochte doch am Ende dieses Zusammenseins meine Freude dariiber
ausdriicken, dass Thnen diese ganze Integration in die Kirche aller Orte und
aller Zeiten nun so sichtbar geschenkt ist. Und meine Freude, dass wir die
Kraft dieses Miteinander, gleichsam die Schonheit der Braut, die durch die
Jahrhunderte hindurch geht, so gegenwirtig und so lebendig spiiren diirfen.
Und dies ist mein Wunsch, den ich auch mit dem Segen der Kirche vorhin fiir
Sie alle ausdriicken wollte, dass diese Kraft der Gegenwart, das Leben aus
dem Ganzen und zugleich wieder das Befruchten, Erneuern und Lebendigma-
chen der Kirche, dass sie immer neu Kirche von heute und fiir morgen aus den
Wurzeln des Ewigen sei, dass dies [hnen weiterhin mit solcher Kraft und Fiille
und wachsend von Tag zu Tag geschenkt werde, das ist der Wunsch, den ich in
dieser Stunde Ihnen auf den Weg geben mochte”.

In diesen Jahren finden die Besuche des Kardinals in der Niederlassung
der Integrierten Gemeinde in Rom zu einem festen Rhythmus: zwei bis drei
Mal im Jahr. Dabei verfolgt der Kardinal mit Interesse die neuesten Ent-
wicklungen, freut sich iiber das Dazukommen jedes neuen Gemeindemitgliedes,
berit bei wichtigen Entscheidungen und lernt Personen kennen, die ihm neu
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vorgestellt werden. Von besonderer Bedeutung ist dies im Blick auf die stetig
wachsende Beziehung der Gemeinde zu ,,den élteren Briidern”, den Juden.

Die Wurzel Israel

Bereits seit 1954 beschiftigt sich die damalige Gemeindegruppe mit
dem Alten Testament und den jiidischen Wurzeln des Christentums. Gleichzei-
tig stoBt sie darauf, dass die Kirche einst bei der Lebensform Gemeinde
begonnen hat und erkennt darin einen Auftrag fiir die Gegenwart. Im Jahr
1965 trifft Traudl Wallbrecher bei einem Besuch in Israel auf die gemein-
schaftliche Lebensform des Kibbuz und fragt sich, ob ein solches Zusammenleben
und Zusammenarbeiten gerade auch von Familien nicht auch innerhalb der
katholischen Kirche moglich wire. Seither entwickelt sich in der entstehenden
Integrierten Gemeinde iiber die Kultgemeinschaft hinaus eine vielfach ver-
flochtene Lebensgemeinschaft. Dabei wird allerdings bewusst nicht die sozia-
listische Giitergemeinschaft des Kibbuz als Modell iibernommen, um durch
die Beibehaltung des Privateigentums jedem Einzelnen die volle Freiheit sei-
ner eigenen Form der Teilnahme zu ermdglichen. Alle Gemeindemitglieder
aber ergénzen und unterstiitzen sich gegenseitig, um zusammen — eben als
Gemeinde nach dem MaB} des Neuen Testaments — dem kirchlichen Auftrag
nachkommen zu kénnen.

Die Integrierte Gemeinde ist mit Kardinal Ratzinger iiber viele Jahre
hinweg auch iiber dieses Thema im Gesprich und als der Kardinal im Jahr
1994 auf einer jiidisch-christlichen Konferenz in Jerusalem einen Aufsehen
erregenden Vortrag hilt, bekommt sie die Erlaubnis, diesen Vortrag in einem
eigenen Buch' abzudrucken. Es heif3t dort unter anderem:

,,Mir war schon als Kind immer unbegreiflich, wie manche aus dem Tod
Jesu eine Verurteilung der Juden ableiten wollten, weil mir dieses Wort als ein
mich zutiefst trostendes in die Seele gedrungen war: Jesu Blut erhebt keine
Vergeltungsforderungen, sondern ruft alle in die Versdhnung. ...Juden und
Christen sollten sich in einer tiefen inneren Versohnung gegenseitig annehmen,
nicht unter Absehung von ihrem Glauben oder gar unter dessen Verleugnung,
sondern aus der Tiefe des Glaubens selbst heraus. In ihrer gegenseitigen
Versohnung sollten sie fiir die Welt zu einer Kraft des Friedens werden”.

Im Jahr 1995 kommt es zur Bildung des ,,Urfelder Kreises”, einem
Zusammenschluss von religiosen sowie sdkularen Kibbuzmitgliedern aus Isra-
el und Mitgliedern der Katholischen Integrierten Gemeinde. Entscheidend war
dabei der gemeinsame Besuch des ehemaligen Konzentrationslagers Dachau,

I J. Kard. Ratzinger, Die Vielfalt der Religionen und der Eine Bund, Verlag Urfeld 2003. Ksiazka
ukazala si¢ takze w jezyku polskim: Wielos¢ religii i jedno Przymierze, Poznan 2004.
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wo alle von der schmerzhaften Geschichte ergriffen werden, fiir die dieser Ort
steht. In den darauf folgenden Jahren begegnet der Kardinal wiederholt Mit-
gliedern des Urfelder Kreises, diskutiert mit ihnen und nimmt regen Anteil an
der Entwicklung dieses Kreises. Bald wird ein gemeinsames Haus in Israel
erworben, um die von Kardinal Ratzinger 1994 in Jerusalem erhoffte ,,innere
Versohnung* von Juden und Christen ,,aus der Tiefe des Glaubens heraus” zu
unterstiitzen.

Fiir die Gemeinde selbst ist die theologische Sicht des Kardinals auf
diesen Dialog ein wichtiger MaBstab. So wird im Februar 2002 in HEUTE in
Kirche und Welt, der Monatszeitschrift der Integrierten Gemeinde, eine Medi-
tation des Kardinals zum Thema ,,Das Erbe Abrahams* veroffentlicht, in der
er betont, dass ,,der in der Bibel der Juden, dem Alten Testament der Christen,
bezeugte Glaube [...] fiir uns nicht eine andere Religion, sondern das Funda-
ment unseres Glaubens” ist.

Gemeinsame Feste

Die Wegbegleitung des Kardinals verdichtet sich immer wieder in gemein-
samen Festen und Feiern. So weiht Kardinal Ratzinger im Oktober 1993 fiinf
Kandidaten aus der Integrierten Gemeinde in Rom zu Priestern und nimmt im
Anschluss daran am Festmahl der ganzen Gemeinde teil. Im gemeinsamen
Wissen um die Wichtigkeit des Aufbaus einer Katholischen Integrierten Ge-
meinde in Rom feiert er im Mai 1996 den Hochzeitsgottesdienst von Dr.
Tobias Wallbrecher und Friederike Pesch in der Kirche San Sebastiano in
Rom. Der Kardinal bleibt der in Rom wohnenden Familie Wallbrecher und
dem Beginn der dortigen Gemeinde herzlich verbunden. So tauft er im No-
vember 2000 den zweiten Sohn der Familie, Cosmas Joél Wallbrecher — und
selbst als Papst wird er spiter seinem Tédufling noch eine GruBkarte zukom-
men lassen.

Zur offiziellen Feier seines 70. Geburtstages am 16. April 1997 begleiten
Chor und Orchester der Integrierten Gemeinde den Festgottesdienst fiir den
Kardinal in seiner Titularkirche, der Kathedrale S. Clemente in Velletri. An-
schlieBend richtet die Gemeinde ein Festmahl in der Villa Cavalletti in Grotta-
ferrata bei Rom aus, zu dem der Kardinal seine Freunde und Mitarbeiter aus
der Glaubenskongregation geladen hat. Die Gemeinde hatte die Villa Cavalletti
einige Jahre zuvor von den Jesuiten erworben und zu einem internationalen
Zentrum ausgebaut. In seinen Dankesworten gegeniiber der Gemeinde, seinen
Gastgebern, sagt der Kardinal bei diesem Fest unter anderem, dass die ,,Litur-
gie mit der bewegenden Musik zu einem wirklichen Fest des Glaubens” wur-
de, bei dem ,,die Musik nicht aus der Liturgie heraus, sondern in die Sam-
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mlung und in die Begegnung mit dem Herrn hineingefiihrt hat”. Traudl Wallbre-
cher iiberreicht dem Kardinal bei ihren Gratulationsworten zu diesem Anlass
ein neues, dem Kardinal gewidmetes Buch von Prof. Gerhard Lohfink:
,Braucht Gott die Kirche?”’? Es beschreibt zusammenfassend die in der Geme-
inde gewachsene ,,Theologie des Volkes Gottes”.

Zwei Jahre spiter, am 10. Oktober 1999, nimmt der Kardinal an einem
Fest in der Villa Cavalletti teil, das an den nun bereits 50 Jahre wihrenden
Weg der Integrierten Gemeinde erinnert. Der glanzvolle Hohepunkt des Festes
ist ein Gottesdienst im Dom von Frascati, dem der Kardinal vorsteht. In der
Homilie sagt er unter anderem: ,,.Der Konig ladt zur Hochzeit ein, Gott ladt ein
zu sich selbst. Aber da zeigt sich etwas sehr Merkwiirdiges: Gottes Einladung
stort. Die Menschen haben Vordringlicheres, anderes zu tun. Scheitert Gottes
Einladung, Gottes Fest? Manchmal sieht es so aus in dieser Welt, auch dies
immer schon. Scheitert Gott, scheitert sein Fest? Gott zieht die Einladung nicht
zuriick [...]. Den Ersten von Thnen ist vor fiinfzig Jahren die Faszination dieser
Einladung und mit ihr ein Funke der Freude ins Herz gefallen; ein Funke der
Freude, der zum Auftrag wurde und der Sie auf den Weg gebracht hat zu
diesem Fest Gottes hin. Daraus ist die Integrierte Gemeinde gewachsen, die ja
nichts anderes sein will und sein soll als Weggemeinschaft im groen Ganzen
der Weggemeinschaft der Kirche hin zum Reich Gottes, zur Hochzeit seines
Sohnes”.

Traudl Wallbrecher fasst in ihren Dankesworten beim anschlieBenden
festlichen Mahl mit dem Kardinal und vielen Gésten das Wesentliche dieses
Festes folgendermaBlen zusammen: ,,Dass es die Gemeinde gibt, ist nicht unser
Werk. Wir alle sind nur Werkzeuge. Aber alle, die hier ein Stiick Heimat
haben, die haben hier bereits eine Vorwegnahme erfahren, wo Himmel und
Erde sich beriihren. Gott ldsst nicht nach, sich die ,Neue Familie‘, das heif3t:
die erloste Familie, zu schaffen — mitten in dieser Welt. Und in dieser seiner
erlosten Familie, zu der wir alle gehoren diirfen, ist seine Gegenwart gewiss.
Und in diesem Sinne sage ich: Danke”.

Eine Akademie fiir die Theologie des Volkes Gottes

Schon bald nach dem Erwerb der Villa Cavalletti erkennt die Gemeinde
immer deutlicher ihren Auftrag, die in ihr gewachsene Theologie auch einer
breiteren kirchlichen Offentlichkeit zur Verfiigung zu stellen. In einem Ge-
spriach des Kardinals mit Traudl Wallbrecher taucht der Gedanke auf, in der
Villa Cavalletti eine theologische Akademie einzurichten.

2 Thim. polskie: G. Lohfink, Czy Bdg potrzebuje Kosciota?, Poznan 2005.
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Der Name Akademie fiir die Theologie des Volkes Gottes soll dabei
deutlich machen, wie ihr Direktor Dr. Tamds Czopf in seiner Eroffnungsan-
sprache bemerkt, ,,dass wir iiber den Unbegreiflichen, Transzendenten nicht
Spekulationen anstellen, sondern dass wir die Geschichte Israels, Jesu und der
Kirche mit Gott erzihlen und reflektieren”. Der Kardinal selbst beschreibt in
einem GruBwort das Spezifische dieser Akademie folgendermaBen:

,Ich begriifie es, dass die Theologen der Katholischen Integrierten Gemein-
de in der Villa Cavalletti bei Rom theologische Kurse als Erginzung und
Bereicherung der Theologischen Fakultiten und der sonstigen theologischen
Bildungsstitten anbieten wollen. Zum einen soll Theologie betrieben werden
im Kontext der gelebten Erfahrung von Kirche, wie sie [= die Gemeindetheolo-
gen] sie in ihrer Gemeinschaft empfangen. Diese Erfahrung von Kirche hat ihre
besondere Farbe und Form, aber sie ist «kirchlich» eben dadurch, dass sie sich
eingriindet ins Ganze der Kirche und des Glaubens als einer uns vorangehenden
lebendigen Wirklichkeit, die wir eben in der Gemeinschaft der Kirche empfan-
gen. Der Glaube wird nicht in einer Retorte akademischer Methoden gemacht,
sondern ist als lebendige Realitit von der Kirche aller Orte und Zeiten her da.
Diese Erfahrung wird in der theologischen Reflexion durchdacht und vertieft.

Die zweite Besonderheit besteht darin, dass die Mauer der Spezialisierun-
gen aufgebrochen werden soll, die unsere Theologie fragmentiert, so dass sie
oft kaum noch als Einheit und Ganzheit erkennbar wird. Ich hoffe und
wiinsche, dass die Arbeit, die sich die Akademie vorgenommen hat, ein Bei-
trag werden kann, der der Kirche in dieser Zeit der Anfechtung hilft”.

Der Eroffnungstermin wird in Absprache mit dem Kardinal auf den 25.
Oktober 2003 festgelegt. Aufgrund der schweren Erkrankung von Papst Johan-
nes Paul II. muss Kardinal Ratzinger seine Teilnahme dann aber doch absagen.
Stattdessen iibersendet er ein ausfiihrliches GruBwort zur Er6ffnung, in dem es
unter anderem heif3t:

,,Verehrte und liebe Freunde!

Das UbermaB an Verpflichtungen, das in diesen Wochen iiber mich here-
instiirzt, macht es mir leider unmoglich, personlich zur Erdffnung der ,Akade-
mie fiir die Theologie des Volkes Gottes‘ zu kommen, wie ich es mir
gewiinscht und Thnen versprochen hatte. So bleibt mir nur, IThnen meine Gruf3-
und Segenswiinsche schriftlich zu tibermitteln [...].

Der Ausgangspunkt der Integrierten Gemeinde war die Einsicht, dass
zum Glauben Gemeinschaft, Gemeinde gehort. Die Begegnung mit Israel hat
den Horizont geweitet: Die Gemeinde, die Gott fiir uns bereitet hat und die wir
glaubend und ringend werden miissen, umfasst das ganze pilgernde Volk Gottes.

Ich will jetzt nicht das grofle Thema Israel — Kirche aufreiflen, das zu den
Hauptfragen Threr Arbeit gehdren wird. Ich will nur den weiten Horizont an-
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deuten, in dem die Gemeinde gesehen und gelebt werden muss. Die Uberliefe-
rung hat dafiir das Wort ,katholisch® — allumfassend — gefunden. Die Wahl des
Ortes Threr Akademie in der Nidhe von Rom driickt Ihren Willen zur Katholi-
zitdt aus, fiir die uns der Nachfolger des heiligen Petrus MaB3stab und Gewihr
ist. Im groBen Atem dieser Zeiten und Riume, Himmel und Erde umfassenden
Gemeinschaft mitzudenken und mitzuleben, das gibt dem Abenteuer der Theo-
logie seine Weite und seine Spannung.

In diesem Sinne wiinsche ich der Akademie fiir die Theologie des Volkes
Gottes von Herzen Gottes Segen auf ihrem Weg”.

Seither finden in dieser Akademie zahlreiche theologische Kurse und
Begegnungen statt, deren Teilnehmer auch die Vielfalt des Volkes Gottes wi-
derspiegeln. Besonders erfreuliche Entwicklungen sind die Teilnahme von
jidischen Gelehrten, die Ausweitung von Akademiekursen nach Deutschland
— auch ein Kurs mit polnischen Studenten hat dort bereits stattgefunden —, die
theologische Fortbildung von Priestern und die Tatsache, dass fiir manche
Bischofe eine Ausbildung in der Akademie — zusammen mit der Teilnahme am
Leben und am theologischen Reflexionsprozess in der Gemeinde — einen Teil
der theologischen Hinfiihrung zum Priestertum darstellt.

Was in der Wegbegleitung gewachsen ist

Die Wegbegleitung, die Kardinal Ratzinger der Katholischen Integrierten
Gemeinde angedeihen lief, geht weit iiber eine personliche Freundschaft hi-
naus: Es geht um das Wachsen einer heutigen Lebensgestalt der ,,una sancta,
catholica et apostolica ecclesia”, wie der Kardinal einmal in einem Brief ge-
schrieben hat. Um welche Themen es bei diesem gemeinsamen Weg im Ein-
zelnen ging, ist ausfiihrlicher in dem Buch ,,Wegbegleitung. Kardinal Ratzin-
ger/Papst Benedikt XVI. und die Katholische Integrierte Gemeinde™ beschrie-
ben. Kardinal Ratzinger hat die wesentlichen Punkte des von ihm begleiteten
Weges der Katholischen Integrierten Gemeinde in einem Brief zusammenge-
fasst, den er zum 80. Geburtstag von Traudl Wallbrecher im Mai 2003 geschrie-
ben hat und der darum diese Ausfiihrungen abschlieBen soll:

,»Sehr geehrte, liebe Frau Wallbrecher!

[...] Sie werden bei diesem Anlass zuriickgeschaut haben auf einen lan-
gen Weg in einer Zeit voller Wandlungen und Wirrnisse, voller geschenkter
Erfiillungen und auch immer wieder neuer Drangsale und Note. Sie haben in
der schwierigen Zeit des Dritten Reiches den Weg des Glaubens gesucht und

3 30 Jahre Wegbegleitung. Kardinal Ratzinger/Papst Benedikt XVI. und die Katholische Integrierte
Gemeinde, hrsg. von T. Wallbrecher, L. Weimer und A. Stotzel, Bad Tolz 2006 (ISBN 978-3-932857-40-9).
Por. <www.verlag-urfeld.de> (26 V 2007).



80 RupoLF KUTSCHERA

nach dem Krieg erkannt, dass neue Wege notig waren, um auf die Herausfor-
derungen zu antworten, die aus unserer Welt auf den Glauben zukommen. So
ist langsam in mancherlei Leiden, Briichen und Umbriichen die Integrierte
Gemeinde gewachsen, in der Sie mit Thren Weggefihrten eine zukunftsfahige
Form christlicher und kirchlicher Existenz zu verwirklichen versuchen. Ob-
wohl sich immer mehr eine Kerngestalt herausbildet, sind die Leiden darum
langst nicht ausgestanden — aber das gilt ja in veridnderter Weise auch fiir die
Kirche im ganzen, die als gro8 gewordener Baum doch immer auch wieder
Senfkorn ist und bleiben muss.

Als das Wesentliche an Threm Miihen sehe ich es an, dass Sie immer an
der Katholizitit als entscheidender Grundbedingung fiir das Wesen der Gemein-
de festgehalten und damit immer auch die Einordnung in die bischofliche
Verfasstheit der Kirche als unverzichtbar erkannt haben. Dafiir mochte ich
Ihnen heute ausdriicklich danken und Sie ermutigen, an diesem Prinzip
unerschiittert festzuhalten, gerade auch dann, wenn es Miihsal mit sich bringt.

Es hat sich wohl von Anfang an ergeben, dass zu den besonderen Kenn-
zeichen der Integrierten Gemeinde die Verbindung mit moderner Theologie
gehorte: Der christliche Glaube hat von Anfang an den Anspruch auf Rationa-
litdt erhoben, auch wenn er immer wusste, dass das Mysterium die Ratio
ibersteigt. Er hat sich so der Zucht methodischen Denkens und Argumentie-
rens unterworfen, aber er hat zugleich die Vernunft gedffnet und gereinigt; zu
dieser Offnung und Reinigung gehort es auch, dass die Einzelvernunft nicht
letzter Richter in Sachen des Glaubens sein kann, sondern sich der groBeren
Vernunft der Gesamtkirche anvertraut und sich ihr auch gerade da unterordnet,
wo sie den Denkschemen einer Zeit widerspricht.

Die Ekklesialitidt der Gemeinde muss sich in der Ekklesialitét ihrer The-
ologie bewihren, und nur so wird sie fruchtbar und kann iiber die Generatio-
nen hin Kontinuitét finden.

Vielleicht sollte ich noch etwas iiber die Begegnung von Kirche und
Israel sagen, um die Sie sich so sehr mithen. Auch wenn Gott sich die letzte
Einheit vorbehalten hat, und — wie es scheint — sie bis zum Ende der Zeiten
aufbewahrt, ist es eine groBe Aufgabe, dieser Einheit entgegenzugehen und
dabei jenem Frieden zu dienen, den Christus in seinem Blut gestiftet hat (Eph
2,13).

Sehr geehrte, liebe Frau Wallbrecher: Nun ist dieser Brief linger und
theologischer geworden, als ich es vorhatte, aber Sie sehen sicher gerade darin
meine Anteilnahme an Threm Weg und an der Sache, um die Sie sich miihen.
Moge der Herr Sie weiterhin mit seinem Segen begleiten. Das wiinsche ich
Ihnen von Herzen zu Threm 80. Geburtstag.

Ihr Joseph Cardinal Ratzinger”.
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KARD. RATZNIGER/PAPIEZ BENEDYKT XVI
[ KATOLICKA WSPOLNOTA ZINTEGROWANA:
30 LAT TOWARZYSZENIA W DRODZE
(STRESZCZENIE)

Niniejszy artykut przybliza histori¢ kontaktow migdzy Katolicka Wspdlnota Zintegrowana
(Katholische Integrierte Gemeinde) a teologiem, biskupem, kardynatem i papiezem — Josephem
Ratzingerem, ktore miaty miejsce w ostatnich trzydziestu latach istnienia stowarzyszenia. Te spo-
tkania nie byly dotad odnotowywane przez szeroka opinig publiczna, zwlaszcza w Niemczech. Po
raz pierwszy prof. Ratzinger odwiedzil Wspolnote w roku 1976. W §lad za ta wizyta byty nastgpne.
W artykule pomieszczono wyjatki z przemowien i listow kard. Ratzingera, ktore pisat u poczatkow
dziatalnoséci Katolickiej Wspodlnoty Zintegrowanej. Wspomagat ja w sposob szczegodlny, bedac
profesorem i arcybiskupem Monachium. Autor artykutu omawia m.in. liczne spotkania zaréwno
w Rzymie, dotyczace teologicznego ,.korzenia Izraela”, jak i te odbyte w ramach wspdlnego
Swigtowania w Akademii dla Teologii Ludu Bozego (Akademie fiir die Theologie des Volkes
Gottes) w Villa Cavalletti pod Rzymem. Artykut nawiazuje do wydanej w listopadzie 2006 r.
w Bad T6lz w Niemczech ksiazki, zawierajacej bogatszy i uzupeliony licznymi zdjgciami materiat
— 30 Jahre Wegbegleitung. Joseph Ratzinger/Papst Benedikt XVI. und die Katholische Integrierte
Bemeinde.
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Zwiazek polityki z moralnoscia to temat aktualny i uniwersalny. Politycy
podejmuja zadania i rozwiazuja problemy w imieniu calych spoleczenstw,
czgsto bez wigkszej odpowiedzialno$ci. Swoja uprzywilejowana pozycje wy-
nierzadko korzystuja w celach partykularnych, a nie dla stuzby spoteczne;j.
Dzialania takie mozna dostrzec w polityce europejskiej i §wiatowej. Sytuacje te
pociagaja za soba nieche¢ do zaangazowania w zycie polityczne ludzi kompe-
tentnych 1 prawych. Istnieja opinie, ze polityka to teren moralnego zagrozenia.

Mozna takze dostrzec, ze wielu ludzi wyraza swoja obojetno$¢ wobec
zycia wspolnotowego 1 wspolnego dobra. Taka postawa ma swoje zrodlo we
wspotczesnym liberalizmie i postmodernizmie, wyrazajacych szczegdlna nie-
che¢ wobec polityki jako idei wspolnego dobra. Jezeli juz odwotuja si¢ do
pojecia wspolnego dobra, to rozumiane jest ono jako dobrobyt, czyli suma
warto$ci ekonomicznych posiadanych przez poszczegélne jednostki'. W tym
klimacie niezwykle wazne jest ukazanie polityki zbudowanej na fundamentach
moralnych.

Kosciot katolicki glosi ogoélne zasady spoteczno-moralne oraz potepia
btedne teorie i dziatania, wypehiajac powierzone mu przez Boga postannictwo
nauczania wiary i moralnos$ci. Jest to bowiem bezposredni przedmiot nauki
Kosciota. Od czasow Jana XXIII pisze si¢ i mOéwi o potrzebie obecnosci
Kos$ciota w $wiecie wspotczesnym?®. Roztam migdzy wiara wyznawang a co-
dziennym zyciem zostat uznany przez Sobor Watykanski Il za jeden z najwigk-

! Por. S. Kowalczyk Liberalizm i jego filozofia, Katowice 1995, s. 122-125.
2 Por. Jan Pawel II, Pamieé i tozsamosé, Krakow 2005, s. 121.
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szych bledow naszych czasow?. Dwutorowo$¢ w wyznawaniu wiary i w prak-
tyce zycia chrzescijan jaskrawo widoczna jest w §wiecie, ale takze w Polsce.
W skali spotecznej ten roztam ma szczegolne odbicie w polityce. Widac to np.
podczas wyborow parlamentarnych i samorzadowych. Czgsto wzgledy religij-
ne i moralne nie sa brane pod uwage. Stad do witadzy nierzadko dochodza
osoby, ktore w zyciu nie kieruja si¢ zadnym kodeksem moralnym.

Brak zainteresowania niektorymi ze spraw doczesnych, a zwlaszcza poli-
tycznych, jest ,,zaniedbaniem swoich obowiazkow wobec blizniego, co wigcej
wobec samego Boga i narazaniem na niebezpieczenstwo swojego zbawienia
wiecznego™. Sobor za w pelni odpowiadajace naturze ludzkiej uznat takie
struktury prawnopolityczne, ktoére umozliwiaja swobodny i czynny udziat oby-
wateli w rozrzadzaniu panstwem na wszystkich szczeblach zycia politycznego,
nie dyskryminujac nikogo’. W nauczaniu Soboru zawarty jest takze apel do
obywateli, aby ,,pamigtali o swoim prawie i obowiazku brania udziatu w wol-
nych wyborach na pozytek dobra wspdlnego™. Ojcowie Soborowi skierowali
stowa szacunku dla ,tych, ktorzy dla postugi ludziom poswigcaja swoje sity
dobru panstwa i podejmuja si¢ tego trudnego obowiazku’”’.

Kardynat K. Wojtyta byt jednym z wspottworcow KDK. Komentarz do
dokumentéw Soboru Watykanskiego II przygotowal w ksiazce U podstaw odno-
wy — studium o realizacji Vaticanum II. Cata nauka kard. Karola Wojtyty/Jana
Pawta II, dotyczaca relacji Kosciot i §wiata, byta zakorzeniona w nauce Soboru®.

Inspiracjg teologiczno-moralna, dotyczaca zycia politycznego Jan Pawet 11
oparl na nauczaniu Soboru Watykanskiego II — od poczatku swojego pontyfi-
katu podejmowat trudne problemy polityczne, takze praktycznie. W 1979 r.
Ojciec Swiety podjal mediacje w sprawach Libanu, zabierat takze glos
w kwestiach dotyczacych przemocy w Irlandii, przez caty pontyfikat odnosit
si¢ do konfliktow i wojen na $wiecie. Podejmowatl starania, by wykorzenié¢
ktamliwe przekonanie, ze wojna jest sposobem rozwiazywania konfliktow.
Nieustannie stawal w obronie ludzi i narodéw stabych, takze pokrzywdzonych.
Pisat encykliki, adhortacje apostolskie, listy, oredzia, konstytucje, w ktorych
wyktadat fundamenty nauki KosSciota. Problemy spoteczno-polityczne podej-
mowat zwlaszcza w encyklikach: Laborem exercens, Sollicitudo rei socialis,
Centesimus annus, a takze w adhortacji Christifideles laici. Listy 1 or¢dzia
byly czgsto przestaniem do konkretnych narodow, politykéw czy grup $rodo-
wiskowych zwiazanych z polityka, np. do dziennikarzy.

3 Por. KDK 43.

4 KDK.

3> Por. KDK 75.

¢ KDK.

7 KDK.

8 Por. Jan Pawet 11, Testament, 17 111 2000, Krakow 2005, s. 19.
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Naukg Jana Pawla 11, dotyczaca zycia politycznego mozna ujaé w trzech
podstawowych wymiarach:

1. Godno$¢ osoby ludzkiej — podstawa wilasciwych relacji spoleczno-
-politycznych.

2. Dobro wspolne zobowiazaniem wiadzy 1 obywateli.

3. Prawda, wolnos$¢, sprawiedliwos¢ i1 solidarno$¢ — moralnymi funda-
mentami zycia politycznego.

1. Godnos¢ osoby ludzkiej — podstawa wlasciwych relacji
spoleczno-politycznych

Podstawowym kryterium zycia spoteczno-politycznego w nauczaniu Jana
Pawtla II jest osoba ludzka. Papiez twierdzit i uzasadnial, ze dziatalnos¢ spo-
teczna i polityczna ,jest dla cztowieka, przez cztowieka i z cztowiekiem™.
Fundamentem prawdy, ze czlowiek jest celem wszelkich relacji i dziatan, jest
godnos¢ czlowieka. Mozna powiedzie¢, ze we wspdiczesnym $wiecie Jan Pa-
wel II byl wielkim obronca godnosci czlowieka. Godno$¢ t¢ widziat w relacji
»istoty stworzonej i powtdrnie stwarzanej na obraz i podobienstwo Boze”'°.
Cztowiek jest osoba w sensie ontologicznym, natomiast w sensie aksjologicz-
nym wymiar osobowy jest mu zadany. Czlowiek nie tylko ,,jest”, lecz ,,si¢
staje” poprzez wlasne wybory i dziatania. Jest ,,in ferii”!'. Cztowiek, aby mogt
,»Si¢ sta¢”, zostal przez Boga obdarowany wolno$cia. Stworzony na obraz
Boga jest niepodzielnie zwigzany z wolnos$cia. Wolno$¢ stanowi o istocie czto-
wieczenstwa w czlowieku, stanowi o jego godno$ci. Bez wolnosci cztowiek
bylby bytem zamknigtym w $wiecie przyrody i pozbawionym transcendencji.
Bylby bytem skonczonym, czy tez ,,wykonczonym”, zdeterminowanym, po-
dobnym do calej przyrody. Godno§¢ wymaga, aby cztowiek dziatal w sposob
swiadomy i wolny, a nie pod wptywem przymusu zewnetrznego'2. Wolnosé
jest doswiadczeniem kazdego cztowieka. Jej odkrycie stanowi o tym, ze czlo-
wiek-osoba §wiadomie czyni wybory'?. Poprzez poznanie wolno$¢ jest powia-
zana z prawda. Rozum odkrywa prawdg, lecz jej nie tworzy. ,,Rozum czerpie
swa prawde i swoj autorytet z odwiecznego prawa, ktdre nie jest niczym

9 Jan Pawel 11, Oredzie na otwarcie nadzwyczajnej sesji Zgromadzenia Ogélnego ONZ, Waty-
kan, 22 VIII 1980, nr 6.

10 Jan Pawel II, Przeméwienie przed zgromadzeniem Synodu Biskupow poswieconym Europie,
Rzym, 5 VI 1990, w: J. Zycinski, Europejska wspolnota ducha, Warszawa 1998, s. 199.

1 K. Wojtyta, Osoba i czyn, Krakéw 1969, s. 100-105.

12 Por. A. Frossard, Rozmowy z Janem Pawtem II, tham. A. Turowiczowa, Watykan 1982, s. 119;
por. KDK 17.

13 Por. K. Wojtyta, Osoba i czyn, s. 126-134.
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innym jak tylko sama madroscia Boga™'*. U podstaw wolnosci, wedlug Jana
Pawta 11, jest prawda o istnieniu prawa naturalnego. ,,Prawo naturalne nie jest
niczym innym, jak $wiattem rozumu wlanym nam przez Boga. Dzigki temu
wiemy, co nalezy czyni¢, a czego unika¢. To $wiatlo, czyli to prawo, Bog
podarowal nam w akcie stworzenia”'®. Tak wigc ludzka wolno$¢ nie jest wol-
noscia nieograniczona, lecz zalezna od prawa moralnego, ktore jest niejako
,straznikiem” ludzkiej natury 1 dziatania w sposéb z nig zgodny. Wedlug Jana
Pawta II zaréwno relacje migdzyludzkie, jak i prawa stanowione winny opie-
ra¢ si¢ na fundamencie, jakim jest wolnos$¢ i prawo naturalne. Papiez mowit
nawet o dobrowolnym postannictwie czlowieka wobec prawa naturalnego,
a przez nie wobec prawa Bozego'S. Wigz miedzy wolno$cia a prawem Bozym
ma swoje odniesienic w sumieniu!’. Jan Pawel II ukazywal $cisly zwiazek
sumienia z wolnos$cia, opierajac si¢ przede wszystkim na nauce Soboru Waty-
kanskiego II'®. Ten sposéb pojmowania wolnosci jest kluczem do rozumienia
godnosci osoby ludzkiej i wlasciwych relacji miedzyludzkich réwniez w za-
kresie politycznym. Jan Pawet I przypomnial, ze Sobor Watykanski II wiele
uczynit, aby wyjasni¢ problemy zwiazane z wolno$cia cztowieka i spoleczen-
stwa. Nalezy tu przywota¢ Deklaracje o wolnosci religijnej i paragraf 36
Konstytucji Gaudium et spes, ktory mowi o stusznej autonomii rzeczy ziem-
skich'. Pojecie wolnosci cztowieka prawdopodobnie nie istniatoby bez na-
uczania Kosciota, ktory przynosi biblijne przestanie jako uzasadnienie wol-
nosci. Jan Pawel II rozpatrywal wolno$¢ na ptaszczyznie: mysli, stowa, su-
mienia 1 religii, ekonomiczno-spotecznej oraz spoteczno-politycznej. Wszystkie
te wymiary wolnosci gwarantowane przez prawo naturalne, a zabezpieczone
poprzez prawa stanowione, decyduja o wtasciwych relacjach spoteczno-poli-
tycznych.

Wolnos¢ mysli 1 stowa jest podstawa wolno$ci spotecznej i politycznej.
Jest droga do wyrazenia wolnej opinii. We wspotczesnym $wiecie jest ona
ukazywana poprzez $rodki spotecznego przekazu. Jan Pawel II postulowat
i upominal si¢ o t¢ wolnos¢*. Apelowatl, aby s$rodki przekazu, korzystajac
z wolnosci, zamiast do jego degradacji przyczyniaty si¢ do rozwoju kultury
politycznej i do przestrzegania moralnych zobowiazan cztowieka. Przestrze-

14 VS 40.
15 VS 40.
% Por. VS 41.
7 Por. KDK 16.
8 Por. VS 54.
19 Por. A. Frossard, Rozmowy z Janem Pawtem IT, Krakow 2005, s. 127.
20 por. Jan Pawet II, Srodki spolecznego przekazu w stuzbie odpowiedzialnej wolnosci. Oredzie
na Migdzynarodowy Dzien Srodkéw Przekazu, Watykan, 10 V 1981, w: Nauczanie spoleczne, t. 3,
Warszawa 1984, s. 123.
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gal, ze cena porzucenia zobowiazan etycznych staje si¢ nowe zniewolenie,
niegodne cztowieka i1 jego powotania, a takze utrata zaufania w stosunkach
migdzyludzkich?'.

Prawo do wolnosci mysli i stowa poprzez spoteczna komunikacje jest
prawem wszystkich. Rozciaga si¢ takze na sfer¢ wolnosci religijnej, ktora nie
moze ograniczy¢ si¢ do swobody kultu, ale takze oznacza prawo do gloszenia
prawd religijnych za pomoca najnowszych $rodkow spotecznego przekazu.
Wolno$¢ sumienia i religii jest probierzem wolnosci cztowieka 1 wolnosci
spoteczenstwa, ,,jest podstawa i gwarancja wszystkich swobdd, ktore zapew-
niaja dobro wspoélne ludzi i ludow”**. Wolnos¢ religii jest budowana na wolno-
$ci mysli i sumienia®”®. W wolnosci religijnej Jan Pawet 11 widziat podstawg
wszystkich praw ludzkich. Zadat w imieniu Kosciota, aby kazda osoba ludzka
miata zapewniona mozliwos¢ gloszenia i wyznawania wiary prywatnie i pu-
blicznie. Swobodne wyznawanie religii przynosi korzys$¢ zaréwno jednostkom,
jak i wladzom politycznym. Wedlug Ojca Swigtego obowiazek poszanowania
i zapewniania wolnosci religijnej spada na prawomocne wiadze**. ,,Nowocze-
sne panstwo ma stanowi¢ spokojny klimat spoteczny i odpowiednie ustawo-
dawstwo, pozwalajace kazdej osobie i kazdemu wyznaniu zy¢ swobodnie swa
wiara, dawac¢ jej wyraz w zyciu publicznym”? . Prawo do wolnosci religijnej
wynika z podstawowych zasad Zycia spolecznego, ktére tworza: zasada réwno-
$ci wszystkich obywateli wobec prawa i zasada pomocniczosci, do ktorych
z istoty zobowiazane sa wladze panstwowe?. Jan Pawet II traktowat prawo do
wolnosci religijnej i wolnosci sumienia jako jeden z ,,podstawowych spraw-
dziandéw prawdziwego postgpu cztowieka w kazdym ustroju, w kazdym spote-
czenstwie, w kazdym systemie i w kazdym potozeniu™?’. Wszedzie tam, gdzie
ograniczona lub thumiona jest wolnos$¢ religijna, zagrozone sa takze inne pra-
wa cztowieka. Wolnos¢ religijna dotyczy bowiem najglebszych poktadow
czlowieka, jest sprawdzianem jego wolnosci. Nauka Jana Pawla II w tym
zakresie wyrasta ze spotecznej nauki Kosciota, ale ma swoje doswiadczenie
w pracy dla Kosciota w Polsce i Kosciota powszechnego®.

21 Por. Jan Pawet 11, Istota, wielkos¢ i odpowiedzialno$é sztuki i publicystyki, Monachium, 19 XI
1980, w: Wiara i kultura, Rzym 1986, s. 107—108.

22 RMS 39.

23 Por. Z. Zdybicka, Wolnosé¢ religijna fundamentem ludzkiej wolnosci, Cztowiek w kulturze
11 (1998), s. 129.

24 Por. Jan Pawel 11, Wielkie problemy wspélczesnego Swiata, Rzym, 18 1X 1982, w: Nauczanie
spoleczne, t. 4, s. 240.

25 Jan Pawel 1l, Homilia wygloszona podczas Mszy sw. w Hawanie, 25 1 1988, Biuletyn KAI
4 (1989), s. 36.

26 por. S. Kowalczyk, Wolnos¢ naturq i prawem cztowieka, Sandomierz 2000, s. 128-129.

27T RH 17.

28 Por. K. Czuba, Idea Europy kultur w nauczaniu Jana Pawla II, Warszawa 2003, s. 187.
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Wolnos¢ ekonomiczno-gospodarcza ma takze wptyw na wlasciwe relacje
polityczne. Podstawa wolnosci ekonomiczno-gospodarczej jest prawo do po-
siadania wtasnosci prywatnej i swobodnego nia dysponowania. Jest ono ko-
nieczne do potwierdzenia godnosci czlowieka. Wedtug Jana Pawta II wlasnosé
jest prawem cztowieka®. Nie jest ono jednak absolutne i nieograniczone.
Wilasnos¢ prywatna spehia istotne funkcje spoteczne, dlatego prawo do jej
posiadania ma wymiar ograniczony. Jan Pawel Il zastrzegal jednak, ze zycie
gospodarcze nie moze by¢ oddzielone od etyki, gdyz woéwczas dochodzi do
wyzysku cztowieka, spoteczenstwa czy narodu. ,,Panstwo i rynek maja stuzy¢
cztowiekowi™’. Zgodnie z nauka Kosciota, ukazywat prymat cztowieka wobec
ekonomii i prymat cztowieka nad technika ze wzgledu na godno$¢ osoby
ludzkiej®'. Godno$¢ osoby wiaze si¢ z jej niezbywalnymi prawami®.

Wolno$¢ spoleczno-polityczna zwiazana jest przede wszystkim z prze-
strzeganiem przez wtadze panstwowe wymienionych praw czlowieka. Ich
przestrzeganie jest takze wyrazem szacunku dla godnosci osoby ludzkiej. Wia-
sciwe odniesienie do cztowieka jest uznaniem jego podmiotowos$ci. Bycie pod-
miotem to uczestniczenie w stanowieniu o panstwie®’. Papiez stwierdzit, ze
podmiotowo$¢ oznacza to, iz czlowiek jest uczestnikiem organizacji zycia pan-
stwowego, jest afirmowany, afirmowane sa zwlaszcza jego przekonania. Jego
zdaniem godno$¢ cztowieka musi by¢ sprawa nadrz¢dna wobec wszystkich dzia-
tan panstwa®**. Dla Jana Pawla II odpowiedzialno$¢ panstwa i spoteczenstwa za
ochrong godnosci cztowieka byta odpowiedzialnoscia wobec historii®.

2. Dobro wspolne zobowiazaniem wladzy i obywateli

Dobro wspoélne stanowi zasadniczy rozdziat zycia politycznego. Do jego
zabezpieczenia zobowigzane jest panstwo. Wladza jest z istoty rzeczy wyni-
kiem spotecznej i moralnej natury cztowieka. Nauka ta ma swoje zrodio
w Objawieniu (por. Prz 8, 15 n; Mdr 6,3 n; J 9, 11; Rz 13, 1-5; 1 P 2, 13-15).
Stad nasuwa si¢ wniosek, ze wladza w panstwie pochodzi od Boga. Dotyczy to
wiladzy panstwowej jako takiej, a nie konkretnej formy jej wcielenia. Kosciot
dostrzega genezg panstwa w samej istocie porzadku §wiata stworzonego przez

2 Por. CA 12.

30 CA 49.

31 Por. CA 5.

32 Por. SRS 33.

33 Jan Pawet 11, Ksztaltowaé i przekazywaé motywy zycia i nadziei, w: Do korca ich umitowat,
Watykan 1987, s. 26; por. idem, Przemowienie wygloszone w Zgromadzeniu Narodowym, Warszawa
11 VI 1999, w: Bdg jest mitosciq, Olsztyn 1999, s. 118-124.

34 Por. ibidem, s. 24-25.

35 Por. J. Bajda, Godnosé i prawo, Collectanea Theologica 2 (1980), s. 105-109.
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Boga, a w ramach tego porzadku jako czynnik konieczny, ,kierujacy silty
wszystkich obywateli ku wspdolnemu dobru™®. Mozna zatem mowié¢ o teolo-
gicznej koncepcji panstwa.

Jan Pawel II nie akcentowal jednak teologicznej koncepcji panstwa, nie
utozsamial tez panstwa z konkretna wtadza, podkreslajac raczej jego teleolo-
gi¢’’. Zadaniem i zobowiazaniem wiladzy jest nadzor administracyjny w celu
realizacji dobra wspdlnego wszystkich obywateli i jego sprawiedliwy podziat.
Papiez podkreslal, ze dobro wspdlne jest nierozerwalnie zwiazane z dobrem
osoby ludzkiej, ktora realizuje swoje dobro osobowe poprzez dobro spoteczne.
Dobro wspdlne jest zobowiazaniem zarowno panstwa, jak spoteczenstwa two-
rzacego dane panstwo. Zaréwno sprawujacy wiladzeg, jak i obywatele maja
shuzy¢ dobru wspdlnemu, cho¢ sposéb tej stuzby jest r6zny i wynika z zadan
wobec zycia spotecznego.

Kazdy cztowiek, bedac obywatelem panstwa jest zobowiazany do udziatu
w tworzeniu dobra wspolnego na miarg swoich talentéw i mozliwosci. Podsta-
wowym zadaniem jest kompetentne i zaangazowane wykonywanie swoich po-
winno$ci zawodowych®. Etyka zawodowa jest uszczegdtowiona postawa po-
wszechnie obowiazujacych norm moralnych.

Aby wlasciwie moglo by¢ realizowane dobro wspolne — jako zasada
zycia spotecznego — obywatele winni mie¢ szacunek dla prawa. Szacunek ten
jest taka sama powinnos$cia sprawujacych wiladze, jak i wszystkich obywateli.
Dobro wspdlne moze by¢ zachowane wowczas, gdy obywatele postepuja
zgodnie z prawem. Obywatelem jest takze kazdy sprawujacy wiadzg.

Autorytet panstwa domaga si¢, aby spoteczenstwo kierowato si¢ prawami
wydanymi przez panstwo. Aby tak bylo, niezbedna jest w stosunkach spotecz-
nych zasada praworzadnosci, czyli pewnos¢ ochrony praw cztowieka ze strony
panstwa. Jezeli takiej pewnosci nie ma, zostaje zakwestionowana istota prawo-
rzadnosci. W sumieniu obowiazuja jednak tylko prawa zgodne z etycznym
porzadkiem natury. Jezeli prawo stanowione jest sprzeczne z niezbywalnymi
prawami cztowieka, wowczas nie ma obowiazku jego wypetniania. Nauka ta
opiera si¢ na Objawieniu zawartym w Dziejach Apostolskich: ,trzeba bardziej
stucha¢ Boga niz ludzi” (5, 29).

Jan Pawel II wyraznie okreslit stanowisko Kosciota wobec prawodaw-
stwa panstwowego, dotyczacego tzw. dobra wyzszego, jakim jest dobro pan-
stwa. Jezeli dobro panstwa jest dobrem okreslonej partii, a nie ogotu spote-

36 KDK 74; por. Kompendium nauki spotecznej Kosciota, Kielce 2005, s. 252. Celem wspdlnoty
politycznej jest najpetniejszy rozwoj kazdego obywatela powotanego do stalej wspolpracy w realizacji
dobra wspolnego.

37 Por. RH 17.

38 Por. Jan Pawel I1, Ewangelia pracy, Watykan, 18 TIT 1984, w: Jubileuszowy Rok Odkupienia,
Watykan 1985, s. 337-339.
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czenstwa, takie dobro nie rodzi sprawiedliwo$ci spotecznej, lecz ja narusza.
Naruszenie praw cztowieka idzie w parze z naruszeniem praw catej spoleczno-
$ci, narusza podstawowe zasady wspdlnego dobra®. Szczegdlne prawo do
uczestnictwa w zyciu spotecznym i publicznym ma rodzina. Jan Pawet II zabie-
gal usilnie, aby uniwersalne rozumienie rodziny i jej praw nie zostato wypaczo-
ne pod wptywem przemian cywilizacyjnych. Karta Praw Rodziny ujmuje wza-
jemny stosunek pomigdzy rodzina, spoteczenstwem i panstwem w dwoch
podstawowych stwierdzeniach: rodzina i spoteczenstwo potaczone sa ze soba
Zywymi 1 organicznymi wigzami, a uzupekiajac si¢ wzajemnie, winny stu-
zy¢ rozwojowi cztowieka. Rodzina ma swoje niezbywalne prawa. Aby mo-
gta wlasciwie wypetnia¢ swoje podstawowe funkcje, potrzebuje pomocy
spoteczenstwa i panstwa*. Przypominat takze o postulatach ekonomicznych
wobec rodziny. ,,Prawa rodziny musza by¢ wpisane gigboko w same podsta-
wy kazdego kodeksu pracy, jesli jego wlasciwym podmiotem jest cztowiek,
a nie tylko produkcja™'.

Rola panstwa jest takze kontrolowanie procesow spolecznych pod katem
wymogow wspdlnego dobra. Moze by¢ ono zagrozone w wypadku ewentual-
nych wykroczen przeciwko moralnosci publicznej i fadowi spotecznemu®.
,Demokracja bez warto$ci zamienia si¢ w jawny lub zakamuflowany totalita-
ryzm”®, Jezeli panstwo akceptuje moralny relatywizm, to sprzeciwia si¢ zato-
zeniom nalezacym do istoty wspolnego dobra, ktorym jest ochrona praw kaz-
dego i tym samym wspolnego dobra*.

Zadaniem panstwa jest tworzenie i ochrona demokracji, czyli stworzenie
rownych szans dla kazdego. Jan Pawel II podkreslat, ze zasada prawidtowego
funkcjonowania panstwa wobec wspolnego dobra jest udziat wszystkich oby-
wateli w decyzjach politycznych, umozliwiajacy sprawowanie kontroli nad
decyzjami rzadzacych. Przestrzegal przed przejeciem wiadzy przez waskie
grupy partyjne, gdyz to moze prowadzi¢ do dyktatury. ,,Autentyczna demokra-
cja mozliwa jest tylko w panstwie prawnym i w oparciu o poprawna koncepcje
osoby ludzkiej. Wymaga ona koniecznych warunkow, jakich wymaga promo-
cja poszczegbdlnych 0sob przez wychowanie i formacje w duchu prawdziwych
ideatdw, jak i «podmiotowosci» spoteczenstwa, przez tworzenie struktur oraz
wspotodpowiedzialnosci”™. Domagat si¢ szczegdlnej troski o najubozszych.

39 Por. RH 17.

40 Por. Karta Praw Rodziny, Watykan 1983, art. 8, 9, 10, 11.

41 Jan Pawet 11, Gl6d sprawiedliwosci nie moze by¢ zrédtem nienawisci, Saint Denis, 31 V 1980,
w: Nauczanie spoleczne 1980, Warszawa 1984, s. 408.

42 por. T. Slipko, Zarys etyki szczegétowej, t. 2, Krakow 1981, s. 251.

8 vs101.

4 Por. CA 47; por. Kompendium nauki spotecznej Kosciota, s. 259-261.

4 CA 46.
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Zasada ta jawi si¢ jako jedna z fundamentalnych zasad chrzes$cijanskiej kon-
cepcji organizacji zycia spoteczno-politycznego.

Dla wspoétczesnych politykow dobro wspdlne to przede wszystkim eko-
nomia. Cho¢ dziatania gospodarcze, jako element wspdlnego dobra, sa wi-
docznym sposobem troski o poziom zycia obywateli, to kultura jest fundamen-
tem tego dobra, gdyz zycie spoteczne bez kultury nie mogtoby istnie¢. Kultura,
zdaniem Jana Pawtla II, jest dzielem narodu a nie panstwa. ,,Narod istnieje
z kultury i dla kultury”¥’. Dlatego panstwo nie powinno ingerowa¢ w ksztatt
kultury, ale pomdc przy tworzeniu odpowiednich struktur zabezpieczajacych
istnienie i rozwoj kultury*.

Zdaniem Jana Pawla II, panstwo nie powinno ingerowa¢ we wszystkie
dziedziny zycia obywateli; powinno raczej stosowaé¢ wobec nich zasadg¢ po-
mocniczo$ci i respektowaé stuszna autonomie ich zycia®. Wedtug Ojca Swig-
tego porzadek spoteczny, ktérego zadaniem jest tworzenie i ochrona wspdlne-
go dobra, bedzie tym prawdziwszy i trwalszy, im wigksza bedzie harmonia
pomigdzy dobrem osoby i dobrem spotecznosci®®. Twierdzit i postulowat, ze
postawy politykow winny by¢ ,,przesigknigte duchem stuzby wspolnemu do-
bru™!. Wskazywat tez na postulaty dotyczace polityki wobec wspdlnego do-
bra. Sa nimi: uczciwo$¢ miedzy rzadzacymi a rzadzonymi, jawnos¢ w admini-
stracji publicznej, bezstronnos¢ w rozstrzyganiu spraw publicznych, poszano-
wanie przeciwnikdéw politycznych, ochrona praw ludzi oskarzonych w proce-
sach i sadach doraznych, sprawiedliwe wykorzystanie pienigdzy publicznych®.

Dobro wspoélne jest rzeczywistoscia, ktora jest ciagle i na nowo definio-
wana w zalezno$ci od historycznej i kulturowej ewolucji spoleczenstwa. Wy-
maga ono zawsze ochrony praw osoby ludzkiej i réwnych szans dla wszyst-
kich obywateli. Jego realizacja jest szczegdlnym zobowiazaniem wiadzy, ale
takze i obowiazkiem obywateli.

2. Prawda, wolnos¢, sprawiedliwos¢ i solidarnos¢
moralnymi fundamentami zycia politycznego

Prawda jest fundamentem, na ktéorym cztowiek winien budowac swoje
zycie we wszystkich jego aspektach. To ona decyduje o mozliwosciach rozwoju

46 Por. CA,s. 10-11.

4T Jan Pawet II, W imie przysztosci kultury. Przeméwienie w UNESCO, Paryz, 2 VI 1980,
w: Wiara i kultura, Rzym 1986, s. 74.

48 Por. CA 11; por. J. Nagérny, Postannictwo chrzescijan w swiecie, Lublin 1997, s. 185.

49 Por. CA 11.

30 Por. ibidem 25.

SU Jan Pawet 11, Przemoéwienie wygloszone w Zgromadzeniu Narodowym, s. 122.

52 Por. VS 101.
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cztowieka i wzajemnych relacjach migdzyludzkich. Wymaga rzetelnego stosun-
ku do niej, tzn. pragnienia jej rzeczywistego poznania. Kazdy, kto jest osobowo
i intelektualnie otwarty na jej przyjecie, bedac wolny, moze prawde poznac.

Prawda jest fundamentem wolnosci; prawda i wolno$¢ sa wspotzalezne.
Jezeli cztowiek odrzuca relacjg migdzy prawda a wolnos$cia, ktdra jest niepod-
wazalna, wowczas zaczyna ostabia¢ swoja wolnos¢, a jego dzialania sklaniaja
si¢ ku niegodziwym kompromisom. Ten sposéb dzialania politycznego pode;j-
muja zwlaszcza ci, ktdérzy nie uznaja absolutnego charakteru prawdy i jej
relacji z wolnos$cia. Kompromis jest wprawdzie konieczny w zyciu i w polity-
ce, jednak jest nieprzekraczalna granica, ktora wyznacza prawda. Tworza ja
podstawowe wartosci antropologiczne i moralne. Do poznania pelni prawdy
prowadza dwa porzadki: rozum i wiara*. Stad, aby zycie czlowieka i zycie
spoteczno-polityczne miato pelny wymiar, konieczna jest realizacja obu drog
prowadzacych do poznania prawdy. Jest to bardzo istotny wymodg i apel do
tworzacych zycie polityczne.

Innym motywem nauczania Jana Pawta II jest problem sprawiedliwosci.
Jest ona fundamentem a zarazem sprawdzianem dziatalnosci polityczne;j.
Ojciec Swigty rozpatrywat sprawiedliwo$é nie tylko w zakresie indywidualnym,
ale takze w relacjach miedzy narodami. U podstaw wtasciwych relacji spotecz-
no-politycznych jest sprawiedliwo$¢ wobec osoby ludzkiej. Odnosi si¢ to do
zasadniczej tezy Jana Pawtla II, ze ,,cztowiek jest zawsze w centrum zycia
spotecznego”. Widzenie ,,czlowieka w centrum” zwiazane jest z godnoscia
osoby ludzkiej, z ktorej wyptywaja niezbywalne prawa czlowieka®®. Nauczanie
Jana Pawtla II przywraca wigc osobie ludzkiej i relacjom spotecznym wiasciwe
miejsce w Zyciu spoteczno-politycznym.

Sprawiedliwos¢ wobec osoby ludzkiej pozostaje w $cistej relacji ze spra-
wiedliwoscia wobec ludow i narodow. Jest ona warunkiem ich rozwoju we-
wngtrznego 1 whasciwych stosunkow migdzynarodowych. Jan Pawet I uka-
zywal obszary niesprawiedliwos$ci na calym $wiecie”’.

Mozna zauwazy¢, ze Papiez czesciej niz pojecia ,,sprawiedliwose” uzy-
wal pojgcia ,,rozwdj”. Jego zdaniem, ,,rozwdj” jest pojeciem kulturowym i ma
odniesienie do Biblii*. Przyjat je od Pawla VI*. Prawdziwy rozwoj zaktada

33 Por. VS 34.

54 Por. VS.

55 Jan Pawet 11, Przemowienie do Miedzynarodowych Organizacji Praw, Genewa, 15 VI 1982,
w: Dokumenty nauki spotecznej Kosciola, t. 2, Rzym—Lublin 1996, s. 223.

56 Tbidem, s. 223-224.

57 Por. Jan Pawel 11, Przeméwienie podczas wizyty w siedzibie Europejskiej Wspolnoty Gospo-
darczej, Luxemburg, 15 VI 1985, w: J. Zycinski, Europejska wspélnota ducha, s. 169.

38 Por. SRS 30.

% Por. SRS 2.
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»Zywa $wiadomos¢ wartosci praw wszystkich i kazdego z osobna, a takze
koniecznos¢ poszanowania, przystugujacego kazdemu prawa do pelnego ko-
rzystania z dobrodziejstw nauki i techniki”®. Jan Pawel 11 mowit o sprawiedli-
wym prawie wiasnosci nie tylko w sensie materialnym, mowit o wilasnosci
w zakresie wiedzy, nauki 1 umiejetnosci. Wtasno$¢ ta — wedtug niego — winna
shuzy¢ takze dobru wspolnemu, czyli ,,zdolnosci do uczestnictwa w solidarne;j
organizacji umiejgtnosci wyczuwania i zaspokajania potrzeb innych ludzi”®'.
We wspotczesnym $wiecie wiedza i informacja jest podstawa zamoznoS$ci
i rozwoju, takze politycznego.

Sprawiedliwo$¢ w obrgbie danego panstwa byta ukazywana przez Jana
Pawta II w $wietle zasady pomocniczosci. Jest w niej zawarta idea spoleczen-
stwa obywatelskiego, zaktadajaca, ze ludzie sa wewngtrznie zdolni do poszu-
kiwania prawdy i wspolnego dobra.

Sprawiedliwo$¢ w przepowiadaniu Papieza dotyczyta nie tylko relacji we-
wnatrzspotecznych i narodowych, ale takze relacji migdzynarodowych. Apelo-
wat o pomoc ekonomicznie stabiej rozwinigtym narodom. Widzac postepujaca
»globalizacje” 1 wspodtzaleznos¢ gospodarcza, postulowat koniecznos¢ powota-
nia mig¢dzynarodowych organizacji kontrolnych®. Uwazal, ze ,kultura regut”
w stosunkach handlowych i finansowych jest niezbedna w celu przezwycigzenia
rywalizacji politycznej i tendencji do wykorzystywania stabszych narodow®.

Zdaniem Jana Pawla II waznym przejawem sprawiedliwo$ci w zyciu
spoteczno-politycznym jest ,,opcja preferencyjna na rzecz ubogich”. Chodzi
0 ,,pomoc wlaczenia si¢ w proces rozwoju gospodarczego i cywilizacyjnego
caltym narodom, ktore sa z niego wykluczone, czy pozostawione na uboczu”*.
Papiez twierdzil, ze jest to mozliwe dzigki wykorzystaniu dobr wyprodukowa-
nych w nadmiarze, a takze gdy zostana zmienione na sprawiedliwsze 1 uczciw-
sze modele zycia, konsumpcji i sprawowania wtadzy, na ktorych opieraja si¢
spoteczenstwa®. W odniesieniu do prawdy transcendentnej, Jan Pawet Il nega-
tywnie ocenial ustroje polityczne®®. Twierdzil, ze ,,spoteczna nauka Kosciota
jest krytyczna zard6wno wobec kapitalizmu, jak i kolektywizmu marksistow-
skiego®”. Krytykowat idee nieuwarunkowanej wolnosci®®, byt przekonany, ze

60 SRS 33.

61 CA 32.

92 Por. CA 58.

63 Por. CA 43.

64 CA 58.

% Por. CA.

66 VS 99,

67 SRS 21.

% Por. C. Moreda de Licea, Etyczna refleksja nad wspéiczesna ekonomiq, Spoteczenstwo 2
(1999), s. 258.
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»~rozwiazanie powaznych probleméw narodowych i miedzynarodowych nie
jest tylko kwestia produkcji gospodarczej czy organizacji prawnej albo spo-
fecznej, ale wymaga odwotania si¢ do okreslonych wartosci etyczno-religij-
nych, a takze przemiany mentalnosci i postgpowania”®.

Gloszac Ewangeli¢ $wiatu, Jan Pawet II nieustannie przypominat, Ze
sprawiedliwos$¢ jest podstawa tadu spoteczno-politycznego i warunkiem za-
chowania pokoju’. Jednak potrzeba i pragnienie sprawiedliwosci, ktora Chry-
stus nazywa blogostawienstwem (por. Mt 5, 6), nie moze by¢ zrodlem niena-
wisci czy przybiera¢ form walki zwiazanej z przemoca’'.

Wiarygodno$¢ systemu politycznego opiera si¢ na sprawiedliwosci, ktora
jest wyrazem troski o czlowieka i wspodlne dobro. Sprawiedliwe stosunki mig-
dzyludzkie gwarantuje prawda obiektywna i transcendentna’. Ukazujac spra-
wiedliwos¢ we whasciwych relacjach do osoby ludzkiej, Jan Pawet II przywro-
cit nauce spotecznej Kosciota jej wlasciwa range. Wskazal na jej Sciste powia-
zanie z teologia, zwlaszcza z teologia moralna, a takze na jej zwiazek z nowa
ewangelizacja, przed ktora stanat Kosciot. Catym pontyfikatem, publikacjami,
zwlaszcza encyklikami spotecznymi oraz wypowiedziami na tematy spoteczne,
zwiazane ze sprawiedliwoscia, nadat nauce spotecznej Kosciota nowy ton
1 ogolnoswiatowa no$nos¢™. Ukazywal, ze tylko ta polityka jest wlasciwa,
ktora opiera si¢ na fundamencie sprawiedliwosci.

Wezwanie do solidarno$ci w zyciu spoteczno-politycznym bylo orgdziem
papieskim skierowanym do $wiata. Podstawa jego przestania jest Ewangelia
— Chrystus solidarny z kazdym cztowiekiem. W nauce Kosciota termin ,,soli-
darno$¢” pojawia sig czesto. Nalezy do zasadniczego 1 statego przestania kato-
lickiej nauki spotecznej, poczynajac od XIX w.”* Jan Pawet II podkreslat cia-
glo$¢ nauki spolecznej Kosciota, zarazem widziat potrzebg odnowy. ,,W istocie
rzeczy ciagtos¢ i odnowa stanowia dowdd nieprzemijajacej warto$ci nauczania
Kosciota””. Ciaglo$¢ ta jest zakotwiczona w nauce objawionej, odnowa nato-
miast jest konieczna ze wzgledu na zmieniajace si¢ warunki spoteczne, kultu-
rowe i polityczne.

% CA 60.

70 Por. Jan Pawel 11, Pokdj, sprawiedliwosé i ewangelizacja w nauczaniu Pawta VI, Watykan,
8 VIII 1979, w: Nauczanie spoteczne 1978—1979, Warszawa 1982, s. 131-132.

7l Por. Jan Pawet 11, Gtéd sprawiedliwosci nie moze by¢ Zrédlem nienawisci, Saint Denis, 31 V
1980, w: Nauczanie spoteczne 1980, s. 410—415.

72 Por. G. Gatti, Spoleczna wiarygodnos$é i rzeczywistos¢ gospodarcza, Spoteczenstwo 3 (1997),
s. 377-381.

73 Por. P. Jarecki, Sfowo na otwarcie sesji ,,Jan Pawet Il promotorem nauki spotecznej Kosciota
w dzisiejszym Swiecie”, Spoteczenstwo 1 (1999), s. 60-61.

4 Por. SRS 1.

75 SRS 3.
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Potrzeba 1 konieczno$¢ solidarnosci zwiazana jest z faktem, ze czlowiek
jest istota spoteczna’. Solidarne dzialanie warunkuje etyczny charakter zycia
spoteczno-politycznego. Etyczny wymiar solidarno$ci oparty jest na normie
personalistycznej, ktora stanowi afirmacj¢ osoby ludzkiej dla niej same;j.
Uznanie cztowieka jako osoby w aspekcie spoteczno-politycznym daje ,,pozy-
tywna 1 moralng, rosnaca swiadomos¢ wspotzaleznosci pomig¢dzy ludzmi
i narodami””’. Wspoélzaleznos¢ ta oznacza takze odpowiedzialno$¢ za stab-
szych i gotowos$¢ niesienia pomocy. Nie moze by¢ jednak akceptacja postawy
biernej tych, ktorzy tej pomocy potrzebuja, lecz ich wspotdziataniem na miare
darow.

W centrum myslenia i dzialania solidarnego jest odniesienie do wspdlne-
go dobra’. Odniesienie to jest w sposob zasadniczy odniesieniem do polityki,
ktorej podstawowym celem jest realizacja dobra wspdlnego. Praktykowanie
solidarno$ci w tym znaczeniu jest daniem szans wszystkim ludziom, by mogli
realizowaé wlasny rozwdj. Oznacza wspolna troske o wspolne dobro przezna-
czone dla kazdego cztowieka, a takze taka sprawiedliwos$¢, ktora nie zaktada
rownosci matematycznej, lecz wymaga od kazdego z cztonkéw wspdlnoty
wysitku i zaangazowania wedtug jego mozliwosci. Realizujac dobro wspolne,
kazdy ma obowiazek dawania swej czastki wedtug miary obdarowania. Soli-
darno$¢ wymaga wigc wigcej od tych, ktorzy wigcej posiadaja, nie zaprowadza
rownosci absolutnych. Natomiast praktykowanie rzeczywistej solidarnosci do-
maga si¢ pelnej zyczliwosci dla potrzebujacych oraz traktowania ich z przyna-
lezna im réwna godnoscia”.

W stosunkach polityczno-spotecznych Papiez zwracal uwage na to, ze
solidarno$¢ oznacza takze to, ze zadna grupa spoteczna ani partia polityczna
nie moga uzurpowaé sobie roli jedynego przewodnika, bowiem niszczy to
podmiotowo$¢ spoleczenstwa®. Dla Jana Pawla II solidarno§¢ ma wymiar
chrzescijanski, wyptywa z powszechnego Ojcostwa Boga i braterstwa wszyst-
kich ludzi w Chrystusie. Jest cnota chrzescijanska. Winna by¢ zatem sposo-
bem urzeczywistniania tego zamystu Boga zaréwno na ptaszczyznie indywidu-
alnej i spotecznej, jak tez narodowej i migdzynarodowej?!. Jest etosem stuzby,
bezwzglednego zaangazowania na rzecz drugiego cztowieka, jest tez apelem
i zobowiazaniem?®?.

76 Por. K. Wojtyta, Osoba i czyn, s. 311.

77 SRS 38.

78 Por. J. Krucina, Solidarnosé czynnikiem integrujacym Europe, Spoteczenstwo 1 (1999), s. 84-89.
7 Por. SRS 39.

80 Por. SRS 15.

81 Por. SRS 40.

82 Por. SRS 38.
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Zakonczenie

Nauczanie Jana Pawta Il zwigzane z wymiarem politycznym stanowi
bardzo wazny obszar jego postugi wobec Kosciota i §wiata. Problemy i dziala-
nia polityczne stanowia bowiem o tym, czy we wspdlczesnym $wiecie uszano-
wany jest cztowiek, czy narody maja zapewnione wlasciwe prawa, czy istnieje
mig¢dzynarodowy tad spoteczny i polityczny. Tego wszystkiego domaga sig
zycie rodziny ludzkiej, zwlaszcza w warunkach postepujacego globalizmu.

Jan Pawet II ukazywal osobe ludzka w centrum wszystkich dziatan, takze
politycznych, twierdzac, ze racja bytu wszelkiej polityki jest stuzba cztowieko-
wi. Podkreslal podmiotowy charakter aktywnos$ci politycznej wszystkich oby-
wateli. Jego zdaniem, zarowno sprawujacy wiladzg, jak i cate spoteczenstwo,
maja shuzy¢ wspoélnemu dobru w rézny sposob, co wynika z odmiennych
zadan i1 zakresoOw odpowiedzialnos$ci. Ukazywat jasno relacje pomiedzy wia-
dza a obywatelami — celem panstwa jest dobro spoleczenstwa. Jest to dobro
wspolne, ktore nie jest suma dobr indywidualnych, ale nadrzgdne wobec dobra
indywidualnego. Jednak dobro wspdlne nie moze pozostawaé w sprzecznosci
z prawdziwym dobrem osoby. W normatywny sposéb w polityce taczyt wol-
nos¢, prawde i odpowiedzialno$¢. Domagat si¢ wolnosci dla kazdego cztowie-
ka i kazdego narodu we wszystkich wymiarach zycia politycznego. Upominat
si¢, aby w dziatalnosci politycznej byta zachowana zasada spdjnosci sumienia
1 dziatania cztowieka. Przypominat, Ze rola panstwa jest prawna ochrona ludz-
kiego zycia od poczgcia do naturalnej $mierci, ochrona rodziny, moralnosci,
troska i pomoc dla najubozszych. Szczegolnymi postulatami w polityce reali-
zacji wspodlnego dobra winny by¢: uczciwos¢ w kontaktach pomiedzy rzadza-
cymi a rzadzonymi, jawnos$¢ i bezkompromisowo§¢ w administracji publicz-
nej, poszanowanie przeciwnikoOw politycznych, sprawiedliwe wykorzystanie
pienigdzy publicznych.

Jan Pawetl II z odwaga podkreslal relacje pomigdzy Kosciotem a pan-
stwem, widzac konieczno$¢ wspotpracy. Celem tej wspdlpracy nie moze by¢
separatystycznie rozumiane dobro Kosciota, czy dobro panstwa, lecz dobro
ludzi nalezacych do obu tych wspdlnot. Taka wspodlpraca jest tez jednym
z elementow tadu etycznego i migdzynarodowego. W tej wspolpracy ma by¢
zachowana zasada autonomii Ko$ciota i panstwa. Relacja ta wymaga aktywne;j
obecnosci Kosciota w zyciu ludzi.

Podsumowujac szesnascie lat pontyfikatu Jana Pawla II, kard. Joseph
Ratzinger powiedziat w wywiadzie dla niemieckiej agencji katolickiej: ,,Glow-
nym tematem dotychczasowych lat pontyfikatu Jana Pawla II jest wyzwolenie
czlowieka z wyobcowania, ucisku, zniewolenia i jego zbawienie [...]. W dzia-
taniach na rzecz praw cztowieka, wolnosci oraz ochrony zycia i rodziny Ojcu
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Swigtemu zawsze chodzi o to, by osiagna¢ przynajmniej minimum moralne
1 wypracowa¢ dlan zgode¢ ponad granicami religii, filozofii 1 kultur. Te wysitki
Papieza dotycza w réwnym stopniu Zachodu, jak i krajéw wyzwolonych spod
panowania komunistycznego”. Caty pontyfikat Jana Pawta II to byla ciagla
praca shuzaca zabezpieczeniu praw cztowieka i praw narodow wobec nie-
uprawnionych dziatan politycznych. W tym obrazie dziatan trzeba jeszcze od-
notowa¢ wystapienie Ojca Swigtego podczas pielgrzymki politykow do Rzymu
4-5 listopada 2000 r. i ogloszenie $w. Tomasza Morusa patronem politykow
i rzadzacych.

W Centesimus annus Jan Pawel Il napisal, Ze polityka bez uwzglednienia
Boga w porzadku spotecznym tudzi ludzi, buduje ,,raj na ziemi” i w ten sposéb
staje sig religia Swiecka”®. Nauczanie spoteczno-polityczne Jana Pawta II jest
poszerzona i pogltebiona kontynuacja nauczania podjetego juz przez Leona
XIII, a takze Sobor Watykanski II. W swej najbardziej podstawowej tresci
nawiazuje takze do tradycji Grecji 1 Rzymu, w ktorej do§wiadczenie demokra-
cji szto w parze z regulacjami prawa, opartego na prawie naturalnym chronia-
cym zaroéwno przed tyrania, jak i przed anarchiczna samowola.

MORALISCHE GRUNDLAGEN DER POLITIK
IN DER LEHRE JOHANNES PAUL II.
(ZUSAMMENFASSUNG)

Wihrend seines ganzen Pontifikats hat sich Johannes Paul II. zu zahlreichen politischen
Themen geduBlert, indem er die Notwendigkeit ihrer moralischen Fundamente betont hat. Die
moraltheologische Inspiration des politischen Lebens war fiir ihn die Lehre des Zweiten Vatikani-
schen Konzils. Danach ist die menschliche Person und ihre Wiirde das fundamentale Kriterium des
gesellschafts-politischen Lebens. Die Achtung gegeniiber jeder Person garantiert die richtige politi-
sche Ordnung, sowohl im gesellschaftlichen Leben der Nationen, als auch in der internationalen
Dimension. Johannes Paul II. unterstrich den Subjektcharakter des politischen Engagements aller
Biirger. Das Gemeinwohl sah er als dem Wohl des Einzelnen iibergeordnet. Die Grundlage der
Politik sollen Gesetze bilden, die auf dem Naturrecht gegriindet sind und die Wahrheit, Freiheit,
Gerechtigkeit und Solidaritat als richtungweisend anerkennen. Zu besonderen Postulaten in der
Politik der effektiven Schaffung des Gemeinwohls gehoren die Ehrlichkeit in den Kontakten zwi-
schen Regierenden und Regierten, die Transparenz des politischen Lebens, Achtung gegeniiber
politischen Gegnern sowie gerechte Verwendung der Offentlichen Gelder. Der Papst sprach sich
dafiir aus, dass die politische Macht nach dem Ethos des Dienens agiere. Er unterstrich auch die
Notwendigkeit der Zusammenarbeit zwischen Kirche und Staat zum Wohl der Menschen, die
Mitglieder beider sind. Die Lehre Johannes Paul II. stellt einen wichtigen Beitrag zur Gesellschafts-
lehre der Kirche dar.

83 Por. CA 25.
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,»1 Kosciot i1 rodzina biora poczatek z tych samych zrodel. Maja t¢ sama
genealogic w Bogu: w Bogu Ojcu, Synu i Duchu Swietym. Na mocy tej
boskiej genealogii powstaja dzigki wielkiej tajemnicy boskiej Mitosci: ta ta-
jemnica nazywa si¢ Deus homo, wcielenie Boga, ktory tak umitowat $wiat, ze
Syna swego Jednorodzonego dal, aby nikt, kto za Nim idzie nie zginal”!. Tymi
stowami Stuga Bozy, przez wielu nazywany Papiezem Rodziny, Jan Pawet II
zwrocil sie w 1994 r. do rodzin, podkreslajac ich gleboki zwiazek z Koscio-
tem. Rodzina jest bowiem zakorzeniona w zbawczym planie Boga, jest symbo-
lem Jego mitosci do kazdego cztowieka, mitosci wyrazajacej si¢ w oczekiwa-
niu na wypelnienie szczegolnego i specyficznego postannictwa od Chrystusa.
Owo powotanie jest jednoczes$nie nakazem, ktéry Jan Pawet II artykutuje do-
bitnie: ,,Wezcie w swoje rece losy KosSciota i §wiata: jest to zobowiazanie
wyplywajace z sakramentu matzenstwa’?.

Celem niniejszego artykulu jest syntetyczne uporzadkowanie idei ukazu-
jacych eklezjalny wymiar rodziny, jej role i miejsce w tajemnicy Chrystusa
i Kos$ciola oraz udziat i zadania w misji postanniczej Chrystusa. Podstawe
refleksji stanowia dwa istotne dokumenty poswigcone w sposob szczegolny
omawianym zagadnieniom: Adhortacja apostolska Familiaris consortio oraz
List do Rodzin Gratissimam sane.

' Jan Pawel 1, Przeméwienie do rodzin: Czym jestes rodzino chrzescijanska? (8 X 1994),
L’Osservatore Romano 12 (1994), s. 23.

2 Jan Pawet 11, Przeméwienie do rodzin: Uczyiicie z waszej rodziny karte Ewangelii (21 1 2003),
L’Osservatore Romano 3 (2003), s. 14.
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1. Rodzina a zbawczy plan Boga

Sobor Watykanski II wiele miejsca poswigcit teologii rodziny oraz mito-
$ci matzenskiej, ktéra postrzega jako przestrzen, w ktorej wiara przenika zycie
kazdego cztowieka. ,,Chrystus Pan obdarowal hojnym blogostawienstwem tg
wieloksztaltng mitos¢, ktora ma swoj poczatek w Boskim zrodle Mitosci
1 zostala ustanowiona na obraz Jego jednosci z Kosciotem. [...] Prawdziwa
milo$¢ matzenska zostaje wlaczona w mitos¢ Boza oraz jest kierowana i ubo-
gacana przez odkupiencza moc Chrystusa i zbawcze dziatanie Kosciola, aby
skutecznie prowadzi¢ matzonkow do Boga, oraz by wspomagac ich i pokrze-
pia¢ we wzniostym zadaniu ojca i matki™. Mitos¢, ktora Bog jako Stworca
1 Odkupiciel przekazat czlowiekowi jest zatem sita sprawcza, ktora przenikajac
wszystko to, czego si¢ podejmuje, prowadzi do zbawienia. Rodzina za$ jawi
si¢ jako najbardziej naturalne miejsce, w ktorym realizuje si¢ powotanie do
jednosci z Chrystusem poprzez czerpanie z daréw owej Mitosci. Jan Pawet 11
podkresla w Liscie do Rodzin: ,,[...] nazywajac si¢ «Oblubiencem», Jezus uka-
zuje samg istot¢ Boga i potwierdza Jego wielka mito$¢ do cztowieka™.

Czlowiek jest powolany do mitosci i jednos$ci z Bogiem, a wszystko
czego doswiadcza jest konsekwencja mitosci Boga do niego. Nauczanie Jana
Pawta II wskazuje, ze krzyz Chrystusa staje si¢ nowym otwarciem odwieczne-
go Ojcostwa Boga. Bog w Chrystusie przybliza si¢ na nowo do ludzkosci.
Obdarza kazdego cztowieka Duchem Swigtym. Bog Stworca objawia sig jako
Bog odkupienia, ktéry jest wierny swej mitosci do czltowieka i do $wiata,
wyrazonej w dniu stworzenia’. Istota powotania kobiety 1 m¢zczyzny zawiera
si¢ w tajemnicy Ojcostwa Bozego, tak wigc malzenstwo moze by¢ odczytane
jako swego rodzaju analogia mito$ci Boga do cztowieka. Mitos¢ Boga charak-
teryzuje bezinteresownos¢, tworcze zaangazowanie i dazenie do catkowitego
zespolenia. Tymi przymiotami powinna charakteryzowaé¢ si¢ rowniez mito$¢
w rodzinie, bowiem jedynie dzigki mitosci prawdziwej, bezinteresownej i gle-
bokiej maz i zona moga w domowej przestrzeni stworzy¢ Kosciol, czyli miej-
sce, gdzie jest obecny Bog wypelniajacy i realizujacy swoj zbawczy plan.

Z nauczania Papieza na temat rodziny wynika, ze wedtug zamystu Boze-
g0, matzenstwo jest podstawa szerszej wspolnoty rodzinnej, poniewaz instytu-
cja matzenstwa i milos¢ malzenska sa skierowane ku rodzeniu i wychowaniu
potomstwa, w ktorym znajduja swoje uwienczenie. Mitos¢ w swej najglebszej
istocie ma charakter daru. Mito§¢ malzenska nie wyczerpuje si¢ wsrod wspot-
matzonkéw, gdyz uzdalnia ich do najwickszego oddania, dzigki ktoremu staja sie

3 KDK 48.
4 GrS 18.
5 Zob.RH 9.
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oni wspotpracownikami Boga, udzielajac daru zycia. Matzonkowie we wza-
jemnym oddaniu wydaja z siebie ,,zywe odbicie ich mitosci” — dziecko, ktore
staje si¢ trwalym znakiem jedno$ci maltzenskiej oraz zywa i nieroztaczna syn-
teza ojcostwa i macierzynstwa®.

Konkludujac nalezy podkresli¢, ze zasady teologiczne stanowia tlo do
zrozumienia istoty ptciowos$ci cztowieka pojmowanej w osobowo-antropolo-
gicznym wymiarze, za$ rodzicielstwo jest nasycone stluzba Bogu. Migdzy ro-
dzing ludzka a Bogiem — Stworca i dawca zycia istnieje zywa wigz. Owa wigz
laczy malzenstwo z misterium Chrystusa i Kosciota. Staje si¢ to mozliwe
dzigki swiadomej i systematycznej pracy duchowej rozwijajacej i gruntujace;j
warto$¢ sakramentu. Jan Pawel I, odpowiadajac na pytanie o istotg i prawde
matzenstwa stwierdza: ,,Istota i zadania rodziny sa ostatecznie okreslone przez
mitos¢. Rodzina dlatego otrzymuje misj¢ strzezenia, objawiania, przekazywa-
nia mitosci, bedacej zywym odbiciem i rzeczywistym udzielaniem si¢ mitosci
Bozej ludzkos$ci oraz mitos$ci Chrystusa Pana Kosciotowi, Jego Oblubienicy™.
Zycie cztowieka winno by¢ zdeterminowane pragnieniem uczynienia z rodziny
przestrzeni wspotdziatania z Bogiem.

2. Rodzina jako komunia

Papiez Jan Pawet I, jeszcze jako kardynatl, wyjasniajac znaczenie pojecia
communio personarum, podkreslat, ze w okresleniu communio nie chodzi tyl-
ko o wskazanie tego co wspolne, o uwydatnienie wspdlnoty jako pewnego
skutku czy nawet wyrazu bycia i dziatania oséb. Nalezy tu wzia¢ pod uwage
fakt, ze te osoby, trwajac we wzajemnym do siebie odniesieniu, wlasnie przez
dziatanie i bytowanie wzajemnie sicbie jako osoby potwierdzaja i afirmuja®.
W Familiaris consortio Ojciec Swiety pisal: ,,Bog jest miloscia i w samym
sobie przezywa tajemnicg¢ osobowej komunii mito$ci. Stwarzajac cztowieka na
swo0j obraz i nieustannie podtrzymujac go w istnieniu, B6g wpisuje w czlowie-
czenstwo mezczyzny i kobiety powotanie, a wigc zdolno$¢ 1 odpowiedzialno$¢
za mito$¢ 1 wspolnote. Mitos¢ jest zatem podstawowym i wrodzonym powota-
niem kazdej istoty ludzkiej™.

Stowa Jana Pawtla II podkreslaja odpowiedzialno$¢ za mitos¢ taczaca
mezezyzng i kobiete, ktorzy zawarli przymierze matzenskie w duchu okreslo-
nym przez Boga i Kosciot, tworzac ,,komunig 0s6b” obdarowujacych si¢ wza-

6 Zob. FC 14.

7 FC17.

8 Zob. K. Wojtyta, Rodzina jako , communio personarum”. Préba interpretacji teologicznej,
Ateneum Kaptanskie 83 (1974), s. 353.

% FC 11.
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jemnie. Zrodlem takiego stanu jest Boze ustanowienie oraz logika mito$ci
oblubienczej, ktora sprawia, ze milos¢ malzenska winna by¢ nierozerwalna
i przepojona jednoscia. ,,Przez rowna godnos¢ osobista kobiety i mezczyzny,
ktora musi by¢ uwzgledniona przy wzajemnej i pelnej mitosci matzonkow
— naucza Vaticanum II — ukazuje si¢ takze w pelnym $wietle potwierdzona
przez Pana jedno$é¢ matzenstwa”'. Zrodlem owej jednosci — jak wskazuje
soborowa Konstytucja duszpasterska Gaudium et spes — jest stwierdzenie, ze:
,wezel ten, $wigty ze wzgledu na dobro matzonkéw i potomstwa, jak i spote-
czenstwa, nie zalezy od sadu ludzkiego™"'. Zatem jedno$¢ malzenstwa stoi na
strazy ,,dobra matzonkoéw”, ,,dobra potomstwa” i ,,dobra spoleczenstwa”. Przy-
toczone uzasadnienie ma swoje podstawy w transcendentalnym wymiarze
ludzkiego bytu, w tajemnicy stworzenia i biblijnej koncepcji matzenstwa po-
strzeganego jako udziat w misterium Chrystusa i Kosciota. ,,Czy nie czytali-
Scie, ze Stworca od poczatku stworzyt ich jako mezczyzng i kobiete? I rzekt:
Dlatego opusci cztowiek ojca i matke 1 ztaczy si¢ ze swoja zona, i beda oboje
jednym ciatem. A tak juz nie sa dwoje, lecz jedno cialo. Co wigc Bog zlaczyt,
niech cztowiek nie rozdziela” (Mt 19, 4-6).

Czlowiek jest odbiciem Boga, przy czym cztowiek to jednocze$nie mez-
czyzna i kobieta razem — ich dwoje, jako komunia os6b. Katechizm Kos$ciota
Katolickiego naucza, ze ,,Mgzczyzna i kobieta sa stworzeni, to znaczy chcia-
ni przez Boga, z jednej strony w doskonatej réwnosci jako osoby ludzkie,
a z drugiej strony, w ich byciu mezczyzna i kobieta. «Bycie me¢zczyznay,
«bycie kobieta» jest rzeczywistoscia dobra i chciang przez Boga: mgzczyzna
i kobieta maja nieutracona godnos$¢, ktéra pochodzi wprost od Boga, ich
Stworcy”!2. Na tej podstawie ksztattuje si¢ i realizuje powotanie do ,,glebokiej
wspolnoty zycia 1 mitosci”, bedacej malzefstwem, przy czym jednocze$nie
zaréwno kobieta, jak i mgzczyzna zachowuja wlasna indywidualnos¢, wolno$¢
1 odrgbnos¢, dzigki ktorej realizuja wilasne aspiracje, plany i zamysty. Chrystus
powiedziat: ,,Dlatego to mezczyzna opuszcza ojca i matke swoja i taczy si¢ ze
swoja zona tak Scisle, ze staja si¢ jednym ciatem” (Mt 19, 4-9; Rdz 2, 24).
W Katechizmie podkreslono, ze ,,M¢zczyzna i1 kobieta, stworzeni razem, sa
chciani przez Boga jako jedno dla drugiego™*.

Fundamentem owego przymierza malzenskiego jest wzajemna bezintere-
sowna i wypetniona shuzba afirmacja, ktorej podstawa jest mitos¢ wyrazajaca
si¢ w gotowos$ci podjgcia 1 wypetniania dzialan apostolskich. Wszystko to,
ponad wszelka watpliwo$¢ czyni rodzing chrzescijanska malym domowym

10 KDK 49.
11 KDK 48.
12 KKK 369.
13 KKK 371.
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Kosciotem, w ktérym i poprzez ktory, Chrystus realizuje swdj zbawczy plan
wobec czlowieka. Tym samym rodzina uczestniczy w proroczej, kaptanskiej
1 krolewskiej misji Jezusa. Poprzez mito$¢ oblubiencza stykamy si¢ bezposred-
nio z etosem daru dla drugiej osoby mozliwego do urzeczywistnienia jedynie
poprzez przymierze matzenskie. W owym akcie nastgpuje zamiana tego, co
osobiste i prywatne na symboliczny akt wzajemnego daru, daru pelnego, nie-
odwotalnego i obejmujacego cata wspdlna odtad historig zycia.

W adhortacji Familiaris consortio Jan Pawel 1l zaznacza, ze ptciowos¢,
przez ktéra matzonkowie oddaja si¢ sobie wzajemnie we wlasciwych 1 wylacz-
nych aktach malzenskich, nie stanowi zjawiska czysto biologicznego, lecz
odnosi si¢ do wewngtrznej istoty osoby ludzkiej wtedy, gdy stanowi integralna
czg$¢ dozgonnej mitosci mezezyzny i1 kobiety. Catkowity dar z ciala stalby sig
fatszem, gdyby nie byt znakiem i owocem petnego oddania osobowego. Jesli
cztowiek cos rezerwuje dla siebie lub zastrzega sobie mozliwo$¢ zmiany decy-
zji w przysztoSci, juz przez to samo nie oddaje si¢ calkowicie, bez reszty'.
Zatem w konteks$cie przymierza kobiety i niewiasty rozumianego jako wzajem-
ny dar os6b nastepuje akt przyjecia nowego zycia z rak Boga ,,w Swigtosci 1 we
czci” (por. 1 Tes 4, 4), czyniacy rodzing ,,sanktuarium zycia”.

Poprzez akt seksualny, bedacy elementem mitosci ksztattowanej w czy-
sto$ci, mgzczyzna 1 kobieta stajg si¢ rodzicami w sensie antropologicznym.
Bycie rodzicami naktada na malzonkéw ogromna odpowiedzialnosé, o ktorej
Jan Pawet II mowi: ,,poprzez rodzing tocza si¢ dzieje cztowieka, dzieje zba-
wienia ludzkosci [...]. Rodzinom powierzone jest zadanie walki przede wszyst-
kim o to, azeby wyzwoli¢ sity dobra, ktorych zroédto znajduje si¢ w Chrystusie
Odkupicielu cztowieka, aby te sity uczyni¢ wilasnoscia wszystkich rodzin,
azeby — jak to powiedziano w polskim Milenium — rodzina byla «Bogiem
silna»™". Z nauczania papieskiego tchnie przestanie, ze rodzina stanowi koleb-
ke i najskuteczniejsze narzgdzie humanizacji i personalizacji spoleczenstwa.
Rodzina wspotpracuje w pelni i w sposob sobie tylko wlasciwy w budowaniu
Swiata, czyniac zycie bardziej ludzkim. Rodzina bowiem strzeze, zachowuje
i przekazuje cnoty oraz wartosci. We wspotczesnym §wiecie, zagrozonym co-
raz wigksza depersonalizacja cztowieka, rodzina moze wyzwoli¢ potezne ener-
gie, ktore sa zdolne wyrwaé czltowieka z anonimowosci, podtrzyma¢ w nim
swiadomo$¢ godnosci wiasnej osoby, wzbogaci¢ jego cztowieczenstwo, wila-
czajac go, z zachowaniem jego odrgbnosci i niepowtarzalno$ci, w spoleczen-
stwo's. To wlasnie sakrament malzenstwa sprawia, ze znacznie rozszerza sig,
gldwnie o zadania apostolskie, zakres obowiazkoéw stawiany przed rodzing.

14 Por. FC 11.
15 GrS 23.
16 por. FC 43.
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3. Rodzina a plan zbawienia Chrystusa

Podejmujac zagadnienia ogniskujace si¢ na okresleniu miejsca i roli ro-
dziny w planie zbawczym Chrystusa, Jan Pawet II podkresla: ,,W Chrystusie
objawila si¢ niejako na nowo ta podstawowa prawda o stworzeniu, ktora Ksig-
ga Rodzaju wyznaje, powtarzajac po tylekro¢: «widziat Bog, ze byto dobre»
[...]. W Jezusie Chrystusie $§wiat widzialny, stworzony przez Boga dla cztowie-
ka [...] odzyskuje na nowo swa pierwotna wi¢z z samym Boskim zrédtem
Madrosci i Mitosci”'”. Mozemy powiedzie¢, ze migdzy Bogiem a cztowiekiem
istnieje specyficzna wigz objawiajaca si¢ w jednosci Mistycznego Ciala Chry-
stusa, dlatego tez zjednoczenie z Chrystusem winno by¢ zrédlem zjednoczenia
Kosciota. Owo zjednoczenie Chrystusa z cztowiekiem samo w sobie jest ta-
jemnica, w ktdrej rodzi si¢ nowy cztowiek powotany do uczestnictwa w zyciu
Trojjedynego Boga.

Powolanie do jedno$ci realizuje si¢ na poziomie matzenstwa i rodziny.
Przewidziane przez Boga w akcie stwoérczym malzenstwo i rodzina sa we-
wngtrznie skierowane do urzeczywistnienia si¢ w Chrystusie i potrzebuja Jego
taski do uzdrowienia z grzechu i nawiazania do ,,poczatku”, czyli do petnego
poznania i1 catkowitego wypehienia zamystu Bozego. Owo przymierze zawarte
migdzy Bogiem a ludzmi Papiez nazywa komunia, przymierzem kobiety i mez-
czyzny, ktorej trescia i istota jest wzajemna mitos¢. Komunia migdzy Bogiem
1 ludzmi znajduje swoje ostateczne wypehienie w Jezusie Chrystusie, ktory
mituje ludzkos¢ i oddaje sig¢ jej jako Zbawiciel, jednoczac ja w swoim ciele'®.

Zatem mozna stwierdzi¢, ze wtasnie ofiara Jezusa niejako uszlachetnia
malzenstwo i sprawia, ze staje si¢ ono sakramentem, to za$ naklada na mat-
zonkdéw obowiazek modelowania wlasnego zycia w taki sposob, aby nie zabra-
kto w nim elementow tajemnicy dokonanej na krzyzu. Sita odsrodkowa, ktora
dynamizuje zycie malzenstwa jest mito$¢, majaca swe zrodto i inspiracje
w milo$ci Jezusa. Dzigki niej rodzina moze wypeli¢ swoje powotanie. Owa
milos$¢ jest ponadto fundamentem, na ktorym opieraja si¢ wzajemne relacje
w matzenstwie. W zbawczym planie Boga Stworzyciela i Odkupiciela rodzina
odkrywa nie tylko swoja tozsamos¢, ale rowniez swoje postannictwo. Zadania,
ktore z powotania Bozego ma wypeli¢ w historii, wyptywaja z samej jej
istoty i1 ukazuja jej dynamiczny i egzystencjalny rozwoj. Kazda rodzina odkry-
wa i znajduje w sobie samej wezwanie, ktore jednoczesnie wyraza jej godnosé
i odpowiedzialno$¢: ,,rodzino, «stan sie» tym, czym «jestes»!”"’. Z rozwazan
Papieza o powotaniu mezczyzny i niewiasty wynika, ze odkrycie oblubiencze-

7 RH 8.
18 Por. FC 3, 13.
19 FC 17.
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go sensu ciata przestanie by¢ dla matzonkéw prosta oczywistoscia objawienia
faski. Pozostanie ono jednak nadal zadane czlowiekowi poprzez etos daru
zapisany na dnie ludzkiego serca®.

Wyjasniajac istotg matzenstwa jako sakramentu, Jan Pawel II mowi: ,,Sa-
krament rozumiemy jako znak przenoszacy skutecznie w widzialno$¢ $wiata
odwiecznie ukryta w Bogu — niewidzialng — tajemnicg. Jest to tajemnica praw-
dy, mitosci 1 tajemnica zycia Bozego, w ktorej cztowiek otrzymuje realne
uczestnictwo™?!. Wywyzszenie, podniesienie matzenstwa do rangi sakramentu
wprowadza w zycie rodziny element §wigto$ci. Z rodziny biora si¢ zywe ka-
mienie duchowej budowy, o jakiej mowi Apostot Piotr (por. 1 P 2, 5).
Sw. Pawel podkresli, ze ciata malzonkéw sa przybytkiem Ducha Swigtego
(por. 1 Kor 6, 19). Przekazywanie zycia Bozego i ludzkiego idzie z soba
w parze. Zrodzone w matzenstwie dziecko, jako owoc mitosci staje si¢ jedno-
cze$nie przybranym synem Bozym??. Zatem mito$¢ scalajaca rodzing taczy
rowniez kazdego czlowieka z Bogiem. Jan Pawet II podkresla: ,,Nie ma zrozu-
mienia Kosciota jako Ciata Mistycznego Chrystusa, jako znaku Przymierza
cztowieka z Bogiem w Chrystusie, jako powszechnego sakramentu zbawienia,
bez odniesienia do «wielkiej tajemnicy» — tajemnicy zwigzanej z m¢zczyzna
1 niewiasta, powotaniem ich obojga do mitosci malzenskiej, do rodzicielstwa.
Nie ma «wielkiej tajemnicy», ktora jest Kosciot i ludzkos¢ w Chrystusie, bez
tej «wielkiej tajemnicy», jaka jest «jedno ciato» (por. Rdz 2, 24; Ef 5, 31-32),
to znaczy malzenstwo i rodzina”?>.

Elementy mitosci, o ktorej moéwi Papiez winny przenikna¢ do zycia kaz-
dego czlowieka i ksztaltowac¢ relacje miedzyludzkie tak, aby opieraty si¢ na
wzajemnej serdecznosci, szacunku i zaufaniu. W innym wypadku ludzie staja
przed alternatywa: albo staja si¢ uczestnikami tej mitosci, albo nie wiedza, co
to znaczy mito$¢. Nie wiedza, co sobie wzajemnie $lubowali, do czego si¢
wzajemnie zobowiazali, za co sa wspolnie odpowiedzialni. Mito§¢, aby byta
piekna, musi by¢ darem Bozym, musi by¢ zaszczepiona w sercach ludzkich
przez Ducha Swigtego i stale w nich podtrzymywana (por. Rz 5, 5)*.

Konkludujac warto podkresli¢, ze poprzez wywyzszenie matzenstwa do
rangi sakramentu, rodzina zostata usytuowana w centrum misterium Chrystusa

20 Por. Jan Pawet 11, Mezczyzng i niewiastq stworzyl ich. Odkupienie ciala a sakramentalnosé
matzenstwa, Watykan 1986, s. 77.

21 Ibidem, s. 77.

22 Por. GrS 18.

23 GrS 19.

24 Por. GrS 20. W Katechizmie Kosciota Katolickiego stwierdza sie: ,,.Sakrament matzenstwa jest
znakiem zwiazku Chrystusa i Kosciota. Udziela on matzonkom faski mitowania si¢ wzajemnie ta mito-
Scia, jaka Chrystus umitowat Kosciot. Laska sakramentu udoskonala zatem ludzka mitos¢ matzonkow,
umacnia ich nierozerwalng jednosc¢ i u§wigca ich na drodze do zycia wiecznego” (nr 1661).
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1 Kosciota, stajac si¢ ptaszczyzna przymierza Boga z czlowiekiem i przestrze-
nia gtodna i taknaca Dobrej Nowiny. Stanowi to o tozsamosci i indywidualno-
$ci kazdej rodziny. A zatem rodzina zostata zobowiazana do przyjecia Stowa
Bozego, objawiajacego im zdumiewajaca nowos$¢ ich zycia matzenskiego
1 rodzinnego, ktére Chrystus uczynit §wigtym. Wylacznie w $wietle wiary
matzonkowie moga odkry¢ i podziwia¢ godnosc¢, do ktorej Bog zechciat pod-
nie$¢ malzenstwo i rodzing, czyniac je znakiem i miejscem przymierza mitosci
migdzy Bogiem i ludzmi, migdzy Jezusem Chrystusem i Ko$ciotem?.

Przyjecie owego zobowiazania naktada na rodzing obowiazek ,,odpowie-
dzialnego udzialu w postannictwie Kosciota w sposob sobie wtasciwy i odreb-
ny, czyli oddajac siebie sama na stuzbe Kosciotowi i spoteczenstwu w tym,
czym jest i co czyni, jako ,,gleboka wspdlnota zycia i mitosci™ i sprawia, ze
rodzina oprocz wymiaru antropologicznego zyskuje rowniez pierwiastki ekle-
zjalne — tworzac swdj niejako fizyczny ksztalt — buduje 1 wspottworzy Kosciot,
stajac si¢ tym samym symbolem 1 znakiem Boga. Papiez podkresla: ,,Odkry-
wanie i wierne wypetnianie zamystu Bozego winno dokonywac si¢ «razempy,
«we» wspodlnocie matzenskiej i rodzinnej, przez samo ludzkie do§wiadczenie
mitosci przezywanej migedzy matzonkami, pomig¢dzy rodzicami i dzieémi,
mitosci przezywanej w Duchu Chrystusa™’. Rodzina staje si¢ swoistego ro-
dzaju centrum emitujacym prawde, mitos¢ i dajacym $wiadectwo. Jan Pawet II,
mowiac o powotaniu rodziny, naucza, ze rodzina chrzescijanska jest szcze-
gblnie powolana do $wiadczenia o mitosci Chrystusa, poprzez ustawiczne
promieniowanie rado$cia mitowania i pewnoscia nadziei, z ktéorych ma zdac
sprawe?®.

Podwalinami wyszczegdlnionych zadan, przed ktérymi stoi rodzina, jest
taska majaca swe zakorzenienie w sakramencie. Swiadomo$é czym jest rodzi-
na, jej istota i warto$¢ prowadzi w konsekwencji do zrozumienia istoty Ko-
$ciola i1 otwarcia si¢ na jego dziatanie. Nauczanie Jana Pawtla II wskazuje, ze
nie ma zrozumienia Kosciota jako Ciala Mistycznego Chrystusa, jako znaku
Przymierza cztowieka z Bogiem w Chrystusie, jako powszechnego sakramentu
zbawienia, bez odniesienia si¢ do ,,wielkiej tajemnicy” — tajemnicy zwiazanej
ze stworzeniem cztowieka mezczyzna i niewiasta 1 z powolaniem ich obojga
do mitosci matzenskiej, do rodzicielstwa. Nie ma ,,wielkiej tajemnicy”, ktora
jest Kosciotl 1 ludzkos¢ w Chrystusie, bez owej ,,wielkiej tajemnicy”, jaka jest
,jedno ciato” (por. Rdz 2, 24; Ef 5, 31-32), czyli malzenstwo i rodzina®.

%5 Por. FC 51.

26 Tbidem.

27 Ibidem.

28 Por. ibidem, 52.
29 Por. GrS 19.
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4. Realizacja powolania apostolskiego rodziny

Rodzina jest narzedziem, za pomoca ktérego Kosciot realizuje swoje
powotanie apostolskie, sprawiajac tym samym, ze rodzina uczestniczy w misji
Chrystusa i Kosciota. Jan Pawet 11, jeszcze jako kardynatl podkreslat, ze posta-
wa wynikajaca z uczestnictwa w potrojnej wtadzy Chrystusa jest wyrazem nie
tylko $wiadomej i dojrzewajacej wiary w ludzkim wnetrzu, lecz jest ona takze
niejako wyrazem Chrystusa, ktory ksztattuje rozwoj wiary catego Ludu Boze-
go 1 kazdego czlonka tego Ludu. Chrystus i chrzescijanin spotykaja si¢ na
plaszczyznie wewngtrznej, na gruncie postannictwa kaptanskiego, prorockiego
i krolewskiego, ktorego uczestnictwo ksztattuje zasadniczo rysy chrze$cijani-
na. Sa to rysy podobienstwa do Chrystusa. Rysy wewngtrzne, a rOwnoczesnie
postannicze, gdyz dzigki nim wtasnie trwa Chrystusowe postannictwo w lu-
dziach i ludzko$ci. One konstytuuja rzeczywisto$¢ Ludu Bozego w kazdym
cztowieku i poprzez kazdego cztowieka™.

Wspolczesny swiat naznaczony jest cywilizacja $mierci, w ktorej zycie
ludzkie, godno$¢ czlowieka traci swoja warto$¢, dlatego chrzescijanin jest
zobowiazany do dbania o moralny wymiar swej egzystencji, do dawania §wia-
dectwa i uczestniczenia w powotaniu Chrystusa. Kardynat Karol Wojtyta pod-
kreslat: ,,Istotny rys tej «krolewskosci», tego «panowania» czlowieka w §wie-
cie widzialnym, zadanym mu przez samego Stworcg, lezy w pierwszenstwie
etyki przed technika, lezy w prymacie osoby w stosunku do rzeczy, lezy
w pierwszenstwie ducha wobec materii™!.

Wolno$¢ cztowieka, jego godnos¢ jest wartoscia ponadczasowa, uniwer-
salna i niezniszczalna, dlatego w §wiecie, w ktorym zyje, realne jest niebezpie-
czenstwo, ze wraz z olbrzymim postgpem w opanowaniu przez cztowieka
Swiata rzeczy, on sam zatraca istotne watki swego wsrdd nich panowania, na
rozne sposoby podporzadkowuje im swoje cztowieczenstwo, sam staje si¢
przedmiotem wielorakiej manipulacji*>. Rozwazania te maja $cisly zwiazek
z kondycja matzenstwa i rodziny, ktora jest czastka opisanej, zmaterializowa-
nej 1 zrelatywizowanej rzeczywisto$ci. Udziat w krolewskim postannictwie
Chrystusa sytuuje rodzing w gronie spotecznosci, dla ktorej zostaly przewi-
dziane konkretne zadania wynikajace z udzialu w misji Chrystusa. Wierni,
ktorzy zostali ,,wcieleni przez chrzest w Chrystusa, ustanowieni jako Lud
Bozy, stawszy si¢ na swoj sposob uczestnikami kaptanskiej, prorockiej 1 krd-
lewskiej misji Chrystusa, sprawuja wlasciwe catemu ludowi chrzescijanskie-
mu postannictwo w Kosciele i w §wiecie”?>.

j? Por. K. Wojtyta, Podstawy odnowy. Studium o realizacji Vaticanum I, Krakow 1972, s. 225-234.

Ibidem.

32 Por. RH 16.
3 KK 31.
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Udziat rodziny w misji Chrystusa wyraza si¢ zatem poprzez zbudowanie
komunii mito$ci przenikajacej cala rodzing. Komunia ta zakorzenia si¢ w natu-
ralnych wigzach ciala i krwi, rozwija si¢ i doskonali w sposob prawdziwie
ludzki przez rozwijanie glebszych i bogatszych wigzéw ducha. Mitos¢ ozywia-
jaca stosunki miedzyosobowe poszczegdlnych czlonkow rodziny stanowi site
wewnetrzna, ktora ksztattuje i wzmacnia komuni¢ i wspolnote rodzinna*. Wy-
pelniajac zadania powierzone rodzinie, pisze Jan Pawel Il w Evangelium vitae,
malzenstwo winno sta¢ na strazy zycia, broni¢ je i umacniaé. To jest Boze
wezwanie, ktore Bog powierza kazdemu cztowiekowi, powotujac go jako swoj
zywy obraz do udzialu w Jego panowaniu nad $wiatem, poniewaz, jak podkre-
$la Ojciec Swigty, ,,zrodzenie dziecka jest wydarzeniem gleboko ludzkim
i wysoce religijnym, gdyz angazuje matzonkow, tworzacych «jedno ciato»
(por. Rdz 2, 24), a zarazem Boga samego, ktory jest obecny. [...] Gdy z matzen-
skiej jednosci dwojga rodzi si¢ nowy czlowiek, to przynosi on z soba na $wiat
szczegolny obraz i podobienstwo Boga samego; w biologii rodzenia wpisana
jest genealogia osoby”. Stwierdzenie, ze matzonkowie jako rodzice sa wspol-
pracownikami Boga — Stworcy w poczgciu i zrodzeniu nowego cztowieka, nie
wskazuje tylko na prawa biologii, lecz na to, ze w ludzkim rodzicielstwie jest
obecny sam Bdg, obecny w inny jeszcze sposob niz ma to miejsce w kazdym
innym rodzeniu w $wiecie widzialnym. Tylko od Boga moze pochodzi¢ ,,obraz
i podobienstwo”, ktore jest wlasciwe istocie ludzkiej, tak jak przy stworzeniu.
Rodzenie staje si¢ kontynuacja stworzenia®.

Dzigki aktowi przekazywania zycia rodzice maja swoj osobisty, niepow-
tarzalny udzial w dziele stworczym Boga. Partycypuja w niezwyklym miste-
rium, ktore ubogaca ich wewngtrznie 1 wyposaza w element swigtosci. Rodzi-
na jest doskonata wspdlnota stworzong przez Boga. Bog przenika ja, ubogaca
i nadaje wartos$¢ jej egzystencji. Rodzina realizuje wszystkie pierwiastki troja-
kiego postannictwa Chrystusa. Bgdac posrednikiem migdzy Bogiem a nowym
zyciem, wypelnia postannictwo kaptanstwa, gltoszac wielkos¢ i chwalg¢ Boga
— proroctwo, stuzac zyciu poprzez mitos¢ — krélewskos¢. Realizowanie potrdj-
nej misji Chrystusa: kaplanskiej, prorockiej 1 krolewskiej nie bytoby mozliwe
bez kontaktu ze Stowem Bozym. Postuga, ktéra matzonkowie i rodzice chrze-
Scijanscy wypehiaja na rzecz Ewangelii, jest zasadnicza postuga koscielna,
wchodzi ona w kontekst calego Kosciota jako wspolnoty ewangelizowane;j
i ewangelizujacej. Poniewaz postuga ewangelizacyjna i katechetyczna ,,Ko-
Sciota domowego” wyrasta i pochodzi z jedynego postannictwa Kosciota 1 jest
podporzadkowana budowaniu jednego Ciata Chrystusowego, powinna pozo-

34 Por. K. Wojtyta, Podstawy odnowy, s. 21.
35 Por. EV 42, 43.
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stawa¢ w wewnetrznej komunii z wszystkimi innymi postugami ewangelizacji
oraz katechezy?®.

Uczestniczenie w wypetnianiu misji proroczej Chrystusa jest tozsame
z odpowiedzialno$cia za krzewienie we wspolnocie rodziny Bozej prawdy,
bowiem to wlasnie rodzina winna by¢ zywo zaangazowana w apostolstwo
stowa. Konieczno$¢ t¢ podkresla rowniez Sobor: ,,Tam odbywa si¢ zaprawa
w apostolstwie swieckich i tam znajduje si¢ znakomita jego szkota, gdzie
pobozno$¢ chrzescijanska przenika cata tres¢ zycia i z dnia na dzien coraz
bardziej ja przemienia. Tam malzonkowie znajduja cate swoje powotanie, po-
legajace na tym, ze maja by¢ wzajemnie dla siebie i dla swoich dzieci $wiad-
kami wiary i mito$ci Chrystusa. Rodzina chrzescijanska pelnym glosem oznaj-
mia zard6wno obecne cnoty Krolestwa Bozego, jak i nadziej¢ blogostawionego
zycia. W ten sposob przyktadem i §wiadectwem swoim przekonuje §wiat
o0 jego grzechu i oswieca tych, co szukaja prawdy”’.

Whioski

Wspotczesny $wiat zmaga si¢ z wieloma problemami natury politycznej,
spotecznej, psychologicznej czy filozoficznej. Posrdd nattoku réznorodnych
propozycji zewszad bombardujacych cztowieka, bardzo tatwo nieodwotalnie
1 skutecznie zagubi¢ te wartosci, ktore najdobitniej stanowia o istocie cztowie-
czenstwa. Kolebka pozytywnych postaw, opartych na wartosciach chrzescijan-
skich i Dekalogu jest kazda chrzescijanska rodzina bgdaca domowym Koscio-
fem, $rodowiskiem uobecniania i1 stawania si¢ Krolestwa Bozego, miejscem
odpowiedzialno$ci za mitos¢ i zycie, ,,szkota bogatszego cztowieczenstwa’®,
,,szkota cnot spotecznych”, , matka i zywicielka wychowania™.

Rodzina bowiem zakorzeniona jest w zbawczym planie Boga, jest sym-
bolem Jego mitosci do kazdego cztowieka, wyrazajacej si¢ w oczekiwaniu na
wypetnienie szczegoélnego i specyficznego postannictwa. Owo powotanie jest
jednoczes$nie nakazem, aby kobieta i mgzczyzna polaczeni Swigtym i nieroze-
rwalnym sakramentem wypekili zobowiazania, ktére, wstgpujac w zwiazek
matzenski, przyjeli. Istota powotania kobiety i mgzczyzny zawiera si¢ w tajem-
nicy Ojcostwa Bozego, stad malzenstwo jest obrazem mitosci Boga do czto-
wieka. Bezinteresowno$¢, zaangazowanie i pragnienie jednosci, charaktery-
styczne dla Bozej mitosci, powinny by¢ odzwierciedlone we wzajemnych od-

36 Por. FC 53.
37 KK 35.

38 KDK 52.
39 DWCH 3.
40 KDK 61.
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niesieniach wszystkich cztonkow rodziny. Glgboka mito§¢ meza i zony spra-
wia, ze wspolnota matzenska i rodzinna staje si¢ Kosciolem, czyli przestrzenia
obecnosci Boga i realizacji Jego zbawczego planu.

DIE EKKLESIALE DIMENSION DER FAMILIE
IM LICHT DER LEHRE JOHANNES PAUL II
(ZUSAMMENFASSUNG)

Die Familie stellt den vollkommensten Raum dar, in dem, Dank der Gegenwart Christi, die
Liebe entsteht, wéchst und nach auflen ausstrahlt. Sie nimmt ihren Anfang in der géttlichen Quelle
aller Liebe. Das Wesen der Berufung von Mann und Frau wichst aus dem Geheimnis vom Vater-
Sein Gottes. So ist die Ehe eine besondere Analogie der Liebe Gottes zum Menschen. Die Liebe
Gottes kennzeichnet Selbstlosigkeit, schopferisches Engagement sowie das Bestreben nach der
Vereinigung. Die Liebe Gottes ist eine dynamische und allumfassende Wirklichkeit. Diese Eigen-
schaften sollte auch die Liebe in der Familie haben, da nur Dank der wahren, selbstlosen und tiefen
Liebe Mann und Frau im hiuslichen Bereich eine Hauskirche, also der Ort, an dem Gott durch
seine Gegenwart seinen Heilsplan realisieren kann, werden konnen. Das Fundament des Ehebun-
des ist die gegenseitige, auf der Liebe gegriindete und sich im gegenseitigen Dienen erfiillende
Affirmation, die ihren Ausdruck in der Bereitschaft zur Erfiillung sowohl der Ehe- und Eltern-
pflichten, als auch der apostolischen Aufgaben findet. Die Liebe in der Ehe und Familie bleibt
nicht ohne Auswirkung auf den Zustand der Gesellschaft. Das Uberleben der Zivilisation wird
davon abhédngen, ob es gelingt, die zwischenmenschlichen Beziehungen in der Familie durch die
wahre Liebe durchdringen zu lassen. Die Analysen wurden durch die AuBerungen Johannes Paul
II. Uber die ekklesiale Dimension der Familie, ihre Rolle im Geheimnis Jesu Christi und der
Kirche, wo sich der géttliche Heilsplan erfiillt, ergénzt.



ROZPRAWY [ ARTYKULY

FORUM TEOLOGICZNE VIII, 2007
PL ISSN 1641-1196

Ks. Krzyszror BIELAWNY
Gietrzwatd

PRZEIMOWANIE KOSCIOLOW EWANGELICKICH
PRZEZ LUDNOSC KATOLICKA NA TERENIE
DIECEZJI WARMINSKIE] W LATACH 1945-1946

Stowa kluczowe: Kosciot rzymskokatolicki, Koscidt ewangelicko-augsburski, $wiatynie poewan-
gelickie, diecezja warminska, konferencja wyznaniowa.

Schliisselworte:  Katholische Kirche, Evangelisch-Augsburgische Kirche, ehemalige evangelische
Kirchen, Di6zese Ermland, Bekenntniskonferenz.

Po zakonczeniu dziatan wojennych na terenie dawnych Prus Wschod-
nich, w 1945 r. rozpoczgto reorganizacje diecezji warminskiej. Ks. Jan Ha-
nowski 13 czerwca 1945 r. spotkat si¢ z pelnomocnikiem rzadu RP na Okrgg
Mazurski w Wydziale Spoleczno-Politycznym, by omoéwi¢ nowa organizacje
Kosciota katolickiego!. Tymczasem pozbawiono witadzy rzadce diecezji
bp. Maksymiliana Kallera, ktorego usunigto z Polski (nie otrzymat obywatel-
stwa polskiego). Natomiast administrator diecezji, ks. Teodor Bensz, starat sig,
by do pracy duszpasterskiej na teren diecezji warminskiej przybywali ksi¢za
z r6znych stron Polski, zard6wno zakonni, jak i diecezjalni. Sytuacja na tym
obszarze byta bowiem pod wzgledem miejsc kultu zréznicowana. Przed zakon-
czeniem II wojny $wiatowej niemal 100% $wiatyn na Warmii nalezato do
Kosciota rzymskokatolickiego, natomiast inaczej bylo na Mazurach i Powislu
— wigkszo$¢ tamtejszych swiatyn nalezata do Kosciota ewangelicko-unijnego.

Ludnos¢, ktora przybywata na tereny bylych Prus Wschodnich, zajmowa-
fa opuszczone poewangelickie koscioty na rzecz Kosciota katolickiego. Czyni-
fa to samowolnie badz za wiedza duchownych, szukajac dla siebie miejsca
modlitwy. Zdarzato si¢, ze cata wies wraz ze swym proboszczem opuszczata
domostwa, np. w centralnej lub wschodniej Polsce, by osiedli¢ si¢ na Warmii,
Mazurach czy Powislu. Przykladem takiego przesiedlenia byli mieszkancy
Korsz, ktorzy wraz z ks. Lachowiczem przybyli z Wilenszczyzny na Mazury.

I APO, syg, M-12760, Organizacja koscielna (1945), s. 44.
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W powiecie ostrodzkim nowi osadnicy w Biesalu zwrdcili si¢ do Staro-
stwa Powiatowego w Ostrodzie o przydzielenie kaplicy ewangelickiej? na
rzecz Ko$ciota katolickiego. W pismie datowanym na 27 grudnia 1945 r. wojt
gminy Biesal, Rogulski, w imieniu mieszkancow prosit wladze powiatowe
w Ostrodzie ,,0 wyjednanie u odno$nych Wtadz zezwolenia na urzadzenia
wymienionej kaplicy na wyznanie rzymskokatolickie”. Dodawal, ze liczba
ewangelikow jest znikoma, a wyznawcoéw Kosciota rzymskokatolickiego jest
przewazajaca wigkszo$¢®. W Slad za pismem, 26 lutego 1946 r., wojt gminy
Biesal wystosowat kolejny dokument, podajac doktadne dane statystyczne wy-
znawcow obu wyznan. Pisal, ze:

,»1. Gromada Biesal liczy 8 ewangelikow i 66 wyznawcow rzym. kat.

2. Gromada Tomaryny liczy 9 ewangelikow i 143 wyznawcdw rzym. kat.

3. Gromada Jedaminy liczy 8 ewangelikéw i 40 wyznawcow rzym. kat.

4. Gromada Podlejki liczy 8 ewangelikow 1 45 wyznawcoéw rzym. kat.”.

Na tym terenie mieszkato zatem 33 ewangelikow 1 294 katolikow.
W piSmie wojt zaznaczyt takze, ze ,,ewangelicy sa to Mazurzy i zglaszaja chec¢
na przydzielenie kaplicy poewangelickiej do wyznania rzym. kat.”. Decyzja
o przydzielenie w Biesalu kaplicy poewangelickiej Kosciotowi rzymskokato-
lickiemu zapadta 26 kwietnia 1946 r. za zgoda Wojewodzkiego Urzedu Mazur-
skiego, Wydziatu Spoteczno-Politycznego w Olsztynie®. Po przejeciu Swiatyni
przez katolikdw, 2 maja 1946 r. protest do wiadz wojewddzkich wystosowat
pastor z Maniek, ktory uwazal to za dziatanie bezprawne i uzasadnial, ze
wyznawcow Kosciota ewangelickiego w Biesalu i sasiednich miejscowosciach
jest nadal sporo. Wtadze wojewodzkie zwrocity si¢ do Starostwa Powiatowego
w Ostrodzie, by podato doktadne dane dotyczace liczby ludno$ci wyznania
rzymskokatolickiego 1 ewangelickiego oraz udzielito odpowiedzi na pytania:

— Czy kaplica w Legutach jest wystarczajaca dla ewangelikow oraz
w czyim posiadaniu jest kosciot w Mankach?

— Jakie inne wzgledy przemawiaja za oddaniem kosciota katolikom?

— Jakie zdanie ma w tej sprawie powiatowa albo miejska Rada Narodowa,
a takze Migdzypartyjny Komitet Porozumiewawczy?

2 Kaplica w Biesalu zostala wybudowana przez wspdlnota protestancka w drugiej potowie XIX w.
Biesal po wybudowaniu trakcji kolejowej zaczat sig do§¢ szybko rozwijaé, z kazdym rokiem przyby-
wato mieszkancow, a takze wyznawcow Kosciota protestanckiego. By¢ moze powstanie kaplicy dojaz-
dowej w Biesalu mozna taczy¢ z grozba rekatolizacji mieszkancow przez patnikow przybywajacych
pociagami do Biesala, a stad pieszo pielgrzymujacych do Gietrzwaldu. Ruch patniczy byt na tyle duzy,
ze nie mogli przyglada¢ si¢ temu ze spokojem pastorzy z Maniek i czynili wszystko, by wybudowac
kaplicg dojazdowa.

3 APO, syg. M-12761, Przydziat kosciotéw poewangelickich (1945-1946), Pismo wojta gminy
Biesal do Starostwa Powiatowego w Ostrodzie z 27 XII 1945 1, s. 5.

4 Tbidem, Pismo wdjta Gminy Biesal do Starostwa Powiatowego w Ostrodzie z 26 11 1945 ., s. 4.

3 Ibidem, Pismo starosty powiatowego z Ostrédy z 26 IV 1946 1., s. 1.
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— Jakie sa dowody na pi$mie, ze Mazurzy ewangelicy zglaszaja chegé
oddania kosciota do uzytkowania przez Kosciot rzymskokatolicki?

— Ile kosciotow znajduje si¢ na terenie gminy Biesal i w jakiej sa od
siebie odlegtosci?®.

Mimo protestu pastora z Maniek, kosciol w Biesalu stuzyt wspodlnocie
katolickiej. W 1946 r. wyznawcy Kosciota rzymskokatolickiego utworzyli na
terenie przykos$cielnym cmentarz, bowiem uwazali, Ze nie godzi si¢ im grzebac
na jednym cmentarzu z Niemcami. Kazdy ewangelik byl utozsamiany z Niem-
cami, dlatego czyniono wszystko, by zatozy¢ cmentarz, na ktorym beda grze-
bani tylko katolicy, ktorzy przybyli z ,,centralnej Polski”. Pierwsze pogrzeby
na cmentarzu w Biesalu odbyty si¢ pod koniec 1946 r.

Wyznawcy Kosciota ewangelickiego mieli swoj cmentarz, na ktorym
grzebali zmartych od kilku stuleci. Ostatni pogrzeb odbyt si¢ w 1959 r., pocho-
wano wowczas mieszkanke Biesala Emme Gorny, urodzona w 1902 r. Obecnie
cmentarz jest w optakanym stanie. Nagrobki sa zniszczone, groby w wigkszo-
$ci zdewastowane, tablice nagrobne porozrzucane. Tylko z kilku tablic nagrob-
nych mozna odczyta¢ nazwiska pogrzebanych osob.

Podobna sytuacja miata miejsce w gminie Szyldak. Mieszkancy gromady
Gaje 1 sasiednich miejscowosci zwrocili si¢ z pismem datowanym na 20 stycz-
nia 1946 r. do Starostwa Powiatowego w Ostrddzie o przyznanie kosciota
ewangelickiego w Wigwatdzie. Sottys wsi Gaje, W. Grochowski, zaznaczyt, ze
$wiatynia jest w 20% zniszczona, ale mieszkancy beda sig starali przywrécié
dawna $wietno$¢ kosciotowi’. Wladze wojewodzkie zazadaty od Starostwa
Powiatowego podania doktadnego wykazu wyznawcdéw obu wyznan. Wojt
gminy Szyldak w piSmie z 13 lutego 1946 r. podal, Ze na terenie gminy
mieszka 1184 katolikow oraz 650 ewangelikow. Zaznaczyt takze, ze na terenie
gminy nie mieszka ani jeden ksiadz katolicki i w zadnym kosciele nie sa
sprawowane Msze $w.® Dokladniejsze dane, dotyczace wyznawcoOw obu wy-
znan gromady Gaje podal starosta powiatowy z Ostrody T. Raczynski w pi-
$mie do Urzedu Pelnomocnika Rzadu RP na Okrgg Mazurski w Olsztynie
w Wydziale Spoteczno-Politycznym’. Wydzial Spoteczno-Polityczny poprosit
Starostwo Powiatowe o dokladniejsze informacje dotyczace gminy Szyldak.
Nalezalo podac¢ liczbg i okresli¢, jakie koscioly znajduja si¢ w gminie Szyldak
oraz poda¢, pod jakim wezwaniem jest kosciot, ktorego dotyczy pismo, czy

¢ Ibidem, Pismo naczelnika Wydziatu Spoteczno-Politycznego W. Jezowskiego do starosty po-
wiatowego w Ostrodzie z22 V 1946 ., s. 37.

7 Ibidem, Pismo sottysa wsi Gaje, W. Grochowskiego do Starostwa Powiatowego w Ostrodzie
22011946, s. 10.

8 Ibidem, Pismo wojta gminy Szyldak J. Watly do starosty powiatowego w Ostrodzie z 13 11946 r.,
s. 8.

9 Ibidem, Pismo starosty powiatowego w Ostrodzie z 19 11 1946 ., s. 7.
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jest on uzytkowany i przez kogo. Poproszono takze w tej sprawie o opinig
powiatowa albo miejska Rad¢ Narodowa, albo Migdzypartyjny Komitet Poro-
zumiewawczy. Domagano si¢ mapy powiatu z podzialem na gminy i zaznaczo-
nymi kosciotami, ewangelickimi i katolickimi, oraz chciano poznaé stanowisko
starosty w tej kwestii'”.

Mieszkancy Mitomtyna i okolicznych miejscowosci rowniez zwrocili si¢
do wiadz panstwowych o przydzial kosciota ewangelickiego na rzecz wspolno-
ty katolickiej. W imieniu mieszkancow pismo do wladz panstwowych
w Ostrodzie skierowat wojt gminy Mitomtyn Stefan Urbanski, proszac takze
o przystanie do parafii ksiedza, ktory bedzie odprawiat Mszg sw.!"!

Starosta powiatowy z Ostrody T. Raczynski 24 stycznia 1946 r. skierowal
pismo do petnomocnika rzadu RP na Okrgg Mazurski do Wydziatu Spoteczno-
-Politycznego w Olsztynie o przydziat Swiatyni. W pismie zaznaczyl, ze miesz-
kancy uporzadkowali $wiatyni¢. Podat takze liczbe katolikow, ktorych
w Milomlynie mieszkalo wowczas 667, a ewangelikow bylo 670" . Kilka
miesigcy wezesniej do wladz wojewodzkich wptynety pisma od sottysow, kto-
rzy takze podali doktadna liczbe wyznawcow Kosciola rzymskokatolickiego
1 ewangelickiego. I tak sottys Szczepan Majewski z Boguszewa w pi$mie z 23
listopada 1945 r. podal, Ze na terenie wsi mieszka 129 Polakéw katolikdw,
nie ma natomiast ewangelikow!®. Soltys Zalewa w zaswiadczeniu z 23 listopa-
da 1946 r. informowat wladze, ze w gromadzie mieszka 230 Polakéw katoli-
kéw 1 50 Mazurow ewangelikow'.

Mieszkancy Tyrowa takze wystapili z pismem do wladz panstwowych
o przekazanie domu ewangelickiego na uzytek Kosciota katolickiego i tak jak
soltysi gminy Mitomtyn oraz Tyrowa podali dokladne dane dotyczace
wyznawcow obu Ko$ciotow. Wiladystaw Tkoczyk, sottys Tyrowa, w pismie
z 24 listopada 1945 r. informowal, Ze we wsi mieszka obecnie 317 Polakow
katolikéw, a Mazuréw ewangelikow jest 115'. Sottys Reszek pisatl, ze we
wsi mieszka 142 katolikow i jedna mazurska katolicka rodzina, a wyznaw-
cow Kosciota ewangelickiego jest 41'¢. Sottys z Brzydowa donosit, Ze na
terenie gromady mieszka 452 Polakéw katolikow 1 118 Mazurdéw ewangeli-
kow!”. Soltys z Wirwajd w zaswiadczeniu szacowal liczb¢ wyznawcow na

10 Tbidem, Pismo naczelnika Wydzialu Spoteczno-Politycznego W. Jezowskiego do starosty po-
wiatowego w Ostrodzie z 7 V 1946 r., s. 6.

1" Ibidem, Pismo wéjta gminy Mitomtyn z 31 XII 1945 1., s. 18.

12 Ibidem, Pismo starosty powiatowego Ostrody T. Raczynskiego do naczelnika Wydziatu Spo-
teczno-Politycznego w Olsztynie z24 1 1946 r., s. 13.

13 Tbidem, Pismo sottysa z Boguszewa z 23 XI 1945 1., s. 16.
4 Ibidem, Pismo sottysa z Zalewa z 23 X1 1945 1., s. 17.
5 Ibidem, Pismo sottysa Tyrowa z 24 X1 1945 1., s. 19.
¢ Tbidem, Pismo sottysa z Reszek, s. 20.
17 Ibidem, Pismo soltysa z Brzydowa z 21 X1 1945 1., s. 21.
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terenic wioski — 90 Polakow katolikow i jeden ewangelik'®. Pismo do wiadz
panstwowych wystal takze wojt gminy Tyrowo, ktory pisal, ze na terenie gminy
mieszka 2000 Polakow katolikéw 1 okoto 600 wyznawcow Kosciota ewangelic-
kiego'".

Mieszkancy Ornowa (zaraz po zakonczeniu II wojnie §wiatowej miejsco-
wos¢ nazywano Arnowo) takze prosili o przydziat $wiatyni ewangelickiej
z przeznaczeniem do kultu katolickiego. W pi§mie do Starostwa Powiatowego
w Ostrodzie z 6 pazdziernika 1945 r. pisali, ze w miejscowosci jest kosciol, ale
nie ma ani plebanii, ani duchownego, gwarantowali jednak opieke nad kos$cio-
tem. Pod petycja podpisato si¢ 80 mieszkancow. Wicestarosta z Ostrody
A. Karbonowski na prosbg naczelnika Wydziatu Spoleczno-Politycznego
w Olsztynie poinformowal Wydzial pismem z 18 czerwca 1946 r. o sytuacji
wyznaniowe] w Ornowie. Pisal, ze we wsi jest jedna kaplica, wyznawcow
Kosciota rzymskokatolickiego — 821, a ewangelikow — 415. Ponadto dodawat,
ze kosciot w Ornowie w pazdzierniku 1945 r. zostal wyremontowany przez
katolikow i jest przez nich uzytkowany. Wicestarosta zakonczyl pismo:
»-..] moim zdaniem, jak réwniez Powiatowej Rady Narodowej przydzielenie
tego kosciota ewangelikom byltoby bardzo krzywdzace katolikow, jak rowniez
nadmieni¢ muszg, ze ewangelicy wokdl maja kaplice swoje, z ktorych moga
korzysta¢, kaplice te sa odleglte zaledwie o kilka kilometrow od siebie”?.
Koscidt od tamtej pory stuzy wspdlnocie katolickiej. Obecnie jest kosciotem
dojazdowym parafii Brzydowo.

Oprécz pisma o przydziat kosciota, mieszkancy Ornowa wystosowali
W tym samym czasie petycje, ktora dotyczyta nastepujacej kwestii: ,,wigkszos¢
osiedlencéw wsi Ornowo to zdemobilizowani wojskowi i ich rodziny. Na ze-
braniu ogélnym wsi wytonil si¢ wniosek, by wie§ Arnowo przemianowac na
wie$ Marszatka Roli-Zymierskiego Zymierki”®'. Mimo zlozonego wniosku,
miejscowo$¢ nie zmienita nazwy.

W powiecie moraskim mieszkancy Florczak takze zwrocili sig¢ z prosba
do witadz panstwowych o przekazanie swiatyn ewangelickich na rzecz Koscio-
fa katolickiego. Pismo o przydzial kosciota zostalo wystane 9 grudnia 1945 r.
do Starostwa Powiatowego w Moragu. Starosta moraski zwrécit sie w tej
sprawie do wtadz wojewodzkich. Naczelnik Wydziatu Spoteczno-Politycznego
w Olsztynie 2 maja 1946 r. skierowat standardowe pismo do Starostwa Powia-
towego w Moragu, by podano dodatkowe informacje dotyczace m.in. uzytko-
wania kosciota, struktury ludnosci z podziatlem na katolicka i ewangelicka,

18 Ibidem, Pismo sottysa z Wirwajd z 21 XI 1945 1., s. 22.

19 Tbidem, Pismo wojta gminy Tyrowo z 25 XI 1945 1., s. 23.

20 Tbidem, Pismo wicestarosty Powiatu Ostroda z 18 VI 1946 r., s. 30.
21 Tbidem, Pisma mieszkancéw Arnowa z 6 X 1945 r., s. 26-27.
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liczby $wiatyn obu tych wyznan oraz przedstawienia stanowiska w tej sprawie
przez powiatowa lub miejska Rad¢ Narodowa, lub Migdzypartyjny Komitet
Porozumiewawczy* . Ostatecznie ko$cidt przyznano wspolnocie katolickie;j.
W pierwszych latach po wojnie obstugiwali go ksi¢za z Gietrzwaldu, ktorzy
w kazda niedzielg sprawowali tam Mszg $w.

W powiecie ketrzynskim osadnicy przejeli koscioty w Windzie i Sroko-
wie. Starosta powiatowy w Ketrzynie Stefan Nawrocki informowat wiadze
wojewodzkie w Olsztynie o sytuacji wyznaniowej w tych dwoch miejscowo-
$ciach. W pi$mie z 15 czerwca 1946 r. pisal, ze w Windzie jest jeden kosciot,
a w Srokowie dwa, z tym, Ze jeden jest uzytkowany, natomiast drugi jest
zdewastowany. W Windzie i Srokowie koscioty byly uzytkowane przez katoli-
kow. Podzial wyznaniowy przedstawial si¢ nastgpujaco:

— w Windzie mieszkato okoto 800 katolikoéw i okoto 300 ewangelikow,

— w Srokowie — 1031 katolikow i 60 ewangelikow.

Ponadto starosta zaznaczyl, ze ewangelikom mozna przekaza¢ domy
w wyzej] wymienionych miejscowosciach, a Powiatowa Rada Narodowa pi-
smem z 12 czerwca 1946 r. wypowiedziata si¢ za przekazaniem kosSciotow
parafiom rzymskokatolickim?.

W potowie czerwca 1946 r., kiedy na terenie diecezji warminskiej sytu-
acja znacznie si¢ zmienila, 21 czerwca w Urzgdzie Wojewddzkim w Olsztynie
odbyta si¢ konferencja wyznaniowa, na ktorej byto zaledwie 10 osob. Wiadze
panstwowe reprezentowal wicewojewoda T. Koral-Krzysztof, naczelnik Wy-
dziatu Spoteczno-Politycznego Jezewski i Leyding-Mielecki jako protokolant.
Obecny byt takze bp Najder z Warszawy, ks. superintendent Chambera z Ame-
ryki, ks. Burchard Gustaw z Warszawy — przedstawiciel Ko$ciota Metody-
stycznego w Polsce, ks. senior E. Frischke z Olsztyna — przedstawiciel Pol-
skiego Kosciota ewangelicko-augsburskiego, ks. Kobylecki kanclerz Kurii Bi-
skupiej w Olsztynie, przedstawiciel Kosciota rzymskokatolickiego. Na spotka-
nie zaproszono takze dwoch starostow — z Ostrody — Raczynskiego i z Nidzicy
— Pyszkowskiego. Konferencjg rozpoczat naczelnik Wydziatu Spoleczno-Poli-
tycznego, ktory zaznaczyt, ze na terenie Okregu Mazurskiego nastapita zmiana
wyznaniowa i nalezy jak najszybciej uregulowac stosunki migdzywyznaniowe,
by unikna¢ niepotrzebnych zadraznien i napi¢¢ spoltecznych. Kwesti¢ sporna
stanowily wowczas budynki koscielne, ktore byly wlasnoscia Kosciota ewan-
gelicko-augsburskiego. Zaznaczyt takze, ze problem ten nalezy najpilniej roz-
wigzaé na terenie powiatu ostrodzkiego i nidzickiego. Ks. Kobylecki w swoim
wystapieniu na konferencji podkreslit, ze ,,stan liczebny poszczegdlnych wy-
znan zmienit si¢ zasadniczo” na korzys$¢ wyznania rzymskokatolickiego. Nie-

22 Tbidem, Pismo naczelnika Wydziatu Spoteczno-Politycznego w Olsztynie z2 V 1946 1., s. 24.
23 Tbidem, Pismo starosty powiatowego w Ketrzynie z 15 VI 1946 1., s. 33.
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gdys katolicy byli w diasporze, a dzis sytuacja jest odwrotna — w diasporze
znalezli si¢ wyznawcy Kosciota ewangelicko-augsburskiego. Wypowiedz za-
konczyt stwierdzeniem, ze przydzial Swiatyn poewangelickich powinien by¢
zalezny od liczby wiernych danego wyznania. Wicewojewoda T. Koral-
-Krzysztof popart ks. Kobyleckiego. Jednak przedstawiciele Kosciota ewange-
lickiego stwierdzili, ze spadkobiercami wszelkiego mienia po Kosciele ewan-
gelicko-unijnym jest Ko$cidél ewangelicko-augsburski, a na terenie powiatow
Nidzica 1 Ostroda — Kosciol metodystyczny, Koscioty, ktore sa zblizone dogma-
tycznie. Ks. senior Friszke zaznaczyl, Ze ,,zasadniczych r6znic dogmatycznych
migdzy Kosciolem ewangelicko-augsburskim i metodystycznym nie ma”. Mo6-
wil dalej, ,,by nie przeszkadza¢ sobie nawzajem wszgdzie tam, gdzie Kosciot
metodystyczny zaczat juz pracg, w pierwszym rzgdzie w pow. nidzickim
1 ostrodzkim, Kosciot ewangelicko-augsburski pracy podejmowac nie bedzie,
zgadzaja si¢ na zajmowanie §wiatyn, odstepujac niejako wiernych”. Starosta
Pyszkowski z Nidzicy postawil teze, by rewindykacja §wiatyn odbywatla si¢ na
podstawie badan historycznych. Koscioty pierwotnie katolickie miatyby wro-
ci¢ do Kosciota katolickiego. Natomiast bp Najder zaznaczyl, ze Kosciot me-
todystyczny na terenie powiatu ostrodzkiego ma 5 tys. wyznawcow zadeklaro-
wanych i zajmuje siedem §wiatyn oraz cztery kaplice. Taki stan nalezy pozo-
stawi¢, a nawet powigkszy¢ ze wzgledu na rozmieszczenie wyznawcow.
Wskazal, ze przedmiotem sporu sa koscioty Iub kaplice w Ostrodzie, Kraple-
wie, Tyrowie, Turznicy, Glaznotach, Barkfredzie (kaplica), Lipowie (kaplica),
Borkach (kaplica), w gminie Milomlyn, Szmykwatdzie (ko$ciot spalony, ale
pozostala plebania), Dabrownie, Leszczu, Marwaldzie (ko$cidt zajety przez
katolikow, nabozenstwa odbywajq si¢ w domu prywatnym), Ruszkowie (ko-
$ciot zajety przez katolikow), Gietrzwaldzie, Szyldaku i Dylewie. Ks. Koby-
tecki podal dane statystyczne, wskazujac na ogromna przewage wyznawcow
Kosciota rzymskokatolickiego w powiecie ostrodzkim i w samej Ostrodzie,
zaznaczajac, ze w miescie jest tylko jeden kos$ciol katolicki, a ewangelicy maja
jeden kosciot i trzy kaplice. Bp Najder przedstawit inne dane statystyczne,
wskazujac, ze Kosciol ewangelicki moze odstapi¢ dwie kaplice ewangelickie
na rzecz Ko$ciola katolickiego. Konferencja zakonczyta si¢ bez podjecia wia-
zacych decyzji, a kwestie sporne co do podziatu kosciolow pounijnych przeka-
zano do Ministerstwa Administracji Publicznej w Warszawie®.

Od tego momentu proces przejmowania swiatyn ewangelickich przez ka-
tolikow znacznie si¢ spowolnil. Wiele koSciotow stato pustych, bez opieki
duszpasterskiej. Czas dziatal na niekorzys$¢ tych obiektow, a niewielkie wspol-
noty Kosciota ewangelicko-augsburskiego nie byly w stanie ponosi¢ ogrom-

24 APO, syg. M-12760, Organizacja kosciota (1945). Sprawozdanie z konferencji wyznaniowej
odbytej w 21 VI 1946 r. w Urzedzie Wojewodzkim w Olsztynie, s. 40.



118 Ks. KrzyszTor BIELAWNY

nych kosztow finansowych, np. potrzebnych na remonty tych $wiatyn. Bywaty
takie sytuacje, gdy na prosbe Kosciola ewangelickiego $wiatynie przejgte
przez ksigzy katolickich ponownie wracaly do ewangelikéw. Taka sytuacja
miata miejsce m.in. w Nawiadach. Pierwszy powojenny proboszcz parafii
rzymskokatolickiej w Mragowie, ks. Wiadystaw Dudziak, przez kilka niedziel
sierpnia 1945 r. odprawial Msze §w. w ewangelickim ko$ciele w Nawiadach.
Wspomina on tamto wydarzenie tak: ,,[...] nastepnej niedzieli postanowilem
odprawi¢ Msze §w. w Nawiadach. Zwrécitem si¢ do starosty Krzewinskiego
0 przyznanie stojacego tam kosciota dla wojska i osadnikéw. Przydzial otrzyma-
fem. W niedzielg pojechalem do Nawiad, z Piecek nikt nie przyjechat. Odprawi-
fem Mszg $w. z kazaniem. Mazurzy ewangelicy przygladali si¢ z daleka, do ko-
Sciota jednak nie weszli, a gdy po Mszy $w. szedtem z wojtem na positek, kilka
kamieni rzuconych przez mazurskich wyrostkéw potoczylo si¢ za nami po bruku.

Nastgpnej niedzieli na prézno czekalem na konie, majace zawiez¢ mnie
do Nawiad. W ciagu tygodnia przybyl na plebani¢ wojt i powiedzial, ze klucze
od kosciota zabrali od niego zoinierze radzieccy, kwaterujacy w szkole
w Pieckach i oddali ewangelikom, ktérzy pod przewodnictwem mtynarza od-
prawiali swoje nabozenstwo. Udalem si¢ w tej sprawie do starostwa, milicji
i do wiladz bezpieczenstwa, ale nikt nie spieszyt si¢ odebra¢ kluczy. Diugo
argumentowatem, ze kosciot w Nawiadach jest kosciotem pokatolickim, ze
osadnicy i wojsko musza mie¢ gdzie si¢ modli¢ i ze prestiz wladz polskich
wymaga, by decyzja wladz polskich nie byta lekcewazona”. Opisuje takze,
jak w kazda niedzielg, kiedy przyjezdzat odprawi¢ Msze¢ $w., nikt nie przycho-
dzit — ani ludno$¢ z Piecek, ani kwaterujacy w pobliskich miejscowosciach
zonierze. Swiatynia nawiadzka pozostata do 1981 r. w rekach Kosciota ewan-
gelicko-augsburskiego. Ks. W. Dudziak odnotowat takze w swoich wspomnie-
niach, ze w lipcu 1945 r. wladze wojewodzkie obiecywaty, ze przekaza potowe
swiatyn ewangelickich na rzecz Kosciola katolickiego. W tej sytuacji ztozyt
wszystkie wymagane dokumenty stosownie do zarzadzen Kurii Biskupiej
w Olsztynie. Jednak juz na poczatku 1946 r. wtadze panstwowe oddaty pasto-
rom wszystkie koscioly w powiecie mragowskim.

Kosciot ewangelicki po 11 wojnie $wiatowej na Mazurach czynit wszyst-
ko, by zachowac¢ stan posiadania po bylym Kosciele ewangelicko-unijnym
w bylych Prusach Wschodnich. Od tego zalezato jego dalsze funkcjonowanie
na tych ziemiach. Rada Kos$ciota ewangelicko-augsburskiego obsadzata para-
fie pastorami przybytymi z Polski. W powiecie mragowskim pastor E. Szendel
obstlugiwal parafi¢ Ukta, Nawiady i Piecki, w Mikotajkach postuge duszpaster-
ska pemhit pastor Pilch, a w Mragowie pastor J. Szczech. Jak zaznaczyt

25 K. Sopuch, W. Dudziak, Z pogranicza kurpiowsko-mazurskiego 1945-1947, Ostroteka 1993,
s. 85.
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ks. Dudziak w swoich wspomnieniach, przybycie pastorow na ten teren spo-
wodowato wycofanie wczesniejszej decyzji starosty o przekazaniu potowy ko-
$ciotow katolikom?.

W niektorych miejscowosciach, zwlaszcza tam, gdzie zmniejszata si¢
liczba wyznawcow Kosciota ewangelicko-augsburskiego, a co za tym idzie
— rosty trudno$ci w utrzymaniu budynkéw parafialnych, pastorzy odstepowali
$wiatynie ewangelickie katolikom. Na prosbe duchownych Kosciota rzymsko-
katolickiego pastorzy odsprzedawali §wiatynie za symboliczna ztotowke. Tak
uczynit pastor z Ukty E. Szendel, ktory poznawszy swoj teren duszpasterski,
odstapit katolikom kosciot w Pieckach.

Ks. Dudziak, wracajac z Nawiad ze Mszy $w. niedzielnej, zajechal do
sottysa w Pieckach i przedstawil mu mozliwos¢ osiedlenia si¢ ksiedza w Piec-
kach na state, podpowiadajac sposob dziatania w tej kwestii. Wyjasnit, ze
delegacja z Piecek powinna si¢ uda¢ do pastora w Ukcie i poprosi¢ o przeka-
zanie katolikom kosciota w Pieckach. Ks. Dudziak tak wspomina tamto wyda-
rzenie: ,,[...] delegacja z Piecek pojechata do pastora i ten przyjatl ich, lecz na
ich prosbe o kosciot odpowiedziat, ze musze ja do niego pojechaé. Coz byto
robi¢? Poprositem o podwodg i pojechalem. Pastor Szendel przyjal mnie
grzecznie, [...] po rozmowie powiedzial na zakonczenie, ze przyjedzie do mnie
na plebanig i tam zatatwimy sprawg”’. Ks. Szendel przyjechat do ks. Dudzia-
ka?® i po dtugiej rozmowie z ks. Chomskim wyrazit pisemna zgodg na przeka-
zanie kosciola w Pieckach. Ks. Chomski za ten gest pastora przekazal mu
w prezencie $winiaka, przywiezionego z Holszan (Wilenszczyzna), obiecat
takze pomoc finansowa przy zakupie konia z UNRY, jesli komisja mu go
przyzna. Ks. Chomski mieszkat w Pieckach do 4 lipca 1946 1.

Zakonczenie

Po II wojnie $wiatowej zmienito si¢ zarowno oblicze wyznaniowe, jak
i narodowosciowe dawnych Prus Wschodnich. Na te ziemie przybywata lud-
no$¢ z réznych stron Polski, w znacznej mierze wyznania rzymskokatolickie-

26 Tbidem, s. 91.

27 K. Sopuch, W. Dudziak, Z pogranicza, s. 97.

28 K. Whadystaw Dudziak urodzit si¢ we wsi Lipianka w parafii Goworowo w 1910 r. Swiecenia
kaptanskie przyjat w 1937 r. z rak ks. abp. Romualda Jalbrzykowskiego. Do wybuchu II wojny §wiato-
wej pracowal w diecezji wilenskiej w Szumsku i Holszanach. Po wojnie objat parafi¢ w Mragowie,
gdzie byl proboszczem do 1960 r., a nast¢pnie pracowal w Ketrzynie w parafii §w. Jerzego. Zmarlt
15 stycznia 1987 r. Pogrzeb odbyt sig¢ 19 stycznia w Mragowie, gdzie zostal pochowany na cmentarzu
komunalnym. Po kilku miesiacach od jego $mierci odstonigto w przedsionku ko$ciota w Mragowie
tablice nastepujacej tresci: ,,Sp. Ks. Kanonikowi Wiadystawowi Dudziakowi 1910-1987, pierwszemu
proboszczowi parafii Mragowo, gorliwemu duszpasterzowi, wychowawcy mlodziezy — Wychowanko-
wie. Bog sprawuje wszystko we wszystkich”. Zob. K. Sopuch, W. Dudziak, Z pogranicza, s. 98 nn.

29 Ibidem, s. 97.
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go. Przyjezdzajac na Warmig, Mazury i Powisle zajymowata §wiatynie poewan-
gelickie dla wlasnego kultu. Dzigki ogromnej determinacji wyznawcoéw Ko-
Sciota rzymskokatolickiego wiele §wiatyn ocalato od zniszczenia i1 zapomnie-
nia. Trudno méwi¢ o ekumenizmie w pierwszych latach powojennych.
W miejsce Kosciota ewangelicko-unijnego, ktéry przestat dziata¢c na Warmii
i Mazurach po 1945 r., powstata nowa struktura organizacyjna Ko$ciota ewan-
gelicko-augsburskiego. Podobne trudnos$ci miat Koscidt rzymskokatolicki, sto-
jacy przed konieczno$cia budowania na nowo zarowno struktur diecezjalnych,
jak 1 parafialnych.

UBERNAHME DER EVANGELISCHEN KIRCHEN
DURCH DIE KATHOLISCHE BEVOLKERUNG IM BEREICH
DER DIOZESE ERMLAND IN DEN JAHREN 1945-1946
(ZUSAMMENFASSUNG)

Die meistens katholische Bevolkerung, die im Zuge der Nachkriegsumsiedlungen in Erm-
land, Masuren und in der Weichselgegend angesiedelt wurde, hat die dort bestehenden evangeli-
schen Kirchengebdude fiir den eigenen Kult eingenommen. Die Kreisverwaltungen haben dies-
beziiglich keine eigenen Entscheidungen getroffen, ohne die Verwaltung der Woiewodschaft zu
konsultieren. Diese haben ihrerseits mehr Informationen beziiglich der Zahl der katholischen und
evangelischen Bevolkerung sowie beziiglich des Zustandes des konkreten Kirchengebdudes und
seiner momentanen Verwendung eingefordert. Dabei wurden auch andere Gremien, wie die in den
Stadten und Kreisen angesiedelten Nationalrdte (Rady Narodowe) oder auch das Zwischenparteili-
che Komitee der Verstindigung (Migdzypartyjny Komitet Porozumiewawczy) um ihre Meinung
gebeten. In den ersten zwei Nachkriegsjahren hat die staatliche Gewalt die evangelischen Kirchen
meistens den Katholiken iibergeben. Neben der eigenhdndigen Besetzung der Kirchen gab es auch
Situationen, in denen die evangelischen Pastoren, angesichts der Bevolkerungssituation auf kon-
kretem Gebiet, ihre Kirchengebdude selbst den Katholiken iibergeben haben. Diese Verdnderungen
haben jedoch die sich neu organisierende Leitung der evangelisch-augsburgischen Kirche in Erm-
land und Masuren beunruhigt. [hre Reprisentanten haben die Riickgabe der eingenommenen Kir-
chen gefordert. Zur Losung dieses Problems wurde am 21 Juni 1946 im Woiewodschaftsamt in
Olsztyn/Allenstein eine Konferenz der verschiedenen Bekenntnisse organisiert. Trotz der lebhaften
Diskussion und des Meinungsaustausches konnte der Konflikt nicht vollstdndig geldst werden. Es
wurde dabei lediglich der Prozess der Besetzungen der evangelischen Kirchen eingeddmmt.
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Papiez Benedykt XVI w swojej programowej encyklice podkreslit, ze
istota chrzescijanstwa jest spotkanie cztowieka z Bogiem osobowym: ,,U po-
czatku bycia chrzescijaninem nie ma decyzji etycznej czy jakiej$ wielkiej idei,
jest natomiast spotkanie z wydarzeniem, z Osoba, ktdra nadaje Zyciu nowa
perspektywe, a tym samym decydujace ukierunkowanie™' . Spotkanie cztowie-
ka z Bogiem jest z jednej strony obcowaniem z Kim$ bliskim, z drugiej za$
jest doswiadczaniem Tajemnicy.

W historii chrzescijanstwa wypracowywano teologiczne kryteria oceny
autentycznego przezywania spotkania cztowieka z Bogiem. Klasycznym dzie-
tem traktujacym o rozeznawaniu sa np. Cwiczenia Duchowne $w. Ignacego
Loyoli?, ktore dla wielu chrzesécijan staty sie cennym drogowskazem w zyciu
duchowym. We wspotczesnym Kosciele ukazata si¢ seria dokumentéw z Mali-
nes®, ktore rowniez staly si¢ narzedziem dla teologéw i duszpasterzy w celu
oceny autentyzmu przezywania cnoty religijnosci zwlaszcza w kregach chrze-
$cijan zwiazanych z Odnowa Charyzmatyczng. Szdsty i ostatni ze wspomnia-
nych dokumentoéw zatytutowany jest Spoczynek w Duchu, kontrowersyjne zja-

* Tekst w duzej mierze stanowi zapis wystapienia autora wygloszonego 5 XI 2005 r. podczas
spotkania w Szkole Nowej Ewangelizacji $w. Wojciecha w Gdansku.

I DCE 1.

2 Sw. Ignacy Loyola, Cwiczenia Duchowne, Krakow 1994.

3 W latach 1974-1986 miedzynarodowa komisja teologiczna opracowala sze$¢ dokumentow
zwanych dokumentami z Malines. W$rod cztonkow komisji byt m.in. J. Ratzinger. Por. Przyjdz Duchu
Swiety (Dokumenty z Malines), pod red. L. Suenensa, Krakow 1998.
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wisko*. Zjawisko tzw. spoczynku w Duchu moze wydawac si¢ dzisiaj margi-
nalne i rzadkie, niemniej analiza teologiczna tego fenomenu w §wietle m.in.
dokumentéw z Malines moze by¢ przydatna przy probach rozeznawania in-
nych zjawisk z pogranicza duchowosci i psychologii oraz wlasciwego przezy-
wania cnoty religijnosci.

1. Sakramentalny wymiar Swiata

W teologii katolickiej nigdy nie zgodzono si¢ na deizm, ktory ustawit
Boga z boku historii ludzkosci. Zawotanie Jana Pawta II z poczatku pontyfika-
tu: ,,otworzcie drzwi Chrystusowi byto wyrazem papieskiej diagnozy wspot-
czesnego §wiata, ktory Boga ustawit za zamknigtymi drzwiami historii. Konse-
kwencja takiej decyzji bylo to, ze $wiat postanowil zy¢ wlasnym rytmem.
Tymczasem obok $§wiatowej historii toczy si¢ osobnym torem historia zbawie-
nia. Implikacjami wyptywajacymi z powyzszego zjawiska sa do$wiadczenia
totalitaryzmow XX w. Korzeni tych systemow mozna szuka¢ w dobie O$wie-
cenia, gdyz wtedy to cztowiek dokonat rozdzialu migdzy swoim $§wiatem
a $wiatem Boga. ,,Wyrazil zgodg” na istnienie historii kierowanej przez Boga,
traktowanego jako symbol kulturowy, sktadnik cywilizacji, a swoja ludzka
histori¢ wziatl we wiasne rece®.

Papiez Jan Pawet II czgsto powtarzal dramatyczna teze, ze dzisiaj czlo-
wiek zyje tak ,,jakby Boga nie bylo™’. Oznacza to odrzucenie wielkosci Boze-
go daru i obrazu Boga jako milosci, a przyjecie w zamian falszywego obrazu
Boga jako tyrana. Oznacza to réwniez odrzucenie prawdy o Bogu Emmanuelu,
ktory stat si¢ cialem i zamieszkat posroéd nas (por. J 1, 14). Co wigcej, jest
z ludzmi po wszystkie dni az do skonczenia $wiata (por. Mt 28,20). Swiat,
ktorego cztowiek dotyka i po ktorym stapa — w katolickiej wizji — nie jest
szczelnie zamknigty. Dociera do niego $wiatlo rzeczywistego §wiata i Swiata
nadprzyrodzonego. Katolicyzm podpowiada, ze za tym, co zwykle, skrywa sig¢
to, co niezwykle. W powyzszej wizji §wiat ma charakter sakramentalny, czyli
ma drugie dno®. Te glebie widzenia, to sakramentalne wyczucie tego, co nad-
przyrodzone w tym, co na pozér zwykte, ukazal Gerard Manley Hopkins
w wierszu Blask Boga:

4 L. Suenens, Spoczynek w Duchu, kontrowersyjne zjawisko, Krakow 2005.

5 Jan Pawel 11, Homilia wygloszona w czasie Mszy $w. rozpoczynajqcej uroczysScie pontyfikat
(22 X 1978) — http://www.mateusz.pl/JPII/habemusp/hpapam3.htm (22 III 2007).

6 Por. P. Bortkiewicz, Nauczyciel myslenia. Wokét mysli Jana Pawta IT, Gdansk 2005, s. 9-10.

7 Jan Pawet 1, Homilia wygloszona podczas Mszy Swietej w Krakowie 18 VIII 2002 r.
— http://www.vatican.va/holy father/john_paul ii/homilies/2002/documents/hf jp-ii_hom 20020818 be-
atification-krakow_pl.html (22 VII 2007).

8 Por. G. Weigel, Czym jest katolicyzm?, Krakéw 2003, s. 68-70.
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Swiat nasz jest nasycony $wietlnym blaskiem Boga.

Ten blask chciatby wybuchna¢ jak btysk ztotych listkow;
Wzbiera, tloczy sig, saczy oliwa kroplista

Na nas. Czemu wigc ludzko$¢ jest dzi§ Jemu wroga?
Weiaz ida, ida pokolenia pogan;

Pokalat wszystko handel i hardéwka wszystko

powalata; brud ludzki oblepia $wiat $lisko;

Ziemi nagiej nie czuje dzi$ obuta noga.

A mimo to natura jest niewyczerpana,

W ghuchych glebiach wszechrzeczy $pi ol$nienie §wieze;
I cho¢ glob na zachodzie czarna czelus¢ wchtania,
Spojrz, brzask bryzga nad wschodu rumiane rubieze
Jasnoskrzydty Duch Swigty ogrzewa, ostania
Piskle-$wiat piersia $witu i ach! Swiatla pierzem®.

2. Bozy szacunek dla prawdy o Wcieleniu

Jedna z konsekwencji wiary we Wcielenie Jezusa Chrystusa jest to, ze
Bog, szanujac ten fakt mowi dzisiaj do cztowieka na sposob wcielony. Bog
dociera do ludzi przez stworzenie, przez to, co dotykalne, co ludzkie, tak wigc
moze postugiwac si¢ takze przezyciami i stanami psychicznymi cztowieka.
»Wyjasnienie nadprzyrodzone danego zjawiska nie musi wyklucza¢ takich czy
innych wyjasnien naturalnych. To przeciez Bog stworzyt cztowieka istota tak
cudownie wielowarstwowa”!? — napisal Jacek Salij o objawieniach prywatnych
w ksiazce Poszukiwania w wierze, przekonujac, ze absolutna pewno$¢ ich
autentycznosci nie jest tak istotna. Duzo wazniejsze jest pytanie, czy dane
ore¢dzie przybliza do Chrystusa?!!.

Wydaje sig, ze dystans i ostrozno$¢ sa w ocenie konieczne, bowiem
nawet przy najpewniejszym prywatnym do$wiadczeniu religijnym nigdy nie
jest tak, ze ,,jezyk Boga” jest w sposob czysty nadprzyrodzony. Gdyby Bog
rzeczywiscie chciat bezposrednio ,,przemowi¢” do cztowieka, Jezus za swego
ziemskiego zycia sam napisatby Ewangeli¢. Jak wiadomo, tego nie uczynit.
Pismo Swigte ma — jak glosi Kosciol — dwoch prawdziwych autorow: Boga
1 cztowieka. Jest natchnione, a nie podyktowane. Bog nie postugiwat si¢ ludz-
kim autorem jak bezwolnym narzedziem, medium. Swiadczy to o zupeie
niezashluzonym, niezwykltym awansie cztowieka. Czy warto z niego rezygno-
wac? Stlowo Boga, wcielajac si¢ w Biblii w stowo ludzkie, nie zniszczylo go.
Wydaje sig, ze cena za to jest jego ,,ukrycie”. Czy jednak stowo Boga moze

° G. M. Hopkins, Wybér poezji, Krakow 1981, s. 47.
10 J. Salij, Poszukiwania w wierze, Poznan 1991, s. 77.
11 Por. ibidem.
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by¢ bardziej jawne niz jest w Biblii i nauce Kosciota? Czy nie jest tak, ze
wlasnie dlatego, ze ukryte i nierozdzielne ze stowem ludzkim, jest blizsze niz
si¢ to z pozoru wydaje? Podobnie jest z Wcieleniem. Czyz Bdg moze by¢
blizszy niz jest w Jezusie? Kos$ciot wielokrotnie przestrzegat przed dostowna
lektura Pisma Swigtego i potepiat biblijny fundamentalizm. O ilez bardziej
przestrogi te dotycza tekstow nienatchnionych, doswiadczen psychicznych czy
tez zmystowych o ktorych Katechizm wyraznie mowi, ze nie naleza do depo-
zytu wiary'2,

Whnioskiem wynikajacym z powyzszego stwierdzenia jest fakt, ze katoli-
cy nie sa zobligowani do przyjecia objawien prywatnych. Kosciot jednak liczy
si¢ z mozliwo$cia nadprzyrodzonego pochodzenia przynajmniej niektorych do-
$wiadczen mistycznych. Dlatego w najnowszym Katechizmie zastrzega si¢
jednoczesnie: ,,Zmyst wiary wiernych, kierowany przez Urzad Nauczycielski
Kosciota, umie rozroznia¢ i przyjmowac to, co w tych objawieniach stanowi
autentyczne wezwanie Chrystusa lub $wigtych skierowane do Kos$ciota™'. Za-
strzezenie to wskazuje, ze nawet w objawieniach uznanych przez Kosciot nie
wszystko stanowi autentyczne wezwanie Chrystusa lub §wigtych. Przy dostow-
nym, fundamentalistycznym traktowaniu staja si¢ wiec one raczej przeszkoda
niz pomoca w petniejszym przezywaniu ostatecznego Objawienia Chrystusa.

Jak twierdzi Tomasz Wectawski, stowo objawienie w dyskusjach pojawia
si¢ w roznych znaczeniach. Gdyby spojrze¢ radykalnie, nie ma takiego obja-
wienia, ktore byloby bezposrednie. Dotyczy to zarowno Objawienia, ktore
stanowi fundament wiary, jak i tzw. prywatnych objawien: od autentycznych
wizji az po chorobe psychiczna. Kazde objawienie dokonuje si¢ za posrednic-
twem kontekstu kulturowego oraz do$wiadczenia tego, kto go doznaje. I do
konca nie da si¢ wymierzy¢, w jakich dokonuje si¢ proporcjach!4.

3. Trudnosci czlowieka w kontakcie z Bogiem bliskim
a jednoczes$nie innym

Odrzucenie Boga przez cztowieka nie powoduje Jego nieobecnosci. Bog
jest, cho¢ przyjecie Jego obecnosci nie przychodzi cztowiekowi tatwo. Z jed-
nej strony cztowiek obcuje z Bogiem bliskim, poznanym w Jezusie Chrystusie,
z drugiej strony staje przed tym, ktory jest zawsze inny. Przyjecie mitosci
i obecnosci wymaga nade wszystko pokory i zgody na to, ze to czlowiek jest

12 Por. Gléd Bozej obecnosci. Z Izoldq Topp, Bartlomiejem Dobroczynskim, Arturem Spornia-
kiem i ks. Tomaszem Wectawskim rozmawia Wojciech Bonowicz — http://www.tygodnik.com.pl/temat/
objawienia/debata.html (11 II1 2005).

13 KKK 67.

14 Por. Giéd Bozej obecnosci (3 XI 2005).
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wezwany do uczestnictwa w Bozym zyciu i Bozej historii a nie odwrotnie.
Pouczajaca w tym kontekscie jest starotestamentalna historia kultu spod Gory
Horeb. Ot6z Izraelici — pod nieobecno$¢ Mojzesza a przy wspotudziale Aarona
—ulali cielca i oddawali mu cze$¢. Nalezy pamigtac, ze Stary Testament traktu-
je czes¢ oddawana ztotemu cielcowi jako przejaw batwochwalstwa. Psalm 106
tak wyraza t¢ prawde:

U stop Horebu zrobili cielca

I oddawali pokton ulanemu posagowi.

Zamienili swa Chwalg,

Na wizerunek cielca zywiacego si¢ sianem (Ps 106, 19-20)

W fatszywym kulcie spod Gory Horeb pojawiaja si¢ dwa problemy, ktore
mozna przyja¢ jako kryterium oceny prawdziwosci relacji cztowieka do Boga.
Syntetycznie i doglgbnie problemy te scharakteryzowat kard. Joseph Ratzinger
w dziele Duch liturgii: ,,W Starym Testamencie znajduje si¢ wiele bardzo
dobitnych $wiadectw potwierdzajacych, ze ksztalt kultu nie byt sprawa arbi-
tralnego wyboru: najbardziej dramatyczne sposrod nich to opowies¢ o ztotym
cielcu. Rzecz w tym, iz sprawowany przez arcykaptana Aarona kult wcale nie
byt kultem poganskich bozkéw. Tutaj apostazja jest o wiele subtelniejsza. Nie
odchodzi sig tu jawnie od Boga do bozka, lecz pozornie pozostaje si¢ przy tym
samym Bogu; ludzie pragna uczci¢ Boga, ktory wyprowadzit Izrael z ziemi
egipskiej, 1 wierza, ze pod postacia cielca ukazuja Jego tajemna sil¢. Na pozor
wszystko jest w porzadku, prawdopodobnie takze rytual sprawowany jest
zgodnie z przepisami. A jednak jest to odstgpstwo od Boga na rzecz kultu
bozkow. Dwie rzeczy powoduja owo odstepstwo, ktore zewngtrznie byto trud-
ne do przewidzenia. Po pierwsze, kult cielca jest wykroczeniem przeciwko
zakazowi sporzadzania obrazow: ludzie nie sa w stanie wytrwaé przy
niewidzialnym, dalekim i tajemniczym Bogu. Zatem zostaje On sprowadzony
na dot do ludzi, do tego, co wiasne, widzialne i zrozumiate. Taki kult nie jest
juz wznoszeniem si¢ do Boga, lecz Sciaganiem Boga w dot, do siebie. Bog ma
by¢ obecny wowczas, gdy jest ludziom potrzebny, i ma by¢ taki, jakim Go
ludzie potrzebuja. Cztowiek uzywa Boga i w rzeczywistosci stawia si¢ ponad
Nim, nawet jesli zewngtrznie nie jest to rozpoznawalne. Tym samym ujawnia
si¢ drugi aspekt kultu cielca: jest to kult oparty na pelnomocnictwie, ktorego
cztowiek udziela samemu sobie. Gdy nieobecno$¢ Mojzesza przeciaga sig,
przez co sam Bog staje si¢ niedostgpny, wowczas lud sprowadza Boga
do siebie. Kult staje si¢ §wigtem, ktore wspdlnota wyprawia dla samej siebie
i w ktérym szuka samopotwierdzenia. Uwielbienie Boga przeradza si¢ w za-
spokajanie wlasnych potrzeb, w jedzenie, picie, zabawe. Taniec wokot ztotego
cielca jest obrazem takiego szukajacego samego siebie kultu, ktory przeradza
si¢ w rodzaj samozaspokojenia. Przeto opowies¢ o ztotym cielcu jest ostrzeze-
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niem przed samowolnym i samolubnym kultem, w ktorym ostatecznie nie
chodzi o Boga, lecz o to, by z tego, co wlasne, stworzy¢ sobie swoj maty,
alternatywny $wiat. W takim wypadku liturgia rzeczywiscie staje si¢ pusta gra
lub, co gorsza, moze prowadzi¢ do odejscia od Boga zywego, ktory skrywa si¢
za sakralna zastona. Rowniez i tutaj skutkiem bedzie frustracja, doznanie pustki.
Nie pojawi si¢ takze owo doswiadczenie wyzwolenia, obecne wszedzie tam,
gdzie nastepuje prawdziwe spotkanie z Bogiem zywym”'3,

7 powyzszego tekstu wynika nastepujaca prawda — relacja do Boga
prawdziwego zawiera¢ winna dwie postawy: pierwsza charakteryzujaca sig
zgoda na to, ze Bog jest tajemnica i ma prawo objawiac si¢ tak jak On tego
chce, co wigcej moze On poprowadzi¢ czlowieka ,tam gdzie nie chce” oraz
druga dotyczaca szukania Boga a nie siebie i swojego zaspokojenia'®.

4. Niebezpieczenstwo szukania nadzwyczajno$ci w przeZywaniu cnoty
religijnosci jako wyraz manipulacji i braku cierpliwosci

W Kosciele odnalez¢ mozna tradycj¢ dystansowania si¢ wobec nadprzy-
rodzonych doznan. Jest to zwyczajna praktyka Kosciota'”. Spowiednicy
$w. Teresy z Avila przez wiele miesiecy z premedytacja wmawiali Swigtej, ze
jej wizje pochodza od zlego ducha. Jeden z nich nakazat Teresie, by zawsze
czynila znak krzyza i pokazywata zjawie... ,.fige”. Swieta czynita to postusz-
nie, cho¢ byla przekonana, ze ukazuje jej si¢ Chrystus. Z wielkim zazenowa-
niem prosita wigc Pana, by wybaczyt jej zniewagi, ktore Mu niechcacy wyrza-
dza. Ale tez z wyraznym wyrzutem tlumaczyta, ze spelia polecenie tych,
ktérych On sam ustanowit szafarzami w KoSciele. Jezus odpowiadat Teresie,
ze dobrze czyni stuchajac spowiednikow!'®.

Ostroznos¢ wobec nadprzyrodzonych wizji i objawien znalez¢é mozna
takze w Dialogach $w. Katarzyny Sienenskiej. Chrystus ostrzega duszg, by
szukata tylko Jego, a nie radosci duchowej w widzeniach, gdyz diabet moze to
wykorzysta¢. By¢ moze dominikanska mistyczka ze Sieny znata stara zakonna
legende, opowiadajaca o bracie, ktory zaniedbywal studium na rzecz modli-
twy. W postepowaniu takim umacniata go zjawa ukazujaca si¢ w postaci Naj-
swigtszej Dziewicy. Gdy to wyszto na jaw, pewien $wigty wspotbrat polecit,
by kiedy zjawa przyjdzie plunat jej w twarz, bedac przekonanym, ze jesli jest

15 J. Ratzinger, Duch liturgii, Poznan 2002, s. 22-23.

16 Nie do zaakceptowania bedzie zatem modlitwa, w ktérej rozkazuje sie¢ Bogu, co ma robié,
w ktorej wieloscig stow chee si¢ wymusi¢ na Bogu reakcjg. Bledne jest takze obiecywanie ludziom
jakich$ przezy¢ i doswiadczen w czasie liturgii czy tez modlitwy nieliturgiczne;j.

17 Por. 1. Salij, Poszukiwania w wierze, s. 76.

18 Por. A. Sporniak, Paradoksy objawieri prywatnych — http://www.tygodnik.com.pl/temat/obja-
wienia/paradoksy.html (3 XI 2005).
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to Matka Boza, to jako pokorna Stuzebnica Panska przyjmie ten gest ze zrozu-
mieniem. Jesli natomiast zjawiajacym jest demon, to bedac pysznym nie znie-
sie upokorzenia. Ow dominikanin uczynit zgodnie z poleceniem. Diabet uciekt
i juz nigdy si¢ nie pojawit. Podobne historie, niewatpliwie nawiazujace do
tradycji egipskich pustelnikoéw, przypisywano réznym swigtym, m.in. Filipowi
Nereuszowi. Ojcowie Pustyni, w swojej pieczotowicie pielggnowanej pokorze
rzeczywiscie gardzili wszystkim, co miato posmak nadzwyczajnosci. Wsrod
tych $wigtych starcow istniata gleboka nieche¢ do czynienia cudow. Trzeba
byto wrecz uciekaé sie do podstepu, aby cud wymusi¢. Opowiadano o Abba
Makarym, ze ustyszal kiedy$ ptacz dziecka. Nie wiedzac, ze chtopiec jest
sparalizowany, a jego ojciec specjalnie podrzucit go pod celg, starzec zapytal:
»A ktoz cig tu przyprowadzit?”. ,M¢j ojciec rzucit mnie tutaj i poszed!”
— ustyszat skarge. Starzec rzekt na to: ,,Wstawaj i gon go!”. Chtopiec natych-
miast ozdrowiat, wstat i pobiegt do ojca'’®.

5. Ocena zjawiska upadku

Jednym ze zjawisk pojawiajacych si¢ w krggach chrzescijan zwiazanych
z Odnowa Charyzmatyczna, ktore zaniepokoito belgijskiego kard. Leona Suenen-
sa byl tzw. spoczynek w Duchu. Refleksja teologiczna nad tym fenomenem
doprowadzita do wydania w 1986 r. szostego dokumentu z Malines zatytuto-
wanego Spoczynek w Duchu, kontrowersyjne zjawisko®.

Pierwszy rozdzial, zatytulowany Opis zjawiska, jest proba charakteryzacji
przedmiotu badan. Slain in the Spirit (porazony przez Ducha), Resting in the
Spirit (spoczynek w Duchu) to gldwnie upadek do tytu, dos¢ czesty w zwiazku
z jaka$ religijng postuga uzdrawiania lub modlitwy?!. W réznych kregach
chrzescijanskich spotykano ten fenomen juz w tzw. ruchach przebudzenio-
wych w XVII w., za§ w Kosciele katolickim wystapit po II wojnie swiatowej
wraz z przeniknig¢ciem ruchu charyzmatycznego ze wspolnot protestanckich.
Kard. Suenens podaje doktadny opis zjawiska, opierajac si¢ na swiadectwach,
ktore zebrat w kregach katolickich??. Podkres$la takze, ze fenomen ten wyste-
puje rdwniez poza chrzescijanskim kregiem kulturowym (wschodnie, azjatyc-
kie sekty, prymitywne plemiona z Afryki i Ameryki Lacinskiej)?.

Rozdziat drugi zawiera krytyczna analize zjawiska. Autor podkresla, po-
wotujac si¢ na kilku teologow, ze nie ma podstaw biblijnych dla zjawiska

19 Tbidem.

20 1. Suenens, Spoczynek w Duchu, kontrowersyjne zjawisko.
21 Ibidem, I, 2.

22 Por. ibidem.

2 Por. ibidem, 1, 3.
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upadku?*. Rowniez tradycja chrzescijanska nie pozwala utozsami¢ analizowa-
nego fenomenu ze spoczynkiem duszy czy tez modlitwa odpocznienia®. Kard.
Suenens, ukazujac niejednoznaczno$¢ zjawiska z punktu widzenia psychologii,
cytuje wnikliwa analiz¢ profesora psychiatrii Jeana Lhermitte, ktory, podkre-
slajac wystgpowanie nadnaturalnych zjawisk w zyciu mistykéw i 0séb przez
siebie badanych, pisze: ,,JJeszcze raz uznajemy za konieczne podkresli¢, ze
jesli z punktu widzenia psychofizjologicznego lub fenomenologicznego nie
potrafimy wyrdzni¢ w tych stanach zadanego znaku usprawiedliwiajacego spe-
cyfikacje stanu mistycznego, to w zadnym razie nie twierdzimy, ze ich przy-
czyna lezy w tej samej sferze. Czy Bog nie moze by¢ naturalnym Zréodiem
natchnienia i korzysta¢ ze sfery psychosomatycznej, do poznawania ktorej
powotany jest psycholog?

Jak nauczali najwigksi z mistykow poczynajac od swigtej Teresy od Jezusa,
tym, co rzeczywiscie nadaje takim poruszeniom znami¢ boskiego pochodzenia
sa owoce. Tak wigc dzieta falszywych mistykow to rzeczy godne pozatowania,
podczas gdy autentyczna mistyka ofiaruje nam prawdziwe kwiaty mitosci
i mitosierdzia”*.

W kolejnym punkcie omawianego dokumentu autor podaje obiektywne
i ogolne kryteria charakteryzujace dzialanie Ducha Swigtego. Jego obecnosé
ujawnia si¢ z pewnos$cia tam, gdzie nast¢puje wzrost wiary, teologalnej na-
dziei, mito$ci Boga i blizniego. Zjawiska cielesne nigdy nie zdotaja zdomino-
wac tego fundamentalnego kryterium. Jan Pawel I, piszac o dzialaniu Ducha
Swigtego podkreslat wasnie mitosé¢ przebaczajaca jako jego gtowny przejaw?’.
Innym kryterium jest wolno§¢ Ducha Swietego, ktora nie moze by¢ nigdy
przez cztowieka negowana poprzez wymuszanie i magiczny sposob myslenia
i postgpowania. Wydaje si¢ takze, ze stylem dziatania Parakleta jest tagodnos¢,
delikatnos¢ i niespektakularnos$c?.

Trzeci rozdziat omawianego studium nosi tytul Na planie duszpasterskim.
Ostrzega przed upraszczajacym stosowaniem biblijnej zasady ,,drzewo poznaje
si¢ po owocach”. Poko¢j i1 rado$¢ towarzyszace zjawisku upadku nie musza by¢
efektem dziatania Ducha Bozego. Jak pisze Suenens: ,,Nie mozna przypisywac
ich nieuchronnie wptywowi szczegdlnego dotknigcia Ducha. Nawet, jesli mo-
dlitwy 1 religijne gesty «zdobia» i «przyoblekaja» stosowana gre ludzkich srod-
koéw, integralne rozeznanie duchowe nie moze wylaczac analizy calego kontek-
stu ludzkiego™.

24 Por. ibidem II, 1.

25 Por. ibidem 11, 2.

26 Cyt. za: ibidem, 11, 3.

27 Por. DV 42.

Por. L. Suenens, Spoczynek w Duchu, kontrowersyjne zjawisko, 11, 3.
29 Tbidem, III, 1.
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Drugi punkt trzeciego rozdzialu omawianego dokumentu dotyczy niebez-
pieczenstw zwiazanych z fenomenem upadku. Autor streszcza je w pokusie
szukania w tym zjawisku ,,anestezji duchowej”, ktdra miataby rozwiaza¢ auto-
matycznie wszystkie problemy. Niebezpieczenstwo tego zjawiska tkwi row-
niez w szukaniu dla jego samego i traktowaniu go jako wyznacznika bycia
obdarowanym przez Boga®’. W koncowej czgsci dokumentu autor zacheca,
aby traktowa¢ zjawisko upadku jako naturalne (tzn. ludzkie, a nie nadnatural-
ne) az do udowodnienia czego$ przeciwnego’!, cho¢ nie mozna zaktadaé, ze
Boég nie moéglby postuzy¢ si¢ takim fenomenem. Kard. Suenens w swoim
studium przytacza ciekawe i praktyczne wskazowki wypracowane przez Ko-
$ciot katolicki w Irlandii w odniesieniu do fenomenu upadku. W dokumencie
Komisji Badan Teologicznych i Duszpasterskich stwierdza sig:

,»Z duszpasterskiego punktu widzenia proponujemy:

— by zawsze unikano okreslenia «spoczynek w Duchuy, gdyz pobudza to
ludzi do sadzenia, ze na pewno lub prawdopodobnie pochodzi to od Boga.
Lepiej przyja¢ neutralne okreslenie «upadek», zaproponowane przez wiel.
Johna Richardsa. Pozostaje ono na plaszczyznie deskryptywnej, zaprasza do
bardziej obiektywnego osadu i do rozeznania nie przesadzajacego przyczyny
upadku;

— odradzamy tworzenie okoliczno$ci, w ktorych zjawisko mogloby si¢
pojawi¢;

— nie zapraszamy duchownych, ktérych modlitwa lub nauczanie sa zwia-
zane z tym zjawiskiem;

— moéwiac o «upadku w Duchuy, przyjmujemy zawsze postawe negatyw-
na, pozostajac jednocze$nie otwarci na mozliwos¢, ze w niektorych, bardzo
rzadkich przypadkach, bedzie to taska Boza.

W zZaden sposob nie zachgcamy wiernych do starania si¢ o ten upadek
jako o taske¢ od Boga, gdyz wystawia ich to na ryzyko upadkow spowodowa-
nych przez nich samych [...]"*%

6. Atmosfera modlitwy charyzmatycznej jako kryterium oceny

Problemem, ktory pojawia si¢ w zwiazku z rozeznawaniem Bozej obec-
nosci 1 prawdziwej religijnosci jest emocjonalne przezywanie kontaktu z Bo-
giem. Czy angazowanie emocji w relacj¢ z Bogiem jest z zasady blgdne?
Warto nieustannie przypominac¢ prawde¢ zakorzeniona w tradycji chrzescijan-
skiej, mowiaca o tym, ze czlowiek jest jednoscia psychofizyczna, stad swoja

30 Por. ibidem III, 2,3.
31 Por. ibidem, 111, 4.
32 Cyt. za: ibidem, ITI, 4.
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religijno$¢ przezywa zaré6wno na ptaszczyznie duchowej, psychicznej, jak
i fizycznej. Bég, wychodzac ku cztowiekowi szanuje jego strukturg psychofi-
zyczna, co wigcej, angazuje ja. Boze dzialanie moze zatem mie¢ dwojaki
wptyw na sfer¢ emocjonalng czlowieka.

Nalezy przede wszystkim podkresli¢, ze zwyczajem Boga jest dziataé
tagodnie. Hebrajskie stowo ruah oznacza nie tylko ,,tchnienie”, ale i, klimat”.
Otoz tam, gdzie obecny jest Duch Swiety, istnieje pewien klimat, dla ktérego
jest charakterystyczne to, co $w. Pawel nazywa owocami Ducha Swigtego,
ktorymi sa: mito$¢, pokoj, rados¢, cierpliwos¢, uprzejmos¢, dobro¢, wiernose,
tagodnos$¢, opanowanie (por. Ga 5,22-23). Postawy te moga by¢ dobrym kry-
terium rozpoznawania obecnosci Ducha Swigtego. Kiedy Duch Swiety jest
obecny w jakiej$s wspolnocie lub w czyim$ sercu, to zgodnie z jego zamierze-
niem w danej chwili, klimat wewngtrzny (tj. duszy) lub zewnetrzny (tj. wspol-
noty) bedzie naznaczony jednym z jego owocow>.

Raniero Canatalamessa podkresla takze wolno$¢ i transcendencje Boga,
ktora moze przejawia¢ si¢ w gwaltownos$ci i nieprzewidywalnosci dzialania
Ducha Swigtego. Wskazuje to na Jego $wieto$¢ i wolnosé. W Ksiedze Izajasza
$wigtos¢ Boga wzbudza zardwno lek, jak i mitosé*. Sw. Augustyn pisat, ze
w momencie, kiedy po raz pierwszy odczuwalnie doswiadczyl misterium
Boga, zadrzal z mitosci 1 grozy, i ze mys$l o Nim sprawiala, iz drzal z lgku,
a zarazem plonat z tesknoty®. Zestanie Ducha Swigtego w dniu Pigédziesiatni-
cy nieprzypadkowo zostalo opisane tymi samymi terminami, co teofania na
Gorze Synaj (zob. Wj 19-20). Efektem takiego dzialania Boga bylo zatrwoze-
nie, zadziwienie, petnia zdumienia i podziw tych, ktorzy tego doswiadczyli.
Duch Swiety uosabia tajemnice — misterium Boga, ktory jest jednocze$nie
absolutna potega i1 bezgraniczng delikatnos$cia, niepowstrzymanym ruchem
i niewyczerpanym spokojem*®. Bog, szanujac prawde o cztowieku, wychodzi
ku niemu w taki sposob, jaki sam wybierze. Autentyczna atmosfera modlitwy
moze wigc cechowac¢ si¢ zarowno tagodnoscia, jak i gwattownoscia.

Zakonczenie

Kosciot nie moze pozosta¢ obojetny wobec nowych zjawisk, dotyczacych
zycia duchowego. Rozeznawanie i czujno$¢ to postawy, ktore winny cechowac
tych, ktorzy biora odpowiedzialnos¢ za zycie Kosciota. Powyzsze zadanie spo-
czywa nade wszystko na biskupach jako na pasterzach Ludu Bozego. VI Do-

3 Por. P. Madre, Godzina cudéw?, Warszawa 2000, s. 33.

34 Por. R. Cantalamessa, Pies# Ducha Swietego, Warszawa 2002, s. 24-27.
35 Por. Sw. Augustyn, Wyznania VI1,10., Warszawa 1978, s. 120.

36 Por. R. Cantalamessa, Piesii Ducha Swietego, s. 24-27.
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kument z Malines ma pomdc katolikom zaangazowanym w Odnowe Chary-
zmatyczna we wszystkim, co dotyczy duszpasterskiej postugi uzdrawiania,
stanowiacej integralng cze$é zbawczego planu Weielenia. Duch Swiety roz-
dziela charyzmaty ,,mi¢gdzy wiernych wszelkiego stanu™’, nie wylaczajac ni-
kogo. Jednakze wszyscy w Kosciele wezwani sa do bycia wspotodpowiedzial-
nymi, azeby dary Ducha zostaly rozpoznane i dobrze wykorzystane, a to, co
nie jest od Ducha Bozego, by zostato odrzucone. VI Dokument z Malines stat
si¢ odpowiedzia Kosciota na pojawienie si¢ m.in. tzw. spoczynku w Duchu
i niepokoju, ktory powstawatl wéréd wiernych wraz z pojawieniem sig¢ tego
fenomenu.

AUSGEWAHLTE KRITERIEN DER UNTERSCHEIDUNG
DER GEISTER AM BEISPIEL DES SOG. RUHENS IM HERRN
(ZUSAMMENFASSUNG)

In der Geschichte des Christentums wurden theologische Kriterien herausgearbeitet, um die
Authentizitit der Begegnung zwischen Gott und dem Menschen beurteilen zu konnen. Das klassi-
sche Werk in dieser Hinsicht sind geistliche Ubungen von Ignatius von Loyola. Fiir viele Christen
wurde dieses Buch zum wertvollen Wegweiser in ihrem spirituellen Leben. In der Kirche wurde
gegenwirtig eine Serie der Dokumente aus Malines herausgegeben, die ebenfalls eine wichtige
Hilfe sowohl fiir Theologen, als auch Seelsorger geworden sind. Sie dienen dazu, die Echtheit der
Erfahrungen und Erlebnisse im Rahmen der Tugend der Religiositédt addquat beurteilen zu kdnnen.
Vor allem bezieht sich das auf die Kreise der Glaubigen, die mit der charismatischen Erneuerung
verbunden sind. Der sechste und letzte der Dokumente trigt den Titel Ruhen im Geist. Eine
kontroverse Erscheinung. Das Phanomen des Ruhens im Geist scheint auf den ersten Blick sehr
selten und marginal zu sein. Seine Analyse, u. a. im Licht der Dokumente aus Malines, kann
jedoch sehr hilfreich sein bei der Beurteilung anderer Phédnomene, die an der Grenze zwischen
Spiritualitit und Psychologie angesiedelt sind sowie bei der authentischen Gestaltung der Religio-
sitdt. Das Phdanomen des Ruhens im Geist muss im Rahmen der Wahrheiten von der Inkarnation
sowie von der Natur Gottes, aber auch im Licht der Tugend der Religiositét betrachtet werden. Es
scheint, dass eine der groBen Gefahren fiir die heutigen Christen in der Versuchung besteht, Gott
manipulieren zu wollen. Gefahrlich kann auch die Ungeduld sein, was im Phdnomen des sog.
Ruhen im Geist sichtbar wird. In diesem Zusammenhang muss als sehr wertvoll die Initiative von
Kard. Suenens und einer Theologengruppe gesehen werden, die eine ganze Reihe von Publikatio-
nen iiber die geistliche Unterscheidung herausgegeben haben.
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KARD. JOSEPH RATZINGER
— W POSZUKIWANIU POKOJU

Wybdr kard. Josepha Ratzingera na Stolicg Piotrowa spowodowal wzmo-
zone zainteresowanie jego teologicznym dorobkiem. A jest rzeczywiscie do
czego siggac¢. Bibliografia Ratzingera obejmuje wiele ksiazek, wsérdd ktorych
sa zarowno monografie, jak tez zbiory publicznych wypowiedzi czy zapisy
wywiadow. Niektore z nich w ostatnich latach przettumaczono na jezyk pol-
ski!. Jako jeden z nielicznych wysokich hierarchow koscielnych, Ratzinger nie
tylko nigdy nie zarzucit naukowego uprawiania teologii, ale tez nie przestat
aktywnie uczestniczy¢ w zyciu akademickim. Jego zazwyczaj mocno odbiega-
jace od utartych schematéw publikacje zawsze wywolywaty ferment w teolo-
gicznych $rodowiskach akademickich, ale takze wsrdd elit intelektualnych
w Europie i na swiecie. Byt ostro krytykowany za rzekomy skrajny konserwa-
tyzm, jednak zarzut ten trzeba uzna¢ za gleboko niesprawiedliwy. Jak sam
wyznaje, jego poglady ulegly pewnej ewolucji, a wstrzasem, ktory nakazat mu
skorygowa¢ niektore tezy byly niepokoje roku 1968, ktore objety swym za-
siggiem wiele zachodnich §rodowisk akademickich. W odréznieniu od stu-
denckich strajkow, jakie tego samego roku miaty miejsce na polskich uczel-
niach i byly jednoznacznie antykomunistyczne i skierowane przeciwko sys-
temowi ktamstwa wtadzy ludowej, protesty zachodnich studentow skierowa-
ne byly przeciwko autorytetom, przeciwko tradycyjnej, inspirowanej chrze-
$cijanstwem moralnosci na rzecz anarchistycznie i indywidualistycznie poj-
mowanej wolnosci. Od tego czasu Joseph Ratzinger, uwazany za jednego

! Do najwazniejszych tlumaczen naleza m.in.: J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijanstwo,
thum. Z. Wlodkowa, Krakow 1970 i 1996; idem, Raport o stanie wiary, tham. Z. Oryszyn, J. Chrapek,
Krakow 1986; idem, Tajemnica Jezusa Chrystusa, ttum. J. Merecki, Kielce 1994; idem, So/ ziemi.
Chrzescijanstwo i Kosciot katolicki na przetomie tysiqcleci, tham. G. Sowinski, Krakéw 1997; idem,
Prawda w teologii, tham. M. Mijalska, Krakow 2001; idem, Moje zZycie, thum. W. Wisniowski, Czgsto-
chowa 1998; idem, W drodze do Jezusa Chrystusa, tham. J. Merecki, Krakow 2004; idem, Wiara,
prawda, tolerancja. Chrzescijanstwo a religie swiata, tham. R. Zajaczkowski, Kielce 2004.
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z najzdolniejszych i1 najbardziej postepowych teologow bioracych udziat
w Soborze Watykanskim II, wielokrotnie ostrzegal przed wypchnigciem Boga
i Jego przykazan z przestrzeni spotecznej, widzac w tym zrdédlo stabosci za-
chodnich demokracji.

Warto przyjrze¢ si¢ kilku cechom Ratzingerowskiego myslenia teologicz-
nego. Nalezy do nich niewatpliwie erudycja teologiczna. Ratzinger jest mocno
zakorzeniony w teologii patrystycznej — okreslany bywa jako ,,augustynik”
— ale jednocze$nie doskonale zna drogi i bezdroza, jakimi podazata posoboro-
wa katolicka 1 protestancka teologia. Miejsce szczeg6dlne przypisuje znaczeniu
egzegezy historyczno-krytycznej, ktorej zashug dla rozwoju refleksji teologicz-
nej nie sposob nie docenia¢; okazala si¢ ona jednak niewystarczajaca, a wy-
absolutyzowana, stalta si¢ przeszkoda w zywej relacji z Chrystusem. Jej gtow-
na stabos¢ Benedykt X VI okresla nastgpujaco: ,,[...] metoda historyczna musi
nie tylko analizowaé stowo jako powiedziane w przesztosci, ale w przesztosci
je takze pozostawi¢?. Postuluje przy tym jej otwarcie na metody uzupetniaja-
ce i w ten sposob sam w swojej teologii usiluje nada¢ wierze chrzescijanskiej
nowa $wiezos¢, ale takze spoteczna skutecznos$¢. Bo wiara i teologia — 1 to jest
druga cecha teologicznej refleksji kard. Ratzingera — nie wyczerpuja si¢ jedy-
nie w akademickich dyskusjach, ale musza da¢ odpowiedz na aktualnie poja-
wiajace si¢ problemy i napigcia, musza da¢ cztowiekowi mocne oparcie
w zyciu’. Stad, oprocz miana teologa, Ratzinger bywal takze okreslany jako
,premier Boga” czy ,teoretyk Europy™™, a wigc osobowos$¢, ktorej glos liczy
si¢ w dyskusji spotecznej i politycznej. Interesujace jest — i to jest trzecia
cecha teologii Ratzingera — ze swoje poglady prezentowat zawsze wlasnie jako
swoje, jako poglady Josepha Ratzingera, nie postugujac si¢ przy tym autoryte-
tem urzedu, jaki piastowal, nie nadajac im nimbu wytacznosci 1 otwierajac si¢
tym samym na krytyczna dyskusj¢. Nie bylo to wecale spowodowane chwiejno-
$cia czy niepewnoscia, ale takim rozumieniem prawdy, ktora chce by¢ przyjeta
jedynie wtasna moca i ktéra jednoczesnie bywa przez jednostki poznawana
fragmentarycznie i stad jedynie wspdlny wysitek pozwala wydoby¢ caty jej
blask. Oczywiscie tam, gdzie jako prefekt Kongregacji Nauki Wiary prezento-
wat wspolna wiarg Kosciota, czynil to z wlasciwym swemu urzedowi autoryte-
tem (przydomek Panzerkardinal!). Wtasnie okoliczno$ci powotania na t¢ od-
powiedzialng funkcje, ktore Benedykt XVI sam ujawnit, odstaniaja wyraznie
te cechg jego tworczosci. Na poczatku 1981 r., gdy Jan Pawet Il przedstawit

2 J. Ratzinger/Benedykt X VI, Jezus z Nazaretu, tum. W. Szymona, Krakow 2007, s. 9.

3 I. Ratzinger/Benedikt XVI, Im Leben Halt finden, w: idem, Wer hilft uns leben? Von Gott und
Mensch, Freiburg i. Breisgau 22006, s. 22.

4 G. Seibt, Premierminister Gottes. Kardinal Ratzinger als Theoretiker Europas, Siiddeutsche
Zeitung 2004, z 14 VI, s. 11.
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mu zamiar powolania go na jedno z najwazniejszych stanowisk w Kurii Rzym-
skiej, 6wczesny arcybiskup Monachium uzaleznit swoja zgod¢ od tego, by
jako prefekt Kongregacji Nauki Wiary mogt dalej publikowa¢ osobiste teolo-
giczne przemys$lenia, niemajace rangi wypowiedzi Ko$ciota. Jego nadzieja, ze
dzigki takiemu postawieniu sprawy zostanie mu zaoszcz¢dzona droga z Mona-
chium do Rzymu okazata si¢ plonna, gdyz Jan Pawel Il zgodzit si¢ na ten
warunek®. Tej zatem linii J. Ratzinger pozostaje wierny nawet jako papiez,
bowiem prezentujac swoja najnowsza ksiazke, pisze: ,,Wlasciwie nie musze
nawet mowic, ze ksiazka ta zadna miara nie jest wypowiedzia Nauczycielskie-
go Urzedu, lecz stanowi jedynie wynik mojego osobistego szukania «oblicza
Pana»™®. Taka postawa nie odbiera mysli teologicznej Josepha Ratzingera
wielkiego ani znaczenia, ani autorytetu. Jest on niewatpliwie jednym z naj-
wigkszych teologow wspotczesnoscei, ktorego poglady sa zywo dyskutowane,
a jednoczesnie maja wielki wptyw na §wiatowa refleksje teologiczna.

Znajacy blizej jego tworczos¢, dostrzegaja kluczowe motywy, do ktorych
Ratzinger nieustannie nawiazuje i ktore urastaja do weztowych zagadnien,
pojawiajacych si¢ na linii konfrontacji chrzescijanskiej wiary ze wspotcze-
snym $wiatem. Do wielu motywow Ratzinger nawiazuje ciagle na nowo, usci-
$lajac je, precyzujac i rozwijajac. W Scistym krggu zainteresowan niewatpli-
wie znajduje si¢ miejsce teologii i teologow w Kosciele, dialog miedzyreligij-
ny i relacja chrze$cijanstwa do innych religii, ale tez samo rozumienie Ko$cio-
ta oraz wlasciwy ksztatt liturgii. Wydaje si¢ jednak, ze najczestszym tematem
pojawiajacym si¢ w publikacjach J. Ratzingera jest rozumienie racjonalnosci,
roli rozumu w budowaniu §wiata przyjaznemu cztowiekowi, a takze w upra-
wianiu teologii i w ksztaltowaniu obrazu Boga. Nalezy tu takze wzajemna
relacja religii 1 rozumu, wiary i teologii z jednej i mentalnosci uksztattowane;j
przez nauki empiryczne z drugiej strony. Mentalno$¢ ta przestata by¢ domena
naukowcow, a stala si¢ dominujaca logika, jaka postuguje si¢ wspotczesny
swiat takze w dziedzinie kultury i moralnosci.

Do tego zagadnienia J. Ratzinger nawiazuje takze w prezentowanym po-
nizej tek$cie. Jest to zapis przemdwienia wygloszonego przez kardynata
12 czerwca 2004 r. w Abbaye des Hommes w Caen we Francji podczas
uroczystosci upamigtniajacych sze$cdziesiata rocznic¢ ladowania aliantow
w Normandii. Struktura przeméwienia jest klasyczna: wychodzi od faktéw, od
rzeczywistos$ci i probuje wydoby¢ z niej wyzwanie dla wspotczesnosci. Kardy-
nat nie zadowala si¢ jednak wyjasnieniami powierzchownymi. Zadaje zasadni-
cze pytanie: jak to mozliwe, ze Europa mogla znalez¢ si¢ na takim zakrgcie

5> ]. Ratzinger/Benedikt XVI, Einem Zeugen begegnen, w: idem, Wer hilft uns leben?, s. 18-19.
6 J. Ratzinger/Benedykt XVI, Jezus z Nazaretu, s. 14.
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historii? Najglebsza przyczyne tej sytuacji, ktora inwazj¢ w Normandii uczyni-
fa konieczna (Ratzinger nie waha si¢ odnie$¢ do tej akcji aliantow okreslenia
,wojna sprawiedliwa”!), upatruje w skorumpowaniu rozumu, w probie skon-
struowania §wiata bez Boga, w probie, ktora, niestety, nie byta ostatnia. Poprzez
partyjna ide¢ komunistycznego raju, az po dzisiejsze proby oparcia spoteczen-
stwa jedynie na ,,czystym rozumie”, kresli kardynat szkic pgknig¢ w budowli
cywilizacji euroatlantyckiej, ktore pokazuja, ze jezeli ten zamiar nie zostanie
w por¢ skorygowany, cata budowa legnie w gruzach. Kardynat stawia bez ogro-
dek pytanie, czy wypchnigcie Boga i religii do sfery czysto prywatnej, subiek-
tywnej, podyktowane rzekomym szacunkiem dla inaczej myslacych oraz oba-
wa przed znanymi z historii przypadkami religijnie motywowanej przemocy
i religijnego fundamentalizmu, nie oznaczaja nieszczgsnego w skutkach zacie-
$nienia rozumu? Nie waha si¢ przy tym mowic takze o niebezpieczenstwie ze
strony religii, gdy zostania ona naduzyta do nadania wtasnym interesom bo-
skiego nimbu. Wtasdnie takiej religii musi przeciwstawi¢ si¢ rozum. Ale ta
zalezno$¢ nie jest jednostronna. ,,Patologiom religii” odpowiadaja ,,patologie
rozumu”. Tracac orientacjg, rozum przeradza si¢ w niszczaca site. Oddzielony
od religii, zamyka si¢ na glgbi¢ poznania, a poznajac jedynie fragmentarycz-
nie, formutuje péiprawdziwe, a wigc w efekcie nieprawdziwe sady.

Warto zwrdci¢ uwage na trzy wypowiedzi Ratzingera, ktore takze podej-
muja t¢ tematyke. Pierwsza jest przemowienie wygloszone w maju 1996 r. na
spotkaniu przedstawicieli Kongregacji Nauki Wiary z prezydentem Komisji
Wiary Konferencji Episkopatow Ameryki Lacinskiej w Guadalajarze w Mek-
syku. Ratzinger analizuje przyczyny znaczenia, jakie swego czasu osiagngla
latynoamerykanska teologia wyzwolenia, dazaca do upolitycznienia teologii
w sensie doczesnej walki o sprawiedliwos$¢. Jej znaczenie na plaszczyznie
ogoblnokoscielnej juz przebrzmiato, jednak Ratzinger prognozuje pojawienie
si¢ nowego wyzwania, ktore moze osiagna¢ takie samo znaczenie. Jest nim
relatywizm, zard6wno w dziedzinie moralnos$ci, jak i w dziedzinie religii. Rat-
zinger doglebnie analizuje wptyw tzw. teologii pluralistycznej, ale takze roz-
nych nurtow New Age. Roéwniez tutaj okazuje sig, ze zarowno sceptycyzm
wobec zdolnosci ludzkiego rozumu do poznania prawdy, jak tez proba oparcia
wiary 1 teologii, ale takze moralnos$ci jedynie na rozumowych argumentach,
prowadza donikad. Jeszcze raz podkreslona zostaje konieczno§¢ wzajemnego
dopehienia wiary i rozumu. ,,Jedna z najistotniejszych funkcji wiary jest le-
czenie rozumu jako rozumu; wiara nie przymusza rozumu, nie jest zewnetrzna
wobec niego, ale sprawia, ze rozum «powraca» do siebie samego [...]. Rozum
nie moze wyzdrowie¢ bez wiary, ale wiara bez rozumu nie stanie si¢ ludzka™’.

7 ]. Ratzinger, Wiara i teologia dzisiaj, L’ Osservatore Romano 3 (1997), s. 52.



KARD. JOSEPH RATZINGER — W POSZUKIWANIU POKOJU 137

Druga wypowiedz Ratzingera, na ktora w konteks$cie tematyki dotyczacej
relacji wiary i rozumu warto zwroci¢ uwage, pochodzi z dyskusji, jaka kard.
Ratzinger odbyt z czolowym filozofem zachodnioeuropejskim, Jirgenem Ha-
bermasem. Zorganizowana 19 stycznia 2004 r. przez Bawarska Akademi¢ Kato-
licka (Katholische Akademie Bayern) debata zostala okrzyknigta spotkaniem
dwoch najwybitniejszych myslicieli naszych czasow, zetknigciem si¢ dwoch an-
typodow?, spotkaniem ludzi, ktorych nazwiska sa synonimami catych odrebnych
duchowych kosmosow’. W swoim wystapieniu w ramach tej debaty, Ratzinger
wskazuje jasno na patologie religii i na niebezpieczenstwo, jakie tkwi w religij-
nym fanatyzmie, ktory moze stac si¢ pozywka dla terroryzmu, ale tez stwierdza,
ze ,,[...] takze rozumowi nalezy przypomnie¢ o jego ograniczeniach; musi on
ponadto, ze swej strony, nauczy¢ si¢ wshuchiwa¢ w wielkie religijne tradycje
ludzkosci. Jesli si¢ catkowicie wyemancypuje, rezygnujac z tej gotowosci
uczenia si¢ i z korelacyjnosci, przerodzi si¢ w niszczycielska site”!°.

I wreszcie trzecia wypowiedz dotyczaca relacji wiary 1 rozumu — stynny
wyktad Benedykta XVI na Uniwersytecie w Ratyzbonie (Regensburg), ktorego
Ratzinger byt swego czasu profesorem. Wyktad wywotat do tego stopnia nie-
przychylne, wrecz wrogie reakcje §wiata muzulmanskiego, ze Papiez zgodzit
si¢ na wydanie autoryzowanego i uzupelnionego tekstu wraz z komentarzami
w osobnej publikacji'!. Przemowienie to miato zatem nie tylko znaczenie teo-
logiczne i — jesli tak to mozna okresli¢ — polityczno-religijne, chociaz nie
krytyka islamu ani tez przypisywanie mu sktonnosci do przemocy byly celem
mowcy. Wyklad Ratzingera zostal przez cztonkéw Seminarium Retoryki Sto-
sowanej (Seminar fiir Angewandte Rhetorik) Uniwersytetu w Tybindze okre-
Slony ,,mowa roku” 2006, co uzasadniono faktem, ze mowa ta zostala
»W swojej wielowatkowej a mimo to prostolinijnej kompozycji mistrzowsko
zbudowana”'?. Takze tutaj Ratzinger wyraznie nie miat zamiaru wystgpowac
jako pontifex, ale jako uniwersytecki profesor, ktory, prezentujac swoj punkt
widzenia, tym samym zaprasza do dyskusji'>. W przemowieniu w Ratyzbonie

8 Th. Assheuer, Auf dem Gipfel der Freundlichkeit. Jiirgen Habermas und Kardinal Ratzinger
diskutieren iiber Religion und Aufklirung, Die Zeit 2004, z 22 1, s. 38.

9 R. Spaemann, Strukturwandel der Heiligkeit. Dogma gegen Diskurs: Jiirgen Habermas und
Joseph Kardinal Ratzinger treffen aufeinander, Frankfurter Allgemeine Zeitung 2004, z 21 I, s. 17.

10 J. Ratzinger, Demokracja, prawo i religia, tam. W. Buchner, Tygodnik Powszechny 2005,
z1V,s. 7.

1 Benedikt XVI, Glaube und Vernunft. Die Regensburger Vorlesung, kommentiert von
G. Schwan, A.Th. Khourz und K. Kard. Lehmann, Freiburg 2006.

12 Argumentativ prizise und meisterhaft gebaut”, Die Tagespost 2006, z 21 XII, s. 5.

13O znaczeniu, jakie dla teologicznego my$lenia Ratzingera ma tematyka relacji wiary i rozumu
$wiadczy nawiazanie przez niego do innego wykladu, wygloszonego w Bonn w 1959 r., u poczatku
profesorskiej kariery. Nosit on tytul ,,Bog wiary a Bog filozofow. Przyczynek do problemu theologia
naturalis”.
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Benedykt XVI z niezwykla przenikliwos$cia przestrzega przed irracjonalnym
obrazem Boga, prowadzacym tatwo do fundamentalizmu i religijnie motywo-
wanej przemocy. Przemoc w imi¢ Boga przeciwstawia si¢ Jego istocie, bo
sprzeciwia si¢ rozumowi, a Bog objawia si¢ przeciez jako Logos. Dzigki we-
wngtrznemu zblizeniu nauki Jezusa i mysli greckiej u poczatku dziejow chrze-
$cijanstwa, wiara chrzescijanska uzyskata filozoficzne narzedzia do wyrazenia
odwiecznych prawd. Ale rowniez starozytna mysl filozoficzna uzyskata mozli-
wos$¢ przekroczenia wlasnych horyzontdéw i wgladu w glebie bytu. Pozniejsze
proby ,.dehellenizacji” chrzescijanstwa, ktore uznaty elementy filozofii staro-
zytnej za obce Ewangelii, w ostatecznosci doprowadzity do subiektywizacji
wiary i jej fundamentalistycznego, objawiajacego si¢ w przemocy w imi¢
Boga zawezenia, ale takze do zaslepienia rozumu, ktory wszystko, co przekra-
cza ramy empirii, uwaza za nieistniejace i subiektywne. Dlatego, zdaniem
Papieza, potrzebna jest nowa synteza, ktéra zdota przezwycigzy¢ zaré6wno pa-
tologie wiary, jak i patologie rozumu. ,,Uda nam si¢ to uczyni¢ jedynie wtedy,
gdy rozum i wiara spotkaja si¢ w nowy sposob, jesli przezwycigzymy natozone
przez rozum sobie samemu ograniczenie do tego, co da si¢ eksperymentalnie
zweryfikowaé i ponownie otworzymy rozumowi jego szerokie horyzonty”'.

Thumaczenie tekstow kard. J. Ratzingera na jezyk polski nie jest zada-
niem tatwym. Trzeba umie¢ pogodzi¢ Scisty teologiczny jezyk z oryginalnym
stylem wypowiedzi Ratzingera, ktory czgsto opiera si¢ na grze stow, nie stro-
nigc od neologizmdw, pozwalajacych efektowniej i precyzyjniej wyrazi¢ teolo-
giczne koncepcje. W pewnych przypadkach dostowne tltumaczenie mogloby wy-
paczy¢ mysl autora z racji odmiennych znaczen tych samych poje¢ w jezyku
niemieckim 1 polskim. Przyktadem moze by¢ np. okreslenie der laikale Staat.
Przettumaczenie go jako ,,panstwo laickie” byloby niezgodne z intencja autora,
gdyz to okreslenie moze oznacza¢ w jezyku polskim panstwo wrogie religii
(rowniez w jezyku niemieckim na okreslenie takiego panstwa trzeba by uzy¢
raczej przymiotnika /laizistisch). Chodzi raczej o uprawniong $wiecko$¢ panstwa
jako przeciwienstwo politycznej teokracji, a wigc o ,,panstwo $wieckie”. Tam,
gdzie wyrazenia niemieckie musiaty zosta¢ przetlumaczone opisowo oraz
w kilku innych trudnych miejscach, w nawiasach kwadratowych podano orygi-
nalne brzmienie niemieckie, by czytelnik sam mogl oceni¢ adekwatnos¢ thuma-
czenia. Cytat z platonskiego dialogu Gorgiasz, jaki przywotuje Ratzinger, zostal
w ponizszym tlumaczeniu zaczerpnigty z thumaczenia Witolda Witwickiego'.

14 Benedikt XVI, Glaube, Vernunft und Universitit. Erinnerungen und Reflexionen. Asprache
beim Treffen mit den Vertretern aus dem Bereich der Wissenschaften, 12 1X 2006 — http://www.vati-
can.va/holy father/benedict xvi/speeches/2006/september/documents/hf ben-xvi_spe 20060912 uni-
versity-regensburg_ge.html (28 V 2006).

15 Platona Gorgiasz LXXX 524E — 525A, thum. W. Witwicki, Warszawa 1958, s. 161.
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W poszukiwaniu pokoju.
Przemowienie na uroczystosci upamigtniajacej
60. rocznice¢ ladowania aliantow w Normandii*

Kiedy 6 czerwca 1944 r. rozpoczeto si¢ débarquement aliantow w zaje-
tej przez niemiecki Wehrmacht Francji, byt to dla wielu ludzi na §wiecie, ale
takze dla wielu w Niemczech, sygnal nadziei na bliski pokéj 1 wolnos$é
w Europie. Co si¢ wydarzylo? Wiladze panstwowa w Niemczech udato si¢
zagarna¢ przestepcy i jego stronnikom. Wskutek tego w partyjnych rzadach
zwiazaly si¢ ze soba i niemal nierozerwalnie splotly prawo i bezprawie. Rzad
kierowany przez zbrodniarza zaczat kontrolowaé takze prawodawcze funkcje
panstwa i jego organow. W ten sposob rzadzacy mogli domagac¢ si¢ postuszen-
stwa obywateli wobec prawa i szacunku dla autorytetu panstwa (Rz 13, 1 nn!),
wykorzystujac jednoczesnie instrumenty sprawowania wiadzy jako narzedzia
do realizacji swoich zbrodniczych celow.

System strachu stuzyl panowaniu klamstwa

Sam porzadek prawny, ktéry w dotychczasowych formach po czesci dalej
funkcjonowat w zyciu codziennym, stal si¢ jednoczesnie sita niszczaca prawo.
Perwersja tadu, ktory miat stuzy¢ sprawiedliwosci, a jednoczesnie umacniat
i czynil nieprzeniknionym panowanie bezprawia, oznaczata przede wszystkim
panowanie klamstwa zaciemniajacego sumienia. Temu panowaniu ktamstwa
shuzyt system strachu, w ktorym jeden nie mégt ufa¢ drugiemu, kryjac si¢ za
maska kltamstwa. Z jednej strony stuzyto ono wlasnej ochronie, ale z drugie;j
przyczyniato si¢ do wzmocnienia wladania zla. I rzeczywiscie niezbg¢dna byta
ingerencja calego $wiata, by rozerwaé zbrodniczy pierscien, by przywroci¢ na
nowo wolnosc¢ i prawo. Za to, ze tak sig stalo, dzisiaj dzigkujemy, dzigkuja nie
tylko kraje zajgte przez niemieckie wojska i tym samym wydane na pastwe
nazistowskiego terroru. Dzigkujemy takze my, Niemcy, Ze ta interwencja przy-
wrocita nam wolnos¢ i prawo.

Jezeli kiedykolwiek miato to miejsce w historii, to jest oczywiste, ze
w przypadku tej akcji aliantow chodzito o bellum iustum, ktora w efekcie
przystuzyta sig takze dobru tych, ktoérych kraj byt celem dzialan wojennych.
Takie stwierdzenie wydaje mi si¢ wazne, gdyz ukazuje ono na realnym histo-
rycznym przyktadzie, ze absolutny pacyfizm jest nie do przyjecia. To nie zwal-
nia oczywiscie z obowiazku, by z wielka starannoscia rozwazy¢ kwestig, czy

* Thumaczenie sporzadzono na podstawie: Auf der Suche nach dem Frieden Die Ansprache von
Joseph Kardinal Ratzinger anldsslich der Feierlichkeiten zum 60. Jahrestag der Landung der Alliierten
in der Normandie im vollstindigen Wortlaut, Deutsche Tagespost 2004, z 12 V1.
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i pod jakimi warunkami réwniez dzisiaj jest mozliwe co$ takiego, jak wojna
sprawiedliwa, czyli zbrojna interwencja przeciwko istniejacym systemom bez-
prawia, stuzaca pokojowi i kierujaca si¢ jego moralnymi wymaganiami.
Przede wszystkim jednak, na podstawie dotychczasowych rozwazan widac
wyraznie, ze pokoj 1 prawo, pokdj i sprawiedliwo$¢ sa ze soba nierozerwalnie
zwiazane. Gdzie zniszczone zostaje prawo, gdzie zaczyna panowac niesprawie-
dliwo$¢, tam jest zagrozony i w pewnym stopniu zostaje juz zniszczony pokdj.
Troska o pokoj jest zatem w pierwszym rzedzie troska o taki ksztalt prawa, ktory
zapewnia sprawiedliwo$¢ pojedynczym ludziom i catym wspdlnotom.

Po zakonczeniu w maju 1945 r. dziatan wojennych w Europie zostal nam
dany dlugotrwaty okres pokoju, ktéorego nasz kontynent nie zaznat w catej
swojej dotychczasowej historii. Z jednej strony jest to w niemalym stopniu
zashuga pierwszego powojennego pokolenia politykéw — Churchilla, Adenauera,
Schumana, De Gasperiego, ktérym powinnismy w tej chwili dzigkowa¢. Po-
winni$my dzigkowaé za to, ze dominujacymi nie okazaly si¢ motywy kary,
czy nawet zemsty i upokorzenia pokonanych, ale przede wszystkim pragnienie
zapewnienia wszystkim ich praw; ze miejsce konkurencji zajeta wspolpraca,
wzajemne dawanie i branie, poznanie i przyjazn wlasnie w tej réznorodnosci,
dzigki ktdrej poszczegolne narody zachowuja swoja tozsamosc i jednocza sie we
wspolnej odpowiedzialnosci za prawo po jego poprzednich wynaturzeniach.

Nosnikiem 1 osrodkiem tej wprowadzajacej pokoj polityki byto zwigzanie
dziatalnosci politycznej z moralno$cia. Wewngetrzna miara kazdej polityki sa
warto$ci moralne, ktdre nie sa przez nas wymyslone [erfunden], ale ktore
odkrywamy [gefunden], 1 ktore sa te same dla wszystkich ludzi. Powiedzmy to
otwarcie: ci politycy zaczerpngli swoja wizj¢ panstwa, prawa, pokoju i odpo-
wiedzialno$ci z wiary chrze$cijanskiej, ktora przeszta przez doswiadczenia
Oswiecenia, a dodatkowo zostala oczyszczona w konfrontacji z partyjnym
wypaczeniem prawa i moralno$ci. Nie chcieli oni konstruowaé panstwa wy-
znaniowego, ale panstwo uformowane przez moralny rozum, jednak ich wiara
pomogta im w ponownym podniesieniu i przywrdceniu do zycia rozumu, znie-
wolonego 1 znieksztatlconego przez ideologiczna tyranig.

Stare historyczne brzemiona pociagnely za soba eksplozj¢ przemocy

Oczywiscie musimy dodaé: przez Europg przebiegata granica, ktoéra po-
dzielita nie tylko Europe, ale caty $§wiat. Znaczna cz¢$¢ $rodkowej i wschod-
niej Europy znajdowala si¢ pod panowaniem ideologii, ktora postugiwata si¢
partia, poddajac jej takze panstwo i czyniac je panstwem partyjnym. Rowniez
tutaj skutkiem byto panowanie strachu i zniweczenie wzajemnego zaufania. Po
upadku tych dyktatur wyszty na jaw straszliwe ekonomiczne, ideologiczne
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i duchowe zniszczenia, bedace efektem ich panowania. Na Batkanach doszto
do wojennych star¢, w ktorych do eksplozji przemocy przyczynily sig takze
stare historyczne brzemiona. Gdy podkreslamy zbrodnicze cechy tamtych rezi-
moéw 1 cieszymy si¢ z ich przezwycig¢zenia, musimy jednoczesnie zapytac,
dlaczego wigkszosci afrykanskich i azjatyckich narodow, a wigc tzw. pan-
stwom niezaangazowanym [den blockfreien Staaten], system wschodni wyda-
wat si¢ moralnie lepszy i dla ksztattowania ich polityki bardziej realistyczny,
niz polityczny i prawny porzadek Zachodu? To bez watpienia wskazuje na
deficyty naszych struktur, ktére wymagaja naszej refleks;ji.

Gdy Europa po 1945 r. — abstrahujac od niepokojow na Batkanach
— przezywata okres pokoju, sytuacja $wiata widziana w catosci wcale nie byta
pokojowa. Od Korei, poprzez Wietnam, Indie, Pakistan, Bangladesz, Algierig,
Kongo, Biafra-Nigerig, az po starcia w Sudanie, Ruandzie-Burundi, Etiopii, So-
malii, Mozambiku, Angoli, Liberii, po Afganistan i Czeczeni¢ sigga krwawy
krag dziatan wojennych, do ktorego trzeba jeszcze doda¢ walki w 1 o Ziemig
Swigta i w Iraku. Nie miejsce tu na analize typologii tych wojen, ktorych rany
wciaz sa nabrzmiate. Chcialbym jednak trochg blizej rozjasni¢ dwa w pewnym
sensie nowe zjawiska, bo dzigki nim wychodzi na jaw specyficzne zagrozenie,
a stad tez szczegolne zadanie naszych czaséw w poszukiwaniu pokoju.

Pierwsze polega na tym, ze spoisto$§¢ prawa i umiejetno$s¢ wspolnego
zycia w réznorodnych spoteczno$ciach nagle zatamuja si¢. Typowym przykta-
dem zatamania si¢ no$nej sity prawa, prowadzacego do stoczenia si¢ w chaos
1 anarchig, wydaje si¢ by¢ Somalia, ale takze Liberia, ktéra jest przykladem,
jak spoteczenstwo moze si¢ rozpas¢ od wewnatrz, bo wladza pafstwowa nie
jest w stanie by¢ wiarygodna sila, zapewniajaca pokdj i wolno$¢ i dlatego
kazdy probuje dochodzi¢ prawa na witasng rgkg. Co$ podobnego musielismy
przezy¢ w Europie po rozpadzie zjednoczonego panstwa jugostawianskiego.
Grupy narodowe, ktére mimo pewnych napi¢¢ od pokolen pokojowo wspot-
egzystowaly, wystapity nagle z niebywalym okrucienstwem przeciwko sobie. To
bylo jak peknigcie tamy w duszach [Dammbruch der Seelen]; sity ochraniajace
nie byly juz w stanie sprostac tej nowej sytuacji i czyhajacy w glebiach dusz,
a trzymany do tej pory w ryzach przez sil¢ prawa i wspodlnej historii ogrom
niechgci, a takze gotowo$¢ do przemocy, eksplodowatl z niepohamowang moca.

Pewnie, Ze na tym obszarze istniaty obok siebie rdézne historyczne trady-
cje, ktore zawsze byly przyczyna ukrytych napigé: spotykaja si¢ tu facinskie
i greckie formy chrze$cijanstwa, a do tego, poprzez wielowiekowe panowanie
tureckie, jest skutecznie obecny rowniez islam. Jednak mimo wszelkich napigc
istnialo przeciez to, co wspolne, co teraz przestato istnie¢, ust¢pujac anarchii.
Jak to si¢ moglo sta¢? Jak mogto w Ruandzie dojs¢ do tego, ze wspdlistnienie
[Miteinander] Hutu 1 Tutsi ustapito miejsca krwawej konfrontacji [Gegeneinander]?
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Przyczyny tego rozktadu prawa i zdolnosci do pojednania sa bez watpienia
roznorakie. Niektore z nich mozemy jednak okreslic.

Cynizm ideologii we wszystkich tych obszarach zaciemnit sumienia:
obietnice ideologii usprawiedliwialy wszystkie Srodki, jakie wydawaty si¢
efektywne i w ten sposdb uniewaznily samo pojecie prawa, a nawet rozroznie-
nie pomigdzy dobrem a ztem. Obok cynizmu ideologii istnieje czgsto Scisle
z nim zwiazany cynizm intereséw i1 wielkich transakcji, pozbawiona skrupu-
tow eksploatacja bogactw ziemi. Takze tutaj to, co dobre zostaje odsunigte na
bok przez to, co uzyteczne, a wladza zajmuje miejsce prawa. W ten sposob
rozpada si¢ od wewnatrz sila etosu i ostatecznie zniszczony zostaje takze
upragniony zysk.

W tym miejscu przed wspotczesnymi chrzescijanami zostaje postawione
wielkie zadanie: musimy przede wszystkim nauczy¢ si¢ zdolnosci do wzajem-
nego pojednania, czyni¢ wszystko, by sumienie stato si¢ mocne i nie zostato
podeptane przed ideologi¢ i interes. Szczegolnie na Batkanach (to samo doty-
czy Irlandii) zadaniem prawdziwego ekumenizmu musi sta¢ si¢ wspolne po-
szukiwanie Chrystusowego pokoju, wzajemne si¢ nim obdarowywanie oraz
postrzeganie wtasnie zdolnosci do pokoju jako kryterium prawdy.

Wojna bez $cisSle okreslonych granic zagraza wszystkim

Innym nowym zjawiskiem, ktore dzisiaj w szczegdlny sposob nas dotyka,
jest terror, ktory stat si¢ juz rodzajem wojny Swiatowej, wojny bez Scisle
okreslonych granic, ktora moze uderzy¢ wszedzie i nie rozroéznia juz migdzy
zolierzami a ludno$cia cywilng, migdzy winowajcami i niewinnymi. Z racji,
ze terror, ale takze rozszerzajaca i wzmacniajaca nieustannie swoj zasigg zor-
ganizowana przestepczos¢, moglyby rowniez uzyska¢ dostep do broni atomo-
wej 1 biologicznej, niebezpieczenstwo grozace z tej strony stato si¢ zatrwazaja-
co wielkie: jak dlugo te potencjaly zniszczenia bylty wytacznie w rekach $wia-
towych poteg, mozna bylo jeszcze ufa¢, ze rozum i wiedza o zagrozeniu wia-
snego narodu i panstwa, zdotaja zapobiec uzyciu tych rodzajow broni.

Rzeczywiscie, dzigki Bogu, mimo wszystkich napi¢¢ migdzy Wscho-
dem i Zachodem wielka wojna zostata nam zaoszczedzona. W przypadku sit
terrorystycznych i organizacji przestgpczych nie mozna juz liczy¢ na rozsa-
dek, bo gotowos$¢ do samozniszczenia stanowi podstawowy element wiadzy
terroru — samozniszczenie, ktore urasta do rangi meczenstwa i przeradza si¢
w obietnice.

Co mozemy, co musimy uczyni¢ w tej sytuacji? Najpierw przywotajmy
niektore podstawowe prawdy. Terroru, tzn. bezprawnej i oddzielonej od moral-
nosci przemocy nie da si¢ pokona¢ jedynie sita. Broniac prawa przed niszczaca
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przemoca mozna i trzeba postuzy¢ sie Scisle wywazonym uzyciem sity, by méc
to prawo chroni¢. Absolutny pacyfizm, ktéry odmawia prawu wszelkich $rod-
kow przeforsowania go, jest rownoznaczny z kapitulacja wobec bezprawia,
uprawomocnia jego panowanie i wydaje $wiat na pastw¢ dyktatu przemocy,
jak to juz na wstgpie zaznaczytem. Aby jednak sita, jaka postuguje si¢ prawo
sama nie stalg si¢ bezprawiem, musi podda¢ si¢ Scistym kryteriom, ktore jako
takie musza by¢ przez wszystkich poznawalne. Musi bra¢ pod uwage przyczy-
ny terroru, ktérego zrédtem jest panujace czgsto bezprawie, ktoremu nie moz-
na si¢ skutecznie przeciwstawi¢ zadnymi srodkami. Musi zatem z calych sit
dba¢ o usunigcie tego dokonanego bezprawia.

Wazne jest przede wszystkim, by odnawiaé ciagle na nowo kredyt prze-
baczenia [Vorschuss an Vergebung], by przerwaé tancuch przemocy. Gdzie
,»0ko za 0ko” jest bezlito$nie egzekwowane, nie bgdzie mozna znalez¢ wyjscia
z przemocy. Gesty czlowieczenstwa, ktore przerywa przemoc, ktore szuka
w drugim czlowieka i apeluje do jego wlasnego czltowieczenstwa, sa tam
rowniez niezbgdne, cho¢ na pierwszy rzut oka moga si¢ wydac rozrzutnoscia.
Istotne we wszystkich tych przypadkach jest, ze w roli str6za prawa wystepuje
nie tylko jakas okreslona witadza. Zbyt tatwo w takim przypadku wchodza
w gre wiasne interesy i maca spojrzenie na sprawiedliwos$¢. Pilnie potrzebne
jest prawdziwe ius gentium bez hegemonicznnych przeciazen oraz odpowiednia
aktywnos¢: tylko wtedy bedzie jasne, ze chodzi o ochrong wspolnego prawa
wszystkich, takze tych, ktorzy, jesli mozna tak powiedzie¢, stoja po drugiej
stronie frontu. W czasie Il wojny $wiatowej to wlasnie byto tak przekonujace
i przyczynilo si¢ do prawdziwego pokoju migdzy zwasnionymi stronami. Nie
chodzito o rozszerzenie wtasnych uprawnien, lecz o wspolna wolnos¢ i pano-
wanie rzeczywistego prawa, chociaz, oczywiscie, nie udato si¢ catkowicie
przeszkodzi¢ powstaniu hegemonicznych struktur.

W obecnym starciu wielkich demokracji z terrorem motywowanym isla-
mem dochodza jeszcze inne kwestie. Moze si¢ wydawac, ze zderzaja si¢ ze
soba dwa systemy kulturowe z r6znymi formami wtadzy i moralnej orientacji
— ,,Zachod” i islam. Czym jednak jest Zachod? I kim jest islam? Oba stanowia
wielowymiarowe $§wiaty, gleboko si¢ wewngtrznie rézniace, $wiaty, ktore jed-
nak w wielu sprawach zachodza na siebie. W tym sensie proste rozréznienie
migdzy Zachodem a islamem nie jest trafne. Niektorzy sktaniaja si¢ obecnie
do glebszego rozrdznienia: o§wiecony rozum staje naprzeciw fundamentali-
styczno-fanatycznej religii. W takim przypadku chodzitoby przede wszystkim
o to, by zdemontowa¢ fundamentalizm we wszystkich formach i pomoc
w zwycigstwie rozumu, ktory dopuszcza o$wiecone formy religii, akceptujac
je jednak jako o$wiecone wlasnie dlatego, ze we wszystkim poddaja si¢ rozu-
mowym kryteriom.
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Stuszne tu jest to, ze relacja rozumu i religii ma w tej sytuacji decydujace
znaczenie 1 ze rdzeniem naszych wysitkow dla sprawy pokoju jest zmaganie
si¢ o wlasciwa relacje obojga. Transponujac pewne zdanie Hansa Kiinga,
chcialbym powiedzie¢, ze bez prawdziwego pokoju migdzy rozumem a wiara
nie moze by¢ §wiatowego pokoju, bo bez pokoju migdzy rozumem a religia
wysychaja zrédta moralnosci i prawa. By wyjasni¢, o co mi chodzi, chciatbym
t¢ sama mys$l wyrazi¢ negatywnie: widzimy, zZe istnieja patologie religii; ale
widzimy takze, ze istnieja patologie rozumu i obie patologie sa $miertelnie
niebezpieczne dla pokoju, owszem, w erze naszych globalnych struktur wtadzy
— dla catej ludzkosci. Przyjrzyjmy sig¢ temu blizej.

Bog badz bosko$¢ moga sta¢ si¢ $rodkiem absolutyzowania wlasnego
panowania i wlasnych interesow. Taki ,,partyjny obraz” Boga, ktory utozsamia
Bozy Absolut z wlasna spotecznoscia badz jej interesami, a przez to podnosi
to, co empiryczne, relatywne do rangi absolutnej, powoduje rozklad prawa
i moralnos$ci. Dobrem jest wtedy to, co stuzy wlasnemu panowaniu; zawieszo-
ne zostaje rzeczywiste rozroéznienie migdzy dobrem i ztem. Moralnos¢ i prawo
staja si¢ partyjne. Ta sytuacja pogarsza si¢ jeszcze, gdy pragnienie zaangazo-
wania na rzecz tego, co wlasne, zostaje przepojone fanatyzmem tego, co
absolutne, fanatyzmem religijnym 1 staje si¢ przez to brutalne i catkowicie
slepe. Bog staje si¢ bozkiem, w ktorym cztowiek oddaje czes¢ swojej wia-
snej woli. Widzimy to chociazby w meczenskiej ideologii terrorystow, ktora
oczywiscie w pojedynczych przypadkach moze tez by¢ wyrazem rozpaczy
z powodu panujacego w $wiecie bezprawia. Mamy zreszta rowniez w sek-
tach naszego zachodniego $wiata przyklady irracjonalizmu i wypaczenia reli-
gijnosci, ktore pokazuja, jak niebezpieczna moze by¢ religia, ktora gubi
orientacjg.

Istnieja jednak takze patologie oderwanego calkowicie od Boga rozumu.
WidzieliSmy je w totalitarnych ideologiach, ktore odrzucily catkowicie Boga
i chciaty skonstruowaé nowego cztowieka, nowy §wiat. Hitlera trzeba by pew-
nie okresli¢ jako irracjonalistg. Jednak wielcy piewcy i egzekutorzy marksi-
zmu pojmowali siebie réwniez jako konstruktoréw $wiata opartego wylacznie
na rozumie. By¢ moze najbardziej dramatycznym przejawem tej patologii ro-
zumu jest Pol Pot, gdzie okrucienstwa takiej rekonstrukcji $wiata objawiaja si¢
w sposOb bezposredni. Ale rowniez duchowy rozwoj na Zachodzie zmierza
coraz bardziej w kierunku niszczacej patologii rozumu. Czy bomba atomowa
nie stanowita juz przekroczenia granicy, poprzez co rozum, zamiast by¢ sita
budujaca, szukal swojej sity w mocy niszczenia? Gdy teraz rozum wraz
z badaniem kodu genetycznego sigga korzeni zycia, sktania si¢ coraz bardziej
do tego, by cztowieka nie postrzegac juz jako daru Boga (badz ,,natury”), ale
uczyni¢ go produktem.
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Cztowiek zostaje ,,wyprodukowany” [gemacht], a co mozna ,,produko-
wac”, mozna takze zniszczy¢. Godnos$¢ cztowieka ulega rozkladowi. Gdzie
w takim razie znajda swoje uzasadnienie prawa cztowieka? Jak moze by¢
zachowywany szacunek dla cztowieka, takze pokonanego, stabego, cierpiace-
go, niepetnosprawnego? We wszystkim tym zostaje coraz bardziej sptycone
pojecie rozumu. Podczas gdy starozytni rozrozniali jeszcze migdzy ratio
a intellectus, migdzy rozumem ukierunkowanym na empiri¢, na to, co mozna
skonstruowaé [das Machbare] a tym rozumem, ktéry wnika w najgiebsze
poktady bytu, teraz pozostata tylko ratio w waskim znaczeniu. Jedynie to, co
mozna zweryfikowac [das Verifizierbare], albo $cislej: to, co moze zostac
sfalsyfikowane [das Falsifizierbare], jest uwazane za rozumne; rozum reduku-
je sam siebie do tego, co moze zosta¢ sprawdzone w ramach eksperymentu
[das im Experiment Uberpriifbare]. Caty obszar moralnosci i religijnosci nale-
zy wtedy do obszaru ,,subiektywnos$ci”, a z tej racji opuszcza obszar wspdlne-
g0 rozumu.

Religia 1 moralno$¢ nie naleza juz do rozumu; nie istnieja juz zadne
,obiektywne”, wspolne normy moralnosci. Co si¢ tyczy religii, nie widzi sig
w zasadzie problemu — kazdy znajdzie co$ dla siebie, tzn. jest ona postrzegana
jako rodzaj subiektywnego ozdobnika z ewentualnym potencjatem motywacyj-
nym. W dziedzinie moralno$ci probuje si¢ dokona¢ poprawek. Oczywiscie,
jezeli cata rzeczywistos¢ jest produktem procesdw mechanicznych, to jako
taka nie jest no$nikiem moralno$ci. Dobro jako takie, ktore Kantowi jeszcze
tak lezalo na sercu, juz wtedy nie istnieje. Dobre jest jedynie ,,lepsze od”, jak
powiedziat pewien zmarly juz teolog moralista. Jezeli tak jest, nie istnieje
rowniez to, co samo w sobie 1 zawsze jest ztem. Co jest dobre a co zte, zalezy
od kalkulacji skutkdw.

Wiasnie tak postgpowaty ideologiczne dyktatury: w konkretnym przypad-
ku, gdy stuzy¢ to miato budowie przysztego rozumnego $wiata, dobrem moze
si¢ rowniez okazac zabijanie ludzi niewinnych. Ich absolutna godno$¢ i tak juz
nie istnieje. Chory rozum i naduzyta religia spotykaja si¢ w koncu w tym
samym rezultacie. Choremu rozumowi kazde poznanie definitywnie obowiazu-
jacych warto$ci, kazde twierdzenie, ze rozum jest zdolny do poznania prawdy,
wydaje si¢ by¢ fundamentalizmem. Pozostaje mu tylko rozktad, dekonstrukcja,
jak nam to pokazal np. Jacques Derrida. ,,Zdekonstruowal” on goscinnos¢,
demokracjg, panstwo i ostatecznie takze pojgcie terroryzmu, by w koncu jed-
nak dozna¢ trwogi wobec wydarzen z 11 wrze$nia. Rozum, ktéry moze uznaé
jedynie sam siebie i to, co empirycznie pewne, sam siebie paralizuje
i poddaje rozktadowi.

Wiara w Boga, pojecie Boga moga by¢ naduzyte i staja si¢ przez to
niszczace. Takie jest zagrozenie religii. Jednak rozum, ktory catkowicie zrywa
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z Bogiem 1 usituje go zamkna¢ w obszarze subiektywnosci, traci orientacj¢ i ze
swej strony otwiera drzwi sitom zniszczenia. Podczas gdy w czasie O$wiece-
nia poszukiwano uzasadnienia moralnosci, ktore bylyby do utrzymania nawet
etsi Deus non daretur, musimy dzisiaj zaprosi¢ naszych przyjaciot agnosty-
kow, by otworzyli si¢ na moralnosc¢ si Deus daretur.

Kotakowski, wychodzac z doswiadczen ateistyczno-agnostycznego spo-
teczefistwa, ukazal wyraznie, ze bez tego bezwarunkowego punktu odniesienia
dziatanie ludzkie gubi si¢ w nieokreslonos$ci i zostaje bezlitosnie wydane na
pastweg mocy zta. Jako chrzescijanie jesteSmy dzisiaj wezwani wcale nie do
ograniczenia rozumu i przeciwstawienia si¢ mu, ale do sprzeciwu wobec jego
zawgzenia jedynie do rozumu konstruujacego [Vernunft des Machens], jak tez
do zmagania si¢ o zdolno$¢ dostrzegania tego, co dobre i Tego, ktory jest
Dobrem [fiir das Gute und fiir den Guten], tego, co swigte, i Tego, ktory jest
Swiety. Wtedy toczymy prawdziwa walke po stronie czlowicka a przeciw
temu, co nieludzkie [Unmenschlichkeit]. Jedynie rozum, ktory jest takze otwar-
ty na Boga, jedynie rozum, ktoéry nie wypycha moralno$ci do obszaru subiektyw-
nosci, ani jej nie degraduje do rangi kalkulacji, moze si¢ przeciwstawi¢ naduzy-
waniu pojecia Boga i patologiom religii i przyczyni¢ si¢ do uzdrowienia.

Umiesci¢ pojecie Boga w sporze o czlowieka

W tym kontekscie widoczne staje si¢ wielkie zadanie, przed ktérym stoja
wspolczesnie chrzedcijanie. Jest to ich, jest to nasze zadanie, by przyczyni¢ sig¢
do petnego funkcjonowania rozumu, nie tylko w obszarze techniki i material-
nego rozwoju $wiata, ale takze w kierunku poznania prawdy, poznania dobra,
bedacego warunkiem prawa i dlatego takze bedacego przestanka pokoju na
swiecie. Dzisiaj zadaniem chrzescijan jest wprowadzenie pojgcia Boga w spor
o czlowieka. To pojgcie Boga ma dwie charakterystyczne cechy: Bog sam jest
Logosem, racjonalng Praprzyczyna calej rzeczywisto$ci, stworczym Rozu-
mem, dzigki ktoremu powstat §wiat 1 ktoéry w $wiecie znajduje swoje odzwier-
ciedlenie. Bog jest Logosem — Sensem, Rozumem, Slowem 1 dlatego odpo-
wiednig postawa cztowieka jest otwarcie si¢ rozumu i zaangazowanie si¢ na
rzecz rozumu, ktéoremu nie wolno pozostawac $lepym wobec moralnych wy-
miaréw bytu. ,,Logos” bowiem oznacza Rozum, ktory nie jest jedynie matema-
tyka, ale jest jednocze$nie podstawa dobra i gwarantuje godnos¢ dobra. Wiara
w Boga, ktory jest Logosem jest jednocze$nie wiara w stworcza moc Rozumu;
jest wiara w Boga-Stworce 1 w to, ze czlowiek zostal stworzony na Jego
podobienstwo i1 dlatego ma udzial w nienaruszalnej godnosci Boga. Idea praw
czlowieka ma tutaj swoja najglebsza podstawe, nawet, jezeli ich historyczny
rozwdj i formutowanie dokonywato si¢ réznymi drogami.
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Bog jest Logosem. Do tego dochodzi jeszcze drugi punkt. Do chrzesci-
janskiej wiary w Boga nalezy takze to, ze Bdég — wieczny Rozum — jest
Mitoscia. Nalezy do niej to, ze nie jest On bezrelacyjnym i zamknigtym
w sobie Bytem. Dlatego wlasnie, ze jest suwerenny, ze jest Stworca, ze
wszystko ogarnia, jest On Relacja, jest Mitoscia. Wiara we Wcielenie Boga
w Jezusie Chrystusie i w Jego meke 1 $mier¢ za czlowieka, jest najwyzszym
wyrazem tego przekonania, ze centrum calej moralnosci, centrum bytu i jego
najglebszym zrodlem jest Mito§¢. To sformutowanie oznacza najbardziej sta-
nowczy sprzeciw wobec kazdej ideologii przemocy, ono jest prawdziwa apolo-
gia cztowieka i Boga. Nie mozemy jednak zapomnie¢, ze Bog rozumu i mito-
$ci jest takze Sedzia $wiata i1 ludzi — Gwarantem sprawiedliwosci, ktoremu
wszyscy ludzie beda musieli zdac sprawg.

Przywotywanie prawdy o sadzie stanowi zasadnicze zadanie: kazdy zda
sprawe. Istnieje sprawiedliwos¢, ktorej mitos¢ nie uniewaznia. W Platonskim
Gorgiaszu znalez¢ mozna wstrzasajaca przypowies¢ na ten temat, ktorej chrze-
$cijanska wiara nie niweluje, ale nadaje jej dopiero ostatecznie obowiazujaca
moc. Platon opowiada o tym, Ze ostatecznie dusza po $mierci staje naga wobec
Sedziego. Nie liczy sig juz, jaka pozycje¢ zajmowata w $wiecie. Czy jest to
dusza krola perskiego, czy tez innego wladcy: Sedzia widzi na jego duszy
blizny pochodzace z krzywoprzysigstwa i niesprawiedliwosci i ,,ktéra mu sie
kazdy czyn w dusze wrazil, i wszystko w niej krzywe od ktamstwa i blagi,
a nic prostego nie ma w sobie, bo si¢ nie chowata w prawdzie. I widzi, ze od
swawoli 1 rozwiaztosci, 1 buty, i rozpasania czyndw, asymetrii i szpetnosci petno
w takiej duszy [...] Czasami jednak widzi inng duszg przed soba, taka, ktora
prowadzita zycie pobozne i uczciwe, duszg zwyklego obywatela i prostego czto-
wieka [...] Wtedy cieszy si¢ i posyla ja na wyspeg szczesliwosci”. Tam, gdzie
takie przekonania sag mocne, tam umacnia si¢ takze prawo i sprawiedliwos¢.

Chcialbym jeszcze nawigza¢ do trzeciego elementu chrze$cijanskiej tra-
dycji, ktory w obliczu trudnos$ci obecnych czasow ma podstawowe znaczenie.
Wiara chrze$cijanska — wychodzac od drogi Jezusa — uniewaznita ide¢ poli-
tycznej teokracji. Wyrazajac to wspotczesnym jezykiem, wiara chrzescijanska
wytworzyla §wiecko$¢ panstwa, w ktorym chrzescijanie zyja z ludzmi innych
przekonan w wolnosci, potaczeni wsp6lna moralna odpowiedzialno$cia, wyni-
kajaca z istoty cztowieka, z istoty sprawiedliwosci. Od tego wiara chrze$cijanska
odréznia krolestwo Boze, ktére w tym $wiecie istnieje nie jako rzeczywisto$¢
polityczna i jako tego rodzaju rzeczywisto$¢ istnie¢ nie moze, ale przychodzi
poprzez wiarg, nadzieje 1 mito$¢, by przemienia¢ $wiat od wewnatrz. W wa-
runkach dzisiejszych czaséw krolestwo Boze nie jest krolestwem ziemskim,
ale jest wyzwaniem dla wolno$ci cztowieka i podpora rozumu [eine Stiitze der
Vernunft], aby mogt on spetni¢ swoje zadanie.
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W scenie kuszenia Jezusa ostatecznie chodzi wlasnie o to rozrdznienie,
o odrzucenie politycznej teokracji, o wzglednos¢ panstwa i wlasne prawo ro-
zumu, a jednoczesnie o wolno$¢ wyboru, ktora zostat obdarzony kazdy czlo-
wiek. W tym sensie panstwo $wieckie [der laikale Staat] jest skutkiem zasad-
niczej chrzescijanskiej decyzji, nawet, jezeli potrzeba byto dlugotrwatych zma-
gan, by zostato to zrozumiane z wszystkimi konsekwencjami. To ,,Swieckie”
panstwo zawiera w swojej istocie t¢ rownowage migdzy rozumem a religia,
ktora staratem si¢ wczes$niej nakreslic. Przeciwstawia si¢ ono takze laicyzmo-
wi rozumianemu jako ideologia, ktora, jesli tak mozna powiedzie¢, pragnie
budowa¢ panstwo czystego rozumu, odgrodzonego od wszystkich historycz-
nych korzeni. Stad nie moze ona zna¢ zadnych moralnych fundamentow, ktore
nie bylyby rozumowo pojmowalne dla kazdego. W koncu pozostaje mu tylko
pozytywizm zasady wigkszo$ci, a tym samym rozktad prawa, ktore ostatecznie
kieruje sig statystyka. Jezeli zachodnie demokracje pdjda catkowicie ta droga,
nie beda w stanie wytrzymac naporu ideologii i politycznych teokracji. Row-
niez $wieckie panstwo moze, a nawet powinno uzna¢ utrwalone moralne ko-
rzenie, ktore go stworzyly, bez ktorych by go nie byto i bez ktérych nie ma
racji bytu. Panstwo abstrakcyjnego, ahistorycznego rozumu nie moze si¢ ostac.

»Prawy rozum” nie moze oduczy¢ si¢ widzenia

W praktyce znaczy to, ze my, chrze$cijanie, musimy wraz ze wszystkimi
naszymi wspotobywatelami stara¢ si¢ o karmione fundamentalnymi chrzesci-
janskimi przekonaniami moralne podstawy prawa, niezaleznie od tego, jak
poszczeg6lni ludzie je uzasadniaja i wbudowuja w cato$é swojego zycia. Aby
jednak te wspolne racjonalne przekonania staty si¢ mozliwe, by ,,prawy ro-
zum” nie oduczyt si¢ widzenia, jest rzecza istotng bySmy z moca i jednoznacz-
no$cig zyli swoim wlasnym dziedzictwem, by stato si¢ ono widoczne i sku-
teczne ze swoja przekonujaca moca w calym spoteczenstwie. Na koniec
chcialbym przywotaé stowa kilonskiego filozofa, Kurta Hiibnera, ktore wyraz-
nie ten postulat formutuja: ,,Ostatecznie jedynie wtedy unikniemy walki
z wrogimi nam dzisiaj kulturami [...], gdy zdotamy ostabi¢ zapalczywy zarzut
zapomnienia o Bogu, gdy znowu jasno u§wiadomimy sobie giebokie [...] zako-
rzenienie naszej kultury w chrzescijanstwie. Chociaz przez to nie zdotamy
usunaé resentymentu, wywotanego przewaga Zachodu w wielu istotnych dla
wspolczesnego zycia obszarach, jednak moze uda nam si¢ zagasi¢ religijny
zar, ktory niejednokrotnie go roznieca [...]".

Istotnie, bez nowego przypomnienia o Bogu Biblii, ktory stat si¢ bliski
w Jezusie Chrystusie, nie odnajdziemy drogi do pokoju.

Thum. ks. MARIAN MACHINEK MSF
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Agata 1 Zbigniew Judyccy, Oblaci polscy we Francji, Belgii i Luk-
semburgu. 60 lat Wiceprowincji Polskiej Zgromadzenia Misjonarzy
Oblatow Maryi Niepokalanej we Francji, Belgii i Luksemburgu,
Vaudricourt 2006, ss. 177.

W 1946 r. w odpowiedzi na prosbe o. Karola Kubsza z zakonu oblatow,
dekretem Administracji Generalnej tego zakonu ustanowiono polskie oblackie
dystrykty we Francji i Anglii, podporzadkowane polskiej prowincji. Dziatal-
no$¢ oblatow w Anglii nie powiodta si¢ i 23 sierpnia 1947 r. dystrykt zostat
rozwiazany. Francja byla znacznie bardziej goscinna. W 2006 r. oblaci osiedli
gléwnie w Voudricurt, obchodzili 60. rocznice duszpasterskiej postugi, zwlasz-
cza wsrdd emigracji polskiej w potnocnej Francji 1 Belgii. Rocznica ta oraz
oblackie dzielo, dzigki Agacie 1 Zbigniewowi Judyckim, animatorom zatozonego
przez nich Instytutu Biografistyki Polonijnej, zostaty opisane w przygotowanym
przez nich wydawnictwie albumowym — Oblaci polscy we Francji, Belgii
i Luksemburgu, prezentujacym szesc¢dziesiat lat dziatalnosci Wiceprowingji Pol-
skiej Misjonarzy Oblatéw Maryi Niepokalanej we Francji i Beneluksie.

Praca ma charakter jubileuszowy. Sktada si¢ z szesciu czesci. Pierwsza,
zatytutowana Historia zgromadzenia misjonarzy oblatow, zawiera podstawowe
informacje dotyczace dziejow zakonu, uwypuklajac zalozyciela Eugeniusza
Karola Jozefa de Mazenod oraz pierwszych polskich oblatow, w tym
o. Jana Wilhelma Kulawego, ktory wstapil do junioratu oblackiego w Valken-
burgu i jako pierwszy Polak ztozyt §luby wieczyste 15 sierpnia 1894 r.

W czescei drugiej, zatytulowanej Oblaci polscy we Francji, sze$¢dziesig-
cioletnie dzieje oblatow autorzy zebrali w formie kalendarium, ktére opatrzyli
bogato ilustrowanym materiatem. Pierwsza notka dotyczy 1 wrzesnia 1947 r.,
kiedy ojcowie Edward Olejnik i Antoni Murawski rozpoczgli zagospodarowy-
wanie budynku, w ktérym miat si¢ mies$ci¢ internat §w. Kazimierza przezna-
czony dla ucznidw pobierajacych nauke w katolickim Kolegium St. Vaast.
Ostatnie zapisy z maja 2006 r. informuja o uroczystej Mszy $w. pozegnalnej
o. Stanistawa Adamskiego, ktory odszedl na emeryturg i zamieszkat w domu
zakonnym w Voudricourt oraz o sprzedazy — za zgoda superiora — polskiej
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kaplicy pod wezwaniem $w. Stanistawa Kostki w Douai — Frans — Marais.
Trudno ocenia¢, czy dobor not spinajacych kalendarium byt zamierzony czy
tez przypadkowy, niemniej na ich podstawie mozna przesledzi¢ zmieniajaca
si¢ rolg¢ zakonu we Francji. O ile poczatkowe informacje dotycza zywej obec-
nos$ci oblatow wsrod polskiej emigracji, na ktora sktadaly si¢ zwtaszcza dziata-
nia organizacyjne i inne formy aktywnosci, to z biegiem lat coraz czgsciej
pojawiaja si¢ zapisy odnotowujace juz tylko jubileuszowe uroczystosci.

Tu takze zamieszczono: rys historyczny zakonu oblatow polskich we
Francji — Od dystryktu do delegatury; charakterystyke miejsc ich osiedlenia
— La Ferte — Sous-Jouarre oraz Bethune — Vaudricourt; spis wychowankow
internatu $w. Kazimierza oraz wykaz oblatow na placowkach duszpasterskich
we Francji, a takze informacje o czterech polskich wspolnotach parafialnych
we Francji, gdzie opieke duszpasterska sprawowali badz sprawuja ojcowie
oblaci: Lens, Marles-les-Mines, Mericourt, Waziers; znalazty si¢ tam rowniez
wzmianki o miesi¢czniku misjonarzy oblatéw we Francji — ,,Niepokalana”,
Stowarzyszeniu Przyjaciol Fundacji Jana Pawla II we Francji, Siostrach Stu-
zebniczkach Najswigtszej Maryi Panny Niepokalanie Poczetej oraz oblackiej
nekropolii w Vaudricourt.

Wielowymiarowo$¢ aktywnosci ojcéw oblatow zdecydowala, ze autorzy
pracy oprocz dziatalnosci duszpasterskiej odnotowali réwniez inne formy ich
poczynan, gtownie na rzecz Polonii. Z tego punktu widzenia interesujacy jest
fragment poswigcony oblackiemu osrodkowi wypoczynkowemu ,,Stella Ma-
ris”, ktory zostal zalozony na poczatku lat pigédziesiatych ubieglego wieku,
w poblizu kanatu La Manche. Poczatkowo shuzyt gtownie jako baza wakacyj-
na dla dzieci polskich emigrantéw z Francji, Belgii i Luksemburga. Z czasem
funkcja ta ulegala naturalnemu ograniczaniu, co zmienialo jego profil. Obec-
nie, po unowoczesnieniu, stuzy dalej wypoczynkowi, ale jest ogélnie dostgpny.

Wiedzg o polskich oblatach we Francji dopetniaja teksty dotyczace Kato-
lickiego Stowarzyszenia Mlodziezy Polskiej oraz samej miejscowosci Voudri-
court i umiejscowionego tam Instytutu Badan Biograficznych — ilustrowane
fotografiami dajacymi wyobrazenie o uroku tego miejsca. W materiale Szamo-
tulska kolekcja autorzy zaprezentowali zbidr malarstwa polskiego zgromadzo-
nego przez o. Alfonsa Rzezniczka, ktory w 1996 r. przekazat go do Muzeum
— Zamek Gorkéw w Szamotutach.

Czgs¢ trzecia pracy poswiecona zostala polskim oblatom w Belgii i Luk-
semburgu. Jest ona objgtosciowo znacznie skromniejsza 1 sklada si¢ w zasa-
dzie ze zwigztego rysu historycznego oraz Kalendarium obejmujacego lata
1948-2006, ktorego podtytut informuje, ze dotyczy ono wazniejszych wyda-
rzen z zycia Rektoratu Polskiej Misji Katolickiej w Belgii oraz placowek dusz-
pasterskich prowadzonych przez polskich oblatow w Belgii i Luksemburgu.
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W ostatnich czesciach pracy pomieszczono m.in. material prezentujacy
84 biogramy ojcOw oblatow oraz trzy siostr sluzebniczek Najswigtszej Maryi
Panny Niepokalanie Poczgtej, pracujacych w domu zakonnym oblatow w Vau-
dricourt (Oblackie biografie). W czgsci meskiej oddzielnie odnotowano zmar-
tych zakonnikow (Postacie historyczne). O obecnych mowi czg§¢ zatytulowa-
na Postacie wspoiczesne.

Informacje o podstawowych zrédtach oraz pracach zwartych i tekstach
w periodykach, dotyczacych zakonu oblatow zawarte sa w Archiwaliach, bi-
bliografii oraz stowniku. Stownik biograficzny obejmuje gtdéwnie osoby, ktére
wspotpracowaly z misjonarzami oblatami we Francji i krajach Beneluksu
— zaprezentowano tu 70 0sob.

Ostatnia czg$¢ pracy — Lamus wspomnien — to z reguly krotkie teksty
zaczerpnigte ze zrodet archiwalnych i literatury, a takze przygotowane na pros-
be autorow tej pozycji. Cata pracg dopetnia indeks nazwisk.

A.1Z. Judyccy w stowie Od autorow zastrzegli, ze z uwagi na rozlegtos¢
problematyki, a takze koniecznos$¢ przygotowania pracy na jubileusz, nie mo-
gli wyczerpujaco zaprezentowac sze$cdziesigcioletniej historii oblackiego
dzieta na terenie Francji, Belgii i Luksemburga. Wydaje si¢ jednak, ze wyrazo-
ne w ten sposob poczucie niespelnienia — towarzyszace z reguly wszystkim
autorom — bylo tu niezasadne. Ojcowie oblaci, a takze czytelnicy, otrzymali
prace spelniajaca wszystkie najlepsze standardy reprezentowanego gatunku.
Praca jest przemyslana, zawiera bogata faktografig, a takze ma staranna
1 pigkna szatg graficzna, tym samym uswietnia i wlasciwie honoruje jubileusz
pracy oblatow w krajach Beneluksu.

P1oTR MAJER

Marcel Neusch, Les traces de Dieu. Eléments de théologie fondamen-
tale, Cerf. Paris 2005, ss. 250.

Czy rzeczywiscie $lady, drogi prowadzace cztowieka do Boga sa we
wspotczesnym $wiecie zatarte, wrecz nie do odczytania, jak napisal we wpro-
wadzeniu do swej nowej ksiazki Marcel Neusch (s. 9)? Na pozér — tak, cho¢
nalezy przypuszczacé, ze kazdy, kto przeczyta calg Les traces de Dieu odpowie
inaczej na tak postawione pytanie. Przytoczone stwierdzenie francuskiego teo-
loga wydaje si¢ prowokacja, albo, lepiej rzecz ujmujac, pretekstem — zachgta
skierowana do czytelnika gotowego podja¢ wyjatkowa przygode w przestrzeni
zagadnien tradycyjnie juz rozpatrywanych na plaszczyznie teologii fundamen-
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talnej, ktéora — przypomnijmy — bada i uzasadnia wiarygodno$¢ objawienia
chrze$cijanskiego, jego trwanie 1 przekazywanie w Kosciele, a przez to buduje
racjonalne podstawy wiary. Autor za$ zaprasza zainteresowanych do takiej ak-
tywnosci intelektualnej, zaznaczajac, ze materiat zawarty w prezentowanej pozy-
cji jest skroconym i uaktualnionym zapisem wykladow z teologii fundamental-
nej, ktore przez wiele lat prowadzil w Instytucie Katolickim w Paryzu (s. 12).

Zanim przejdziemy do oméwienia i krytycznej analizy Les traces de Dieu
kilka stow o autorze. Marcel Neusch znany jest polskiemu czytelnikowi przede
wszystkim dzieki ksiazce U Zrédel wspolczesnego ateizmu (Editions du Dialo-
gue, Paris 1980), wydanej w cenionej kolekcji Znaki Czasu. Urodzit sig
w 1935 r. w Dambach, w potudniowej Alzacji. Jest cztonkiem zgromadzenia
zakonnego asumpcjonistow (augustianie od Wniebowzigcia), doktorem filozo-
fii 1 teologii; przez wiele lat wykladat w Instytucie Katolickim w Paryzu. Jego
zainteresowania naukowe koncentruja si¢ wokot mysli §w. Augustyna, dotycza
takze zagadnien ateizmu i sekularyzmu, antropologii, probleméw wspotczesnej
teologii. W swoim srodowisku naukowym Neusch postrzegany jest jako niestru-
dzony popularyzator badan filozoficznych i teologicznych we Francji, m.in.
dzigki thumaczeniom na jezyk francuski prac autoré6w niemieckoje¢zycznych (np.
K. Rahnera, E. Stadtera, V. E. Frankla). Wymienione tematy tworczych docie-
kan Neuscha znalazly swoj oddzwigk w omawianej publikacji.

Wréémy jednak do Sladéw Boga. Skoro sa one we wspolczesnym $wie-
cie — zdaniem francuskiego teologa — niewyraznie, zamazane, to w jaki sposob
zblizy¢ si¢ do Niego, jak Go pozna¢? Neusch odpowiada bez wahania:
w Jezusie Chrystusie, Bogu, ktory wkroczyl w bieg historii, w dzieje cztowie-
ka 1 $wiata, kazdy moze wyzwoli¢ si¢ z powszechnie panujacego dzi§ ateizmu
1 sekularyzmu. Tak sformutowana teza jest osia teologiczno-fundamentalnych
dociekan zawartych w Les traces de Dieu i jest juz uwypuklona w pierwszym
rozdziale omawianej pozycji (Dieu s’est donné un visage d’homme). Zawiera
on bardzo interesujaca, syntetyczna analiz¢ aktu wiary, jej podmiotu, przed-
miotu oraz relacji miedzy nimi zachodzacych. Na uwage zastuguje fakt, ze
broniac racjonalnosci aktu wiary (fides quaerens intellectum), Neusch z cata
stanowczos$cia przeciwstawia si¢ fideizmowi i fundamentalizmowi, ktory
—jego zdaniem — rodzi si¢ tam, gdzie pod pretekstem wiernosci tradycji odrzu-
ca si¢ historycznos¢ Objawienia (s. 30). W drugim rozdziale francuski asump-
cjonista opowiada si¢ za kontekstualnym sposobem uprawiania teologii. Cho-
dzi mu o teologig systematyczna, ktora wykazuje Scisty zwiazek swego przed-
miotu badan ze wspotczesnoscia. Taka cechg ma — wedtug Neuscha — teologia
fundamentalna (s. 37-38). Jej celem jest relektura danych objawionych w kon-
teks§cie wspolczesnosci, tak, aby przedstawi¢ skuteczna (aktualng) obrong wia-
ry 1 jej motywy. Najwigkszym wyzwaniem dla teologii fundamentalnej sa
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dzisiaj dialog z niewierzacymi, dialog miedzyreligijny i inkulturacja (s. 38—43).
W podsumowaniu tego rozdzialu Neusch skrotowo prezentuje przedmiot
trzech tradycyjnych traktatow teologii fundamentalnej: demonstratio religiosa,
demonstratio christiana, demonstratio catholica (s. 56-57). Niestety, nie poda-
je zasad taczacych te traktaty, co moze sugerowac, ze przedmiot teologii fun-
damentalnej jest niespdjny, a same tezy — religiologiczne, chrystologiczne
i eklezjologiczne — luzno ze soba powiazane. Ponadto, nie mozna zgodzi¢ si¢
z pogladem Neuscha jakoby punktem wyjscia w demonstratio religiosa byta
koncepcja homo religiosus (cztowiek jest ze swej natury istota religijna). Nale-
zatoby raczej, podazajac za nauczaniem Katechizmu Kosciota Katolickiego,
opowiedzie¢ si¢ za idea capax Dei (cztowiek jest bytowo otwarty na Boga).
Do najciekawszych naleza analizy podejmowane w trzecim rozdziale ksiazki
(Dieu a hauteur d’homme), ktore traktuja o najczesciej uczgszczanych przez
cztowieka drogach prowadzacych do poznania Boga. Francuski asumpcjonista
prezentuje trzy podstawowe $ciezki epistemologiczne: 1) dzieje (! historie);
2) swiat (le monde); 3) wnetrze cztowieka (I’intériorité). Podkresla przy tym,
ze sa one cztowiekowi darowane i zaproponowane przez Boga, a takze wyma-
gaja od niego wysitku interpretacji, czyli zastosowania odpowiedniej herme-
neutyki teologicznej (s. 63—65). Czwarty rozdzial po§wigcony jest analizie
teologicznego projektu Maurice’a Blondela (Le surnaturel, indispensable et
inaccessible). Zdaniem Neuscha, zastuga Blondela jest dowarto$ciowanie wo-
luntarystycznych uwarunkowan podmiotowych Objawienia w okresie po-
wszechnie panujacej apologetyki racjonalistycznej (s. 101-103). Kolejna czgs¢
zmienia perspektywe teologicznych dociekan autora zaprezentowana w po-
przednich rozdziatach. Teologia oddolna ustgpuje tu miejsca teologii odgornej,
ktora chce dociec, co Bog mowi sam o sobie (Dieu parle bien de Dieu).
Nalezy zgodzi¢ si¢ z pogladem francuskiego teologa, ze kazdy rodzaj Bozego
Objawienia ma wybitnie chrystologiczny sens. W ten sposob trzeba rozumie¢
takze tzw. Objawienie pierwotne, ktore stanowi — wedtug Neuscha — wszystkie
aprioryczne uwarunkowania podmiotowe, potrzebne do poznania Boga obja-
wionego w historii (s. 119). Odchodzi si¢ tu wigc od pojmowania Objawienia
pierwotnego jako przekazania pierwszym rodzicom pewnych prawd zbaw-
czych na rzecz przygotowania w kazdym cztowieku odpowiednich zdolnosci
niezbgdnych do rozpoznania Objawienia w Jezusie Chrystusie. Niewatpliwie
takie rozumowanie wykazuje zbiezno$¢ z teologia transcendentalng K. Rahne-
ra (zob. egzystencjat nadprzyrodzony). W szostym rozdziale (La regle de la foi
ou les instances régulatrices de l’expérience chrétienne) Neusch podejmuje
problematyke tzw. reguty wiary (regula fidei), ktora zrodzita si¢ w Kosciele
starozytnym w wyniku sporow z gnostykami w II-III w. Francuski teolog
konstatuje, ze we wspodiczesnej teologii regula fidei stanowi, obok kanonu
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Pisma Swietego i zasady sukcesji apostolskiej, hermeneutyczne kryterium
prawdziwosci 1 autentycznosci wiary przekazywanej w Kosciele (s. 129-131).
W dalszej czesci tego rozdziatu Neusch po mistrzowsku wyjasnia relacje za-
chodzace miedzy poszczegdlnymi zrodtami poznania teologicznego: Pismem
Swigtym, Urzedem Nauczycielskim Ko$ciota, zmystem wiary Ludu Bozego,
znakami czasu (s. 131-160). Kolejny rozdzial (La foi, acte de Dieu, acte de
[’homme) zawiera probe wyjasnienia, w jaki sposéb cztowiek — podmiot aktu
wiary — przyswaja sobie dane objawione, a takze, jakie sa podmiotowe deter-
minanty aktu wiary. Neuscha interesuja gldwnie motywy zgody osoby ludzkiej
na rzeczywisto$¢ transcendentna, ktora zawsze jawi si¢ jako nieoczywista
i problematyczna (s. 165—170). Prowokacyjnie brzmi tytut 6smego rozdziatu:
Le Dieu des chrétiens et celui des autres, ktory mozemy przettumaczy¢ jako
Bog chrzescijan i Bog wyznawcow innych religii. Na czolo wysuwa si¢ tu
zagadnienie miejsca religii niechrze$cijanskich w Bozej ekonomii zbawczej
1 wynikajaca z niego kwestia zbawienia w tychze religiach. Neusch zwraca
uwagg, ze chrzescijanstwo nie pretenduje dzis do miana jedynej religii zbaw-
czej, cho¢ nie moze zaakceptowaé innych religii jako autentycznych i rowno-
waznych drog prowadzacych do zbawienia (s. 187-188). Ostatni rozdziat nosi
tytut Dieu trace un chemin d’expérience (Bog wytycza droge doswiadczenia).
Autor podkresla, ze ludzkie doswiadczenie Boga jest zawsze antycypowane
przez ,,doswiadczenie” dane nam uprzednio w Jezusie Chrystusie (/ 'expérience
de l’experience). Czlowiek wchodzi wige na drogg, ktora zostata mu juz nieja-
ko przygotowana przez Boga i okre$lona przez Jego Stowo (s. 228-229).
Projekt teologii fundamentalnej zaproponowany przez Marcela Neuscha
w Les traces de Dieu osadzony jest w Swiecie, ktory bez watpienia mozemy
nazywac ,,globalng wioska”, gdzie posrod ateizmu i sekularyzmu silnie zazna-
cza swa obecno$¢ pluralizm religijny. Paradoksalnie wzmacnia on poczucie
zagubienia wérod ludzi, ktorzy wceiaz spotykaja si¢ z propozycja zbawcza roz-
nych religii, niczym z podobnym towarem oferowanym na pdtkach supermar-
ketow. Mozna i trzeba podziwia¢ optymizm francuskiego teologa, ktory zakta-
da, ze czlowiek, poszukujacy sensu w sobie i wokot siebie, w koncu natrafi na
niezatarte §lady Boga i w ten sposob odnajdzie Slad Fundamentalny — Jezusa
Chrystusa. W rozumowaniu Neuscha jasno wida¢ chrysto-logike ludzkiego
istnienia 1 dziejow $wiata. Osoba Jezusa Chrystusa stanowi dla francuskiego
asumpcjonisty ostateczny motyw wiarygodnos$ci chrzescijanstwa.
Niewatpliwym atutem omawianej pozycji jest wrecz akademicka syste-
matyzacja materiatu, wprowadzanie schematdéw ulatwiajacych odbior tekstu,
a takze obszerna wspolczesna bibliografia, zaprezentowana na koncu ksiazki.
Nie mozna jednak nazwa¢ pracy Neuscha podrgcznikiem czy vademecum teo-
logii fundamentalne;j. Jej poszczegolne rozdzialty moga z powodzeniem stano-
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wi¢ odregbne eseje. Francuski teolog po mistrzowsku przeprowadzit czytelnika
przez nietatwa problematyke podejmowana przez teologie fundamentalna. Tra-
dycyjny apologetyczny dyskurs zamienit si¢ w jego pracy w otwarty dialog ze
wspotczesnoscia, z jej wzlotami i upadkami, z calym bagazem, ktory wnosi
w histori¢ czlowieka zyjacego tu i teraz. Dlatego tez wydaje si¢ pewne, Ze
ksiazka Neuscha pozostawi niezatarty slad w swiadomosci kazdego czytelnika.
A jezeli poza walorami intelektualnymi, kto$ odkryje dzigki niej wlasna droge
do Boga, to moze takze sam sta¢ si¢ Jego niezatartym $ladem — znakiem we
wspotczesnym $swiecie.

Ks. Pawer RaBczyNsk1

Brice de Malherbe, Le respect de la vie humaine dans une éthique de
communion. Une alternative a la bioéthique a partir de [’attention
aux personnes en état végétatif chronique, Parole et Silence, Paris
2006, ss. 254.

Szybki rozwdj nauk medycznych i biotechnologii sprawia, ze wykorzy-
stanie ich w trosce o zdrowie i1 zycie cztowieka rodzi wiele pytan etycznych.
Z jednej strony zauwaza si¢ podejmowanie zabiegow, ktorych celem jest po-
wigkszenie szeroko pojetego dobrostanu cztowieka, z drugiej zas, obraz tej po-
zytywnie rozumianej troski zostaje dopelniony swoistym ,,poddawaniem sig”
nauki w obliczu szczegbélnego etapu zycia cztowieka, jakim jest umieranie.

W omawianej ksiazce Brice de Malherbe poszukuje odpowiedzi na pyta-
nie o status osoby w stanie wegetatywnym. Swo6j wywdd sytuuje najpierw
w kontekscie refleksji nad zyciem jako szczegdlna aporia bioetyki (s. 17-76),
nastepnie podejmuje dyskusj¢ z wybranymi koncepcjami podejscia do pacjen-
tow w stanie wegetatywnym (s. 79-140), by w ostatniej czeg$ci zaproponowac
nowy nurt refleksji nad statusem osoby, poszerzajac refleksj¢ o tzw. etyke
komunii (s. 143-206).

Rozwazania rozpoczyna od definicji bioetyki zaproponowanej przez Ro-
berto Dorno, ktory okresla ja jako ,,interdyscyplinarne podejscie do wartosci
cztowieka w jego cielesno$ci w obliczu rozwoju biomedycznego” (s. 19).
Zauwaza przy tym, ze nowe podejscie do cztowieka zrywa dos¢ radykalnie
z moralnos$cig o inspiracjach chrzescijanskich. By lepiej zrozumie¢ to zerwa-
nie nalezatoby siggna¢ do czterech fenomendéw wskazanych przez Warrena
T. Reicha, odzwierciedlajacych wzrost §wiadomosci praw pacjenta. Sa nimi
prawa odnoszace si¢ do zycia prywatnego, problematyki zaufania, komunika-
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cji miedzy lekarzem i pacjentem oraz konsensusu badz odrzucenia. Jeszcze
inaczej — idac za propozycja Van Rensselaera Pottera — mozna powiedzie¢, ze
bioetyka lat siedemdziesiatych ubiegltego wieku stala si¢ nowa forma eschato-
logii, majacej swoich naukowych misjonarzy oraz swoje credo, ktérego kon-
kretnym wyrazem jest fakt, ze stala si¢ ona nowym ramieniem rzadzacych.
Swiadczy o tym transformacja definiowanych na gruncie biologicznym warto-
$ci przeradzajacych si¢ coraz bardziej w konkretnie okreslone dyspozycje
praktyczne oraz stwierdzenie, ze bioetyka nie poddaje si¢ juz kryteriom etycz-
nym, ale sama zaczyna te kryteria tworzy¢.

Przejscie do tak rozumianej bioetyki mozna zauwazy¢, obserwujac ze-
rwanie, jakie nastapito pomigdzy pogladami Toma L. Beauchampa i Leroya
Waltersa a tymi, ktore prezentuje Hugo T. Engelhardt czy Peter Singer. Mo6-
wiac najprosciej, bioetyka zaczeta stawac si¢ dyscypling zamknigta w formali-
zmie etycznym odcinajacym si¢ od korzeni ontologicznych i szeroko pojgtego
doswiadczenia zycia. W ten sposob bioetyka, ktora stala si¢ etyka zycia, do-
prowadzita do tworzenia zasad w oderwaniu od zycia. Konkretne tego przeja-
wy mozna zaobserwowa¢ w takich nurtach uprawiania bioetyki, jak etyka
zasad T. Beauchampa i Jamesa Childressa, kontrakt moralny H. T. Engelhard-
ta czy pewna forma utylitaryzmu proponowana przez P. Singera. Ma to swoje
okreslone podtoze, ktére Martin Heidegger nazywa ,,metafizyka reprezentacji”,
polegajaca na tym, ze do$wiadczenie percepcji zostato zastapione abstrakcyj-
nym modelem $§wiata reprezentacji.

Dalszymi konsekwencjami tak pojmowanej bioetyki sa: podejscie czysto
jurydyczne bez odniesienia do etyki, irracjonalny relatywizm oraz rozumienie
zycia wylacznie w aspekcie jakosci. Tego typu refleksja powoduje, ze bioetyka
staje si¢ zakladniczka biologii, gdzie zostaly wyraznie rozdzielone poziomy
zycia: biologiczny i osobowy. To rozdzielenie ma jednak swoje reperkusje
polegajace na tym, ze w skrajnej formie mozna powiedzie¢, ze nie wszystkie
byty ludzkie sa osobami, gdyz sprowadzajac osobg do bytu wylacznie biolo-
gicznego (zgodnie z zasada, ze zycia nie mozna poznac inaczej jak tylko
Z samego zycia), rodzi si¢ niebezpieczny zwiazek zacierajacy rdznic¢ pomig-
dzy tym, co zwierzgce a tym, co ludzkie, czgsto bardzo instrumentalnie wyko-
rzystujac takie pojgcia jak osoba czy §wiadomos¢.

Po nakresleniu tta wspotczesnej refleksji bioetycznej autor przechodzi do
przedstawienia dyskusji na temat problematyki statusu osoby w stanie wegeta-
tywnym. Punktem wyjécia czyni definicj¢ zaproponowang w 1994 r. (The
Multi-Society Task Force on the Persistent Vegetative State), ktora brzmi: ,,stan
wegetatywny jest stanem klinicznym wyrazajacym si¢ w catkowitym pozba-
wieniu swiadomosci siebie i Swiadomos$ci otoczenia, zwiazanym z obecnoscia
cyklow czuwanie/sen przy catkowitym lub czg¢§ciowym wygasnigciu pewnych



RECENZJE I OMOWIENIA 157

funkcji mozgu”. W praktyce jednak oznacza to, ze nazbyt czg¢sto absolutyzuje
si¢ znaczenie sygnaldw S$wiadomosci przy jednoczesnym niezdefiniowaniu
tego, co mozna nazwaé nieSwiadomym. Nalezatoby dopowiedzie¢, ze to wla-
$nie w tym kontekscie w latach dziewigédziesiatych minionego stulecia wpro-
wadzono pojgcie ,,minimalnego stanu $wiadomosci”.

Innym wymiarem tej niepewnosci jest definiowanie tzw. srodkow zwy-
czajnych 1 nadzwyczajnych. Zdaniem Elio Sgreccia nastgpuje tu nie do konca
uzasadnione przejs$cie z poziomu czysto technicznego do poziomu moralnego,
co oznacza w praktyce, ze pewne $rodki, ktore mozna zakwalifikowac¢ z me-
dycznego punktu widzenia jako zwyczajne, na ptaszczyznie moralnej moga
by¢ traktowane jako nadzwyczajne, i odwrotnie.

W zwiazku z powyzszym rodzi si¢ pytanie o status osoby w stanie wege-
tatywnym. Ma to niewatpliwy zwiazek z ustaleniem tzw. momentu $mierci.
Ot6z czesto dokonuje si¢ nieuzasadnionego zrdwnania $mierci w wymiarze
catosci cielesnej z wymiarem bioracym pod uwage wytacznie funkcje mozgu.
Takie podejscie pokazuje, ze aktualne okreslenie momentu $mierci nie wyraza
catej ztozonosci osoby w jej wymiarze egzystencjalnym, lecz zostaje sprowa-
dzone do argumentacji wylacznie filozoficznej. Swiadomos¢ tego rodzi postu-
lat etyczny, by potozy¢ wigkszy akcent na obowiazek towarzyszenia osobie
w stanie wegetatywnym niz na kryteria dopuszczajace wprowadzenie procedur
opuszczenia osoby w tym stanie. Ptynie z powyzszego wniosek, ze mozg jest
zasada nie tyle zycia w ogdle, co raczej zycia w wymiarze funkcjonalnym. Jest
to kolejny dylemat etyczny, polegajacy na podjgciu decyzji w imieniu pacjen-
ta. Zdaniem Patricka Verspierena, podejmowanie tego typu decyzji czegsciej
opiera si¢ na sadach wartosciujacych niz na medycznym przestankach. Te
bowiem nie moga da¢ jednoznacznych odpowiedzi.

Dylematy te spowodowaty, ze Brice de Malherbe, idac za nauczaniem
Piusa XII, przypomina, ze w decyzji rozgrywajacej si¢ pomigdzy dzialaniem
eutanatycznym a uporczywa terapia najlepszym rozwiazaniem moze okazaé
si¢ tzw. etyka komunii oparta na odnowionym rozumieniu przymierza zacho-
dzacego we wspdlnocie 0sob.

Swoisty dualizm wykorzystywany w tego typu decyzjach ma swoje zro-
dlo w koncepcji bytu zyjacego, bedacej owocem dziedzictwa kartezjanskiego
(ves extensa 1 res cogitans). Tymczasem nalezatoby polozy¢ silniejszy akcent
na fakt, ze by¢ zyjacym oznacza by¢ niepowtarzalnym (unikalnym), ale jedno-
cze$nie zjednoczonym, zintegrowanym. W perspektywie etyki komunii nie
wystarcza juz stwierdzenie Arystotelesa, iz byt to zycie. Nalezatoby raczej
siggna¢ do koncepcji $w. Tomasza z Akwinu i jego stwierdzenia, iz to in Deo
maxime est vita, i konsekwentnie, refleksje nad zyjacym nalezatoby rozpoczy-
na¢ nie od Zyjacego i rozumienia zycia, lecz od rozumienia Boga i relacji jaka
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zachodzi pomig¢dzy nim a cztowiekiem. Szczegdlnie istotna wydaje si¢ teoria
zaproponowana przez Edyte Stein. Wedtug niej, zyjacy to nie tylko cialo mate-
rialne, ale materia penetrowana przez ducha. Oznacza to, ze etapy zycia czto-
wieka nie przebiegaja wedlug schematu: roslina, zwierze, byt ludzki, lecz od
poczatku i w kazdym stadium jest to zycie bytu ludzkiego jako catosci mate-
rialnej ozywianej przez duszg. W etyce komunii chodzi zatem nie tyle o relacje
pacjent-lekarz, ile raczej o stworzenie pewnego ,,przymierza terapeutyczne-
g0”, ktére zdaniem Williama E. Maya tym rozni si¢ od kontraktu, ze kontrakt
jest zewngetrzny, przymierze za$ wewngtrzne. Mowiac inaczej, przymierze tera-
peutyczne byltoby praktycznym wymiarem przejscia od moralnosci wyrazonej
w trzeciej osobie do moralnos$ci wyrazonej w pierwszej osobie. Ta cz¢s$¢ ksiaz-
ki jest intelektualnym homagium autora ztozonym promotorowi niniejszych
poszukiwan, ktérym jest Livio Melina.

Le respect de la vie humaine dans une éthique de communion budzi
mieszane uczucia. Z jednej strony rzetelnie opracowane zostaty dwie pierwsze
czesci (nakreslenie kontekstu bioetyki oraz dyskusji nad statusem pacjenta
w stanie wegetatywnym), z drugiej jednak etyka komunii zostata przedstawio-
na zbyt ideologicznie. Niemniej najwigkszym walorem omawianej publikacji
jest ukazanie drogi, zaproponowanej przez autora (od biologii, bioetyki az po
refleksje biblijne nad koncepcja przymierza), ktéra moze stac si¢ rzeczywista
alternatywa dla zbyt wasko pojetej bioetyki, co wszakze nie zwalnia czytelnika
z wytyczania ciagle na nowo kolejnych drog etyki komunii, gdyz w etyce tej
nie chodzi o moralno$¢ w trzeciej osobie, ktora da si¢ uja¢ w procedury, lecz
o moralno$¢ w pierwszej osobie, oparta na mitosci 1 respekcie wobec kazdego
zyjacego bytu, ktory dopdki trwa jest na kazdym stadium tego trwania osoba
z petnia naleznej mu godnosci.

Ks. Jaroseaw A. SoBkowiak MIC
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Wykaz skrotéw

Archiwum Panstwowe w Olsztynie

Jan Pawet 11, Encyklika Centesimu annus

Benedykt X VI, Encyklika Deus caritas est

Jan Pawet 11, Encyklika Dominum et vivificantem

Sobor Watykanski 11, Deklaracja o wychowaniu chrzescijanskim Gravissimum
educationis

Jan Pawet 11, Encyklika Evangelium vitae

Jan Pawet 11, Adhortacja Familiaris consortio

Jan Pawet I1, List do rodzin Gratissimam sane

Sobdér Watykanski 11, Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie
wspolczesnym Gaudium et spes

Sobor Watykanski II, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium
Katechizm Kosciota Katolickiego

Jan Pawet 11, List apostolski Mulieris dignitatem

Jan Pawet II, Encyklika Redemptor hominis

Jan Pawet II, Encyklika Redemptoris missio

Jan Pawet 11, Encyklika Sollicitudo rei socialis

Jan Pawet II, Encyklika Veritatis splendor



ZASADY PRZYGOTOWANIA DO DRUKU PRAC NAUKOWYCH DO CZASOPISMA
,,FORUM TEOLOGICZNE”

1. Wydruk komputerowy

1.1. Rocznik ,,Forum Teologiczne” sktada si¢ z dziatow:

Rozprawy i artykuty (kazdy tekst podlega szczegotowej redakeji wydawniczej w Wydawnictwie UWM
oraz osobnej recenzji profesora wyzszej uczelni spoza UWM),

Materialy i komunikaty (podlegaja szczegotowej redakcji wydawniczej w Wydawnictwie UWM),

Recenzje i oméwienia (podlegaja szczegdtowej redakeji wydawniczej w Wydawnictwie UWM).

1.2. Autor dostarcza do Redakc;ji ,,Forum Teologicznego” (Olsztyn — Redykajny, ul. Stanistawa Hozjusza
15, p. 29):

— wydruk komputerowy pracy w dwoch egzemplarzach: tekst z przypisami (przypisy na koncu pracy).
Wydruk powinien by¢ wykonany na papierze formatu A-4, zadrukowanym jednostronnie: Preferowany edy-
tor tekstu Word. Czcionka: Times New Roman, wielko$¢ czcionki — 14; odstgp migdzy wierszami — 1,5.
Przypisy: czcionka — 12. Marginesy kazdej kartki wydruku powinny mie¢ wymiary: gérny i dolny — 25 mm,
lewy — 35 mm. Formatowanie tekstu nalezy ograniczy¢ do minimum: wcigcia akapitowe, srodkowanie, kursy-
wa. Objeto$¢ rozpraw i artykutdéw nie powinna przekracza¢ 15 stron znormalizowanego wydruku, tacznie
z przypisami; sprawozdania 1 recenzje — 4 strony;

— wykaz skrotow (wedtug wzoréw podanych w Encyklopedii katolickiej, wyd. KUL);

— streszczenie w jezyku polskim (maksymalnie pot strony znormalizowanego wydruku);

— stowa kluczowe (od pigciu do siedmiu stow kluczowych, zamieszczone po tytule, przed tekstem pracy);

— na pierwszej stronie w lewym goérnym rogu wydruku Autor podaje imig¢ i nazwisko oraz swoj
naukowy zaktad, np.: Jan Kowalski, Wydziat Teologii UWM w Olsztynie.

1.3. Zrecenzowane artykuly i rozprawy przekazywane sa wraz z recenzja do Autorow. Autor powinien
zapozna¢ si¢ z recenzja, ustosunkowac si¢ do poprawek recenzenta i po ich uwzglednieniu lub uzasadnionym
nieuwzglednieniu zwroci¢ do Redakcji tekst recenzowany, recenzje, nowy wydruk komputerowy i opisang
dyskietke z poprawiona wersja (nazwisko i imi¢ Autora, tytut artykutu).

1.4. Redakcja ,,Forum Teologicznego” przyjmuje do druku teksty dotychczas nigdzie nie drukowane.

2. Przypisy

2.1. Numer przypisu w tek$cie umieszczamy po znaku interpunkcyjnym konczacym zdanie lub jego
cze$¢ (np. W ostatnim swoim liscie z roku 1582, napisanym 28 grudnia,' probuje wyttumaczy¢ si¢ z zarzutow,
[...] tego miasta.?).

2.2. Opis publikacji zwartej (ksiazki) powinien zawiera¢ nastgpujace elementy: inicjat imienia, nazwi-
sko (-a) autora (-6w) bez spacji, tytul dzieta, podtytut (oddzielony kropka), czgsci wydawnicze (np. wyd. 2.),
miejsce i rok wydania, wykaz cytowanych stron (numery stron nalezy oddzieli¢ my$lnikiem bez odstgpow lub
przecinkiem, jesli strony nie nastgpuja po sobie). Tytul dziela zaznaczamy kursywa — bez cudzystowu.

Przyklad zapisu priypisow

1) J. Kudasiewicz, Wymiar biblijny, w: Podstawowe wymiary katechezy, pod red. M. Maciejewskiego,
Krakow 1991, s. 17-19.

2) Ibidem, s. 20.

3) Pius XII, Divino afflante Spiritu, AAS 35 (1943), s. 297-325.

4) DWR 10.

5) TWNT, t. 1, s. 321.

2.3. Przypis, ktory bezposrednio powtarza si¢ oznaczamy: Ibidem, s. ... (bez kursywy). Dzielo wcze-
$niej cytowane zapisujemy: inicjat imienia i nazwisko autora, tytul dzieta lub jego skrot (za kazdym razem
jednakowy), s. ... . Jezeli w jednym przypisie nastgpuja bezposrednio po sobie wigeej niz jedno dzieto tego
samego autora, to przy cytowaniu drugiego dzieta (i nastgpnych — jes$li wystgpuja) zamiast inicjatu imienia
i nazwiska autora piszemy: Tenze, tytut lub skrot dzieta, s. ... .

2.4. Brak miejsca, roku wydania lub tylko miejsca, lub tylko roku ksiazki cytowanej oznacza sig
skrétem [b.m.], [b.r.], [b.m.r.], (W nawiasie kwadratowym).

3. Cytaty

3.1. Cytaty z Biblii w tekscie i w przypisach nalezy pisa¢ kursywa (bez cudzystowu). Wszystkie inne
cytaty umieszczane w tekscie i w przypisach nalezy ujmowaé w cudzystow (bez kursywy).

3.2. Wszystkie cytaty powinny by¢ doktadnie sprawdzone ze zrodlem. Cytaty z Biblii wedtug Biblii
Tysiaclecia.

3.3. Przy cytowaniu poezji lub dramatu nalezy zachowa¢ uktad graficzny oryginatu (podziat na strofy,
wcigcia wersow). W cytatach z prozy lub z prac naukowych nalezy rowniez zachowacé wcigcia akapitowe
i wyroznienia oryginalu. Wszelkie zmiany w cytacie i dodatkowe wyrdznienia musza by¢ opatrzone adnotacja
w nawiasie kwadratowym.

3.4. Cytaty powinny by¢ opatrzone notka bibliograficzna.

3.5. Fragmenty opuszczone w cytatach nalezy zaznaczy¢ trzema kropkami w nawiasach kwadratowych.
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